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INTRODUCTION



QUEL LIEN ENTRE LcC 10, 38-42 ET LES MUTATIONS INSTITUTIONNELLES

DE LA PERIODE 180-260 ?

Cette recherche doctorale s'inscrit dans le domaine de 1'histoire du christianisme, plus
précisément les trois premiers siécles. Et le sujet en a été défini avec le premier directeur
de cette these, le Professeur A. Faivre, qui avait suscité mon intérét pour cette période, par
ses cours et ses ouvrages'. Aussi l'intitulé du travail est-il : « Les figures de Marthe et
Marie au service des mutations institutionnelles : une réception de Lc 10,38-42 ».

Cependant, la péricope de Luc et la question posée sur les « mutations institutionnelles »,
qui inclut la question de la place faite aux femmes dans les premicéres communautés

chrétiennes s'enracinent aussi dans mes interrogations sur l'actualité de I'Eglise catholique2

Dans I’imagerie traditionnelle populaire, Marthe et Marie apparaissent généralement
comme des paradigmes de la notion biblique de service (dwakovia). La péricope est bien
connue pour avoir recu une variété d’interprétations mais pour lesquelles,
schématiquement, prédomine le registre symbolique ou allégorique. Comme le remarque
Ph. Lefebvre®, « chacune des deux sceurs devient ’occasion de louer ou critiquer tels ou
tels attitudes ou comportements, enviables ou condamnables ». En effet, qu’elles soient
opposées — Marie modele de la vie spirituelle et Marthe un exemple a ne pas suivre — ou
complémentaires — Marthe tournée tout enti¢re vers la vie active et Marie la contemplative,
assise aux pieds de Jésus —, le récit sur les deux sceurs constitue bien souvent le support
d’un jugement moral, adossé aux paroles mémes de Jésus affirmant la priorité de la Parole

sur le service matériel.

! Certains chapitres de la thése, en particulier le chapitre 5 sur la réception de la péricope de Marthe et Marie
par les premicres générations chrétiennes et le chapitre 6 qui envisage la traduction institutionnelle de cette
réception, doivent beaucoup a deux de ses ouvrages, Ordonner la fraternité et Naissance d 'une hiérarchie.

? La question de la résonance, dans I’Eglise actuelle, de la situation de la femme dans 1’Eglise primitive est
abordée au chapitre 7.

3 Ph. Lefebvre, Un homme, une femme et Dieu, Paris, Cerf, 2007, p. 306-307.
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Un article du Classical Biblical Quarterly, paru en 1996, a pour titre: « Getting Martha out
of the kitchen ». L’auteur, W. Carter”, y développe I’hypothése que la péricope lucanienne
ne s’intéresse pas, principalement, a la nécessit¢ de pratiquer 1’hospitalité, ni a la
supériorité du ministére liturgique sur le ministére diaconal, ni a la recommandation de
Jésus quant a I’éducation des femmes, ni a éliminer les femmes chrétiennes de
responsabilités et de ministéres dans les communautés. Se fondant essentiellement sur
I’emploi de duaxovog/dakovia en Le-Ac, W. Carter estime que, bien que « les analyses
habituelles voient en Marthe 1’hotesse harcelée, accomplissant ses devoirs de cuisine sans
I’aide de Marie, plusieurs indicateurs, dans le contexte et dans la présentation de la scéne,
indiquent que ceci est une lecture improbable », aboutissant a une interprétation erronée de
toute la péricope.

En partant de la thése de Mary Rose D’Angelo qui propose que Marie et Marthe forment
un duo, parmi plusieurs autres duos de ce type dans le Nouveau Testament’, en portant une
attention particulicre au contexte de la péricope et aux mots choisis par Luc pour raconter
I’histoire, W. Carter fait I’hypothése que la péricope non seulement met en évidence la
responsabilité des femmes , mais aussi instruit les lecteurs et les auditeurs de 1’évangile sur
des aspects importants du leadership et du ministére. Ces réflexions de Carter ont été
stimulantes pour nous au long de ce travail et nous y reviendrons a plusieurs reprises. Nous
avons ainsi €¢t¢ amenés a poser la question suivante :

L’enjeu de la péricope lucanienne et de son interprétation ne serait-il pas de savoir si,
comme la perception générale de Lc-Ac y inciterait, cet épisode participe a la promotion
d’une «libération » des femmes chrétiennes ou si, a 1’opposé, il constitue un
encouragement au maintien de celles-ci dans une forme de soumission a [’autorité

masculine ?

Or, le non-acces des femmes au ministére pastoral est un constat historique indéniable.

Mais peut-il étre considéré pour autant comme relevant de la Tradition, close avec la mort

* W. Carter, « Getting Martha out of the kitchen: Luke 10:38-42 Again », The Catholic Biblical Quarterly,
58, 1996.
> M. R. D'Angelo, « Women Partners in the New Testament », Journal of Feminist Studies in Religion Vol.
6, No. 1 (Spring, 1990), p. 65-86
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du dernier des Apdtres®, ou doit-on simplement y voir la perpétuation d’une fagon de faire
depuis les temps apostoliques jusqu’a nos jours ? Il ne s’agirait donc pas, ainsi que le
précise H. Legrand, de la Tradition au sens fort, mais d’une « coutume constante
représentant une maniére d’agir, appropriée aux conditions dans lesquelles I’Eglise a vécu
jusqu’ici’ ».

De ce point de vue, la Déclaration sur la question de I’ordination des femmes au sacerdoce
ministériel, Inter insignores (1976), représente une prise de position explicite en affirmant
d’une part que I’Ecriture seule ne peut résoudre avec clarté, et définitivement, la question
de savoir si les femmes peuvent étre ordonnées prétres® et que, d’autre part, « 'Eglise ne se
consideére pas autorisée a admettre les femmes a 1’ordination sacerdotale » (Inter
Insignores, Intr.). On peut se réjouir d’une telle mani¢re de s’exprimer qui semble plus
respectueuse des femmes, dans la mesure ou elle ne s’appuie plus, comme ce fut longtemps
le cas, sur l'infériorité naturelle de celles-ci mais sur la maniére dont I’Eglise entend étre

fidele au Christ’.

Le point de vue exprimé par H. Kiing sur 1’évolution de la pensée de I’Eglise dans la
question féminine, « les II° et III° siécles préparent la voie a une hostilité croissante a
’égard des femmes dans la doctrine et la pratique de I’Eglise des siécles suivants »,
synthétise une perception de la période 180-260 vue comme 1’annonce, le fondement et
I’origine de la position actuelle de 1’Eglise sur ce sujet. A ce titre également, cette période
mérite toute notre attention. Cette réflexion de H. Kiing, elle aussi, a quelque peu éclairé

notre parcours, en nous donnant la conviction que mener une recherche sur quelques

B. Bartmann, Preécis de théologie dogmatique, t. 1, Mulhouse, Edition Salvator, 1941, p. 45 : « La Tradition
divine remonte soit a "la bouche du Christ", soit aux "communications du Saint-Esprit" faites aux Apotres
aprés 1'Ascension du Seigneur [...] Seule la Tradition divine est une source dogmatique; tout ce qui est
d'origine humaine, méme si on peut le faire remonter aux Apdtres en tant que chefs et organisateurs de
I’Eglise (traditio mere apostolica), ou bien aux chefs postérieurs de 1'Eglise (traditio ecclesiastica), n'entre
pas en ligne de compte, quelle que soit I’importance de cette tradition pour la discipline, le culte, la liturgie et
le droit ecclésiastique [...] Aussi nous comprenons sous le nom de Tradition dogmatique, les vérités révélées
que les Apotres ont regues du Christ ou du Saint-Esprit et que I’Eglise, depuis ce temps, a transmises sans
altération. »

" H. Legrand, o.p. « Traditio perpetuo servata? La non-ordination des femmes : Tradition ou simple fait
historique ? » in Rituels : Mélanges offerts au Professeur Gy, Paris, Cerf, 1990.

¥ Par ailleurs, 1’absence des femmes dans le groupe des Douze peut difficilement étre considérée comme
concluante et la restriction des ministéres des femmes a 1’époque apostolique pourrait aussi étre expliquée
directement par d’autres motifs que la volonté de fidélité au Christ.

? Nous reviendrons 4 la situation contemporaine dans le dernier chapitre de la thése.
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versets du Nouveau Testament et explorer quelques décennies des débuts du christianisme
ne nous ¢éloignait pas totalement d'une certaine actualit¢ — sans pour autant tracer des

parall¢eles hasardeux, voire abusifs.

La période retenue pour cette étude, les années 180-260, est liée au fait que ces années
apparaissent comme une période-charnieére dans le développement de 1’Eglise primitive au
cours de laquelle va se dessiner puis s’équilibrer le tracé de la frontiere clerc/laic, cela dans
un contexte beaucoup plus large qu'on pourrait caractériser par trois traits : [’accroissement
important du nombre des chrétiens'”, la cloture de la Bible chrétienne et la généralisation
du mono épiscopat de type sacerdotal. Arrétons-nous a quelques événements des décennies

antérieures.

La période 180-260 : quelques points de reperes

Et d'abord, que se passe-t-il a la fin du premier siecle ?

Durant la derniére décennie du premier siécle, s’achéve la rupture entre la Synagogue et le
groupe des chrétiens qui, jusque-13, semblaient vivre dans une certaine harmonie'' : Deux
événements, la prise de Jérusalem et la destruction du Temple en 70 et la présence romaine
entrainent les deux groupes religieux, juif et chrétien, dans une quéte d’identité et, des
deux cotés, se dessine, autour des années 100, le début d’une étape de construction
d’identité obligeant aussi bien les juifs que les chrétiens a définir leur mouvement'?.

Par ailleurs, pour le groupe des chrétiens, la disparition des apdtres, les derniers « témoins
visuels », il devient urgent de mettre par écrit les « mémoires des apoOtres ». Ainsi, le
rédacteur de I’évangile de Luc, chrétien anonyme d’origine non juive, dans la partie
orientale du bassin méditerranéen, rédige son ceuvre en deux volumes, le diptyque Lc-Ac,

et mentionne dans sa préface 1’existence d’une documentation, déja rassemblée, a laquelle

' On pourra consulter sur cette question H. Jedin, K. S. Latourette, J. Martin J. éd., Atlas d'Histoire de
I'Eglise. Les Eglises chrétiennes hier et aujourd'hui, Brepols, Turnhout, 1990 (édition frangaise de la seconde
édition allemande, parue en 1987).

" Ac 2, 46-47 : « Unanimes, ils se rendaient chaque jour assidiiment au temple ; ils rompaient le pain a
domicile, prenaient leur nourriture dans 1’allégresse et la simplicité de cceur. Ils louaient Dieu et trouvaient un
accueil favorable aupres du peuple tout entier. »

2 F. Siegert, C Tuckett et alii, Le déchirement, Juifs et chrétiens au premier siecle, D. Marguerat éd.,
Geneéve, Labor et Fides, 1996.
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il a recours. Lorsque le rédacteur de Lc-Ac écrit'?, les lettres proto-pauliniennes', qui
présentent de nombreuses femmes dans des activités de leadership, circulent depuis déja
une vingtaine d’années. D’aprés Guy Bonneau'”, ce leadership féminin s’explique par
I’importance du prophétisme féminin de type charismatique durant cette période
« d’effervescence eschatologique » et d’attente de la parousie. Bonneau fait 1’hypothese
que, le prophétisme, aussi bien féminin que masculin, a I’époque de la rédaction des
synoptiques, a commencé a évoluer de fagon inversement proportionnelle a
I’institutionnalisation des communautés'®. C’est ainsi que, toujours selon Bonneau, « Luc
cherche a légitimer la transition géographique du christianisme et ses développements
ministériels. »

Enfin, autour de I’année 96, Clément de Rome, dans sa Lettre aux Corinthiens, emploie
pour la premicre fois le terme de « laic » ; a I"occasion d’une phrase bréve et plutot
énigmatique, dans un contexte polémique'’ ou il développe I’idée de la nécessité de vivre
en conformité avec 1’ordre voulu par Dieu : « L’homme laic est 1ié par des préceptes

laics. »'%.

" Avec la plupart des commentateurs, j’adopte I’hypothése d’un rédacteur unique pour 1’évangile de Luc et
le livre des Actes. La rédaction de Luc, habituellement située autour des années 85-90, inscrit Lc-Ac dans la
problématique des chrétiens de la troisiéme génération En 1999, dans sa contribution « (Re)presentations of
women in the gospel of Matthew and Luke-Acts », in Women & Christian Origins, R. S. Kraemer Editors,
M. R. D’Angelo pense méme pouvoir proposer la période 90-145, sans toutefois excéder I’année 145.

4 F. Vouga, s’appuyant sur « un certain consensus de la recherche » actuelle, retient sept lettres, considérées
comme « authentiques, c’est-a-dire comme ayant été dictées et envoyées personnellement par 1’apdtre »
(Introduction au Nouveau Testament, p. 142) : Rm, 1-2 Co, Ga, Ph, 1 Th, Phi.

"> G. Bonneau, Prophétisme et institution dans le christianisme primitif, Montréal, Médiaspaul, 1998, p. 17.

" Ibid. p. 16-19.

7 La lettre que Clément de Rome adresse aux Corinthiens a pour objectif d’apaiser une querelle d’ordre
institutionnel en conseillant que « chacun [reste] a son propre rang » (1 Clém.37, 3 ; 1 Clém. 41, 1). A. Faivre
(Les laics aux origines de I’Eglise, p. 29-30) analyse la situation conflictuelle : « des presbytres qui avaient
exercé leur fonction avec honneur et de maniére irréprochable ont été destitués ou sont en passe de I'étre. [...]
L'affaire cause scandale et Clément prodigue ses conseils. Clément s'attache a décrire 1'ordre qui doit étre
réalisé.[...] C'est alors seulement qu'apparait sous sa plume, et deux fois en une seule phrase, le terme laikoj,
laic. ». On peut également consulter A. Faivre, « KAfjpoc-Aawkdg, Deux ensembles flous a 1'origine d'une
dichotomie mutuellement exclusive », dans Chrétiens et Eglises, des identités en construction. Acteurs,
structures, frontiéres du champ religieux chrétien, Cerf, Paris, 2011, p. 243-309.s

'8 Lettre de Clément de Rome aux Corinthiens, 40, 5 :6 Ak &vOpomog T0ig AOiKOIG TpooThypracty d€deTa;
Ed. du Cerf, coll. « Sources chrétiennes », n° 167 (éd. de A. Jaubert). Cité par A. Faivre, « Clerc/laic :
histoire d'une frontiére », Revue des Sciences Religieuses, tome 57, fascicule 3, 1983. pp. 195-220.
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C’est également au tournant du premier siécle, en Asie Mineure, qu'un disciple de Paul,
appartenant 4 la troisiéme génération chrétienne'’, écrit 1-2 Tm. Avec une conscience
aigiie du temps qui passe®’, I’auteur traite du bon choix des ministres, de la formation de
base des leaders de la communauté invitée quant a elle, a « tenir », a « garder », a «
maintenir », face aux contradicteurs et aux « hérétiques »2, face aux aspirations des
femmes ou des esclaves. Ces exhortations témoignent, en particulier, comme le remarque
Y. Redalié, non seulement de la prise en compte de la diversification dans la composition
sociale du christianisme® mais aussi de la nécessité de s’inscrire dans la société
environnante et de tenir compte de « ceux du dehors » (1 Tm 3, 7=,

Comme le souligne A. Faivre, pour cette troisiéme génération de chrétiens qui vécut la
disparition des apdtres, il devient nécessaire de s’organiser de maniére durable et, pour
cela, d’« ordonner la fraternité » au sens de hiérarchiser, imaginer, harmoniser, dans la
mise en place progressive des « rouages fondamentaux des institutions chrétiennes »> a
propos desquelles le rédacteur de 1 Tm exigera « que la femme s’instruise dans la
tranquillité, en toute soumission, je ne permets a la femme ni d’enseigner, ni de faire la loi
a ’homme »™.

Les derniers témoins visuels ayant disparu et le souvenir des origines s’estompant, s’ouvre
une période de grande expansion des communautés chrétiennes”’, tandis que, dans celles-

ci, surgissent des conflits d’interprétation et des tensions internes liés a des questions

19'Y. Redalié, Paul aprés Paul. Le temps, le salut, la morale selon les épitres a Timothée et a Tite, Genéve,
Labor et Fides, 1994

20y, Redalié, « Les épitres pastorales » in Introduction au Nouveau Testament, Genéve, Labor et Fides,
2008, p. 337.

! La notion d’hérésie va se construire avec la mise en place de la Grande Eglise et de son identité. Sur cette
question, voir E. Norelli, « Construire I'opposition entre orthodoxie et hérésie a Rome au IlIéme siécle », in
G. Aragione, E. Norelli éd., Des évéques, des écoles et des hérétiques, Editions du Zebre, Prahins (Suisse),
2011, p. 233-255.

21 Tm 5-6 prescrit Iattitude pastorale attendue a I’égard des diverses catégories de croyants : les veuves (1
Tm 5, 3-16), les presbytres (1 Tm 5, 17-25), les esclaves (1 Tm 6, 1-2). Puis, 1 Tm 6, 6-10 expose deux
attitudes opposées face aux biens matériels, tandis que 1 Tm 6, 17-19 joue sur I’opposition entre ordre
matériel (« les riches dans le monde d’a présent ») et ordre spirituel (« acquérir la vie véritable »).

 Ibid.

2% A. Faivre, Ordonner la fraternité, Paris, Cerf, 1992, p.7.

* A. Faivre, Ordonner la fraternité, p. 25.

1 Tm2, 11-12.

T A. Faivre souligne (Ordonner la fraternité, p. 27s) ’aspect décisif de cette croissance numérique non
seulement pour le groupe des chrétiens mais aussi vis a vis des « responsables de I’Empire » pour lesquels
celle-ci représentait un danger réel et explique les trois épisodes de persécutions durant la période 180-260 :
en 202, sous Septime Sévere, en 250 avec Déce et en 257 avec Valérien.
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d’autorité qui aboutiront a 1’apparition de deux groupes de chrétiens, les « hérétiques » et
la « Grande Eglise ». Surgissent également des questions de légitimité, d’identité par
rapport aux juifs®®, mais aussi des interrogations sur le temps ou la ferveur des chrétiens,
plutdt que leur nombre, faisait I’admiration d’Origéne®’: « Alors, il y avait peu de croyants,
mais c¢’était de vrais croyants qui vivaient la voie étroite conduisant a la vie. Maintenant,
ils sont nombreux, mais comme il n’y a pas beaucoup d’¢lus, peu sont dignes de 1’¢lection
et de la béatitude ».

A la fin du 2° siécle, soit un siécle aprés son homonyme romain®’, Clément d’Alexandrie
reprend le terme de « laic », soit dans un sens nettement péjoratif31, soit pour désigner une

catégorie particuliére de chrétiens™ .

Dans la premiére moitié du 3° siécle, les écrits d’Origéne et de Cyprien donnent a penser
que le groupe social des chrétiens est clairement scindé en deux par I’apparition d’une
véritable frontiére entre clercs et laics™ et « justifient explicitement I’existence d’un
sacerdoce chrétien par la typologie 1évitique. »**. C’est ainsi que Cyprien, dans sa Lettre 1,
qui peut étre datée de 257°°, affirme « ceux qui ont I"honneur du divin sacerdoce et sont
engagés dans les devoirs de la cléricature ne doivent préter leur ministére qu’au sacrifice et

\ \ I 36 . y e
a I’autel et ne vaquer qu’a leur priere »”, et Cyprien précise en outre que les clercs sont

2 D. Marguerat (Le déchirement, p. 10) précise : « Les rapports entre Juifs et chrétiens au premier siécle
mettent donc aux prises deux mouvements religieux inscrits 1’un et I’autre en régime de survie. Deux groupes
religieux ballotés 1’un et I’autre et pour des raisons différentes, par une histoire ou ils sont menacés de se
perdre. »

2 Origéne, Homélie sur Jérémie, 4, 3, cité par A. Faivre in Ordonner la fraternité, p. 27-28

% Cependant, ce long silence de la littérature chrétienne au sujet du terme « laic » ne signifie pas
nécessairement que la question de « I’homme laic » ait disparu des préoccupations...

31 Deux emplois, & connotation négative, sont relevés par A. Faivre : le premier en Pédagogue 11, 10, 93, 2, le
deuxiéme en Stromates V, 6, 3, 32.

32 Le contexte de cette troisiéme utilisation (Stromates 111, 12, 90) est celui d*un débat anti-encratique posant
la question : «un chrétien doit-il se marier et engendrer ? ». Au sujet de cette derniere utilisation, A. Faivre,
conclut « le "laic" chrétien est bel et bien né et est présenté comme une évidence » (Ordonner la fraternité, p.
188).

33 A. Faivre, « Les premiers chrétiens interpellent le Synode des évéques », Revue des Sciences Religieuses,
tome 63, fascicule 1-2, 1989. pp. 17-46.

** A. Faivre, Ordonner la fraternité, p. 103, note 26.

33 Sur la date de cette lettre, on peut consulter V. Saxer, « La date de la Lettre I (66) de Cyprien au clergé et
au peuple de Furni », dans la Revue des Etudes augustiniennes 23, 1-2 (1977).

36 Cité par A. Faivre in Ordonner la fraternité, p. 38. Un peu plus loin, A. Faivre conclut : « Le laic est un
assisté spirituel des clercs qu’il assiste financiérement ».
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« bénéficiaires d’une sorte de dime », versée par des laics pour assurer la subsistance des
clercs.

La période 180-260, comme le souligne encore A. Faivre, en raison de 1’accroissement
important du nombre des chrétiens, pose une double question, celle de 1’émergence d’un
clergé et de la structuration du groupe des chrétiens avec la place respective faite aux
hommes et aux femmes.

Ce sont la quelques points de reperes et c'est par rapport a la « naissance d'une hiérarchie »
que la péricope, mettant en scéne Marthe et Marie, a son intérét.

Sur un « fond de scéne » déja fortement marqué par une dissymétrie entre place de
I’homme et place de la femme, évidente dans la société impériale et a nuancer pour le
judaisme, ne faudrait-il donc pas se demander si les communautés chrétiennes ne

proposent pas quelque chose de nouveau dans cette organisation de I'Eglise ?

Etat de la question

Pour ces débuts de l'histoire de I'Eglise, nous avons déja évoqué les travaux de plusieurs
chercheurs®’. Mais le choix de la péricope de Marthe et Marie, Lc 10,38-42, pour point de
départ nous a amenés a prendre le point de vue de I'exégese et celui de 1'histoire. Comme
on peut le voir dans la bibliographie rassemblée a la fin de ce travail®®, deux champs
principaux ont fait I'objet de nos lectures et de nos recherches : d'une part la péricope de
Luc, avec le travail exégétique sur ces cingq versets mais aussi avec l'histoire de
l'interprétation des premiers siecles a aujourd'hui. Ainsi avons-nous fait appel a la fois a
des commentaires de Luc, ceux de F. Bovon, J. A. Fitzmyer, R. C. Tannehill et R. Meynet,
mais aussi a des ouvrages de synthése comme celui de P. Daviau et E. Parmentier et une ou
deux études plus anciennes. Et d'autre part, une approche des trois premiers si¢cles du
christianisme, a la fois d'un point de vue proprement historique avec les travaux de A.

Faivre, R. Gryson, E. Schiissler-Fiorenza et J. D. Kaestli, mais aussi littéraire, avec les

7'W. Carter (« Getting Martha out of the kitchen »), A. Faivre (Ordonner la fraternité; Chrétiens et Eglises);
Ph. Lefévre (Un homme, une femme et Dieu) ; H. Legrand (« Traditio perpetuo servata? La non-ordination
des femmes : Tradition ou simple fait historique ? ») ; Y. Rédalié, Paul aprés Paul. Le temps, le salut, la
morale selon les épitres a Timothée et a Tite.

¥ p.315-327.
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« premiers écrits chrétiens »°°, et institutionnel. Sur ce dernier point, outre les travaux d'A.
Faivre, auxquels nous avons rendu hommage au début de cette introduction, des études
plus centrées sur la question de la place dans les premi¢res communautés ont nourri nos
commentaires des textes et des situations. Cela a pu éclairer aussi la maniere dont la
question des femmes nous conduisait souvent a la frontiére entre "orthodoxie" et
"hétérodoxie" entre la Grande Eglise et des mouvements comme la Nouvelle Prophétie
initiée par Montan. Parmi ces ¢études, retenons en particulier les deux études de F.
Blanchetiére™ sur la Nouvelle Prophétie, celle de J. D. Kaestli*' et celle de Christine
Trevett” concernant les informations que donnent les Actes apocryphes sur la place des
femmes dans les premiéres communautés chrétiennes.

Telles sont les bases de notre réflexion et la plongée dans une bibliographie abondante
nous a montré que plusieurs lectures possibles étaient en jeu, a la fois pour la péricope
lucanienne elle-méme et pour l'histoire des premicres générations chrétiennes. Dans la
logique des réflexions sur I'état de la question, nous avons alors déterminé les grands axes

de la these et sa structure d'ensemble :

La premiére partie est consacrée a une premicre approche de la péricope destinée a
préciser la place des femmes dans I’évangile de Luc et dans les Actes des Apdtres.

Un premier chapitre propose quelques figures de femmes, connues ou anonymes, dans le
Nouveau Testament, et le second chapitre s’interroge sur la place et la représentation des

femmes en Lc-Ac.

La deuxiéme partie est enticrement consacrée a I’analyse textuelle de Lc 10,38-42 et a

I’histoire récente de son interprétation.

Dans la troisiéme partie, au premier chapitre, est envisagée la réception par les premicres

générations chrétiennes. La réception sera ¢galement envisagée pour les communautés a

% Premiers Ecrits chrétiens, Pouderon B.- Salamito J. M.- Zarini V., (éds), (La Pléiade 617), Paris,
Gallimard, 2016 et la collection des Sources Chrétiennes qui nous a donné accés auusi a des ceuvres bien
éditées et bien traduites dont les références précises sont données dans la bibliographie des sources, p. 317.

40 « Le montanisme originel » Revue des Sciences Religieuses, tome 52, fascicule 2, 1978, p. 118-134 et tome
53, fascicule 1, 1979, p. 1-22.

1 « Les Actes apocryphes et la reconstitution de I’histoire des femmes dans le christianisme ancien», Foi et
Vie, LXXXVIII, n°5, septembre 1989.
2 C. Trevett, Montanism : Gender, Authority and the New Prophecy, Cambridge University Press, 2010.
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la « périphérie » de la Grande Eglise (littérature apocryphe chrétienne et écrits gnostiques ;
quelques données archéologiques).

Le deuxiéme chapitre est consacré a la traduction institutionnelle de la réception de la
péricope et a ses évolutions jusqu’en 260. Il est fait appel a la littérature canonico-
liturgique : Didascalie, Constitution Apostolique, Constitution Ecclésiastique des Apotres.
Un dernier chapitre traite de la question de la résonance dans 1’Eglise actuelle de la
situation de la femme dans I’Eglise primitive. Dans chacune de ces étapes, nous verrons
que, méme si nous espérons avoir permis quelques avancées de la réflexion, bien des

questions restent ouvertes.

A la fin de ces pages d'introduction, je souhaite exprimer tous mes remerciements aux
professeurs qui ont accepté de participer au jury de cette thése : Mesdames les Professeures
Pierrette Daviau, de I'Université Saint Paul d'Ottawa, Mme Catherine Broc-Schmezer de
I’Université de Lyon III Jean Moulin, Monsieur le Professeur Denis Fricker de la Faculté
de théologie catholique de Strasbourg. L'aide apportée par les deux directeurs de la thése
au long de ces années, Monsieur le Professeur Alexandre Faivre, de 2011 a 2013, et Mme
la Professeure Francoise Vinel depuis 2013 m'a été infiniment précieuse et je leur exprime

toute ma gratitude.
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PREMIERE PARTIE

UNE PREMIERE APPROCHE DE LA PERICOPE :
LA PLACE DES FEMMES DANS L'EVANGILE DE LUC ET LES ACTES DES APOTRES
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CHAPITRE 1

DES FIGURES DE FEMMES DANS LE NOUVEAU TESTAMENT

Avant d’aborder I’exégéese de la péricope de Marthe et Marie, nous souhaitons faire un tour
d’horizon, inévitablement sélectif, des figures féminines que présentent les évangiles
canoniques, le livre des Actes et les lettres de Paul.

Apres avoir envisagé la question de leur identité, nous €voquerons Marthe et Marie
témoins de la Résurrection dans les récits évangéliques. Enfin, nous nous tournerons vers
les épitres pauliniennes pour évoquer les activités et le réle de quelques figures féminines

que I’ap6tre nous présente au fil de ses lettres.

1.1. Les figures de Marthe et Marie dans les évangiles canoniques

1.1.1. Marthe et Marie, des amies de Jésus / 1a question de leur identification
Une seule Marthe

Marthe' est nommée 4 trois reprises, dans les Synoptiques et dans Jean : une fois par Luc
(Lc 10, 38-42) et deux fois par Jean dans le récit du rappel a la vie de Lazare (Jn 11, 1-39)
puis dans celui de I’onction de Béthanie (Jn 12, 2).

Aussi bien Luc que Jean présentent Marthe comme la sceur de Lazare, recevant Jésus dans
sa maison, probablement dans le village de Béthanie”, non loin de Jérusalem. On voit
Marthe assurer « le service » (Lc 10, 40) et méme prendre en charge le service de la table
chez un voisin® (Jn 12, 2-3) a occasion d’un repas auquel assistent aussi Lazare et Jésus.
Elle est décrite comme une femme tres active, absorbée par ses obligations (ménageres ?),

vive dans ses réactions et spontanée dans ses sentiments.

! Le prénom « Marthe », MdapbOa, dériverait de 1’araméen Xn n, « dame », « maitresse ». Prénom tres
commun dans le Talmud, il apparait sur plusieurs inscriptions araméennes. La forme Xn7» a pu étre latinisée
en « Marius » et plus tard en Marthe. Par une étrange coincidence, Marthe était le nom de la prophétesse
syrienne accompagnant Marius dans sa campagne en Provence contre les Cimbres et les Teutons ainsi que le
relate Plutarque. Et il est vrai que les deux prénoms, Marius et Marthe, sont encore trés populaires en
Provence.

% Luc ne donne pas le nom du village, tandis que Jean précise « Béthanie, le village de Marie et de sa sceur
Marthe » (Jn 11, 1).

3 Matthieu, également, relate le repas au cours duquel se situe I’onction de Béthanie et précise que la maison
était celle de Simon le 1épreux (Mt 26, 6).
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Luc précise que Marthe est la « sceur de Marie » (Lc 10, 39) ; Jean, quant a lui, indique
qu’elles ont un frére, Lazare (Jn 11, 1). La présentation des deux femmes par Luc, sans
référence a un époux ou & un frére’, suggére que, aussi bien Lazare que Marthe et Marie
sont célibataires. En Lc 10, 39, Marthe apparait comme la propriétaire de la maison et
I’ainée des deux sceurs. Il se pourrait qu’elle soit I’épouse ou, plus stirement, la veuve® de
Simon le 1épreux.

Dans les évangiles canoniques la figure de Marthe est clairement dessinée : sceur de Lazare
et de Marie de Béthanie, elle se comporte en hotesse empressée, vive et spontanée ; c’est
elle qui, aprés la mort de Lazare et venant a la rencontre de Jésus, lui exprime sa confiance
« ...je sais que tout ce que tu demanderas a Dieu, Dieu te I’accordera »° et poursuit par une
confession de foi « Oui, Seigneur, je crois que tu es le Christ, le Fils de Dieu, qui vient
dans le monde »’. Cette affirmation de Marthe renvoie a celle de Pierre en Jn 6, 68 :
« Seigneur, a qui irions- nous ? Tu as les paroles de vie éternelle ». Jean qui, quelques
versets plus haut® précise a son sujet, « Jésus aimait Marthe, sa sceur », fait de Marthe
I’énonciatrice de la foi la plus pure.

Ainsi, d’apres Jean, c’est bien a une femme allée a sa rencontre, Marthe, que Jésus fait la
révélation de son identité et du sens de sa venue. Marthe répond a cette révélation par un

grand témoignage de foi.

Combien de Marie ?9 : Une question débattue depuis longtemps par les exégétes

Les trois « Marie » des évangiles canoniques : Le prénom « Marie » était apparemment fort
répandu en Palestine au temps de Jésus, y compris a la cour d’Hérode ou plusieurs
princesses portaient ce nom' et, en dehors de Marie mére de Jésus, les évangiles

. . , . .11
mentionnent dans divers épisodes des femmes du nom de Marie " :

* R. C. Tannehill, Luke, Nashville, Abingdon Press, 1996, p. 185.

> En relation avec 1 Tm 5, 3-16, une telle « coincidence » serait intéressante a explorer. Voir chapitre 5 sur
les relations entre Luc-Actes et les Pastorales.

SJn11,22.

"Inl11,27.

$In11,s.

? R. Burnet, Marie-Madeleine, Histoire de la réception d ‘une figure biblique, Paris, Cerf, 2004, p. 16-32.

10 L’étymologie de « Marie » n’est pas claire. Plusieurs étymologies a partir de 1’hébreu ont été proposées
sans emporter 1’adhésion. L’étymologie populaire fait dériver ce nom de 7iX1 « voir », d’ou « voyante » et
« prophétesse ». L’une des racines sémitiques proposées pourrait également signifier « la Rebelle » ou « la
Forte ». Plus sirement, ce nom pourrait étre, comme celui de Moise, d’origine égyptienne dont le premier
élément serait la racine mri, « aimer ».

X Léon-Dufour, Dictionnaire du Nouveau Testament, Paris, Seuil, 1996.
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- Marie, mére de Jacques le Mineur et de Joseph, identifiée parfois a Marie de Cléophas,
sceur de la mére de Jésus, et ordinairement mentionnée avec Marie-Madeleinelz, ¢galement
nommée Marie la Magdaléenne ou Marie de Magdala'”.

- Marie de Béthanie, sceur de Marthe et de Lazare'®, identifiée par Jean et aussi par certains
auteurs, mais semble-t-il, a tort, avec la femme qui versa du parfum sur la téte de Jésus®
avec la pécheresse de Luc'®.

- Marie, mére de Marc'’, qui possédait 4 Jérusalem une maison ou se réunissaient les
premiers chrétiens.

- Marie de Magdala'®, ancienne possédée, guérie par Jésus, présente a la mort et a
I’ensevelissement de Jésus et premiere femme a avoir €té rencontrée par le Ressuscité. Elle
est souvent identifiée dans la tradition occidentale & Marie de Béthanie ou a la pécheresse

de Lc 7, 37-50.

A travers les récits évangéliques, on doit admettre que persiste une certaine confusion sur
I’identité des différentes « Marie » mentionnées.

Dans I’Eglise primitive, les Péres penchent plutét pour des personnages distincts'®. Marie-
Madeleine apparait liée aux récits de la Résurrection et, comme le remarque R. Burnet™,
elle sert surtout de support a des interprétations allégoriques. Ainsi, Hippolyte, dans son
commentaire du Cantique des Cantiques®' voit en Marie-Madeleine celle par qui a pris fin
la malédiction d’Eve et qui annonce le salut, devenant ainsi « I’apotre des apdtres »2. De

méme, les Constitutions Apostoliques distinguent Marie de Magdala, Marie mére de

"2 Selon R. Burnet (Marie-Madeleine..., p. 16), il semblerait que le personnage « Marie-Madeleine » ne
recouvre pas exactement celui de « Marie de Magdala ».
Mt 27, 56.61; 28, 1; Mc 15, 40.47; 16, 1; Lc 24, 10; Jn 19, 25.
“Le 10, 39-42.
B n 11, 1-12, 3.
" Le 7, 37-50.
7 Ac 12, 12.
¥ Mt27,56.61;28,1;Mc15,40.47;16,1;Lc8,2;24,10; In 19, 25; 20, 1.11.16.18.
YF. Vigouroux, Dictionnaire de la Bible, Paris, Letouzey et Ané, fasc. 25, article « Marie-Madeleine », col.
809-818. R. Burnet (Marie-Madeleine, p. 31-32) souligne que dans les années 350, des hésitations
apparaissent et Augustin, s’il admet I’identité des trois Marie dans le De consensu evangeliorum, est plus
réservé dans son In Johannem. C’est Grégoire le Grand qui, prés de cing siecles plus tard, opérera une sorte
de « coup de force » en faisant le choix d’identifier la pécheresse de Luc, Marie de Béthanie et Marie de
Magdala (Homélies 25 et 33 sur [’Evangile, PL 7).
2R, Burnet, Marie-Madeleine..., p. 28.
21 G. Garitte, Traités d'Hippolyte sur David et Goliath, sur le Cantique des cantiques et sur I'Antéchrist,
version géorgienne, (éd. trad.), Louvain, Secrétariat Corpus Scriptorum Christianorum Orientalium, 1965.
2 Hippolyte, Cant XXV, 7 (cité ch. 5, p.218).
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Jacques et Marie sceur de Marthe™ et Tertullien, dans son traité De pudicitia fait une

allusion 4 « la femme pécheresse, qui arrose ses pieds de ses larmes »*".

Faut-il distinguer ces trois femmes ?

Madeleine Scopello™, constatant I’absence d’accord sur 1’identit¢ de Marie-
Madeleine, « personnage controversé aux multiples facettes », estime qu’il parait tres
difficile de déméler si la sceur de Marthe et de Lazare est la méme que la pécheresse
qui fut guérie de ses péchés par Jésus et oignit ses pieds. Serait-elle celle a qui revint
I’honneur d’annoncer la Résurrection ou ne serait-elle qu’un personnage composite
construit de toutes piéces>® ?

Finalement, reste donc posée la question de la présence dans les textes canoniques de trois

femmes : Marie de Magdala, la pécheresse de Luc et Marie de Béthanie.

1.1.2. Marthe et Marie témoins de la Résurrection

Les scenes d’onction, rites d’ensevelissement anticipé

Les scenes d’onction, bien que distinctes des récits de la Passion et de la Résurrection,
méritent d’étre prises en considération ici, dans la mesure ou elles préfigurent
I’ensevelissement de Jésus (Jn 12, 1-8 et Mt 26, 6-12).

Les textes des évangiles canoniques relatent deux scénes d'onction sur la téte dont
Jésus a bénéfici¢ de la part d'une anonyme : d’une part, en Galilée, une pécheresse,
anonyme et pardonnée (Lc 7, 36-50), d’autre part, a Béthanie chez Simon le 1épreux, (Mt
26, 6-13 // Mc 14, 3-9) avec la conclusion portée par Jésus : « partout ou sera proclamé
l’Evangile, au monde entier, on racontera aussi en souvenir d’elle, ce qu’elle vient de
faire » ; mais, paradoxalement, ni Marc ni Matthieu n’indiquent le nom de cette femme.
Dans son évangile, Jean, situe cette scéne d’onction sur les pieds, « a Béthanie ou était
Lazare » (Jn 12, 1-8), C’est « Marie » qui effectue le geste de 1’onction, tandis que

Marthe sert.

* CALIIL 6 in Les Constitutions Apostoliques, Introduction, traduction et notes par M. Metzger, p. 133.

** Tertullien, De pudicitia, X1.

* M. Scopello, Femmes, Gnose et Manichéisme, De [’espace mythique au territoire du réel, Brill, Leiden-
Boston, 2005, p. 3-4. Dans son étude, M. Scopello ne se propose pas de trancher la question de savoir s’il
convient d’associer ou de dissocier les trois personnages mais se donne pour objectif de « traiter quelques
traditions qui ont fait de Marie-Madeleine le symbole de la foi et de la sagesse.

26 Cest la thése de P. E. Dauzat, L’invention de Marie-Madeleine, Paris, Bayard, 2001, citée par R. Burnet
(Marie-Madeleine..., p. 11).
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Le désaccord entre les Synoptiques — onction sur la téte — et Jean — onction sur les
pieds — n’est peut-Etre pas anecdotique car il rendrait possible 1’identification de Marie
de Béthanie a I’inconnue qui versa le parfum sur les pieds de Jésus (Lc 7, 36), épisode
que Jean ne rapporte pas. Or, cette identification permet de faire jouer a Marie-
Madeleine un réle symbolique ; alors qu’elle était pécheresse, Jésus 1’a arrachée a son
péché, effacant en quelque sorte la culpabilité d’Eve : Marie de Magdala « fut délivrée
de sept démons » (Lc 8, 2) et c’est elle qui rencontre Jésus ressuscité prés du tombeau
ouvert (Jn 20, 14).

Chez les Péres des II° et III° siécles, la question de I’identification du personnage
accomplissant le geste d’onction a revétu une certaine importance, d’une part dans un
contexte polémique pour montrer 1’accord des évangiles en dépit d’apparentes
contradictions et, d’autre part pour répondre a de légitimes interrogations de la part de
chrétiens.

Origene, dans son Homélie sur le Cantique (I, 4), tout en commencant par donner
I’impression qu’il s’agit d’une femme unique en évoquant « I’Evangile » et opérant
ainsi une synthése des trois textes, affirme immédiatement aprés une distinction entre la

pécheresse de Lc et la femme anonyme de Mt et Mc :
Dans I'Evangile, une femme prit un vase d'albatre plein du parfum d'un nard véritable d'un
trés grand prix, et le répandit sur la téte et sur les pieds de Jésus. Remarque avec soin qui
des deux a arrosé la téte du Sauveur : on raconte en effet que c'est une pécheresse qui a

répandu le parfum sur les pieds. De celle qui le répandit sur la téte, on dit qu'elle n'était
pas pécheresse. Homélies sur le Cantique, 1, 4

Tu connais les sceurs Marie et Marthe, femmes industrieuses et notables chez les Juifs, car
elles accueillent méme Jésus sous leur toit, entends aussi ce que dit Jean 1’évangéliste lui-
méme. Cette Marie, qui oignit le Seigneur de parfum, qui porta le baume et fut chérie de
Jésus. Fragmenta in evangelium Joannis, frag. 77, lin 28

De méme Tertullien, dans le Contre Marcion (1V, 9), commente le geste d’onction en y

voyant la preuve, contre les docétes, de la réalité de I’Incarnation :
« ...en criblant de baisers les pieds du Seigneur, en les inondant de ses larmes, en les
essuyant de ses cheveux, en les recouvrant d'un parfum, elle avait affaire a la vérité d'un
corps solide, non a l'inconsistance d'un fantdéme » Contre Marcion 1V, 9
Le flou des textes évangéliques sur 1’identit¢ des Marie — de Béthanie, de Magdala — et

I’assimilation de I'une ou l’autre a la pécheresse qui oignit Jésus construit une figure

féminine en dissidence par rapport a celle de Marthe. Dans son analyse textuelle des récits
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évangéliques, S. Paquette’” note que le comportement de Marie apparait comme contre-
culturel, non traditionnel, alors que Marthe est présentée, aussi bien par Jean que par Luc,
dans le réle attendu d’une femme dans une société patriarcale : maitresse de maison,
servant a table, plutdt tournée vers les taches pratiques.

Origene et Tertullien, quant a eux, mettent I’accent sur le geste de I’onction posé par une
femme de mauvaise réputation mais convertie, proche disciple et amie de Jésus.

La figure « unique » de Marthe est conforme au role féminin « traditionnel » ; s’oppose a
elle la figure « composite » de Marie que R. Burnet qualifie de « mod¢le d’amendement de
vie et [une] icone de la conversion et de ses pouvoirs, [une] figure du pardon »2. Certes
pécheresse, et donc proche d’Eve, Marie-Madeleine est pardonnée en raison de son
attachement silencieux a la personne de Jésus, parfaite disciple au point d’avoir eu le

privilége d’annoncer elle-méme la Résurrection.

Les récits de la Passion/ Résurrection

Dans les quatre évangiles, on compte une vingtaine de péricopes relatant les événements de
la Passion et de la Résurrection dans lesquelles Marie-Madeleine est mise en scéne, soit
seule soit avec d’autres femmes, tandis que Marthe n’y est jamais mentionnée.

La finale longue®® de I’évangile de Marc (Mc 16,9-20), connue dés le 2° siécle®® d’Irénée’’
et de Tatien’’, donne & Marie-Madeleine un role de premier plan dans I’annonce de la
Bonne Nouvelle. E. Cuvillier’® précise par ailleurs que ces versets, absents des meilleurs
manuscrits et ajoutés pour atténuer la fin abrupte de 1’évangile, représentent une premicre
relecture et une premiere interprétation de I’évangile. Origeéne, en effet, lorsqu’il commente
le « témoignage de Marc » déclare : « Marc dit, d’autre part, a la fin de son évangile : "Et
le Seigneur Jésus, apres leur avoir ainsi parlé, fut enlevé dans les cieux et s’assit a la droite

du Pere" ». Ainsi, Origéne se situe déja dans la réception de l’évangile de Marc et

7S, Paquette, « Les femmes disciples dans 1’évangile de Luc, Critique de la rédaction », Montréal, 2008,
p. 395.
BR, Burnet, Marie-Madeleine..., p. 27

¥ Mc 16,9-10 : « Ressuscité le matin du premier jour de la semaine, Jésus apparut d’abord a Marie de
Magdala, dont il avait chassé sept démons. Celle-ci partit I’annoncer a ceux qui avaient été avec lui et qui
étaient dans le deuil et les pleurs. »

3% Des allusions sont probables chez Justin (Apologie t, 45, 5), Hermas (Pasteur, Similitude IX, 25, 2), vers
150, ainsi que dans 1'Evangile de Pierre (XIV, 59) et I'Epistula Apostolorum (2, 14).

3! Irénée (Adversus haereses, 111, 10, 6) attribue clairement le verset 19 a Marc et le rattache a son évangile.

32 Tatien, dont le Diatessaron fournit une compilation harmonisante des quatre évangiles canoniques, prend
en compte la finale longue de Mc (Diatessaron, ch. CCXXI). Le texte (latin et vieil allemand) est consultable
sur le site http://users.belgacom.net/chardic/html/tatien_intro.html. Site consulté le 12/7/17.

3 E. Cuvillier, L ’évangile de Marc, p. 314-316.
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témoigne du role et de I’identité que les premieres générations de chrétiens ont reconnue a

Marie de Magdala.

Quelle signification donner a la place de Marie-Madeleine dans les récits
canoniques et a I’ « absence » de Marthe de ces mémes récits ?

Nous nous bornerons a proposer quelques éléments ténus de réponse : Marie-Madeleine
bénéficie d’une place particuliere dans les récits de la Passion/Résurrection. Elle est
réguliérement nommée la premiére sur les listes de ceux qui suivent Jésus constituant
probablement une référence — et peut étre un guide — pour le reste du groupe. Témoin de la
vie de Jésus avec d’autres femmes qui le suivaient aussi depuis la Galilée jusqu’a
Jérusalem, elle bénéficie d’une position inhabituelle en contexte juif ou, d’un point de vue
juridique, le témoignage d’une femme est sans valeur. Premier témoin de la Résurrection,
cependant pas toujours crue spontanément, comme le suggére Luc®®, tandis que chez Jean
(20, 17) elle recoit la mission d’annoncer elle-méme la nouvelle « ...va trouver mes fréres
et dis-leur... ».

Au contraire, Marthe ne semble guére retenir 1’attention des rédacteurs, aussi bien des
Synoptiques que de Jean, pour lesquels son identité parait une question simple, ne posant
pas de probléme & leurs communautés respectives®> car présentée aussi bien en Lc 10 qu’en

Jn 12 dans une activité de service conforme a la culture ambiante.

1.2. Des figures féminines dans le corpus paulinien, image de la spécificité
chrétienne face au modéle social de la soumission de la femme
Le corpus paulinien couvre approximativement la période 50-120°° et témoigne trés tot,
c’est-a-dire pour la premiere génération de chrétiens, d’une évolution dans la perception de

la place et de l’autorité de la femme dans 1’Eglise. I suffit pour s’en convaincre de

3 Lc 24, 11 « ses propos leur semblérent du radotage et ils ne les [Marie-Madeleine, Jeanne et Marie de
Jacques] crurent pas ».

35 J. A. Cerrato signale que, aux 2° et 3° siécles, Justin, Irénée, Clément d’Alexandrie, Tertullien et Origéne
ne mentionnent pas une autre Marthe que « Marthe de Béthanie ». Hippolytus between East and West, p.
174.

%% On aurait ainsi, suivant la datation traditionnelle, proposée par R. E. Brown (Que sait-on du Nouveau
Testament, p. 465) : 1 Th : 50-51 ; 1-2 Co : 54-57 ; Ga : 55-57 ; 1-2 Tm : 110-120, mais il faut se souvenir
qu’une datation précise des lettres a I’intérieur du corpus paulinien dépend de I’établissement d’une
chronologie absolue ; or, les sources disponibles (Actes des Apdtres et lettres « de Paul ») ne coincident pas
toujours et permettent seulement d’établir la séquence d’une suite d’événements sans qu’il soit possible de
les situer sur un calendrier. Sur les questions de chronologie relative et absolue, on peut consulter F. Vouga,
« Chronologie paulinienne », in Introduction au Nouveau Testament, Labor et Fides, p. 153-160.
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comparer la proclamation de Ga 3,28 « il n’y a plus I’homme et la femme, car vous n’étes
qu'un en Jésus-Christ » et I’injonction de 1 Tm 2,12 «je ne permets pas a la femme
d’enseigner ni de dominer I’homme. Qu’elle se tienne donc en silence ».

On notera que, d’une part, durant cette méme période se mettent en place la plupart

des ¢léments de I’ecclésiologie actuelle et que, d’autre part, commence a se constituer

un « fond commun » de textes en usage dans les communautés (kérygme, catéchése,
exhortation, prédication, lettres de Paul) conduisant a I’émergence d'un catalogue des
livres qui composeront le Nouveau Testament. Par ailleurs, débute alors, dans le
foisonnement et la variété des Eglises avec leurs propres traditions, la confrontation

entre hétérodoxie et orthodoxie®’.

1.2.1. Les collaboratrices de Paul évoquées dans les Actes
Nous le verrons dans le chapitre suivant®, I’auteur lucanien avait inséré de bréves notices
concernant les femmes dans la communauté de Jérusalem et autour de Dactivité
missionnaire de Paul. Elles sont présentées sans liens familiaux et ont pour nom : Tabitha
(Ac 9,36-43), Rodhe (Ac 12,12-17), Lydie (Ac 16,14), Damaris (Ac 17,24), Drusille (Ac
24,25) ; ou bien l'auteur lucanien mentionne des couples, comme Ananias et Saphira (Ac
5,1-11), Aquilas et Priscille (Ac 18,1-4). En comparant les récits transmis dans 1’évangile,
ou elles sont largement présentes et silencieuses, et ceux des Actes, nous serons amenés a
discerner les raisons qui ont conduit au « rétrécissement » de leur role®. Un rétrécissement
¢galement perceptible dans la confrontation du texte occidental et du texte alexandrin des
Actes, particulierement au sujet du role joué par Priscille que le texte occidental présente
dans une situation de subordination par rapport a Aquilas dans leur activité missionnaire

commune.

1.2.2. Les figures féminines dans les lettres de Paul, image de la spécificité
chrétienne face au modéle social de la soumission de la femme.
L’expression « lettres de Paul » nécessite quelques précisions. En effet, le canon du
Nouveau Testament comprend une collection de 13 lettres se réclamant de 1’apdtre Paul.
Sept d’entre elles (Rm; 1-2 Co; Ga; Ph; 1 Th; Phm) sont reconnues comme ayant été

dictées et envoyées personnellement par Paul et souvent qualifiées d’ « authentiques ».

37 J. Daniélou et H. Marrou, Nouvelle histoire du I’Eglise, tome 1, Paris, Seuil, 1963, p. 128.
3% § 2.3. « Effacement des femmes dans les Actes ? », p. 71.
39°§ 2.3.2. « Quatre histoires de femmes remarquables », p. 80.
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Nous préférons, a la suite de F. Vouga®, les désigner comme « proto-pauliniennes » afin
de les distinguer des lettres pseudépigraphes produites par ses disciples les plus proches (2
Th ; Ep ; Col) et appelées deutéro-pauliniennes. Les plus tardives, les Pastorales (1-2 Tm ;

Tt) seront désignées comme trito-pauliniennes.

Les collaboratrices dans la mission : Rm 16

En s’appuyant sur Ac 20,2-3, la lettre aux Romains pourrait avoir été écrite par Paul a la
fin de son 3° voyage missionnaire, entre 56 et 58, et convoyée depuis Corinthe par Phoébé
que Paul recommande chaleureusement a la fin de la lettre.

Les commentaires de la lettre aux Romains, pergue avant tout comme un résumé de
théologie chrétienne mais abordant également des situations conflictuelles*' dans la
communauté de Rome, s’attardent généralement peu sur les salutations du chapitre 16. Or,
comme le rappelle Schiissler-Fiorenza®, les informations indirectes, transmises par la liste
des salutations de Rm 16, 1-16, fournissent des renseignements sur le statut social et
l'activité missionnaire des premiers chrétiens.

Le chapitre 16 s’ouvre sur I’¢logieuse recommandation par Paul de Phoebé, une femme qui
occupe une place spécifique dans I’Eglise de Cenchrées, probablement la porteuse de la
lettre : «Je vous recommande Phoebé, notre sceur [adeler], ministre [didkovog] de
I’Eglise de Cenchrées. Accueillez-la dans le Seigneur d’une maniére digne des saints,
aidez-la en toute affaire ou elle aurait besoin de vous. Car elle a été une protectrice
[TpoctdTig] pour bien des gens et pour moi-méme. » (Rm 16,1-2)

Le premier des vingt-six noms cités par Paul est Phoebé™, qu’il désigne comme
«notre sceur », GOEAQNV Mudv, et ministre/serviteur, didkovoc, de 1’Eglise de
Cenchrées, soulignant ainsi, non seulement les liens fraternels unissant les chrétiens

. . rel . ,44
mais aussi la responsabilité qu’elle exerce au service de la communauté™. Il est

YE. Vouga, « Chronologie paulinienne », in Introduction au Nouveau Testament, p. 164, regrette I’emploi de
I’adjectif « authentique » pour caractériser les lettres ayant Paul lui-méme pour auteur dans la mesure ou cela
peut sous-entendre une disqualification du contenu des lettres pseudépigraphes.

I L>étude de P. Lampe, traduite de I’allemand par M. Steinhauser, sous le titre From Paul to Valentinus :
Christians at Rome in the First Two Centuries, Minneapolis, Fortress Press, 2003, fournit de nombreuses
informations au sujet des noms apparaissant en Rm 16, notamment dans les pages 153 a 183.

2 E. Schiissler-Fiorenza, « Missionaries, Apostles, Coworkers: Romans 16 and the Reconstruction of
Women’s Early Christian History », Word and World, Luther Seminary, St Paul, Minnesota, 1986, p. 420.

* Phoebé n’est mentionnée nulle part ailleurs dans le Nouveau Testament.

* Comme le précise A. Faivre, la désignation par Paul de Phoebé comme Siékovog (substantif masculin) se
fait dans un contexte littéraire ou le Christ lui-méme est présenté comme « serviteur [d1dxovog] des circoncis
pour accomplir les promesses faites aux Péres » (Rm 15,8).

24



remarquable que Phoebé n’est pas caractérisée par Paul par son statut patriarcal®,
« fille de... » ou «épouse de... », mais par trois fonctions de type ecclésial : Il la
désigne comme sa « sceur »*®, comme « ministre » de I’Eglise de Cenchrées et comme
« bienfaitrice/présidente ».

Arrétons-nous quelques instants pour préciser le sens des trois termes - Aadelon,
dlakovog, mpootatic — que Paul emploie pour qualifier Phoébé.

Le terme Gdehgr, comme le suggére Fitzmyer!’, ne concerne pas ici les liens du sang
ou d’une quelconque parenté*®, mais la proximité avec le Christ ressuscité et avec Paul
lui-méme. De plus, en la désignant ainsi, Paul I’accrédite aupres de la communauté de
Rome.

De méme, Paul évoquant la mission de Timothée auprés des Thessaloniciens® le
désigne comme son frére, d0eApog, et comme collaborateur, cuvepydc, de Dieu ; de
méme encore Tychique, que Paul présente aux Colossiens’ comme son frére bien-
aimé, ayamntoc adehpog, ministre fidele, motog didkovog, et compagnon de service,
GUVOOLAOG.

Le substantif dudkovog est employé en 1 Co 3,5-6. Paul y précise ce qu’il entend par
diixovog : il dit qu’il a « planté » I’Eglise de Corinthe et que c’est Apollos qui 1’a
« arros€ » tandis que «Dieu [la] faisait croitre ». En Rm 16,1, Paul indique due Phoébé
le seconde dans son travail missionnaire, et exerce un ministére®’ reconnu de tous dans
la communauté de Cenchrées.

Certains commentateurs contemporains” de ce verset interprétent le terme d1Gikovog

dans le sens d’un service informel, limit¢ a 1’aide apportée aux femmes et aux

* E. Schiissler-Fiorenza, « Missionaries, Apostles, Coworkers...», p. 425-426.

* Les expressions « frére » ou « sceur » sont employées par les membres de la communauté chrétienne pour
souligner leur appartenance a une méme famille, celle du Christ ressuscité.

*7J. A. Fitzmyer, Romans, p. 249 et 728.

* Bien que Ac 23,16 fasse allusion au « fils de la sceur de Paul ». Mais celle-ci n’est pas davantage identifiée.
1 Th 3,2 : «nous vous avons envoyé Timothée, notre frére, le collaborateur de Dieu dans la prédication de
I’Evangile du Christ, pour vous affermir et vous encourager dans votre foi ».

0 Col 4,7 : « Tychique, le frére que j’aime, le ministre fidéle, mon compagnon de service/fidéle assistant
dans le Seigneur ».

! Afin de préciser la notion de ministére (ministerium, Swuovia), A. Faivre propose de distinguer trois
notions : le rdle, la fonction et le statut d’une personne engagée « au service » d’une communauté. Le role
correspond a I’utilité d’une activité, regardée du point de vue de la représentation qu’en donnent les acteurs
de la société. La fonction caractérise 1’utilité d’une activité dans son rapport a un systéme donné. Le statut
définit ’ensemble des régles, devoirs, obligations et privileges par lesquels une société définit et régit ses
fonctions (Ordonner la fraternité, p. 56-57).

52 Par exemple C. E. B. Cranfield, 4 Critical and Exegetical Commentary on the Epistle to the Romans, (2
vol.), Edinburgh T &T Clark, 1978, considére que Phoebé se dévoue au service des indigents. De méme, E.
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malades, tandis qu’il est compris par d’autres™ comme définissant un service éminent
dans la communauté.

Entre ces deux extrémes, Origéne, dans son Commentaire sur | ’Epitre aux Romains™,
mentionne Phoebé « au service de I’Eglise qui est a Cenchrées » Puis il affirme sans
ambiguité que la mention de Phoebé « nous enseigne qu’aux femmes aussi est attribué
un service d’Eglise » et qu’elles « doivent étre telles qu’elles en aident beaucoup, et
qu’elles méritent par leurs bons offices d’aller jusqu’a s’attirer de mériter les louanges
d’un apotre ». Par cette derni¢re remarque, Origéne suggere que Phoebé, si elle mérite
les louanges des apotres, n’appartient cependant pas au groupe : Origéne met 1’accent
sur le dévouement de Phoebé et « ses actions remarquables » aussi bien a 1’égard de
ses fréres que de Paul en se mettant a son service, mais il ne fait allusion a aucun role
é¢minent de Phoebé dans sa communauté et conclut le passage en affirmant que « ceux
qui se donnent du mal & faire du bon travail dans les Eglises, recoivent en retour de
I’honneur de la part de leurs freres, de sorte que dans tous les services, soit spirituels,
soit temporels [...] 1ils soient traités avec déférence ». Mais Origene, qui
manifestement ne se situe pas au plan ecclésiologique, ne précise pas si I’engagement
de Phoebé concerne des «services spirituels » ou des «services temporels ».
Autrement dit, Phoebé est-elle une dévouée collaboratrice de Paul dans la charge
pastorale ou est-elle confinée dans des ceuvres caritatives ?

Aprés I’avoir désignée comme sa « sceur », c¢’est-a-dire coopératrice dans son activité
missionnaire™, puis « ministre/serviteur », Paul utilise pour Phoebé le titre de

TpooTaTlg, protectrice/présidente, substantif féminin et hapax dans le Nouveau

Kéasemann, Commentary on Romans, Grand Rapids, Eerdmans, 1994, suggére que le ministére accompli par
Phoebé était celui du « soin charitable des pauvres, malades, veuves et orphelins » (p. 410).

33 Ainsi, J. D. G. Dunn, Romans 9-16, World Biblical Commentary, Texas, World Books, 1988, (p. 986-987)
estime que le participle présent odcav, associé par Paul a Si6xovog « souligne plus un ministére reconnu ou
une position de responsabilité dans la communauté » (p. 886-887).

De méme, Fitzmyer, Romans, considére Phoebé comme le ministre et le leader de la communauté sans qu’il
soit possible de préciser son rdle spécifique (p. 729-730).

> ComRm X, 17,1-2, SC 555, p. 369-371.

> James D. G. Dunn, World Biblical Commentary, Romans 9-16, (p. 886) et Aasgaard, My Beloved Brothers
and Sisters : Christian Siblingship in Paul Bloomsbury Publishing PLC, 2004, (p. 297-298), soulignent
I’importance de la métaphore de la fratrie pour préciser le statut et I’autorité de Phoebé dans la communauté
de Cenchrées.
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Testament, pour désigner la fonction et le réle de Phoebé, en lien avec son propre
ministére™.

Ainsi, la présence de Phoébé, nommée par Paul parmi ses « collaborateurs en Jésus-
Christ » (Rm 16, 3), suggére que, au moins dans cette communauté, les hommes et les
femmes étaient engagés, a égalité, dans des tches d’apostolat et de services®’. Ainsi,
la désignation de Phoébé comme d1dkovog de la communauté de Cenchrée pourrait se
situer « au point ou le charisme commence a devenir point d’appui pour la mission, la

fonction »°°.

Suit une longue liste”® de vingt-six noms de chrétiens et chrétiennes de Rome, a
saluer® de la part de Paul (v. 3-16). Parmi ceux dont Paul loue I’engagement et la
collaboration « en Jésus-Christ » on compte huit (ou neuf) femmes et dix-sept (ou dix-

huit) hommes®".

%6°S. Mathew, Women in the Greetings of Romans 16,1-16..., (p. 74-85), propose une analyse et une
discussion détaillée (traductions, interprétation) au sujet de Phoebé et de son role de bienfaitrice, de leader ou
présidente de la communauté de Cenchrées.

L’édition 2010 de la TOB (note 16,2, p. 2456) précise que « Ce terme, employé par Paul, désignait, au sens
légal, quelqu’un qui représentait les étrangers privés de garanties juridiques. Sans doute, s’agissant d’une
femme, ce sens est-il exclu. Phoebé, peut-étre une personne de haut rang, avait dii avoir diverses occasions
d’intervenir en faveur des chrétiens. C’est ainsi qu’elle s’était acquis des titres éminents a leur gratitude. »

> A. Faivre, Hommes et femmes face au désir de servir, aux origines du christianisme et apreés..., Dossier de
travail, Université Marc Bloch, Strasbourg II.

%% A. Oepke, article T'vvij, Theologisches Worterbuch zum Neuen Testament, p. 788 cité par R. Gryson, in Le
ministére des femmes dans I’Eglise ancienne, p. 24.

> E. Schiissler-Fiorenza (Article « Missionaries, Apostles, Coworkers », p. 428 : The list of those greeted is
clearly structured—not in terms of social status but in terms of ecclesial standing.) remarque que : « La liste
de personnes saluées est clairement structurée non pas en termes de statut social, mais en termes
d’importance dans I’Eglise. »

% Dans le développement de sa discussion sur le « cas Juni/Junias », E. J. Epp, Junia: The First Woman
Apostle, Augsburg Fortress, 2005 (traduction francgaise : Junia, Une femme apotre ressuscitée par I’exégese,
Geneve, Labor et Fides, 2014, p. 104) propose le décompte suivant :

« Des vingt-huit personnes qui regoivent des salutations, dix-sept sont des hommes et (en omettant Junia [v.
7] pour la pureté de notre raisonnement) huit des femmes, mais parmi ceux qui sont décrits comme
contribuant le plus au service de I'Eglise (omettant Junia 1a encore), sept sont des femmes et cing des
hommes. Comme on I'a souvent noté, Prisca est mentionnée avant Aquila. De méme, en 16,6.12, quatre des
femmes sont dites s'étre donné « beaucoup de peine » (komidw®), un terme que Paul applique aussi a son
propre ministére apostolique (1 Co 4,12 ;15,10 ; Ga 4,11; Ph 2,16) et a celui d'autres gens (1 Co 16,15-16; 1
Th 5,12); en 16,3 Prisca (et Aquilas) sont nommeés les « collaborateurs » de Paul (comme deux autres femmes
en Ph 4,2-3) et en 16,1 Phoebé est qualifiée de « diaconesse ». [...] Remarquable est aussi le fait que la liste
de Romains 16 énumeére cinq paires, jointes par koi et sans interruptions descriptives : d'abord Prisca et
Aquila (femme et mari' comme il est dit dans Actes 18.2, cf. 1 Co 16,19), puis Andronicus et Junia, puis
Tryphéne et Tryphose (deux femmes), puis Philologus et Julia (homme et femme). »

5! Suivant que le prénom « Junia/Junias » (Rm 16,7) désigne une femme ou un homme.
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Dans cette liste, Paul distingue des collaborateurs directs, cvvepyovg fortement
engagés dans 1’Eglise tels Prisca/Priscille et Aquilas (v. 3), Junia et Andronicus,
« énionuot v 10ig amootorolg » (v. 7), Urbain (v. 9). Paul salue également plusieurs
collaboratrices, Marie (v. 6), Tryphéne et Tryphose ainsi que Persis (v. 12) qui sont
dites « s’étre donné beaucoup de peine [komit®]® dans le Seigneur » et peut étre aussi

la mere de Rufus (v. 13) que Paul présente comme sa mere.

Le verbe employé par Paul — komidw — semble bien aller au-dela d’une simple fonction
d’intendance pour la communauté et suggére leur participation a la charge de
I’évangélisation et, comme le remarque Beverly Gaventa®, rien ne permet d’affirmer

que ces femmes servaient d’'une maniére différente de celle des hommes.

Aprées avoir chaleureusement recommandé¢ de faire bon accueil a Phoebé et salué des
compagnons de travail, Paul adresse ses salutations a Andronicus et Junia/Junias :

Aomndoacte Avopovikov kol Tovvidy [...] énionpot v 1oig dmoostorolc, (Rm 16,7)
qu’il présente comme ses compatriotes, emprisonnés avec lui et liés aux apotres.

L’affaire Junia : une femme apotre ?
Le cas d’Andronicus et Junia/Junias mérite qu’on s’y attarde un peu car il conduit a se

poser la question d’un changement de genre de Junia(s) au cours des deux millénaires

%2 Paul utilise ici le verbe komdm, généralement traduit par « travailler, se donner de la peine », méme verbe
qu’il utilise pour évoquer son ministére en 1 Co 15,10 et qu’emploie également I’auteur de 1 Tm (1 Tm 5,17)
pour évoquer « ceux qui peinent au ministére de la parole et a I’enseignement ». Ces utilisations suggerent
que Komiw ne se rapporte pas nécessairement a un travail « manuel », comme pourrait le faire penser Ac
20,34.35 ou Paul, ayant travaillé de ses mains pour n’étre a la charge de personne, évoque son
désintéressement matériel durant son ministere.

Le ministére qu’accomplissaient les quatre collaboratrices citées par Paul ne peut donc étre cantonné a une
simple assistance matérielle dans la communautg.

% B.R. Gaventa, « Romans », in Women'’s Bible Commentary, p. 410.

C’est également ce que remarque K. P. Donfried, dans son article « A short note on Rompans 16 » in The
Romans Debate, K. P. Donfried Editor, Baker Academic, Grand Rapids, Michigan, 2011, qui note que parmi
les chrétiens présentés par Paul comme étant particuliérement actifs dans la communauté romaine, on compte
sept femmes (ou six, si on excluait Junia) et seulement cinq hommes.

D’un point de vue exégétique, il faut signaler que, pour Lampe, la part active prise par ces femmes dans la
mission évangélique est perceptible dans 1’usage-méme que fait Paul du verbe xomidw, « terme technique
décrivant le travail missionnaire » et que Paul applique a lui-méme en Ga 4,11 eten 1 Co15,10. En Rm 16,3-

16, ce méme verbe est employé quatre fois, « exclusivement pour des femmes et non pour des hommes ».
(« The Roman Christians... », p. 222-224).
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qui nous séparent de la lettre de Paul. « L’affaire » pourrait se résumer a la question de

I’identité de « Junia » : Pour Paul, ce nom est-il masculin ou féminin®* 2

Au verset 7, Paul recommande de saluer particulié¢rement « Andronicus et "Junia"
[mes] parents et [mes] compagnons de captivité ». Ce verset présente un intérét
particulier pour notre recherche non seulement dans la mesure ou il fait partie de Rm
16, qui met en évidence I’implication des femmes dans la primitive Eglise, mais aussi
en raison du terme dmdotoAolg, appliqué a Andronicus et Junia(s). Comme le
remarque E J. Epp, si Junia(s) est une femme, celle-ci est donc la toute premicre
femme appelée « apdtre » dans les écrits canoniques du Nouveau Testament®. Ainsi,
Origeéne (In ep. ad Romanos), Jean Chrysostome (In ep. ad Romanos) ou Jérome
(Liber interpretationis hebraicorum nominum) ont considéré que Rm 16,7 concernait
Andronicus et son épouse Junia®.

Ce qui pourrait apparaitre comme une question de second plan — la priorit¢ dans
I’apostolat — concerne, en fait, non seulement la critique textuelle et I’exégeése — doit-
on lire Tovvidv ou Tovviay ?°7 — la lecture, I’interprétation, mais aussi la réception de
ce verset.

Deux questions, étroitement liées®, se posent alors : (1) Le nom Junia(s) est-il celui
d’un homme ou d’une femme ? (2) Que veut dire Paul lorsqu’il précise que

Andronicus et Junia sont énionpot év toig dmdctorolg ? Autrement dit, si on adopte la

5 Sur la question du changement de genre de ce personnage-clé, on se reportera a 1’étude de E. J. Epp (Junia,
une femme apotre..., p. 51-108) dans laquelle I’auteur envisage les problémes de critique textuelle, de forme
lexicale et les citations de Junia/Junias et Andronicus chez les premiers auteurs chrétiens.

6 J. Epp, Junia, Une femme apétre..., p. 52. L’auteur précise en outre que la question n’est pas de
déterminer qui fut la premiére femme ap6tre, mais qu’il souhaite examiner les arguments en faveur de Junia
en tant que premicre femme a avoir été appelée apotre, alors que la recherche, avec notamment A. G. Brock,
Mary Magdalene, the First Apostle : the Struggle for Authority, Cambridge, Harvard University Press, 2003
considere toujours Marie-Madeleine comme la premiére femme apotre.

5 3. Epp (Junia,... p. 67) signale une liste détaillée des commentateurs grecs et latins du premier millénaire
chrétien figurant dans J. A. Fitzmyer, Romans, New York, Doubleday, 1993, p. 737-738. Nous donnons ici
les références précises fournies par Fitzmyer concernant les quatre premiers siécles : (1) Origéne - In ep. ad
Romanos 10.21 [PG 14.1280] ; (2) Jean Chrysostome : In ep. ad Romanos 31.2 [PG 60.669-70] ; (3) Jérome :
Liber interpretationis hebraicorum nominum 72.15 (CCLat 72.150).

67 Selon Lampe, (« The Roman Christians of Romans 16 », in The Romans debate, K. P. Donfried Editor, p.
223)), étant donné que, dans les onciaux, il n’est pas possible de distinguer la forme d'accusatif féminin
singulier du nom féminin « Junia », de la forme d' accusatif masculin de « Junias », il faut se tourner vers les
minuscules médiévaux dont la plupart font de Junias un homme, excepté le manuscrit 33 datant des 9°-10°
siécles, qui lit le féminin iounian. 1l est regrettable que Lampe n’utilise pas les cractéres grecs pour « Junia »,
ce qui aurait d’autant mieux illustré son propos.

% Dans une optique théologique, il est clair que ’option de traduction pour €v t0ig GmocTOAOIG peut
éventuellement conditionner le sexe de Junia(s) ...
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terminologie de Burer et Wallace®™, ces deux personnes appartiennent-elles au groupe
des apotres (sens inclusif) ou bien sont-elles « connues » des membres du groupe des

apotres, sans pour autant y appartenir (sens exclusif) ?

Pour ce qui est de I’identité de Junia(s)’’, E. J. Epp démontre qu’il est & peu prés
certain qu’Origéne, tout premier commentateur de 1’épitre aux Romain, a lu « Junia »
en 16,7 puisqu’il a utilisé des formes féminines dans les quatre occurrences’'
d’Andronicus et Junia de son commentaire /n epistolam ad Romanos qui nous est
parvenu dans sa traduction par Rufin. A I’appui de sa démonstration, remarquons que
déja P. Lampe’?, précise que I’affirmation de « Junias » comme personnage masculin
dans le commentaire d’Origeéne est due a une lecture erronée de Migne (PG 14, 1281B
et 1289A) puisque « tous les autres témoins textuels de ce commentaire proposent
"Junia" ».

Dans la méme ligne qu’Origéne, Jean Chrysostome (fin 4° siécle) se prononce sans
ambiguité sur I’identité de Junia « étre apdtre est une grande chose. Etre remarquable
parmi les apodtres, imaginez donc quel merveilleux ¢loge ! Ils étaient remarquables de
par leurs ceuvres et leurs actions vertueuses. De fait, quelle ne dut pas étre la sagesse

de cette femme, pour qu’elle soit jugée digne du titre d’apotre ! »".

% M. H. Burer et D. B. Wallace, « Was Junia Really an Apostle? A Re-examination of Rom 16.7, New
Testament Studies 47, 23001, p. 76-91.

7 Plusieurs auteurs ont abordé la question de 1’identité de Junia(s); parmi lesquels : E. J. Epp, John Thorley,
«Junia, A Woman Apostle », in Novum Testamentum, vol. 38, Fasc. 1, Brill, Jan. 1996, p. 18-29 ; E.
Schiissler-Fiorenza, « Missionaries, Apostles, Coworkers : Romans 16 and the Reconstruction of Women’s
Early Christian History », Word and World, Luther Seminary, St Paul, Minnesota, 1986; M. H. Burer and D.
B. Wallace, « Was Junia Really an Apostle? A Re-examination of Rom 16.7 », New Testament Studies 47, p.
76-91; E. Castelli, « Paul on Women and Gender », in Women & Christians Origins, R.S. Kraemer et M.R.
D’Angelo, éds, New-York, Oxford University Press, Oxford, 1999; S. Mathew, Women in the Greetings of
Romans 16.1-16, Library of New Testament Studies 471, Continuum International Publishing Group Ltd,
2013; P. Lampe, « The Roman Christians of Romans 16 », in The Romans Debate, K. P. Donfried, Editor,
Baker Academic, Grand Rapids, Michigan, 1991; B. Witherington III, Women in the Earliest Churches,
Cambridge University Press, 1988, p. 115-116.

"' Pour appuyer sa demonstration, E. J. Epp (Junia, Une femme apétre..., p. 69-70) cite C. Hammond
Bammel, Der Romerbriefkommentar des Origenes Kritische Ausgabe der Ubersetzung Rufins, 3 vol.,
Freiburg, Herder (Vetus Latina, Aus der Geschichte der lateinischen Bibel 16, 33, 34), 1990, 1997, 1998, p.
836-837.853.

2 p. Lampe, « The Roman Christians of Romans », in The Romans Debate, K. P. Donfried Ed, Baker
Academic, Grand Rapids, 1991, p. 223 (n. 32).

73 Jean Chrysostome, In epistulam ad Romanos (Homiliae 1-32), J. P. Migne, Patrologiae cursus completus,
series Graeca, 60, 669-70. Le texte grec est donné par Epp (Junia..., p. 136, note 2).
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Les travaux de J. A. Fitzmyer, les recherches d’E. J. Epp et plus récemment de Susan
Mathew’”* conduisent donc & penser que, jusqu’aux 12°-13° siécles existait un
consensus a peu pres unanime pour considérer que Junia était le nom d’une femme.
Ainsi, comme le rappellent Elizabeth Castelli”® et Bernadette Brooten’®, Rm 16,7 ne
semble pas avoir posé question durant les premiers siecles mais devint, au cours du
deuxiéme millénaire, un troublant probléme de traduction et d’interprétation avec
I’argument suivant, en forme de syllogisme’’, souvent avancé par les commentateurs a
partir du 13° siécle” : le texte renvoie a « Junia. . .remarquable parmi les apotres ». Or,
puisque, par définition, les femmes ne peuvent étre apdtres’, si une femme est appelée
apoétre, ou bien ce n’est pas « une » apdtre ou bien ce n’est pas une femme. Et le
probléme fut résolu en modifiant un nom féminin, fréquent et bien attest¢ a Rome,
Junia, par un nom masculin, Junias, attesté « nulle part ailleurs »0

Les travaux de Bernadette Brooten®', John Thorley®” , Mathew® et Epp*, situent le

changement de sexe de Junia a la fin du Moyen Age, probablement avec Aegidius de

™ E. I. Epp, Junia, Une femme apétre..., p. 67-73. S. Mathew, Women in the Greetings of Romans 16.1-16,
p- 97-104.

> E. Castelli, « Paul on Women and Gender », in Women & Christians Origins, R.S. Kraemer et M.R.
D’Angelo, éds, New-York, Oxford University Press, Oxford, 1999, p.235.

7 B. Brooten, « Junia...Outstanding among the Apostles (Rm 16,7) » in Women Priests : A Catholic
Commentary on the Vatican Declaration, ed. Leonard S. Swider and Arlene Swider, New York, Paulist
Press, 1977, p. 141-144.

77 Syllogisme « circulaire » formulé par E. Castelli dans « Romans », in Women & Christians Origins, p. 280.
8 J. A. Fitzmyer, Romans, p. 737.

7 Ce type d’argument est utilisé, y compris par B. Metzger, 4 Textual Commentary on the New Testament (2°
édition, 2002, p. 475-476), qui affirme, sur la base de la valeur des manuscrits, que le Comité a unanimement
rejeté TouAldv en faveur de Touviav (« Junias ») — sans doute une forme abrégée de Junianus — (Bauer-Aland,
p. 770), mais fut divisé sur son accentuation car il paraissait invraisemblable qu’une femme ft désignée
comme apétre. Cependant, d’autres membres, tenant compte du fait que, d’une part le nom féminin Junia est
trés fréquent dans les inscriptions grecques et latines 8 Rome tandis que le nom masculin Junias n’est attesté
nulle part, et que, d’autre part, a partir du moment (7° siécle) ou les manuscrits grecs ont commencé a étre
accentués les scribes écrivirent Iouvidv, nom féminin.

Pour un panorama complet sur cette question, on pourra se reporter a I’étude de E. J. Epp, Junia, une femme
apotre..., p. 87-97, qui passe en revue le statut de Junia/Junias dans les éditions usuelles du Nouveau
Testament en grec et les anciennes éditions de Nestle, Nestle-Aland et UBS.

% E. Castelli, « Romans », in Women & Christians Origins, p. 280. Voir aussi Bauer, 4 Greek-

English lexicon..., p. 479-480.

' B. Brooten, « Junia...Outstanding among the Apostles (Rm 16,7) » in Women Priests : A Catholic
Commentary on the Vatican Declaration, ed. Leonard S. Swider and Arlene Swider, New York, Paulist
Press, 1977, p. 141-144.

82 J. Thorley, «Junia, A Woman Apostle », NovT 38 (1989), p. 18-29, développe dans son étude les
arguments linguistiques en faveur de de I’identité féminine de Junia.
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Rome, théologien et philosophe qui, a la fin du 13° siécle, dans un commentaire de
I’Epitre aux Romains™, aurait été le premier, a identifier lounian 4 un homme. A partir
de cette époque, et sous I’influence de la traduction de Luther® utilisant le texte grec
d’Erasme qui lit « Junia », la partenaire d’Andronicus regoit une identité masculine et
devient Junias, par simple transformation du nominatif « naturel » latin funia en
lunias.

De fait, comme le remarque S. Mathew®’, du 13° siécle jusqu’au milieu du 20° siécle,
les exégétes privilégient I’identité masculine et Thorley® note que Luther avait opté,
en 1552, pour le nom masculin et que « Junias » devint un homme dans les traductions
anglaises en 1881 lorsque fut publiée la Revised Version. Désormais, les traductions
continentales s’aligneront sur cette interprétation masculine.

Au début du 20°™ siécle™, Lagrange®, dans son commentaire de 1’épitre, invite & la
prudence et estime que Touvidv (selon l'accentuation de la 28° édition, 2012) est la

legon présente dans tous les manuscrits grecs et que, compte tenu du fait que Junia(s)

¥'S. Mathew, Women in the Greetings of Romans 16, p. 97-105, propose un rapide historique du débat et
examine méthodiquement les arguments contre la forme masculine « Junias », et les ¢léments en faveur de la
forme féminine « Junia ».

% E. J. Epp, Junia, une femme apétre..., p. 71-78, analyse le phénoméne « Junia/Junias » chez Gilles de
Rome (Aegidius Romanus), puis chez Lefévre d’Etaples, Erasme et enfin Luther. Il propose ensuite un
excursus au sujet de 1’accusatif masculin/féminin en latin, expliquant, en se référant & Brooten et a Thorley,
comment ’accusatif latin Juniam a pu étre compris — notamment par Aegidius, Erasme et Luther — comme un
accusatif masculin, alors que pour tout latiniste, luniam apparait clairement comme 1’accusatif féminin de
Tunia.

8 Aegidius Romanus (Gilles de Rome) dans son Opera Exegetica, Opuscula I (Version Online Frankfurt :
Minerva, 1968) évoque Andronicus et Junia « ces hommes [viri] honorables ».

% Dans son étude Let the Oppressed Go Free : Feminine Perspectives on the New Testament, citée par Epp
(Junia, une femme apétre...p. 76), Luise Schottroff est catégorique: « Ce n’est que depuis le Moyen Age, et
en premier lieu a cause de la traduction de Luther, qu’a prévalu le point de vue selon lequel Junia n’était pas
une femme, mais un homme du nom de Junias. »

87'S. Mathew, Women in the Greetings of Romans 16, p. 97.

8 J. Thorley, « Junia, A Woman Apostle », p. 18.

% Les éditions critiques du NT témoignent de fluctuations dans le traitement de la question de Junia/Junias.
L’¢étude de Epp (p. 93-97) met clairement en évidence, pour les Nouveaux Testaments grecs, la tendance
massive en faveur du fémininTovvia a partir d’Erasme jusqu’a I’édition de Eberhard Nestle en 1898.
L’option lounian se poursuit dans les éditions suivantes, jusqu’a celle de Erwin Nestle de 1927.

Mais, en 1927, apparait, dans la 13° édition de E. Nestle, la forme masculine Iounia/n. L’édition de 1983 de
The Greek New Testament, sous la direction de K. et B. Aland donne encore la forme Tovviav ; cependant, en
1998, survient un « renversement radical » dans ’édition Nestle-Aland du Jubilé : « Junias » redevient «
Junia » et la forme Iounia/n s’efface, non seulement du texte mais aussi de 1’apparat, au profit de la forme
Iounian. Un historique des options successives des Editions Nestle-Aland est proposé par L. Belleville,
«Jlovviav... €émionpot év 1oig dmootdrolg , p. 239-240.. On peut regretter que les commentaires actuels n’aient
pas toujours pris en compte les plus récentes propositions/conclusions de Nestle-Aland.

%M. J. Lagrange, Saint Paul, Epitre aux Romains, Paris, Gabalda, 1916, p. 365-368.
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pourrait €étre une forme abrégée — certes rencontrée dans aucun document grec ou latin
parvenu du milieu néotestamentaire — du nom latin masculin /unianus sous sa forme
grecque Toovidvoc. 1l conclut que «le plus prudent est de s’en tenir au nom

féminin Tovvia. Andronicus et Junia seraient donc mari et femme »°'.

La question du changement-de-sexe-par-traduction’ de 1’infortunée Junia étant
relativement éclaircie, une difficulté de traduction demeure, dans la mesure ou, comme
le font observer Burer et Wallace93, le fait d’identifier Junia comme femme — et toutes
les études récentes a ma connaissance en conviennent — n’implique pas nécessairement
qu'elle soit reconnue comme apdtre’, encore faut-il éclaircir la question de la
signification exacte donnée par Paul a émionpot év toig dmootololg : « distingués
parmi les apotres » ou «bien connus des apdtres » ? Ce point particulier sera
effectivement abord¢ plus loin.

En grec ancien’, 6 dmdotohog désigne une expédition navale, envisagée dans son
accomplissement, et vraisemblablement aussi celui qui la commande ; il peut aussi
désigner le document qui légitimait celle-ci. Il ne s’applique qu’exceptionnellement a
des personnes® envoyées dans un but précis, tels qu’un ambassadeur, un délégué ou
un messager. Bauer précise que c’est cet usage particulier qui est adopté dans le
Nouveau Testament. D’autre part, Lacoste précise que la littérature chrétienne

primitive, en utilisant dmdéotolog pour désigner un « envoyé plénipotentiaire »,

reprend I’usage, attesté a plusieurs reprises”’ dans I’Ancien Testament, du principe

' E. I. Epp, Junia, Une femme apétre..., p. 104 (note 11) cite I’article de E. Schiissler-Fiorenza, évoqué plus
haut « Missionaries, Apostles, Coworkers... ». Celle-ci, a propos des « couples de missionnaires », estime
que « Paul ne qualifie ni Prisca ni Junia d”’épouses”. Leur statut patriarcal dans la maisonnée n’a aucune
importance. 11 salue les deux femmes au contraire & cause de leur engagement en faveur de I’Evangile et du
travail effectué dans ce sens. » (p. 431).

2 Pemprunte 1’expression a Elizabeth Castelli (« Romans» in E. Schiissler-Fiorenza, Searching the
Sciptures, p. 280) qui précise que « la référence a Junia, ambéctolog, en 16,7, a suggéré des contorsions
interprétatives remarquables ».

% M. H. Burer et D. B. Wallace, « Was Junia Really an Apostle? A Re-examination of Rom 16.7, New
Testament Studies 47, Cambridge University Press, 2001, p. 76-91.

* Mais il faut reconnaitre que, a 1’évidence, le principe qu’une femme ne peut avoir qu’un role secondaire
dans I’Eglise continue a prévaloir sur les données scientifiques. ..

% W. Bauer, 4 Greek English Lexicon of the New Testament and Other Early Christian Literature, 3° éd.
revue et éditée par F. W. Danker, Chicago, Chicago University Press, 2000, article dndéctodroc, p. 122.

** Hérodote I, 21 ; V, 38.

?7 Cette fonction du mandataire apparait tout particuliérement en 1 S 25, 40 et 2 S 10, 1. Toutefois, le terme
amooTodog n’est employé dans la LXX qu’en 1 R 14, 6. Il trouvera son expression classique en Mishna
Berakhot 5, 5 «L’envoyé d’un homme est comme cet homme lui-méme. ». (Article « Apbtre » du
Dictionnaire critique de théologie, p. 78).
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juridique selon lequel un envoyé représentait et remplagait son mandataire pendant
toute la durée d’une mission particulicre.

Les tout premiers emplois du terme technique dmootoAn (apostolat) pour désigner la
charge attachée a la personne de l’dnécsrokoggg,, se rencontrent en Ga 2, 8 « celui qui
avait agi en Pierre pour I’apostolat des circoncis », 1 Co 9, 2 « car le sceau de mon
apostolat, c’est vous qui I’étes, dans le Seigneur », Rm 1, 5 « nous avons recu la grace
de I’apostolat ». Paul souligne la vocation trés particuliére de I’apétre, « mis a part
pour annoncer I’Evangile de Dieu » (Rm 1, 1) et pour lui, I’apostolat renvoie a la
vocation des prophétes de 1’ Ancien Testament tels Ezéchiel et Jérémie.

Par la suite, les épitres aux Colossiens et aux Ephésiens et les Pastorales mettent
I’accent sur la signification ecclésiologique de la mission des apotres considérés
comme les fondateurs et les garants de la tradition sur laquelle repose 1’Eglise.

Enfin, dans le livre des Actes, Luc considére les apdtres comme les initiateurs et les
garants de la tradition a laquelle I’Eglise doit se conformer’”. Par ailleurs, il limite le
groupe des apdtres a ceux qui accompagnerent Jésus des les débuts et qui furent

.. ) , . 100
témoins de sa vie et de sa Résurrection .

Que recouvre exactement, pour Paul, le terme anéotorog ?

Dans les adresses de ses lettres, Paul définit sa conception de I’apotre'®’. 11 se définit
comme envoyé avec I’autorité de Dieu, pour annoncer 1’Evangile, avec la puissance du
Christ. Pour lui, trois critéres permettent de définir un apdtre : (1) un(e) apdtre est
envoyé(e) par Dieu ; (2) cet envoi a pour origine une apparition de Jésus ressuscité ;
(3) la mission confiée par le Christ consiste en I’annonce de 1’Evangile, en enseignant
et préchant. Ce sont donc les trois termes, « apparition», « envoi » et «

enseignement » qui définissent pour Paul le statut d’apdtre.

% L apétre, comme le rappelle Ac 1, 25, est choisi par Jésus lui-méme pour accomplir sa charge.

% Ac 2, 42 : Les membres de la premiére communauté « étaient assidus a 1’enseignement des apdtres, a la

communion fraternelle, a la fraction du pain et aux priéres. »

" Ac 1,21 : «1Il y a des hommes [6vdpec] qui nous ont accompagnés durant tout le temps ou le Seigneur
Jésus a marché a notre téte, [...] il faut donc que ’un d’entre eux devienne avec nous témoin de sa

résurrection. »

" En Rm 1,1 et 1 Co 1,17 il dit étre apOtre par vocation pour annoncer I’Evangile ; en Rm 11,13 il se décrit
comme apotre des paiens ; en 1 Col,l et 2 Co 1,1 Paul affirme que, ap6tre par la volonté de Dieu ; en Ga 1,1
il précise qu’il est apotre de Jésus-Christ, « non de la part des hommes ni par I’intermédiaire d’un homme,

mais par Jésus-Christ et Dieu le Pére ».
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Comme le remarque E. J. Epp'%%, la situation d’Andronicus et Junia vérifie bien ces
trois termes car, bien que Paul n’évoque pas explicitement leur envoi par le Christ
ressuscité, il les présente comme «en Christ » avant lui et emprisonnés avec lui a

cause de I’Evangile.

La question de 'Exionpot £v 10ig dmoostorolg

Ayant précisé ce que recouvre exactement pour Paul le terme dndotorog, il nous reste
a déterminer quel sens il convient d’attribuer a I’adjectif énionpot et comment traduire
le év (+ datif) introduisant le complément toig dmocTOAOLS.

Dans leur récente étude, évoquée précédemment'®, Burer et Wallace analysent les
points de vue exclusif (« bien connus » des apdtres) et inclusif (« éminents » parmi les
apotres). Leur argumentation s’appuie sur les occurrences de émionpoc, construit avec
un génitif ou un datif, dans une sélection de « quelques douzaines de passages »
proposé par le Thesaurus Linguae Graecae. Ayant rassemblé et analysé de nombreux
exemples a partie des textes bibliques, patristiques et de la littérature grecque
classique, ils concluent'® que pour des raisons lexicale et syntaxique 1’option
exclusive doit étre préférée car «si dans Rm 16,7 Paul avait voulu dire que
Andronicus et Junia étaient éminents parmi les apOtres, on aurait pu s’attendre a ce
qu’il utilise le génitif — 1@V dndotorwv — seul, ou introduit par la préposition £k ».

En réaction aux conclusions de Burer et Wallace, Mathew mentionne trois auteurs —
Bauckham, Belleville et Epp — qui, aprés un examen rigoureux de la démonstration de
Burer et Wallace, s’opposent a leurs conclusions pour d’importantes raisons de
méthode.

Ainsi, Belleville'” estime que I’analyse de Burer et Wallace est « problématique a
plusieurs égards ». Ainsi, du point de vue lexical, énionpog est uniformément traité
comme un composé de €ni (sur) et ofjpa (marque) avec le sens de « portant la marque
de » et le sens métaphorique de « remarquable, notable ». De plus, toujours suivant

Belleville'”, grammaticalement le rendu de év + datif personnel, aussi bien dans le

2 E. J. Epp, Junia, Une femme apétre..., p. 123.

' M. H. Burer et D. B. Wallace, « Was Junia Really an Apostle? A Re-examination of Rom 16.7 »,
p. 76-91.

1% Ibid. p. 84.

195 1, Belleville, «Tovviav ...émionpot &v 10ic Gmootololg. A Re-examination of Romans 16.7 in Light of
primary Source materials », p. 244-245.

1% Tbid. p. 243.
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Nouveau Testament'"’

qu’a l’extérieur, est inclusif (dans/parmi) et non exclusif
comme le prétendent Burer et Wallace.

Enfin, aprés une minutieuse analyse des arguments de Burer et Wallace, Epp'™
conclut que «le fait de savoir si le caracteére inclusif est exprimé par émionpog +
génitif ou par év + datif est, virtuellement sinon littéralement, une question de pile ou
face sur les bases de données présentées [par les auteurs] ».

La controverse se poursuit toujours en 2015 avec la réponse de M. Burer'” qui se propose
d’apporter de nouveaux ¢éléments en faveur du sens exclusif de énionuog + datif versus le
sens inclusif de énionuog + génitif. Burer fait également état de ses nouvelles recherches

dans le TLG''? qui le conduisent & maintenir que Junia « n'a pas été un apdtre en tant que

tel, mais considéré comme remarquable par ce groupe ».

« L’affaire Junia », ne se limite donc pas a une question de critique textuelle, aujourd’hui
résolue, sur I’identité de Junia, ce que reconnaissent par ailleurs Burer et Wallace. Mais ces
derniers, s’ils acceptent que Junia fasse partie du groupe des apdtres, lui contestent
cependant son statut d’apdtre et de missionnaire'".

Il semble bien que la controverse exégétique au sujet de la premiére mention dans la
littérature néotestamentaire canonique, d’une femme, Junia, désignée comme « apotre »
soit le «reflet significatif »''> des a priori socio-culturel et théologique qui peuvent
fagonner I’interprétation exégétique, parfois méme a I’insu de 1’exégete, et d’une pirouette

sur la question du genre.

197 Belleville cite trois références néotestamentaires au sujet de la construction év + datif personnel a ’appui
de son affirmation : Mt 2,6 (év 1oig yepooty Tovda) ; Ac 4,34 (év avtoig) et 1 P 5,1 (€v Opiv).

18 'E. I. Epp, Junia, une femme apétre..., p. 132.

199 M. Burer, « ’EISHMOI EN TOIS ATIOSTOAOIS IN ROM 16 :7 AS WELL KNOWN TO THE APOSTLES : FURTHER
DEFENSE AND NEW EVIDENCE », The Journal of the Evangelical Theological Society 58/4 (2015) p. 731-755.

"% Ibid. p. 746-748. L’auteur a « examiné chacun des 1668 textes pertinents pour cinq points de données: (1)
la forme de l'adjectif émionpog, si elle est positive, comparative ou superlative; (2) son utilisation
grammaticale dans le contexte; (3) la présence éventuelle d'additifs; (4) si les adjonctions étaient personnelle
ou impersonnelle; et (5) si le sens était inclusif ou exclusif. »

" E. Schiissler-Fiorenza, En mémoire d’elle, (p. 246-247), rappelle que Paul lui-méme, dans ses lettres
authentiques, donne des titres de missionnaires ou de collaborateurs (Priscille) de dudkovog (Phoebé) et
d’apbtre (Junias) a des femmes. Il affirme également que les femmes travaillaient avec lui sur un plan
d’égalité (Evodie et Syntyché en Phil 4,2-3 ; de méme, en Rm 16,6-12 au sujet de Marie, Tryphéne, Tryphose
et Persis).

2E 7. Epp, Junia: The First Woman Apostle, Augsburg Fortress, 2005 ; dans la traduction frangaise : Junia,
Une femme apotre ressuscitée par I’exegese, Geneve, Labor et Fides, 2014, p. 51.
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Les salutations adressées par Paul en Rm 16, 1-13 concernent des personnes, aussi bien
hommes que femmes, qui accomplissent un service pour la communauté, Paul les présente
comme ses « collaborateurs » (Prisca et Aquilas, Urbain), comme ceux « qui ont peiné »
pour le Christ (Marie, Tryphéne et Tryphose), comme ses « parents et compagnons de
captivité). Ainsi, comme le souligne Marguerat' ", les salutations de Rm 16 illustrent la
participation des femmes aux responsabilités ecclésiales et offre une image du
christianisme paulinien « rassemblant hommes et femmes et les associant dans la gestion

L 114
des communautés » .

1.2.3. La triple proclamation de Paul en Ga 3,28 et sa transposition en 1 Co 11 et
1Co 14
La déclaration de Paul « Il n’y a plus ni Juif, ni Grec ; il n’y a plus ni esclave, ni homme

libre ; il n’y a plus homme [male] et femme [femelle] ; car tous, vous n’étes qu’un en
Jésus-Christ », intervient, comme le montre D. Marguerat'"®, en pleine polémique contre
une théologie du retour a la Loi développée par des prédicateurs judaisants aupres des
Galates, apres le départ de Paul.

Dans son argumentation, Paul montre que ce retour a la Loi constitue un recul dans
I’histoire du salut, alors que, par le fait « d’avoir revétu le Christ »''°, les Galates sont, une
fois pour toutes, renouvelés dans leur identité religieuse (« ni juif, ni grec »), sociale (« ni
esclave, ni libre »), naturelle («ni male, ni femelle »). Ainsi, comme le commente
Gourgues''’, «dans le Christ, il n’y a plus de distinctions et d’inégalités a établir et a
maintenir entre les humains, qu’elles découlent de 1’origine religieuse ou raciale, de la
condition sociale ou de la différence sexuelle ». Il s’agit donc la, comme le souligne

Marguerat, d’'une immense nouveauté qui « abolit le privilége religieux du juif, le privilege

13D, Marguerat, Le Dieu des premiers chrétiens, Genéve, Labor et Fides, 1997, p. 129.

. Marguerat, Le Dieu des premiers chrétiens, p. 129.

15 Ga 3,26-28 : « Car tous, vous é&tes, par la foi, fils de Dieu, en Jésus Christ. Oui, vous tous qui avez été
baptisés en Christ, vous avez revétu Christ. Il n’y a plus ni Juif, ni Grec ; il n’y a plus ni esclave, ni homme
libre ; il n’y a plus I’homme et la femme ; car tous, vous n’étes qu’un en Jésus Christ. »

D. Marguerat, Le Dieu des premiers chrétiens..., p. 126-127.

" M. Gourgues, Ni homme ni femme, L attitude du premier christianisme a 1’égard de la femme. Evolutions
et régressions, Paris, Cerf, 2013, p. 75 précise, concernant la triple proclamation de Ga3,28, qu’elle
représente un vestige de la foi des origines et que « tout indique que les trois affirmations existaient déja et
qu’elles devaient se suivre dans la proclamation qui en était faite lors de la célébration chrétienne du
baptéme ».

" bid. p. 75.
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politique du citoyen et le privilege religieux et social du male. Rien ne saurait attester plus
radicalement la fin de la Loi »''®.

Le principe d’égalité entre I’homme et la femme énoncé par Paul a 1’adresse des Galates
semble, a premicre vue, en opposition avec les réponses qu’il apporte en raison de
dissensions survenues dans la communauté de Corinthe et concernant, en particulier, le
mariage, la consommation des viandes sacrifiées, 1’attitude des femmes durant le culte.
Dans la premicre lettre aux Corinthiens Paul est amené a répondre a la communauté qui
traverse une crise et 1’interroge sur plusieurs points, au sujet d’un probléme de voile. Les
chrétiennes de Corinthe, suivant la coutume héritée de la Synagogue, priaient la téte
couverte, en signe de féminité, tandis que les hommes priaient téte nue. Pour des raisons
difficiles & connaitre avec précision'””, mais sans doute inspirées par 1’affirmation aux
Galates, « il n’y a plus I’homme et la femme », il semble qu’elles aient décidé de rompre
avec la coutume du voile qui allait a ’encontre de I’affirmation de Ga 3,28 car jugé
discriminatoire dans une communauté de « disciples €gaux ».

Paul, cependant, appuie le port du voile pour les femmes durant les assemblées liturgiques.
Sur ce point, Gourgues'”” avance I’hypothése d’une réponse de Paul sous forme de
compromis'?' : toutes les chrétiennes, qu’elles soient d’origine juive ou paienne, doivent se
couvrir la téte pour participer a la priére communautaire. Pour les judéo-chrétiennes la téte
couverte marquera le respect de 1’ordre de la création (Gn 2,23) et pour les pagano-
chrétiennes leur voile sera compris comme un signe d’autorité¢, é€ovcia, lorsqu’elles

prophétisent dans 1’assemblée.

8P, Marguerat, Le Dieu des premiers chrétiens, p. 127.

La question de la portée (dimension communautaire et/ou dimension eschatologique) de 1’affirmation de Ga
3,28 est étudiée par D. Fricker dans son article « "Il n’y a pas I’homme et la femme", (Ga 3,28), utopie ou
défi ? » Revue des sciences religieuses, 83/1, 2009.

"9 D. Marguerat (Le Dieu des premiers chrétiens, p. 50-57) suggére que les chrétiennes de Corinthe
souhaitaient peut-étre ne plus porter le voile lorsqu’elles priaient pour « étre comme les prophétesses des
cultes a mystéres de Dionysos et d’Isis qui officiaient les cheveux épars ». Marguerat ajoute que le culte de
Dionysos et d’Isis était, & Corinthe, en concurrence avec le culte chrétien car, comme le culte chrétien, il
rassemblait des hommes et des femmes et promettait, lui aussi, la résurrection.

120\, Gourgues, Ni homme ni femme..., p. 107-108.

12 Ce « compromis » se comprend aisément en se souvenant que Paul, qui pense et écrit en grec, est
« homme de deux cultures », juive, par I’enseignement regu « aux pieds de Gamaliel » (Ac 22,3) et grecque
dont il a bénéficié a travers la rhétorique et la dialectique et lui permettant de penser et d’écrire en grec.
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La réponse de Paul en 1 Co 11,3-15, longuement argumentée et embarrassée'>2, montre
bien que, pour lui, la question ne se pose pas en termes de coquetterie mais d’identité
féminine'*.

Paul ne réagit pas en pharisien choqué défendant un rapport de subordination de la femme
a ’homme mais développe ce que Marguerat nomme une logique de réciprocité,
établissant la symétrie homme/femme'** soulignée aux versets 4 et 5 « tout homme qui prie
ou prophétise [...], toute femme qui prie et prophétise... ». De plus, Paul présente comme
allant de soi qu'une femme puisse prophétiser ; ainsi, I’argumentation de 1 Co 11,3-15 ne
fonctionne pas avec un raisonnement de type patriarcal qui entérinerait I’inégalité entre
hommes et femmes.

Quatre chapitres plus loin, en 1 Co 14,33b-35'%

, Paul formule les régles destinées au
maintien du bon ordre dans les assemblées liturgiques et résume sa position par la
retentissante injonction : « que les femmes se taisent dans I’assemblée, car il ne leur est pas
permis de parler » (v. 34) s’opposant a son témoignage dans les Actes (Ac 21,8-9)
concernant les quatre filles de Philippe qui prophétisaient ; injonction sur laquelle tentent
de s’appuyer les accusations de misogynie qui pésent sur Paul. On peut s’interroger sur la
maniére dont 1 Co 14,34 est compatible avec [’existence avérée de prophétesses
chrétiennes.

En effet, cette affirmation de Paul, réduisant les femmes au silence durant I’assemblée

cultuelle, apparait en contradiction, notamment, avec celle du verset 11,5 mentionnant

122 Son embarras se laisse deviner derriére le soin qu’il porte & I’agencement-méme de son argumentation,
organisée dans une alternance de justifications théoriques et de prescriptions d’ordre pratique.

'3 Sur ce point, on peut se reporter 4 I’analyse de Marguerat (Le Dieu des premiers chrétiens, p. 134-138)
qui s’attache a expliciter la réflexion fondamentale engagée par Paul, a cette occasion, sur le rapport entre
I’homme et la femme. L’auteur met en évidence le développement par Paul d’une théologic de I’identité
s’opposant a la fusion, de la séparation contre I’indifférenciation, de l’altérité comme rempart a un
« nivellement égalitariste » (Marguerat, Le Dieu des premiers chrétiens, p. 137).

124 Marguerat, dans Paul de Tarse, un homme aux prises avec Dieu (p. 53), repére trois étapes, chacune
structurée par deux versets en paralléle, dans 1’argumentation de Paul en 1 Co 11,8-12 :

« Aprés avoir affirmé : ce n'’est pas [’homme qui a été tiré de la femme, mais la femme de I’homme (v. 8),
Paul ajoute : Voila pourquoi la femme doit avoir sur la téte une autorité (v. 10), car elle est la gloire de
I’homme.

Dire ensuite : La femme est inséparable de I’homme (v. 11a) le conduit aussitot a enchainer : et [’homme est
inséparable de la femme, dans le Seigneur (v. 11b).

Enfin, du constat venu de la Genése : la femme vient de I’homme (v. 12a), il tire la réciproque : de méme
I’homme existe par la femme, et tout vient de Dieu (v. 12b). »

1251 Co 14,33b-35 : « Comme cela se fait dans toutes les Eglises des saints, que les femmes se taisent dans
les assemblées : elles n’ont pas la permission de parler ; elles doivent rester soumises, comme dit aussi la Loi.
Si elles désirent s’instruire sur quelque détail, qu’elles interrogent leur mari a la maison. Il n’est pas
convenable qu’une femme parle dans les assemblées. »
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« toute femme qui prie ou prophétise ». Ainsi, comme le souligne Gourgues'*®, la position
restrictive de 1 Co 34-35 détonne a I’intérieur d’un chapitre ou, précisément, Paul déclarait
« je souhaite [0éAw] que tous [mhvtec] vous parliez en langues, mais plus encore que vous
prophétisiez. » (14,5).

En 1 Co 14,33b-35, en effet, I’ordre donné « que les femmes se taisent dans les

127 faite

assemblées » (v. 34) pourrait étre entendu comme la généralisation de ’interdiction
aux femmes de parler dans les assemblées. Mais, comme dans le cas de 1 Co 11 que nous
avons évoqué précédemment, le contenu est, ici encore, étroitement lié au contexte des
chapitres 12-14 traitant des charismes, des phénomeénes spirituels dans les assemblées
cultuelles et que résume le dernier verset du chapitre 14 : « que tout se passe dignement et
dans I’ordre. »

Cette apparente incohérence fait suffisamment difficulté pour que les commentateurs
contemporains'>® aient tenté de concilier les données de 1 Co 11,5 avec celles de 1 Co
14,34-35 en optant pour une interpolation au sujet des versets 34-35'%, solution présentant
I’avantage d’¢liminer de la pensée de Paul des éléments jugés incompatibles, parce que
difficiles a expliquer. Ces auteurs modernes évoquent la possibilité d’une interpolation
réalisée par Paul lui-méme « par égard aux judéo-chrétiens », ou plus tardivement réalisée
par un disciple de Paul qui, jugeant la position paulinienne trop ouverte, auraient glissé,
dans un contexte proche de celui des Pastorales, la restriction au sujet des femmes.

Or ici encore, Paul ne statue pas sur la place des femmes en Eglise, ni dans la société en

130

général, mais il régle un cas de désordre dans le cadre de ’assemblée cultuelle ™" et ses

12 M. Gourgues, Ni homme ni femme..., p. 115.

2" Dans son Commentaire sur le Nouveau Testament, Calvin lui-méme y a vu une généralisation de
I’interdiction : « C’est une chose vicieuse et déshonnéte que les femmes dominent » (Commentaire, 111, Paris,
1855, p. 480, cité par Marguerat, Le Dieu des premiers chrétiens, p. 139).

128 par exemple C. Senft, La premiere épitre de saint Paul aux Corinthiens, Genéve, Labor et Fides, 1990 ; P.
de Surgy, « La premiére épitre aux Corinthiens » in Les épitres de Paul, I Corinthiens, Paris, Bayard, 1996 ;
J. P. Sampley, « The First Letter to the Corinthians », in The New Interpreter’s Bible, vol. X, Nashville,
Abingdon Press, 2002, p. 771-1003, signalé par M. Gourgues, Ni homme ni femme, p. 115. ; F. Vouga, « La
premiére épitre aux Corinthiens » in Introduction au Nouveau Testament, Son histoire, son écriture, sa
théologie, 4° édition revue et augmentée, Genéve, Labor et Fides, 2008, p. 209 ; A. Dettwiller, « L’école
paulinienne » in Paul, une théologie en construction, Genéve, Labor et Fides, 2004, p.433-434.

% La difficulté textuelle est discutée par Bruce M., Metzger et Bart D. Ehrman, The Text of the New
Testament, Its Transmission, Corruption, and Restoration, 4th edition, New York, Oxford University Press,
2005, p. 288-290.

B0p, Marguerat, Le Dieu des premiers chrétiens, p. 139-141, indique que, en 1 Co 14,33b-35, Paul pose la
régle d’une discipline cultuelle dont le parler des femmes est un cas particulier. Quelques lignes plus loin, il
conclut 1’analyse de la position de Paul sur la femme en soulignant que : (1) «le culte est le lieu
d’émancipation de la femme, a Corinthe en tout cas » ; (2) «bien qu’il ne donne pas prise a un discours
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propos en 1 Co 11,5 et 1 Co 14,34, comme le suggeérent quelques auteurs anglophones,

cités par Gourgues, font en réalité écho'"

a la position, restrictive, de certains membres,
probablement misogynes, de la communauté corinthienne. En définitive, Paul s’inscrit
dans la continuité de 1’égalité proclamée en Ga 3,28, mais il en précise les contours,

particuliérement dans les assemblées liturgiques.

1.2.4. Figures féminines dans les lettres deutéro-pauliniennes (Colossiens ;
Ephésiens)
Nous venons de voir comment Paul lui-méme, dans la premiére lettre aux Corinthiens qui
appartient 4 I’ensemble des lettres écrites, ou dictées, et envoyées par Paul lui-méme'?,
transpose et interpréte, dans ses conseils et ses recommandations, sa triple proclamation de
Ga 3,28.
Toujours dans le corpus paulinien, nous envisageons maintenant deux trés courts passages
extraits de lettres deutéro-pauliennes, ¢voquant le statut de la femme croyante a travers des
exhortations et les régles de conduite, souvent regroupées sous les termes de « code
domestique » :

Col 3,18-19 : « Epouses, soyez soumises a vos maris comme il se doit dans le Seigneur
(brotdooeobe 10lg Gvoplow ¢ Avijkev &v Kupim. Maris, aimez vos
femmes et ne vous aigrissez pas contre elles.

Ep 5, 21-24 : « Soyez soumis les uns aux autres dans la crainte du Christ (bmoTaGGOUEVOL
aAnroig &v eoPw Xpiotod); les femmes & vos maris comme au Seigneur,
car le mari est le chef (kepoAn]) de la femme, tout comme le Christ est le chef
de I’Eglise, lui le Sauveur de son corps. Mais, de méme que I’Eglise est

infériorisant la femme, 1’apotre ne prend pas appui sur Ga 3,28 pour briser le statut de dépendance sociale de
la femme [...], il invite les croyants a s’inscrire dans les structures hiérarchiques de la société romaine, mais a
les habiter d’une autre maniére de vivre ».

' M. Gourgues cite N. M. Flanagan & E. H. Snyder « Did Paul Put Down Women in 1 Cor 14:34-36? »,
Biblical Theology Bulletin: Journal of Bible and Culture, February 1981, vol. 11 no. 1 10-12; D. W. Odell-
Scott, « In Defense of an Egalitarian Interpretation of 1 Cor 14:34-36 », Biblical Theology Bulletin: Journal
of Bible and Culture, August 1987, vol. 17 no. 3 100-103. Par ailleurs, Gourgues attire I’attention, dans son
article « Qui est misogyne : Paul ou certains Corinthiens ? Note sur 1 Co 14,33b-35 » in Des femmes aussi
faisaient route avec lui, Montréal, Mediaspaul, 1995, p. 153-159, sur plusieurs passages de 1 Co ou Paul fait
écho a une opinion de ses correspondants avant de la critiquer : « chacun vous dit » (1,12) ; « au sujet de ce
que vous m’avez écrit » (7,1) ; « comment certains parmi vous peuvent-ils dire ? » (15,12).

B2 Les sept lettres, malencontreusement qualifiées parfois d’« authentiques » - Rm ; 1-2 Co, Ga ; Ph; 1 Th;
Phi - attribuées a Paul lui-méme seront habituellement désignées par « proto-pauliniennes » ; les trois lettres
considérées comme I’ceuvre de ses proches disciples sont appelées « deutéro-pauliniennes » : 2 Th; Ep;
Col ; les trois lettres les plus tardives dites « pastorales », 1-2 Tm et Tt, sont appelées « trito-pauliniennes ».
Cette nomenclature, comme le précise F. Vouga (Introduction au Nouveau Testament..., p. 165) vise a
signifier que toutes les lettres du corpus paulinien se réclament de Paul, se situent dans une continuité et sous
son autorité.
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soumise (VmoTAGGETON) au Christ, de méme les femmes & leurs maris en tout

(&v mavri).
Ces deux passages ont en commun d’utiliser un méme verbe, Vmotdoow, suggérant 1’idée
de subordination, de soumission & quelqu’un'®’, pour situer 1’épouse (ou la femme agée)
par rapport a I’époux et définir I’ordre socio-culturel. Faudrait-il pour autant en déduire
que seule la subordination, et non I’obéissance de la femme a I’intérieur du couple, soit
visée ?
Un autre trait commun a ces deux passages est I’absence de justification'** dans leurs
recommandations de la soumission féminine. Ainsi que le remarque Gourgues, dans ces
passages, dans la mesure ou la soumission de la femme apparait comme allant de soi et
n’est justifiée ni au nom de ’Ecriture, comme chez Flavius Joséphe, ni au nom de la nature
comme chez Aristote, « ce ne peut étre alors qu’au nom de la culture »'**. Cependant, en se
conformant au modéle ambiant d’une société fondée sur la subordination et la soumission
de certain(e)s par rapport aux autres, ne risque-ton pas d’affadir et méme de perdre de vue
la proclamation de Ga 3,28 « il n’y a plus ni homme ni femme » ?
Or, dans nos deux passages, si la femme est effectivement soumise dans la vie en société,
son égale dignité devant Dieu reste affirmée. Ainsi, en Col 3,19, apres avoir exhorté les
femmes a étre soumises a leur époux, réciproquement ceux-ci sont appelés a aimer leurs
épouses (dyamdte T0C Yovoikag) dans une attitude d’amour réciproque qui découle de leur
foi chrétienne.
De méme, en Ep 5,21 est recommandée la soumission des femmes a leur mari « chef
[keparii] de la femme », en raison de la soumission de I’Eglise a son chef, kepari'*®, le

Christ.

'3 Chantraine (Dictionnaire étymologique grec, rubrique tdoow, p. 1095-1096) précise « L'idée est celle de
placer ou il faut, selon une organisation, d'ou d'une part l'importance de ces mots dans les vocabulaires
administratif et militaire, de I'autre la signification fréquente de « ordre, prescription ».

3% Gourgues (Ni homme ni femme..., p. 131-132), mentionne cette méme soumission, faisant, de plus appel &
I’obéissance, est recommandée et louée dans la littérature extra biblique contemporaine du Nouveau
Testament, aussi bien chez Plutarque dans ses Préceptes de mariage ((Euvres morales, 11) que chez Flavius
Joséphe dans le Contre Apion (XXV, 204) qui présente, en outre, I’« infériorité » de la femme en relation
avec Gn 3,16. Gourgues cite également un passage d’Aristote qui, dans le Politique, mentionne 1’ infériorité
de la femme comme étant liée a sa « nature » (QVGIC).

B35 ML Gourgues, Ni homme ni femme..., p. 133.

3¢ Pour une étude détaillée sur la signification de xepaAn, dans la littérature extra biblique et dans le
Nouveau Testament, on peut se reporter a ’article de Richard S. Cervin, « On the significance of Kedady
(«Head ») : A Study of the Abuse of One Greek Word », Priscilla Papers, vol. 30, No. 2, Spring 2016.
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Ainsi, ces deux passages de la littérature deutéro-paulinienne représentent une étape
nouvelle dans la tradition paulinienne en continuant a affirmer la spécificité¢ chrétienne
exprimée en Ga 3, 28, mais en composant avec ’ordre socio-culturel de la société
ambiante des années 80. Mais aussi, revétus de 1’autorité de Paul, ces deux textes ont
alimenté, comme le remarque Alice Dermience, une solide et longue tradition

antiféministe."’

1.2.5. Les Pastorales : laissées momentanément de coté, elles seront abordées dans
la deuxiéme partie « Réception par les premieres générations chrétiennes ». Ces lettres,
écrites autour des années 90-100, apparaissent en effet comme les témoins de la toute

premicre réception de la péricope de Luc sur Marthe et Marie.

Ce premier parcours de quelques textes néo-testamentaires nous a déja permis de faire
surgir quelques questions sur ce qui est dit de la place des femmes autour de Jésus et dans
les premiceres communautés chrétiennes. Il est temps d'examiner de plus pres la péricope

qui est centre de notre recherche.

BT A. Dermience, La question féminine et I’Eglise catholique, Bruxelles, P.L.LE. Peter Lang, 2008, p. 28,
ajoute que, bien que « les documents récents du Magistére romain ne [’utilisent plus pour imposer
I’obéissance aux femmes dans le couple, la symbolique d’Ep 5 est invoquée de manicre récurrente pour
refuser aux femmes 1’acces au sacerdoce ministériel. » et renvoie en note a la Déclaration Infer insigniores de
1976 et a l’ouvrage d’Alberto Piola, Donna e sacerdozio. Indagine storico-teologica degli aspeti
antropologici dell’ordinazione delle donne (Studia Taurinensia, 18), Torino, Effata Editrice, 2006, p. 161.
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CHAPITRE 2

PLACE ET REPRESENTATION DES FEMMES DANS L’EVANGILE DE LUC ET LES ACTES

Dans le premier chapitre de son ouvrage Les femmes de [’Evangile, France Quéré note le
«relief » que prennent les femmes aussi bien dans les Synoptiques, et particuliérement
dans I’évangile de Luc, que dans I’évangile de Jean. Leur présence dans ces multiples
épisodes évangéliques témoigne de ce que celles-ci jouaient un rdle particulier dans la vie
de Jésus', contrastant avec leur effacement dans ce qui est connu de la vie sociale en
Palestine.

Pour John P. Meier?, cet intérét de Luc pour les femmes se vérifie facilement, sur de
simples bases statistiques quelles que soient les méthodes de calcul choisies. Cependant,
Meier émet de sérieuses réserves sur certaines conclusions de Carla Ricci® pour qui ce
n’est ni le tempérament, ni la culture de Luc qui expliquent son intérét pour les femmes

mais le fait que Luc aurait disposé d’une tradition transmise par des femmes.

2.1. Luc fait-il vraiment une grande place aux femmes ?

L’ceuvre de Luc fait une place aux femmes et met particulierement en lumicre leur réle en
rapportant non seulement des épisodes ignorés par les autres évangiles mais encore en
accordant une attention particulieére a des femmes mentionnées dans les autres évangiles. 11
est vrai que, d’un simple point de vue statistique, et plus que dans tous les autres écrits du

Nouveau Testament, le grand nombre de passages concernant les femmes* dans ’évangile

"F. Quéré, Les femmes de [ "Evangile,

2 J. P. Meier, Un certain juif Jésus, Les données de I’Histoire, attachements, affrontements et ruptures, Paris,
Cerf, 2005, p.77-87 et p. 484-490 (n. 113 a 130).

3 C. Ricci, Mary Magdalena and many others, Women who followed Jesus, Fortress Press Minneapolis, 1994,
p- 51-110. Non sans humour, J. P. Meier ajoute que « Comme ailleurs dans son livre, C. Ricci se laisse
emporter par des spéculations hautement imaginatives. »

* Leonard Swidler, Biblical Affirmation, p. 255-261 relativise 1'usage de statistiques dans le domaine
exégétique mais lui reconnait une valeur indicative intéressante : « L'objectif de ce chiffrage n'est pas de
comparer le nombre total de "passages au sujet des femmes" avec ce qu'on peut estimer étre le nombre total
de passages dans I'évangile de Luc. L'objectif est d'effectuer une comparaison avec les autres évangiles, et le
décompte montre que Luc a plus de passages au sujet des femmes que tous les autres, méme si on tient
compte de la longueur totale des différents évangiles: Je n'estime pas nécessaire ici d'entrer dans la
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de Luc et dans le livre des Actes attire ’attention. Cependant, comme le fait remarquer
Jane Schaberg’, ’étonnement devant les « nombreux » passages de I’évangile évoquant
une/des femme(s) est dii au fait qu’on s’attendrait en n’en trouver que trés peu ou méme
aucun et que, dans les Actes ou les perspectives de Luc sont les plus évidentes®, I’ intérét
pour les femmes est fortement diminué.

De fait, en se limitant aux auteurs des 20° et 21° siécles, les commentaires se répartissent en
deux options diamétralement opposées’ : soit Luc, présentant les femmes sous
un « éclairage positif »°, est compris comme le « promoteur » du statut des femmes
chrétiennes, soit, s’appliquant a les présenter sous un jour négatif’, il est pergu comme leur
« oppresseur », les réduisant au silence et les confinant dans des tiches matérielles.

Les auteurs pour lesquels Luc aurait une vision favorable a la femme s’appuient
particulierement sur le grand nombre de récits impliquant, d’une maniére ou d’une autre,
des femmes. Ainsi, Alfred Plummer' remarque que « le troiséme évangile est en quelque
sorte 1’évangile pour des femmes [...] tout au long de cet évangile, elles bénéficient d’une
place éminente, et beaucoup de types de féminité nous sont proposés ».

De méme, Leonard Swilder ne cache pas son enthousiasme en précisant : « ...au dela du
témoignage qui indique clairement le fait que Jésus lui-méme était un féministe'"

énergique, 1’évangile de Luc refléte ce féminisme de la maniére la plus intense de tous les

discussion détaillée et compliquée sur ce qui constitue "femaleness" ou fémininité, méme si je suis bien
conscient que la définition du genre représente un probléme théorique majeur a l'intérieur des études sur la
femme actuellement ». [ Leonard Swidler, Biblical Affirmation of Woman, The Westminster Press,
Philadelphia, Pennsylvania, 1979, 256 pages]

> J. Schaberg, Women'’s Bible Commentary, p.368.

% Alors que, selon les expressions de D. Marguerat (Le Nouveau Testament commenté, Bayard, p. 246 et
512), dans son évangile Luc écrit la premiére « vie de Jésus », le livre des Actes offre une « premiére histoire
du christianisme ». Les prespectives de Luc dans son diptyque Lc-Ac peuvent se schématiser ainsi : temps de
Jésus (évangile) et temps de I’Eglise (Actes). Nous verrons dans la suite sous quelles formes se manifeste la
présence des femmes dans 1’une et I’autre partie de I’ceuvre de Luc.

7 Une bibliographie détaillée des auteurs des deux tendances est proposée dans Women & Christians Origins,
R.S. Kraemer et M.R. D’Angelo, éds, New-York, Oxford University Press, Oxford, 1999, p. 193 (notes 37-
39).

8 J.N. Collins, « Did Luke Intend a Disservice to Women in the Martha and Mary Story? », BTB 28 (1998),
p. 104.

? Tbid.

" A. Plummer, 4 critical and exegetical commentary on the gospel according to S. Luke, Fifth edition,
Edimburgh1922.

" Qualifier Jésus de “féministe” expose au risque d’anachronisme : s’il est clair que de nombreux récits
évangéliques montrent des femmes ayant été « libérées » par Jésus de maladie, de culpabilité..., on ne peut
utiliser, sans le nuancer, ce concept contemporain pour caractériser I’action de Jésus au 1° siécle.
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évangiles. En choisissant de rapporter tous ces éléments favorables aux femmes, Luc lui-
méme également fait clairement la preuve d’une attitude bienveillante a I’égard des
femmes »'%.

Robert C. Tannehill®, note également la tendance de Luc & «jumeler »'* un récit
concernant un homme, avec un autre concernant une femme, de maniére a « rehausser la
position des femmes dans une société dominée par des hommes », société dans laquelle le
systéme patriarcal oppresse les femmes économiquement'’. S’appuyant par ailleurs sur
plusieurs passages présentant des femmes disciples de Jésus'®, Tannchill met en avant
I’attitude de Jésus faisant sortir les femmes de leur role social traditionnel et de leur
confinement domestique.

Dans une ligne d’interprétation trés proche de celle de Tannehill, Ben Witherington met
I’accent sur I’habitude de Luc de proposer des récits paralléles'” mettant en scéne un
homme et une femme. Il en conclut que « par ce dispositif, Luc exprime que, devant Dieu,
I’homme et la femme sont ensemble et cote a cote, égaux en honneur et en grace, ayant
recu les mémes dons et ayant les mémes responsabilités ». Il estime par ailleurs que « les

évangiles, particuliecrement ceux de Luc et de Jean, révelent, par les matériaux qu’ils

2 1. Swilder, Biblical Affirmation of Women, 1979, p. 280 (§ 265).

3 R.C. Tannchill, The Narrative Unity of Luke — Acts. A Literary Interpretation, vol. 1: The Gospel
according to Luke, (FF), Philadelphia, Fortress, 1986, p. 132-139.

4 Accompagnant le constat du grand nombre de récits mettant en scéne des femmes, les commentateurs font
remarquer que le rédacteur de Luc associe s ouvent un récit concernant une figure masculine et une figure
féminine. Cette technique de groupement, initialement observée par Joachim Jeremias relativement aux
paraboles relatées par Luc, est étudiée par Constance F. Parvey dans The Theology and Leadership of
Women, in R.R. Ruether (ed.) Religion and Sexism: Images of Woman in the Jewish and Christian
Traditions, New York, Simon & Schuster Press, 1974, p. 117-149).

Barbara E. Reid (Women in the Gospel of Luke, p. 2) estime que la construction de ces « paires paralléles
d’histoires d’hommes et de femmes a créé 1’idée populaire que Luc considérait les hommes et les femmes
comme égaux ». Pour J. Schaberg (Women Biblical Commentary, p. 366), cette technique, qualifiée de
« pairing » renforce le message délivré par Luc et incite les femmes aussi bien que les hommes a s’identifier
aux personnages.

Pour une étude détaillée de cette forme littéraire, il convient de se reporter a D. Fricker, Quand Jésus parle
au masculin et au féminin, Paris, Gabalda, 2004.

> Tannehill cite d’ailleurs les travaux de E. Schiissler-Fiorenza (In Memory of Her) faisant état, elle
également, de 1I’oppression masculine subie.

' En particulier son commentaire de Lc 10, 38-42 dans lequel il conclut : « I’histoire de Marthe et Marie
défend la liberté des femmes, pas seulement parce que Marie est dans le role du disciple, mais aussi parce
qu’elle est soutenue dans son choix de manquer a ses devoirs domestiques pour grandir comme disciple. »
(Tannehill, The Narrative Unity of Luke, p. 186-187)

7 B. Witherington, Women in the Earliest Churches, p. 129. Au sujet de 1’élément structurant de ces récits
paralléles, 1’auteur cite H. Flender (St Luke — Theologian of Redemptive History, Londres, 1976, p. 10) et
reprend un tableau donnant les « paires » recensées en Lc-Ac.
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utilisent, une nouvelle liberté et une nouvelle égalité¢ des hommes et des femmes disciples
de Jésus »'".

D’autres auteurs, défendant également une vision lucanienne favorable a la femme, tels
Suzanne Tunc'’, Constance F. Parvey®, Warren Carter”' et John N. Collins™, s’appuient
¢galement sur la péricope de Marthe et Marie (Lc 10, 38-42) considérée comme
emblématique d’un prétendu contentieux entre Luc et les femmes.

Ainsi, W. Carter, dans I’introduction a son étude de la péricope lucanienne, renchérit :
«...je prétends que la péricope non seulement met en évidence le leadership des femmes,
mais aussi instruit les lecteurs et les auditeurs de 1’évangile sur des aspects importants de la
tache de leadership et celle du ministére ». A "opposé de cette position, J. N. Collins®,
s’interroge sur les raisons qui ont permis a I’exégese féministe de voir en Luc un auteur
hostile aux femmes alors que la tradition I’a longtemps salué comme un «alli¢ » des
femmes. Aprés avoir passé en revue I’opinion de spécialistes® sur cette question, il
envisage les différentes acceptions possibles du terme doxovia et les interprétations® de

Lc 10, 38-42 auxquelles elles ont donné lieu de la part des exégetes féministes. De son

'8 B. Witherington, Women in the Ministery of Jesus, p. 123.

' S. Tunc s’appuie sur la péricope de Marthe et Marie pour argumenter sa compréhension de Luc comme
défenseur des femmes et de leur droit & étre disciple. (Des femmes aussi suivaient Jésus, Essai
d'interprétation de quelques versets des évangiles, 1998, Paris, Desclée de Brouwer, p. 51).

2 C. F. Parvey, « The Theology and Leadership of women in the New Testament », in Religion and sexism,
Images of Woman in the Jewish and Christian Traditions, Rosemary Ruether, New York, 1974.

L’auteure, considérant le context social de Lc-Ac precise que les deux écrits, Lc et Ac, ont été rédigés dans
un milieu hellénistique et peut bien refléter les comportements plus émancipés de celui-ci a 1’égard des
femmes (p. 138).

2L W. Carter, « Getting Martha out of the Kitchen : Luke 10, 38-42 Again », dans A.J.Levine et M.
Blickenstaft, éds, A Feminist Companion to Luke, Cleveland, Pilgrim Press, 2004 (2001), p. 214-231

*J. N. Collins., « Did Luke Intend a Disservice to Women in the Martha and Mary Story ? », Biblical
Theological Bulletin, ajournal ob Bile and Theology 28 (1998) 104-111

2 J. N. Collins., « Did Luke Intend a Disservice to Women in the Martha and Mary Story ? », Biblical
Theological Bulletin, ajournal ob Bile and Theology 28 (1998).

#* Collins utilise I’inventaire (dressé par Robert Karris en 1994) des études parues entre 1974 et 1998 et
portant sur le traitement des femmes en Lc-Ac. Parmi les voix « négatives » a 1’égard de Luc, Collins
mentionne celles de D’Angelo, Schaberg, O’Day, Reid, Price, Schiissler-Fiorenza. Pour les auteurs
favorables a Luc cités par Karris, Collins retient essentiellement Tannehill et Parvey, tandis qu’il réserve un
écho particulier a la voix de Seim, « & mi-chemin entre les estimations négative et positive » et cite un extrait
de la conclusion de son ouvrage The Double Message (p. 249) : C’est une simplification absurde de se
demander si les écrits de Luc sont sympathiques ou hostiles aux femmes ; Les écrits de Luc ne constituent ni
" la chambre du trésor féministe", ni "la chambre des horreurs" pour une théologie des femmes. »

% J. N. Collins reprend méthodiquement les interpretations de Parvey, Schiissler-Fiorenza, Seim et pointe
leurs erreurs de compréhension des termes diakovia / dtokovelv du point de vue philologique ou sémantique
les ayant conduites a considérer Luc comme un « formidable opposant » aux femmes.
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point de vue, c’est précisément les notions associées au terme grec diokovio qui peuvent
expliquer, pour Luc, ce passage d’un statut d’« alli¢ » des femmes a celui de « formidable
opposant », comme le qualifie J. Schaberg? en conclusion de son commentaire de Lc.
Mais pour Collins le rédacteur lucanien reste bien un alli¢ des femmes.

Dans le méme temps, et parallélement a cet émerveillement a 1’égard de Lc-Ac pergu
comme mettant en valeur et faisant la promotion d’un statut de la femme, d’autres auteurs
considérent que ’ceuvre de Luc est « au mieux ambigiie et, au pire dangereuse »* . C’est
ainsi que, pour Elisabeth M. Tetlow™ étudiant la situation de disciple dans le corpus
lucanien, il est évident que Luc ne pouvait ignorer le rdle actif et important des femmes
dans sa communauté¢ durant la deuxieéme moiti¢ du premier si¢cle. Pour des questions
théologiques, et en raison de sa position personnelle a 1’égard des femmes, il aurait donc
réagi négativement et essayé, a travers la théologie développée dans son évangile, de
restreindre leur role dans 1’Eglise. Aussi bien dans son évangile que dans les Actes, le
rédacteur lucanien a cherché a minimiser la situation de disciple et I’activité apostolique
des femmes, allant méme jusqu’a modifier la tradition qu’il avait regue. Par ailleurs, pour
E. Tetlow, Lc-Ac refléterait dans I’Eglise, une situation comparable & celle que décrivent
les Pastorales 4 la fin du 1° siécle®.

Cette attitude restrictive du rédacteur de Lc-Ac a 1’égard du rdle des femmes dans sa
communauté est relevée de maniére particuliecrement véhémente dans son commentaire par
Jane Schaberg® qui ouvre celui-ci par un « avertissement » retentissant : « L’évangile de
Luc est un texte extrémement dangereux, peut-étre le plus dangereux de la Bible. Comme
il contient une grande quantité de matériaux, inconnus des autres évangiles, concernant les
femmes, de nombreux lecteurs affirment que 1’auteur met en valeur ou fait la promotion du
statut de la femme. [...] En méme temps que cet évangile place des femmes parmi les
disciples de Jésus, [...] il les dépeint adroitement comme des modeles de service de second

ordre, exclues du centre du pouvoir dans le mouvement et sans responsabilités

% J. Schaberg, Women'’s Bible Commentary, p.380.

7 C’est ainsi que Barbara Reid caractérise le positionnement de Luc dans son article « Luke : The Gospel for
Women ? », Currents in Theology and Mission 21 (1994), p. 406.

2 E. M. Tetlow, Women and Ministry in the New Testament, Paulist Press, 1980, New York. p. 101 et note
21, p. 132. Les arguments de Tetlow reprennent la position développée Elisabeth Schiissler-Fiorenza dans
une communication, non publiée, & la General Meeting of the Catholic Biblical Association of America, San
Francisco, August 24, 1978.

¥E. M. Tetlow, Women and Ministry in the New Testament, Paulist Press, 1980, New York, p. 109.

30 J. Schaberg, Women s Bible Commentary, p.366-380.
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significatives. [...] Ce portrait, se réclamant de 1’autorité de Jésus, est une tentative pour
légitimer le pouvoir male dans le christianisme du temps de ’auteur. »

J. Schaberg poursuit son réquisitoire dans la premiére partic de son commentaire®’ et
s’attache a montrer que, chez Luc, les femmes ne sont jamais appelées disciples ou
ap(‘)tres3 2

Autour de la question de I’existence de femme-disciple, dans son ouvrage Choosing the
Better Part ? Women in the Gospel of Luke®, Barbara E. Reid, partant de I’histoire bien
connue de la visite de Jésus chez Marthe et Marie, voit dans ce récit la mise en place, une
fois pour toutes, de la posture qui convient aux femmes disciples. Le propos de Reid est de
montrer qu’il existe plus d’une voie pour interpréter la tradition biblique. Apres avoi décrit
les différentes approches possibles™ du texte biblique, elle privilégie 1’approche
« libérationiste », représentée par Elisabeth Schiissler-Fiorenza, qu’elle considére comme
la plus fructueuse.

Comme B. Witherington évoqué précédemment, Mary Rose D’Angelo dans son étude
« (Re) presentations of women in the gospel of Matthew and in Luke-Acts »*°, s’intéresse
particuliérement 4 la technique du « pairage »*° utilisée par Luc. Mais alors que
Witherington déduisait de sa recherche 1’égalité dans leur dignité et leurs reponsabilité des
femmes et des hommes dans I’ceuvre de Luc, D’ Angelo estime que « Le-Ac est moins une
compilation de bonnes nouvelles pour les femmes que, suivant I’expression de Turid

Karlsen Seim®’, un double message ».

3! J. Schaberg, Women'’s Bible Commentary, p.366-367.

32 Bien plus, en Lc 18, 29, la présence du terme « femme » dans la liste de ce que le disciple doit quitter ne
laisse aucun doute sur le fait que, pour Luc, le disciple est un homme. De méme, en Ac 18, il semble bien que
Priscille et Aquilas aient des fonctions d’enseignante et de missionnaire ; mais Luc ne leur donne pas ce
titre : « I1 leur répondit : « en vérité, je vous le déclare, personne n’aura laissé maison, femme, fréres, parents
ou enfants, a cause du Royaume de Dieu, qui ne regoive beaucoup plus... ».

33 Women in the Gospel of Luke, Collegeville, The Liturgical Press, Minnesota, 1996.

3 B. E. Reid, Choosing the Better Part ?, p. 4-7 : « Historical Criticism, Social Study, Literary Criticism,
Narrative Cirticism, Feminist biblical Interpretation, A Liberationist Approach ».

* M. R. D’Angelo, in R.S. Kraemer et M.R. D’Angelo, éds, Women and Christian Origins, New York —
Oxford, Oxford University Press, 1999, p. 171-195.

3 D’ Angelo distingue deux types de récits paralléles chez Luc, le premier, déja étudié par Parvey, regroupe
de breves histoires, 1’une faisant intervenir un personnage masculin et 1’autre un personnage féminin ; I’autre,
étudié par Charles Talbert qualifié de « paire architecturale » dans laquelle deux histoires similaires sont
racontées dans deux contextes différents dans le but de manifester la cohérence du « plan divin et de I’ceuvre
» de Luc, selon I’expression de C H. Talbert (Reading Luke, p. 94).

TT.K. Seim, The Double Message, Patterns of Gender in Luke-Acts, T & T Clark International, New York,
1994.
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Par ailleurs, D’Angelo note que, bien que la présence de femmes soit significativement
moins nombreuse dans les Actes que dans 1’évangile, on observe plusieurs récits dans
lesquels des femmes sont associés a des hommes®. Mais les paires observées dans les
Actes, différent significativement de celles présentes dans 1’évangile dans la mesure ou
sont simplement nommés des « couples » homme/femme, tandis que, dans 1’évangile, Luc
associe deux récits dinstincts faisant intervenir des acteurs soit masculins, soit féminins™ .
Notons enfin la position de R. M. Price, qui rejoint celles de Schaberg, de O’Day, de
D’Angelo, et pour lequel, si, en effet, Luc a manifesté un intérét évident pour les femmes
qui I’a longtemps fait apparaitre comme « une arme majeure dans ’arsenal d’un féminisme
chrétien, il serait plutét a considérer comme un dangereux cheval de Troie, entré
clandestinement dans le camp ennemi.»*’

Nous terminerons ce bref panorama en examinant la position de Turid Karlsen Seim qui a
consacré son ouvrage The Double Message® a I’étude de la place des femmes dans la
communauté lucanienne. Dans cette perspective, elle effectue une lecture « littéraire-
critique »** de I’ceuvre de Luc et introduit dans son argumentation des éléments socio-
historiques du christianisme primitif.

Dans son introduction®, T. K. Seim pose une série de questions illustrant I’'ambivalence de
I’ceuvre de Luc : « Les écrits de Luc sont-ils sympathiques ou hostiles aux femmes ? Peut-
on dire que Luc représente un '"vigoureux féminisme"**? Luc représente-t-il un

androcentrisme programmatique consciemment silencieux au sujet des femmes en les

*®Parex.: AcS, 1-11;9,32-43;17,34; 18, 1-4...

*Parex. : Lc 6, 12-19 et 8, 1-3; Lc 15, 1-7 et 14, 8-10...

% R. M. Price, The Widow Traditions in Luke-Acts, A Feminist Critical Scrutiny, SBL DissS 155), Atlanta,
Scholars Press, 1997, p. 247.

T K. Seim, The Double Message, Patterns of Gender in Luke-Acts, T & T Clark International, New York,
1994.

2 Nous empruntons I’expression & P. Daviau et E. Parmentier, Marthe et Marie en concurrence?, p. 130.

* The Double Message, Patterns o f Gender in Luke-Acts, p. 1-2.

* Seim reprend ici 1’expression de Leonard Swilder qui, dans la troisiéme partie de son ouvrage Biblical
Affirmations of Woman, se propose de répondre a une longue série de questions concernant les femmes dans
la tradition chrétienne. Dans cette tradition, il distingue des ¢léments positifs — les plus nombreux — des
¢léments « ambivalents » représentés par les attitudes du proto-Paul et du deutéro-Paul et des éléments
négatifs repérés chez les péres grecs et latins.

Dans la série des ¢éléments positifs a 1’égard des femmes, il distingue, d’une part, I’image que donnent les
évangiles de lattitude de Jésus vis-a-vis des femmes, a travers son langage, son enseignement et sa vie, et,
d’autre part, ’attitude que renvoient les évangélistes et leurs sources. A I’appui de chacune de ses réponses, il
propose un large éventail de péricopes choisies chez les quatre évangelistes.
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rendant "invisibles" comme I’affirme Schiissler-Fiorenza® ? Le rédacteur de Lc-Ac est-il
favorable a I’égalité des femmes dans la vie de I’Eglise et dans les ministéres ou bien
s’efforce-t-il, de maniere trés subtile et sans prononcer d’interdits, de valoriser la
subordination des femmes et de les disqualifier pour toute responsabilité dans I’Eglise ? »
T. K. Seim expose ensuite sa méthode de travail*® et précise qu’elle se situe dans une
perspective de critique de la rédaction, en s’efforcant de distinguer ce qui ce qui était le
bien propre de Luc et ce qu’il recevait de la tradition, tout en prenant en compte le contexte
sociologique de son époque. En ce sens, elle tient a se distinguer de Schiissler-Fiorenza en
précisant que sa recherche n’est pas menée dans une perspective de reconstruction
historique a laquelle elle entend éventuellement participer, mais de maniére indirecte.

T. K. Seim, dénombre dans le corpus lucanien quarante-deux passages traitant d’une
maniére ou d’une autre des femmes*’. Parmi ceux-ci, elle observe que trois sont communs
aux quatre évangélistes, neuf aux trois Synoptiques, cinq sont communs a Luc et a
Matthieu et deux & Luc et & Marc®®. Ce dénombrement® lui permet de conclure que vingt-
trois passages sont propres a Luc et qu’ils apparaissent dans un contexte spécifiquement
lucanien.

Dans I’approche féministe qui est la sienne, T. K. Seim fait I’hypothése que Lc-Ac doit
étre lu comme un récit polyphonique dans lequel, comme le précise Elisabeth Parmentier™”,
« les évenements, les personnes et les paroles prennent sens a partir de leur fonction dans
la séquence narrative ». Cette position de T. K. Seim la conduit a affirmer que Luc révele
sa position personnelle au sujet de la femme chrétienne plutot dans les Actes que dans son
évangile”'.

En définitive, pour T. K. Seim, la question de comprendre qui est vraiment Luc et ce qu’il

11 faut noter que Schiissler-Fiorenza a toujours affirmé que Lc-Ac fut une contribution essentielle dans le
procesus qui a abouti a rendre les femmes invisibles dans les premiers temps du christianisme.

4 The Double Message, Patterns of Gender in Luke-Acts, p. 4-10.

" T. K. Seim, The double Message, p. 3. A I’appui de ces statistiques, 1’auteur cite les travaux de A. von
Harnack (Mission, p. 593), de W. Munro (« Women Disciples in Mark », CBQ 44 1982),

® Luc reprend, en les réécrivant, des récits de guérison (Lc 4, 38-39 // Mc 1, 29-31 ; Lc 8, 43-48 // Mc 5, 25-
34), le récit de la Passion (Lc 23, 49 //Mc 15, 40-41 ; Lc 23,55 // Mc 15, 47 ; Lc 24, 2// Mc 16, 3).

* T. K. Seim estime ainsi que les trois huitiémes du total des personnes mentionnées sont des femmes et que,
parmi celles-ci, les deux cinquiémes sont des personnes connues par leur nom.

0 E. Parmentier renvoie (Marthe et Marie en concurrence, p. 130, note 11) sur ce point a I’article
d’herméneutique lucanienne dans 1’ouvrage de E. Schiissler-Fiorenza Searching the Scriptures, New York
Crossroad, 1994, p. 728-762.

SIT K. Seim, The Double Message, p. 5.
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voulait précisément dire, présente moins d’intérét que celle de savoir ce que communique
exactement le texte tel qu’il se présente aujourd’hui.

Contre la position de T. K. Seim, Sylvie Paquette®®, dans les conclusions de son étude,
conteste la réalit¢ d’un « double message » envoyé par Luc en regard des femmes, voyant
plutot, de la part de Luc, un unique message « a deux facettes » dans lequel « Luc ne
restreint pas arbitrairement le role des femmes, mais il prend acte des limites de sa culture.
Cela n’est pas un « double message », mais il refléte une double réalité¢ : celle de la
communauté, anticipation imparfaite du Royaume, et celle du milieu ambiant ».

On peut regretter que Paquette, tout en admettant que pour Luc « les femmes possedent
toutes les qualités requises pour étre des disciples a part entiére et leur apport a la vie
communautaire est essentiel et aussi légitime que celui des hommes », semble largement
tenir compte dans ses conclusions de la nécessité de ne pas heurter la culture gréco-
romaine ambiante « afin de ménager la bonne réputation de la religion naissante et de
garantir une meilleure propagation du message évangélique ». Il aurait sans doute été
nécessaire de prendre également en compte les mutations « institutionnelles » se faisant
jour vers les années 80, au moment ou Luc rédige son diptyque et dont témoignent 1-2 Tm,
afin de nuancer une vision idyllique de la communauté lucanienne.

Dans les conclusions de son étude sur Luc et les femmes, Schaberg relativise I’argument
de la grande quantité de passages traitant des femmes et note que, si effectivement Luc met
en relief la participation des femmes au ministére de Jésus, son insistance peut étre
comprise soit comme une mise en valeur, soit comme une limitation du rdle des
chrétiennes dans la communauté™ . Elle ajoute : « l’attention ne doit pas étre portée
seulement au nombre des femmes mais aussi a ce qu’elles font et disent et a ce qu’elles ne
font pas et ne disent pas»’’. A ces éléments d’appréciation s’ajoutent encore non
seulement le fait que les femmes soient nommeées ou anonymes, interpelées ou ignorées,
individualisées ou noyées dans un groupe, mais encore la question de la maniére dont sont
décrits les personnages féminins et masculins.

Au sujet de ce dernier point, 1’étude de Joanna Dewey, « Women in the Synoptic Gospels :

52'S. Paquette, Les femmes disciples dans [ ‘évangile de Luc. Critique de la rédaction, Montréal, 2008,p. 385-
386.

53 J. Schaberg, Women'’s Bible Commentary, p.367.

> Ibid.
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Seen but not Heard »” pose la question de la présentation des personnages féminins avec
le méme éclat que les personnages masculins. La méthode utilisée par J. Dewey repose sur
la priorité qu’elle donne a 1’analyse des actions des personnages plutdt qu’a 1’étude de ce
qui est raconté a leur sujet. Sa méthode est illustrée par la description de Marie dans les
récits de 1’enfance chez Matthieu et chez Luc; 1’auteure étudie ensuite les récits de
guérison’® en se centrant sur trois éléments de comparaison dont elle déduit des données
statiques”’: la longueur de la péricope, le discours et le sexe du personnage et le
développement de I’histoire. A partir de la considération des ces ¢léments dans les récits de
guérison et quelques autres histoires™, Dewey constate que les femmes ne sont pas
présentées comme importantes pour elle-mémes mais sont 1’occasion de discussion et
d’enseignement pour les hommes.

En définitive, il semble bien que, dans les communautés ou furent rédigés les Synoptiques,
a la fin du premier siecle, les femmes n’étaient pas oubliées mais bien présentes dans les
récits. Cependant, comme I’exprime de fagon lapidaire J. Dewey, elles étaient « vues mais
pas entendues ».

Pour ce qui concerne plus précisément Luc, il est clair que, a travers sa narration, il
souligne la présence des femmes. Cependant, il ne suffit pas d’étre surpris, émerveillé ou
méme impressionné par le nombre des femmes mentionnées par Luc, encore faut-il étre
attentif aux situations précises dans lesquelles elles sont engagées, aux paroles échangées
et aux silences que revele le récit lucanien.

Un dernier point nous parait utile de souligner ici. Il concerne « I'unité » que les exégetes
reconnaissent a I’ceuvre de Luc. D. Marguerat™ défend la thése que le récit de Le-Ac vise a
provoquer un effet d’unité sur le plan théologique ; mais cette unité, qui n’est pas énoncée

dans le texte, reste a construire dans la lecture comme tache dévolue au lecteur.

3. Dewey, « Women in the Synoptic Gospels : Seen but not Heard », Biblical Theology Bulletin, vol. 27, 2,
1997

%6 J. Dewey precise que les Synoptiques présentent 43 récits de guérison dont I’étude détaillée dépasserait le
cadre de son article.

>7 Deux tableaux, particuliérement évocateurs, résument les données pour les trois synoptiques : 1) le nombre
d’hisoires et la moyenne du nombre de versets selon le sexe ; 2) le nombre d’histoires et le nombre de fois ou
Jésus s’adresse directement a un personnage secondaire, suivant le sexe, dans des récits de guérison ;

% La femme oignant les pieds de Jésus, Marthe et Marie, le jeune homme riche, Zachée, le grand
commandement, 1’offrande de la veuve pauvre, la femme oignant la téte de Jésus.

¥ D. Marguerat, La premiere histoire du christianisme, Les Actes des Apétres, Lection Divina 180, Paris,
Cerf, 2003, p. 70-71.
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2.2. Quels types de femmes Luc présente-t-il dans son évangile ?

Quelles que soient les intentions de Luc, évidentes, supposé€es ou projetées par les
commentateurs, vis-a-vis du rdle des chrétiennes dans la communauté, 1’analyse attentive
des récits dans lesquels des femmes sont présentes peut donner des indications plus
objectives sur leur valorisation ou leur mise a I’écart de la part de Luc. Il faut aussi évoquer
I’attention particuliére que Luc semble porter aux veuves : on ne compte pas moins de neuf

références explicites dans 1’évangile® et deux dans les Actes®'.

L’Evangile de Luc est volontiers considéré, nous 'avons déja rappelé, comme « I’évangile
en faveur des femmes ».

Non seulement Luc évoque la présence des femmes des le début de I'activité de Jésus,
mais, comme le fait remarquer Kathleene E. Corley®® I’organisation méme du livre
semblerait accréditer cette affirmation. L’auteure, dans le quatriéme chapitre de son étude,
« Women and Meals in the Gospel of Luke », appuie son argumentation sur 1’inclination
de Luc a organiser les éléments de sa narration en paires paralléles® d’histoires d’hommes
et de femmes, notamment dans des récits de guérison, mettant ainsi en €vidence son
affection pour des structures dialectiques symétriques.

Cette caractéristique du style de Luc est par ailleurs mise en évidence par Daniel
Marguerat lorsqu’il considere la structure d’ensemble de 1’évangile de Luc dans lequel il
reléve neuf longues séquences en paralléle® : « deux annonciations (1,5-25 et 1,26-56),
deux naissances (1,57-58 et 2,1-20), deux circoncisions et deux nominations (1,59-66 et
2,21), deux actions de grace (1,67-79 et 2,22-39), deux notices de croissance de l'enfant
(1,80 et 2,40). De méme, la séquence Lc 10,25-42 dans laquelle le dialogue avec le 1égiste
(v. 25-28) résume la Loi dans le double commandement d'amour, dont 1'un est illustré par

la parabole du Samaritain (amour du prochain), l'autre par 1'épisode de Marthe et Marie

% Les sept passages relevés par B. E. Reid : 2, 36-38 (Anne dans le Temple); 4, 25-26 (évocation d’Elie a
Sarepta); 7,11-17 (la veuve de Nain); 18,1-8 (la veuve et le juge inique); 20,27-40 (les veuves et la
Résurrection) ; 20,45-47 (veuves volées par par des scribes) ; 21,1-4 (la pauvre veuve au trésor du Temple).

6! Reid signale les deux passges suivants : Ac 6,1-6 (le différend entre Hellénistes et Hébreux) et Ac 9,36-43
(Résurrection de Tabitha a Joppé¢).

2 K. E. Corley, Private Women, Public Meals, Social Conflict in the Synoptic Tradition, Peabody
Massachusetts, Hendrickson Pubhishers, 1993, p. 108-146.

63 Ces paires paralléles, comme nous 1’avons vu précemment, ont été repérées et étudiées notamment par
Flender (1967), Parvey (1974), Talbert (1982), D’Angelo (1985), Reid (1996).

4 D. Marguerat, Introduction au Nouveau Testament, Geneve, Labor et Fides, 2008, p. 115
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(10,38-42). »

Cela dit, il est maintenant important d’observer attentivement dans quelles situations
précises, dans quels cadres Luc présente les femmes, quels types de « service » elles
accomplissent, quels sont leurs rdles et leurs responsabilités, a quels groupes elles

appartiennent.

2.2.1. Des femmes de « service »
Apres ses observations sur la structure d’ensemble de 1’évangile, K. E. Corley aborde la
question d’un « révisionnisme radical »* prété a Luc au sujet du role des femmes juives
conduisant a penser que Luc présente des femmes disciples®, apdtres®” prophétes et
diacres®®. Or, pour I’auteure, I’analyse de la description des femmes dans le cadre de repas
révele que, des trois Synoptiques, Luc est le plus soucieux de maintenir dans ses récits leur
role traditionnel dans la culture gréco-romaine, dans une dichotomie public/privé liée au
sexe. Afin d’étayer son hypothése, elle examine plusieurs situations de repas dans

lesquelles les femmes apparraissent dans une position traditionnelle de soumission.

Le 7, 36-50% la pécheresse oignant Jésus au cours d’un repas
De la longue étude qu’en fait K. E. Corley ; nous ne retiendrons que quelques ¢léments de
ses conclusions. Dans cette péricope, Luc fait le récit d’une scéne de repas impliquant

Jésus, invité a un repas par le pharisien Simon, et une femme, présentée comme une femme

5 K. E. Corley utilise cette expression reprise de C. Parvey dans, « The Theology and Leadership of Women
in the New Testament » in R. Radford Ruether, éd., Religion and Sexism. Images of Women in the Jewish
and Christian Traditions, New York, Simon and Schuster, 1974, p. 139.

6 Joseph A. Fitzmyer, The Gospel According to Luke. A New Translation with Introduction and
Commentary, New York, Doubleday, 1981, (vol. 1); Alfred Plummer, Critical and exegetical Commentary
on the Gospel according to S. Luke, 1925.

57 Ch. Talbert, Reading Luke, A Literary and Theological Commentary on the Third Gospel, Revised Edition,
Smyth & Helwys Publishing, Inc 6316 Peake Road, Macon, Georgia, 2002, p. 97; plus récemment, France
Beydon, « A temps nouveau, nouvelles questions, Lectures féministes de la Bible », Cahiers bibliques 28,
Foi et Vie, septembre 1989.

% Par ex. Mary Rose D’Angelo, « Images of Jesus and the Christian Call I, the Gospel of Luke and John »,
http://opcentral.org/resources/2015/01/13/mary-rose-dangelo-images-of-jesus-and-the-christian-call-in-the-
gospels-of-luke-and-john/ , site consulté le 15/5/15.

% Le 7, 36-50 : « Un Pharisien 1’invita a manger avec lui ; il entra dans la maison du Pharisien et se mit a
table. Survint une femme de la ville qui était pécheresse ; elle avait appris qu’il était a table dans la maison du
Pharisien ».
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de mauvaise réputation (7,37) dont les péchés « ont été pardonnés » (7,47)"°, jouissant
d’une certaine aisance lui permettant d’acheter un parfum pour le répandre sur les pieds de
Jésus (7,38). L’évangile de Marc situe la scéne dans le contexte de I’annonce de la mort de
Jésus, donnant au geste de la femme une tonalité prophétique, « on racontera aussi, en
souvenir d’elle, ce qu’elle a fait » (Mc 14, 9). Dans son travail éditorial, Luc, tout en
reprenant la trame de Marc, déconnecte le geste de la femme et I’annonce de la mort de
Jésus et son récit présente la femme, accomplissant un acte pouvant étre jugé immoral’’,
compte tenu de I’identité de Jésus. Les différents acteurs sont silencieux ; seul Jésus prend
la parole en mettant en parall¢le les gestes de la femme et 1’accueil offert par Simon le
pharisien. ! Le récit s’achéve sur la parole de pardon adressée a la femme par Jésus.

Dans ses conclusions, K. E. Corley estime que la position de la femme, aux pieds de Jésus,
souligne son attitude d’esclave et sa soumission. Si elle a quitté les disciples de Jean le
Baptiste pour rejoindre ceux de Jésus, elle demeure a ses pieds, et ne le rejoint pas a table.
Encore une fois, la préoccupation de Luc semble bien étre de ne pas heurter la bienséance

gréco-romaine.

Lc 8,1-3 : des femmes aussi faisaient route avec Jésus, « un texte oublié des exégetes » :

Or, par la suite, Jésus faisait route a travers villes et villages; il proclamait et
annongait la bonne nouvelle du Régne de Dieu. Les Douze étaient avec lui, et aussi
des femmes qui avaient été guéries d’esprits mauvais et de maladies : Marie, dite de
Magdala, dont étaient sortis sept démons, Jeanne, femme de Chouza, intendant
d’Hérode, Suzanne et beaucoup d’autres qui les aidaient de leurs biens.

Peu de commentateurs contemporains’> se sont intéressés a ce sommaire propre a Luc qui

présente les femmes accompagnant Jésus dans un role de second plan, assurant « le service

" John Kilgallen (« John the Baptist, the Sinful Woman, and the Pharisee », Journal of Biblical Literature
104 (1985), p. 675-679) suggére que, en raison du verbe au parfait (dpéwvtar), le pardon de la femme est
intervenu « dans le passé » et qu’elle fait partie de ceux qui recurent le baptéme de Jean (7, 29-30). Son acte
est un gesre de gratitude pour le pardon recu.

" K. E. Corley souligne que, étant donnés le cadre, la description de la femme et le fait qu’elle oigne et
couvre de baisers (kata@rém) les pieds de Jésus, le sous-entendu érotique du récit est évident. Or, d’aprés B.
Witherington (Women in the Ministery of Jesus, p. 56) et Richard 1. Pervo (« Wisdom and Power : Petronius’
Satyricon and the Social World of Early Christianity », Anglican Theological Review 67 (1985), p; 314),
seules les prostituées et les esclaves peuvent accomplir une telle fonction au cours d’un repas.

> Nous retiendrons ici K. E. Corley (1960), J. Schaberg (1992), C. Ricci (1994), J. P. Meier (2001) qui
étudient Lc 8,1-3, comme en passant, au détour d’un commentaire de 1’évangile de Luc ou d’une étude
particuliere Une mention spéciale pour C. Ricci qui consacre la moiti¢ de son ouvrage, Mary Magdalena and
many others, Women who followed Jesus, (160/212 pages) et pour B. Witherington III (1979) avec son article
de 1979, « On the Road with Mary Magdalene, Joanna, Susanna and Others Disciples-Luke 8,1-3»,
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et le support des hommes »°. L’importance de cette péricope nous incite a évoquer quatre
remarques d’analyse textuelle appuyés sur les travaux de C. Ricci’* dans son importante
monographie sur Lc¢ 8,1-3, Mary Magdalene and many others, Women who followed Jesus.
En ouverture de cette étude, I’auteure fait part de son étonnement que les exégetes se soient
si peu intéressés a ce sommaire de Luc et rejoint le point de vue de Ben Witherington II
affirmant que « Lc 8,1-3 a I'honneur ambigu d'é¢tre I'une des péricopes du Nouveau
Testament qui n’a jamais été étudiée dans aucune revue spécialisée depuis ces cent
derniéres années’ ».

1). Luc place sa notice a propos de ceux, et celles, qui faisaient route avec Jésus, a la suite
du récit de I’onction par la femme pécheresse et en forme d’introduction a la parabole de la
semence, Le rédacteur donne une liste de ceux qui accompagnent Jésus composée des
Douze, mentionnés en premier, et de femmes, dont Marie de Magdala « guéries d’esprit
mauvais et de maladies qui les aidaient (dmkoévovv) de leur biens »'°. Marc donne
¢galement une telle liste mais dans le contexte de la mort de Jésus au Golgotha « Il y avait
aussi des femmes [...] parmi elles, Marie de Magdala [...] qui le suivaient et le servaient
(dihkonoun) quand il était en Galilée »''. Mais Luc prend soin d’expliquer la présence des
femmes dans le groupe des Douze en remerciement d’avoir ét¢ guéries. Leur gratitude
s’exprimant dans I’aide matérielle qu’elles apportaient au groupe.

Faisant 1’hypothése que cette péricope doit €tre considérée comme une trace particulicre,
une « empreinte mémorielle », C. Ricci développe ensuite longuement I’histoire récente —
a partir de 1950 — de ’interprétation’® de cette bréve péricope par laquelle Luc, comme a
son insu, donne des informations sur la présence des femmes qui suivaient Jésus ; son
enquéte se poursuit en interrogeant « exégétiquement le silence omniprésent au sujet de ces
femmes, y compris chez Luc qui, entre 8,1-3 et son récit de la Passion, ne fait plus de

références explicites aux femmes faisant route avec Jésus et les Douze. Pourtant les

3 J. Schaberg, Women'’s Bible Commentary, p. 363.

™ C. Ricci propose une étude détaillée dans les quatre évangiles sur la présence des femmes avec Jésus, en
Galilée. Elle choisit comme point de départ de son étude le sommaire de Lc 8,1-3 en examinant les liens
entre les informations fournies par la péricope et les contextes immédiats de celle-ci

7 B. Witherington III, « On the Road with Mary Magdalene, Joanna, Susanna and Others Disciples-Luke
8,1-3», in A Feminist Companion to Luke, ed. A-J Levine, Scheffield Academic Press, London, New-York,
2002, p.133-139.

Le8, 1-3.

7 Mc 15, 41.

8 C. Ricci, Mary Magdalena and many others, Women who followed Jesus, Fortress Press Minneapolis,
1994, p. 40-50.
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femmes étaient 13. »”°.

Sans entrer dans une démarche exégétique détaillée, il me parait important, et cela vaut
évidemment pour chacun des passages que nous considérerons, de prendre en compte, au
moins sommairement, les données de la critique textuelle. En effet, comme le remarque
Eldon Jay Epp™, citant Ray. J. Schulz, il me parait indispensable que « 1’on préte la plus
grande attention aux questions de critique textuelle lorsqu’il s’agit de présenter les femmes
dans le Nouveau Testament »'.

Dans le texte grec de Lc 8, les versets 1 a 3 ne forment qu’une seule et unique phrase, en
trois parties, dans laquelle sont réunis Jésus, les Douze et certaines femmes. Meier, attire
d’ailleurs D’attention sur la concaténation® des élémenrs de la phrase: « adtog
[Jésus]...xal oi dmdeka [les Douze]... kai yovaikég tiveg [des femmes]... » qui suggeére une
certaine homogénité de I’ensemble du groupe. Cependant, dans un souci de clarté 1’unité
de 8,1-3 est malencontreusement détruite par plusieurs traductions (BJ, 1990 ; Segond,
2002 ; TOB, 2010) qui morcellent ce bref passage en deux phrases d’inégale longueur. La
premicre, courte, présente Jésus qui « faisait route et proclamait la bonne nouvelle » ; la
seconde, se déploie autour des Douze « avec lui et aussi des femmes » dont Luc révele la

guérison ou le rang dans la société.

2). Au sujet du verset 3, Metzger® signale deux lecons en concurrence : « le servait »
[c’est-a-dire Jésus, seul] ou « les servaient » [Jésus et les Douze] soutenues I’une et 1’autre
par des manuscrits de grande qualité. Le pronom pluriel avtoic, « les », est supporté par de
bons représentants du texte alexandrin et du texte occidental®® tandis que le pronom
singulier a0t®, « le »* qui renvoie a Jésus et attire 1attention sur lui. C’est d’ailleurs cette
forme du pronom qu’il apparait dans les passages parall¢les de Mt 29,55 et de Mc 15,41.

Pour Metzger qui donne sa préférence a avtoic, le singulier avt®d apparait comme une

7 Ibid., p. 28.

%°E. J. Epp, The First Apostle, Fortress Press, Minneapolis, 2005 (traduit de I’anglais par G. Rivier et J.E.
Jackson et paru sous le titre Junia, Une femme apotre ressuscitée par l'exégese, Labor et Fides, Genéve,
2005, p. 119).

81 Ray. J. Schulz, « Junia Reinstated : Her sisters Still Waiting », LutheranT} heological Journal [Australia] 38
(2004), p. 134.

82 J. P. Meier, Un certain juif..., p. 486, note 118.

% B. M. Metzger, A Textual Commentary on the Greek New Testament, p. 120.

¥ Tels que B, D, K, W, G, D, Q, /*°.

85 Parmi les manuscrits donnant « autw », 1l faut citer : X, A, L, \|1,f1, 33.
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harmonisation avec Mc 15,41 et Mt 27,65, une « correction christocentrique, peut étre due
a Marcion »™.

Du point de vue de C. Ricci, malgré la qualité des manuscrits soutenant avtoic, le singulier
avtd doit étre préféré®’. Son argumentation repose sur la syntaxe de cette unique phrase :
deux sujets, Jésus et les femmes, gouvernant chacun un verbe, respectivement « proclamait
et annongait » et « les aidaient ». De plus, le rythme-méme de la phrase grecque met en
valeur les relations entre les deux sujets ; tandis que les Douze ne sont caractéris€s que par
I’indication « avec lui » et les femmes sont décrites comme ayant été « guéries d’esprits
mauvais et de maladies » par Jésus.

A T’appui de sa préférence pour avt®, et contre Metzger, C. Ricci observe que la présence
du singulier avt®, ne s’explique pas par le choix de la préoccupation christologique de Luc
qui vient d’ailleurs d’aborder cette question dans les versets précédant, en 7, 16 au sujet du
rappel a la vie du jeune homme de Nain et en 7, 49 dans I’épisode de I’onction pas la
pécheresse.

Du point de vue de C. Ricci, au moment ou Luc écrit, Jésus n’étant plus 13, les femmes qui
I’avaient suivi et aidé durant son activité¢ publique eurent a transformer leur activité en un
« service » de la communauté et plus seulement a celui de Jésus. Les manuscrits donnant
avtoig refléteraient donc ce changement de situation pour les femmes.

Ce dernier point est repris par Robert L. Karris®™ qui estime que la remarque de C. Ricci
donne a réfléchir en autorisant a prendre en considération la lecon donnant le singulier. Il
ajoute que, si on reconnait la validité de la lecon avt®, « la question suivante a se poser est
celle, tres complexe, de la signification de dwakovéw dont le sujet est "les femmes" et
I’objet "Jésus" ».

Sur la réalité que recouvre en Lc 8,1-3 le verbe diakovém, Bovon pense que « dtakovéw,
«servir », est pour Luc, et pour la littérature chrétienne primitive, un terme général
qualifiant divers services. Le service des femmes est normalement 1’hospitalité et la tenue
du ménage [...]. Ataxovéw ne désigne donc pas le seul secours de I’argent. Luc emploie ce
verbe au sens plein et concret : ces femmes portent la responsabilité¢ de 1’organisation

pratique de la communauté groupée autour de Jésus ; elles achétent les provisions et paient

% B. M. Metzger, A Textual Commentary on the Greek New Testament, p. 121.
87 C. Ricci, Mary Magdalena and many others..., p. 157.
8 R.L. Karris, « Women in Discipleship in Luke », in 4 Feminist Companion to Luke, ed. A-J Levine, p. 29.
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de leur argent. Service et générosité sont liés. »*

Nous laissons provisoirement de coté cette question des différents sens que peut prendre le
verbe dwakovéw. Cela fera I’objet d’une discussion plus développée dans la suite de notre
recherche” lorsque nous aborderons les mots de la famille de Swokov-. Remarquons
simplement ici que, la construction de dtakovéw, avec un datif (dimkdvovv avtoic / avTw),

suggére que dlokovéw ait ici le sens de « pourvoir aux besoins de »° .

3). Une précision, donnée par Luc au verset 2 « des femmes » (yovaikég Tvec), suivie
d’une liste de trois noms, et celle du verset 3b « beaucoup autres » (Etepon moArai) attirent
I’attention. La distinction qu’il introduit entre « des » et « nombreuses autres » pourrait
inviter a penser que les « nombreuses autres » n’ont vraisemblablement pas étaient guéries
par Jésus et que les unes et le autres formaient un groupe relativement nombreux.

4). Par ailleurs, compte tenu de ce que 1’on peut connaitre de la situation de la femme juive
au premier siécle, en Palestine, comment expliquer que des femmes puissent « aider de
leurs biens », c’est a dire disposer d’une trésorerie susceptible de financer le mouvement
de Jésus ? A nouveau, se pose ici la question du sens a accorder a Stakovém’” ayant les
femmes pour sujet, alors que, pour suivre Jésus, il est demandé de « tout quitter »”°, de

« vendre tout et distribuer 1’argent aux pauvres »?,

En conclusion de son étude textuelle, C. Ricci estime que Lc 8,1-3 a donc une double
fonction. D’une part elle conclut la période durant laquelle, a travers la Galilée, Jésus
voyage, accompagné parfois par ses disciples, a des contacts et parle avec des femmes (Lc
4,14-17,50) dans une proximité immédiate avec lui, comparable a celle des Douze. Et,
d’autre part, elle ouvre une deuxiéme séquence ou les Douze, apparaissent constamment

avec lui, sans que des femmes soient explicitement mentionnées.

% F. Bovon, L ‘évangile selon saint Luc 1,1-9,50, Labor et Fides, Genéve, 1991, p. 390.

% Chapitre 3, § 3.3.3 (p. 131).

°! J. Reiling et J.L. Swellengrebel, 4 Translator’s Handbook on the Gospel of Luke, vol. X, Brill Academic
Publishers, Netherlands, 1971.

%2 Voir, sur ce point, la discussion de Robert Karris dans son article « Women in Discipleship in Luke », in 4
Feminist Companion to Luke, ed. A-J Levine, p. 30-31. Voir également I’ouvrage de J. N. Collins,
Diakonia, : Re-interpreting the Ancient Sources, New-Y ork, Oxford University Press, 1990.

P Le 5,11,

" Le 18,22.
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Enfin, C. Ricci avance I’idée que I’intention de Luc fut de tracer un paralléle’ entre le
groupe de ces trois femmes et celui des trois apotres, Pierre, Jacques et Jean, témoins de la
Transfiguration en Lc¢ 9,28-29, dans la mesure ou, comme nous 1’avons vu précédemment,
Luc utilise volontiers dans sa narration des récits parall¢les.

Ces conclusions sont vigoureusement contestées par John P. Meier’® pour lequel il est
invraissemblable que « le tableau de Lc 8,1-3 ait été créé par Luc simplement pour avoir
dans son évangile un paralléle aux diverses femmes des Actes qui avaient une fonction de
mécénat ou d’hospitalité a 1’égard des apotres et des missionnaires ».

J. P. Meier oppose un deuxiéme argument a I’hypothése de C. Ricci d’une construction
lucanienne pour le sommaire de Lc 8,1-3 et souligne que I’hypothése « de femmes non
accompagnées qui participent aux tournées de prédication d’un précheur célibataire
masculin est en discontinuité a la fois avec le judaisme de I’époque et avec ce que
I’évangile nous dit, et que nous connaissons par ailleurs de la mission dans la premiére
génération chrétienne ». En effet, selon Meier, si Luc souhaitait donner du christianisme
naissant une image rassurante et respectable, il ne pouvait présenter, dans le contexte social
et culturel de 1’époque, des femmes voyageant, non accompagnées, avec un prédicateur
itinérant et ses disciples. De plus, le contexte religieux ne ’invitait guére a décrire des
femmes suivant I’enseignement d’un rabbin ou d’un prédicateur itinérant.”®

J. P. Meier estime donc que, indépendamment de ses objectifs rédactionnels, comme le
proposait ¢galement C. Ricci, Luc conserve dans ce sommaire « une précieuse mémoire

historique »”°.

Mais cette position de Meier n’est absolument pas partagée par Ben Witherington III qui,
dans son article de 1979'%, partant de I’analyse du contexte littéraire et historique de la

péricope, de son contenu et de son objectif, affirme en conclusion que le but principal de

% Ibid. p. 129. Toujours d’aprés C. Ricci, si on reconnait la tendance de Luc a utiliser, dans ses récits, des
paralléles, il serait [égitime d’imaginer que Luc considére ce groupe de trois femmes en relation avec le reste
du groupe dans une certaine analogie avec ces trois apdtres et les Douze.

% J.P. Meier, Un certain juif, Jésus, vol 3, Paris, Cerf, 2002, p. 80.

7 1.P. Meier, Un certain juif, Jésus, vol 3, p. 80.

* Ibid.

* Tbid.

1% B, Witherington III, « On the Road with Mary Magdalene, Joanna, Susanna and Others Disciples-Luke
8,1-3», in A Feminist Companion to Luke, ed. A-J Levine, Scheffield Academic Press, London, New-York,
2002, p.133-139. Article cité par C. Ricci, qui précise que Witherington a le mérite, d’étre le seul auteur a
avoir consacré, exclusivement et spécifiquement, une étude a Lc 8,1-3 (p. 47).
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f i 101 . y
Luc est de montrer que ces femmes furent des témoins' = de Jésus en Galilée, tout en
conservant leurs roles traditionnels. Autrement dit, en se démarquant de I’enseignement
des rabbins sur I’infériorit¢ féminine, Jésus autoriserait des femmes a voyager avec lui tout

en affirmant la supériorité des hommes par son choix des Douze.

En rassemblant les ¢léments que nous venons d’évoquer, il apparait que si Lc 8,1-3, certes,
présente et nomme des femmes, celles-ci ne le sont pas pour elles-mémes. Jeanne, qui
n’apparait que dans 1’évangile de Luc, est « la femme de... » ; Marie de Magdala, victime
d’une possession particulicrement grave puisque « possédée par sept démons » ne
réapparait qu’a la fin de I’évangile, en Lc 24,10 ; et Suzanne, totalement inconnue de tout
le reste du Nouveau Testament, mais dont le texte grec de Daniel fait 1’¢loge pour sa
fidélité a la Loi de Moise et a ses devoirs d’épouse.

Cependant, pour B. Witherington, ce n’est pas « par erreur » que Luc aurait placé ce
sommaire précisément a ce point de sa narration car il désire montrer que ces femmes,
témoins depuis les débuts en Galilée, étaient des témoins recevables, sinon des disciples.
Sur ce point, il nous faut prendre en compte les réserves de J. P. Meier qui, sur un plan plus
général, met en garde au sujet du glissement logique et abusif qu’effectueraient la plupart
des exégetes en passant « presque immédiatement du fait que certaines femmes "suivaient"

Jésus a la conclusion que ces femmes étaient des "disciples"'* de Jésus ».

"V 11 est a noter que B. Witherington III, (4 Feminist Companion to Luke, p. 138), emploie le terme «
witnesses » (et non « disciples ») pour ces femmes qui furent donc « témoins » depuis le début du ministere
de Jésus et a sa résurrection (Lc 23,55), ainsi que pour I’Eglise (Ac 1,14). Witherington rejoint sans doute ici
les réserves de Meier qui regrette le glissement « logique et abusif » qu’effectueraient la plupart des exégetes
en passant « presque immédiatement du fait que certaines femmes "suivaient" Jésus a la conclusion que ces
femmes étaient des "disciples" de Jésus » (Meier, Un certain juif, Jésus, t3, p. 485, note 113).

192 par cette derniére remarque Meier vise, entre autres, le commentaire de I’évangile de Luc par F. Bovon
(1991) rejoignant partiellement le point de vue de Witherington en remarquant que, « pour la sensibilité¢ de
I’époque, la liberté que prend Jésus d’appeler des femmes comme disciples est proprement inconcevable. La
liberté de ces femmes qui quittent leur foyer pour rejoindre la communauté de Jésus ne I’est pas moins ».
Encore que cet appel, par Jésus historique de femmes historiques a étre disciples, ne puisse étre textuellement
prouvé. En effet, Meier estime, suivant les travaux de Robert P. Meye (Jésus and the Twelve. Discipleship
and Revelation in Mark’s Gospel, Grand Rapids, Eerdmans, 1968, p. 170-171), que « la tradition évangélique
n’identifie nulle part comme disciples les femmes qui suivaient Jésus, spécifiquement les femmes nommeées a
la croix ». (Un certain juif..., vol.3, p. 80). Meier, en effet, cite Mc 16,7 : « ...allez dire a ses disciples et a
Pierre ». 11 est clair, d’aprés Meye, que I’ordre adressé aux femmes d’annoncer aux « disciples » sous entend
qu’elles-mémes ne sont pas considérées comme des disciples.

Concernant « la sensibilité de 1’époque », Meier note (Ibid.) que Lc 8, 1-3, en décrivant « des femmes non
accompagnées qui participent aux tournées de prédication d’un précheur célibataire masculin est en

62



Il faut aussi reconnaitre que, pour ces femmes qui «les aidaient de leurs biens », la
description-méme du disciple, donnée en Lc 5,11, «laissant tout, ils le suivirent », fait
surgir une contradiction. En effet, a I’appel de Jésus, le disciple est invité a vendre tous ses
biens et a les distribuer aux pauvres (Lc 18,22 ; 14,33). Or, I’assistance que ces femmes
apportaient (dinkdvovv) au groupe dépendait, comme Luc le laisse entendre, des biens dont
elles disposaient en « riches philanthropes »' et peut étre également, au moins pour
certaines d’entre elles, de leur appartenance a la « bonne société »104, telle Jeanne, femme
de I’intendant d’Hérode. Le fait que Luc précise que Jeanne appartient a 1’entourage
d’Hérode témoigne de la tendance de Luc, répérable dans toute ceuvre, a mentionner des

personnes de haut rang social.

En définitive, I’affirmation du caractére matériel du service accompli par ces femmes « a

. YT . e 105 ..
pour corollaire naturel son infériorisation par rapport au ministére des Douze » . Ainsi,
comme le remarque J. Schaberg, les femmes apparaissent au service de Jésus et des Douze,

mais « soutenant un systéme non égalitaire qui les subordonne et les exploite »'*

Lc 10, 38-42 : un repas et deux disciples

L’étude de la péricope de Marthe et Marie fera I’objet de notre chapitre 4. Pour I’instant,
nous nous limiterons a I’évocation du type de femmes qu’elle présente.

Cette péricope met en scene des femmes dans le cadre d’un repas avec Jésus. Intercalée
entre la parabole du Samaritain et la pricre du Seigneur, elle n’a pas de parall¢les dans les
autres évangiles. K. E. Corley précise que Marie est décrite comme rencontrant Jésus a
I’occasion d’un repas et que sa posture — aux pieds de Jésus — refléte un role traditionnel de
disciple ; silencieuse, a coté de la table, sans participer au repas, elle n’en est pas exclue,
semblerait-il, mais ni Marthe ni Marie, comme le remarqie C. Ricci'”, ne sont présentées

comme « marchant a la suite de Jésus »

discontinuité a la fois avec le judaisme de 1’époque et avec ce que 1’évangile nous dit, et que nous
connaissons par ailleurs de la mission dans la premiére génération chrétienne ».

19 Cest I’expression employée par J. Schaberg, Women’s Bible Commentary, p. 376.

1% Nous empruntons l'expression & F. Bovon, L évangile selon saint Luc, 1,1-9,50, Genéve, Labor et Fides,
1990, p. 389.

105 A, Faivre, « "Diacre", L histoire d’un idéal, le pouvoir de servir », in Chrétiens et Eglises, des identités en
construction, Paris, Cerf, 2011, p. 183-209

106y, Schaberg, Women'’s Bible Commentary, p.376

197.C. Ricei, Mary Magdalena and many others..., p. 70 (note 21).
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K. E. Corley présente successivement une discussion sur le contexte littéraire de la
péricope, les difficultés textuelles des versets-clé 41-42, et les interprétations qu’elles ont
suscitées, en particulier celle de E. Schiissler-Fiorenza. K. E. Corley estime que, dans
I’épisode de Marthe et Marie, I’intention de Luc est de dissuader des femmes de suivre
I’exemple de I’activité de Marthe en valorisant la passivité de Marie, silencieuse durant
tout le récit. Selon K. E. Corley, enfin, si le récit de Luc est avant tout un texte prescriptif
dont la pointe essaie de dissuader Marthe et vise a soutenir Marie, il manifeste aussi que
des femmes avaient, dans les communautés chrétiennes, des responsabilités que le
développement d’une hiérarchie ecclsiastique a progressivement réduites jusqu’a leur
disparition.

En définitive, I’interprétation de la péricope est largement conditionnée par le sens donné
au verbe dwkovém, comme le suggere K. E. Corley par son rapprochement avec trois
autres récits lucaniens Lc 8, 1-3, Lc 10, 1-16 et Ac 16.

L’incident entre Marthe et Marie, raconté en Lc 10, 38-42, retient également 1’attention de
J. Schaberg. Son analyse rejoint, dans ses grandes lignes, celle de K. E. Corley. Revenant
longuement sur 1’usage lucanien de oidkovog et dwakovia en se référant aux travaux de
Schiissler-Fiorenza, Schaberg estime que, dans le christianisme primitif, dwaxovia doit étre
compris comme un terme technique, renvoyant au service de la table eucharistique, a la
proclamation et au leadership ecclésial'®®.

Comme K. E. Corley, J. Schaberg estime que, si Luc semble étre favorable a une solide
¢ducation théologique pour les femmes — Marie est décrite assise aux pieds de Jésus
écoutant sa parole tandis que Marthe s’agite et s’inquic¢te — son projet est de diminuer, et
méme de saper leur leadership dans la communauté. Les portraits des deux femmes
aboutiraient ainsi a dévaluer la oJwkovia de Marthe, comprise comme le service
eucharistique, la proclamation et le leadership de la communauté, par rapport a la simple
¢coute de la Parole qualifiée de « meilleure part ».

Nous aurons ’occasion de revenir plus précisément sur cette question dans le chapitre

consacré a I’étude de cette péricope.

1087, Schaberg, Women'’s Bible Commentary, p. 377.
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Lc 4, 38-39'" : guérison de la belle-mére de Pierre

La premiere femme qui apparait dans le récit du ministére de Jésus en Galilée est
précisément la belle-mére de Pierre.

K. E. Corley étudie le récit de la belle-meére de Pierre en relation avec les deux récits
paralléles donnés par Marc et Matthieu (Mc 1, 29-31 et Mt 8, 14-15). Le cadre est commun
aux trois récits paralleles : Jésus quitte un lieu public, la synagogue, pour se rendre, seul
semble-t-il, dans la maison de Simon/Pierre, seul disciple mentionné par Luc, dont la belle-
mere est malade. Le récit de Luc montre Jésus « réprimander » (émrdo) la fievre qui la
quitte.

Seul, Luc souligne alors que la belle-mére de Pierre se dresse « a I’instant » (wopayptiuo)
et «les servait » (dikovel avtoic). K. E. Corley estime que, par 1’utilisation du pronom
pluriel «les», Luc met ’accent sur la relation étroite entre Jésus et Pierre, futur
responsable des Douze et que, dans ce cas précis, le verbe dokovéw a la signification de
« servir a table », contrairement a Fitzmyer qui affirme que le type de service accompli par
la belle-mére de Pierre est plus large' '’ que celui du « service a table ».

K. E. Corley met alors ce récit en relation avec Lc 8, 1-3 dans lequel des femmes, « guéries

d’esprits mauvais et de maladies »'"!

accompagnent Jésus et les Douze et les aidaient
(dmxovouv) de leurs biens. L’aide (Siakovia) apportée a Jésus et aux Douze doit alors étre
comprise comme [’expression de leur gratitude et dépourvue de toute tonalité
eucharistique, comme en Lc 9, 14s ou en 24, 30s. En conclusion, K. E. Corley note que
Luc ne retient pas, comme le fait Marc, la présence d’autres disciples que Pierre, traduisant
ainsi son souci de préserver la bienséance gréco-romaine concernant les repas.

En définitive, I’interprétation de la péricope est largement conditionnée par le sens donné
au verbe dwakovéwm. Nous aurons 1’occasion de revenir plus longuement sur cette question.
Des conclusions de K. E. Corley, nous retiendrons trois ¢éléments particuliers.

D’une part, la discussion sur le sens donné par Luc aux termes diakovém et dtakovia. Sont-

ils des termes univoques ou visent-ils plusieurs réalités de sa communauté. ? Concernent-

ils le « service des tables » et/ou une forme de « ministere » apostolique féminin ?

' Lc 4, 38-39 : « Quittant la synagogue, il entra dans la maison de Simon. La belle-mére de Simon était en
proie a une forte fiévre, et ils le priérent de faire quelque chose pour elle. Il se pencha sur elle, il commanda
sévérement a la fievre, et celle-ci la quitta ; et se levant aussitot, elle se mit a les servir. »

"% Joseph A. Fitzmyer, The Gospel According to Luke. A New Translation with Introduction and
Commentary, New York, Doubleday, 1981, (vol. 1), p. 550.

M8, 2.
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A ces questions essentielles pour envisager de répondre a la question de 1’hostilité ou de la
bienveillance de Luc a I’égard des femmes, vient se superposer la préoccupation constante
de Luc de conformer sa représentation des femmes a celle du monde gréco-romain,
probablement pour ne pas « entraver » (Ac 28, 31) la proclamation du Régne de Dieu en
faisant apparaitre le christianisme comme un facteur déstabilisant pour la société romaine.

Enfin, K. E. Corley suggére''? que la représentation des femmes en Lc-Ac pourrait aussi
trahir, de la part de Luc, I’intention de contrer les actions héroiques de chrétiennes, telle
Thecle dans les Actes apocryphes chrétiens, en présentant des chrétiennes silencieuses,
soumises et disposées a recevoir I’enseignement de Jésus, telle la sceur de Marthe, « assise

a ses pieds ».

2.2.2. Des femmes silencieuses, discrétes, effacées et parfois riches'"

Jane Schaberg, aprés avoir présenté¢ une analyse globale du réle des femmes dans la
premicre partie son commentaire de I’évangile de Luc, choisit d’étudier cinq péricopes
significatives dans lesquelles des femmes sont impliquées en portant son attention d’une
part sur ce qu’elles disent et font et, d’autre part sur les liens entre la péricope étudiée et
I’ensemble de I’ceuvre de Luc.

Deux femmes, Elisabeth'', Marie'"” interviennent dans le premier chapitre de 1’évangile
de Luc et prennent longuement la parole mais, comme le remarque J. Schaberg''®, elles
sont, certes, trés présentes dans leur role traditionnel de mére « portant et élevant des

enfants », mais les véritables centres d’intérét sont leur fils, Jean-Baptiste et Jésus.

"2 K E. Corley, Private Women, Public Meals, Social Conflict in the Synoptic Tradition, p.146.

'3 7. Schaberg, Women’s Bible Commentary, p.370-380.

M ye 1, 41-45 : « Or, lorsque Elisabeth entendit la salutation de Marie, I’enfant bondit dans son sein et
Elisabeth fut remplie du Saint Esprit. Elle poussa un grand cri et dit: « Tu es bénie plus que toutes les
femmes, béni aussi est le fruit de ton sein ! Comment m’est-il donné que vienne a moi la mére de mon
Seigneur ? Car lorsque ta salutation a retenti & mes oreilles, voici que I’enfant a bondi d’allégresse en mon
sein. Bienheureuse celle qui a cru : ce qui lui a été dit de la part du Seigneur s’accomplira ! » »

"5 1¢ 1, 46-55 : « Alors Marie dit : « Mon 4me exalte le Seigneur et mon esprit s’est rempli d’allégresse a
cause de Dieu, mon Sauveur, parce qu’il a porté son regard sur son humble servante. Oui, désormais, toutes
les générations me proclameront bienheureuse, parce que le Tout Puissant a fait pour moi de grandes choses :
saint est son Nom. Sa bonté s’étend de génération en génération sur ceux qui le craignent. Il est intervenu de
toute la force de son bras ; il a dispersé les hommes a la pensée orgueilleuse ; il a jeté les puissants a bas de
leurs trones et il a élevé les humbles ; les affamés, il les a comblés de biens et les riches, il les a renvoyés les
mains vides. Il est venu en aide a Israél son serviteur en souvenir de sa bonté, comme il I’avait dit a nos
péres, en faveur d’ Abraham et de sa descendance pour toujours. » »

ey, Schaberg, Women'’s Bible Commentary, p.371.
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J. Schaberg estime qu’Elisabeth, sans en recevoir le titre, est dépeinte dans le role d’une
prophétesse prononcant la « premiére et unique confession christologique''’ par une
femme » dans tout 1’évangile de Luc.

Concernant Marie, Schaberg remarque que Luc la décrit comme le modele féminin du
croyant, seule femme a laquelle Luc confie une aussi compléte proclamation de foi dans le
Magnificat'"®, « grand chant de libération, personnelle et sociale ainsi que morale et
économique, du Nouveau Testament »'°. Par ailleurs, Schaberg, reléve I’ambiguité du
portrait de Marie donné par Luc: si elle apparait en Lc 1 sous les traits d’ « une
missionnaire et d’une prophétesse, elle ne recoit aucune mission explicite de précher. Sa
soumission 4 la Parole de Dieu est totale »'*. De plus, en Lc 2, 19 I’évangéliste précise «
Quant a Marie, elle conservait avec soin toutes ces choses, les méditant en son cceur », la
donnant comme le parfait modéle de celle qui « écoute, subordonnée et contemplative »'2'.
Une troisiéme femme est mentionnée en Lc 2 et regoit, unique exemple dans cet évangile,
le titre de prophétesse. A la différence d’Elisabeth ou de Marie auxquelles Luc concéde un
role de prophétesse, la veuve Anne regoit bien le titre de prophétesse mais I’évangéliste la
présente comme un témoin silencieux, « ne s’écartant pas du Temple, jeGinant et priant »' 2.
J. Schaberg considére que les précisions ainsi données par Luc au sujet de la prophétesse
Anne pouvaient étre la trace d’un «important ministere des veuves dans 1’Eglise
primitive »'**. Par ailleurs, il ne serait pas impossible que, Luc qui vient de donner en
exemple I’attitude silencieuse et soumise de Marie, suggere que, pour les veuves

¢galement, le silence, le jeline et la pricre caractérisent le « croyant modéle ».

Les trois derniers chapitres de 1’évangile de Luc achévent de faire disparaitre les femmes.
Alors qu’elles ne sont plus mentionnées depuis Lc 8,1-3, les femmes, « qui le suivaient

depuis la Galilée », sont signalées en Lc 23, 49'*, fondues dans la foule, lors de la

"71¢ 1,43 : « Comment m’est-il donné que vienne & moi la mére de mon Seigneur ? ».
118
Lc 1, 46-55.

197, Schaberg, Women’s Bible Commentary, p.373.

20 Ibid.

2! Tbid.

2 1c 2,36-39

137, Schaberg, Women'’s Bible Commentary, p.371.

124 Cet effacement des femmes entre les chapitre 8 et 23 de 1’évangile de Luc est curicusement expliqué par
S. Paquette (« Les femmes disciples dans I’évangile de Luc », p. 230) : « L’évangéliste a, en ce qui a trait aux
femmes, 1’habitude de faire les choses différemment, de construire son récit pour qu’on les imagine. C’est
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crucifixion et de la mort de Jésus.Puis, lorsque les femmes, « Marie de Magdala et Jeanne
et Marie de Jacques et leurs autres compagnes », viennent révéler aux Onze, réunis a
Jérusalem, qu’elles ont vu Jésus vivant, elles sont traitées de « radoteuses » par les

disciples eux-mémes (Lc 24, 1-12)'%

. Ils écartent leur témoignage en le disqualifiant
comme un signe de dérangement mental.

Pour J. Schaberg, il serait possible que Luc ait ignoré les apparitions de Jésus a des
femmes. L’auteure en conclut que Luc, apprenant une tradition rapportant une apparition
de Jésus a Marie-Madeleine ou a une autre femme, ’aurait volontairement passé sous
silence dans I’intérét d’un leadership et du pouvoir [masculin] qui « domine toute I’ceuvre
de Luc. »'*°

Cependant, les propos de J. Schaberg doivent étre nuancés, dans la mesure ou, selon le
droit juif d’alors, le témoignage d’une femme n’était pas recevable.

Alors que J. Dewey constate, comme nous 1’avons évoqué précédemment, que, dans les
communautés des synoptiques, les femmes chrétiennes ¢étaient « vues mais pas
entendues », J. Schaberg estime que, dans son évangile, Luc exerce une pression sur les
chrétiens, minoritaires dans les villes de I’Est de I’empire romain, pour les conformer au
role traditionnel attendu suivant le sexe. L’influence de Luc a contribué¢ a reléguer les
femmes aux « marges de la communauté chrétienne et, notamment, de son leadership w27
J. Schaberg conclut I’ensemble de son étude par le constat que « certes, 1’évangéliste
défend, rassure et loue les femmes [...] mais, chez lui, les femmes se taisent ». L auteure
acheéve son étude sur le constat que « 1’enthousiasme [des femmes] pour Lc-Ac, est un

enthousiasme pour un formidable adversaire, pas pour un alli¢ w2,

ainsi que, les ayant placées dans le groupe des plus intimes de Jésus en 8, 1-3, il n’en parle plus jusqu’a la
CIOiX ».

125 1] est surprenant qu’on ne trouve pas trace, dans les autres évangiles, d’une telle réception du message
pascal de la part des apotres.

A. Dermience dans La question féminine et I’Eglise catholique (p. 50), constatant que a I’époque de la
rédaction de 1’évangile de Luc se développe progressivement dans I’Eglise primitive une mentalité
antiféministe (dont les lettres deutéro-pauliennes seraient I’expression) s’interroge : « plutét que d’un
souvenir véhiculé par la tradition, ne s’agirait-il pas d’un ajout rédactionnel visant I’antiféminisme, voire la
misogynie de responsables ecclésiastiques contemporains de 1’évangéliste ?

1267, Schaberg, Women'’s Bible Commentary, p. 380.

"7 bid.

128 7. Schaberg, Women’s Bible Commentary, p. 363-380, cité par A. Myre, Des femmmes aussi faisaient
route avec lui, Perspectives féministes sur la Bible, Montréal, Médiaspaul, 1995, p. 119).
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2.2.3. Des femmes en situation de fragilité
Lc 21,1-4 : une veuve exemplaire ou exploitée ?
Faisant immédiatement suite a la sévére mise en garde contre les scribes et leur avidité (Lc
20,45-47), Luc fait le récit de I’offrande de la veuve pauvre en Lc 21,1-4. En raison de son
contexte immédiat, Barbara Reid propose que, dans ce passage, contrairement a la plupart
des commentaires, Jésus ne fait pas 1’¢loge de la générosité de cette femme qui donne
« tout ce qu’elle posséde », mévta TOV Plov dv elyev, mais que, par la mise en valeur du
sacrifice consenti par cette veuve, Jésus, en réalité dénonce I’attitude des scribes « avides
d’honneur et de prestige »' > qui « dévorent les maisons des veuves » (Mc 12,40). De plus,
pour appuyer son interprétation, Reid signale que dans la suite de la péricope, Jésus
simplement mentionne le trés faible montant du don qu’elle fait et ne prononce aucun
encouragement a I’imiter.
Sur la méme ligne d’interprétation, T. K. Seim'*" estime que la péricope peut étre comprise
dans un double contraste : par son contexte, le récit s’oppose a I’hypocrisie des scribes et
I’histoire elle-méme met en opposition le riche qui donne de son surplus, tandis que cette
veuve donne « tout ce qu’elle a ». Seim ajoute qu’il est possible aussi que Luc évoque, a
travers ce récit, une particuliere piété attribuée aux veuves.
Enfin, F. Bovon, aprés un long commentaire de la péricope, donne quelques indications sur

! et signale, entre autres, I’interprétation d’Origéne'*? mettant

I’histoire de sa réception'
I’accent sur le fait que « la pauvre veuve est allée au bout de ses capacités et elle a tout
offert a I’Eglise'* ».

Pour terminer ce rapide panorama des personnages féminins dans 1’évangile de Luc, il
nous parait intéressant d’évoquer une étude de James M. Arlandson'** qui envisage la
situation des femmes en Lc-Ac a la lumiere de la prophétie de Syméon sur I’annonce « de

la chute et du relévement de beaucoup en Israél » et que rapporte Lc 2, 34. L’auteur

12 B E. Reid, Choosing the Better Part ? Women in the Gospel of Luke, p. 196.

BOT K. Seim, The Double Message, Patterns of Gender in Luke and Acts, 1994, p. 95-96.

BUE. Bovon, L évangile selon saint Luc (19,28-24,53), vol. 3, (CNT IIIb), Genéve, Labor et Fides, 2009, p.
132.

2 Hom. Gen., 1,8, et Comm. Matth. 1521.

13 Comme le signale F. Bovon, dans le récit de Luc « le Temple doit étre compris au sens spirituel : il s’agit
de I’Eglise. Les offrandes en argent proviennent des capacités des chrétiens qu’ils appliquent a 1’édification
de I’Eglise. »

134 3. M. Arlanson, Women, Class and Society in Early Christianity. Models from Luke-Acts, Peabody,
Hendrickson, 1997, cité par S. Paquette, p. 83.
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propose d’explorer le lien, encore jamais étudié, entre la situation des femmes en Lc-Ac et
la prophétie d’un point de vue littéraire mais aussi sociologique. Arlandson précise en
outre que, de son point de vue et dans la mesure ou ’aspect social'>> sous-tend tous les
récits de Le-Ac, il adopte une approche sociologique'*® et narratologique.

Son argument principal est que seules certaines femmes sont dépeintes dans des situations
d’indigence et sont ¢lévées, tandis que, dans la méme péricope ou la méme histoire, des
hommes riches, puissants et privilégiés chutent, en accomplissement de Lc 2,34. Ainsi,
Arlandson se propose de répondre a la question de la «réussite » des femmes dans le
monde méditérranéen c’est a dire, en reprenant les termes de la prophétie de Syméon : qui,
en Le-Ac, est « élevé », qui est « abaissé » 2"’

Son étude porte sur des « paires » constituées par un homme et une femme dont la fonction
ou la situation présente quelques similitudes, tels Syméon et de Anne, et dans une certaine
proximité textuelle. Arlandson analyse ainsi quatre récits'>® dans I’évangile de Luc. Deux
autres récits, issus du livre des Actes sont également étudiés par 1’auteur mais, de son
propre point de vue, dans leur cas, la notion de jumelage est moins évidente.

Ses conclusions sont présentées ainsi par S. Paquette : « Arlandson conclut qu’une ou des
femmes, généralement en situation de vulnérabilité, sont é€levées, au détriment d’un
homme de condition supérieure qui, lui, est abaiss¢ ou humilié, socialement et/ou
spirituellement. Il souligne a quel point le contraste est accentué alors que Luc choisit des
femmes des classes les plus méprisées de sa société pour humilier les puissants. »'~°

Il est clair que Paquette, tout en pointant les limites des conclusions d’Arlandson, repére
dans son 1’étude des arguments supplémentaires en faveur de la valorisation des femmes
dans I’ceuvre de Luc. S’il est vrai que Luc met en scéne des femmes méprisées, en

difficulté, en situation de fragilité, il n’est pas évident que par ce fait-méme, il les mette en

valeur. Ce dont convient d’ailleurs Paquette qui conclut « On peut cependant se demander

135 Arlandson (Women, Class, and Society..., p.5) précise que son analyse permet de se rendre compte que
Luc comprend bien la hierarchie sociale de sa propre culture et exploite celle-ci dans la rédaction de ses
récits.

13¢ J. M. Arlandson s’appuie en particulier sur les travaux de G. E. Lenski (Power and Prestige, A Theory of
Social Stratification, New-York, McGraw-Hill, 1966) qu’il présente dans son ouvrage Women, Class and
Society in Early Christianity. 11 y explique sa classification dans le chapitre 2.

71 a question est posée par I’auteur dés la troisiéme page de son introduction.

B8 ¢ 7, 36-50 (la pécheresse et Simon le pharisien), Lc 8, 1-3; 23, 55 — 24, 10 (les Douze en paralléle avec
Marie de Magdala), Lc 13, 10-17 (la femme courbée et le chef de synagogue), Lc 21, 1-4 (I’offrande de la
pauvre veuve et celle des riches).

139'S. Paquette, p. 84.
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si les femmes élevées le sont parce qu’elles sont pauvres, marginalisées ou laissées pour
compte, ou parce qu’elles sont des femmes ».'*® 11 est regrettable que I’étude d’Arlandson
ne réponde pas a cette question afin d’éclairer I’ambivalence, sinon I’ambiguité¢ du

discours de Luc sur les femmes.

Présence de nombreuses femmes, certes, mais que font-elles et que disent-elles ?

De fait, comme nous avons pu le constater, Luc présente des femmes dans des roles
secondaires. Parmi toutes les femmes croisées lors de notre parcours, nous avons
successivement rencontré des femmes « de service » (10, 38-42 ; 4, 38-39), des femmes
discrétes et dévouées (1, 41-45 ; 1, 46-55, 8, 1-3 ; 23,49-55), des femmes fragilisées (7, 36-
50), des « radoteuses » (24, 1-12). Dans ces récits, certes elles sont mises en avant, mais
dans des rdles de second plan, comme semble par ailleurs le conseiller, sinon I’exiger 1 Tm
2,9-15, « qu’elle se tienne donc en silence »141, en se « parant de bonnes ceuvres, comme il
convient & des femmes qui font profession de piété »'*.

Si la présence physique des femmes dans 1’évangile de Luc ne peut étre mise en doute, le

style de leur présence — effacée, discrete, attentive, repentie, aimante — ne peut faire oublier

qu’elles le sont sur le mode ambigii d’une présence/absence.

2.3. Dans les Actes : effacement des femmes ?
Comme pour chaque livre du Nouveau Testament se pose, pour le livre des Actes, la
question des legons variantes et de 1’établissement du texte primitif et, dans de nombreux

143
cas

, 11 n’est pas ais¢ de démeéler parmi les lecons « solides » celle qui pourrait étre

considérée comme le « texte original ».

Or, comme le remarque E. J. Epp'*, pour les questions qui concernaient tout
2 2

particulicrement les femmes, on se trouve dans «une situation ou plusieurs variantes

différentes et parfois concurrentes coexistent » et laissent donc entrevoir I’existence non

seulement de débats mais sans doute aussi de pressions. Cependant, ce foisonnement de

0 Ibid.

1 Tm2, 12.

21 Tm 2,10.

143 Nous le verrons au sujet de Lc 10, 38-42, péricope dans laquelle les versets 41-42 comportent pas moins
de 9 varaiantes. Nous constaterons également ce phénomene pour les passages qui concernent la présentation
des femmes par le rédacteur des Actes.

4B J. Epp, Junia, Une femme apétre ressuscitée par [ ‘exégese, Labor et Fides, Geneve, 2005, p. 38.
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variantes, parfois déconcertant, et le grand nombre de textes dans la tradition manuscrite
constituent une richesse'* ne serait-ce que par la multiplicité de sens, générée par les
différentes variantes.

Il reste que, comme le remarque D. Marguerat, dans le cas des Actes, les manuscrits

¥ et le texte

offrent « deux versions nettement dissemblables »146, le texte alexandrin'
occidental™®, pouvant tous les deux « revendiquer une haute ancienneté ».

Dans le premier chapitre de son ouvrage The Double Message, K. Seim constate que, bien
que les matériaux propres a Luc soient si riches en traditions au sujet des femmes, le livre
des Actes, non seulement contient moins de récits concernant des femmes que 1’évangile,
mais encore sont-ils moins développés. Seim remarque que, dans les Actes, les femmes
semblent jouer un role secondaire tandis que I’activité missionnaire et le leadership est

. . 149
réservé aux « grands hommes »

. Alors que, les textes de I’évangile peuvent étre
interprétés dans un sens favorable aux femmes, Seim constate que «le silence et les
restrictions dans les Actes semblent fournir la base d’une conclusion opposée »'*°. Dans la
méme ligne, Tetlow estime que, aussi bien dans 1I’évangile que dans les Actes, Luc met
I’accent sur le role passif des femmes : celles-ci croient, prient et sont I’objet de guérison.
Parfois, méme, comme le remarque encore Tetlow, Luc introduit des personnages féminins
dans une scéne dramatique pour démontrer la supériorité d’un apdtre « male », tel que
Pierre'. L’auteure reléve dans les Actes huit passages'”” illustrant clairement cet objectif.

O’Day, pour sa part, dans son commentaire du livre des Actes'™ analyse plus longuement

les cinq seuls passages dans lesquels Luc mentionne des femmes remarquables ou

43 Comme I’expose David C. Parker dans son ouvrage The Living Text of the Gospels (Cambridge,
Cambridge University Press, 1997) en particulier, p. 92-94 et 208-212. Parker parle du « texte vivant des
évangiles » au sujet duquel Epp ajoute qu’il nous renseigne ainsi sur « la maniére dont la premére Eglise
assumait certains de ses problémes majeurs ». (Epp, Junia, Une femme apétre..., p. 38).

9D, Marguerat, Les Actes des Apétre (1-12), Genéve, Labor et Fides, 2007, p. 30-31.

47 Dénommé « texte a » par Harnack (A von Harnack, « Recensionem. .. », Référence dans la bibliographie
de Reimer, p. 278), le texte alexandrin est représenté par les papyri P *° et P 3 (3¢ siécle) et les manuscrits B,
X, A. C’est le texte qui est adopté par les traductions modernes.

'8 e texte occidental, (« texte b » dans I’article de Harnack), notablement plus long que le texte alexandrin,
apparait dans des manuscrits de la version latine, dans la version syriaque et le Codex de Béze (D).

9K T. Seim, The Double Message, p. 3.

0 Ibid.

SUE. M. Tetlow, Women and Ministry in the New Testament, p. 107-108.

152 Ac 5,1-11; Ac 13, 50; Ac 24, 24; Ac 25, 13; Ac 24, 30; Ac 12, 12; Ac 16, 15-40; Ac 21, 9.

133 G. R. O’Day, Women'’s Bible Commentary. 11 s’agit de Ac 5,1-11; Ac 9,36-43; Ac 12,12-17; Ac 16,11-40;
Ac 18,1-4. 18-28, p. 394-402
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importantes au service de la communauté chrétienne'>*,

Dans I’introduction a son commentaire des Actes des Apdtres, D. Marguerat rappelle la
visée du livre des Actes «offrir a la chrétient¢é une mémoire qui fixe et clarifie son
identité ». S’il en est ainsi, le deuxiéme tome de I’ccuvre de Luc, sans doute rédigé autour
de 85-90"°, revét un grand intérét dans la mesure ou, les Actes, bien que n’étant pas
principalement une ceuvre a caractére historique, constituent une source pour comprendre

I’histoire de I’Eglise primitive, depuis son origine a Jérusalem jusqu’a Rome.

2.3.1. Des références éparses

Dans les Actes, le rédacteur lucanien a inséré, comme en passant, de courtes remarques
dispersées dans I’ensemble du récit, concernant des femmes. Ces breéves notices se
retrouvent plus particuliérement dans les récits sur I’essor de la communauté a Jérusalem
autour des Douze (Ac 2,1-8,1a), puis autour de I’activité missionnaire de Paul en Grece
(Ac 16,11-21,14)"°,

Suivant le texte alexandrin, dés Ac 1,13-14, Luc, a la suite du récit de I’ Ascension, donne
une liste des onze apotres restants, réunis dans la chambre haute a Jérusalem, «avec

15
quelques femmes »'>’

, ouv yovouélv. Le fexte occidental ajoute « et des enfants », Kkai
tékvolc. Cette derniere précision, seulement donnée par D, prouve, comme le remarque
Seim'®, que ces femmes appartiennent simplement au premier groupe de croyants a
Jérusalem, composé des apotres, de leurs « femmes et enfants », et de la famille de Jésus.
Les femmes ne constituent pas, comme semble le suggérer Lc 8,1-3 un groupe en lui-

méme et le fexte occidental semble révéler par cette précision une option quelque peu

« anti-féministe ».

134 Les quatre filles de Philippe (Ac 16, 15-40), Priscilla et son époux Aquila(s) (Ac 18, 1-8. 18-19. 26) et
Tabitha (Ac 9, 36-43).

'35 D, Marguerat, F. Bovon, versus M. R. D’Angelo qui propose pour la rédaction de Le-Ac la période 90-
145.

13¢ Cette délimitation correspond au plan du livre des Actes propos¢ par D. Marguerat, Introduction au
Nouveau Testament, p. 108.

157 Marie, mére de Jésus est la seule femme explicitement nommée par Luc, peut étre, comme le pense
O’Day, pour servir son projet théologique d’établir une continuité entre la naissance de Jésus et la naissance
de I’Eglise (Wowmen'’s Bible Commentary, p. 396.

87 K. Seim, The Double Message, p. 22.
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Lors du remplacement de Judas (1,21-26), Pierre invitant ses fréres, dvopeg aderooti (1,16),
a désigner parmi les hommes « les ayant accompagnés durant tout le temps ou le Seigneur
Jésus a marché a notre téte » (Ac 1,21) celui qui rejoindrait les Onze pour étre « témoin de
sa résurrection », souligne que, seuls, des hommes (éivopeg) peuvent témoigner de la
Résurrection et diriger la communauté. Alors que Luc indiquait dans son sommaire en Lc
8,1-3 mentionnant ceux qui accompagnaient Jésus das sa prédication, que « aussi des
femmes [...] les aidaient de leurs biens », il précise maintenant, a travers les paroles de
Pierre, que seuls des hommes sont autorisés et capables non seulement d’étre les témoins
du ressuscité mais également de prendre des décisions pour la communanutg.

Gail R. O’Day"’ avance deux raisons a ce choix exclusivement masculin du douziéme
apotre. D’une part, Luc est soucieux de présenter ’Eglise comme le nouvel Israél. Les
Douze apdtres figurent les douze fils de Jacob, les douze tribus d’Israél. Par fidelité aux
Ecritures, les Douze ne peuvent donc qu’étre des hommes. D’autre part, par le choix
exclusif d’un leadership assuré par des hommes, Luc se montre attentif a ne pas heurter la

culture romaine ambiante.

Le jour de la Pentecdte, les apdtres étant « réunis tous ensemble » (2,1). Mais qui désigne
Luc lorsqu’il écrit « fous ensemble » ? On peut constater qu’il évite toute mention explicite
des membres de ce groupe. Raisonnablement, on peut cependant supposer que le groupe
réuni le jour de la Pentecote comprend les mémes personnes que celles qui sont nommées
en 1,13, d’autant plus que lorsqu’il prend la parole (2,17-18) devant les nombreux juifs
rassemblés et déconcertés entendant les apoOtres annoncer « les merveilles de Dieu » dans
leur propre langue, Pierre cite le prophete Joél «je répandrai mon Esprit et vos fils et vos
filles prophétiseront » (J1 3,1-5), confirmant indirectement, comme le remarque E.
Tetlow'® que des femmes font partie du groupe. L’affirmation de la présence des femmes,
au méme titre que les apotres males, au moment de la venue de 1’Esprit, événement de la
naissance de I’Eglise et de I’envoi en mission, est d’autant plus importante

théologiquement qu’elle constitue «la base de leur totale participation a la mission

139 G. R. O’Day, « Acts », in Wowmen’s Bible Commentary, p. 395.

10 B M. Tetlow, Women and Ministry in the New Testament, Paulist Press, 1980, New York, p. 118.
L’auteur remarque que le choix par Luc de la citation du prophéte Joél est pour le moins étonnante si on
considére « I’attitude restrictive » de Luc vis-a-vis des femmes.
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ultérieure de I’Eglise »iol,

De méme, lors des adieux de Paul a la communaut¢ de Tyr (21,5), Luc décrit le
rassemblement de toute la communautg, sur la plage, avec femmes et enfants (cov yovauéiv
kai tékvolg). Luc utilise ici, pour évoquer le groupe des croyants, la méme expression
qu’en 1,14 et n’emploie pas son expression habituelle « hommes et femmes », dvdopeg te
kol yovaikeg, il lui préfére la paire « femmes et enfants »'®%, qui, tout en donnant une
impression de grande foule composée d’hommes, femmes et enfants, invite a penser que
les femmes'® et les enfants ne font pas réellement partie de «tous» ceux qui

accompagnaient Paul a son départ.

Ces femmes sont le plus souvent anonymes, comme cette juive de Lystre, devenue
croyante (16,1) ou ces femmes grecques « de haut rang » qui devinrent croyantes a la suite
de la venue de Paul a Thessalonique (17,4). Luc n’omet pas de préciser leur statut social,
mais passe leur nom sous silence. Par ailleurs, pour ce dernier verset, le fexte occidental
s’écarte a nouveau du fexte alexandrin. En effet, B. Witherington'®* observe que, pour D,
ceux qui ont été convertis par Paul sont, sans équivoque «les femmes d’hommes
importants », Kol yovoikes 1®v tpotwv, alors que le fexte alexandrin donne koi mAf|0og
TOAD YOVUIK®V TE TAV TPpOTOV qui peut &tre traduit aussi bien par une foule nombreuse «
d’épouses d’hommes de premier plan » ou « de femmes de premier plan ».

Le méme phénomene se produit au verset 17,12 pour lequel B. Metzger signale que le
Codex de Béze « lisse la grammaire du texte généralement recu »'® en lisant koi Tdv
EMvov kol TdV edoynuovev dvopeg Kol yuvaikeg ikavol émictevcav, « et beaucoup de
Grecs, des hommes et des femmes de haut rang, crurent », tandis que le fexte alexandrin,
adopté par Nestle-Aland (28° éd.) donne kai t®v EAAMVIS@V yovouk®v @V edoynuoveov

Kol avop@dv ovk OAlyol, « et des femmes grecques de haut rang et bon nombre d’hommes ».

1I'E. M. Tetlow, Women and Ministry in the New Testament, p. 107.
12 Ibid.
' Au sujet de la traduction en Ac 21,5 G. O’Day signale le choix de la New Revised Standard Version de
traduire yovn par « wife »/épouse, alors que le substantif grec yovn est employé aussi bien pour « femme »
que pour « épouse ». Du point de vue de O’Day, ce choix, sans fondement linguistique ou contextuel, tord le
sens du verset en présentant les femmes comme des participantes secondaires, seulement présentes parce
qu’elles sont accompagnées de leurs époux ». (Women'’s Bible Commentary, p. 396).
164 B. Witherington, « The Anti-Feminist Tendencies of the “Western” Text in Acts », Journal of Biblical
Literature, vol. 103, No 1 (Mar., 1984), pp. 82-85.
1B, M. Metzger, A Textual Commentary on the Greek New Testament, p. 402-403.
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I1 est clair que pour D, la qualification sociale « de haut rang » englobe les hommes et leurs
épouses et minimise ainsi leur importance, alors que le fexte alexandrin met 1’accent sur la
situation sociale des femmes nouvellement converties.

Ainsi, aussi bien en 1,14 ou les femmes sont associées a leurs enfants, qu’en 17,4 et 17,12,
les femmes ne forment pas, d’apres le texte occidental, un groupe identifiable mais sont
simplement définies comme « femmes de... ».

Comme nous venons de le constater, de simples questions de critique textuelle conduisent
a s’interroger sur une forme de marginalisation des femmes dans le christianisme primitif
et, en utlisant I’expression de B. Witherington, sur les « tendances antiféministes »'® dans
le texte occidental du livre des Actes.

Un autre exemple de ce phénoméne se rencontre a 1’occasion du discours de Paul aux
philosophes d’Athénes, accueilli par des moqueries lorsqu’il évoque la résurrection des
morts, mais « certains pourtant s’attacherent a lui et devinrent croyants » (17,34).

Le texte alexandrin mentionne, parmi d’autres convertis, Denys 1’ Aréopagite et une femme
nommée Damaris, &v oi¢ kol Alovic10¢ 6 Apegomaysitng Koi yov) dvopatt Aduapig Koi
£€1EPOL GLV OVTOIG.

Par contre, le texte occidental omet complétement les mots kai yoviy Ovopott Adpopig mais

167

ajoute, de fagon redondante °’ edoyfuwv, « de haut rang », ce qui donne &v oig Kai

Aloviclog 6 Apegomayeitng evoyNUOV Kol ETepol GuV awTolg, « parmi lesquels il y avait
aussi un certain Dionysius, un Aréopagite de haut rang, et d’autres avec eux ».

168

Citant la position de Wm. M. Ramsay ', Metzger signale que la suppression opérée dans

D pourrait étre considérée comme une nouvelle indication d’une attitude « antiféministe »

1 parler d’ « antiféminisme » au sujet d’un écrit des premiers siécles pourrait étre jugé anachronique car le
mot ne figurait dans aucun ditionnaire francais jusqu’en 2010. Aujourd’hui, le Robert propose une entrée au
mot « antiféministe » et situe son apparitioncé au milieu du 20° siécle. Cette inscription tardive
s’expliquerait, selon I’historienne Micheline Dumont (Université de Sherbrooke, février 2009) par la
publication, sous la direction de Christine Bard, de 1’ouvrage Un siecle d’antiféminisme (Fayard, 1999),
mettant en évidence « I’inexistence du mot en dépit d’une réalité politique et culturelle qui en est imprégnée
depuis longtemps ».

Ce qui est en question, dans l’article de Witherington, n’est évidemment pas la réaction au mouvement
féministe qui milite pour I'égalité politique, économique, culturelle, personnelle, sociale et juridique entre les
femmes et les hommes, mais le constat que, a la fin du premier siécle ou au début du second, le rédacteur du
texte occidental des Actes s’attacherait a « édulcorer » dans le deuxiéme volume de 1’ceuvre de Luc , le rdle
important que jouaient effectivement les femmes chrétiennes dans les communautés des premiers temps.
7B, Metzger précise que Dionysius étant membre de 1’ Aréopage, cela impliquait naturellement sa situation
honorable. (4 textual Commentary..., p. 407).

168 Wm. M. Ramsay, The Church in the Roman Empire, Kessinger Publishing Co, 2004, p. 161s.
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de scribe, comme en 17, 12. Mais il estime que, plus probablement il s’agit, dans ce cas, de
’omission accidentelle'® d’une ligne entiére d’un texte antérieur du codex de Béze et
suggere que, quoi qu’il en soit, Luc mentionne plus d’une personne (Dionysius) puisqu’il
précise kai &tepor ovv avtoic. Cependant, rien n’indique que ces « autres » personnes
comprennent des femmes, ou Damaris.

En outre, au sujet de I’insistance de D a mentionner la position sociale ¢levée de Dionysius
I'Aréopagite en ajoutant I’adjectif evoynumv, Metzger propose une astucieuse hypothese
avancée par J. Armitage Robinson'”’, théologien britannique spécialiste des manuscrits
bibliques. Ce dernier remarque que le mot edoynuwv n’est employé que deux fois
précédemment, et seulement au sujet de femmes en Ac 13,50 et 17, 12. Un scribe aurait
ajouté le mot apres le nom de Damaris, sans doute d’origine étrangere, par pure galanterie
puis, en raison des prétentions de femmes hérétiques, 1’Eglise ayant pris position contre ces
femmes ambitieuses, un copiste, plus orthodoxe mais moins chevaleresque, aurait
supprimé la mention de Damaris mais en conservant 1’adjectif svoyfqumv.

A T’évidence, I’hypothése de Robinson est ingénieuse, peut étre méme trop. Elle a
cependant le mérite d’attirer ’attention sur I’existence de femmes « ambitieuses » contre
lesquelles I’Eglise a choisi de prendre position en les effagant de la scéne. En définitive,
dans sa version occidentale, le verset 17,34 fait ressortir que seuls des hommes ont été

convertis ce jour-la.

Incidemment, au fil du livre des Actes, Luc évoque des femmes de notables. Ainsi,

"1 d’origine juive, fille d’Agrippa I° et femme du procurateur romain Antonius

Drusille
Félix. Celle-ci est citée a 1’occasion de la convocation et du proces de Paul devant
Antonius Félix pour I’entendre parler de « la foi au Christ Jésus » (24,25). Or, Tacite décrit
Antonius Félix en des termes peu €logieux, « donnant toute carriére a sa débauche et a sa
cruauté, exerca le pouvoir d'un roi avec I’esprit d'un esclave »'".

Un peu plus loin, dans le récit de la comparution de Paul devant le roi Agrippa II (25,23),

19 C’est la thése défendue par A. C. Clark dans son ouvrage The Acts of the Apostles, Clarendon Press, 1933,
Gloucestershire, p. 367.

170 Metzger precise que cette hypothése de Robinson fut reprise par W. M. Ramsay in The Church in the
Roman Empire, p.161.

! Flavius Joséphe, Antiquités Judaiques, Traduction de Julien Weill, Sous la direction de Théodore Reinach,
Membre de I’Institut, Paris, Editeur E. Leroux, 1900.

172 Tacite, Histoires, livre V, 9.
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connu comme ami des Romains, Luc évoque Bérénice, assistant avec son frére Agrippa II
a la plaidoirie de Paul et siégeant aux co6tés de Festus et Agrippa.

On reconnait dans ces indications incidentes données par Luc au sujet des femmes
d’officiels romains, par ailleurs souvent critiquables, son souci de rendre le Christianisme
sympathique aux Romains, en s’abstenant de tout avis négatif a I’égard de femmes

romaines.

De tout le Nouveau Testament, c’est I’ceuvre de Luc qui manifeste le plus d’intérét pour les
veuves' >, qu’elles soient riches ou de situation modeste, en vue ou oubliées. Cing passages
concernent des veuves dans I’évangile et seulement deux dans les Actes.

Dans le contexte biblique, la situation de veuve évoque immédiatement une image de
femme pauvre, démunie, dépourvue d’un statut social. Ainsi, le Deutéronome'”* déclare
comme les plus vulnérables dans la société les veuves, les orphelins et les étrangers. Luc
présente de telles veuves, sans ressoure ou victimes d’injustices dont les récits illustrent la
situation de disciple et visent a développer la foi en Jésus. Mais, dans le méme mouvement,
selon B. E. Reid, conscient du nombre croissant de veuves accomplissant un ministére et
des polémiques autour de leurs tentatives pour exercer leur pouvoir, Luc s’efforce de
dompter leurs ambitions.

Dans sa description de 1’essor de la communauté de Jérusalem autour des apdtres apres la
venue de I’Esprit a la Pentecote (Ac 2-8), Luc souligne a plusieurs reprises 1’unanimité du
groupe et la communion des biens. Dans la logique de son récit, ’institution des Sept (6,1-
6) met particulicrement en évidence 1’attention de I’Eglise primitive pour ceux qui sont,
telles les veuves, sans ressources ¢conomiques. Luc retrace le différend survenu entre les
« Hellénistes », juifs de langue grecque, et les « Hébreux », juifs parlant araméen. Les
Hellénistes reprochent aux Hébreux de négliger leurs veuves dans la distribution
journaliére de nourriture et manifestent leur désapprobation par des grognements'’

(yoyyvouog). Cette crise, que Luc attribue implicitement a Satan, comme dans 1’épisode

'3 Des veuves secourues (4,25-25; 7,11-17 ; 18,1-8 ; Ac 6,1-6), un modele de piété (Lc 2,36-38), un modele
de générosité (Lc 21,1-4), des veuves accomplissant de bonnes ceuvres (Ac 9, 36-39). L’évangile de Marc ne
connait qu’un seul épisode concernant une veuve (12,41-44), paralléle a Lc 21,1-4.

174 Par exemple Dt 14,19 ; Dt 24,17.19 ; Dt 26,13...

175 yoyyvoudg est précisément le terme employé par la LXX pour caractériser 1’attitude des Israélites (Nb 11,
1) se plaignant des rations de nourriture (la manne) et regrettant 1’abondance égyptienne, durant leur marche
depuis le Sinai jusqu’aux plaines de Moab.
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d’Ananias et Saphira (Ac 5,1-11), trouble la paix de I’Eglise naissante. Un moyen doit
donc étre trouvé pour restaurer cette paix afin que, comme le remarque R. M.
Price”é, « tout rentre dans 1’ordre ».

11 peut paraitre étonnant, a priori, que Luc utilise, pour évoquer I’incident entre Hébreux et
Hellénistes, le méme mot (yoyyvoupdc), que la LXX relatant les récriminations des
Israélites contre Moise au sujet de la nourriture disponible, jugée décevante durant leurs
¢tapes dans le désert (Nb 11,1). Or, le parallélisme entre les deux situations — des veuves
insuffisamment considérées et des Israélites regrettant les oignons d’Egypte — ne se limite
pas a une similitude ponctuelle de vocabulaire. A la suite des « grognements » du peuple
dans le désert, le Seigneur, agacé par la situation, institue, par la voix de Moise, les
soixante-dix anciens juges aux cotés de celui-ci, afin d’alléger son fardeau (Nb 11,24-30).
De méme, la Didascalie'’” qui fustige ces veuves dont le « métier, c'est de faire de I'argent
et, parce qu'elles demandent avec impudence et qu'elles sont insatisfaites de ce qu'elles

178 et pour contenir le trouble qu’elles entretiennent dans la communautg,

regoivent... »
préconise D’institution des Sept pour s’occuper de la distribution de la nourriture aux
veuves ou, plus stirement comme le suggere R. M. Price en regard de Nb 11,24-30, pour
gérer les disputes entre veuves plutdt que leur nourriture.

En définitive, comme le remarque D. Marguerat, les apdtres, par I’institution des Sept,
« n’installent ni leurs successeurs (leur titre n’est pas transféré), ni leurs représentants (la
tache est autre) ; ils procedent a I’institution d’un nouveau ministére pour les besoins de la
communauté »' . L’incident aurait donc ét¢ mis en scéne par Luc afin de « fournir
Uimprimatur »'*° pour une nouvelle disposition pratique concernant la gouvernance de
I’Eglise.

Une autre conséquence de cette décision est aussi que, tout en mettant en avant, dans la

ligne de tout I’ Ancien Testament, la nécessité de prendre soin des veuves, les femmes sont

176 R. M. Price, The Widow Tradition in Luke-Acts, A feminist Critical Scrutiny, p. 210.

"7 La Didascalie, compilée en Syrie vers les années 230, témoigne des soucis causés a 1’évéque par les
veuves et réserve tout un paragraphe aux veuves « indignes » dont « les oreilles du cceur sont fermées si bien
qu'au lieu de s'asseoir a l'intérieur, chez elles, pour converser avec le Seigneur, elles circulent avec la pensée
de se procurer de l'argent par leurs bavardages et accomplissent ainsi les désirs de l'Adversaire. »
(Didascalie, 111, 7,1). Au sujet des aspects institutionnels, on peut se reporter a notre chapitre 6.

' Didascalie, 111, 7,3 in Les Constitutions Apostoliques, Introduction, traduction et notes par Marcel
Metzger, Paris, Cerf, 1992, p. 134-135.

) Marguerat, Les Actes des Apotres (1-12), p. 2012-213.

180 1 *expression est empruntée a R. M. Price, « Cautionary Tales », in The Widows Tradition in Lc-Ac, p.
213.
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maintenues dans la dépendance économique'®' et que I’accent est mis sur un service
confié, par imposition des mains, exclusivement a des hommes. Une organisation qui,
théoriquement, permettait aux Douze de se consacrer au ministére de la Parole en confiant
le service des tables aux Sept et, finalement, de placer les veuves sous leur autorité'™, dans
la mesure ou, « pour Luc, le pouvoir et la prise de décision sont entre les main des disciples
males »'™.

Parmi les Sept, choisis en Ac 6,5, Luc nomme Philippe, ’'un des leaders de I’Eglise
naissante. En Ac 21,8 Luc fait le récit de la visite de Paul a celui-ci, a Césarée. Dans une
bréve notice Luc évoque le minitére prophétique des quatre filles de Philippe «non
mariées et qui prophétisaient ». Cependant, il ne les désigne pas par leur nom et ne
rapporte rien du contenu de leurs prophéties, a la différence d’Agabus (21,11) dont Luc
cite largement les paroles. Il semble bien que Luc, tout en reconnaissant la qualité de
prophétes a ces quatre femmes, évite de leur reconnaitre I’exercice d’un ministére

quelconque dans la communauté.

2.3.2. Quatre histoires de femmes remarquables
Ananias et Saphira (Ac 5,1-11)
En contrepoint de la générosité de la veuve faisant don de tout ce qu’elle possede (Lc 21,1-
4), le drame d’Ananias et Saphira (Ac 5,1-11), « épisode le plus tragique du livre des

Actes »' %

, vient interrompre la présentation de la « fresque idyllique de la premicre
communauté chrétienne »'™.

Dans son commentaire des Actes des Apotres, Marguerat qualifie le récit d’ « inquiétant,
brutal, pathétique »'*®, manifestement écrit dans le but de choquer. Il précise par ailleurs

que, de I’avis unanime des commentateurs, le texte fait certainement écho a une tradition

181 Cette dépendance économique semble étroitement liée a I'unique activité autorisée pour les veuves
comme en 1 Tm 5,5 : « quant a celle qui est réellement veuve, [...], elle a mis son espérance en Dieu et
persévere nuit et jour dans les supplications et les prieres ».La Disdascalie demande encore : « que la veuve
ne s’occupe de rien d’autre que de prier pour ceux qui donnent et pour toute I’Eglise » (Disdascalie, 111, 5,2)
et, précise ce qui leur est permis « prier et écouter les docteurs » (Disdascalie, 111, 6,1).

"2 On notera que, a la différence de 1 Tm 5 qui présente des veuves elles-mémes au service d’autres veuves,
Ac 6,1-6 montre qu’elles sont 1’objet du ministére des hommes.

'8 B E. Reid, « The Power of the Widows and How to Suppress It », tv A Feminist Companion to the Acts of
the Apostles, ed.by A-J Levine, p. 72-73.

184D, Marguerat, La premere histoire du christianisme, Les Actes des apotres, Paris Cerf, 2003, p. 245.

' Ibid.

18P, Marguerat, Les Actes des Apotres (1-12), p. 164-165.

80



ancienne « décelable au coloris judéo-chrétien de sa langue ».

A D’origine de ce récit édifiant, il pourrait y avoir eu, selon Charles L Eplattenier'®’, le fait
d’une double mort subite de deux membres de I’Eglise qui fut « expliquée par la punition
exemplaire d’un trés grave péché ». Or, Luc, par la bouche de Pierre, utilise, pour accuser
Ananias, le méme verbe, rare, vowi@ouatlgg, que le récit de Jos 7,1-26, dans lequel (LXX)
Akan est démasqué, puis lapidé, pour avoir détourné une part du butin lors de la conquéte
de Jéricho. Mais, a la différence d’Ananias et Saphira, comme le fait remarquer Marguerat,
Akan s’approprie un bien qui ne lui avait jamais appartenu.

Dans les Actes, 1’épisode est inséré entre deux sommaires faisant le bilan de 1’état de la
communauté : le premier, en 4,32-35 présente celle-ci, animée par la charité avec
I’exemple de Barnabé qui « vendit son champ, en apporta le montant et le déposa aux pieds
des apotres » (4, 36-37), et le deuxieme en 5,12-16, mettant 1’accent sur « les signes et les
prodiges [qui] s’accomplissaient dans le peuple par la main des apdtres ».

Le narrateur conte la fin tragique d’Ananias, tombant et expirant en entendant le jugement
sans appel de Pierre (5,3-4), son enterrement, a la sauvette, puis la survenue de sa veuve,
ignorant le drame qui vient de se jouer, qui, ayant réitéré le méme mensonge que son mari,
aussitot « tomba aux pieds de Pierre et expira » (5,10).

Par sa construction, le traitement de 1’action et des personnages, 1’épisode d’Ananias et
Saphira s apparente a la catégorie du récit populaire'™ et se développe en deux volets ; le
premier (5,1-6) s’intéresse a I’homme — Ananias — silencieux, accusé de mentir a I’Esprit,
écoutant I’accusation portée par Pierre , tombe et expire ; le second volet (5, 7-11) présente
la femme — Saphira — mentant publiquement, accusée non plus de « mentir » a 1’Esprit
mais de le « tenter », a laquelle Pierre annonce, en méme temps, la mort de son mari et la

sienne.

'87 Ch. L’Epplattenier, Le livre des Actes, Bayard Editions, Le Centurion, pais, 1993, p. 61.

'8 Les trois occurrences bibliques de vogilopar confirment son sens péjoratif (« mettre de coté »,
« soustraire », « détourner a son profit »), attesté également chez Philon et Flavius Joséphe (cf. C. Spic,
Lexique théologique du Nouveau Testament, 1991, p. 1071) : Outre en Jos 7,1, le verbe est utilisé en 2 M
4,32 a propos du vol par Ménélas de vases d’or dans le Temple et en Tt 2,10, le verbe est utilisé¢ dans la mise
en garde concernant les esclaves qui doivent se rendre « agréables a leurs maitres,[...] en ne commettant
aucun détournement ».

"% Sur cette question, et plus généralement sur les travaux de Gunkel et Dibelius appliquant a la Bible les
méthodes de folkloristes allemands de la fin du 19° siécle autour des travaux d’Olrik sur I’interprétation des
légendes et mythologies, on peut consulter I’ouvrage de Pierre Gibert, Une théorie de la légende - Hermann
Gunkel (1862-1932) et les légendes de la Bible traduit de 1'allemand, Bibliothéque d'Ethnologie Historique,
Flammarion éd., Paris 1979.
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Ainsi, selon Luc, la perfection de la communauté est assurée par la régle du partage et de la
vente des biens. Survient une rupture dans cette régle sous la forme de la tromperie
commise par Ananias et Saphira et suivie de leur ¢limination. Enfin, la perfection de la
communauté, un temps menacée, est & nouveau assurée par la puissance des Apotres et de
Pierre dont « I’ombre » elle-méme peut guérir (5,15).

La plupart des commentaires'° de cet épisode mettent I’accent sur la fraude d’Ananias et
Saphira qui déciderent, ensemble, de garder pour eux, une partie du fruit de la vente de
leurs biens au lieu d’en déposer « le prix aux pieds des apotres » (4,35) et se concentrent
sur le décryptage des raisons précises de la punition subie.

Il apparait cependant que, en raison méme de la structure du récit, le deuxiéme volet de
celui-ci, consacré a Saphira, pourrait constituer une sorte d’appendice'®’ a une histoire qui
aurait pu se terminer avec la mort brutale d’ Ananias et I’affirmation de la « grande crainte
qui saisit tous ceux qui I’apprenaient » (5,5b). Or, le récit se poursuit en reprenant les
étapes du volet précédent, variant le vocabulaire, dans une sorte d’« escalade narrative »'*>
culminant au verset 11 « une grande crainte saisit alors toute I’Eglise'”” et tous ceux qui
apprenaient cet événement ».

L’art de raconter de 1’auteur des Actes interdit de voir, dans la séquence consacrée a
Saphira, une regrettable négligence littéraire que contredirait par ailleurs la tendance de
Luc, comme nous I’avons observé, a présenter dans sa narration des paires ou des couple
homme/femme. De fait, I’insistance sur la complicité des deux époux (v. 2) oriente non pas
vers ’utilisation par Luc du récit de la fraude d’Akan en Jos 7, mais vers celui de la
connivence d’Adam et Eve, « tentés par le serpent et faisant alliance dans la transgression

devant larbre de la connaissance du bonheur et du malheur »'**

, conduisant a leur
exclusion du jardin d’Eden en Gn 3.

C’est la these que développe Marguerat s’opposant justement au rapprochement, qu’il

1% Une abondante bibliographie est donnée par D. Marguerat dans son commentaire Les Actes des Apotres
(1-12), p. 159. R. M. Price propose également 1’analyse de plusieurs commentaires (The Widow Tradition in
Luke-Acts, A feminist Critical Scrutiny, p. 217-219).

1 Cest précisément ce que suppose Haenchen (Ernst Haenchen, The Acts of the Apostles: A Commentary,
Translated by Robert McL. Wilson, Philadelphia, Westminster Press, 1971, p. 197-198) qui considére le
deuxieme volet du récit (5, 7-11) comme I’amplification d’un récit primitif qui ne relatait que 1’épisode
d’Ananias.

192 1’ emprunte 1’expression a D. Marguerat, Les Actes des Apétres (1-12), p.165.

19 Comme le signale Marguerat (Les Actes des Apotres..., p. 176), c’est la premicre fois que le terme
ékkAnoio apparait en Lc-Ac dans lequel il reviendra ensuite a 22 reprises.

94, Marguerat, Les Actes des Apotres (1-12), p. 176.
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qualifie de douteux et acrobatique, avec le malheur d’Akéan. L’analyse de la stratégie
narrative d’Ac 2-5 conduit Marguerat a envisager le récit d’Ananias et Saphira comme
celui d’un péché originel en Eglise (un délit d’argent), dans une perspective
ecclésiologique plutdt que sotériologique'®’.

La logique de la narration du livre des Actes, «le récit du déploiement de la premicre
chrétienté dans le monde »"°°, répond a celle de la Genése, décrivant dans ses premiers
chapitres le déploiement de I’humanité dans la création. Marguerat analyse la référence a
Gn 3 et reléve les nombreux traits communs'®’: destruction de I’harmonie originelle,
origine de la faute dans le péché d’un couple, mensonge a Dieu, expulsion des coupables.
Ce parallé¢lisme des deux récits est particulierement intéressant. Il met une fois encore en
lumiere 1’ambivalence de la position de Luc vis-a-vis de la femme, co-responsable et
tentatrice de la chute, aussi bien en Gn 3 qu’en Ac 5.

Par ailleurs, I’attitude du couple Ananias-Saphira, choisissant de garder pour eux une partie
de ce qu’il était attendu qu’ils mettent a la disposition de la communauté fait écho, en
négatif, a celle de la veuve donnant « tout ce qu’elle avait pour vivre » (Lc 21,4). Ce qui
est mis en évidence par Luc est, dans les deux cas, le partage des biens, le don de soi et une
forme de loyauté vis-a-vis de la communauté religieuse.

Enfin, la situation de « veuve » de Saphira, pendant son interrogatoire par Pierre, invite a
rapprocher cet épisode des exigences exposées par 1 Tm 5,9-15 au sujet des « vraies »
veuves. Comme le fait remarquer R. M. Price’”®, 1 Tm 5 semble sous-entendre que si une
veuve était totalement seule, mais pas indigente, et souhaitait rejoindre le groupe'®’ des
veuves officielles de I’Eglise, elle devait remettre tout ce qu’elle possédait afin qu’elle ne
soit pas a la charge de I’Eglise. Autrement dit, Saphira, si elle n’avait pas persisté dans le
mensonge et la provocation de I’Esprit, mais avait remis « tout ce qu’elle avait pour vivre »
aux pieds de Pierre, aurait pu rejoindre le groupe des veuves.

La sombre histoire d’Ananias et Saphira permet a Luc de pointer d’une part sur les

exigences de loyauté de la vie communautaire et, d’autre part sur la reponsabiblité de la

193 D. Marguerat, La premiére histoire du christianisme, p. 273-274.

1% D. Marguerat, Introduction au Nouveau Testament, p. 105.

7 D. Marguerat, La premiére histoire du christianisme, p. 269.

%8 R. M. Price, The Widow Traditions in Luke-Acts, A Feminist Critical Scrutiny, p. 220.

199 Tandis que dans 1’évangile Luc présente les veuves de maniére individuelle (2,37 ; 4,26 ; 7,12 ; 18,3 ;
21,2), dans les Actes il est question « des » veuves apparaissant dans la communauté comme un groupe bien
identifié.
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femme dans la destruction de ’harmonie originelle, qu’il s’agisse de la Création ou de
I’Eglise naissante.

Enfin, Arlandson®” estime que Saphira est la seule femme, riche, qui, bien que faisant
partie de la communauté chrétienne, tombe en disgrace et est exclue du Royaume par sa fin
tragique. Elle constitue, selon Arlandson, un exemple d’« égalité négative » avec son mari
Ananias car « Pierre ne lui permet pas de se cacher derriere I’autorité¢ 1égale de son mari

dans la gestion de leurs biens ».

Tabitha (Ac 9, 36-43)

Tandis que dans son évangile Luc présente les veuves de maniere individuelle (2,37 ; 4,26;
7,12 ;18,3 ; 21,2), dans les Actes il est question « des » veuves, ai yfjpat, apparaissant dans
la communauté comme un groupe bien identifi¢, bénéficiant d’une distribution quotidienne
de nourriture (Ac 6,1) et de la sollicitude de bienfaitrices, telle Tabitha (Ac 9, 36-43),
¢galement désignée a Joppé par son nom grec, Dorcas, « femme connue, croyante et
aisée »”"".

Le rédacteur des Actes ne précise pas si elle est, elle-méme, 1’'une de ces veuves, mais la
présente explicitement comme une disciple, tic podftpia’® (substantif féminin), « riche
des bonnes ceuvres et des aumoénes qu’elle faisait » (9,36), confectionnant des vétements

pour/avec les veuves de Joppé. Tabitha tomba malade et mourut. La communauté de Joppé

en fut treés affectée. Comme Pierre était a Lydda, non loin de Joppé, a la demande de deux

20 5 M. Arlanson, Women, Class and Society in Early Christianity. Models from Luke-Acts, Peabody,
Hendrickson, 1997, cité par S. Paquette, p. 123 (note 5).

1D, Marguerat, Les Actes des Apétres (1-12), p. 355.

292 C’est la seule occurrence, dans tout le Nouveau Testament, de pofftpia, forme féminine du masculin
pobnThg.

Mo tpua est employé au sujet de Marie de Magdala dans un apocryphe du 2e siécle, I’Evangile de Pierre
(12,50) dont nous ne disposons que de fragments : « Le dimanche, au petit matin, Marie-Madeleine, disciple
du Seigneur, [...] prit avec elle ses amies et se rendit au sépulcre ou il avait ét¢ déposé. » (trad. d’Eric Junot
in F. Bovon et P. Géoltrain, Ecrits apocryphes chrétiens, Gallimard, Paris, 1997). Pour les fragments qui
nous sont parvenus, le terme pabftplo n’apparait que dans le récit de 1’apparition du Ressuscité a Marie
Madeleine, le matin de Paques.

Chantraine, (Dictionnaire étymologique..., rubrique pavOavm, p. 664) précise que le substantif podntig
dérive du verbe povOave, apprendre. La nuance exprimée dans les textes les plus anciens est « apprendre
pratiquement, apprendre par expérience, apprendre a connaitre, apprendre a faire », mais finit par étre proche
par le sens de « comprendre ». pafntg , disciple, se dit surtout des disciples des philosophes.

Meier (Un certain juif Jésus, Les données de I’Histoire...p. 490, note 132) souligne également que les
occurrences de podntpio se trouvent le plus fréquemment dans des textes philosophiques de Diodore de
Sicile (1° siécle avant JC) et de Diogéne Laérce (3° siécle aprés JC).
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disciples, padnrai, venus de Joppé, Pierre se rend aupres de Tabitha et la rappelle a la vie.
Une « certaine femme-disciple : Pourquoi [’hapax legomenon pobntpio. plutdt que
pobneig ?

Le ministére accompli par Tabitha n’est pas précisé. Mais, présentée dans un role
traditionnel de soutien matériel, celle-ci est désignée par, tic pabnTpia « une certaine
femme-disciple »*%.

Comme le souligne D. Marguerat’™, « cette femme est honorée d’un titre que nul autre ne
porte dans le Nouveau Testament : podntpro, femme-disciple, », forme féminine apparue
dans le grec tardif de podntig, « disciple ». Cependant, Meier®® précise que, a 1’époque de
Jésus, mais également pendant la période rabbinique, le mot « disciple », aussi bien en
hébreu qu’en araméen, n’existait qu’au masculin, singulier et pluriel, et qu’on ne disposait
pas d’un mot pour désigner une femme-disciple.

Par ailleurs, curieusement, Luc emploie le terme poBntpro, non pas dans son évangile
comme on pourrait s’y attendre, au sujet des femmes « qui faisaient route avec lui » (Lc
8,1) ou a propos de Marie de Magdala annongant « aux Onze et a tous les autres » la
résurrection de Jésus (Lc 24,1-10), mais dans les Actes pour « décrire Tabitha, une femme
chrétienne fervente de I'Eglise primitive »*%.

S’interrogeant sur 1’étrangeté de I’emploi de podftpo, Rosemary Radford Ruether®®’
suggere que ce terme pourrait s’appliquer a une simple admiratrice ou a quelqu’un qui
¢tudie aupres d’un rabbi ou qui appartient au petit groupe des ses adeptes. Ruether fait
¢galement remarquer que ni Paul ni Barnabé ne furent nommés parmi les Douze mais que
I’Eglise primitive les a cependant désignés comme disciples. Et Ruether conclut « peu
importe la signification réelle du titre de "disciple" appliqué a Tabitha, elle était jugée si

utile a la communauté de Joppé que beaucoup de veuves pleurérent a sa mort et que Pierre

23§ Paquette (« Les femmes disciples dans I’évangile de Luc, Critique de la rédaction », p. 243) interprete
d’ailleurs I’emploi devant pofntpue de 1’adjectif indéfini tic, plutot que de I’article défini 7, comme
I’indication que Tabitha n’est probablement pas la seule femme disciple de la ville de Joppé.

2% D. Marguerat (Les Actes des Apétres (1-12), p. 354-355précise également que cette forme féminine se
rencontre chez Diodore de Sicile et Diogéne Laérce (fin du 2° siécle), est également attribuée a Euboula,
femme de Diophantos et disciple de Paul, dans les Actes de Paul (9,16) a la fin du 2° siécle.

295 1 P. Meier, Un certain juif..., p. 83.

2% Ibid.

27 R. Radford Ruether, Religion and Sexism, Images of woman in the Jewish and Christian traditions, New
York, Simon and Schuster, 1974, p. 144-145.
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. X . 208
s’empressa de se rendre aupres d’elle pour la rappeler a la vie »*.

Le retour a la vie de Tabitha, son titre de femme-disciple et ses ceuvres bonnes ont suscité
de nombreux commentaires, dés la période patristique. Ainsi, Jean Chrysostome, dans ses
Homélies sur les Actes des Apotres, affirme clairement que Tabitha « faisait partie des
disciples »%_ En méme temps qu’il présente Pierre comme un modéle d’humilité qui,
apres avoir accompli ce miracle, demeura quelques jours chez un corroyeur de Joppé, Jean
Chrysostome loue la conduite de Tabitha, « une femme vigilante, alerte comme une chévre

- . A 210
[...] s’appliquant d’abord aux bonnes ceuvres, ensuite aux aumones » .

Pour Jean
Chrysostome, Tabitha et Pierre sont des modéles édifiants : I'une manifestant sa
compassion aux veuves, 1’autre, impliqué dans la prédication et I’enseignement. Dans son
récit, il leur réserve une importance égale mais, dans le cas de Tabitha, étre disciple
signifie étre « remplie des bonnes ceuvres et des aumodnes qu’elle faisait » avec «une
grande humilité »*'", tandis que, pour Pierre, sa condition de disciple se manifeste dans son
ceuvre de prédication et de guérison.

De méme, dans ses Regles morales (74,1), Basile de Césarée propose I’exemple de
Tabitha?'? qu’il présente comme le modéle de la veuve ayant une action caritative auprés
d’autres veuves®” : « une veuve qui jouit d'une santé suffisamment robuste devrait passer
sa vie dans des ceuvres de zele et de sollicitude, gardant a ’esprit [...] ’exemple de
Dorcas »*'*. Basile fait suivre cette présentation du ministére de Tabitha, dévouée a 1’aide
d’autres veuves, d’une référence explicite a 1 Tm 5,9-10 recommandant que « une femme
ne soit inscrite au groupe des veuves que si elle est agée d’au moins soixante ans et n’a eu
qu’un mari. Il faut qu’elle soit connue pour ses belles ceuvres qu’elle ait ¢élevé des enfants,
exercé 1’hospitalité, lavé les pieds des saints, assisté les aftligés, qu’elle se soit appliquée a

toute ceuvre bonne ». Basile précise enfin que « une vraie veuve doit persévérer jour et nuit

*% Tbid.

2 Jean Chrysostome, Homélies sur les Actes des Apétres, Homélie XXI, consultable sur le site
http://www.abbaye-saint-benoit.ch/saints/chrysostome/actes/index.htm. Consulté le 01/03/18.

19 1bid.

2 Ibid.

212 St. Basil, Ascetical Works, in The Fathers of the Church, A New Translation, vol. 9, translated by Sister
M. Monica Wagner, C.S.C., The Catholic University of America Press, 1950, Reprinted 1962, 1990.

213 Cité par Marguerat, Les Actes des Apétres. .., p. 356 et par J. C. Anderson, « Reading Tabitha : A Feminist
Reception Histotory », in A.J. Elvine, The Acts of the Apostles, The Pilgrim Press, Cleveland, 2004, p. 30.

24 gt Basil, Ascetical Works, in The Fathers of the Church, A New Translation, vol. 9, p. 192.
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dans la priére et la supplication, et jetner »*'°.

En regard des différentes lectures que font Jean Chrysostome et Basile de I’histoire de
Tabitha, la qualification par Luc de celle-ci de « femme-disciple » apparait comme
I’occasion de différencier le statut de disciple : pour une femme, étre disciple, pabntpua,
correspond a la réalisation d’ « ceuvres bonnes », conformément aux codes domestiques ;
pour un homme, le statut de disciple, pobntnic, vise son activité de prédication et
d’enseignement.

Pour la période moderne, Calvin semble s’inscrire a 1’opposé de cette distinction
pantpio/padntg. En effet, dans son Commentaire sur les Actes, il justifie ’emploi du
titre de femme-disciple pour Tabitha « afin que nous ne pensions pas que cela convienne

seulement aux hommes »*'°

et met 1’accent, comme le remarque Janice Capel Anderson®'’,
sur les actions et les objectifs de Dieu plutot que sur Pierre. Il loue Tabitha et Pierre pour
leur fidélité a Dieu, les décrivant tous les deux comme des instruments de Dieu, égaux
devant Dieu. Pour Calvin, les ceuvres charitables de Tabitha proviennent de sa foi de
disciple, bien avant la qualité de ses ceuvres

Anderson conclut que « bien qu’on ne puisse pas dire que Calvin soit un féministe, il est
plus ouvert que beaucoup de ses contemporains-hommes pour accepter que Dieu se serve
des femmes. »*'®. Elle souligne, a ce sujet, que Calvin, dans ses commentaires bibliques
manifeste peu de soutien a la condition traditionnelle de subordination des femmes. Pour
lui, « I’ordre donné aux femmes de garder le silence dans I’Eglise est un précepte humain
qui peut changer, et n’est pas une loi éternelle »*".

220

Pour sa part, Mary Rose D’Angelo™ considere I’histoire de Tabitha comme ['un des

exemples dans lesquels le ministére des femmes n’est pas ni¢ ou interdit, mais contourné,

> Ibid.

218 3 Calvin, Commentaires sur les Actes des Apétres, p. 464 : « Mais saint Luc en premier lieu loue la
personne de Tabitha, en laquelle ce miracle a été fait: et ce par deux titres a savoir qu'elle était disciple de
Christ, et qu'elle a montré par bonnes ocuvres et aumones quelle était sa foi, Il a déja mis quelques fois ce
nom de Disciple, pour Chrétien afin que nous ne pensions pas que cela convienne seulement aux hommes. »
17 1. Capel Anderson, « Reading Tabitha: A Feminist Reception Histotory », in A.J. Elvine, The Acts of the
Apostles, p. 30.

218 A ce sujet, Anderson signale (p. 32) I’ouvrage de Jane Dempsey Douglass, Women Freedom, and Calvin
(Philadelphia, Westminster Press, 1985) pour une discussion sur les vues de Calvin a propos des femmes.

219 1. Dempsey Douglass, Women, Freedom and Calvin, p. 62

20 M. R. D’Angelo, «Women in Luke-Acts: A Redactional View », Journal of Biblical Literature, Vol. 109,
No. 3 (Autumn, 1990), pp. 441-461
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voire détourné®*’,

De méme, O’Day, remarque’>> que 1’importance de Tabitha pour la communauté de Joppé
vient de ses bonnes ceuvres et actes de charité¢ (v.36). Alors que Luc emploie le terme
dwakovia, « ministeére » en Ac 6,1.4 pour parler du soin des veuves pris par des hommes, il
choisit, pour évoquer le service de Tabitha, ’expression mApng &pyov dyabdv kol
élenuoouvadv, « riche des bonnes ceuvres et des actes de charité ». Or, selon O’Day, ni «
bonnes ceuvres », ni « aumones » ne sont utilisés dans les Actes pour décrire un tel
service, relevant du comportement attendu de la part d’un disciple. O’Day s’interroge,
en conclusion sur le fait que, lorsque des hommes prennent soin des veuves, Luc parle de «
ministére » comme en Ac 6,4, tandis que, lorsque Tabitha accomplit le méme service, il
appelle cela des « bonnes ceuvres ».

Présentée soit comme une femme-disciple dont le service, constitué de bonnes ceuvres et
actes de charité, se distingue du ministére des disciples masculins, soit comme un mode¢le
de chrétienne pieuse®™’, soit encore comme une femme juive’ bénéficiant d’une
indépendance financiere et d’un statut de disciple.

Par ailleurs, d’aprés Witherington®®, il serait possible que Luc, par le récit qu’il fait du

227

retour a la vie de Tabitha™’, aborde la question des chrétiennes dont la fonction dans la

communauté sera plus tard assimilée a celle des diaconesses.

2! Dans son ouvrage But She Said, Feminist Practices of Biblical Interprétation, Beacon Press, Boston,
1992, E. Schiissler-Fiorenza fait la méme remarque au sujet de la péricope de Marthe et Marie (Lc 10,38-42),
p. 51-57.
2 G. R. O’Day, Women's Bible Commentary, p. 399.
2 Tabitha représente ainsi le type de la matrone romaine, femme d'dge mur, expérimentée, sage, d'aspect
digne et respectable.
% M. A. Getty-Sullivan, Women in the New Testament, The Liturgical Press, Collegeville, Minnesota, 2001,
p. 238.
25 C. Parvey, “The Theology and Leadership of Women in the New Testament” in R. R; Ruether (éd.)
Religion and Sexism, p. 117-149.
226 B Witherington III, Women and the Genesis nof Christianity, Cambridge University Press, 1995, p. 216-
217.
27 Dans son commentaire, Witherington met I’accent sur le contexte du récit sur Tabitha, immédiatement
précédé du tres bref récit de guérison d’Enée, un homme paralysé. L’auteur remarque que, I’histoire et la
personne de Tabitha sont présentées de maniére plus positive que celles d’Enée. Witherington avance 1’idée
que I’histoire de Tabitha constitue I’un des exemples de la volonté de Luc de donner plus d’importance a une
femme qu’a un homme.
Witherington estime que ce récit rappelle Le 8,3 (les femmes aidant les Douze de leurs biens) et Ac 6,1-7
(Institution des Sept) et que Tabitha accomplissant, une tdiche comparable a celle des Sept, aurait pu étre en
charge d’un ordre des veuves. Enfin, pour Witherington, c’est la présentation de Tabitha comme disciple qui
distingue son histoire de celle d’Enée mais il semble ne pas accorder de signification particuliére a I’'usage de
pabntpia plutdt qu’a celui de podntic.
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Dans son étude The Widow Traditions in Luke-Acts, R. M. Price consacre tout un

chapitre®®

a la veuve de Nain (Lc 7,7-17) et a Dorcas/Tabitha. Dans son approche
intertextuelle, il mentionne la proximité de Ac 9,36-43 avec non pas I’histoire de Jaire en
Lc 8, 41-42. 49-56, mais la version de celle-ci en Mc 5°%°. D’autre part, R. M. Price, de
méme qu’O’Day, note les similitudes de Ac 9,39-42 avec 1 R 17,21-23 (résurrection du
fils de la veuve de Sarepta) renforgant ainsi I’image de Pierre, dans la lignée d’Elie.

En définitive, Tabitha/Dorcas est donnée par Luc comme un exemple de veuve chrétienne
pieuse.

A la question que nous posions « Pourquoi le rédacteur lucanien utilise-t-il /’hapax
legomenon pontproe plutdt que pobntg pour définir le statut de Tabitha ? », les
commentaires que nous venons d’évoquer n’apportent pas de réponses satisfaisantes,
laissant un parfum d’« énigme » a I’emploi de padntpra dans le récit de Luc.

Meier, s’interrogeant sur les délimitations imprécises du statut de disciple®’, propose
quelques ¢léments de réponse a notre question. Il avance un premier argument de type
historico- philologique®" : le mot disciple, utilisé pour désigner ceux qui suivaient Jésus,

apparait rarement dans les Ecritures juives™”

et, au temps de Jésus, seule existait la forme
panmg (singulier et pluriel). « Il n’existait littéralement pas de nom féminin que 1’on
aurait pu utilser pour les décrire ; il n’y avait pas de nom pour dire « disciple(s) femme(s).
Ainsi, 1’absence de mot disponible en araméen pour désigner les disciples femmes, s’est
répercutée dans les évangiles, en grec, lors du passage a I’écrit.

Puis, Meier avance un deuxiéme argument, d’ordre littéraire™>, pour expliquer 1’unique
utilisation de paBntpia dans les Actes, en 9,36 : 1l se pourrait que Luc ne se soit pas « senti
autoris¢ a introduire la forme féminine du mot dans une tradition évangélique relativement

fixée, tandis qu'il s'est estimé libre de le faire dans son nouveau type de composition, les

Actes des Apotres, ou il ne subissait pas de la méme fagon la contrainte d'une tradition

28 R.M. Price, The Widow Traditions in Luke-Acts, A Feminist Critical Scrutiny, SBL DissS 155), Atlanta,
Scholars Press, 1997, p. 93-100.

* Comme le note Getty-Sullivan (Women in the New Testament, p. 239), la connexion est évidente entre les
mots de Jésus s’adressant a la fille de Jaire et rapportés par Marc « Talitha koum » (Mc 5,41) et I’ordre donné
par Pierre a Tabitha « Tabitha, reléve-toi ».

29 J. P. Meier, Un certain juif Jésus, Les données de I'Histoire, attachements, affrontements et ruptures,
Paris, Cerf, 2005, p. 83-84.

21 Ibid. p. 82.

32 Meier signale, sur cette question, ’ouvrage de A. E. Harvey, Jesus and the Contraints of History,
Philadelphie, Westminster, 1982, particuli¢rement les pages 1-10.

23 Ibid. p. 83.
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normative et de I'usage habituel des documents chrétiens antérieurs. »

Malgré la pertinence des argments développés, Meier reconnait I’existence d’ « une sorte
de paradoxe »*** : au sens strict de la dénomination, le Jésus historique n’a pas pu avoir de
disciples-femmes ; mais, dans la réalit¢ des situations d’une «société rurale
traditionnelle », Jésus considérait les femmes qui I’accompagnaient comme des disciples.

Il n’en demeure pas moins que Luc distingue clairement le statut de disciple dans le cas
d’une femme — poBntpie — dont Dactivité est constituée de « bonnes ceuvres » et
« d’aumones », et le statut du disciple masculin — pabntig — se consacre au service de la
Parole et a la pricre (Ac 6,2).

En définitive, [’hapax legomenon, pobnrtpla, en A 9, 36 pourrait s’expliquer par la
préoccupation de Luc de définir précisément pour sa communauté ce qu’il faut entendre

par « disciple », suivant qu’il s’agit d’une chrétienne ou d’un chrétien.

Rhode au portail (Ac 12, 12-17)

L’¢épisode relate 1’arrivée de Pierre, aprés sa libération miraculeuse, au portail de «la
maison de Marie, la mére de Jean surnommé Marc » (12,12) dans laquelle les chrétiens
s’étaient réunis pour prier. Pierre frappe au portail et la servante Rhod¢ le reconnaissant,
retourne dans la maison annoncer la bonne nouvelle de la libération de Pierre, en oubliant
de lui ouvrir. Mais ceux qui étaient réunis dans la maison ne la croient pas et la traitent de
folle.

Comme I’annonce du tombeau vide aux Onze par les femmes (Lc 24,11), ’annonce par
Rhod¢ de la présence de Pierre au portail de la maison (Ac 12,14) suscite I’incrédulité.
Tout comme ’annonce de la résurrection par Marie de Magdala et les autres femmes est
rejetée par les apotres, I’annonce par Rhodé du retour de Pierre est regue, a priori, comme
le signe d’un dérangement mental (« tu es folle »).

Ainsi, dans les deux cas, comme le remarque O’Day™, aucune autorité n’est reconnue aux
femmes venues annoncer de bonnes nouvelles a la communauté. Cet épisode, teinté de
comique par I’étourderie de Rhode¢ oubliant d’ouvrir le portail a Pierre, n’est pas

particulierement flatteur pour les femmes.

24 Ibid. p. 84.
35 G.R. O’Day, Women's Bible Commentary, p. 399.
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Priscille et Aquilas (Ac 18, 1-4. 18-28)

Le récit concernant Priscille et son époux Aquila (Ac 18,1-4.18-28) offre un exemple
particuliérement intéressant de la maniere dont Luc présente 1’activit¢ d’une femme
chrétienne, dans la mesure ou nous disposons d’autres informations sur Priscilla et Aquila,
a travers les écrits pauliniens.

C’est a I’occasion de I’évocation du deuxiéme voyage missionnaire de Paul, que Luc
décrit, en Ac 18,1-28, I’activité artisanale d’un couple de fabricants de tentes, Priscille et
Aquilas et leur engagement comme missionnaires a Corinthe et Ephése, en particulier
aupres d’Apollos qui, «informé de la Voie du Seigneur [...], préchait et enseignait
exactement tout ce qui concernait Jésus, tout en ne connaissant que le baptéme de Jean (18,
25). Luc ajoute, sans s’y attarder, que Priscille et Aquilas s’attachérent a combler ses
lacunes en lui présentant « plus exactement encore la Voie de Dieu » (18,26). Le récit se
focalise ensuite sur 1’activité missionnaire de Paul a Ephése.

B. M. Metzger™® expose pour Ac 18,1-28 plusieurs questions de critique textuelle®’
faisant apparaitre des différences importantes entre le texte alexandrin et le texte
occidental, concernant la présentation du couple Priscilla-Aquilas. Cinquante ans plus tot,
Harnack concluait, de I’étude de ces variantes : « Il est donc évident que le a-texte [texte
alexandrin] est le plus ancien, tandis que b [texte occidental] regroupe une série
d’interpolations non dépourvues d’une tendance disciplinaire ecclésiastique, a savoir la
répression des femmes »>.

Quatre variantes (v.2, v.7, v. 26), certes mineures car elles ne portent que sur la place d’un
mot dans la phrase ou ’ajout d’uns simple précision, concernent directement Priscille et
Aquilas.

Le tableau suivant résume ces constats :

% B. M. Metzger, A Textual Commentary on the Greek New Testament, p. 408-415.

»7 Dans son ouvrage Women in the Acts of the Apostles, a feminist liberation perspective (Fortress Press,
Minneapolis, 1995, p. 195-199) Ivoni Richter Reimer cite la contribution de A. Harnack « Uber die beiden
Recensionen der Geschichte der Prisca und des Aquila in Act. Apost. 18,1-27», (Sitzungsberichte der
kéniglich preussischen Akademie der Wissenschaften zu Berlin, 1900, p. 2-13) dans laquelle il étudie une
quinzaine de variantes, pas toutes retenues par Neste-Aland (26° éd.) pour cette péricope. Cinq d’entre elles
concernent directement Priscille et Aquilas

2% A. von Harnack, « Uber die beiden Recensionen der Geschichte der Prisca und des Aquila in Act. Apost.
18,1-27», 10. Cité par Reimer, Women in the Acts of the Apostles, p. 198.

91



Texte alexandrin Texte occidental

V. AxOhav [...] kai [Ipiokidilay AxOhav [...] ovv [piokiiig
[0 [Tadrog] mpocTiibev avToig [0 [Tadrog] TpociiAfev avT®
V. Kol petafoc €keibev eiofilbev Kol petafoc amo tod Axvia
€1g oikiav Tvog ékelbev  ciofillev eic  oixiav
TIVOG

V. Ipicxiidro Kol AxOrOG AxOroG Kol Ipioxiidro

26 mpoceAdfovto mpoceAdfovto

Comme on peut le constater, les différences sont minimes. Elles sont cependant
révélatrices, comme 1’exprime Harnack, d’une «tendance antiféministe »>? du texte
occidental.

En effet, le remplacement de la conjonction de coordination koi par la préposition sun
suivie du datif n’entraine qu’un simple changement de désinence pour le substantif
[piokiAla. Or, I’emploi de obv indique clairement une relation de subordination de
Priscille par rapport a Aquilas, tandis que xai manifeste leur égalité.

De méme, toujours au v. 2, le remplacement de avtoig, « chez eux », par avtd, « chez
lui », minimise I’importance de Priscille.

Dans la méme ligne, au v. 7, le texte occidental précise que « Paul s’¢loigne d’Aquilas »
pour se rendre chez Titius Justus. Le détail n’est pas anondin car il laisse Priscille dans
I’ombre, mettant a nouveau I’accent sur Aquilas.

Enfin, au v. 26, dans un contexte d’enseignement, le texte occidental met en avant le role
d’Aquilas en inversant discrément I’ordre des prénoms, alors que le texte alexandrin
montre Priscille enseignant Apollos, un missionnaire important. Ainsi, comme le remarque
Metzger’®, le réviseur du texte occidental désirait réduire I’'importance de Priscille en
nommant Aquilas en premier a trois reprises dans le récit (v. 3 ; 18 ; 21).

Par ailleurs, les personnalités de Priscille et Aquilas, esquissées en Ac 18,1-28, sont
précisées dans deux lettres de Paul en des termes qui révelent I’estime dans laquelle celui-

ci les tient.

239 Cf. B. Witherington, « The Anti-Feminist Tendencies of the “Western” Text in Acts », Journal of Biblical
Literature, vol. 103, No 1 (Mar., 1984), pp. 82-85. De méme, P. H; Menoud.
HB M. Metzger, A Textual Commentary on the Greek New Testament, p. 413-414.
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En Rm 16,3-5 Paul salue Priscille et Aquilas ses « collaborateurs [tovg Guvepyov¢ pov] en
Jésus-Christ » et « ’Eglise qui se réunit chez eux ». Leur activit¢é de missionnaires est
clairement affirmée par Paul dont, par ailleurs, ils ont sauvé la vie (16,5). Leur activité
semble se dérouler aussi bien en présence de Paul qu’en son absence.

En 1 Co 16,19, Paul adresse ses salutations a 1I’Eglise qui est a Corinthe de la part de
Priscille et Aquilas et nous apprend que I’Eglise se réunit, chez eux, a Ephese. Ils
apparaissent tous les deux comme essentiels et participant au ministére paulinien en Asie
Mineure.

Enfin, Reimer signale’*' que la mention de Priscille et Aquilas en 2 Tm 4,19 montre que le
souvenir de leur ministére et de leurs personnalités était encore vivant en Asie Mineure, au
tournant du premier siecle.

Les quatre récits que nous venons d’évoquer présentent des traits communs qui nous
permettent d’esquisser quelques points de conclusion sur la présence des femmes dans les
Actes.

Ce rapide parcours a travers le livre des Actes nous a permis de constater que, a
I’exception de Rhode (Ac 12,13), simple servante d’une femme riche, les femmes
évoquées par Luc sont soit anonymes, soit riches, soit importantes242 telles Saphira (Ac
5,1-11), Damaris (Ac 17,34), Priscille (Ac18,18.26).

Mais, quoiqu’il en soit de ces distinctions, on peut surtout remarquer une sorte de
retrécissement, de diminution du role des femmes. C'est sensible dans la facon dont les
femmes sont présentées par Luc, d’une part dans son évangile, ou, selon Plummer, « elles

43 - :
ou, du moins, elles sont largement présentes et

bénéficient d’une place éminente »
silencieuses et, d’autre part dans le livre des Actes ou Luc présente des femmes qui
« croient, prient et sont I’objet de guérison »***. Ce retrécissement qui se manifeste a
travers la comparaison de leur role en Lc et en Ac, se révele également dans la

confrontation du texte occidental et du texte alexandrin du livre des Actes.

11, Richter Reimer, Women in the Acts of the Apostles, p. 215.

2 De méme, a Thyatire, Lydie, une riche marchande de pourpre, ayant regu le baptéme ainsi que toute sa
maison, invite Paul et ses compagnons a demeurer chez elle (Ac 16,14-15).

A, Plummer, A critical and exegetical commentary on the gospel according to S. Luke, Fifth edition,
Edimburgh, 1922.

M E. Tetlow, Women and Ministry in the New Testament, p. 107.
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2.4. Un retrécissement du role des femmes dans les Actes ?
Les raisons du « rétrécissement » du role des femmes sont diverses. Nous en retiendrons
cing, traduites sous forme de questions :

1) Les femmes apportaient-elles une aide matérielle ou exergaient-elles un véritable

ministere dans la communauté ?

Dans les descriptions de ’activité des chrétiennes dans la communauté, peut-on affirmer
que le seul role des femmes était d’aider financierement ou d’assurer I’intendance et la
logistique ? Ainsi, a Jérusalem, Marie, la mére de Jean-Marc accueille dans sa maison’®
les réunions de I’assemblée chrétienne. On peut raisonnablement penser que son role
d’accueil ne se limitait pas a mettre un local a la disposition de la communauté et
impliquait, au moins dans certains cas, une activité d’enseignement.

2) Le livre des Actes, [’histoire de Pierre et Paul ?
L’objectif du livre des Actes est la progression de la Bonne Nouvelle depuis Jérusalem
jusqu’aux extrémités de la terre par le ministére de Pierre, puis celui de Paul agissant «
avec une entiére assurance et sans entraves ».
Dans les Actes, Luc accorde aux femmes un rdle limité, comme d’ailleurs aux hommes, a
I’exception de Pierre et de Paul autour desquels se déploie le récit lucanien. Mais ce sont
des hommes qui cependant décident des affaires de I’Eglise et recoivent la tache de servir.

3) Une question de convenance et de bienséance vis a vis du « modele romain

ambiant » ?

Conzelmann® analysant la tendance théologique et la valeur historique des Actes, estime
que « I’accent apologétique d’Ac est théologiquement significatif. Les chrétiens comme les
non-chrétiens peuvent déduire de 1’histoire de la mission que I’Eglise ne met pas en danger
la stabilité¢ de I’Empire romain », d’autant plus que Luc, lorsqu’il relate 1’interrogatoire de
Paul dans la forteresse d’Antonia, en Ac 22, 25-28, prend soin de mettre 1’accent sur le
statut de Paul, prédicateur chrétien et citoyen romain, maintenu enchainé.
D’autre part, d’'un point de vue stratégique et politique, I’implication de femmes, telle
Lydie (Ac 16,14-15), Tabitha ou Priscille, jouissant d’un certain prestige social et/ou d’une
autonomie économique dans la communauté chrétienne, ne pouvait que donner crédit et

apporter un certain lustre au mouvement chrétien et, si nécessaire, le réhabiliter aux yeux

M Ac 12, 12.
8 H. Conzelmann, A. Lindemann, Guide pour I’étude du Nouveau Testament, Traduction et adaptationpar
Pierre-Yves Brandt, Le Monde de la Bible, Labor et Fides, Genéve, 1999, p. 383.
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d’observateurs extérieurs.

Pour O’Day, Luc est conduit a minimiser le role des femmes dans les Actes, dans le but de
se gagner les faveurs de I’administration romaine en harmonisant le réle des femmes dans
la primitive Eglise avec celui des femmes romaines, citoyennes de seconde classe.

De méme, Marguerat™’ note le « regard notoirement favorable » de 1’auteur des Actes a
I’égard de I’Empire romain manifesté dans la neutralité¢ bienveillante des fonctionnaires
romains”*® ainsi que son soin constant de montrer que la foi chrétienne ne menace en rien

0, semblent méme relativement

les autorités politiques®*’qui, dans le cas d’Agrippa®
familiers des «coutumes des Juifs ». Ce regard favorable de Luc pourrait aussi
s’apparenter, comme le suggére Ernst Haenchen, & une apologia pro ecclesia®" bien que le
livre des Actes s’adresse en priorité a des chrétiens et que, par conséquent, la visée
principale de Luc ne soit pas apologétique.

De méme, pour Kraemer, la multiplication des représentations de femmes par Luc
s’accompagne de la limitation de leurs roles. Luc n’est pas préoccupé de changer le statut
des femmes mais de répartir convenablement le role des hommes et celui des femmes,

comme ’exprime cet aphorisme attique rapporté par Seim>” &

AOG YOVoUK®V KOGLOG,
dALOG GpsEVQV.

Reprenant le point de vue de Schiissler-Fiorenza®>”, Tetlow®*, pense que, le rédacteur
lucanien a intentionnellement voulu minimiser le role de disciple et I’activité missionnaire
ds femmes, y compris en altérant la tradition qu’il avait regue, en reflétant dans sa

communauté une situation semblable a celle que décrivent les Pastorales : aprés une longue

période ou les femmes ont pu exercer un ministére important dans I’Eglise, les hommes

Hp, Marguerat, Introduction au Nouveau Testament, p. 124.

8 Comme en Ac 18, 12-17, Ac 19,21-40 ou le plaidoyer de Paul devant les juifs, sa comparution devant le
Sanhédrin ou encore la plaidoirie de Paul devant le gouverneur Félix (Ac 22-25).

9 Comparaissant devant le proconsul Gallion (Ac 18,14-16) Paul, accusé de faire la promotion d’un « culte
illégal », est relaché par Gallion, refusant « d’étre juge en pareille matiére ».

% En Ac 26,2-8, Paul s’exclame « je m’estime d’autant plus heureux roi Agrippa, d’avoir & me justifier
devant toi, que tu es au fait de toutes les coutumes des Juifs et toutes leurs controverses. »

2! Ernst Haenchen, The Acts of the Apostles: A Commentary, traduction de B. Noble, Blackwell Publishers,
London, 1982. Cité par Sean A. Adams, The Genre of Acts and Collected Biography, Cambridge University
Press, 2013, p. 11-12.

2T K. Seim, The Double Message, Patterns of Gender in Luke-Acts, p. 24.

23 E. Schiissler-Fiorenza, « Feminist Theology as a Critical Theology of Liberation », 7} heological Studies 36
(1975), p. 605-626.

B4R M. Tetlow, Women and Ministry in the New Testament, Paulist Press, 1980, New York. p. 109.
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s’agacerent de cette situation et cherchérent a les réduire a un rdle passif dans la
communauté, tout en continuant a bénéficier de leur aide matérielle.

Au terme de son analyse du role des femmes en Ac, O’Day estime que, s’il est clair que
des femmes — de riches veuves en particulier — ont joué¢ un rdle important dans I’Eglise
naissante, la préoccupation et I’objectif de Luc étaient de « conformer son traitement des
femmes au modele romain ambiant » afin de se concilier les faveurs des autorités
masculines de I’Empire et de ne pas entraver la progression de la Bonne Nouvelle

Selon Witherington, aprés avoir présenté dans son évangile des femmes dans des roles
variés montrant que « la Bonne Nouvelle libére les femmes et leur offre de nouvelles
possibilités »*>°, Luc, dans les Actes, montre la progression de 1’Evangile parmi les
femmes. L’hypothése de Witherington est que, a I’époque ou Luc écrit — durant le dernier
quart du premier siecle — se manifestait une « résistance considérable » au role joué par les
chrétiennes dans leur communauté. Ainsi, Luc, dans les Actes, sans totalement rejeter le
schéma culturel patriarcal, insiste sur I’aptitude des femmes a accomplir des « taches
variées » pour la communauté. Autrement dit, toujours d’aprés Witherington”, aussi bien

1°°” maintiennent une tension entre la réforme de 1’ordre ancien et I’affirmation

Luc que Pau
de la nouveauté « en Christ ».

Mais, en définitive, toute la difficulté réside dans la définition et le contour de ces « taches
variées » que les femmes peuvent accomplir dans la communauté. Il semble bien, et Ac

1,21 en témoigne clairement™®

, que I’enseignement et la mission en soient exclus.

4) Quelle datation retenir pour les traditions manuscrites du livre des Actes ?
Dans I’appréciation du réle que Luc, dans les Actes, reconnait, ou recommande, aux
chrétiennes dans leur communauté, on ne peut faire abstraction de la question de la
datation et des liens entre les deux grandes traditions manuscrites du texte alexandrin et la

famille occidentale de témoins textuels.

La question de la datation des Actes se pose dans la mesure ou, comme le signale E.

3 B. Witherington, Women in the Earliest Churches, p. 157.

** Ibid.

37 La question des femmes dans le corpus paulinien fera ’objet d’une étude particuliére dans la section
suivante.

28 Ac 1,21-22 : « 11y a des hommes (&vdpeg) qui nous ont accompagnés durant tous le temps ot le Seigneur
Jésus a marché a notre téte [...] il faut donc que I'un d’entre eux devienne avec nous témoin de sa
résurrection... »
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Tetlow™”, I’organisation ecclésiale que sous-entendent les Actes, particuliérement au sujet
de la place et du rdle des chrétiennes dans la communauté, évoque la situation de celles-ci
telle qu’elle apparait en 1 Tm 2-5 dépeignant un christianisme de la troisiéme génération et
témoignant du développement de cette organisation ecclésiale.

Marguerat estime que la datation des Actes ne peut €tre ni antérieure a celle de 1’évangile
ni se situer avant 70°°. Par ailleurs, 1’auteur des Actes ne faisant aucune allusion aux
¢épitres de Paul, dont on admet que le canon fut formé en 95-100, Marguerat date donc les
Actes de la période 90-100.

Comme nous ’avons constaté en évoquant quelques passages des Actes faisant intervenir
des femmes, la présence de lecons variantes dans la tradition manuscrite nécessite pour
¢tablir le texte primitif de faire des choix, parfois délicats. Cette situation se présente pour
tous les textes du Nouveau Testament mais, dans le cas des Actes, apparait une difficulté
particulicre dans la mesure ou nous disposons de deux versions « nettement
dissemblables », que Marguerat considére comme véritable «énigme du texte des
Actes »*°' : Deux formes textuelles sont en concurrence, le texte alexandrin et le texte
occidental pouvant chacun « revendiquer une haute ancienneté »**, les multiples écarts
entre le texte alexandrin et le texte occidental ayant méme suscité I’hypothése d’une
double rédaction lucanienne®.

Deux types de manuscrits s’offrent a notre perplexité : d’une part, deux papyri du 3° siécle,

264
I

P* et P> et des manuscrits, tous classés en catégorie par Aland, identifiés comme

% E. Tetlow, Women and Ministry in the New Testament, p. 109.

% D. Marguerat, Introduction au Nouveau Testament, p. 113.

1D Marguerat, Les Actes des Apétres (1-12), p. 30.

%2 Tbid.

23 Sur ce point et pour I’ensemble de la discussion sur le texte des Actes, on peut se reporter 4 R. E. Brown,
Que sait-on du Nouveau Testament ?, (p. 368-369) ou & D. Marguerat, Les Actes des Apotres (1-12), (p. 30-
31) qui détaillent les différents cas de figure a partir de cette hypothése. On peut également consulter
P. Tavardon, Le texte alexandrin et le texte occidental des Actes des Apotres, Doublets et variantes de
strucuture, Cahiers de la Revue biblique 37, Pais, Gabalda, 1997.

Enfin, les Actes du XX° Congrés de I’ACFEB (Angers, 2003), Lectio Divina 199, Paris, Cerf, 2005,
rassemblent les contributions principales sur le théme « Les Actes des Apdtres, Histoire, récit, théologie ». La
contribution de Roselyne Dupont-Roc, « La tradition textuelle des Actes des Apétres, Positions actuelles et
enjeux » (p. 43-62) reprend et analyse briévement les principales positions concernant la tradition textuelle
des Actes en mettant notamment 1’accent sur leurs enjeux pour la critique textuelle.

264 ) s’agit des trois manuscrits onciaux B, a, A.

Le classement proposé par K. Aland et B. Aland (The Text of New Testament, traduit par E. F. Rhodes, 2°
édition, Wm. B. Eerdmans Publishing Company, Grand Rapids, Michigan, 1989) distingue cinq catégories de
manuscrits (p. 106-107 ; p. 335-337) :
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représentatifs du « texte alexandrin » et, d’autre part une autre forme textuelle, nettement
plus longue, présente notamment dans le Codex de Béze et dans quelques papyri du 3°
siecle, P et P48, dénommée « texte occidental ».

D’apres Marguerat, les deux versions différent de plus de 600 variantes mais « I’ancienneté
et la large diffusion du texte alexandrin et du texte occidental font se demander quel est
Ioriginal »*%.

Cependant, D. Marguerat estime que 1’évolution de la tradition manuscrite semble bien
conduire du texte alexandrin au texte occidental et non I’inverse®®® et que les gloses du
texte occidental portent la marque d’une théologie postérieure a celle de Luc®®’, plus
proche de celle des Pastorales.

C’est précisément ce que développe Witherington”®® dans son article « The Anti-Feminist
Tendencies of the "Western" Texte in Acts ». Aprés avoir constaté que le texte occidental
présente des tendances théologiques, par ailleurs absentes des autres traditions manuscrites,
il se propose de montrer comment le texte occidental, dans les passages ou Luc accorde —
ou semble accorder — une attention aux femmes, de préférence importantes, essaie
d’édulcorer ou d’¢éliminer ces références. Il choisit d’analyser trois passages significatifs.
D’une part Ac 17, 4 pour lequel le texte alexandrin autorise, comme nous 1’avons vu

. 269
précédemment

, une certaine ambiguité entre deux traductions possibles, « les épouses
d’hommes importants » ou « « des femmes de grande importance » tandis que le texte

occidental ne laisse aucune équivoque et présentent « les épouses d’hommes importants ».

Catégorie 1: Manuscrits d’une qualité trés spéciale, contenant dans une trés grande proportion le texte
primitif, probablement original, dont P”* et P**. Le texte alexandrin appartient a cette catégorie.

Catégorie II : manuscrits d’une qualité spéciale contenant dans une proportion considérable le texte primitif,
mais marqués par des influences étrangeres. Dans cette catégorie prennent place L et Q.

Catégorie III : les manuscrits de cette catégorie contiennent une petite, mais non négligeable proportion du
texte primitif et manifestent une forte influence byzantine et d’autres sources non identifiées.
Ces manuscrits, tels f' et > sont particuliérement important pour reconstituer I’histoire du
texte.

Catégorie IV : elle contient les manuscrits du « texte occidental » ou D-texte.

Catégorie V : cette catégorie contient essentiellement le texte byzantin.

% D. Marguerat, Introduction au Nouveau Testament, p. 113.

2% Pour la discussion concernant la « concurrence » des textes alexandrin et occidental, on consultera, par

exemple, D. Marguerat, Les Actes des Apotre (1-12), p. 3-31 ; M. E. Boismard, Le texte alexandrin et le texte

occidental des Actes des Apotres, (cf. note 263 ci-dessus).

*7 Ibid.

68 B. Witherington, « The Anti-Feminist Tendencies of the “Western” Text in Acts », Journal of Biblical

Literature, vol. 103, No 1 (Mar., 1984), pp. 82-85.

9 Se reporter 4 la page 75.
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Ainsi, une modification minime du texte permet de diminuer I’importance des femmes en
les présentant comme « femmes de... ». Le phénomeéne comparable s’observe en 1,14 ou le
codex de Béze ajoute kai tékvoig, « et des enfants », ce qui a pour effet de faire apparaitre
les femmes comme nécessairement accompagnées de leurs époux et de leurs enfants.

Par ailleurs, nous avons noté précédemment au sujet de 17,34, que le Codex de Béze omet
completement de citer Damaris parmi les nouveaux/nouvelles converti(e)s. Cette omission,
rapportée par Witherington et W. M. Ramsay, conforte I’hypothése de la tendance anti-
féministe de la tradition textuelle occidentale.

Puis Witherington s’intéresse a I’histoire de Priscilla et Aquilas (Ac 18) pour laquelle il
observe, dans le texte occidental, «un effort trés visible pour réduire 1’importance de
Priscilla, pergue par les éditeurs comme occupant la premicre place et parce qu’elle
enseignait 4 un responsable chrétien, Apollos »*'.

Au terme de son étude, Witherington conclut que, dans une partie de I’Eglise, s’est
manifesté probablement dés la fin du premier siecle ou au début du second, un effort
concerté pour édulcorer le texte des Actes dans lequel des femmes jouaient un rdle
important et remarquable.

Dans son étude, centrée sur les Actes, Witherington semble donc accréditer I’hypothése

d’un rédacteur lucanien favorable aux femmes mais dont la portée des écrits aurait été

affaiblie par la suite’’’. Cependant, si 1’on admet 1’unicité d’auteur pour Lc et Ac*’?, il
faudrait aussi prendre en compte, avant de pouvoir conclure a une volonté « extérieure »
d’édulcorer le texte des Actes de Luc postérieurement a sa rédaction, sa position a I’égard
des femmes manifestée dans son évangile. Or, comme nous I’avons constaté, la présence
physique des femmes y est manifeste mais sur le mode ambigu d’une présence/absence,
comme 1’exprime Jane Dewey, « vues mais pas entendues »° .

Enfin, sur la question de la plus grande ancienneté du texte alexandrin par rapport au texte

270 Witherington cite alors J. H. Ropes, au sujet de 18,26 : « Le désir de réduire I’importance de Priscilla
semble avoir été a I’oeuvre en plusieurs endroits de ce chapitre. Le rédacteur original semble ne jamais avoir
mentionné Aquilas sans Priscilla, et toujours (excepté au verset 2) il place le nom de Priscilla en premier. »
U 11 faut ajouter que, dans sa conclusion, Witherington estime qu’il conviendrait ensuite de vérifier si les
tendances anti-féministes du texte occidental, repérées dans des variantes pertinentes des Actes, se
confirmaient dans les autres livres du Nouveau Testament, confirmant ainsi la volonté délibérée manfestée
dans le texte occidental de mettre en avant et de protéger les priviléges masculins.

22 Ce que la grande majorité des exégétes soutiennent aujourd’hui.

13 J. Dewey, « Women in the Synoptic Gospels : Seen but not Heard », Biblical T} heology Bulletin, vol. 27,
2,1997
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occidental, on doit prendre en compte les réserves de R. E. Brown®”* qui estime qu’il est
impossible de décider lequel des deux textes est le plus originel en ne considérant que les
seuls manuscrits et les témoignages patristiques. Bien que le texte occidental apparaisse
souvent comme une paraphrase du texte alexandrin auquel des copistes ont ajouté des
gloses, accentué¢ certains aspects (anti judaisme, anti-féminisme...), ces « données
supplémentaires dans le texte occidental » ne tranchent pas sur le style de I’ensemble du
texte occidental.
5) Parallelement a la question des deux grandes traditions manuscrites, quels liens
entre Ac et Les Pastorales ?
Plusieurs auteurs, dont D. Marguerat®”> et Y. Rédali¢*’®, soulignent des affinités entre les
Actes et les Pastorales.
D. Marguerat estime que les Pastorales, dont le caractére est clairement deutéro-paulinien,
sont contemporaines de la rédaction des Actes et renvoient également a un christianisme de
troisieme génération, en témoignant d’un «état avancé de la chrétienté, proche des

277

Pastorales™”’. De méme, Y. Rédali¢ reconnait certaines affinités de langage et de thémes

théologiques avec Lc-Ac qui peuvent faire attribuer a Luc la rédaction des Pastorales.

Que ce soit en parcourant 1’évangile de Luc ou le livre des Actes, de nombreux passages
nous ont montré qu’il est indispensable, comme le rappelle Epp, que « 1’on préte la plus
grande attention aux questions de critique textuelle lorsqu’il s’agit de présenter les femmes
dans le Nouveau Testament »*'* et, par conséquent a I’interprétation des textes’” qui les

mettent en scéne. C'est ce que nous invite a faire la péricope de Luc 10, 38-42.

" Dans son important ouvrage Que sait-on du Nouveau Testament, traduit de 1’anglais par J. Mignon et paru
aux éditions Bayard (2000), p. 368-369.

7 D. Marguerat, Les Actes des Apétres (1-12), p. 19 et 210).

7P, Marguerat, Introduction au Nouveau Testament, Genéve, Labor et Fides, 2008, chapitre 19 consacré
aux Pastorales (par Yann Rédali¢), p. 335-336.

27 Ainsi, en Ac 20, 18-36, dans le « testament pastoral » de Paul, le rédacteur des Actes décrit une
organisation ecclésiale dans laquelle les Anciens (mpeaPutépot) assument la responsabilité de la communauté
locale que Paul définit comme les surveillants/gardiens (emioxémot) pour paitre 1’Eglise de Dieu (v
éxxdeciav Tod feol). Cette organisation ecclésiale est trés proche de celle que décrit Tt 1,5.7 identifiant les
épiscopes avec les Anciens, ou 1 P 5,1-4.

28 E. J. Epp, Junia, Une femme apétre ressuscitée par | ‘exégese, Labor et Fides, Geneve, 2005. La citation
reprise par Epp (p. 119) est de R. R. Schulz, in « Junia Reinstated: Her Sisters Still Waiting », Lutheran
Theological Journal [ Australia] 38 (2004), p. 134.

279 Cette interprétation doit, en outre, tenir compte de 1’histoire complexe de la rédaction du livre des Actes et
du changement de genre littéraire par rapport a 1’évangile lucanien.
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DEUXIEME PARTIE

EXEGESE ET HISTOIRE DE L’ INTERPRETATION DE L.C 10,38-42
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CHAPITRE 3

ANALYSE DE QUELQUES COMMENTAIRES DE CRITIQUE TEXTUELLE

Comme le rappelle Gordon D. Fee', I'histoire de Marthe et Marie en Lc 10,38-42 est bien
connue pour l’entrecroisement des difficultés d’interprétation dont la résolution est
étroitement liée a la critique textuelle des versets 41 et 42. G. D. Fee, en effet, résume la
situation de la maniére suivante : dans ce passage, « Jésus a-t-il I’intention de comparer les
deux sceurs, et dit simplement "Marthe, Marthe, Marie a choisi la bonne part", ou bien
réprimande-t-il Marthe a cause de son anxiété a propos de beaucoup de choses, tandis qu’il

loue Marie pour son choix de la bonne part ? »

Dans un premier temps, nous évoquerons la situation de la péricope a l'intérieur de
'évangile de Luc, puis le contexte canonique et 1’utilisation qui est faite de la péricope
dans le lectionnaire byzantin, car il nous semble permettre de mieux mettre en évidence les
difficultés relatives a l'interprétation de la péricope dans la mesure ou un contexte oral ou
liturgique peut étre plus révélateur que son contexte littéraire’. Nous aborderons ensuite
I’¢tude proprement dite de la péricope et quelques mots-clés en relation avec son

interprétation.

3.1. Différents contextes pour Lc 10,38-42

Dans un premier temps nous envisagerons la situation de la péricope dans I’évangile de
Luc puis dans le contexte d’un systéme organisé de lectures liturgiques, le lectionnaire
byzantin. Nous poursuivrons avec la critique textuelle, tout particulierement celle des
versets 41 et 42, et I’établissement de notre texte.

Nous envisagerons ensuite les différentes phases du récit en faisant porter notre attention

"' G. D. Fee, To What End Exegesis ?, Essays, Textual, Exegetical, and Theological, Regent College
Publishing Company, Vancouver, British Columbia, 2001, p.3.

2 C’est la position de A. M. Ernst, Martha from the Margins, The Authority of Martha in Early Christian
Tradition, Leiden, Brills, 1009, p. 210-211. L’auteur estime en effet que, pour I’interprétation du récit dans la
situation de 1’Eglise primitive, le contexte littéraire est beaucoup moins significatif qu’un contexte oral ou
liturgique tel que I’offre I’organisation des lectures dans un lectionnaire.
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sur les phrases du dialogue, le rapport de Jésus aux deux personnages féminins et les mots-
clés de la péricope dont 1’étude lexicale s’avere décisive pour I’interprétation. Enfin, dans
la mesure ou, aujourd’hui encore, a notre connaissance, aucun accord ne se dégage quant a

I’interprétation de la péricope, nous évoquerons 1’histoire récente de son interprétation.

3.1.1. Situation de la péricope dans le récit de Luc
Rappelons qu'il n'a pas de parallele chez Mt ou Mc, ni chez Jn.
Faisant suite a la parabole du Samaritain (Lc 10, 29-37) illustrant la réponse a la question
du légiste « Que dois-je faire pour recevoir en partage la vie éternelle ? », le récit de
Marthe et Marie (Lc 10, 38-42) se déploie en cinq courts versets, précédant immédiatement
I’enseignement de Jésus sur la pricre et le Notre Pere (Lc 11, 1-13).
Un schéma comparable se retrouve dans la section 18, 18-30 comportant un dialogue entre
Jésus et un «jeune homme riche » : « Que dois-je faire pour recevoir en partage la vie
éternelle 7 » assorti de la réponse de Jésus I’invitant a distribuer tous ses biens aux pauvres
et a le suivre.
Dans les deux cas, le rédacteur lucanien rapporte une question sur la Loi et la vie éternelle,
la faisant suivre d’un court récit focalisant sur les exigences de 1’amour de Dieu et le
service du prochain pour s’achever soit sur I’écoute de Jésus (Marthe et Marie), soit sur

I’invitation a le suivre (le jeune homme riche).

3.1.2. Deux exemples de contexte oral ou liturgique : cas du lectionnaire
byzantin et du papyrus P’
Les commentaires de la péricope sont, en majorité, ¢laborés en s’appuyant sur le contexte
littéraire canonique de celle-ci. Or, Lc 10, 38-42 apparait dans d’autres contextes, oral ou
liturgique, notamment dans les lectionnaires.
Cette présence en dehors du recueil biblique témoigne de circonstances variées
d’utilisation par les premicres communautés et apporte un éclairage intéressant pour

I’interprétation du récit de Marthe et Marie par le christianisme des trois premiers siécles.

Le terme « lectionnaire » désigne, comme le précise B. M. Metzger’, soit un livre

fournissant des passages des Ecritures devant €tre lus au cours des services divins, soit la

3 B. M Metzger, Manuscripts of the Greek Bible : An Introduction to Paleography, Oxford University Press,
ed.1, 1981, p. 43-44.
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liste des passages 4 lire durant ces services. Toujours suivant Metzger”, initialement, ces
passages prévus pour les lectures étaient simplement signalés dans la marge du manuscrit
biblique ou méme a I’intérieur du texte lui-méme ; par la suite, les textes a lire furent
rassemblés dans des livres destinés au culte en trois volumes: le Prophetologion,
réunissant pour 1’année liturgique, les lectures fixées pour les Vépres et d’autres
célébrations, choisies dans I’Ancien Testament, [’Evangéliaire (ou Gospel Book,
Evangelion), aussi appelé¢ Tetraevangelion, présentant les péricopes des évangiles choisies
et fixées pour étre lues au cours de I’année liturgique. Metzger précise que les
Evangéliaires sont divisés en deux grandes sections le synaxarion [synaxaire] et le
menologion’ [ménologe] fournissant tous deux les lectures fixées pour I’année mais
organis¢ chacun suivant des calendriers différents: le synaxarion suit le calendrier
ecclésiastique mobile 1i¢ a la date variable de Paques et propose, au moins a I’origine, un
simple index des vies des saints a lire lors des différents offices. Le menologion fournit
pour chaque mois la liste des fétes liturgiques fixes du calendrier byzantin, assorties de
bréves notices historiques quotidiennes sur les fétes et les saints. Le troisiéme volume,
I’Apostolos (ou Epistle Book), contient les lectures « apostoliques », attribuées a 'un ou
I’autre des Douze, des épitres diverses et les Actes des Apotres.

Dans le lectionnaire byzantin®, dont C. R. Gregory situe les origines dans premiére moitié

du 2° siécle et B. M. Metzger au 1° siécle’, la lecture de Lc 10, 38-42 est immédiatement

* Ibid.

> Georges Bottereau, Dictionnaire de spiritualité (Beauchesne Editeur), Article « Ménologe », vol. 10,
colonnes 1024-1027 : « Le ménologe constituait d'abord le recueil des « ménaia » (« mensuels ») ou
collection (un volume par mois) contenant les offices des fétes fixes du rite byzantin : quelques fétes du
Christ et un nombre croissant de fétes de la Vierge et des saints. Ce ménologe différe du martyrologe latin en
ce que les notices, moins nombreuses, sont plus développées mais tous deux ont pour but le service liturgique
d'une communauté particuliere. »

% A. M. Ernst aborde la question de la place de la péricope sur Marthe et Marie dans le lectionnaire Byzantin
dans son ouvrage Martha from the Margins, the Authority of Martha in Early Christian Tradition, Brill,
Leiden, Boston, 2009, p. 210-213.

7, Le long débat concernant 1’origine et la datation du systéme de lectionnaire byzantin ne peut étre évoqué
ici. Retenons seulement que Z. Junack (1972) penche pour une datation qui ne peut étre antérieure au 7°
siécle, tandis que B. M. Metzger (1972) et A. Guilding (The Fourth Gospel and Jewish Worship : A Study of
the Relation of St. John’s Gospel to the Ancient Jewish Lectionary System, Oxford, Clarendon Press, 1960)
défendent une datation dés la fin du 1° siécle, dans la mesure ou, un systéme de lectures était déja bien établi
dans les synagogues de Palestine a cette époque et que, dans ces conditions, il ne serait pas surprenant qu’un
systéme comparable fiit en usage dans des communautés chrétiennes. Comme I’exprime Matthieu Collin
(« La Bible dans la liturgie chrétienne des premiers siécles », in Présence et role de la Bible dans la liturgie,
M. Kléckener Editeur, Academic Press Fribourg, 2006, p.47-48) : « On peut donc tenir pour acquis que les
premiéres communautés chrétiennes — et sans doute encore plus apres leur séparation du Judaisme reconstruit
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suivie de celle de Lc 11, 27-28%. Non seulement le récit sur Marthe et Marie est lu détaché
de la parabole du bon Samaritain, mais encore le texte ne s’achéve pas sur le jugement
prononcé par Jésus « Marie a choisi la bonne part qui ne lui sera pas enlevée » (10, 42b)
mais sur ’affirmation « Heureux plutdt ceux qui écoutent la parole de Dieu et qui
’observent ! » (11, 28)°. 1l est clair que, dans ce nouveau contexte créé par le lectionnaire,
la pointe du texte est déplacée de la « bonne part », choisie par Marie, a I’affirmation que
seront bénis tous ceux qui « écoutent la Parole de Dieu et ’observent ». Nous aurons
I’occasion de revenir sur ce point dans I’histoire récente de I’interprétation de la
péricope'®.

Dans son contexte canonique, le sens de la péricope de Luc (un enseignement sur I’amour
de Dieu) est habituellement éclairé par son insertion apres la parabole du Samaritain (un
enseignement sur I’amour du prochain). Cependant, le cas du lectionnaire byzantin nous
montre que cette péricope n’a pas toujours et partout €té lue dans ce contexte littéraire
canonique et que le lien n’était pas nécessairement fait entre la parabole et le récit de
Marthe et Marie.

Enfin, quelles que soient les raisons de ce rapprochement'’, la juxtaposition de ces deux

a Yabné a la suite de la chute du Temple — ont largement suivi dans leurs assemblées liturgiques le modele
synagogal suivant : lecture fondamentale de la Torah — sans doute selon un cycle défini, sur lequel nous
n’avons que des informations fragmentaires concernant cette époque ancienne , puis lecture tirée des
Prophetes (au sens juif) servant déja d’interprétation et de relecture de la Torah — sans doute laissée pour une
part au choix du prédicateur (cf. Lc 4,17) ?- suivies d’une homélie qui prend pour les chrétiens une
importance décisive puisqu’elle est proclamation de I’évangile du Christ et de 1’accomplissement des
Ecritures en sa personne et dans son mystere ».

Par ailleurs, Metzger (« Greek Lectionaries and a Critical Edition of the Greek NT », p. 483 estime qu’un
systeme de lectures est déja a supposer dans les homélies d’Origene, Jean Chrysostome et Cyrille.

On trouve un état de la question dans C. D. Osburn dans le chapitre 4 « The Greek Lectionaries of the New
Testament », in The Text of the New Testament in contemporary Research, Essays on the Status Quaestionis,
edited by B. D. Ehrman, M. W. Holmes, vol. 46, Grand Rapids, Michigan, 1995, p. 61-74.

¥ « Or comme il disait cela, une femme éleva la voix du milieu de la foule et lui dit: "Heureuse celle qui t’a
porté et allaité!" Mais lui, il dit: "Heureux plutdt ceux qui écoutent la parole de Dieu et qui I’observent!" »,
Le 11,28

? 11 convient cependant de ne pas perdre de vue qu’un lectionnaire est autre chose qu’un commentaire et peut
trés bien faire un choix de textes destinés a la liturgie en particulier ou aux des offices de lecture.

1S, Bieberstein, utilise le lien de la péricope avec Lc 11, 27-28 (Heureux plutdt ceux qui écoutent la parole
de Dieu et qui ’observent) pour avancer que « l’action » est implicitement contenue dans « 1’écoute » de
Marie et que 1’opposition entre Marthe et Marie est maintenue puisque Marie demeure celle qui a choisi « la
bonne part » contre Marthe qui, elle, n’a pas choisie cette « bonne part » — In Verschwiegene,Jiingerinnen-
vergessene Zeuginnen : Gebrochene Koncept im lukasevangelium (NTOA 38 ; Fribourg/Gottingen : Editions
universitaires/Vandenhoeck & Ruprecht, 1998) et cité par Ernst p. 211).

" A. M. Ernst pense (avec Z. Junack) qu’il pourrait s’agir d’une copie privée dont il est bien difficile alors de
connaitre la destination.
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textes dans ce document nous invite a considérer que Lc 10, 38-42 ne peut étre uniquement

interprété dans son contexte littéraire canonique actuel.

Un autre exemple de changement de contexte pour une péricope donnée est fourni par le
papyrus P°, datant du 6° ou du 7° siécle'”. Celui-ci présente, au recto, le récit de la
pécheresse pardonnée (Lc 7, 36-45) et au verso notre épisode de Marthe et Marie'”. Dans
ce cas, la péricope de Marthe et Marie est jointe au récit de 1’onction « de Béthanie »,
comme le rapportent également les trois autres évangélistes'®.

Bien qu’il ne soit pas établi avec certitude que le papyrus P fasse partie d’un lectionnaire,
la présence de Lc 10, 38-42 associé soit a Lc 11, 27-28, soit a Lc 7, 36-45 atteste que Lc
10, 38-42 n’est pas toujours conservé, et par conséquent interprété, dans son contexte

canonique.

3.2. Critique textuelle : les points délicats
Nous aborderons la critique textuelle de la péricope a partir du texte proposé par la 28°

édition de Nestle-Aland (2012)" :

38 ’Ev 0¢ 1@ mopevesbot adtovg avtdg eichrbev gig kOUNV TV yovn 0€ TG dvopartt
MapbOa vedé€ato avTov.

39 xai Tiide Nv deder kKaAovpévn Mapiéyp, [fi] koi mapokadecdsico mpdg Tovg mddag Tod
Kvpiov HKOvEV TOV AdYOV aOTOD.

40 1 82 Mépba mepreondito mepi TOARV Staxoviay: Emotdco 8¢ elnev: KOPLe, 00 pELEL GOl
BTLT ASEAPN HOV LOVNV LE KOTEMTEY SIAKOVETY; £ié ovV avTh Tva Lot cuvovTiAapnTo.

41 dmoxpifgic 8¢ eimev avth O KOplog: MdapBo MépOa, pepyuvic kai opvpaln mepi
TOANG,

42  €vog O¢ éotv ypelor Mapuap yap v dyabnv pepida &&edéEoto HTIg OVK

apoapednoetol adTic.

12 Cité par A. M. Ernst, Martha from the Margins, p. 213.

B 11 est a noter que Junack (1972, p. 504-515) et Birdsall (1963) posent la question de la réalité de
I’appartenance du papyrus & a un lectionnaire. Il n’en demeure pas moins que ces deux péricopes sont
associées et qu’elles étaient donc lues soit ensemble soit a peu de distance.

“Me 14,3-9; Mt 26, 6-13 ; In 12, 1-8.

'> Greek Bible text from: Novum Testamentum Graece, 28th revised edition, Edited by Barbara Aland and
others, © 2012 Deutsche Bibelgesellschaft, Stuttgart. Le texte est disponible sur le site http://www.nestle-
aland.com/en/read-na28-online.
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Il semble bien que tout ait été dit et écrit au sujet de notre péricope ! Le foisonnement'® des
interprétations, ne serait-ce que dans la période contemporaine, témoigne de possibilités
variées sinon contradictoires dans la compréhension de ce récit lucanien, essentiellement
dues aux difficultés textuelles des versets 41-42 que tous les exégetes n’ont pas manqué
d’explorer mais aussi au développement de 1’exégese féministe qui s’est particulicrement

intéressée a cette péricope’ .

Dans notre étude, nous retiendrons, pour la discussion, uniquement les problémes de
critique textuelle présentant une réelle incidence sur le sens de la péricope ou les variantes

n’ayant pas été retenues par la 28° édition de Nestle-Aland.

Commencons par les variantes mineures concernant les versets 38-40 qui n’affectent pas
significativement le sens du texte, méme si elles ne sont pas sans influence sur son

interprétation.

Verset 38

Une premiere variante concerne 1’ouverture du verset 38 : Plusieurs témoins donnent soit
la formule de transition, en suivi d’un datif, fréquente chez Luc, soit « Eyéveto 8¢ év 16"
...soit simplement « Ev 8& 1@ ...»"°, qui sera suivi d’un koi au début du verset 39.

La construction « 'Eyéveto 6¢ ...» se rencontre fréquemment chez Luc et pourrait étre
considérée comme originale’® ; mais le choix de I'une ou l'autre variante n’a aucune
incidence sur le sens de la péricope.

La fin du verset 38 présente quatre variantes : tous des manuscrits s’accordent sur le fait

que « elle le recut » (VmedéEato avTdV) mais ensuite, doit-on lire (1) gig v oikiav, ou (2)

1 Comme le remarque E. J. Epp (Junia, Une femme apétre ressuscitée par | ‘exégeése p. 34), « certains cas
insolubles de critique textuelle nous offrent la possibilité de percevoir les conflits et les idées de la primitive
Eglise, ce qui peut apporter en retour un éclairage sur la communauté chrétienne d’aujourd’hui. » Dans le
méme ordre d’idée, Epp propose dans son ouvrage Rethinking New Testament Textual Criticism (« Issues in
New Testament Textual Criticism », p. 60) le principe suivant : « Plus les variantes sont ambigués au sein
d’une unité de variation donnée, plus il est ais¢ de saisir clairement quels étaient les problemes de la
primitive Eglise ».

'7 Notamment E. Schiissler-Fiorenza, T.k. Seim, E. M. Tetlow, B. E. Reid, K. E. Corley, C. Ricci...

'8 Principalement : ACD. WG DQY.f /o

' En particulier : % 97 X B L.X 33 579 sy co.

2% Le récit s’ouvre avec une construction typiquement lucanienne "Ev 8¢ 1@ nopevesdar. Plus de la moitié¢ des
emplois dans le Nouveau Testament de €v 1@ et du verbe mopevopan (aller/voyager/marcher) se retrouvent en
effet chez Luc.

107



gic v oixiov avtv, ou bien (3) &ic TOV oikov avtiig ou encore (4) seulement VedEENTO

oTov ?

Pour ces quatre possibilités, les différents témoins sont précisés dans le tableau suivant :

(a) elg v oixiav dans la maison PVd x* CL X
33579
(b) elg mv oikiav dans sa maison R C?
avTiG (au sens de
« lieu
d’habitation)
(g) gig Tov oikov| dans sa maison| A DKWGQ
avTiG (au sens de Y Byz (= 070)
« maisonnée ») it vgM
(d) Omission du 9% 9" B sa
complément de
lieu

Ces trois variantes, et 1’omission, concernent le cadre spatial dans lequel se déroule notre
épisode. De légeres différences les distinguent :

La variante (a) présente la forme féminine du substantif (oikio) dépourvue d’un pronom
démonstratif renvoyant & Marthe, nommeée précédemment.

La variante (b) ajoute a la précédente la précision du pronom féminin (avti|g) tandis que la
variante (g) ne différe de la variante (b) que par I’emploi de la forme masculine du
substantif (oikog).

On constate que la plupart des manuscrits anciens, le texte majoritaire et de nombreux
minuscules (it, vg, notamment) comportent le complément « dans la/sa maison ».

Mais ce complément n’est pas supporté par les papyri 9 (vers 250) et 9, datés autour
des années 200, par le Vaticanus (début 4° siécle) et la version copte sahidique qui
constituent les témoins les plus anciens de 1’évangile de Luc.

Or, I’excellente qualité des papyri 9, de 9" et celle du Vaticanus®', tous classés dans la

! Pour le classement proposé par Nestle-Aland, se reporter a la note 264, p. 97.

108



catégorie I par Aland®*, incite & considérer ’omission de « dans la/sa maison » comme
relevant du texte primitif™.

C’est la version choisie par Nestle-Aland et B. M. Metzger (4 Textual Commentary, p.
129) qui consideérent comme texte « primitif » « le recoit », et suggerent que « dans sa
maison » constitue une addition ajoutée dans plusieurs cas par des copistes.

Ce point de vue est conforté par J. B. Green®* qui note que le premier sens du verbe
vmodéyopan est précisément « recevoir sous son toit, recevoir dans sa maison, accueillir,
accorder I’hospitalité »*. C’est également les significations proposées par Liddell et
Scott®® qui signalent comme second sens «recevoir pour un repas ». Ces derniéres
remarques plaident aussi en faveur du texte original « VedéEato aOTOV ».

Les difficultés de critique textuelle que nous venons d’évoquer pour cette fin du verset 38
ont suscité de multiples interprétations.

Ainsi, F. Bovon®’ estime que le complément « dans sa maison » appartient bien au texte
primitif et son omission serait due aux scrupules de scribes ayant jugé inconvenante une
telle précision. Il parait cependant difficile de suivre cette option et de privilégier une
raison de convenance sociale face a la solidité des témoins, les plus anciens, qui omettent
le complément.

Un autre argument en faveur du texte primitif comportant le complément de lieu est donné
par T. K. Seim®® qui précise: «le choix textuel de Nestle-Aland d’omettre les deux
[compléments], au titre de la lectio difficilior, est la lecture originale, méme si on peut

alléguer de bonnes raisons internes®’ en faveur de « TOv olkov avTiic »° .

2 Comme le précise S. Paquette dans sa thése « Les femmes disciples dans ’évangile de Luc, Critique de la
rédaction », (Montréal, 2008, p.262) « I’union des papyri 45 et 75 offre une excellente représentation du texte
alexandrin, un écho du texte occidental et peut-étre méme du texte césaréen ».

¥ Lagrange (Evangile selon saint Luc, 1921, p. 316-317) et de Loisy (L Evangile selon Luc, 1924, p. 311),
dont les commentaires sont donc antérieurs a la découverte et d’édition de P* et P, choisissent
respectivement « sa maison » (mais le texte grec présenté dans le commentaire donne &ig v oikiav) et « la
maison.

*J. B. Green, The Gospel of Luke, p. 433, note 131.

BA. Bailly, Abrége du dictionnaire Grec-Frangais, Paris, Hachette, 1901, p. 908.

% The Online Liddell-Scott-Jones Greek-English Lexicon consultable sur le site du Thesaurus Linguae
Graecae : http://www.tlg.uci.edu/

7F, Bovon, L évangile selon saint Luc (9, 51 — 14, 35), vol. 2, (CNT IIIb), Genéve, Labor et Fides, 1996, p.
102, note 20.

2 T. K. Seim, The Double Message, Patterns of Gender in Luke and Acts, 1994, p. 98.

¥ La préférence de Luc pour le terme oikog a déja été signalée par D. Marguerat ; cf. note 46.
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LH Marshall®', quant a lui, estime que la présence des trois variantes concernant le
complément de lieu, invite a voir dans celles-ci une addition au « texte court », omettant la
précision de lieu.

Contre Marshall, A. Plummer** considére comme correcte la lecture « gic v oikiov » dont
«&lg TOV olkov avTiic » serait une interprétation, dans la mesure ou, en grec, I’indication du
possesseur n’est pas une obligation quand le sens est clair.

L’analyse que propose J. A. Fiztmyer* sur ce point illustre bien les interrogations suscitées
par notre péricope. Ainsi, aprés avoir mentionné les trois manuscrits omettant « dans sa
maison », il précise que plusieurs, parmi les plus importants, supportent soit « dans la
maison », soit « dans sa maison ». Mais, ayant opté pour cette dernicre possibilité, il
conclut cependant : « It is not easy to decide whether the omission is better »*°.

Enfin, dans la mesure ou il parait plus naturel d’ajouter une précision de lieu, plutot que de
la supprimer, la forme sans le complément apparait comme supérieure et probablement
plus proche du texte primitif ; elle doit donc étre privilégice.

En conclusion, la présence/absence du possessif n’altére pas significativement le sens
général du verset, car il est bien clair que Marthe recoit Jésus, mais le choix de I’une ou
I’autre variante n’est pas sans conséquence pour 1’interprétation de la péricope’®.

Une autre difficulté de critique interne apparait pour les variantes (2) et (3) et concerne la
distinction entre oikog et oikia bien que cette distinction n’ait pas une valeur particuliére
dans la koine, langue commune de tout le monde grec a I'époque hellénistique.

A I’origine, oikog signifie le lieu d'habitation au sens large, mais aussi la maison au sens de

l'ensemble de la famille et le patrimoine (Xénophon)®’, et aussi une salle en particulier, un

3 A I’appui de cette position, T. K. Seim cite les travaux de J. Brutschek, Die Maria-Martha-Erzdhlung.
Eine redaktionkritische Untersuchung zu Lk 10.38-42, Bonner Biblische Beitrage 64, Frankfurt A. M./Bonn
1986.

' L.H. Marshall, The Gospel of Luke, A commentary of the Greek Text, p.451-452.

2 A. Plummer, Critical and exegetical Commentary on the Gospel according to S. Luke, p.288.

33 La bible Crampon (1961), la BJ (1996), la TOB (2010), la NBS (2002), RSV et NRSV optent pour « dans
sa maison », tandis que Osty ( ), la nouvelle traduction liturgique (AELF, 2013) ainsi que la Bible Bayard
(2001) ne retiennent pas le possessif et traduisent simplement « Marthe le recoit ».

3 J. A. Fitzmyer, The Gospel according to Luke X-XXIV, 1985, p. 893.

* Ibid.

36 Par exemple, pour E. Schiissler-Fiorenza ou M.R. D’Angelo, qui ont opté pour « sa maison », Marthe est,
tout naturellement une responsable de communauté qui accueille Jésus dans sa maison.

37 Pierre Chantraine, Dictionnaire étymologique de la langue grecque, Paris, Editions Klincksieck, 1968, p.
781, col.1.
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lieu ol on se réunit et parfois méme un temple (Homére)®®.

Quant 4 oikia, le terme se distingue de oikog pour désigner précisément la maison comme
lieu d’habitation™.

De fait, bien que ces deux derniéres variantes conduisent évidemment & la méme
traduction, «sa maison », elles n’en soulévent pas moins la question de 1’emploi
néotestamentaire de oixog versus oikia. Par exemple, Mc 6, 4% , Mt 10, 12*" et Mt 12, 25%
donnent oikia dans le sens de « maisonnée », alors que, en Mt 23, 1-6* oixia désigne les
biens de la maison.

Dans le corpus lucanien, un survol rapide de Le-Ac* au sujet oixio / olkoc™ indique que
sur un total de 31 emplois par Luc, familier de la LXX", 18 concernent oikoc tandis qu’on
dénombre 13 emplois du terme. oikio. Il est remarquable que la totalit¢ des emplois
concerne, 4 une seule exception prés (Lc 20, 47) ol oikia désigne les biens des veuves'’, la
désignation d’un lieu d’habitation.

En conclusion, bien qu’il ne soit pas aisé de décider quelle variante privilégier pour le texte
primitif et compte tenu de la qualité des témoins et de leur répartition géographique, il me

parait satisfaisant d’opter pour vVmedéEato avTOHV.

Verset 39
Le verset 39 présente cinq difficultés de critique textuelle, mais d’inégale importance pour

notre propos.

* Ibid.

% Chantraine précise (p. 781, col.2) «oikog ayant pris des significations particuliéres, d’une part
"patrimoine", de l'autre "salle, piéce, chambre" [...] il a été créé des substituts : 1. td oikia "demeure de
palais", "nid de guépes, etc. (Homere); le singulier 1| oikio n'apparait qu'ensuite (LXX) ».

* Mec 6, 4 : Jésus leur disait : « un prophéte n’est méprisé que dans sa patrie, parmi ses parents et dans sa
maison [éuxla] ».

1 Mt 10, 12 : « et entrant dans la maison [duia], saluez-la »

2 Mt 12, 25 : « ...aucune ville, aucune famille [dixic], divisée contre elle-méme, ne se maintiendra. »

# Mec 12, 40 « Eux qui dévorent les biens [tas oixiag] des veuves... »

* J'utilise la Concordance de la Bible TOB, p. 564.

* Dans son article « Du temple a la maison en suivant Luc-Actes », in C. Focant (dir.), Quelle maison pour
Dieu?, 2003, D. Marguerat précise (p. 290) que «oixog, qui a la préférence de Luc, se référe au batiment, mais
aussi et surtout a la maisonnée, tandis que oixia est réservé pour l'espace construit, le lieu d'habitation.»

% On notera que dans la LXX, oixia est le terme usuel pour désigner la « Maison (de Dieu) ».

" L¢ 20, 47 : « Eux qui dévorent les biens des veuves et affectent de prier longuement. » Mais il convient de
préciser que ce verset est également présent en Mc 12, 40 ; Lc 20, 47 pourrait donc constituer une reprise
d’un fond commun a Mc et a Lc.
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Laissant de coté trois d’entre eux (emploi de mapoxadBesdeico/mapakadicaca’, fikovev/
ficovoev * et le prénom Mapio/Mapiap®®), nous en retiendrons seulement deux :

Le premier, concerne la présence, incertaine, du pronom relatif 7, introduisant
napokadeodeioa. En effet, celui-ci est omis par plusieurs manuscrits (9*° P7> x* et L) mais
aussi lu par de nombreux autres (IX A BC D W Q Y.f1 /13 Byz), tous étant de catégorie L.
En faveur du relatif non original, B. Metzger’' signale la tendance des scribes a ajouter des
pronoms ou conjonctions pour rendre le texte plus fluide.

Cependant, il semble que la répartition géographique des témoins plaide en faveur de
I’originalité du relatif 1}, ce qui impliquerait alors que le xai, au début du verset 39, ait le
sens de « aussi » ainsi que le suggére D. L. Bock™. 1l resterait cependant & expliquer pour
quelles raisons, si le relatif est original, des scribes [’auraient supprimé. De¢s lors, on
comprend bien la prudence de Nestle-Aland notant le relatif 1} entre crochets.

Mais si on accepte la présence du relatif 1 au verset 39, il nous semble que celle-ci pourrait
étre comprise comme 1’indication que Marie ainsi que Marthe étaient assises, dans un
premier temps du moins, aux pieds de Jésus : peut-étre méme a-t-elle essayé d’écouter
Jésus, mais « tiraillée par de nombreux services », a-t-elle dii y renoncer.

Toujours au verset 39, apparait une deuxieme difficulté avec la présence de oD kvpiov ou

de tod Incod.

(e) ToD Kvpiov du Seigneur PxB*DL
040 579. 892 pc lat sy*P "™e g™
bo.

(k) 00 Incod de Jésus 9”3 (sans tou) P*
AB ' CCWQY [/ /33 Mvg™
Samss bOmSS.

Pour ces deux variantes, la qualit¢ de I’ensemble des manuscrits concernés ne permet pas

* Le participe aoriste passif, mapoxadecBsica (s’étant assise a coté) est donné notamment par 9°, 97, R, A,
B, C est utilisé ici dans un sens réflexif. Par contre, 9*°, C°, D, W présentent le participe aoriste actif,
nopakadicaca (étant assise) dont la signification différe nettement (J. Fitzmyer, Luke X-XXIV, p. 893).
¥ J. A. Fitzmyer, (The Gospel according to Luke X-XXIV, 1985, p. 893) note que seuls 9*°, L, Z ont l'aoriste
fkovcev et non I’imparfait fjxovev indiquant que son écoute s’inscrit bien dans la durée.
> Les manuscrits 9”°, B2, C*, L, P donnent la forme grecque Mopidy, tandis que 9*°, A, B*, D ont Mapia
(ibid. p. 893)
°' B. M. Metzger, The Text of the New Testament, p. 210.
2D. L. Bock, Luke 9, 51-24, 53, Baker Exegetical Commentary on the New Testament, (Additional Notes p.
1043).
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aisément de trancher car, ou bien 100 kvpiov releve du texte primitif et un scribe aurait
choisi de le remplacer par 10D kvpiov, ou bien 10D Incov est primitif et tod Kvpiov serait
alors apparu par attraction avec le verset suivant pour lequel Nestle-Aland ne signale
aucune variante.

Du point de vue de la critique externe, le tableau ci-dessus montre que des manuscrits
classés en catégorie I°° par Nestle-Aland sont aussi bien en faveur de o kvpiov que de
10D Inood. Du point de vue de la critique interne, contre I’emploi original de kVplog, on
peut estimer que celui-ci se comprend comme une simple assimilation® au v. 41, bien que
la legon Incod semble de trés bonne tenue littéraire dans la mesure ou I’emploi de 'Incod
éviterait une répétition maladroite du méme substantif présent également aux versets 40 et
41. Or, au verset 40 kOpiog est bien attesté par des manuscrits de catégorie I et, de plus,
I’importance de la question et de I’interlocuteur de Marthe explique assez facilement
I’emploi de k0p1oc.

En effet, c’est par la question posée par Marthe (au verset suivant) a Jésus, Kbpie o0 péiet
oot..., que se noue I’intrigue de notre récit. Jésus est sollicité par Marthe, nepieondrto mepi
ToAM)V dwokoviav, pour trancher une question manifestement importante pour elle; il serait
donc naturel qu’elle reconnaisse son autorité en s’adressant au « Seigneur ».

Par ailleurs, Luc présente Marie « aux pieds de [...], écoutant sa parole », c’est-a-dire dans
I’attitude d’un disciple, comme par exemple en Lc 2, 46> ou Ac 22, 3.

De plus, quelques versets plus loin (Lc 11, 28), toujours dans la longue séquence sur
I’existence chrétienne”’ ouverte par I’envoi des 72 disciples (Lc 10, 1-20) et se concluant
avec les paraboles de la vigilance (Lc 13, 35-59), la béatitude prononcée par Jésus
concerne précisément [’écoute de la parole de Dieu et se situe dans le contexte d’un
exorcisme contesté par la foule a laquelle Jésus répond « si c’est par le doigt de Dieu que

je chasse les démons, alors le Royaume de Dieu vous a atteint ». Le contexte large de

>3 Se reporter a la note 264 du chapitre 2, p.97 détaillant le classement des différents manuscrits de Nestle-
Aland en cingq catégories, notées de I, « manuscrits de qualité trés spéciale devant toujours étre pris en
compte pour [’établissement du texte original » a V « manuscrits contenant essentiellement le texte
byzantin ».

* Ou encore, comme le suggere S. Paquette, il est peu probable que « un ou des copistes auraient osé
retrancher une mention du Seigneur pour la remplacer par un simple "Jésus". Le mouvement inverse est
beaucoup plus vraisemblable » (p. 263).

> «ils le [Jésus] retrouvérent dans le temple, assis au milieu des maitres, a les écouter et les interroger. »

6 «...c’est ici, dans cette ville, que j’ai été élevé et que j’ai recu aux pieds de Gamaliel une formation
strictement conforme a la Loi de nos péres. »

°7 En référence au plan de 1’évangile proposé par D. Marguerat (Introduction au Nouveau Testament, son
histoire, son écriture, sa théologie, p. 109).
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10,39 nous incite donc a voir tod kKvpiov comme primitif et a suivre Nestle-Aland en

retenant « KOplog » comme lecon primitive.

Verset 40
Pour le verset 40, Nestle-Aland ne signale aucune véritable difficulté textuelle, hormis
I’emploi, soit de 1’imparfait kotéhewey, soit de I’aoriste katéAmev™® ou bien du composé

5 , 59 . .
gykatéhenpey™ A Iaoriste.

Versets 41-42

Le cas des versets 41-42, « hérissés de problémes textuels® » est beaucoup plus délicat car,
a coté de quelques variantes mineures, on est confronté¢ a de telles difficultés textuelles
que, comme le fait remarquer Fee, ce passage constitue un « nceud exégétique crucial »°'.
Ainsi, dans une étude sur notre péricope, U. Ruegg®, cité par F. Bovon®, ne recense pas
moins de treize variantes pour ces deux versets®*.

Pour leur part, A. Solignac et L. Donnat® s’appuyant sur les citations patristiques, «
souvent antérieures aux plus anciens manuscrits », dénombrent également six lectures
possibles, ne différant parfois que sur des détails stylistiques.

Il est évident que la signification de la péricope tout enticre sera influencée du fait de
I’option prise par rapport aux différentes legons de ces deux versets « sensibles ».
Finalement, une telle palette de possibilités suggere I’hypothése que ceux-ci auraient pu

étre I’objet de sérieuses controverses plus slirement encore que les victimes de copistes

> gykatédenyey est donné par B A C LY tandis que *° 9”° X D Byz M donnent katémey.

% Nestle-Aland, (28° édition) signale que eykatelenyev est donné uniquement par le Codex
Washingtonianus (5° siécle).

%K. E. Corley, Private Women, Public Meals, p. 138-139.

' G. D. Fee, To What End Exegesis ?, Essays, Textual, Exegetical, and Theological, Regent College
Publishing Company, Vancouver, British Columbia, 2001, p.3.

2. Ruegg, « Marthe et Marie : Luc 10, 38-42 », Bulletin du Centre Protestant d’Etudes 22 (1970), n° 6-7,
p. 19-56.

SF. Bovon, L 'évangile selon saint Luc 9, 51-14, 35, t. 111, n°50, p. 107.

643, Paquette, s’appuyant sur les travaux de A. Baker et de G. D. Fee, propose dans sa thése, Les femmes
disciples dans [I’évangile de Luc, Critique de la rédaction (Montréal, 2008), une intéressante et tres détaillée
discussion sur le nombre des variantes, leur répartition, la solidité de leurs appuis et a laquelle on pourra se
reporter pour une discussion sur les six variantes identifiées.

65 A. Solignac et L. Donnat, Dictionnaire de spiritualité ascétique et mystique, Tome 10, article « Marthe et
Marie » (colonne 664).
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inattentifs ou peu scrupuleux®.

Le tableau®’ ci-dessous donne la liste des différentes variantes du texte grec accompagnées
d’une traduction rapide et, en regard, les manuscrits les appuyant.

Les variantes sont présentées en trois groupes : 1) I’omission compléte ou partielle de la
proposition faisant difficulté ; 2) les quatre variantes « longues » recensées ; 3) les trois

variantes « courtes ».

6 R. M. Price, The Widow Tradition in Luke-Acts, A feminist Critical Scrutiny
67 La présentation a l'aide d'un tableau nous a été suggérée par la lecture de S. Paquette, « Les femmes
disciples dans 1’évangile de Luc, Critique de la rédaction », Montréal, 2008, p. 265-267.
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@

Omission MépBa Mapbo Mdaprop Marthe, Marthe; Marie... it sy®
compléte de la
proposition
MdépBa MépBa BopoBal ... D
® Maprag... Marthe, Marthe, tu es
o] troublée; Marie 2.1 .1
Oml.ss10n MéipOa MépOo topBéc abeffilr
partielle . ¢
Mdéprop
MdapBa  MapBa, upepiuvic Marthe, Marthe, tu te | 9 ( x B) C* L
kol BopuvPaln mepl moOAAG, soucies et tu es troublée par | 070"
o) OMywv O¢ éotwv ypeia 1 beaucoup, mais il est besoin | 1 33. 579 1582

Variante longue

£VOG ...
Mapiap...

de peu de choses, ou d’une
seule; Marie. ..

2193

sy™  bo;
Basile, Origéne,
Jérome

@
Variante longue
mais omission

Mapba Mapba, peptuvac
kol TtopPaln mepl mOAAG,

Marthe, Marthe, tu te
soucies et tu es troublée par

38 sy™ arm
geo bo

d’un élément de K/){uyymv 0¢ éotv  ypela, ‘Zeaucm(lip, ?llals il ;Zt bpsom
Palternative GplopL... e peu de choses, Marie...
[0 évoc |
® Mapbo MapBa, pepiuvig Marthe, Marthe, tu te B
Variante longue kol BopuvBaln mepl moOAAG, soucies et tu es troublée par
avec inversion de | OAiyov 6¢ ypeio oTv §j £vOC, beaucoup, mais besoin il est
deux mots Mépap ... de peu de choses, ou d’une
[xpeia éotiv] seule; Marie. ..
® ' MdapBa  MapBa, pepuvig Marthe, Marthe, tu te X'
Varlante' lopgue kol BopuPaln mepi mOAAG, soucies et tu es troublée par
avec omission OMyov 8¢ dotiv i £voc, beaucoup, mais il est
d’un mot Maéplop ... (besoin) de peu de choses,
[xpeua] ou d’une seule; Marie. ..
5 15
® Mépba MapOa, pepyuvic kol Marthe, Marthe, tu te g 9
. . ) Lo soucies et tu es troublée par : *
Variante courte Bopupaln mepi moAAd, £vog b is il est b P ¢ W(cg Lo
"traditionnelle" o€ éotwv ypeio, Mapia caticoup, thats 17 et besoin lat sy
XPELLL, Heoe d’une seule chose; Marie... sa bo™
c 3

' MépBa Mépba, peptuvic Kai Marthe, Marthe,. tu te AQY/MM
Variante Cf)ur'_te TopBaLN TEpl TOAAG, EvOg 8¢ soucies et tu es 'agltee pour
avec substitution ) . beaucoup, mais il est besoin
verbale EOTLV ¥pEInL”... d’une seule chose; Marie
[tupBaln]
® .

MdapBa  MapBa, upepuvic Marthe, Marthe, tu te QM

Variante courte
avec verbe a la
VOIX active

[tupPacew]

kol TopPalelg mepl mOAAG,
£vOg 0¢ goTwv ypeia...

soucies et tu t’agites pour
beaucoup, mais il est besoin
d’une seule chose; Marie
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Avant d’aborder 1’étude des variantes déterminantes concernant le verset 42 et présentant
la difficulté majeure pour I'établissement du texte, nous allons rapidement examiner les

questions textuelles que pose le verset 41.

Verset 41

Une premiere remarque concerne le début du verset: quelques manuscrits lisent
«Inoodg»™ mais 6 koplog apparait également dans plusieurs manuscrits d’excellente
qualité®’

De plus, la tendance de Luc a utiliser k0p1og dans ses passages narratifs et la distribution
des divers manuscrits incitent a considérer, avec Nestle-Alalnd, que 6 xVplog constitue la
lecture originale™.

Une deuxiéme difficulté textuelle concerne le verbe OopuBaln (présent passif de
BopuPalm, créer un désordre, provoquer de I’agitation, troubler)’”', remplacé chez plusieurs
témoins par TopPain’* (s’agiter, se troubler).

Or, BopuvPdln, présent notamment dans les manuscrits g+ , 97, C*, W, Q, la Vulgate, est
rare en grec et constitue une lecture plus difficile. I est donc, d’aprés D. L. Bock”,
probablement la lecture originale, contre tupPaln, présent cependant dans plusieurs autres

manuscrits (A, f 3 Byz).

D. L. Bock précise par ailleurs, citant le BAGD'*, que si topBaln est le terme original”, il
constituerait alors un hapax du NT et que, en définitive, il est difficile de trancher entre
I’une ou I’autre option.

Enfin, Luc étant un auteur cultivé, de langue grecque, le changement de Bopvpdaln en
tupPdaln apparait assez clairement comme une facilitation Il est donc raisonnable de

considérer comme originale, avec Nestle-Aland, la forme Bopvfaln.

% 11 s’agit de A B C D W Q Byz, Itala, Syriaque.

% Le Seigneur est donné par : 9°, P+, 97 x, L Vulgate, quelques Bohairique.

" D.L Bock, Luke, volume 2 : 9 :51-24 :53, Grand Rapids, Baker Books, 2004, p. 1043.

' P. Chantraine, Dictionnaire étymologique dr la langue grecque, tome 1 A-D, Paris, Editions Klincksieck,
1968, p. 438.

72 En particulier A Q¢ Y f13 91

7 D.L Bock, p. 1043.

4 Greek-English Lexicon of the New Testament and other Early Christian Literature, (1979).

> Anecdotiquement, on notera que le manuscrit 69, datant du 11° siécle et signalé par E. J. Epp et G. D. Fee,
(Studies in the Theory and Method of New Testament Textual Criticism, William B, Edermans Publishing
Company, Grand Rapids, Michigan, 1993, p. 74), supporte tupPaleig (présent actif).
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Par ailleurs, ’'un et I’autre verbe visent une situation de désordre, non pas en termes de
maladie mais de tension, de trouble76, comme on peut le lire en Ac 17, 5; 20, 10 ; Mt 9, 23
// Mc 5, 39, mais, en définitive, la nuance de sens entre BopvBdaln et tupPdaln n’est pas
déterminante et on peut raisonnablement penser que des copistes ont simplement remplacé

la forme primitive GopvBaln par TopPatn beaucoup plus fréquente’”.

Verset 42

Pour la premicre partie du verset 42, £évog 0¢ €otiv ypein, nous sommes en présence de
deux variantes correspondant d’une part a 1’omission compléte @ de la proposition,
attestée seulement par it et sys, et, d’autre part a I’omission partielle @, intercalant un
verbe entre le deuxieéme MdapBa et Mapidip.

M. J. Lagrange écarte la variante © qu’il qualifie de « la plus courte mais trop uniquement
latine et dénuée d’appui sérieux »'".

Metzger’® propose qu’il s’agit « probablement [d’] une excision délibérée d’un passage
incompréhensible, si ce n’est pas un véritable accident, peut étre occasionné par
homéoarcton », I’ceil ayant sauté du début d'un mot (MdapBa) au début semblable d'un autre
mot ailleurs dans le texte (Mapidp).

Cependant pour G. D. Fee, I’omission ne peut pas étre originale mais plus probablement
accidentelle, dans la mesure ou le texte ainsi obtenu est encore plus incompréhensible™.
Marshall®! estime également que la succession des trois prénoms®’, Mapbo MdépOa
Mopiay, telle qu’elle apparait dans les manuscrits iz et sys’ ne peut étre due a Luc. Il ne
donne cependant aucune justification & ce point de vue, sinon en précisant™ que le nom
Maopiap était un nom fréquent.

La variante @, attestée uniquement par D et quelques minuscules, intercalant 6opvBaln

avant Mapuay, et soutenue par J. Wellhausen (1904), E. Klosterman (1919), G. B. Caird

7% Bauer-Danker Greek Lexicon of the New Testament, p. 362-363.

77 C’est ce que lisent, en particulier A, Q%, Y, /' et le texte majoritaire.

" M. J. Lagrange, Evangile selon St Luc, p. 318.

7 B. Metzger, A Textual Commentary on the Greek New Testament, p. 129.

% G. D. Fee précise « I"omission est difficile & expliquer. Si c’est un accident, alors il se pourrait que la
suggestion faite pour la premiere fois par G. D. Kilpatrick (« Western Text and Original Text in the Gospels
and Acts », Journal of Theological Studies 44, 1942) et reprise par Metzger sous une forme a peine
différente, soit juste.

1 L.H. Marshall, The Gospel of Luke, A commentary of the Greek Text, p.451-452

82 Défendue par J. Weiss et W. Bousset, Die Schriften des Neuen Testaments, Gottingen I, 1917.

88 1 H. Marshall, The Gospel of Luke..., p. 65.
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(1963) ainsi que A. Baker (1963), peut s’expliquer par la volonté d’un scribe du Codex
Bezae d’interrompre la liste des trois prénoms, si étrange dans le style soigné de Luc.

La qualité de ce Codex D justifie de s’y intéresser de preés pour conserver, ou ¢liminer la
variante @. Cependant, celle-ci n’étant supportée que par cet unique témoin, il parait peu
probable qu’elle soit le texte primitif de Luc.

Les variantes @ et @, concernant I’omission de la totalité ou d’une partie de la proposition
et que Metzger84 et G. D. Fee® réunissent en une seule ne peuvent donc pas étre retenuesgb,
malgré la présence du redoublement du vocatif Marq, caractéristique du style de Luc®’.
Ainsi, les variantes @ (retenue par Nestle-Aland) et peuvent donc étre réunies et
constitueraient alors, en leur joignant la variante @ (+ tvpBalewv a la voie active), la
lecture « courte » des versets 41-42 : MéapBa MdapBOa, pepuvag kol BopoPaln mepl moAld

£vOg 0¢ €oTwv ypeia.

Par ailleurs, la critique externe permet également de regrouper les variantes @ et ® (cette
derniére étant uniquement attestée par le Vaticanus) qui ne différent que par I’inversion des
mots €otwv et ypeio. De méme, la variante @, soutenue par le manuscrit 38 qualifi¢ par G.
D. Fee de « Codex suspect »*° non mentionnée par Nestle-Aland, serait & rapprocher de la

variante @ dont elle ne différe qu’en raison de 1I’omission de 1’alternative 1 &évoc.

¥ B. M. Metzger, 4 Textual Commentary on the Greek New Testament, p. 129.

% G. D. Fee « One Thing is Needful », in To what End Exegesis, p. 4.

% Cependant, il convient de préciser que Clément d’Alexandrie (Qui dives salvetur, chapitre 10, section 6,
ligne 1) fait allusion aux versets 41-42 et va les utiliser, en résonnance avec le récit du jeune homme riche
(Mc 10, 17-31). En effet, dans les deux situations, il est question de se préoccuper de beaucoup trop de
choses exigées par la Loi.

A son commentaire du récit sur le jeune homme riche, Clément d'Alexandrie intégre une allusion a Lc 10, 41
présentée comme une autre parole du Seigneur, afin de nous rendre attentifs a ne désirer que 1’unique chose
nécessaire (€vog), sans se préoccuper de beaucoup de choses (moAld) : « C’est a peu prés ce que le Sauveur
dit & Marthe qui déployait une grande activité tournoyait et s’agitait pour le service, tout en reprochant a sa
sceur de la laisser faire la servante et d’étre assise aux pieds de Jésus pour apprendre a devenir disciple : fu
t’agites pour beaucoup de choses. Or, Marie a choisi la bonne part, qui ne lui sera pas retirée. Ainsi, il
demandait a cet homme de renoncer a son activisme et de ne se consacrer qu’a une chose, la grace de celui
qui va jusqu’a donner une vie éternelle. » (SC 537, p. 127).

87 On observe ce méme redoublement en Lc 22,31;Ac9,4;Ac?22,7; Ac 26, 14, dans des contextes d’une
relation chargée d’émotion et d’affection.

8% G. D. Fee, « One Thing is Needful », in To what End Exegesis, p. 11 : « Personne ne peut sérieusement
prétendre que ce manuscrit du 13° siécle, seul parmi ses proches ou distants parents, a préservé cette lecture
depuis le 2° siécle. Au contraire, la lecture, £voc 8¢ éotv ypeio | €vog est simplement une lecture singuliére
dans le codex 38. [...] Somme toute, le témoignage pour dAiymv 0¢ Eotwv ypeia est tellement faible qu’il ne
peut étre ni le texte original lui-méme ni constituer la source primitive pour la prétendue fusion de la
variante.
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Enfin, la variante ®, attestée seulement par &* et ne différant de la variante ® que par

I’omission de ypeia®” peut étre rattachée sans difficulté a celle-ci®’.

La variante @ associée aux variantes @, ® et ® constitue alors la lecture « longue » des
versets 41-42. : « MapOo MapOa, pepuvac kai 0opvBaln mepi moAld, OAlywV 0€ €0tV

YPEL i EVOG ».

Finalement, la discussion au sujet de la premiere partie du verset 42 se concentre sur la
question : doit-on lire évog 6¢ éotwv ypeia (lecture « courte ») ou bien OAiymv 8¢ €otv ypeia
1 évog (lecture « longue ») ?

On remarque que la lecture « courte » est bien attestée en Egypte, & Antioche, a Césarée et
en Syrie’’. C’est elle qui est retenue par Nestle-Aland (28° édition, 2012) et aujourd’hui
adoptée par la plupart des commentateurs car considérée comme la plus ancienne depuis la
découverte des papyri 9 et 97°.

D’autre part, la lecture «longue », confinée dans 1’aire d’Alexandrie, est elle-méme
supportée par des témoins de grande qualité, & et B, classés également dans la catégorie I
des « manuscrits d’une qualité treés spéciale, contenant dans une trés grande proportion le
texte primitif, probablement original, dont $” et 9% »*%.

La critique externe ne permet donc pas de trancher, d’autant plus qu'Origéne”, par
exemple, lorsqu’il composait son Commentaire sur Luc (frag. Rauer 171) utilisait la
lecture OAiywv 8¢ €otwv ypeia 1§ Evog mais, dans les fragmenta in evangelium Joannis (frag.
78), semblait aussi connaitre la version « courte » ', dAiyov 8¢ oty xpeia, sans mention
de évog. 11 est donc nécessaire de se tourner vers la critique interne, sans perdre de vue que,

si le critére décisif entre les deux variantes, « courte » ou « longue », est celui de la lectio

% L’absence de ypsia de la variante ® proviendrait-elle simplement d’une « étourderie » de copiste ou d’un
souci de « simplification » du texte, éotiv étant suffisamment explicite ?
%0 B. Witherington, Women in the Ministry of Jesus (p. 102) estime que cette variante ® ne peut étre retenue
car elle apparait soit comme une simplification tardive, soit comme I’erreur d’un scribe transcrivant la
variante longue, simple résultat de la fusion des variantes @ et ©.
1G.D. Fee, « One Thing is Needful », in To what End Exegesis, p. 5.
%2 K. Aland et B. Aland, The Text of New Testament, traduit par E. F. Rhodes, 2° édition, Wm. B. Eerdmans
Publishing Company, Grand Rapids, Michigan, 1989, p. 335-337.
% A. Baker, One Thing Necessary, p. 127-137.
% S’appuyant sur le commentaire sur Luc (frag. Rauer 171), d’Origéne, A. Baker suggére que Origéne lui-
méme serait a 1’origine de la fusion des variantes @ et @, hypothése que rejette fermement Fee (« One thing
is needful ? », p.8).
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difficilior’” et que « le principe en est incontestable, on ne peut que rester perplexe devant
les applications qui en sont faites en faveur de chacune des lecons qui se présentent a
nous »°.

En se limitant & quelques commentaires parus depuis le début du 20° siécle, on observe
effectivement une répartition a peu prés égale des positions en faveur de la lecture
« longue » et de la lecture « courte » faisant intervenir le critére de la lectio difficilior.
Ainsi, M. J. Lagrange’’ (1921) opte pour la lecture longue et précise « c¢’est cette premiére
lecon [OAlywv 8¢ €otv ypeia 1j £vOG] qui nous parait critiquement la plus stire ». De méme,
E. Laland”® dans son article datant de 1967, considére la lecture longue comme la plus
probable. Mais, & peu prés a la méme époque, Loisy (1924): opte pour la variante
« courte ». Il est vrai que, ayant écrit avant I’édition des papyri Bodmer et Chester Beaty
(1962%), ces trois auteurs ne pouvaient pas les prendre en compte dans leurs conclusions.
En 1978, I. H. Marshall'® penche, quant & lui, aussi pour la lecture longue mais reste
finalement indécis « en dépit des excellents manuscrits supportant la combinaison [notre
lecture « longue »], il est difficile de lui donner un sens convenable ».

Dans son article, Baker, en 1965, opte pour la lecture courte'”', évoc 8¢ éotwv ypeio. Afin
d’expliquer I’apparition des variantes plus longues, il émet I’hypothése que, dans un
premier temps, un scribe situant 1’épisode dans le cadre spécifique de la préparation'®”
d’un repas apparemment trop frugal, aurait jugé préférable de remplacer €vog par OAly®v.
Par la suite, les deux variantes courtes auraient pu étre fusionnées en une seule, donnant

naissance a la variante longue.

% En effet, dans la mesure ol on peut estimer que les copistes auraient naturellement éliminé les erreurs soit
grammaticales, soit historiques, ce qui leur attribuerait une fiabilité absolue, c’est la lecture la plus difficile
qui est la plus probable car elle permet de comprendre I’apparition des legons plus faciles. C’est d’ailleurs ce
critére qu’a utilisé Fee pour justifier I’originalité de la lecture « longue ».

% J. Dupont, « De quoi est-il besoin (Lc x.42) » in Text and Interprétation, presented to Matthew Black,
Edited by Ernest Best and R. McL. Wilson, Cambridge University Press, 1979.

7 G. D. Fee, « One Thing is Needful », in To what End Exegesis, p. 8-16.

% E. Laland, « Marthe et Marie. Quel message 1’église primitive lisait-elle dans ce récit ? Lc 10, 38-42 »,
dans Abbaye de Maredsous, Bible et vie chrétienne, Bruxelles, Desclée de Brouwer, 1967, p. 29-43.

% Papyrus Bodmer XIV. Evangile de Luc, chap. 3-24. Publié¢ par Victor Martin et Rodolphe Kasser, 150 p. et
61 pl., 1962.

1% 1 H. Marshall, The Gospel of Luke, A commentary of the Greek Text, p. 454.

1% A. Baker, « One Thing Necessary », p. 136.

192 Contre Baker, E. Schiissler-Fiorenza, estime que dans cette péricope il n’est question ni de servir a table,
ni d’un repas. Cependant, comme Baker, elle opte pour la variante courte qui rend mieux compte de la notion
de diaconie au sens large, de laquelle Luc cherche & exclure les femmes et dont Marthe serait le symbole («
Theological Criteria... », 1987, p. 3.)
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A 1’opposé de cette hypothése, en 1981, G. D. G. D. Fee, dans son étude « « One Thing is
Needful ? (Luke 10, 42) » se propose de montrer, dans le Festschrift en hommage au
professeur Metzger, la fragilité¢ des arguments présentés dans le Textual Commentary'® en
faveur de la lecture « courte ».

Apreés avoir examiné les «quatre formes de base, comportant quelques variantes,
mineures », les données supportant chacune des variantes retenues ainsi que les
témoignages patristiques, G. D. Fee présente les auteurs et leurs arguments en faveur de
chacune des variantes. Il aborde ensuite la question de la variante « longue », considérée a
tort, selon lui, comme la fusion, « désastreuse pour le sens »104, de deux variantes.

D’autre part, G. D. Fee meéne une étude détaillée des différents témoins patristiques des
deux variantes : La variante courte est retrouvée en Syrie, en Asie Mineure, en Afrique et
en Egypte tandis que la version longue est lue a Alexandrie, en Cappadoce, par Jérome et
par Cassien.

Au terme d’un solide développement, il conclut que la variante « longue » est le texte
original et qu’elle seule explique 1’apparition des autres lectures'®’, d’autant plus que,
contrairement a ’affirmation de Metzger, le sens de la variante ne serait pas « intolérable »

106 ot K. Corley, rejoignant ce point de vue'”’, ajoute qu’ « une telle

mais « trop subtil »
subtilité peut avoir conduit les scribes, aussi perplexes que beaucoup de commentateurs
modernes, a réécrire le texte sous la forme £vog 8¢ Eotv ypeia ».

Cependant, dans la conclusion finale de son étude, G. D. Fee admet que la critique externe
ne permet pas de trancher définitivement car les deux variantes sont présentes tres tot en
Egypte et toutes les deux existent également hors d’Egypte dés le 4° et le 5 siécle.

Par ailleurs, J. North, en 1997, dans son article, « 0Alyov 6¢ €otv ypeia fi évog (Luke 10,
42): Text, Subtext, and Context », rejoint la position de G. D. Fee quant a la variante

« longue », mais estime que le contexte d’un repas n’est que « I’arriere-plan du tableau que

Luc souhaite brosser. Au premier plan, il serait question de pédagogie et de I’attitude du

19 B M. Metzger, A Textual Commentary on the Greek New Testament p. 129.

"% Ibid.

15.G.D. Fee, « One Thing is Needful », in To what End Exegesis, p. 13.

16 G. D. Fee, reprend 1a les arguments de F. Godet, Commentaire sur I’Evangile de Saint Luc, tome second,
Deuxi¢me édition, Pais, Neuchétel, Sandoz, 1872, p.59-60.

7 K. Corley (1993), reprenant la démonstration de G. D. Fee, dans une perspective féministe, opte
également pour la variante « longue ». op. cit. p. 139-140.
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disciple »'®.

Quant a A. Fitzmyer'?”, il précise en 1985 que « la récente découverte de P”, le plus
ancien texte de Luc, permet, plus ou moins, de trancher en faveur de €vog 8¢ éotv ypeia,
d’autant plus que, ainsi que le remarque M. Dibelius, 1I’opposition qui en résulte entre £vog
«un seul » et ToAAG « beaucoup » a la fin du verset 41, invite naturellement a opter pour
évog, d’autant plus que la forme du mot peut renvoyer au masculin « d’un seul », aussi bien
qu’au neutre « d’une seule (chose) », comme le remarque Y. Goldman qui précise, au sujet
de la variante OAiyowv 8¢ éotwv ypeia §) €vog qu’il s’agit d” « une forme de texte qui cherche
a gommer ce qui pourrait paraitre comme un jugement définitif de Jésus sur ce service ; en

particulier le service de la table, rapidement devenu liturgie dans le christianisme »''°.

Par ailleurs, J. P. Meier''' envisage la possibilité d’un jeu de mots dans I’emploi, au verset
42, de pepida ouvant €tre compris soit comme une portion de nourriture que Marthe
s’affaire a préparer en s’agitant, soit comme la part d’héritage, le « lot » du salut apporté
par la parole de Jésus. Les deux possibilités se rencontrent d’ailleurs dans la LXX, comme,
par exemple en Dt 18, 8 et au Ps 16, 5. Meier suggére donc qu’une « limitation trop
littérale de pepida a une portion de nourriture » aurait incité des copistes a « améliorer le
texte ».

Ce rapide survol de quelques commentaires actuels illustre la grande difficult¢ a
déterminer une lecture originale pour le verset 42, qui constitue cependant la partie
théologiquement essentielle de la péricope.

Pas plus que la critique externe, la critique interne ne fournit des éléments décisifs
permettant de trancher entre « d’une part, la version longue étant ici la plus difficile;
d’autre part, la lecture la plus courte étant souvent la plus ancienne ».

Face a la variété des possibilités, nous pouvons seulement dégager quelques points

solides : I’opposition entre mepi TOALA, et Evoc/OAiymv, la mise en valeur d une seule chose

1% J L. North, « « dhiymv 8¢ éotv ypeio 1| évoc (Luke 10, 42): Text, Subtext, and Context », Journal for the
Study of the New Testament 66 (1997) 3-13, p. 4.

109°A. Fitzmyer, The Gospel according to Luke X-XXIV, 1985, p. 893 précise : « A mon avis, Jésus ne veut
pas dire a Marthe de limiter ses besoins et les siens a peu de chose. Il tient a déclarer ’attitude de Marie
conforme a la seule chose qui compte. »

"% http://torathayyim.blogspot.fr/2015/10/evangile-de-luc.html, consulté le 19/10/2015. Y. Goldman
(Fribourg, Suisse) note également que le contexte recommande le neutre, mais il se peut que 1’évangéliste
fasse entendre plus. Notre péricope, en effet, est centrée sur ce que dit Jésus/Seigneur plutdt que sur les
circonstances (la préparation d’un repas) ou le lieu (un village dont on ignore le nom, une maison amie).

"7 P. Meier, A Marginal Jew, vol 3, Paris, Cerf, 2002, p. 123 et note 135 p. 492.
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nécessaire, voc 8¢ éotwv ypeio, et 'unique nécessaire déclaré « meilleure part »' ' par Jésus
et choisie par Marie

De plus, le texte court est non seulement attesté par les papyri les plus anciens, mais il est
d’excellente tenue littéraire. Il nous semble donc raisonnable de retenir, comme le propose

Neste-Aland, la lecture courte, £vog 6¢ €oTv ypeia.

La version de notre péricope que je retiens est donc celle que propose la 28° édition de
Nestle-Aland :

I8 Comme ils faisaient route, il entra dans un village, et une femme, du nom de Marthe, le
regut.

3 Et a celle-ci était une sceur, appelée Marie, qui, aussi, s’étant assise aux pieds du
Seigneur, écoutait sa parole.

O Marthe, elle, était tiraillée par un multiple service. Etant survenue, elle dit : « Seigneur,
est-ce que cela ne t'importe pas que ma sceur m’ait laissée seule a servir ? Dis-lui donc de
me venir en aide. »

I Répondant, le Seigneur lui dit : « Marthe, Marthe tu te soucies et tu te troubles pour
beaucoup.

2 Or, c’est d’un seul qu’il est besoin. Marie, en effet, a choisi la bonne part, qui ne lui

sera pas enlevée.

3.3. Un micro-récit en cinq versets et des mots-clés

Nous venons d’analyser les difficultés textuelles mais 1’é¢tude lexicale s’avere décisive
pour P’interprétation. Dans ce qui suit, en suivant I’ordre des versets, nous voulons mettre
en évidence, les mots-clés et expressions sur lesquels s’appuient les interprétations
récentes ou plus anciennes.

3.3.1. « Comme ils faisaient route, il entra ... » (v. 38)

En quelques mots, Luc dessine sobrement le cadre de son récit. A peine mentionnés, les
disciples (« ils ») s’effacent et Jésus entre dans un village dont Luc ne précise méme pas le
nom. Il pourrait s’agir de Béthanie, mentionné en 19, 29, si Marthe et Marie sont bien les
mémes personnes que celles dont il est question en Jn 11, 1-18 et 12, 1-3. Mais, a

I’évidence, pour Luc, I’événement est plus important que le lieu.

"2 Comme nous le verrons plus loin, les commentaires divergeront quant & la nature de cette « meilleure
part ».
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Le récit s’ouvre avec une construction typiquement lucanienne 'Ev 8¢ 1® mopgvecsOat. Plus
de la moitié des emplois dans le NT de Ev 1m® et du verbe mopebouan
(aller/voyager/marcher) se retrouvent chez Luc.

De méme, pour la présentation de Marthe, Luc utilise une construction qui lui est propre
yovn| 8¢ Tig dvopatt Mapba (nom + adjectif tig + 6vopatt, « du nom de » + prénom).

Les deux verbes giofilOev (il entra) et vmedé€arto (elle [le] regut), a ’aoriste, indiquent le
caractere ponctuel de la scéne.

Luc utilise le méme verbe vmodéyopor (recevoir / accueillir) pour dire que Zachée
«accueille » Jésus (Lc 19, 6) chez lui et, dans les Actes, lorsque Jason recoit Paul et Silas
(Ac 17, 7).

Luc confie a Marthe le role d’hotesse accueillant Jésus dans sa maison. Se trouvent ainsi
réunis I’accueil de la personne de Jésus et 1’accueil de son message dans la maison de
Marthe, comme ils le seront dans la maison de Zachée.

Ainsi, dés ce premier verset, apparait le motif de la mission, suggéré par le contexte de

voyage, I’entrée dans un village (10, 5-8) et I’accueil dans une maison (10, 8.10)'".

3.3.2. «et a celle-ci il y avait une seceur, appelée Marie, qui, aussi, s’étant
assise aux pieds du Seigneur, écoutait sa parole. » (v. 39)
Un nouvel acteur, Marie, entre en scéne, défini par rapport a Marthe - « & Marthe était une
114 . . . . . .
sceur » - et présenté dans une attitude de disciple. Luc exprime son empressement a

I’écoute de Jésus, « s’étant assise aux pieds du Seigneur, [elle] écoutait sa parole »' .

L’emploi, au sens réfléchi, du participe aoriste TTapakaBegOeioa « s’étant assise... »

exprime clairement sa décision : « elle écoutait ». Et I’imparfait fjikovev signifie bien que le
résultat de sa décision - I’écoute de Jésus - s’inscrit dans la durée.

Enfin, ici, Jésus est appelé « le Seigneur »''°. C’est donc bien « le Seigneur enseignant »
que Marie écoute, assise a ses pieds.

Si on accepte la présence du relatif 1] au verset 39, celle-ci pourrait étre comprise comme

I’indication que Marie et aussi Marthe €taient assises, dans un premier temps du moins,

"3 En Lc 9, 51-53, au contraire, Jésus a décidé de faire route (mopebecbor) mais les Samaritains ne le
recurent pas (ovk £6£Eavto avToV).

" La tournure employée par Luc donne une tonalité biblique a son récit. Voulait-il signifier que Marthe
posséde une sceur comme elle posséde sa maison ?

'3 Cest, chez Luc, ’attitude caractéristique du disciple : cf. Lc 8, 35

1% Comme nous I’avons évoqué précédemment, plusieurs manuscrits lisent k0plog mais d’autres donnent
Inocov, mais, a cause du verset 41, il n’est sans doute pas incorrect de lire également kvp1og.
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aux pieds de Jésus : peut-€tre méme, a-t-elle essayé d’écouter Jésus, mais « tiraillée par de
nombreux services », a-t-elle dii y renoncer ?

Dans notre péricope, par trois fois, Jésus est nommé par Luc « le Seigneur » : une premicre
fois pour décrire I’attitude de Marie, « assise aux pieds du Seigneur » (v. 39) ; puis lorsque
Marthe interpelle Jésus au sujet de ce qu’elle considére comme sa solitude dans le «
service » (v. 40) et enfin, pour introduire la réponse de Jésus a I’intervention de Marthe (v.
41).

I1 est clair que « le Seigneur » est nommé dans une situation de débat pour trancher entre la
priorité a donner soit & « la parole » soit au « service » et que Jésus, reconnu comme
« Seigneur » est mis en position d’arbitre. Il importe donc de préciser les nuances que
comporte pour Luc, de culture grecque, familier de la LXX et ayant des liens avec les
églises pauliniennes, les nuances qu’il a souhaité¢ introduire ici en nommant Jésus
« KOPLOGy.

Sur ce point, une étude détaillée est proposée par Augustin George''’ dans son ouvrage
Etudes sur ’ceuvre de Luc. Apres avoir brievement abord¢ le sens de xvplog dans le monde
hellénistique''™® du premier siécle, dans la LXX'", dans I’ensemble du Nouveau

Testament'>°

, 11 examine 1’application du titre de kOprog a Jésus en Lc et en Ac.

Dans son étude, A. George consacre un long chapitre a « Jésus "Seigneur” »'?' et signale,
en préambule, une difficulté surgie du probléme textuel car « les manuscrits de Luc et
Actes présentent souvent des variantes dans l'application a Jésus du terme « Seigneur ».
Dans 1'évangile, plusieurs témoins ont a sa place le nom de Jésus, tandis que, dans les

Actes, les variantes substituent plutdt le terme theos au nom de Jésus, notamment pour la

"7 A. George, Etudes sur [’eeuvre de Luc, Sources bibliques, Paris, Gabalda, 1978, p. 238-251.

"8 A. George (Etudes, p. 238-239) précise que, dans le monde grec, kdprog « signifie d’abord le propriétaire,
le maitre, face a ’esclave (doulos) » avant de recevoir, en un sens métaphorique, un emploi religieux avec
Pindare et Platon pour exprimer la « maitrise de Zeus sur les autres dieux, [et] celle des dieux sur le monde ».
Le titre est ensuite appliqué aux Ptolémées et aux Séleucides, puis a César, Auguste, Tibére, Claude, Néron.
Hérode le Grand recoit lui-méme le titre de xdpiog (Le 1,5), «évidemment sans aucune nuance de
divinisation, impensable en ce pays. »

9 A, George (Etudes... p. 238) précise que « Le titre « le Seigneur » est employé pour traduire le nom divin
Yahweh. Sous cette forme déterminée, qui dit le Dieu unique, c'est "la premiére attestation connue de son
application a un Dieu" (W. Forster, TWNT III, p. 1081-1082) ».

120°A. George dresse un tableau statistique et il propose un commentaire (Etudes... p. 239) : « Le mot kurios
[Nouveau Testament] y est fréquent : 80 fois en Mt, 18 en Mc, 103 en Le, 52 en Jn, 106 en Ac, 253 en Paul
(sans compter 20 dans les épitres pastorales). Il est appliqué a des personnages fort divers : du maitre de
maison (souvent dans les paraboles) et de I'étranger inconnu (Ac 16, 30 ; Jn 12, 21...) a I'empereur romain
(Ac 25, 26), a une apparition surnaturelle non identifiée (Ac 9, 5; 10, 4.14; 11, 8...), a Jésus, a Dieu (parfois
impossibles a distinguer 1'un de 'autre). »

2UA. George (Etudes..., p. 237-255).

126



formule « la parole du Seigneur »'**. La question du titre de « Seigneur » que Luc donne a
Jésus doit donc étre envisagée de facon distincte dans 1’évangile et dans les Actes.

Dans I’évangile, toujours suivant A. George, le terme xvplog est appliqué 40 fois, sans
ambiguité et sous diverses formes, a Jésus, alors que, dans les Actes, il n’est pas toujours
simple de discerner si le titre de « Seigneur » s’adresse a Dieu ou a Jésus ressuscité, ce qui
a conduit George a classer les différentes occurrences pour kbprog désignant soit Dieu soit
Jésus, en « cas certains » ou en « cas probables w2,

A partir de cette enquéte sur les occurrences de kvptog dans 1’évangile, George propose un
classement des différents aspects du sens de « Seigneur » en quatre rubriques: « Le
Seigneur, Roi Messie » (comme par exemple en Lc 1, 43 évoqué précédemment), « le

Seigneur, Sauveur », « le Seigneur, Maitre de I’Eglise »'**

(en Lc 10,39.41, le Seigneur est
nomm¢ a deux reprises dans un contexte de débat sur la priorité qu’il convient de donner a
«la parole » ou au «service ») et enfin, « le Seigneur ressuscité¢ » (comme en Lc 24,3
également évoqué précédemment).

Pour les Actes, si I’on rassemble les cas « certains » et les cas « probables », le titre kbptog
est donné a Jésus une soixantaine de fois. Comme dans le cas de I’évangile, George
regroupe les diverses nuances de sens de kOplog et obtient cinq rubriques : « Le Seigneur,
Jésus de D’Histoire », « Le Seigneur ressuscit¢ » (comme en Ac 1,21-22, lors du
remplacement de Judas précédemment évoqué), « Le Seigneur, Maitre de I’Eglise » (cf. Ac
1,24), « Le Seigneur, Sauveur » et enfin «le Seigneur, Roi Messie ». En conclusion,
George estime que lorsque «les Actes nomment Jésus «le Seigneur », c’est le plus
souvent pour dire sa maitrise sur I’Eglise : maitrise qui apparait tout autant dans les
comportements de I’Eglise que dans les interventions de son Seigneur. »'%

Ainsi, en suivant ’analyse de George, aussi bien dans 1’évangile que dans les Actes, il

apparait que Luc présente Jésus comme le maitre de I’Eglise et de la parole. A plusieurs

122 A, George, Etudes .., p. 240.

B A. George remarque que, dans 1’évangile Jésus, étant présenté dans une « situation historique concréte »,
il est relativement facile de dénombrer 40 occurrences de kOpilog s’appliquant a Jésus.

Dans les Actes, George dénombre 40 cas « certains » et 20 cas « probables » dans lesquels k0Opiloc désigne
Jésus. Les références des différentes occurrences sont données de fagon trés détaillée dans les pages 240-242.
124 C’est la position que défend également 1. de la Potterie (« Le titre Kvptog dans I’évangile de Luc », in
Meélanges bibliques en hommage au R. P. Béda Rigaux, Pais, Editions Duculot, 1969, p. 132.) concernant la
péricope de Marthe et Marie : « Le titre de « Seigneur » [...] a donc une résonnance nettement chrétienne et
ecclésiale. On comprend fort bien que, d’aprés une tradition assez généralisée, cette scéne nous présente
I’exemple et le modele de la vie contemplative. Certes, Luc n’a pas songé a cela. Mais il faut pourtant
reconnaitre que le « Seigneur » dont il parle dans sa rédaction, n’est plus simplement 1’homme Jésus [...];
c’est déja le Seigneur présent dans son Eglise. ».

15 A. George, Etudes..., p. 252.
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reprises, il le montre préchant & Capharnaiim (Lc 4,31), dans les synagogues de Galilée (Lc
4,44), au bord du lac (Lc 5,1). Dans 1’épisode de Marthe et Marie, le triple emploi de
« Seigneur », plutét que celui de « Jésus » signifie clairement que Luc situe la réponse
donnée par Jésus a un niveau normatif et que notre péricope, bien plus que de relater un
épisode de la vie de Jésus, vise une situation de la vie de 1’Eglise primitive.

Lorsque Marthe interpelle Jésus, elle semble attendre de lui qu’il tranche entre la priorité a
donner a « la parole » ou au « service ».

Cette méme distinction entre parole et service se retrouve en Ac 6, 1-7 dans le récit de

I’institution des Sept'*°

auquel nous avons précédemment fait allusion (§1.2.2) au sujet de
la mani¢re dont Luc met des femmes en scéne dans les Actes. Il semblerait que dans ce
récit, Luc utilise une ancienne tradition antiochienne'?’ sur I’élection des Sept, a laquelle il
adjoint des éléments rédactionnels propres, afin, comme le suggére Charles Perrot, « de
répondre 4 I’exigence pastorale du moment »'*.

Un conflit ayant surgi, dans la communauté de Jérusalem, entre les Hellénistes, judéo-
chrétiens de langue grecque et les Hébreux, judéo-chrétiens de souche, précisément au
sujet d’un « élément essentiel de la vie communautaire , le service (diakovia) quotidien des
tables'” (Ac 6,1), les Hellénistes, estiment que leurs veuves sont négligées et
murmurent'>® contre les Hébreux au point de compromettre 1’unité d’origine de la
communauté que Luc décrit ainsi: « ils persévéraient dans I’enseignement des apotres et la
communion, dans la fraction du pain et les pri¢res » (Ac 2, 42). La charge que représentait
le soutien de ces veuves posait la question non seulement de 1’exercice de la charité et
donc d’un risque de manquement a la communion fraternelle, mais aussi, comme le fait
remarquer Perrot''| la question «des rapports entre ces deux groupes chrétiens »,

différents par la langue et la culture, mais réunis par le repas du Seigneur.

12 Luc rapporte, lors de I’assemblée des Douze : « Il ne convient pas que nous délaissions la Parole de Dieu
pour le service des tables ».
27, Marguerat, Les Actes des Apotres (1-12), p. 206.
128 Ch. Perrot, Apres Jésus, le ministere chez les premiers chrétiens, Paris, Les éditions de 1’ Atelier, 2000,
155.
129 Ch. Perrot, Aprés Jésus..., p. 155.
130 1 ¢ substantif yoyyoopot, rendu par « murmures », renvoit a la LXX qui utilise le verbe Swayoyydtw (Ex
16,2) « murmurer », « grogner » et yoyyoopotr (Ex 16,7-12) au sujet des Israélites irrités contre YHWH durant
leur marche au désert. Toutefois, Marguerat estime que Luc emploie yoyy0Oletv ou un composé pour évoquer
la réprobation des Pharisiens, des scribes ou de la foule contre les initiatives de Jésus, par exemple en Lc
5,30; 15,2 ;19,7 (Les Actes..., p. 208).
B3I Ch. Perrot, Aprés Jésus..., p. 155.
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Comme le précise Marguerat'>

, afin de préserver la cohésion de la communauté, les
apotres, considérant « qu’il n’est pas judicieux que nous délaissions la parole de Dieu pour
servir aux tables » (Ac 6,2), proposent de résoudre la difficulté par une redistribution des
pouvoirs et des taches en abandonnant le service des tables. Autrement dit, le soutien di
aux veuves est essentiel, mais la nécessité de la proclamation de la Parole est un impératif
supérieur manifesté par 1’expression « tenir ferme » du verset 4.

Cette nouvelle répartition des taches, distinguant le service (dtakovia) de la Parole de celui
« des tables » suppose que ceux qui accompliront [’un et ’autre, seront « remplis d’Esprit
et de sagesse » (Ac 6,3). Cette derniere précision de Luc semblerait indiquer que, a ses
yeux, le service des tables n’est en rien dévalué par rapport a celui de la Parole, d’autant
plus que Philippe, désigné pour le service des tables sera nommé un peu plus loin,
« évangéliste » (Ac 7 ; 8,4).

Autrement dit, aussi bien dans le récit de I’institution des Sept que dans la péricope de
Marthe et Marie, Luc met en valeur une relative opposition, ou, plus précisément, une
« disjonction entre [le service de] la table et [celui de] la parole, afin de mieux signifier la

. 133
précellence de cette derniere » .

3.3.3. Marthe, elle, était tiraillée par un_multiple service [molM}v drwoKoviav].

Etant survenue, elle dit : « Seigneur, est-ce que cela ne t’importe pas que ma seeur
m’ait laissée seule a servir [ovoxoveiv] ? (v. 40a) ? Dis-lui de me venir en aide. » (v.
40b)

Luc dépeint Marthe comme trés occupée. Le verbe employé, trés rare, meplonmdo, ici a
I’imparfait, voix moyenne ou passive, signifie tirer ou entrainer en sens contraire, distraire,
tirailler. I est formé avec la préposition mepi, autour, et le verbe ondw, tirer, tirailler,
arracher ; son complément woAArv d1aKoviav est introduit par cette méme préposition mepi.
Quant a Marie, elle est « assise » et écoutant comme les femmes évoquées en Lc 8, 2-3 ; ce
qui constitue, de fait, une situation exceptionnelle dans le monde palestinien de

. 134
I’époque .

B2p, Marguerat, Les Actes des Apotres (1-12), p. 209.

133 Ch. Perrot, Aprés Jésus..., p. 238.

B4 Cf. Jn 5,27 : «1ls s”étonnaient que Jésus parlat avec une femme ».

Ici, Jésus lui-méme semble encourager une femme a recevoir son enseignement alors que les rabbis étaient
généralement opposés a cela.
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Pour Marthe, I’accueil du Seigneur s’exprime avant tout par la matérialit¢ du service,
I’exposant a une certaine solitude, alors que, pour Marie, I’accueil réside dans I’écoute de
sa parole. A ce point du récit, il ne semble pas encore exister d’incompatibilité ni
d’interférences entre les choix de Marthe et de Marie.

Les attitudes contrastées décrites pour Marthe et pour Marie posent simplement, semble-t-
il, la question de la définition de 1’accueil du Seigneur.

L’activité de Marthe, caractérisée par « un multiple service » dans son role d’hotesse,
semble soudain lui paraitre trop lourde et, étant survenue, émotdoca, elle, interpelle alors
Jésus de maniére trés directe. Ses premiers mots, oV péAEL « est ce que cela ne t’importe
pas ? » introduisent une question purement rhétorique et suggerent que Jésus pourrait étre
insensible a la situation. La réponse attendue, en raison de I’utilisation de ov, ne peut
qu’étre affirmative. Marthe semble ne pas douter un instant que la volonté de Jésus ne
puisse pas rejoindre la sienne.

Marthe s’inquicte parce qu’elle est laissée seule : ’emploi de ’aoriste katéMmev signifie
bien qu’elle a le sentiment d’avoir ét¢ abandonnée par Marie pour accomplir son service/
ministére. Elle attend donc de Jésus qu’il intervienne aupres de Marie pour qu’elle 1’aide,
comme le suggére I’emploi du verbe doublement composé cuvavtilapPavopar'® introduit
par la conjonction iva. Si, comme le précise F. Bovon'*®, ce verbe n’est pas spécialement
« biblique », il est attesté dans trois passages de la LXX : en Ex 18, 22 et en Nb 11,17 dans

13 C ey \ ~
7 et fait ainsi écho a Siokoveiv,

le Ps 89, 22 ou il évoque 1’aide de Dieu pour le roi
compris comme exprimant une idée d’entraide ou d’assistance.
Par le double emploi de mepi le rédacteur lucanien semble mettre 1’accent sur le fait que

. . o e 138
c’est «autour » de ce service que Marthe, déployant une activité intense, est tiraillée .

133 Le verbe n’est pas spécialement "biblique" car il est attesté dans tout le monde hellénistique. Cf. dans la
LXX, Ex 18, 22 (les jugent aideront Moise) ; Ps 88 (89), 22 (la main de Dieu aidera le psalmiste).

Toujours dans la LXX, le méme sens se retrouve encore en Nb 11, 17 : les anciens aideront a prendre en
charge (cuvavtiiquyovtar) 1’élan du peuple ; [la deuxiéme occurrence se trouve en] Rm 8, 26 (I’Esprit Saint
vient en aide a notre faiblesse). »

B6p, Bovon, L évangile selon saint Luc, 9,51-14,35, p. 103, note 32.

37 Ex 18,22 : « ls te soulageront et t’apporteront leur aide [cuvavtidfjuyovtat] ».

Nb 11,17 : «...et ils t’aideront a prendre en charge [cuvavtidypyovrtat] I’élan du peuple, et tu ne les porteras
pas a toi tout seul. ». Traductions de La Bible des Septante, Le Pentateuque d’Alexandrie, ouvrage collectif
sous la direction de C. Dogniez et M. Harl, Paris, Cerf, 2001.

Ps 89,22 : «...solide, ma main sera prés de lui et mon bras le rendra fort [cuvavtiaquyetot].»

% Ce verbe exprime clairement I’intense activité de Marthe et n’est pas dénué d’une nuance péjorative. En
effet, en 1 Co 7, 35, Paul utilise I’adverbe anepiondotmg « sans tiraillement » dans un contexte comparable :
ce qui convient de faire pour un disciple du Seigneur.
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Mais, la qualité¢ d’hotesse de Marthe peut expliquer I’activité qu’elle déploie pour recevoir
un hote « de marque », comme le suggere par ailleurs le terme « Seigneur » ; et il n’est pas
interdit d’imaginer que Marthe, elle aussi, souhaitait écouter Jésus mais en était empéchée,
ou au moins préoccupée par « un multiple service », ToOAAV dwakoviav, imposé par les
obligations de son hospitalité, et, entre autres, la préparation du repas pour Jésus et les
autres.

Les propos de Marthe adressés a Jésus dans ce verset 40 sont étudi€s attentivement par
Jacques Dupont'*® dans la perspective de mieux comprendre la réponse de Jésus a Marthe
aux versets 41-42 dont la critique textuelle et ’interprétation constituent un sujet presque
inépuisable de controverses. L’auteur, en effet, attire ’attention sur la composition du récit
des v. 40-42 et le contraste de la premicre partie du verset 40 dans laquelle d’une part
« Marthe s’affaire, mepi moAANv dwakoviav ; d’autre part sa sceur la laisse povIv dtoKoOVeiv.
C’est précisément du contraste entre ces deux termes que résulte 1’injustice d’une situation
dont Marthe se sent la victime : alors qu’il y a fant a faire, elle reste seule a le faire »'*.
Autrement dit, ce n’est pas la nature du service (tdches culinaires ou service de la
communauté) qui est visée, y compris dans la réponse de Jésus a Marthe, mais « son

inquiétude et son agitation qui sont mises en cause »' .

I1 nous faut donc maintenant tenter d’expliciter ce que recouvrent pour Luc la notion de
service (dwokovia) et les mots de la famille du radical dwakov-, dwokovio/Stakovéw qui
apparaissent au verset 40a, comme un autre mot-clé de notre péricope exposant la situation
et I’activité de Marthe, tiraillée, autour d’un multiple service (mepi moAMv dtakoviav). A la

fin de ce méme verset, Luc utilise également le verbe diokovelv, servir.

Dans le chapitre I (1.2.1), nous avons déja briévement abordé la question du sens a donner
a owkovelv en Lc 8, 1-3. Il nous faut maintenant nous pencher plus précisément sur la
pluralit¢ de sens disponibles pour les mots de la famille de dwukov-, c’est a
dwakovio/dokovém/dtakovelv dans la mesure ou il existe un débat exégétique, et
théologique, autour du sens a donner a ces mots, comme en témoignent les différents

dictionnaires dont la consultation met en évidence la variété des sens possibles.

13 J. Dupont, « De quoi est-il besoin (Lc x.42) » in Text and Interprétation, presented to Matthew Black,
Edited by Ernest Best and R. McL. Wilson, Cambridge University Press, 1979, p. 118-119.

0 Ibid.

" bd.
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Ainsi, F. W. Danker'*, estime que, aussi bien dans la littérature grecque classique que
dans le Nouveau Testament, dwokoveiv a généralement le sens de « rendre un service de
diverses fagons, soit a la demande de quelqu'un, soit volontairement et fréquemment avec
une nuance de mouvement » et reléve cinq entrées particulieres: (1) «agir comme
intermédiaire, comme agent, ¢étre au service de quelquun dans une fonction
d’intermédiaire » ; (2) « s’acquitter d’obligations » (services ou service a table); (3)
«répondre a un besoin immédiat »'* ; (4) «remplir des fonctions officielles dans un
contexte cultuel »; (5) le cas particulier de Ac 6,2 dans lequel Danker estime que
Slokové®m « renvoie a « probablement & une responsabilité administrative »'*. 1l est clair
que, pour Danker, le premier sens de owakovém n’est pas « servir a table » auquel il ne
consacre que quelques mots mais donne ce sens en Lc 10,40.

Contrairement a Danker, Kittel, considére qu’en Ac 6,2 diakoveiv a la signification de
« superviser le repas ». De son point de vue, il n’est pas simplement fait référence « aux
provisions nécessaires a la nourriture mais a sa préparation quotidienne et a son
organisation » et, de plus, « la diaxovia tpamélaig est mise en contraste avec la diakovia
00 AOyov et comprend I’amour en acte plutot que la proclamation de la Parole »

(Holtzmann). Kittel'**

précise en outre que, pour comprendre tous les emplois possibles de
dlakovéw, il est fondamental de ne pas perdre de vue que le verbe a un sens initial concret
qui se retrouve toujours, a des degrés divers, dans ses significations figurées. Hors du
Nouveau Testament, dtakovém a le sens général de « servir » ; qu’il s’agisse de « servir a
table », « gotiter » ou « prendre soin de »'*°. Dans le NT, Sioxovéo est d’abord utilisé dans

le sens d’origine de « servir a table » : Lc 17,8147, IJn 12,2148; Lc 12,37149; Lc 22,26150.

2 F W. Danker, 4 Greek English Lexicon of the New Testament and Other Early Christian Literature,
revised and edited by Frederick William Danker 3rd ed. Based on W. Bauer, Griechisch-deutsches
Worterbuch zu den Schrifien des Neuen Testaments und der friihchristlichen Literatur, sixth edition, ed. Kurt
Aland and Barbara Aland with Victor Reichmann and on previous English edition by W.F. Arndt, F.W.
Gingrich et F.W. Danker, Chicago and London, 2000, p. 229-230.

143 Comme en Lc 8, 3 (Danker, 4 Greek English Lexicon...p. 229).
' Ici, pour Danker, diakové®m construit avec le datif (tpameonc) pourrait avoir le sens de « servir de la

nourriture a table » mais il est « improbable que certaines veuves fussent privées de nourriture lors d’un repas
pris en commun ». Danker suggere que, dans ce cas, il s’agisse d’une question d’ordre administatratif.
(Danker, A Greek English Lexicon..., p. 230).

5 G. Kittel, 77 heological Dictionnary of the New Testament and Other Early Christian Literature, article
“duokovelv in the New Testament”, (§ 3), p.86.

14¢ Selon Kittel, il est souvent utilisé, dans ce sens, pour caractériser le travail des femmes.

"1.¢ 17,8 : « Est-ce qu’il ne lui dira pas plutot : Prépare-moi de quoi diner, mets-toi en tenue pour me servir,
le temps que je mange et boive ; et aprés tu mangeras et tu boiras a ton tour ? »
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Kittel ajoute que les dons regus en vue du service, sont répartis en « ministére de la
Parole » et « ministére de 1’action », et que ce dernier correspond précisément au verbe

Ol0KOVETV.

Par ailleurs, de nombreux travaux'>' de ces trente derniéres années, sur lesquels nous
reviendrons plus loin, illustrent également cette grande diversité de significations. Par

exemple, pour R. Tannehill'**

, le verbe dwokovém est foujours utilisé par Luc dans son
évangile pour le service des repas (sauf peut-&tre en Lc 8,3) tandis que W. Carter estime
que owkovém "ne désigne pas en priorité la tiche subalterne du service des tables, mais
plutot une activité de type intermédiaire”, éventuellement "en rapport avec un message" ou
une "activité d’assistance a une personne, en agissant pour le compte d’une autre
personne” 153,

Ainsi, il peut paraitre plutdt hasardeux de choisir entre ces différentes significations celle
que le rédacteur de Lc-Ac visait dans chacun de ses emplois.

. - 154
Avant cela, dans un premier temps nous proposerons un rapide survol ™ de quelques

% Jn 12,2 : « On y offrit un diner en son honneur : Marthe servait tandis que Lazare se trouvait parmi les
convives. »

9 1¢ 12,37 : « Heureux ces serviteurs que le maitre, & son arrivée, trouvera veillant ! Je vous le dis en vérité,
il se ceindra, les fera mettre a table, et s’approchera pour les servir. »

30 L¢ 22,26 : « Pour vous, rien de tel. Mais que le plus grand parmi vous prenne la place du plus jeune, et
celui qui commande la place de celui qui sert. »

31 Parmi ceux-ci, on peut citer: W. Carter (« Getting Martha out of the Kitchen » : Lc 10, 38-42, CBQ, April
1996, p. 264-280), J. N. Collins (Diakonia, 1990 ; « Did Luke intend a disservice to women in the Martha
and Mary story ? », BTB 28 (1998) p. 104-111 ), E. Schiissler-Fiorenza (En mémoire d’elle, 1986; But she
Said, Part 1: « Arachne — Weaving the Word : The Practice of Interpretation :Luke 10 :38-42, p.64-65,
1992), T. K. Seim (The Double Message, p. 98-99, 1990), K. E. Corley (Private Women, Public Meals, p.
144-145, 1993), J. P. Meier (Un certain juif Jésus, vol. 3, p. 491, note 133, 2005).

132 R.C. Tannehill, The Narrative Unity of Luke — Acts. A Literary Interpretation, vol. 1: The Gospel
according to Luke, p. 185: « dans un contexte d’hospitalité, diakonia signifie prendre soin de ses hotes, tout
spécialement en fournissant un repas. Cela ne renvoie pas a un ministére établi de prédication ou de
responsabilité ecclésiale. »

133 . W. Carter, « Getting Martha out of the Kitchen...».

134 Nous pensons que I’ouvrage de référence demeure celui de J. N. Collins (paru en 2009), Diakonia, Re-
interpreting the Ancient sources, en offre une étude remarquable, historique et théologique, des termes
dwakovelv, daxovia, didrkovog, dans laquelle ’auteur enquéte sur les sources anciennes de la littérature
grecque, les inscriptions et les papyri. Son objectif est de proposer une vision renouvelée de ce que les
premiers chrétiens voulaient dire quand ils utilisaient les termes construits sur le radical dtakov-.

Contre H. W. Beyer (« diaxovéw », TheologischesWoterbuch zum Neuen Testament, 11, 81-93) soutenant que
le radical dwakov- concerne prioritairement le motif de la table et de 1’aide, Collins démontre, de fagon
convaincante, que les mots de la famille de diaxov- renvoient a la notion d’une activité d’intermédiaire,
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auteurs de la littérature grecque classique avec Hérodote ; Sophocle ; Démostheéne ;
Platon ; puis nous nous tournerons vers les emplois des mots dans la LXX, Philon,

Plutarque et Flavius Joséphe'™

. Enfin, nous aborderons leur emploi dans le Nouveau
Testament et, tout particulicrement en Lc-Ac.

Pour les textes de la littérature grecque classique, Kittel indique que le verbe olaxovéw
apparait chez Hérodote, mais il n’est pas trés commun et n’a pas la signification de « servir
a table », comme le montrent deux passages du livre IV des Histoires"".

Aristophane'”’, 4 la fin de sa comédie Les Acharniens, met en scéne un cheeur félicitant un
maitre pour toutes les qualités de son serviteur : « Ah, quel maitre queux, quel connaisseur,
quelle fine fourchette on sent dans la fagon qu'il a de présider a son propre service
[Sakoveitar] ! ». Dans un contexte de banquet, les qualités du serviteur, exécutant sa tache
avec compétence, renvoient clairement aux préparatifs d’un repas.

158

Dans une autre piece ~°, Aristhophane met en scéne un serviteur auquel est reprochée son

« interbetween », dans la sphére soit du message, soit du pouvoir, soit d’une forme d’assistance et de
laquelle le motif du service de la table est absent.

'35 Dans cette démarche, nous serons particuliérement attentifs a la mise en garde que fait A. Faivre dans son
article « Aprés Jésus, quel serviteur ? » (RevSR, n°3, juillet 2003, p. 315) lorsqu’il précise « cet inventaire
littéraire permet de dresser un catalogue de sens et de significations. L’analyse des emplois des termes
« dloKOVETY », (servir), « dlakovia » (service) et « dudkovog » (serveur) a travers les siécles et les cultures
permet de découvrir différents sens contextuels et de définir un champ sémantique potentiel (et méme dans
certains cas d’appréhender des référents particuliers) mais ces différents sens ne convergent pas
nécessairement vers le « didkovog » chrétien.[...] Les mots ont toujours une valeur actuelle, c’est-a-dire
limitée au moment ou on les emploie, et singuliére, c’est-a-dire relative a I’emploi momentané qui en est fait.
13 E. Branquart (Quel serviteur ?, p. 18-19) présente un passage d’Hérodote extrait de son ceuvre Histoires
(livre 1V, 154, 3) et relatant les rites funéraires d’un roi scythe : « Quand le roi vient & mourir, [...] on le
place dans le lieu de sa sépulture, sur un lit de verdure et de feuilles entassées [...] On plante ensuite autour
du corps des piques, et on pose par-dessus des pieces de bois, qu'on couvre de branches de saule. On met
dans l'espace vide de cette fosse une des concubines du roi, qu'on a étranglée auparavant, son échanson, son
cuisinier, son écuyer, son ministre, un de ses serviteurs, des chevaux ; en un mot, les prémices du reste de
toutes les choses a son usage ».

On remarque que, dans cette énumération, le serviteur (dimkovov) est nommé aprés 1’échanson, le cuisinier,
I’écuyer et le ministre du roi. Cette position suggére que le serviteur dont il est question n’était pas
particuliérement attaché au service de la table mais avait plutét un réle d’intermédiaire, tout comme le
ministre.

Toujours au livre IV (154, 3), Hérodote rapporte que Etearque, roi de Créte, ayant décidé de faire périr sa
fille coupable d’inconduite, trompa la confiance de Thémison, marchand de Théra en lui offrant son
hospitalité et lui ayant fait promettre par serment de I’aider (dinxovricewv) en toutes occasions. Le roi
demanda alors a Thémison d’aller jeter sa fille a la mer. Ici encore, le « serviteur » apparait comme celui
accomplit un service de confiance, dans une relation librement consentie.

157 Aristophane, Les Acharniens, v. 2014-2015, traduction par V.-H. Debidour, coll Folio classique, Paris,
Gallimard, 1987.

138 Aristophane, Les Oiseaux, vers 1323-1324.
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indolence'”, cependant, il utilise Stakovém dont le sens, « accomplir un service », suggére

I’existence d’un certain empressement.

Dans sa tragédie Philoctéte, Sophocle'® évoque la mésaventure d’un guerrier blessé et seul
sur une ile déserte : «... seul, j’ai di me faire mon propre serviteur [SwcoveioBar]. °' ».
Dans ce cas, le héros est, en méme temps, maitre et serviteur de lui-méme puisque
personne d’autre n’est présent sur son ile. Le récit se poursuit et montre le guerrier
Philoctéte prenant soin de lui-méme autant qu’il le peut dans sa situation trés
inconfortable. Faisant ensuite allusion au silence de son pére auquel il demandait
assistance par I’intermédiaire de messagers qu’il lui avait envoyés, il précise : « Mais, ou il
[le pere de Philoctéte] est mort, ou bien ceux qui s'étaient chargés de mon message [T®V
Siakovov] s'inquiétaient peu. »'*

Ainsi, lorsque Sophocle emploie diaxovéwm, il vise ’action du serviteur, en relation avec
une question de nourriture tandis que le substantif o1dovog est utilisé pour désigner un
serviteur accomplissant leur mission.

Chez Platon, le radical dwoxov- apparait dans quatre de ses ceuvres'® pour évoquer le
gouvernement de la cité, I’agencement social ou 1égal de la vie des citoyens.

Ainsi, dans le Gorgias, dans un dialogue avec Calliclés, Socrate évoque le rdle des
politiques comme serviteurs du peuple (dtakévovg mOAemG) puis interroge Callistés : « Des
deux maniéres de prendre soin de la cité, explique-moi bien quelle est celle que tu me
conseilles. Est-ce de combattre les penchants des Athéniens, en vue de les rendre
meilleurs, comme fait un médecin ; ou bien d’étre dans une attitude de serviteur

[drakovricovta] ou de flatteur ? Dis-moi la vérité a ce sujet. » Et Callistés répond : « Eh

139 Q¢ Brakucde drokoveic. OV dttov dykoviioet. Traduction frangaise : Eugéne Talbot, Aristophane. Paris,
A. Lemerre, 1897. « Quelle lenteur a servir ! Tu ne peux donc pas te presser davantage ? ». Disponible sur le
site : http://mercure.fltr.ucl.ac.be/Hodoi/concordances/aristophane oiseaux/lecture/default.htm (consulté le
10/11/15).

160 Sophocle, Philoctete, vers 285-287, (traduction : M. Artaud, Tragédies de Sophocle. Paris, Charpentier,
1830 ; disponible sur le site :

http://mercure.fltr.ucl.ac.be/Hodoi/concordances/sophocle philoctete/lecture/6.htm (consulté le 01/11/15).

11 T ¢ verbe Siaxovém employé ici a la voie moyenne, est construit transitivement. On peut le traduire par
« faire office de serviteur pour soi-méme » (cité par F. Blanquart, Quel serviteur ?, p. 19).

12 Traduction : M. Artaud, Tragédies de Sophocle. Paris, Charpentier, 1830 ; disponible sur le site :
http://mercure.fltr.ucl.ac.be/Hodoi/concordances/sophocle philoctete/lecture/6.htm (consulté le 02/11/15).

15 Gorgias, La République, Les Lois et Le Politique.
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bien, je dis donc que je te conseille de les servir [Stakoviicovta] » .

Dans son livre II de la République, Platon envisage la construction et le fonctionnement
d’une cité juste. Le serviteur (Sikovoc) y apparait comme un commissionnaire'®, un
intermédiaire entre acheteurs et vendeurs'® et le vocabulaire du service (Stoxovio) y décrit
une grande variété d’occupations dans et hors de la cité, exercées par des personnes
« faibles de santé, incapables de tout autre travail », fonctionnant comme trait d’union
entre acheteurs et vendeurs'®”.

Un autre type d’intermédiaire, accomplissant un service de messager et d’interprete, est
présenté par Platon dans Le Politique. Le dialogue qui se développe entre le jeune Socrate
et I’Etranger aborde le sujet du didkovog offrant des présents et adressant des priéres,
comme intermédiaire entre les dieux et les hommes : « Il y a aussi la classe des prétres qui,
selon I’opinion regue, savent présenter de notre part nos présents aux dieux dans les
sacrifices, et les leur rendre agréables, et qui savent demander pour nous a ces mémes
dieux, dans leurs pricres, les biens que nous désirons. Or, ce sont la deux parties de la
science du serviteur. »'®*

Enfin, dans les Lois, le dibkovog apparait comme le serviteur de la patrie remplissant une
fonction publique, un fonctionnaire d’une rigoureuse honnéteté : « Ceux qui sont au

service de la patrie doivent la servir sans recevoir de présents, sous quelque prétexte que ce

1% Platon, Gorgias, 521a : « (Swkpane) &mi motépay oDV pe Topakoheic Ty Oepamsiav Tiig TOAe®S, SLOPIGHV
potr v tod dapdyecbor Abnvaiolg dmwg ag PEATIGTOL EGOVTaL, MG iaTpdV, | OG SLOKOVIGOVTO Kol TPOg
yapwv dpicovra; TaAN0T po gind, & Kadhikkeic Sikaiog yop &, donep fipEw nappnoiélecdon mpdg &us,
Sratelsiv 8 vogic Aéymv. kol viv e kol yevvaing einé. (KoAriking) Aéym toivov 8Tt O SiakovicovTa. »

195 platon, La République, livre 11, 370¢ : « Kol piv Kevog v T 6 Sidxovog undev dyov Gv dkeivol S&ovton
nap’ OV dv kopilovtor v dv avtoig ypela, kevog dmeicy. T yép. » (Mais si votre serviteur s'en va les mains
vides, ne portant rien de ce dont les fournisseurs ont besoin, il repartira aussi les mains vides, n'est-ce pas
7 »).

1% Platon, La République, livre I, 371a: « kai &1 kai v AoV Stokdveov mov TdV Te eloatoviov kol
gEatoviov Ekaota. obtol 8¢ sicty Eumopot. 1| yép ; (On aura besoin [...] aussi d’autres intermédiaires qui
exportent et importent les marchandises).

17 Platon, La République, livre 11, 371¢ : « 00dapdc, § & 8¢, GAAd eioiv of Todto dpdVTEC SavTodg &t THY
drakoviay TATTOVGY TOOTNY, &V HEV Talg 0pBdG oikovpévalg TOAESL oYeddV Tt 01 GobevéoTaTol T0 cOUATA Kol
aypeiol 1 GAko Epyov mpdrtewy. owtod yap Oel pévovtag» (Mais il y a des hommes qui voyant cela, se
chargent de ce service ; dans les cités bien organisées se sont ordinairement les personnes les plus faibles de
santé, incapables de tout autre travail. Ils se tiennent 1a sur 1’agora »).

18 Platon, Le Politique, 290c : « (Eévoc) £t 81 mpoopeiEopey &yydtepov £mi ToUC PAmo Pefacaviouévoug.
€iol 6¢ of 1€ TEPL HOVTIKTY EYOVTEG TIVOG EMGTNUNG S1OKOVOL HOPLOV, EpUNVELTAL Yap oV vopilovtal mapd
Oedv avOpamoic. (Nedtepog Tokphtng) vai. (2&vog) kai piy kol T Kod uiv xod 10 Tdv igpéav ad Y4vog, 6g
TO VOLUOV QoL Topd HEV MUdV dmpeds Beoig dia Buoidv EmoTipndv €ott Kotd voiv ékeivolg dwpeiohat,
mapd 0¢ €keivav MUiv gdyoig ktijow dyabdv aithoacHol, todta 8¢ Stakdvov TEYVNG €0TiL TOL HOPLLL
ApPOTEPOL. ».
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soit »'%.
Enfin, nous pouvons conclure, avec F. Blanquart, que Platon utilise les mots de la racine
dwkov- dans des contextes faisant intervenir des hommes au service de la cité. « Ce sont
des agents publics dont la charge s’apparente a celle de commissionnaires qui favorisent
les échanges commerciaux entre les cités ou a I’intérieur de la cité, mais aussi a celle des
salariés, des hérauts, des messagers, des devins, des prétres w70,
La littérature juive de langue grecque, avec la traduction de la LXX, Philon d’Alexandrie
et Flavius Josephe offrent de nombreuses occurrences des mots de la racine dwakov-.
Concernant la LXX, dont nous savons que la rédaction s’étend sur plusieurs siccles,
Collins observe que des mots de la famille dwaxov- sont présents dans quatre livres :
Proverbes, Esther et 1-2 Maccabées.
Plus précisément, le verbe dtaxovelv n’apparait nulle part dans la LXX, tandis que le
substantif didkovog y figure sept fois, essentiellement dans le livre d’Esther, et que le nom
171

abstrait diakovia est y employé deux fois .

Dans le livre d’Esther, le radical diakov- (uniquement sous la forme diéikovog ou drakovia)

199 Platon, Les Lois, livre XII, 955¢ : « TOUC Tf] TaTpidt S10KOVODVTAS TL SDPMV YOPIS 3PT| SLUKOVETLV ».

0F . Blanquart, Quel serviteur ?, Paris, Cerf, 2000, p. 34.

71 J. N. Collins, Diakonia, p.358 : Atdxovoc est employé 5 fois dans le livre d’Esther, en : 1,10 : év 82 tfj
Nuépa tfi £BSouN MSéwg yevouevog 6 Paciiedg einev 16 apov kai Balav kai doppa kol Bopaln kol {abdoldo
kai apatala kol BapaPa Toig £mtd vvodyolg T0ig Srokovolg Tod Pacémg apta&épEov, (Le septieéme jour,
comme le cceur du roi était réjoui par le vin, il ordonna a Mehuman, Biztha, Harbona, Bigtha, Abagtha,
Zéthar et Carcas, les sept eunuques qui servaient devant le roi Assuérus. » ), 2,2 : koi €inav oi diakdvor Tod
Booilémg Znmbnto 1@ Poaoctlel kopacia dpbopa kara Td €ider, (Et les serviteurs du roi dirent : Que l'on
cherche pour le roi des jeunes filles chastes et belles » ) 6,1 : év 8¢ tf] uépa 1} EPSOUN M6E€®C YeVOUEVOG O
Booihede eimev @ apoy kol Palav kai Boppo kai Popaln kei {oBorlo kai apotala koi Oapapa Toig Entd
€0voLY01G TO1G dlaKOVolg Tob Pacthéwg daptaépéov, (Le septieéme jour, comme le ceeur du roi était réjoui par
le vin, il ordonna a Mehuman, Biztha, Harbona, Bigtha, Abagtha, Zéthar et Carcas, les sept eunuques qui
servaient devant le roi Assuérus ), 6,3 : etnev 8& 6 Poaocihedg Tiva d6Eav | xaptv romcopey @ Mapdoyoim;
kai glnov oi diakonoi tod Paciiémg Ovk énoincog owtd ovdév, (Et le roi dit : Quels honneurs, quelle grace
Mardochée a-t-il recus de moi ? Et les serviteurs répondirent : Tu n'as rien fait pour lui »), 6,5 : kai gimav ot
Srakovor tod Pocirémg I8od Apav Eotkev &v i adAf" Kkoi gimev 6 Pacihede Karécate avtdv, (Bt les
serviteurs du roi répondirent : Voila Aman dans le parvis. Et le roi dit : Appelez-le. »).

Avdkovoc est employé une fois dans le livre des Proverbes au verset 10, 4a, considéré comme une
interpolation contemporaine : 0 VIOG TEXAUSEVUEVOG GOPOG EGTOL, TA 08 Gppovi dwukdve ypnoeton (Le fils
bien enseigné sera sage, et il se fera servir par l'insensé).

En 4 M 9,17 (6 8¢ elnev Oy obtmg ioyvpdg VU@V €611V 6 TpoYOC, ® pakapoi didkovor, « Il leur dit : Impurs
valets | Votre roue n'est pas assez forte pour étouffer ma raison ! Coupez mes membres, briilez mes chairs,
tordez mes jointures »).

Awxovio apparait une fois en 1 M 11,58 : kol anéotetdev avt@d ypvodpato Koi dtakoviay Kol EdmKev anTt@®
gEovciav mivewy &v ypuohpacty koi slvar &v Topevpe koi Exetvy wopmny yxpvoijv, (I1 lui envoya des vases d'or
pour son service, et lui donna le pouvoir de boire dans des coupes en or, d'étre vétu de pourpre et de porter
une agrafe d'or).
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est employé, comme le précise F. Blanquart'’?, dans des contextes mettant en scéne des
intermédiaires ou des conseillers, proches du roi, disponibles et soumis.

Dans les livres des Maccabées, diakovia apparait, d’une part, dans la description d’un
cadeau (un service de table) offert par un prince a I'un de ses obligés et, d’autre part, a
I’ére des Séleucides, dans le contexte de I’affrontement entre le judaisme et la culture
grecque ambiante et la persécution des juifs accomplie par les serviteurs (pokdpiot
diakovor) d’Antiochus.

Au tournant du premier siccle, I’ceuvre de Philon, offre quelques rares utilisations de la
racine owokov-. Collins cite en particulier I’emploi de diaxovelv dans un contexte de service

173 et celui de dGicovog dans un contexte de médiation orale'

des tables
Dans ses commentaires du Pentateuque, Philon donne a didkovog le sens de « ministre »,
désignant des personnages bibliques au service de Dieu.

A P’opposé de la rareté¢ de I’emploi de la racine diwakov- chez Philon, I’ccuvre de Flavius
Joseéphe n'offre pas moins de soixante-dix occurrences de ce radical.

'3 l'auteur traduit en grec les Ecritures, « sans rien ajouter ni

Dans Les Antiquités juives
retrancher » et présente les figures exemplaires tirées des récits bibliques. Les dix premiers
chapitres constituent une paraphrase du récit biblique dans laquelle I’accent est mis sur le
81ikovoc, compris comme un auxiliaire attaché a la personne qu’il sert'’®, un messager, un

homme ou une femme de confiance.

Dans la Guerre des Juifs Flavius Joseéphe fait, dans cette ceuvre en sept livres, le récit du
dernier soulévement de la Judée et de la prise de Jérusalem par Titus. Il y témoigne de la
part active qu'il a prise dans la guerre judéo-romaine, et des événements qui se déroulerent
de 66 4 75.

D’apres son récit, au livre III, piégé dans une grotte avec d’autres compagnons, il finit par

se rendre aux Romains et adresse a Dieu cette pricre : « O Créateur du peuple juif, puisqu'il

"2 . Blanquart, Quel serviteur ?, Paris, Cerf, 2000, p. 95.

173 Philon, De vita comtemplativa, 70.72.

174 Philon, De Josepho, 241-242 : Philon évoquant le patriarche Joseph, établi par Dieu comme « le pére de
Pharaon, et le maitre de toute sa maison » (Gn 45,8), le décrit « établi par la volonté de Dieu pour étre le
serviteur (0mnpéng) et le serviteur (dtékovoc) de ses dons et de ses richesses. »

175 Cité par Ch. Perrot, Aprés Jésus..., p. 232.

176 Ainsi, au chapitre I, le serviteur est présenté comme I’instrument de 1’arrivée de Jacob et de sa rencontre
avec Laban. Au chapitre IV, les serviteurs, au service de Samuel, accomplissent le service de la table aupres
du futur roi Saiil, tandis qu’au chapitre IX, Elisée, attaché a la personne d’Elie, est présenté comme le
serviteur/messager de Diecu.
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t'a paru bon de briser ton propre ouvrage, puisque la fortune a passé toute du coté des
Romains, puisque tu as choisi mon ame pour annoncer l'avenir, je me livre aux Romains de
mon plein gré, je consens a vivre, mais je te prends a témoin que je pars, non comme un
traitre, mais en qualité de ton serviteur [d1dkovog] w77,

Le owdkovog apparait ici comme un serviteur du Dieu que Flavius Joséphe déclare
« vouloir librement servir a travers les événements qu’il est en train de vivre. [...]. Il s’agit
ici de servir en se soumettant au cours de I’Histoire regardée comme I’expression de la
volonté de Dieu. »'"®

Au livre IV, évoquant I’empereur Vespasien et son accession a I’Empire, Flavius Joséphe
cite les paroles prophétiques de ce dernier a son sujet : « Il serait honteux que celui qui m’a
prédit ’Empire [Flavius Joseéphe], que Dl’interpréte [dudkovog] de la voix divine ait a
endurer plus longtemps la condition de prisonnier de guerre ou le sort d’un homme
enchainé. »'”

Ainsi, aussi bien la littérature grecque que les textes du judaisme hellénistique témoignent
d’un vaste champ sémantique pour le radical diaxov- et d’une pluralité de sens. Dans la
conclusion de son étude sur ’'usage du radical diaxov- dans la littérature grecque et les
textes du judaisme hellénistique, F. Blanquart souligne que « le serviteur [d1dkovog] est un
ministre, un messager, un ¢chanson, un intermédiaire, un auxiliaire a qui le maitre peut
donner des ordres, faire confiance, qui est disponible et z¢&l¢€. 11 n’est pas d’abord et avant
tout, celui qui sert 4 la table du repas. »'**.

Avant d’aborder les emplois du radical diokov- dans le Nouveau Testament, il nous faut
signaler quelques occurrences du radical dans deux apocryphes de I’ Ancien Testament.

Le roman midrashique Joseph et Aséneth, probablement composé en Egypte entre le 1°
siécle avant et le 1° siécle aprés J.-C, propose le récit romancé du mariage du patriarche
Joseph avec Aséneth, jeune fille paienne. Celle-ci vient a la rencontre de Joseph et I’invite

a entrer dans sa maison. Comme on apportait de 1’eau pour lui laver les pieds, Aséneth

s’adresse a lui « mes mains sont tes mains et tes pieds sont mes pieds, et ce n’est pas une

177 Flavius Joséphe, La guerre des Juifs, livre 111, § 349. Traduction de Buchon aux éditions Delagrave,
1836 ; disponible sur le site: http://remacle.org/bloodwolf/historiens/Flajose/intro.htm (consulté le
2/12/2015).

178 Cité par F. Blanquart, Quel serviteur ?, p. 86. trad. de René Harmand, révisée et annotée par S. Reinach,
J. Weill et E. Leroux, 1900-1932. Publications de la Société des études juives.

' Tbid.

80F Blanquart, Quel serviteur ?, Paris, Cerf, 2000, p. 101.
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autre qui te lavera les pieds »'™.

Ainsi, Aséneth est présentée comme la servante
[01dcovog] qui lui lave les pieds.
De la méme période, date é¢galement le Testament de Job qui offre quelques occurrences

du radical dwov-, plutét dans un contexte de service de la table'™

ou, plus largement,
dans celui d’un service domestique'*’.

Ainsi, durant la période intertestamentaire, la notion de service supportée par le radical
dubkov- ne concerne guere le service de la table, mais tourne plutdt autour de la notion de
service des personnes ou de service divin.

Le simple survol que nous venons d’effectuer suggere que, au moment d’aborder le(s) sens
possible(s) du radical dwakov- dans 1’ceuvre de Luc, le vocabulaire du « service » recouvre
alors, dans la littérature helléno-juive, 1’idée d’intermédiaire, d’auxiliaire, disponible et
digne de confiance, recevant les ordres de son maitre et les accomplissant avec zéle et

discernement ; mais ce « serveur » diligent n’est pas d’abord celui qui sert a table.

Dés lors, quel sens accorder aux mots olakoveiv, dwakovia, Oldkovog (servir, service,
serveur) dans 1’ceuvre de Luc et, particulierement dans le péricope de Marthe et Marie ?
Dans son évangile, Luc emploie neuf fois le radical verbal diaxov- dans un contexte de

service des tables'®*

et, pour quatre d’entre elles (4, 39 ; 10, 40 ; 12, 37 ; 17,8), le sujet en
est, soit une femme, soit un esclave.

Dans les Actes, les dix emplois de diakov- apparaissent dans un contexte de services des
pauvres' (3 emplois), dans celui du service de la Parole'™®(5 emplois) et dans deux
situations d’accomplissement d’une mission'®’.

Mais il n’utilise pas le terme dibkovoc, y compris en Ac 6,1-7, récit de I’institution des
dirigeants de la communauté « Quant a nous, nous continuerons a assurer la pricre et le

service de la Parole » (diaxovia Tod Adyov). Ici encore, le service est orienté a 1’annonce de

81 Le Roman d’Aséneth, in La Bible, Ecrits intertestamentaires, sous la direction de A. Dupont-Sommer et
M. Philonenko, Gallimard, Paris, 1987, chap. XIX, p. 1590.
"2 En X,7, Job précise : « J’avais cinquante boulangeries ; j’en ai mis un certain nombre au service de la
table des pauvres ». En XI,2-3, « nous t’en prions, ne pourrions-nous pas, nous aussi, assurer ce service et
[...] que nous puissions contribuer au service des indigents. »
'8 En XV, 1s, Job poursuit : « Mes enfants, aprés avoir rempli ce service, emportaient chaque jour leur repas.
[...] comme mes fils importunaient les serviteurs males qui étaient a leur service [...] ».
"™ 1c8,3:4,39;1040; 12,37 ;17,8 ; 22, 26-26.
85 Ac6,1;11,29;12,25.
6 Ac1,17;1,25;6,4:20,24 ;21,19
87 Ac 6,2 ;19,22.
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I’Evangile. Mais, dans ce cas cependant, Luc utilise soit le substantif diaxovia, soit le
verbe duakovelv, tout en semblant ignorer le terme Sidkovoc'*

Alors que le terme est « disponible et christianisé » chez Paul'®

, A. Faivre s’interroge sur
les raisons de ce non-emploi de d1dkovog par 1’auteur de Le-Ac. S’agirait-il d’un souci de
fidélité a un récit source ou, plus sirement, d’un refus délibéré du mot dans une
communauté qui I’interpréterait comme une « infraction » et le « signe de 1’évolution et de
la spécialisation du terme » qui est en train de s’effectuer. Matthieu et Marc acceptent
encore d’utiliser « dikovog » métaphoriquement, dans un sens plus large, lors de la
discussion sur « qui est le plus grand »'*°.

Pour Ch. Perrotm, le choix de vocabulaire est 1’indication que, dans I’église lucanienne, le
service (Olakovia) de ce «celui qui sert » (0 dtukov®dv) est en train de se modifier, en
distinguant le « service de la Parole » et le « service des tables ».

Pour ce qui est de I’emploi par Luc de dakovém et diaxovia, deux opinions divergentes,
celle de Tannehill et celle de Carter, sont a prendre en compte.

Pour R. Tannehill, le verbe diakovéw est toujours utilisé par Luc dans son évangile pour le
service des repas, avec peut-étre une exception pour Lc 8, 3, et se rapporte au role
normalement tenu par une femme ou un esclave'*”. Dans les Actes, dwucovia pourrait
renvoyer a la mission qu’un apotre ou Paul a regue et doit accomplir.

Dans le cadre de la péricope de Marthe et Marie, dwakovia désigne le soin pour I’hdte regu,
particuliérement a travers la préparation du repas. R. Tannehill affirme que dwxovia ne
renvoie absolument pas a un « service » €tabli de prédication ou de responsabilité dans une
communauté. De plus, la signification du substantif diakovia et celle du verbe diakoveiv au
verset 40 ne peuvent €tre séparées.

Enfin, R. Tannehill fait remarquer que le méme verbe Swkoveiv est utilisé par Luc

lorsqu’il évoque Jésus ou ses disciples dans ce role de « serviteur », comme, par exemple

'8 T K. Seim signale, The double Message, p. 59, que, des évangélistes et de Paul, Luc est le seul qui
n’emploie pas dSiwdrkovoc. Une intéressante étude statistique est conduite par JE. Via (« Women, the
Discispleship of Service and the Christian Meal in the Ritual in the Gospel of Luke », dans le St Luke’s
Journal of Theology 29 (1985), p. 37-60.

'8 L’emploi chez Paul du radical diokov- sera abordé dans la deuxiéme partie « réception par les premiéres
générations chrétiennes » (§ 3.3).

190 A. Faivre, « Aprés Jésus quel serviteur ? », RevSR, n°3, juillet 2003, p. 318-319.

1 Ch. Perrot, Aprés Jésus, Le ministére chez les premiers chrétiens, p.96-98.

2 Comme en 4, 39 (guérison de la belle-mére de Pierre), en 8, 3 (les femmes guéries d’esprits mauvais,
servant les Douze et Jésus), en 10, 40 (service d’un repas) et en 17, 8 (le serviteur faisant simplement son
devoir).
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en 22, 26-27, en réponse a la querelle des apotres au sujet de celui d’entre eux « qui est le
plus grand ».

A Popposé du point de vue de R. Tannehill, W. Carter'*?

s’attache a démontrer que,
contrairement & ’interprétation montrant Marthe préoccupée de ses tiches de cuisine,
comme il sied dans un contexte patriarcal, plusieurs facteurs vont dans le sens d’une autre
interprétation, plus probable, en relation avec la situation méme de la péricope et ses liens
avec le reste de I’évangile.

W. Carter souligne, en premier lieu, que la réception de Jésus par Marthe signifie qu’elle
embrasse sa mission eschatologique, comme le montrent les six emplois du verbe 6&yopot
« recevoir » dans les chapitres qui précédent'”* le chapitre 10; dans ces emplois, dans
lesquels il est question d’ouverture a la parole de Dieu et a I’ceuvre de Dieu. Si Marthe
«recoit » Jésus, cela signifie donc qu’elle est engagée dans la mission de Jésus et elle
apparait alors comme un disciple modele, a la différence de ceux qui ne regoivent pas les
messagers de Jésus (9, 52-53 et 10, 10). Sa « distraction » par « beaucoup de service »
serait alors en relation avec la mission et le role qu’elle assume dans la communauté.

Le deuxiéme argument développé par W. Carter repose sur l’utilisation des termes peu
courants'” Stakoveiv et Stakovia dans le contexte du public de I’évangile : contrairement a
une solide tradition de I’exégese contemporaine, ces mots ne désignent pas en priorité la
tache domestique du service des tables mais plutdt une activité d’intermédiaire, « mettant
en ceuvre I’intention ou les désirs d’un autre »'*°, en rapport soit avec un message a
transmettre soit avec une tdche a accomplir, soit, enfin, avec le service ou I’assistance
d’une personne.

W. Carter clarifie ensuite la nature de cette activit¢ d’intermédiaire en analysant
précisément les huit occurrences de diokovia dans les Actes'’. Tl conclut que, dans six de
ces huit occurrences, olakovio désigne une fonction de responsabilité et la prédication au

nom de Dieu ou de I’église et de I’Evangile. Dans deux cas sur ces six, il s’agit de gérer et

193 W. Carter, « Getting Martha out of the Kitchen: Lc 10, 38-42 », The Catholic Biblical Quarterly, (April
1996), p.264-280.
412,388, 13;9, 48 [4 fois].
195 Ainsi que ’a démontré J. N. Collins in Diakonia : Re-interpreting the Ancient Sources (New-York :
Oxford University Press, 1990, p.191 et 336.
196 J.N. Collins propose des exemples de telles activités : porter des messages, faire des commissions, tuer sur
gages, aussi bien que vocations presbytérales ou prophétiques, tiches domestiques. ..
¥71,17:1,25;6,1;6,4;11,29; 12,25-26 ;20,24 ; 21, 19.
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de pourvoir a I’aide matérielle de ceux qui sont dans le besoin. Mais ces taches ne sont pas
disjointes de la prédication ou de la fonction de leadership.

Dans ces huit textes le partenariat avec d’autres est omniprésent ainsi que le sens du
service comme représentant de Dieu ou de I’Eglise. Et ce sont des hommes, non point des
femmes, qui sont au centre dans le service et le leadership.

W. Carter peut alors conclure que dwokovia ne désigne pas une activité domestique ou
culinaire mais plus slirement se référe au service et au leadership de la communauté
chrétienne.

Enfin, en accord avec J. N. Collins, W. Carter propose que, plutdt que de concerner une
personne de statut inférieur engagée dans un service de type domestique, dwakovia désigne,
chez Luc, un intermédiaire accomplissant un ministére au nom de Dieu ou de la
communauté. Ainsi donc, pour W. Carter, Marthe serait distraite non par ses activités
culinaires mais par ses responsabilités de leadership.

A la fin du 1° siécle, la Didaché'® ainsi que la lettre de Clément de Rome Aux
Corinthiens'”® font mention du terme &wdkovor dans I’expression « émiokomol Ko
dwakovol » mais A. Faivre montre que « nous ne savons méme pas s’ils représentent
réellement des ministres exercant des fonctions particulieres ou un titre donné aux
premiers convertis »*".

Au milieu du 2° siécle, Hermas, dans Le Pasteur, utilise a plusieurs reprises les termes
dwkovia, otdkovog, Owakovém. Ceux-ci sont employés soit dans le contexte de
I’énumération des qualités morales requises pour tous ceux qui annoncent la Bonne
Nouvelle : « ...les apdtres, les évéques, les diacres qui ont marché selon la sainteté de Dieu
et qui ont exercé leur ministére [dwakoviav] d’évéque, de docteur, de diacre avec pureté et
sainteté, pour les élus de Dieu »2°! soit dans un contexte d’aumone et d’aide du prochain :
«celui qui donne, lui, est irréprochable, car il remplit avec simplicit¢ le ministére

[orakoviav] comme il ’avait re¢u du Seigneur : sans examiner a qui donner et a qui ne pas

198 15.1 : « Ainsi donc, choisissez-vous des évéques et des diacres dignes du Seigneur, des hommes doux,
désintéressés, sinceres et éprouvés ; car ils remplissent eux aussi, prés de vous, le ministére des prophétes et
des docteurs. », SC n°248 bis, Paris, Cerf, 1998.

199°40,5 : «...aux lévites sont imposés des services [Staxoviat] particuliers. » ; 42,5 : « ...car depuis bien
longtemps 1’Ecriture parlait des épiscopes et des diacres [£miokomot kai dwkovor | », Lettre de Clémént de
Rome aux Corinthiens, SC 167, Paris, Cerf, 1971.

2% A. Faivre, Ordonner la fraternité, Paris, Cerf, 1992, p.63.

2! Vision 111, 13, 1, SC 53 bis, p. 110-113.
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donner. »* ou encore « car le maitre [le Seigneur] vous a enrichis pour que vous lui

rendiez ces services. »°

3.3.4. « Marthe, Marthe tu te soucies et tu te troubles pour beaucoup. Or, c’est
d’un seul qu’il est besoin (v. 41-42a)
Le double vocatif®® par lequel «le Seigneur » et non « Jésus » commence sa réponse
traduit son émotion et sa tendresse. Mais le Seigneur ne d’adresse pas a Marie mais a
Marthe. Et la sanction du litige sous-jacent entre les deux sceurs n’est pas celle que Marthe
escomptait : « Marthe, Marthe, tu te soucies (pepiuvac) et tu te troubles ... ». Jésus ne vise
pas le service (diaxovia) accompli par Marthe mais son souci et son trouble Il se pourrait
bien que, polarisée par «un multiple service », Marthe en oublie celui pour lequel,
précisément elle les accomplit.
Le verbe employé par Luc, pepiuviaom « €tre anxieux, €tre inquiet » dans une attitude qui
manque de confiance et qui est donc susceptible de détourner 1’attention des choses de
Dieu. Ce méme verbe est employé par Luc (12, 25-26) pour exhorter les chrétiens a vivre
avec le Royaume pour horizon au lieu de s’inquiéter des conditions matérielles de vie et
¢galement par Paul (1 Co 7, 32-35) dans ses recommandations aux Corinthiens, afin qu’ils
vivent non « tiraillés », « exempts de soucis », cherchant a plaire au Seigneur.
Par ailleurs, I’emploi par Luc de « le Seigneur » plutot que « Jésus » souligne, aux yeux du
lecteur, le caractére normatif de la réponse qui va suivre : « Or, ¢’est d’une seule qu’il est
besoin ».
L’énoncé de cette sentence indique bien qu’il y a débat. Il conviendra, dans la suite, de

préciser de quel débat il est effectivement question.

Nous devons maintenant tenter de clarifier les raisons du choix entre les variantes

précédemment évoquées®” : la variante (4) proposant &voc la variante (5) optant pour

292 précepte 11, 27, 6, SC 53 bis, p. 148-149.
29 Hermas, Similitude 1, 50, 9, SC 53 bis, p. 212-213.
2% L’emploi emphatique d’un double vocatif, usuel dans le judaisme, se retrouve également en 6, 46 : « et
pourquoi m’appelez-vous Seigneur, Seigneur ... ? », en 8, 24 : Maitre, maitre, nous périssons ! » ; en 13, 34 :
Jérusalem, Jérusalem, toi qui tues les prophétes.. » ; en 22, 31 : Simon, Simon, Satan vous a réclamés... » ;
en Ac 9, 4 : Saoul, Saoul, pourquoi me persécutes-tu ? » (A. Fitzmyer, op.cit.)
295 Cf. ci-dessus § 3.2, p. 106.
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OMywv ou la variante (6) attestée également par plusieurs témoins™, et réalisée par la
combinaison des deux : et OAiywv 7} €vog « peu et méme un seul ».

F. Bovon, de méme que L. H. Marshall, envisage les différents choix possibles et estime
que I’option OAlywv « peu de choses » revient a encourager les chrétiens a se contenter de
peu sur cette terre, tandis que €vog « une seule » renvoie a 1I’exercice de la foi. Pour ce qui
est de la troisiéme possibilité « peu de choses (OAiywv) et méme une (évoc) », il la
considére comme une conflation maladroite, renvoyant respectivement a 1’attachement
spirituel & Dieu et a des biens matériels”’. F. Bovon estime donc que le choix doit se
porter sur I’une ou I’autre des deux premicres variantes et que la transformation de « une
seule » en «peu de choses » au cours de la tradition manuscrite s’explique par un
malentendu de scribes. Il conclut : « au niveau rédactionnel, le texte [v.41-42a] vise la foi
attentive qu’il situe face aux préoccupations humaines. I1 ne faut pas sous-estimer
cependant la double dimension de la diaconie au verset 40, et le paralléle que constitue Ac
6, 2-4. A un niveau pré lucanien, I’histoire fut racontée pour clarifier un probléme de
ministéres »°*.

Par contre, 1’option (6) est retenue par A. Plummer®”’ qui argumente son choix de maniere
¢tonnante en liant, dans son commentaire, 1’explication concernant ypeia et celle au sujet
de pepic. Il estime que « OAlywv est opposé a « mepi moAAd tandis qu’il convient d’attribuer
a &vog une double signification, en I’opposant d’une part a mepi moAAd et d’autre part en
considérant qu’il anticipe dyafn pepic. » puis il ajoute : « Il n’était pas nécessaire de
préparer un repas ¢laboré ; peu de choses, ou une, aurait pu suffire. En effet une seule
portion était nécessaire — ce que Marie a choisi. Les deux termes ypeio et pepig sont
utilisés a propos de la nourriture ; t& mpdg Vv ypeiav [les choses en vue des besoins], Ta
pog TV TpLeNV [les choses en vue du luxe] ».

Il semble, malgré tout, que A. Plummer, tout en mentionnant plus loin les différents sens
possibles pour le substantif pepic (portion de nourriture ou part avec Dieu) privilégie
I’hypothése de la préparation par Marthe d’un repas trop compliqué au sujet duquel Jésus
lui conseillerait la simplicité. De méme, R. C. Tannehill note que, ’option (6) renvoie
probablement a un contexte de préparation de repas pour laquelle Marthe ne devrait pas se

laisser accabler.

2% En particulier p’ A C* L X 33.

2T F. Bovon, L évangile selon Saint Luc (9,51-10,35), p.106.
2% op. cit.

299 4p.cit.
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Enfin, notons la position de Fitzmyer qui estime que cette péricope est assez astucieuse”',
car, dans un premier temps, elle présente la réponse de Jésus a la demande inquicte de
Marthe comme des propos rassurants : « un seul mets est nécessaire ». Mais, a la fin de ce
que R. Bultmann définit comme une « pronouncement story »*'', il est clair que « la seule
chose » signifie bien davantage que «un seul mets ». Elle est devenue «la meilleure

part », celle qui ne sera pas retirée a Marie pour aider Marthe « distraite ».

Comme nous ’avons vu précédemment, la multiplicité des variantes textuelles pour les
versets 41 et 42 pose un probléme pour I’établissement d’un texte original et crée de
sérieuses divergences d’interprétation. Le choix de retenir I’une ou ’autre variante pour le
verset 42 crée, en définitive, des récits de portée tres différente, apportant sans doute la
preuve de I'importance de I’histoire de Marthe et Marie dans la tradition orale, parce

qu'elle se rapporte a I'histoire de la communauté et de son organisation.

Ainsi, si la réponse de Jésus pointe sur « peu de choses », le choix de 0OAiywv oriente, dans
un contexte ou dwakovia renverrait a des préparatifs de repas, vers la frugalité souhaitée par
Jésus. Dans ce cas, I’accent est mis sur Jésus et ce dont il a besoin.

Si Jésus répond a Marthe que « peu de choses, et méme une seule » sont nécessaires,
OAlyov 0¢ €otv ypeia 1) €vog le récit oriente vers 1’opposition entre ToALd, les nombreuses
choses qui accaparent Marthe, et la seule, £vog, choisie par Marie et qualifiée part Jésus de
« bonne part ». L’accent se porte ainsi sur ce qui est indispensable a Marthe pour étre
disciple de Jésus.

Les divergences dans I’interprétation du service accompli par Marthe — préparation d’un
repas versus responsabilité dans la communauté — sont prises en compte par J. North*'? qui
estime que « le repas constitue seulement 1’arriere-plan du tableau brossé par Luc. Au
premier plan se situent la pédagogie et le role du disciple. Le repas fournit le contraste
mettant en valeur I’importance de 1’écoute de la parole de Jésus. [...] Comme moAAG (V.

41) et OAlyov (v. 42), £vog, trés probablement renvoie aussi a un repas, mais est redéfini

19 5. A. Fitzmeyer, The Anchor Bible: The gospel according to Luke (X-XXIV), p. 892.
21 Pronouncement story » ou « récit de référence » servant de modéle. Il peut contenir un récit de miracle

mais il se distingue de celui-ci, car le miracle ne constitue pas le centre d’une « pronouncement story »,
Darell J. Doughty, Drew University, Madison, NJ 07940, document Internet : www.courses.drew.educ/sp

12 J. Lionel North, « oAiyov 8¢ éotwv ypsio (Luke 10.42) : Text, Subtext and Context », Journal for the Study
of the New Testament 66, June 1997, p. 4.
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plus loin dans le verset. 8¢ €otv ypeio ne jouerait-il pas également un double rdle en
renvoyant non seulement a un repas mais aussi au réle du disciple ? »

Enfin, comme le souligne encore J. Dupont®, « I’antithése moAAiv/pévnv du verset 40 [a
préparé] naturellement le contraste moAAG/évog auquel la critique textuelle tend
actuellement a donner la préférence dans les versets 41-42 »*'*. Si I’on suit 1’analyse de J.
Dupont, I’interpellation de Jésus par Marthe au v. 40 pose le probléme non pas de ce dont
Jésus aurait besoin?"” lors de sa visite chez Marthe et Marie — se nourrir et/ou se reposer —
mais « la tiche qui s’impose en ce moment : qu’est-ce qui est vraiment nécessaire ? »*'°.

A sept reprises dans son évangile et une fois dans les Actes, Luc utilise 1’opposition
beaucoup/un seul. Les couples de termes opposés sont soit moAloi/obdeic’’, soit

L e 218
TOALO/EV

, soit moA&/OAiya?”®. L’opposition ne porte jamais directement sur une
question autour de la nourriture, y compris en Lc 14, dans la parabole des invités
remplacés par les pauvres et ou, bien que le contexte soit celui d’un festin, I’opposition se
situe au sujet du refus ou I’acceptation de I’invitation faite par le maitre de maison.

Toujours dans son évangile, Luc évoque encore cette méme opposition mais utilise des

. .. . 220
termes moins explicites mais le sens est comparable

. L’antithése beaucoup/peu concerne
soit la maniére dont il convient de suivre Jésus (Lc 9,25), soit le sort réservé a ceux qui
suivent Jésus (Lc 21,17) ou encore I’attitude du serviteur qui n’a fait que son devoir (Lc
17,10). La notion de repas est ici encore totalement absente.

Enfin, il nous faut signaler I’hypothése proposée par Baker, et mentionnée par Dupont, afin
de départager les tenants des différentes formes du texte de Lc 10, 41-42, qui s’appuient
tous, d’'une maniére ou d’une autre sur le critére de la lectio difficilior. Baker, tentant de

concilier les diverses lectures, suggere que la réponse de Jésus a Marthe (v.41) pourrait

13 J. Dupont, « De quoi est-il besoin (Lc x.42) », p. 119.
214 Ibid.
215 Th, Zahn, Das evangelium des Lucas, KNT III (Leipzig, 1913), p. 140 ; cité par J. Dupont, « De quoi est-
il besoin... », p. 119.
216 Ibid.
2T Le4,25.27 ;14,16.24.
28167,47:102;12,47-48 ; 13,23-24 ; Lc 12,6-7.
M9167,47 10,2, 12,47-48 ; 13,23-24; Ac 17,4-12
20 L¢ 17,10 (mévra), 21,17 (méviov) ; 9,25 (Shov).
147



s’inspirer du théme traditionnel de « I'unique nécessaire » déja présent dans le Ps 277 ou

chez Ben Sira exhortant son fils  la simplicité et la sobriété dans sa fagon de vivre?*.

3.3.5. Marie, en effet, a choisi la bonne part, qui ne lui sera pas enlevée (v.
42b)
Comme le souligne F. Bovon, le verbe employé par Luc, ékAéyouat, pour évoquer le choix
de Marie est le méme que celui qu’il emploie dans le récit de 1’appel des apotres par Jésus
(6, 13). Et c’est, en fait, le méme type de choix qui est proposé, dans le contexte de
I’ Alliance en Dt 30, 19 : « tu choisiras la vie », de méme que par la Didache : « 1l y a deux
voies : I’une de la vie et I’autre de la mort... »*>.
La fin du verset révele 1’enjeu, « la bonne part », du libre choix de Marie : quelle que soit
I’option prise pour le verset 42a, il est évident que la « bonne part » que Marie a choisie,
I’écoute du Seigneur, est bien I'unique chose nécessaire.
Cela revient a affirmer que Marie choisit la vie, en se nourrissant de « tout ce qui sort de la
bouche du Seigneur »***.
Comme on le verra par la suite, le terme pepig, employé pour désigner la part choisie par
Marie, ne désigne pas seulement une portion de nourriture mais peut recevoir d’autres
significations matérielles ou plus spirituelles enrichissant encore le sens de ce dernier
verset™ .
L’utilisation de la forme de I’adjectif, dyaBdc, pour préciser le choix de Marie mérite un
peu d’attention. En effet, cette part est qualifiée dans le texte grec de «bonne », 1MV

ayabnv pepida, mais la majorité des traductions préférent le rendre par le superlatif

«la meilleure ».

21 pg 27,4 1 « J’ai demandé une chose [nnx] au Seigneur, habiter la maison du Seigneur tous les jours de ma

vie...».

#2.8i 11, 10: « Mon fils, n'applique pas ton activité a une multitude de choses [mepi oAAG] si tu embrasses

beaucoup, tu ne seras exempt de faute. Si tu poursuis trop de choses, tu ne les atteindras pas, et tu ne

t'échapperas pas en fuyant. » (LXX)

22 F. Bovon, op.cit.

24Dt 8, 3; A rapprocher également de Lc 4, 4 : « ce n’est pas seulement de pain que I’homme vivra. »

25 En Ac 8, 21 pepic est employé en association avec KAMpog : «Il n’y a pour toi ni part ni héritage... ».

En Ac 16, 12 me pepic a le sens de « district » géographique.

En 2 Co 6, 15 me pepig vise ce qui différencie le croyant et I’incrédule.

En Col 1, 12: v pepida désigne la part d’héritage des membres du peuple de Dieu, c'est-a-dire des baptisés.
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Il est vrai que le degré « zéro » de I’adjectif est souvent utilisé¢ en grec hellénistique pour
rendre soit le superlatif soit le comparatif**. D’autre part, M. Zerwick signale®*’ qu’il peut
s’agir d’un sémitisme pour lequel 1’adjectif au degré « zéro », rend I’idée de « meilleur »
(comparatif) s’il s’agit d’une comparaison entre deux, alors qu’il a le sens de «le
meilleur » (superlatif) si plusieurs éléments sont comparés.

Mais on peut se demander pourquoi, compte tenu du milieu d’origine de I’évangile de Luc
et malgré sa familiarité avec le judaisme, le rédacteur de la péricope aurait choisi d’utiliser
la une tournure sémitique alors que, par ailleurs, il substitue volontiers des tournures
grecques & des formules araméennes”®. S’agissait-il, pour lui et ses lecteurs, de mettre en
évidence la qualité supérieure du choix de Marie ? Et si ¢’est le cas, pour quelles raisons ?
Il convient de se demander maintenant pourquoi la part choisie par Marie « ne lui sera pas
enlevée ».

L. H. Marshall, ayant opté pour la variante (4), estime que, indubitablement, la référence a
« la bonne part » est d’ordre spirituel et que, en conséquence, Marie n’en sera pas privée
pour aider Marthe qui, elle, devra réduire ses préoccupations domestiques de telle fagon
qu’elle puisse bénéficier de la seule chose qui importe.

A. Plummer rejoint et élargit I’interprétation de L. H. Marshall en s’appuyant sur Grégoire
le Grand : « Activa vita cum corpore deficit. Quis enim in aeterna patria panem esurienti
porrigat, ubi nemo sitit ? quis motuum sepeliat, ubi nemo moritur ? Contemplativa autem
hic incipitur, ut in coeli patria perficiatur™ ». Pour lui la « meilleure part » désignerait
donc le choix de la vie contemplative, laquelle trouvera son accomplissement « dans la
patrie du ciel ».

La méme référence a la « bonne part » dans un sens spirituel est proposée par G. Lafon®",
mais, chez lui, la tonalité en est trés différente : « [I’unique nécessaire] apparait dans la

conduite de Marie. Il n’est besoin que d’écouter la parole du Seigneur. [...] Tout se passe

26 J. A. Fitzmyer, op. cit.

2T A. Zerwick sj, M. Grosvenor, A Grammatical Analysis of the Greek New Testament, p. 222.

2D, Marguerat, Introduction au Nouveau Testament, Labor et Fides, Genéve, 2001, p.97-98.

Sur I’identité de Luc, il faut signaler la position de R. Meynet : « Luc est juif », citant par ailleurs Lagrange,
George et Bovon, en faisant allusion au : « ... débat qui divise les exégetes sur 1’identité culturelle de Luc et
sur les raisons qui font pencher la majorité vers une origine grecque et non juive de I’auteur du troisi¢me
évangile et des Actes. »

22 « La vie active cesse avec le corps. En effet, qui, dans la patrie éternelle, offrira du pain a celui qui est
affamé, 1a ou personne n’a soif ? Qui ensevelira les morts 1a ou personne ne meurt ? Or la vie contemplative
commence ici-bas pour s’accomplir dans la patrie du ciel. », (Traduction personnelle).

29§ L. Chrétien, G. Lafon, E. Jollet, Marthe et Marie, Paris, Desclée de Brouwer, 2002, p.66-67.
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donc comme si Marthe et Marie avaient été placées ensemble devant un choix entre deux
parts qui, ajoutées 1’'une a 1’autre, forment un tout. L’une est bonne. L’autre n’est pas
méme qualifiée. Elle semble étre indifférente. [...] Le choix de la bonne part est

proprement incomparable [...] et a ce titre il est irrévocable ».

Luc emploie pepic™' ou pépoc™>.

L’emploi du terme pepig pour désigner la bonne « part » choisie par Marie, 1’écoute de la
parole du Seigneur (v.39), évoque toute une palette de sens résonnant aussi bien dans la
LXX que dans le Nouveau Testament.

A coté de pepig, on trouve, aussi bien dans I’Ancien que dans le Nouveau Testament, le
substantif neutre pépoc. Dérivant tous les deux de peipopat, les deux termes se recouvrent
pratiquement quant au sens. Danker”> donne pour pepic le sens de « partie d’un tout qui a
été divisé », ou de « portion », éventuellement au sens de nourriture. Mépog désignerait
plutot une « partie, opposée a la totalité » et recouvrirait quelques usages « particuliers »
tels que la désignation d’une partie du corps humain, une région géographique, un
morceau, un composant ou un élément.

Dans la LXX, pepig, suivi d’'un complément de nom en précisant le sens dans chaque
situation, est majoritairement employé dans le sens de « partie d’un tout », a I’exception de
Gn 43,34, Dt 18,8 etde 1 S 4, ou le terme désigne une part de nourriture’**.

Mais il est aussi employé suivi du complément de nom « héritage », avec la signification

de « part » dans un sens plus élevé, comme dans le Ps 16, 52

236
7.

« la part d’héritage, pepig
¢ KAnpovopia, et dans le Ps 119, 5

P1Lc 10,42 ; Ac 8,21 ; Ac 16,12.

*Le 11,365 Le 15,125 Ac 2,105 Ac 5,2 ; Ac 7,43 ; Ac 19,1 ; Ac 20,2.

23 F.W. Danker, 4 Greek English Lexicon of the New Testament and Other Early Christian Literature, p.
632-633.

2% Gn 43,34 : fipav 8¢ pepidag map avtod Tpdg adTovg EueyaAdvVON 8& 1 pepic Beviapy mapdt tag pepidag
Tavtov mevtamhacing Tpog tag ékeivav : L'on apporta devant eux des parts que leur envoyait Joseph, mais la
part de Benjamin était cinq fois plus grande que toutes les autres.

Dt 18,8 : pepida pepepopévny eayetor mAny g tpdoemg Tih¢ katd matptdv : Il mangea une portion
assignée, a coté de ce qu’il recevra par la vente de sa propriété héréditaire.

1S 1,4: kai éyeviOn Nuépa koi £éBvoev EAkava kai Edmkev Tff Devvavo yovaiki adtod kol toig vioig avTiig
kai toig Ouyarpdow avti|g : Le jour venu, Helkana sacrifia et donna des portions a sa femme Phennana et a
ses enfants.

5 ps 16, 5: KOplog 1 uepig Thg KAnpovouiog pov koi tod motnpiov pov: ob & O dmokahcTdV THV
KAnpovopiav pov €uoi. : Le Seigneur est ma part d’héritage et ma part a la coupe, celui qui restaure ma part
d’héritage.

2% Mepic pov kopte, el puAaEacOot Tdv vopov cov.:.Ma part, O Seigneur, ai-je dit, ¢’est de garder ta loi.
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L’emploi par Luc de pepic peut avoir été influencé par le Ps 16 et ainsi, dans la réponse de
Jésus, Marie regoit la parole de vie qui lui donne 1’héritage (kAfipoc) de la vie éternelle.

La « part » choisie par Marie, comme le fait remarquer F. Bovon, c’est évidemment, dans
le contexte de la péricope, la présence du Seigneur et I’écoute de sa parole, « mais le terme
uepic évoque aussi la rétribution eschatologique, exprimée en termes de répartition du sol,
telle qu’elle fut pratiquée lors de I’installation en Canaan »*'. Le terme évoque aussi la
part que Dieu lui-méme constitue pour ceux qui, comme les 1évites, ne regoivent pas de lot
sous forme de terres.

Finalement, au sujet del’utilisation de pepic par Luc au verset 42, nous retiendrons que :

- le commentaire de Bovon®® attire ’attention sur les liens littéraires possibles avec
Ac 6, 1-6 et la question des ministeres en faisant remarquer que le terme pepig (v. 42)
« peut en effet désigner la part de responsabilité confié¢e a un responsable », comme
cela apparait dans plusieurs documents de la littérature essénienne”.

- Carter rejoint en partie ce point de vue dans son article « Getting Martha out of the
kitchen », lorsqu’il décrit la situation de Marthe et de Marie en termes de partenariat
dans le ministere.

- le Siracide emploie pepic dans le sens de la récompense obtenue par celui qui

s’enrichit par son travail**"

Quant a pépog, il désigne généralement une portion de territoire ou un ¢élément
d’architecture, sauf Gn 47,24 ou il concerne une part de la récolte.

On peut s’interroger sur les raisons qu’avait Luc d’employer pepig plutdt que pépoc, terme
qu’il connait et emploie notamment en Ac 1, 16 dans le récit de I’élection de Matthias, par
tirage au sort, pour désigner « une part dans une fonction collective, dont les contours
(service, apostolat) et les acteurs (les Douze) ont été désignés par la volonté divine »**'.

Or, ’emploi de pepic plutdt pépog n’est peut-&tre pas fortuit, si ’on admet que le texte de

Luc, comme nous 1’avons dit plus haut, a une valeur normative et que, comme le suggere

BTE, Bovon, op. cit., note 43, p.105.

B8R, Bovon, op. cit., note 49, p. 107.

2% Tes textes de Qumran édités et traduits sont rassemblés dans 1’ouvrage La Bible, Ecrits
intertestamentaires, Bibliothéque de la Pléiade, Paris, Editions Gallimard, 1987.

081 11,18 : Eottv MhovT@V Gmd TPosoyiic kai seryyiag avtod, kai abtn 1 pepic Tod pobod avtod-. Tel est
riche a force de soin et de parcimonie, et voici la part qui lui échoit en récompense.

1 A. Faivre, fascicule « KAfjpog-Acucoc, deux concepts appelés a une cohabitation mutuellement
exclusive », Strasbourg, 2007, p. 15. Article a paraitre dans le Reallexikonfiir Antike und Christentum.
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Seagraves™*, le terme pépoc aurait été utilisé pour la premiére fois au cours du 2° siécle
pour désigner le clergé chrétien, masculin, et les clercs.

Mepig désignerait alors la « bonne part » réservée aux femmes, et le récit sur Marthe et
Marie servirait alors de justification, tandis que xAfipog serait réservé a des acteurs
masculins.

Ainsi, par I’emploi d’un terme aux résonances aussi bien vétéro- que néotestamentaires,
Luc fait surgir a la fin de la péricope I’image de Dieu juge eschatologique qui ne retirera
pas a Marie la « part » qu’elle a choisie et qualifiée de « bonne » puisqu’elle correspond a

la volonté de Dieu.

3.4. Conclusion de I’étude exégétique : des questions au sujet de Lc 10, 38-42
L’existence de cette péricope chez Luc témoigne de ce que, au temps de la rédaction de
son ¢évangile, dans le dernier quart du premier si¢cle, non seulement la question du role des
femmes dans 1’Eglise était débattue mais que des résistances se faisaient sentir. Avec cette
troisiéme génération de chrétiens et, compte tenu des besoins de 1’Eglise et de la diffusion
de 1’Evangile, des ministéres diversifiés commencent a apparaitre et a s’organiser, méme
s’ils ne sont pas encore institutionnalisés** (cf. Lc 1, 2 et Ac 6, 2).

Pour F. Bovon, il parait certain que « des enjeux relatifs aux ministéres des femmes sont a
I’arriére-plan de notre péricope244 ». 1l signale également que plusieurs auteurs>® y
reconnaissent les ¢éléments des préoccupations féministes relatives aux ministéres des

femmes.

Pourquoi cette péricope a-t-elle donc été écrite ?
Aussi bien les Synoptiques que 1’évangile de Jean témoignent que les femmes jouaient un

role particulier dans la vie de Jésus. Mais 1’évangile de Luc met particulicrement en

** Ibid.

23 . Beydon, 4 temps nouveau, nouvelles questions, Lectures féministes de la Bible, (Cahiers bibliques 28),
septembre 1989.

2 E. Bovon, op.cit., p.107

5 E. Bovon (op.cit., note 50 p.107) : « Plusieurs auteurs soulignent que le récit souléve la problématique
féminine : droit a écouter la Parole comme les hommes, responsabilité diaconale, [...] formation éventuelle a
une compétence ministérielle, cf. U. Ruegg, E. Moltmann-Wendel, E. Schiissler-Fiorenza, R. Radford
Ruether... ».
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246 ot il accorde

évidence ce role en rapportant des €pisodes ignorés par les autres évangiles
une attention particuliere a des femmes mentionnées dans d’autres évangiles : Marie de
Magdala (7, 36-50), la pauvre veuve au Temple (21, 1-4) et, bien siir, Marthe et Marie.

S’il est indéniable que Luc souligne abondamment la participation des femmes au
ministére de Jésus, il n’est pas suffisant de ne considérer que le nombre de femmes
mentionnées. Encore faut-il distinguer ce qu’elles disent et ce qu’elles font d’avec ce
quelles ne disent pas et ne font pas. Comme le fait remarquer A. Myre®"’, « certes,
I’évangéliste défend, rassure et loue les femmes [...] mais chez lui les femmes se taisent ».
Dans son analyse sur le role des femmes dans Luc, J. Schaberg”**précise que les femmes
ne sont jamais appelées disciples ou apotres. Bien plus, en Lc 18, 29°*, la présence du mot
« femme » dans la liste de ce que le disciple doit quitter ne laisse aucun doute : le disciple
est un homme. Et méme si Priscilla et Aquila (Ac 18) semblent bien avoir des fonctions
d’enseignante et de missionnaire, Luc ne leur donne pas ce titre. Dans les Actes, en effet,
tout en ne rejetant pas totalement un schéma patriarcal culturel™’, Luc appuie la possibilité
pour les femmes d’accomplir des taches ministérielles pour la communauté. Cependant,
leurs roles, limités, sont évoqués plutot bricvement.

L’Evangile de Luc est volontiers considéré comme « I’évangile en faveur des femmes ».
Non seulement il évoque la présence des femmes dés le début de 1’activité de Jésus, mais,
comme le fait remarquer C. H. Talbert, I’organisation méme du livre®' semble accréditer
cette affirmation. De ce point de vue, Luc apparait comme un « révisionniste radical » au

sujet des roles des femmes juives™”. Et, de fait, de nombreuses études soutiennent que Luc

26 T uc présente Elizabeth (1, 5-45), la prophétesse Anne (2, 36-38), la veuve de Nain (7, 11-17), les femmes
qui aident Jésus (8, 1-3), la femme courbée (13, 10-17), les femmes qui se lamentent (23, 27-31). Luc, seul,
évoque deux paraboles mettant en scéne une femme (15, 8-10 et 18, 1-8).

7 A. Myre, Des femmes aussi faisaient route avec lui, Perspectives féministes sur la Bible, p. 118-122.

8 J. Schaberg, Women'’s Bible Commentary, p.366-367.

9«1 leur répondit : « en vérité, je vous le déclare, personne n’aura laissé maison, femme, fréres, parents ou
enfants, a cause du Royaume de Dieu, qui ne regoive beaucoup plus... ».

2% G.R. O’Day, Women’s Bible Commentary, p.399.

» . H Talbert, Private Women, Public Meals, p.108-109 : « Luc organise ses matériaux de facon
dialectique et complémentaire, de telle sorte que, un récit au sujet d’un homme est suivi par (ou mis en
paralleéle avec) un récit concernant une femme », comme, par exemple Zacharie et Marie (Lc 1, 11-20),
Siméon et Anne (Lc 2, 25-38), le centurion de Capharnaiim et le veuve de Nain (7, 1-17), ’homme et la
graine de moutarde et le femme avec le levain (Lc 13, 18-21), ’homme a la recherche de sa brebis et la
femme recherchant sa piéce de monnaie (Lc 15, 4-10).

32 C. Parvey, Theoloy and leadership of women in the New Testament, NY, 1974. Cité par C.H. Talbert.
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23 apotres™, prophétes et diacres®”. Si I’on suit ces

présente les femmes comme disciples
¢tudes, Luc apparaitrait donc bien comme le « libérateur » des femmes.

Cependant, en observant comment Luc représente les femmes dans les récits de repas, on
constate que, des trois Synoptiques il est celui qui est le plus soucieux de maintenir le role
traditionnel que leur réserve la culture gréco-romaine, dans une attitude silencieuse de
soumission.

L’analyse littéraire a mis en évidence les problémes textuels que pose la péricope.
Malheureusement, c’est précisément la déclaration de Jésus, c'est-a-dire les versets 41 et
42, qui présentent le plus de difficultés du point de vue textuel. Pour ces deux versets, six
variantes sont en concurrence, avec, il est vrai, des probabilités variables. Suivant 1’option
choisie, I’enjeu de la rédaction finale se déplacera soit vers la préoccupation relative a
I’éducation des femmes, soit vers les régles de I’hospitalité, soit vers la supériorité du

service de la Parole sur le ministére diaconal, soit vers la modération et méme la

disparition du role des femmes dans les communautés chrétiennes du premier siecle.

23 A. Fitzmyer, The Gospel according to Luke (1985); A. Plummer, The Gospel according to Luke (1925)

4 F. Beydon, A4 temps nouveau, nouvelles questions (1989) ; D’ Angelo, Images of Jesus and the Christian
Call in the Gospels of Luke and John (2015) consultable sur le site des Dominicains
http://opcentral.org/resources/2015/01/13/mary-rose-dangelo-images-of-jesus-and-the-christian-call-in-the-
gospels-of-luke-and-john; Consulté le 26/07/17.

5 M. D’ Angelo, Images of Jesus (1985); Q. Quesnell, The Women at Luke’s Supper (1983).
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CHAPITRE 4

UN SIECLE D’INTERPRETATION (1906-2009) DE Luc 10,38-42

Avant d’aborder I’histoire de I’interprétation de la péricope, revenons un instant sur la
traduction que nous avons retenue comme version de travail :

3 Comme ils faisaient route, il entra dans un village, et une femme, du nom
de Marthe, le recut.
3 Et a celle-ci était une sceur, appelée Marie, qui, aussi, s’étant assise aux
pieds du Seigneur, écoutait sa parole.
O Marthe, elle, était tiraillée par un multiple service. Etant survenue, elle dit
: « Seigneur, est-ce que cela ne t'importe pas que ma sceur m’ait laissée seule
a servir ? Dis-lui donc de me venir en aide. »
‘I Répondant, le Seigneur lui dit : « Marthe, Marthe tu te soucies et tu te
troubles pour beaucoup.
2 Or, ¢’est d’un seul qu’il est besoin. Marie, en effet, a choisi la bonne part,
qui ne lui sera pas enlevée.
4.1. Les versets 40-42, points d’appui des interprétations
Compte tenu des difficultés textuelles lies aux versets 41-42, que nous avons évoquées
au chap. 1, et du sens choisi pour dwakovia, quatre points d’appui apparaissent comme
déterminants pour les interprétations :
- Marthe, elle, était tiraillée par un multiple service. Etant survenue, elle dit :
- «Seigneur,... » (v. 40)
- Marthe, Marthe tu te soucies et tu te troubles pour beaucoup (v. 41)
- Or, ¢’est d’un seul qu’il est besoin (v. 42a)
- Marie, en effet, a choisi la bonne part (v. 42b)
La multiplicité des variantes concernant les versets 41-42 (U. Ruegg' en dénombre 13)
dans lesquelles apparait la notion de repas, soit comme théme principal de la péricope,
associé a des considérations de frugalité ou d’accueil des missionnaires itinérants, soit en
arriére-plan de la question du role des femmes dans 1’Eglise primitive, indique bien que

ce qui fait probléme et a suscité autant de « variations » et d’hésitations dans la

transmission du texte, est précisément la compréhension de la nature exacte du service du

'u. Ruegg, « Marthe et Marie : Luc 10, 38-42 », Bulletin du Centre Protestant d’Etudes 22 (1970), n° 6-7,
p. 19-56.
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repas dont il est question: chaque variante colore le théme du repas et infléchit
I’interprétation en privilégiant I’un des sens possibles de diaxovia.

Ces interprétations se ramenent, en définitive, a trois inflexions concernant dakovia : (1)
service et préparation du repas en relation avec la maniere d'étre disciple, (2) service et
préparation du repas lié a ’accueil des missionnaires itinérants. On remarque que ces
deux premiéres possibilités correspondent a une situation ou Marthe est confinée a la
cuisine, et (3) tout service matériel, incluant le service du repas, en concurrence avec
service de la Parole et le droit des femmes & étudier”.

En définitive, dans I’histoire récente de I’interprétation se conjuguent deux critéres
entremélés qui s’influencent mutuellement : d’une part le choix de la variante pour les
versets 41-42 et, d’autre part le sens retenu pour dtokovial.

Afin de prendre en compte ces différentes remarques, nous proposons un classement des

commentateurs du 20° si¢cle dans le tableau suivant :

 F. Bovon appuie cette possibilité lorsqu’il précise : « il me parait certain que des enjeux relatifs aux
ministéres des femmes sont a 1’arriére-plan de notre péricope » et ajoute que « plusieurs auteurs [U.
Ruegg ; E. Moltmann-Wendel ; E. Schiissler-Fiorenza] soulignent que le récit souléve la problématique
féminine : droit a écouter la Parole, comme les hommes ; responsabilité diaconale, particulierement celle de
I’accueil, confiée aux femmes ; formation éventuelle a une compétence ministérielle. », (L ’évangile selon
saint Luc, 9,41-14,35, p. 107 ainsi que la note 50).
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Marthe hors de la
Marthe 4 la cuisine’ cuisine
mais dans I’Eglise4
Comment étre Cgmm ent . accueillir les Des ministéres
disciple ? misstonnattes féminins ?
itinérants ?
Plummer (4° éd. Laland (1959)
1901)
1901- Loisy (1908)
1970 Lagrange (1921)
Bultmann (1942)
Baker (1965)
Talbert (1982) Marshall (1978) Tetlow (1985)
Fitzmeyer (1985) Schiissler-Fiorenza
Wall (1989) (1986)
Ricci (1994) Beydon (1989)
1970- Seim (1994) D’Angelo (1990)
1999 Bock (1996) Tannehill (1996) Corley (1994)
North (1997) Bovon (1996) Carter (1996)
Koperski (1999) Collins (1998) Reid (1997)
Price (1997)
Schaberg (1998)
Fee (2001)
Witherington (2001)
2000- Kilgallen (2003)
2009 Meier (2005)
Marguerat (2008) Paquette (2008)
Zwilling (2009)

L’organisation de ce tableau appelle quelques remarques (1) d’un point de vue
chronologique et (2) d’un point de vue thématique :

D’un point de vue chronologique, cette centaine d’années peut, sans entrer dans les
détails, se diviser en trois phases :

Jusqu’en 1970, a prédominé une interprétation dite « classique » dont le ton est donné par

Lagrange’ (1921) et Laland® (1959) : ils développent une interprétation voyant en Luc un

? ’emprunte I’expression a A. M. Ernst, Martha from the Margins, p.185-186.
4

Id.
> M. J. Lagrange, o.p., Evangile selon Saint Luc, Paris, 5° édition (1° édition : 1921), Ed. Lecoffre- Gabalda,
Paris, 1941.
% E. Laland, « Die Martha-Maria-Perikope Lukas 10, 38-42. Thre kerygmatische Aktualitit fiir das Leben
der Urkirche », ST 13 (1959) 70-85.
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défenseur, indirect, des femmes’.

Au cours de la période 1970-2000, sont publiées aussi bien des interprétations
considérant Luc comme favorable aux femmes® que des études, d’auteurs essentiellement
féminins, voyant en Luc un évangéliste défavorable aux femmes’. Cependant, il est clair
que cette répartition des commentateurs entre favorables et défavorables quant a I’attitude
de Luc vis-a-vis des femmes ne rend que partiellement compte des questions posées par
Lc 10,38-42 concernant la critique textuelle, 1’établissement du texte et par conséquent
son interprétation.

Entre ces deux positions antinomiques, prend place, en 1994, 1’é¢tude de Turid Karlsen
Seim, The Double Message, Patterns of Gender in Luke-Acts, qui, en utilisant les
critiques historique et littéraire, se propose de rendre compte du double message délivré
par I’ceuvre de Luc dans laquelle les femmes, trés visibles dans son évangile, apparaissent
silencieuses et effacées dans les Actes.

Depuis le début des années 2000, semblent prédominer des commentaires ou des études
considérant, mais avec des nuances, que Luc a une attitude plutot positive vis-a-vis des
femmes.

D’un point de vue thématique, superposés a ce classement chronologique, apparaissent
deux grands groupes entre lesquels se répartissent les auteurs ayant abordé 1’inépuisable
question de I’interprétation de la péricope de Marthe et Marie, en référence au sens

accordé a dwokovia.

Un premier groupe réunit les interprétations du type « Marthe a la cuisine » :

Cette lecture, « traditionnelle », développée tout au long du 20° siécle et méme au-dela,
soutient que le contexte du récit est celui de 1’accueil d’un hote a I’occasion d’un repas et
des dispositions prises a cette occasion par les deux sceurs Marthe et Marie. Marie, assise
« aux pieds de Jésus », écoute son enseignement. Pendant ce temps Marthe s’affaire dans

la cuisine, distraite par « un multiple service » (moAAnv dwkoviav). Celle-ci se plaint a

7 Auxquels il faut encore ajouter : Plummer (1906), Bultmann (1942).et Baker (1965)

¥ Parmi lesquelles on peut citer dans I’ordre chronologique celles de: Parvey (1974), Marshall (1978),
Talbert (1982), Fitzmeyer (1985), Witherington (1988), Beydon (1989), , Karris (1994), Bock (1996),
Bovon (1996, Tannehill (1996), North (1997), Collins (1998), Alexander (2001), Kilgallen (2003), Carter
(2004), Meier (2005).

 Mentionnons, parmi les auteurs considérant Luc comme défavorable aux femmes, par ordre
chronologique : Tetlow (1980), Schiissler-Fiorenza (1986), D’Angelo (1990), O’Day (1992), Schaberg
(1992), Corley (1993), Reid (1996), Price (1997), Dewey (1997), Koperski (2001 ; 2004).
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Jésus que Marie la laisse seule pour préparer le repas. La réponse de Jésus critique
Marthe dévorée par ses devoirs domestiques, alors que « peu de choses », et méme « une
seule » (OMywv 6¢ Eotv ypeia ) €vog) suffisent.

Cette ligne d’interprétation est largement répandue dans les études parues durant ces
vingt derniéres années. Les tenants de cette position estiment que le Sitz im Leben du récit
est le mouvement des missionnaires itinérants et I’émergence de « codes d’hospitalité ».
Selon ces études, 1’enjeu serait 1’affirmation des droits des femmes a étre disciple en
s’opposant aux roles traditionnellement reconnus aux femmes. Les commentaires
s’organisent alors suivant deux thématiques: d’une part le role de service
traditionnellement réservé aux femmes ne doit pas les empécher d’étre disciples a part
entiére'” et, d’autre part la maniére adéquate d’accueillir les missionnaires visitant les
premiéres communautés et auxquels Luc conseillait « Demeurez dans cette maison,
mangeant et buvant ce qu’on vous donnera », (Lc 10, 7). Dans les deux cas, qu’il s’agisse
de I’accueil d’un héte pour un repas ou de celui de missionnaires itinérants, Marthe
s’affaire a la préparation d’un repas; la question posée demeurant celle de son

investissement personnel dans ces tiches traditionnellement réservées a une femme''.

Un deuxiéme groupe, a partir des années 70, rassemble les interprétations du type «
Marthe hors de la cuisine mais dans I'Eglise »'?, privilégiant la compréhension du terme
dlukovia comme ne renvoyant, ni a priori ni uniquement, au service des tables, mais a un
ministére dans la communauté chrétienne. Deux remarquent s’imposent :
- Le théme du repas est retenu par toutes les interprétations aussi bien dans
groupe « Marthe a la cuisine » que dans celui des tenants de « Marthe hors de
la cuisine, mais dans 1I’Eglise » avec, il est vrai, des accents et une intensité
variables.
- Les interprétations privilégiant le choix particulier d’une variante (v. 41-42) se

répartissent réguliérement durant I’ensemble de la période, tandis que la

19 C. Ricci, Mary Magdalene and many others, Women who followed Jesus, p. 179.

! Dans cette ligne d’interprétation, nous réserverons une place particuliére a T. K. Seim pour son ouvrage
The Double Message.

12 C’est I’interprétation développée par W. Carter dans son article « Getting Martha out of the kitchen, Luke
10 : 38-42 », The Catholic Quarterly, 58/2 (April 1996). La péricope constituerait un enseignement sur la
maniére d’exercer le leadership dans la communauté, en partenariat (Marthe et Marie y sont alors vues
comme « deux sceurs en Christ ») dans lequel il est nécessaire de rechercher un équilibre entre les tiches
liées a des responsabilités ou au ministére dans la communauté et I’écoute de 1’enseignement de Jésus.
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question du sens a donner a dwokovia apparait a partir de 1980 avec les travaux
d’E. Schiissler-Fiorenza.

La présentation de pres d’un siecle d’interprétations pose la question du choix entre une
présentation chronologique ou thématique. L’option chronologique, si elle présente une
certaine facilité, n’est pas sans inconvénient, ne serait-ce que la monotonie et
d’inévitables répétitions. J’ai donc choisi I"option thématique, a I’intérieur de laquelle
nous observerons un ordre chronologique, car il me semble qu’elle permet plus aisément
de proposer un état de la question qui tienne compte des difficultés textuelles a 1’origine
de la grande variété des interprétations.

Trois thématiques sont ainsi repérables a partir des points d’appui constitués par le choix
des variantes et la nature du «service » de Marthe : (1) le service du Christ avec, en
arriére-plan le service d’un repas, (2) le service d’Eglise — en lien avec la premiére
thématique — dans les premiéres communautés concernant 1’accueil, simple et frugal, des
prédicateurs itinérants, (3) la question des ministéres féminins comme actualisation
féministe du service de la communauté.

Apres avoir déterminé ces trois thématiques et sans prétendre a 1’exhaustivité, nous
pouvons maintenant poser quelques jalons importants dans 1’histoire de 1’interprétation
de notre péricope au 20° siécle.

Nous avons regroupé le « service du Christ » et le « service de I’Eglise » sous 1’unique
rubrique « Marthe dans la cuisine ». Parmi les auteurs ayant abordé¢ la péricope de Marthe

et Marie sous cet angle, nous retiendrons Loisy'”, Lagrange'*, Plummer'” et Laland'® dont

" A. Loisy, Les évangiles synoptiques, édité par 1’auteur (Ceffonds, Hte-Marne), 1908 (1° édition). Dans
I’introduction au tome 1 (p. 1), Loisy précise : « On y trouve a la fois tant de ressemblances et de si
multiples divergences? Quelle consistance, quelle autorité, quelle signification possédent-ils en tant que
documents concernant I'enseignement et la carriere de Jésus? Probléme littéraire et probléme historique ne
sont pas a traiter isolément, car le développement de la littérature évangélique correspond a un
développement de la prédication et de I'Eglise chrétiennes, lequel a pour point de départ I'action personnelle
du Christ et I'événement de sa mort ».

L’ouvrage est publié¢ en pleine crise moderniste, lieu de la confrontation entre 1'Eglise catholique et la
science et qui se développe entre 1880 et 1910. En 1907, les propositions modernistes sont condamnées par
I'encyclique Pascendi dominici gregis et le décret Lamentabili Sane Exitu condamnent les propositions des
modernistes en général et celles de Loisy. En 1908, du fait de son obstination dans ses enseignements et ses
publications qui « ruinent les fondements principaux de la foi chrétienne », Loisy est excommunié (Sacrée
Congrégation du Saint Office, 7 mars 1908).

Dans L’évangile selon Luc (1924), Loisy traite essentiellement des difficultés textuelles présentées par
notre péricope et de leurs conséquences pour son interprétation.

HM. I Lagrange, o.p., Evangile selon Saint Luc, Paris, 5° édition, Ed. Lecoffre-Gabalda, 1941, p. 316. (1l
est a noter que la premiére édition date de 1921).
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les perspectives historico-critiques marquent une sorte de tournant par rapport aux
commentaires classiques de la péricope lucanienne, depuis Origeéne jusqu’a Calvin, au
sujet desquels Elisabeth Parmentier rappelle : « quels que soient les auteurs ou les
méthodes utilisées, aucun commentaire n’échappe a proposer [...] les oppositions entre
les deux protagonistes femmes de ce récit »'”.

Dans la deuxiéme partie du 20° siécle, I’interprétation « Marthe a la cuisine » conserve
les faveurs notamment des Marshalllg, Wallw, Kilgallenzo, Northzl, Seim22, Tannehi1123,
Collins**, dont les commentaires s’appuient tous, plus ou moins, sur la situation de la

péricope dans son contexte littéraire.

C’est également durant cette période que sont publiés de nombreux travaux présentant
« Marthe hors de la cuisine, mais dans 1’Eglise ». Parmi ceux-ci, on retiendra ceux de

Tetlow? , Schiissler-Fiorenza®® , D’Angelo”, Corleyzg, Carter29, Reid30, Price31, dont les

> A. Plummer, A Critical and Exegetical Commentary on the Gospel According to Luke, Fifth Edition,
Edinburgh, T. & T. Clark, 38 George Street. Les cinq rééditions de son ouvrage sont datées de 1998; 1900;
1901; 1922 et 1960.

'® E. Laland, « Die Martha-Maria-Perikope Lukas 10, 38-42. Ihre kerygmatische Aktualitit fiir das Leben
der Urkirche », ST 13 (1959) 70-85. Une version frangaise de I’article a été publiée sous le titre: « Marthe et
Marie. Quel message 1’Eglise primitive lisait-elle dans ce récit ? Luc 10, 38-42 ».

L’étude d’E. Laland, I'une des premicres études exégétiques modernes, se propose, de préciser le Sitz im
Leben de la péricope en comparaison du contexte social concret de I’Eglise primitive.

'"'P. Daviau et E. Parmentier, Marthe et Marie en concurrence? Des Péres de I’Eglise aux commentaires
féministes, Montréal, Médiaspaul, 2012, p. 69.

'8 L. H. Marshall., The Gospel of Luke, A commentary of the Greek Text, Exeter, The Pater Noster Press,
1978.

" Robert W. Wall, « Martha and Mary (Luke 10, 38-42) in the context of a Christian Deuteronomy », in
Journal for the Study of the New Testament 35, feb. 1989, p. 19-35.

2077, Kilgallen, « Martha and Mary : Why at Luke 10, 38-42? », in Biblica 84, 2003, p. 554-561.

21 J. L. North, « dAiyov 8¢ éotwv xpeio fi évoc (Luke 10, 42): Text, Subtext, and Context » in Journal for the
Study of the New Testament 66, 1997, p. 3-13.

2T K. Seim, The Double Message. Patterns of Gender in Luke-Acts, Edinburgh, T & T Clark, 2004.

2 R. C. Tannehill, R.C., The Narrative Unity of Luke — Acts. A Literary Interpretation, vol. 1: The Gospel
according to Luke, Philadelphia, Fortress, 1986.

* J. N. Collins, « Did Luke Intend a Disservice to Women in the Martha and Mary Story?”, in Biblical
Theology Bulletin, v. 28, n°3, 1998, p. 104-111.

 E. M.Tetlow, Women and Ministry in the New Testament, Paulin Press, New-York/Ramsey, 1980.

%% Schiissler-Fiorenza,

27 D’Angelo, « Women in Luke-Acts : A Redactional View », Journal of Biblical Literature, Vol. 109, No
3, (autumn, 1990), p. 441-461.

2 K. E. Corley, Private Women, Public Meals, Social conflict in the Synoptic Tradition, Peabody,
Hendrickson, 1993.
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approches, historico-critique ou narrative, traduisent « leur souci commun [...] : chercher
a vérifier les «trahisons » du texte opérées par les rédacteurs, ou les traductions
ultérieures, a partir des omissions, des découpages, des accents orientant le texte. »

Pour chacun des auteurs retenus, nous évoquerons la thése défendue, la méthode suivie

ainsi que les arguments avancés a I’appui de la thése défendue.

4.2. Marthe a la cuisine

4.2.1. Le sens obvie de la péricope
Alfred Plummer (2° édition, 1906), Alfred Loisy (1908) et Marie-Joseph Lagrange
(1921), ouvrent pour le 20° siécle les interprétations de notre péricope. Les résultats de
leurs analyses apparaissent assez proches mais, tandis que Plummer et Loisy mettent
I’accent sur des questions d’intertextualité, Lagrange procéde a une analyse philologique.
Nous allons successivement examiner quelques points forts de leur interprétation.
Dés 1896, Plummer, dans la premiére édition de son ouvrage sur 1’évangile de Luc™, met
en relation directe le récit de Marthe et Marie avec Lc 10, 25-26 (sur la question du
légiste, adressée a Jésus, au sujet de la vie éternelle) et avec Lc 10, 29-37 (la parabole du
Samaritain), considérant que Luc a inséré 1’épisode de Marthe et Marie comme réponse a
la question du légiste « que dois-je faire pour recevoir en partage la vie éternelle ? » car,
précise Plummer, une simple bienveillance comme celle du Samaritain doit étre fondée
sur (et unifiée par) ’amour de Dieu.
Par ailleurs, il signale les liens linguistiques de notre péricope avecl Co 7, 34-35*,
passage dans lequel Paul oppose la situation de la femme mariée, et qui donc se
préoccupe (pepyvd) de plaire & son mari a celle qui n’est pas mariée qui se soucie

(nepyva) de plaire au Seigneur.

2 W. Carter, « Getting Martha out of the Kitchen: Luke 10:38-42, The Catholic Biblical Quarterly 58
(1996), p. 264-280.
% B. E. Reid, Choosing the Better Part? : Women in the Gospel of Luke, The Liturgical Press, Collegeville,
Minnesota, 1996.
31 R. M. Price, The Widow Traditions in Luke-Acts, “Bread of life, A la carte”, p. 175-190.
32 P. Daviau et E. Parmentier, Marthe et Marie en concurrence?... p. 103.
3 A. Plummer, 4 Critical and Exegetical Commentary on the Gospel According to Luke, Fifth Edition,
Edinburgh, T. & T. Clark, 38 George Street. A I’évidence, les cinq rééditions de I’ouvrage témoignent d’un
intérét durable pour les positions défendues par I’auteur !
3 Ces liens linguistiques seront ensuite mentionnés par J. M. Creed (1930), E. Laland (1959), I. de la
Potterie (1970) et, plus récemment par J. Brutscheck (1986), M. D. Goulder (1989) et V. Koperski
(2002).
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Paul, désire que les chrétiens de Corinthe demeurent « totalement attachés au Seigneur »,
libres de tout souci (dpepipvovg), sans tiraillement (dmepiondotmg), se souciant non pas
des choses du monde (T Tod k6cuov) mais de celles du Seigneur (T ToD Kvpiov).

Luc, en une sorte de contrepoint, dépeint Marthe se souciant et s’agitant (uepyvic kol
BopvPéln) pour beaucoup de choses (mepi ToALG), et tiraillée (nepiecnato).

Il semble bien qu’il y ait plus qu’une coincidence entre les propos de Paul invitant les
Corinthiennes a se tenir auprés du Seigneur (evmapedpov T® Kvpiw) et ceux de Luc
montrant Marie assise aux pieds du Seigneur (moapaxoBecBeica mpdg TOLG TOdAG TOD
Kvpiov).

Plummer estime que 1’épisode de Marthe et Marie peut aussi avoir été placé a cet endroit
par Luc pour suivre la chronologie réelle du « voyage vers Jérusalem ». Considérant
d’une part la qualité littéraire de ce récit, « I'un des plus raffinés » parmi ceux que Luc
est le seul a rapporter, et, d’autre part, sa coincidence avec Jn 11, 1-44 (le retour a la vie
de Lazare) quant aux caractéres des deux sceurs, Plummer y voit la preuve solide de la
vérité historique des deux sceurs.

Enfin, Plummer conclut que Luc n’a pas pu inventer une histoire « si exquise ». Il voit
Marie, non pas a table attendant le repas que Marthe prépare, mais aux pieds de Jésus,
dans D’attitude du disciple ; le choix de Marthe est manifestement inférieur a celui de
Marie, mais Jésus ne le condamne pas car son anxiété¢ génante est la conséquence de son

affection.

Dés 1908 Loisy, considérant le contexte de la péricope, estime que, bien que celle-ci soit
destinée a mettre en valeur le devoir « d’écouter le Christ » a la suite du précepte de la
charité envers le prochain, « I’anecdote des deux sceurs (Lc 10, 38-42) parait avoir été
congue ou arrangée pour le symbole » plutdt que dans 'unique perspective d’une
instruction morale. Loisy établit alors un parall¢le entre 1’attitude du Samaritain de la
parabole qui « représente en chrétien parfait le croyant de la gentilité » et les deux sceurs
du récit qui « pourraient bien figurer les deux fractions de 1’Eglise primitive, judéo-

christianisme et helléno-christianisme ». Loisy rejoint ainsi 1’'une des interprétations
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proposées par Origéne™, dans laquelle Marthe symboliserait « le judaisme ou le judéo

christianisme, tandis que Marie serait I’image du christianisme de la gentilité »°°,

Quelques années plus tard (1921), Lagrange ouvre son commentaire sur Luc par une
affirmation lapidaire donnant le ton de son interprétation : « Le sens du récit est assez
clair : quand on a le bonheur de recevoir Jésus, 1I’écouter devrait étre le soin principal,
passant méme avant celui de se préoccuper de ses besoins »° .

Lagrange nuance ensuite 1’interprétation de Loisy® faisant des deux sceurs les figures®
des deux fractions de 1’Eglise primitive. Il estime que, dans ce récit, I’arriére-pensée de
Luc était « plus simplement de mettre les apotres au-dessus des diacres », c’est-a-dire de
valoriser le service de la Parole, figuré par Marie et assuré par les apotres, par rapport au
service des tables, figuré par Marthe et confié aux diacres™.

Mais, pour Lagrange, le symbolisme des figures de Marthe et de Marie, que Loisy pense
reconnaitre dans le récit, porte davantage sur la mise en valeur de la vie contemplative,
symbolisée par Marie, par rapport a la vie active, représentée par Marthe. Sur ce point
précis, Loisy et Lagrange sont en total désaccord. Il est a noter que cette dernicre
interprétation rejoint également 1’'une de celles que propose Origéne*' pour cette

péricope.

% Comme nous le verrons dans la section suivante, la figure de Marthe rassemble les images de la
Synagogue, des chrétiens simples (ou imparfaits), des judéo-chrétiens, tandis que celle de Marie représente
I’Eglise, les chrétiens parfaits, les pagano-chrétiens, de telle maniére que les figures de Marthe et de Marie
constitueraient alors des symboles de symboles.

% Sur ce point, F. Bovon (L évangile selon saint Luc, t. 3, p. 106, note 47) précise que dans le sillage de
I’école de Tiibingen Loisy, avec une légere hésitation, imagine derriere Marthe le judéo christianisme de
Pierre et derriere Marie le pagano christianisme de Paul.

7P, M. Lagrange, L 'évangile selon saint Luc, p. 316.

* Ibid.

¥ Loisy se référe aux travaux de Bultmann (Die Geschichte der synoptischen Tradition, 1921, p. 16) pour
lequel «la déclaration n'a aucunement le caractére d'un /ogion indépendant, et elle a été concue avec
I'anecdote mé&me, non sur un souvenir traditionnel, mais pour faire valoir une idée ». La parole de Jésus,
constituant la pointe du récit, le conclut ; cette parole est suscitée par la question et la demande de Marthe.
4081, toutefois, le récit de I’institution des Sept en Ac 6,1-4 peut étre considéré comme celui de I’institution
des diacres. Analysé par A. et C. Faivre (« Sur la terre comme au ciel, L’image des Sept dans la mise en
place d’un diaconat chrétien », Revue des Sciences Religieuses, 315, janvier 2008) Ac 6,1-4 « semble
introduire une distinction entre la diaconie de la parole que se réservent les Douze, et la diaconie des tables,
qui serait I’apanage des Sept et dont on aura tendance, par la suite, a faire la caractéristique de la fonction
diaconale ».

*' Homélie 34 sur Luc, fragment Rauer 171 (Origenes werke IX. P. 298) : « On pourrait admettre que
Marthe symbolise ’action, Marie la contemplation. Le mystére de la charité est 6t¢é a la vie active si
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Tout en conduisant une analyse philologique minutieuse, l'interprétation de la péricope
par Lagrange va beaucoup plus loin que semble le permettre le texte lui-méme. En effet,
il considére que la diaconie de Marthe, qualifiée de moAAy), (nombreuse, abondante),
«n’est pas le service de la table (cf. Jo XI1, 2, mais tous les préparatifs pour 1’hospitalité,
surtout, a vrai dire, la préparation du repas ». Il insiste, d’autre part, sur I’importance de
I’écoute de la parole conduisant a I’importance de la foi, mais que « Luc a laissé a Paul le
soin de développer ».

Enfin, dans ses conclusions, Lagrange rejoint Plummer, en particulier sur la question du
lien avec le contexte antérieur de la péricope™, sur la place de celle-ci dans la
chronologie du récit lucanien et sur la coincidence des traits de caractére de Marthe et
Marie avec ceux dépeints en Jn 10, 1 et Jn 12, 1.

Par ailleurs, Lagrange discute la position de Loisy* au sujet de la variante qu’il retient
pour le verset 42 et de I'interprétation qui en découle™.

En définitive, Lagrange et Loisy s’opposent sur le choix de la variante et, en conséquence
sur I’interprétation du verset 42 et de I’ensemble de la péricope. Pour Lagrange, qui fait le
choix de la variante longue, oAiyov 6¢ €otwv ypeia §| €vog, le sens de la péricope n’est pas,
comme le soutien Loisy®, qui a opté, non sans hésitation, pour la variante £&vog 8¢ gotv

ypeio de « comparer les biens de la terre a 'unique bien céleste, mais de préférer Marie,

I’enseignement et 1’exhortation morale n’ont pas pour but la contemplation : car [’action et la
contemplation n’existent 1’'une sans 1’autre ». et Origéne poursuit: « Marthe peut aussi représenter la
Synagogue qui vient de la circoncision et a recu Jésus dans ses propres frontiéres, accaparée par les
nombreuses cérémonies qu’exige la lettre de la Loi ; Marie est I’Eglise venue des nations, qui a choisi « la
bonne part » de la « loi spirituelle », celle qui ne Iui sera pas « 0tée », « qui ne sera pas détruite ».[...] elle
[Marie] a choisi dans la loi les quelques points qui sont utiles et elle rapporte tout a l’unique
commandement « Tu aimeras ».

* Lagrange estime que « d'aprés la parabole du bon Samaritain, sa sceur devrait 1aider si elle avait besoin
d'elle. Mais en réalité elle crée sans nécessité cette situation ; son trouble n'est pas justifié¢ » (Evangile selon
saint Luc, p.318). Loisy, au contraire, considére que la préoccupation de Marie, « ’application de I’esprit et
du cceur a la parole évangélique », est la « seule bonne [part] puis qu’elle assure un bonheur éternel » et
que, « a la lettre et d’apres le contexte [...] Marie ne doit pas étre dérangée parce qu’en 1’écoutant, elle fait
ce qu’il y a de mieux » (Les évangiles synoptiques, p. 106).

BA. Loisy, L évangile selon Luc, Paris, Emile Nourry, Editeurs, 1924.

* Lagrange passe en revue les quatre variantes identifiées pour le verset 42 : « 1) la plus compléte : dAiyov
8¢ oty ypeio M évog (H) d'apres R B (ypeia éotwv), I, 1. 33 boh. Or. Bas. Jér. 2) la plus courte, qui omet
tout : D syrsin. latt. (ab c e ffi1) Amb. 3) driyov ¢ éotwv ypeia (S) d'aprés 38 un ms. boh. syrpal. 4) €vog
5¢ éotwv ypeia (T) A C Q ete. latt. (f g q) vg. syrcur. pes. Aug. etc. » puis il en évalue le degré de solidité,
estimant que la variante (1) est « critiquement la plus stire » (Evangile selon saint Luc, p. 318).

* Loisy estime que «l’auteur [Luc] n’a pas la moindre envie de marquer la supériorité de la vie
contemplative sur la vie active », mais de valoriser I’attitude choisie par Marie qui, « toute a sa foi, remplit
la condition du salut ».
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qui écoute la parole de Dieu, a Marthe qui s’en distrait en s’occupant de trop de
choses »*®, alors que Loisy voit dans la réponse de Jésus a Marthe (v. 42) une
« paraphrase morale qui oppose aux multiples soins de la vie ordinaire la préoccupation

du bien spirituel qui est l'unique nécessaire »*.

4.2.2. La péricope interprétée dans le contexte historique des premicres
communautés postpascales : Laland (1959), Seim (1994), Tannehill (1996).
Erling Laland*®(1959) voit dans Lc 10, 38-42 une histoire racontée dans I’Eglise
primitive pour donner des instructions aux femmes*’ qui accueillaient des missionnaires
itinérants et devaient leur offrir I’hospitalité, mais sans exces.
En vue de sa démonstration, Laland s’intéresse non seulement au contexte historique
concret et a la critique textuelle de la péricope, mais aussi aux liens possibles entre celle-
cietl Co7.
Retenant la variante « longue » du verset 42, Laland fait ’hypothése d’une interprétation
de type « gastronomique »°° qu’il rejette d’ailleurs en partie, ne retenant que OAiyov 8¢
€oTv ypeio qui renverrait indiscutablement a un contexte de repas. Par contre, pour
Laland, ainsi que le remarque K. T. Seim’", fj £évo¢ n’a rien 4 voir avec la nourriture, mais
vise la seule chose nécessaire accomplie par Marie, c’est-a-dire écouter les paroles du
Seigneur.
En définitive, pour Laland, cette histoire est destinée a donner des consignes précises aux

femmes qui regoivent des missionnaires itinérants. Une telle possibilité donnée aux

* M. J. Lagrange, Evangile selon saint Luc, p. 319.
*" A. Loisy, L’évangile selon Luc, p. 313.
* E. Laland, « Die Martha-Maria-Perikope Lukas 10, 38-42. Ihre kerygmatische Aktualitit fiir das Leben

der Urkirche », ST 13 (1959) 70-85. Une version frangaise de 1’article a été publiée sous le titre: « Marthe
et Marie. Quel message 1’Eglise primitive lisait-elle dans ce récit ? Luc 10, 38-42 »

¥ Cest également ’interprétation choisie par D. A. Csanyi, « Optima pars », Studia Monastica, vol. 1I,
Abbaye de Monserrat, Barcelone, 1960, p. 6 : « Laland a raison quand il pense que les paroles de Jésus a
Marthe avaient une actualité particuliére pour I’Eglise primitive. A 1’époque des missionnaires itinérants,
ces paroles étaient une mise en garde adressée a ceux qui donnaient 1’hospitalité car ils avaient beaucoup
trop de soucis, passaient beaucoup trop de temps et accordaient trop d’attention aux personnes qu’ils
accueillaient plutdt que d’écouter le contenu de la Bonne Nouvelle. » (Traduction aimablement réalisée
aperto libro par le professeur H. Legrand o. p.). Ainsi, pour Csanyi, le message de la péricope est
clairement ’affirmation que I’accueil des missionnaires est I’affaire des femmes et celles-ci ont, d’une part
le devoir de les accueillir avec simplicité et, d’autre part le droit d’écouter la parole de Dieu.

T K. Seim, The Double Message, Patterns of Gender in Luke —Acts, London, T &T Clark, 1994et 2004.
3 Ibid. p. 104.
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femmes par Jésus lui-méme, pas seulement pour accomplir des devoirs domestiques mais
aussi pour écouter et €tre instruites ne passa sans doute pas inapercue des auditeurs et des
lecteurs de Luc en raison de son caractére normatif et des attitudes contrastées des deux
femmes. Ainsi, Tannehill’* y lit une bréve histoire sur Jésus, qui culmine dans une parole
bréve et remarquable (pronouncement story), tandis que Bultmann® penche plutot pour
une sentence mémorable et concise liée 4 un épisode de la vie de Jésus™.

En ce sens, Marthe et Marie ne seraient que les figures paradigmatiques d’un unique
personnage féminin, un exemple-type de femmes mettant en valeur un mode de vie en
concurrence avec un autre.

Avant de poursuivre la démonstration de Laland, quelques précisions s’imposent quant a
cet aspect de I’interprétation de notre péricope.

Ainsi, Loveday D. Alexander s’oppose vigoureusement™ a une telle interprétation
réduisant Marthe et Marie a des figures paradigmatiques. Elle s’appuie sur le
commentaire de Calvin®® pour lequel « le simple bon sens montre facilement combien ils
utilisent improprement les mots du Christ pour prouver leur affirmation. Luc dit que
Marie est assise aux pieds de Jésus. Cela signifie-t-il qu’elle faisait cela durant la totalité
de sa vie ? ». En fait, comme le remarque Alexander, cette tendance a la généralisation

conduit a supposer que ’apophtegme’’ qui achéve I’histoire doit étre lu comme une régle

52 R. C. Tannehill, « Varieties of Synoptic Pronouncement Stories », Semeia 20 (1981), p. 101-119. Voir
également « Synoptic Pronouncement Stories: Form and Function ». Society of Biblical Literature Seminar
Papers 19 (1980): 51-56.

> R. Bultmann, The History of the Synoptic Tradition. Revised ed. Translated by John Marsh. New York:
Harper & Row, Publishers, 1968.

% F. Bovon, L évangile selon saint Luc, vol. 2, p. 100-101, précise, pour différents courants interprétatifs
contemporains les opinions concernant le style littéraire de 1’histoire de Marthe et Marie.

> Alexander affirme que I’approche allégorique de cette histoire fait passer du particulier, c’est & dire un
simple incident dans la vie de Jésus impliquant deux personnages particuliers, au général en énongant une
régle générale sur la valeur d’un mode de vie par rapport a un autre et que « bizarrement, des générations
d’exégetes qui ont été entrainés a éviter 1’allégorie comme la peste dans 1’interprétation des paraboles,
continue a faire ce genre de généralisation au sujet de Marthe et de Marie ». Alexander poursuit sa
démonstration en rappelant le jugement de Calvin estimant que le texte raconte un incident particulier, mais
I’interprétation 1’a généralisé au point qu’il devienne un paradigme pour un mode de vie. (« Sisters in
Adversity », p. 207).

¢ J. Calvin, Commentaires de Jean Calvin sur le Nouveau Testament, Premier tome : L’harmonie
évangélique, vol. 2, Editions Farel-Kérygma, 1994.

" Comme le précise R. Bultmann, The History of the Synoptic Tradition, éd. revisée, New York —
Evanston, Harper & Row, 1968, p. 33, un apophtegme biographique ne rend pas compte d’un événement
historique, mais présente le caractére d’une parole idéale est clairement manifeste. Les personnages qui
interviennent présentent des caractéres contrastés, tels ceux de Marthe et Marie. La pointe du récit est
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générale énoncée par Jésus et établissant une hiérarchie de valeurs éternelle entre deux
modes de vie. Or, I’enseignement de Jésus dans les évangiles contient fort peu de regles
générales, et rien n’indique que cette histoire énonce une regle générale, d’autant plus que
les prénoms — Marthe, Marie — aux versets 41-42 suggéreraient plutdt le contraire.
Alexander, en conclusion, estime que la parabole du Samaritain, qui précéde
immédiatement cet épisode, suggere que « le Jésus de Luc est plus préoccupé par le
renversement des valeurs existantes que par la mise en place de nouvelles »*° dans la
mesure ou il valorise le comportement atypique de Marie et ne semble pas appuyer celui
de Marthe, culturellement admis.

Pour conforter son hypothése, Laland ajoute alors, non sans une certaine misogynie, que,
dans la mesure ou le contexte ecclésial de notre péricope serait celui de la premicre
prédication missionnaire, 1’épisode de Marthe et Marie pourrait viser les familles qui
donnaient I’hospitalité aux prédicateurs itinérants et dans lesquelles les femmes, trop
affairées aux soins du ménage, n’étaient plus assez attentives a la prédication de la parole
de Dieu. Cette hypothése est cependant rejetée par De la Potterie car il I’estime « trop
conjecturale pour pouvoir s’ imposer »°°.

Enfin, Laland attire 1’attention sur le parallélisme frappant entre la description par Paul de
la virginité chrétienne en 1 Co 7, 32-35 et la scéne décrite en Lc 10,39-42, suggérant
I’existence d’une relation littéraire et peut é&tre méme ecclésiale entre Luc et Paul. Et, en
effet, la lecture en synopse des deux textes permet de juger de ces rapprochements tres

suggestifs :

constituée par une réponse de Jésus, a la fin de I’histoire, sous une forme claire et concise, résumant en
quelques mots une proposition de grande portée au sujet de la voie a suivre. (p. 55-61 pour une liste des
caractéristiques du genre.

3 L. D. Alexander, « Sisters in Adversity», in 4 feminist Companion to Luke, A.J. Levine (éd.), p. 207.

1. de la Potterie, Mélanges bibliques en hommage a RP Béda Rigaux, « le titre de Kvpiog... », p. 130.
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Lc 10, 39-42 1Co 7, 32-35

v. 39 mopaxabecOeion TpOG TOVS TOJG v. 32 ®éhm §& vudc duepipvoug eivat
70D KVpiov v. 35 eoumapedpov @ Kupiw
[assise aux pieds du Seigneur] [[’assiduité aupreés du Seigneur]
v.40 MapbOa nepecndito AMEPLOTACTMG
[Marthe, était tiraillée ..] [sans tiraillement]
v. 41b pepuvig kai Bopvpaln v.33 pepuva
[tu te soucies et tu te troubles...] [...se soucie ...]
TEPL TOALA T TOD KOGHOL
[au sujet de beaucoup de choses] [ des choses du monde]
v.42a £€vog o€ (=t ayadnv pepidn) v. 32 uepuvd ta tod Kupiov
[une seule ( = la bonne part)] [se soucie des choses du Seigneur...]
(=Tfxovev TOV AdyoV avToD A Apéon 1@ Kupim
[= écouter la parole du Seigneur] [comme il plait au Seigneur]

Contrairement a I’opinion habituelle estimant que «c’est probablement Luc qui est
tributaire de Paul »*°, Laland fait I’hypothése que c’est Paul qui aurait appuy¢ ses
recommandations®' en 1 Co 7 sur la péricope de Marthe et Marie.

Or, d’une part, la chronologie paulinienne permet d’affirmer que 1 Co, épitre dont
I’authenticité n’est pas contestée, n’a pas pu étre écrite aprés 68°%. Par ailleurs, 1’évangile
de Luc ne peut étre daté avant 70 dans la mesure ou il fait clairement allusion a la
destruction de Jérusalem (Lc 21, 20). En outre, des considérations sur 1’eschatologie
lucanienne (Lc 17,20 ; 19, 11 ; 21, 8) et sa proximité avec celle de Matthieu conduisent a
retenir pour sa rédaction la période 80-85.

D’autre part, I’absence, dans les synoptiques, de parallele a la péricope sur Marthe et
Marie, bien que ces deux figures soient largement évoquées dans les scénes d’onction (Jn
11, 1-39 ; Jn 12, 1-8) ou comme témoins de la Résurrection, plaide également pour la

dépendance de Luc par rapport a Paul.

1. de la Potterie, « Le titre de KURIOS dans 1’évangile de Luc », in Mélanges bibliques en hommage au
RP Béda Rigaux, Paris, Duculot, 1969, p. 131.

1 F. Bovon (L ‘évangile selon saint Luc, t.3, p. 101) pense plutdt que, en 1 Co 7,29-35, Paul argumente &
partir d’une élaboration théologique et éthique qu’il a recue de la tradition des Hellénistes et que la
péricope de Marthe et Marie s’origine dans la tradition prélucanienne plutdt que dans la pensée de Paul.
62'S. Légasse, s’appuyant sur 1 Clém 5, 7, estime que la mort de Paul pourrait se situer au printemps 65
durant la persécution de Néron. Or, Eusébe de Césarée, dans sa Chronique, fixe la persécution de Néron en
68 ainsi que le martyre de Pierre et de Paul. Par ailleurs, Tertullien, entre 200 et 213, précise que Pierre et
Paul subirent le martyre sous Néron (De praescr. haer. XXXVI, 3 ; Adv. Marc. 1V, 5).
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Il nous parait donc raisonnable d’envisager, comme le propose De la Potterie, que
I’influence se soit exercée de Paul vers le rédacteur de Lc qui aurait utilis¢ 1 Co 7 pour
créer la péricope de Marthe et Marie.

Mais on ne peut totalement éliminer la possibilité que la tradition orale® sur Marthe et
Marie, reprise par Luc, ait pu servir de référence a Paul pour ses réponses a « I’Eglise de
Dieu qui est Corinthe » aux questions des Corinthiens sur le mariage et sur le célibat : « a
propos de ce que vous m’avez écrit... » (1 Co 7, 1).

En conclusion de son étude, Laland estime que « I’Eglise primitive a lu dans ce texte la

prévenance du Seigneur pour I’héte qui accueille un missionnaire dans sa maison »°*.

Dans la méme ligne, Tannehill®® met en avant I’attitude de Jésus faisant sortir les femmes
de leur rdle social traditionnel et de leur confinement domestique. Celui-ci voit dans la
péricope de Marthe et Marie un reflet de la question du rdle des femmes dans la primitive
Eglise mais, a la différence de E. Schiissler-Fiorenza et d’autres exégetes féministes, il
estime qu’il n’est pas question ici pour Luc de décourager ou disqualifier les femmes
dans leur rdle de prédicateurs et de responsables et de les confiner dans le role passif et
silencieux de Marie.

Le propos de Luc, pour R. C. Tannehill, serait bien plus de valoriser 1’hospitalité si
importante dans la primitive Eglise en mettant en garde contre le danger des multiples
taches occasionnées par 1’exercice méme de I’hospitalité. Ces taches, en effet, peuvent
réellement détourner non seulement du message du prédicateur mais aussi faire perdre de
vue le but réel de la communauté c’est-a-dire I’écoute de la Parole du Seigneur: a

I’évidence, Marthe n’autorisait pas sa sceur a passer du temps a cette écoute.

Faisant écho dans une certaine mesure a la position de Laland, T. K. Seim développe

I’idée que les domaines d’influence des hommes étaient nettement distincts de ceux des

8 C’est ce que suggere K. E. Corley (Private Women, Public Meals, p. 146) citant F. Puzo, (« Marta y
Maria, nota exégetica a Luc 10,38-42 y 1 Co 7, 29-35 », Estudios Eclesiasticos 34 (1960) : 851-57)
estimant qu’il existe un lien entre notre péricope et 1 Co 7 qui traite de la virginité et du célibat. Il se peut,
d’apres Puzo, que Luc fasse ici la promotion du célibat pour les femmes, «... pas celui qui nie le role
féminin gréco-romain traditionnel ou idéal ».

 E. Laland, « Marthe et Marie... », p. 40.

5 En particulier son commentaire de Lc 10, 38-42 dans lequel il conclut : « I’histoire de Marthe et Marie
défend la liberté des femmes, pas seulement parce que Marie est dans le réle du disciple, mais aussi parce
qu’elle est soutenue dans son choix de manquer a ses devoirs domestiques pour grandir comme disciple. »
(R. C. Tannehill, The Narrative Unity of Luke, p. 186-187)
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femmes : aux hommes étant réservée la sphere publique, aux femmes était confié¢e la
sphére privée. Pour illustrer cette remarque générale, Seim attire 1attention®® sur la
présentation de Marthe dans le récit de Lc 10,38-42, décrite dans le role typique de celle
qui prend soin des autres ; un role caractéris¢, a deux reprises dans le méme verset 40, par
un mot de la racine dwokov- ¢, tandis que Marie est décrite dans I’attitude typique de
I’¢étudiant, silencieuse et passive, concentrée a I’écoute de 1’enseignement du maitre. Or
toujours d’aprés Seim, 1’idéalisation de Marie signifierait-elle que I’écoute de la Parole
doit étre comprise en termes de silence et que les femmes doivent garder le silence,

; . 68
écouter et ne pas enseigner ?

Dans le meilleur des cas, si elles ne sont pas toujours silencieuses, les femmes, chez Luc,
telles Marthe et Marie, sont décrites dans un cadre social et local restreint a la maison,
Coq . ¥ . . . . s 7 69 . ’
aussi bien au sens de oikoc (le lieu d’habitation) que celui de oikia™~ (la maisonnée, la

famille).

Cette restriction du role des femmes peut, par ailleurs, s’expliquer selon Mary Ann Getty-
Sullivan’ par la volonté de Luc, au moment ou il écrit — dans les années 80 — de ne pas
heurter les normes morales du monde ou se développaient les premieres communautés
chrétiennes et dans lequel les roles respectifs des hommes et des femmes étaient débattus.
La préoccupation de Luc était, au moins, de montrer qu'étre chrétien n’entre pas en

conflit avec les idéaux gréco-romains au sujet de la conduite des hommes et des femmes.

Ainsi, I’interprétation de la péricope replacée dans le contexte historique des premieres
communautés postpascales, est centrée sur les instructions pour 1’accueil des
missionnaires et sur le fait que cet accueil, offert dans la modération et la mesure, est une
affaire des femmes qui, par ailleurs, doivent demeurer attentives a leur prédication.

4.2.3 La péricope interprétée dans son contexte littéraire : Marshall, Wall,
Kilgallen, North.

Pour plusieurs exégetes modernes, 1’une des directions d’interprétation de la péricope de

6 T K. Seim, The Double Message, p. 101.

7 Lc 10,40 : 1 moAMv Stakoviav: émotdico 8¢ eimev: kopte, 00 pélel cot STt 1§ GSEAPH oV péVIV e
KatéMmev Siocoveiv; eing obv adth] tva pot cuvavTiAdpnat.

8T K. Seim, The Double Message, p. 116.

% Seim signale (DM, p.119) la préférence de Luc pour oikog plutdt que oikio.

M. A. Getty-Sullivan, Women in the New Testament, The Liturgical Press, Collegeville, Minesota, 2001,
p. 193.
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Marthe et Marie est de la considérer a la lumiére de la parabole du Samaritain qui la
précede immédiatement ou de mettre la péricope en relation avec 1 Co 7.

Ainsi, en 1978, pour Marshall”', la péricope prend son sens dans un contexte littéraire
précis. Le récit de Marthe et Marie, non vérifiable historiquement mais renvoyant a un
épisode réel de la vie de Jésus’?, doit étre jumelé avec la parabole du Samaritain. Ce
procédé de jumelage d’un récit mettant en scéne des hommes avec un autre récit au sujet
des femmes est, du point de vue de I’auteur, une manicre typiquement lucanienne : le
Samaritain est une parabole sur I’amour du prochain tandis que I’épisode de Marthe et
Marie constitue une legon sur ’amour de Dieu. Aprés une parabole répondant a la
question du légiste « qui est mon prochain ? », Luc insere I’épisode sur Marthe et Marie
destiné a illustrer I’amour de Dieu.

Marthe s’affaire pour préparer un repas et faire honneur a Jésus. Or, d’aprés Marshall
OAMywv et mepl moAAG renvoient clairement a la préparation excessive d’un repas, sans
indiquer pour autant un nombre excessif de plats. Le récit de Luc est donc destiné a faire
comprendre que le plus important est d’écouter Jésus en se contentant de lui offrir un
repas plus simple.

Cette remarque permet a Marshall d’affirmer que Luc comprend cette histoire dans un
sens spirituel et que celui-ci ne viserait pas, en rapportant cet épisode, a montrer la
supériorité de la vie contemplative sur la vie active, mais a donner des indications sur le
meilleur chemin pour servir Jésus, c’est-a-dire en écoutant sa parole plutét qu’en

. \ . T3
pourvoyant excessivement a ses besoins’”.

"' L. H. Marshall., The Gospel of Luke, A commentary of the Greek Text, Exeter, The Pater Noster Press,
1978.

> Marshall estime que I’épisode de Marthe et Marie s’appuie sur une base historique réelle (p. 451). C’est
une hypothése que rejette Bovon, estimant que ce « si récit a été transmis ce n’est pas tant pour faire
mémoire des deux sceurs que pour transmettre une opinion de Jésus » (F. Bovon, L évangile selon saint
Luc, vol. 2, p. 100).

3 Dans son analyse (The Gospel of Luke, p. 453) des six formes différentes pour ce verset (résumées en
«une seule chose », «peu de choses » et « peu ou une seule chose »), Marshall précise les termes de
I’alternative : ou bien le texte original est « une seule chose » (sens spirituel) mais fut compris comme se
rapportant a « un seul plat» et des scribes I’adoucirent en « peu de plats », ou bien « peu de choses »,
renvoyant a la nourriture, fut modifié pour le référer a I’unique objectif spirituel.

Du point de vue de Marshall, s’appuyant sur Dibelius, un tel changement est compréhensible car les scribes
ont vraisemblablement pensé que ’intention de Jésus était de donner un enseignement non pas sur la
maniére de pratiquer 1’hospitalité mais sur 1’unique objectif spirituel. Enfin, Marshall rappelle, a 1’appui de
sa proposition, 1’insistance biblique sur la notion de « unique chose », comme en Lc 18,22 : « L’ayant
entendu, Jésus lui dit : « Une seule chose encore te manque : tout ce que tu as, vends-le, distribue-le aux
pauvres et tu auras un trésor dans les cieux ; puis viens, suis-moi. » ou en Ph 3, 13 : « Fréres, je n’estime
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Marshall, enfin, rejoignant Laland et se fondant sur I’emploi par Luc de nepiondopat (v.
40,) utilisé par Paul dans sa forme adverbiale amepiombotmg en 1 Co 7, 35, met en
¢vidence les liens de la péricope avec les recommandations que Paul adresse aux femmes
de Corinthe™.

Une suggestion originale est faite, en 1989, par R. W. Wall dans son article « Martha and
Mary (Luke 10, 38-42) in the Context of a Christian Deuteronomy »° : La péricope
appartient a I’ensemble formé par 10,25-29 (I’essentiel de la Loi) et 10,29-37 (la
parabole du Samaritain).

Dans un premier temps, Wall évoque brievement les interprétations de notre péricope
faisant de Luc le champion de la liberté sociale pour les femmes. Sa critique vise ensuite
la démarche d’interprétation consistant a isoler la péricope par rapport a son contexte,
comme le fait, par exemple Fitzmyer lorsqu’il affirme que « 1’épisode de Marthe et Marie
est sans lien avec les passages précédents »'°.

Convenant que justifier les liens de la péricope avec ce qui la précede et préciser quelle
fut I’intention de Luc est une entreprise délicate, Wall fait I’hypothése, a la suite de CA.
Evans77, que Luc a organisé sa section centrale, 10, 1-18 — 14, le voyage vers Jérusalem,
en parallele avec des matériaux deutéronomiques. Il estime que le récit de Marthe et
Marie représente une lecture chrétienne du Deutéronome, dont Jésus serait le nouveau
Moise.

Dans ce but, partant du constat que peu de récits évangéliques ont été aussi « malmenés »
que I’épisode de Marthe et Marie, Wall se propose de montrer que les trois péricopes Lc
10, 25-29, Lc 10, 29-37 et Lc 10, 38-42 doivent étre lues ensemble et que leur situation

en mutuelle dépendance, voulue par Luc, se comprend mieux en les référant a un

pas I’avoir déja saisi. Mon seul souci : oubliant le chemin parcouru et tout tendu en avant, je m’élance vers
le but, en vue du prix attaché a I’appel d’en haut que Dieu nous adresse en Jésus Christ. »

Curieusement, Marshall semble ainsi présupposer le sens général spirituel de la péricope pour justifier son
choix de la variante «&vog €otiv ypeio » comme texte original pour le verset 42.

™ Cependant, en 1 Co 7, Paul répond aux questions des Corinthiens sur des questions concrétes de la
communauté et ne propose pas un exposé théologique d’ensemble mais il situe 1’existence de tout homme
et sa manicre de I’envisager et de la vivre dans la recherche d’une fidélité totale au Seigneur.

™ Robert W. Wall, « Martha and Mary (Luke 10, 38-42) in the context of a Christian Deuteronomy »,
Journal for the Study of the New Testament 35, January. 1989, p. 19-35.

7. A. Fitzmyer, The Gospel According to Luke, 2 vol. (Anchor Bible, Garden City, N. Y., Doubleday,
1979-1983, t 11, p. 891.

7 C. A. Evans, « The Central Section of Luke’s Gospel », in Studies in the Gospels, ed. D. E. Nineham,
London, Blackwell, 1955.
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« indicateur externe », le livre du Deutéronome. Ces trois péricopes constituent alors le
support nécessaire permettant a Luc d’ordonner les traditions qu’il rapporte et de faire le
lien, cela lui parait encore plus important, avec la christologie et ses traditions sur Jésus.
L’¢épisode du légiste serait mis en « paralleéle » avec Dt 5-6 et la péricope du Samaritain
avec Dt 7. Quant a la péricope de Marthe-Marie, celle-ci serait mise en parallele avec Dt
8, 1-3 : « ’homme ne vit pas de pain seulement mais de toute parole qui sort de la bouche
du Seigneur », faisant suite a la révélation du Décalogue.

L’¢épisode de Marthe et Marie serait alors 1’'un des ¢léments du regroupement de Lc 10,
25-42, qui, avec son arriere-plan deutéronomique, explicite quels sont ceux qui hériteront

de la vie promise par Dieu.

Une quinzaine d’années apres Wall, en 2003, Kilgallen78 s’intéresse, a son tour, aux liens
de Lc 10, 38-42 avec son contexte antérieur afin d’élucider le sens de la péricope et
comprendre pourquoi Luc a placé cette histoire sur Marthe et Marie a cet endroit de son
¢vangile. Partant de I’hypothése que la place actuelle de la péricope, a la suite de la
parabole du Samaritain, est bien celle que le rédacteur de I’évangile lui avait assignée,
Kilgallen estime qu’il et été plus « logique » de placer I’histoire de Marthe et Marie en
Lc 19 (I’entrée a Jérusalem), puisque, d’aprés Jn 11, 1 et Jn 12, 1 Marthe et Marie
résident a Béthanie, non loin de Jérusalem. En effet, dans la logique « géographique » du
« voyage a Jérusalem » (Lc 9, 51-19, 28) depuis la Galilée, Luc « aurait di » placer
I’histoire de Marthe et Marie a la fin du chapitre 19, plutét qu’au début du voyage vers
Jérusalem.

Pour Kilgallen, Luc a donc intentionnellement « déplacé » 1’épisode de Marthe et Marie
apres la séquence 10, 25-37.

Puis, a partir de considérations d’intertextualité, Kilgallen se propose alors d’analyser
I’enseignement donné par Lc 10, 38-42 en le mettant en relation étroite avec 10, 25-37.
Pour cela, il propose une analyse de 1’enseignement donné dans ce passage et conclut
que, contrairement aux conclusions de nombreux auteurs, les liens avec la parabole du
Samaritain ne sont pas aisés a établir en raison de « signaux textuels peu évidents ».
Kilgallen conclut alors que la véritable raison de 1’assemblage par Luc de la parabole et

de notre péricope est essentiellement sa volonté de mettre en valeur 1’enseignement de

BT Kilgallen, « Martha and Mary : Why at Luke 10, 38-42? », Biblica 84, 2003, p. 554-561.
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Jésus contenu en 10, 25-37. Et par ailleurs, placée comme elle I’est — apres la parabole du
Samaritain — I’histoire de Marthe et Marie vient corriger une possible mauvaise
compréhension de celle-ci : ce ne sont pas les sentiments, méme généreux, qui motivent
I’action morale mais I’enseignement de Jésus.

En définitive, pour Kilgallen, I’intention de Luc, en placant 1I’épisode de Marthe et Marie
comme il I’a fait, est de souligner I’importance « supréme » qu’il donne a I’enseignement

de Jésus comme révélation dont ne jouissent pas les rois et les prophetes (Lc 10, 23).

La question de I’'importance du choix de la variante pour le verset 42 et celle des liens de
notre péricope avec son contexte immédiat (parabole du Samaritain en Lc 10, 25-37 et
I’enseignement sur la priére en Lc 11,1-4) sont également posées par J.L. North dans un
article paru en 1997 « OAiyov 3¢ éotv ypeia f| €vog ». Il se propose, sur la base des
travaux de G. Fee”’ considérant que la variante longue, 6Aiyov 8¢ £otwv xpeia §| £vog, bien
que «pas tout a fait siire » était originale, de poursuivre la recherche pour tenter
d’éclaircir ce que Luc voulait dire par cette phrase.

A partir des conclusions de Fee estimant que le « peu de chose » était relatif a un repas,
North fait I’hypothese que, dans le contexte de la totalité¢ de I’histoire et méme de tout le
chapitre 10, il serait étonnant que 1’intention de Luc soit de se limiter exclusivement a un
repas. L’auteur va donc s’attacher a examiner certains termes employés par Luc au v. 40
MEPLEOTATO, TEPL TOAAG, OlaKoviav, dtakovelv, cuvavtilapntal. De cet examen, North
conclut que le Sitz im Leben de la péricope est celui de la préparation d’un repas — ¢’est-
a-dire le sens obvie du passage

Au premier niveau du récit OAlyov, TOALG, N £€vO¢ renvoient bien a un contexte de repas
mais Jésus qui entre, apparemment seul, (verset 38) chez Marthe n’a pas besoin de
« beaucoup » de nourriture. Mais pour North, il ne s’agit que de I’arriére-plan du tableau,
et que, au premier plan Luc a placé un objectif pédagogique sur la maniere d’étre

disciple. Le fait que la réponse de Jésus au sujet du choix de Marie, v ayaOnyv pepida,

" Cf. Gordon Fee, « One Thing is Needful?, Luke 10:42 », in New Testament Textual Criticism: Its
Significance for Exegesis: Essays in Honour of Bruce M. Metzger (ed. E.J. Epp and G.D. Fee; Oxford:
Clarendon Press, 1981), pp. 61-75; cf. aussi G.D. Fee, 'The Use of the Greek Fathers for New Testament
Textual Criticism’, in The Text of the New Testament in Contemporary Research: Essays on the Status
Quaestionis: A Volume in Honor of Bruce M. Metzger (ed. B.D. Ehrman and M.W. Holmes; Studies and
Documents 46; Grand Rapids: Eerdmans, 1995), pp. 191-207 (particulierement p. 204).
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utilise effectivement le vocabulaire de la nourriture, dans la mesure ou pepig renvoie a
Dt 18, 1-8, permet de dépasser le premier niveau de lecture de la péricope.

Pour North, Luc jouerait ainsi sur la résonance que peut avoir le terme pepig qui, pour un
lecteur de la LXX, évoque non seulement la portion de nourriture (Dt 18, 8) mais aussi la
portion de territoire (Dt 7, 6-8) lors de la constitution d’Israél comme peuple. Il propose
donc un deuxiéme niveau de lecture, suggéré par 1’attitude de Marie « assise aux pieds du
Seigneur ». Celle-ci, en effet, serait sur le point d’accéder a « la grande découverte de
I’unique nécessaire ».

L’intention de Luc serait donc, par une phrase quelque peu énigmatique — Marie a choisi
la bonne part — de favoriser le passage d’une compréhension matérielle en relation avec la
portion de nourriture, comme en Gn 43,34 (LXX)* a une compréhension d’ordre
spirituel, en relation avec ’attitude attendue pour un disciple, le choix d’écouter la parole
de Jésus compris comme la part d’héritage, le « lot » du salut comme dans le Ps 16, 5%

oulePs 119, 57%2,

En relation avec la position de North, Fitzmyer® estime que la position de la péricope de
Marthe et Marie, a la suite de la parabole du Samaritain, s’explique par I’intention de Luc
de rapprocher deux situations — I’une concernant des hommes, 1’autre mettant en sceéne
des femmes®™ — dans lesquelles se joue un contraste fort, d’une part entre les attitudes
d’un prétre et d’un lévite juifs et celle d’un samaritain et, d’autre part, les réactions de
Marthe I’hotesse parfaite, et Marie la disciple parfaite.

Pour Fitzmyer, dans les deux récits, I’attention a la Parole de Dieu doit prévaloir sur toute

autre préoccupation. Dans le cas du récit de Marthe et Marie, le désir de Marthe était

0 Apov 8¢ pepidog map adTod mpdC owTovG Eueyokdvn 8¢ 1 pepig Beviapv mopd TG pepidag mavimv
mevtanlooing mTpog tag keivov : L'on apporta devant eux des parts que leur envoyait Joseph, mais la part
de Benjamin était cinq fois plus grande que toutes les autres.

81 oprog 1 pepic tiic kAnpovopiag pov kai tod motnpiov Hov: ob €1 6 dmokadIGTAY TV KANPOVOiay oV
éunoi - « Le Seigneur est ma part d’héritage et ma part a la coupe, celui qui restaure ma part d’héritage.»

82 Mepic pov kdpie, imo LAGEaGOoL TOV vOUoV Gov.: « ma part, O Seigneur, ai-je dit, c’est de garder ta
loi.»

% 1. A. Fitzmyer, The Gospel According to Luke, 2 vol. (Anchor Bible, Garden City, N. Y., Doubleday,
1979-1983, t 11, p. 891.

% Dans son évangile, Luc présente plusieurs « récits paralléles », I’un faisant intervenir un personnage
masculin et 1’autre un personnage féminin. Ces « paires architecturales » relatent deux histoires similaires,
racontées dans deux contextes différents dans le but de manifester la cohérence du « plan divin et de
I’ceuvre » de Luc, selon ’expression de C H. Talbert.
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d’honorer Jésus par un repas tres €élaboré mais celui-ci lui rappelle que le « service » de
Jésus est I’écoute de son enseignement et non pas le souci pour ses besoins physiques.

Enfin, pour Fitzmyer, la péricope valoriserait I’encouragement de Jésus, adress¢ aux
femmes, a recevoir son enseignement et cette invitation serait a rapprocher de Pr 55, 23 a
propos de la femme de valeur : « Elle ouvre la bouche avec sagesse et sa langue fait

gentiment la legon ».

C’est également en regard de la place de notre péricope que Witherington™ propose
I’interprétation de I’histoire racontée par Luc. Pour cet auteur, cette histoire propre a Luc,
représente un trés court récit pris en sandwich entre deux sections capitales — le bon
Samaritain et la priére du Seigneur. Cet arrangement suggere que 1’intention de Luc est
d’observer une progression : la parabole du bon samaritain (10,25-37) donnerait un
exemple de la manic¢re de servir et d’aimer son prochain, tandis que Lc 10,38-42
enseignerait que « I’'unique nécessaire » n’est pas d’abord 1’accomplissement du service
mais 1’écoute de 1’enseignement de Jésus dont la priere du Seigneur (11,1-4) fournit un

exemple.

La situation de la péricope de Marthe et Marie est également envisagée, avec des

nuances, par Collins, Bovon, Meier.

Dans son article « Did Luke Intend a Disservice to Women in the Martha and Mary
Story ? », Collins développe une vigoureuse critique™ de la lecture féministe de I’histoire
de Marthe et Marie comprenant la diaconie de Marthe en référence a 1’effacement
historique du réle des femmes dans le leadership de communauté et D’activité
missionnaire. Son argumentation s’appuie naturellement sur ses recherches concernant le
sens a donner a dwakovio mais €galement sur le contexte littéraire de la péricope.

Dans son développement, Collins souligne que Luc utilise les mots de la famille de
dwakov- pour désigner soit un service, particulierement dans son évangile centré sur la vie

de Jésus, soit une activité¢ ministérielle, précisément dans le deuxiéme volet de son ceuvre,

% B. Witherington III, Women in the Ministry of Jesus, Cambridge University Press, 1984, p. 100.

% Collins note, en particulier, que les observations philologiques concernant I'usage de dwukovia chez Luc,
suggerent que les études féministes ont présenté la dwaxovia lucanienne de Marthe comme typiquement
oppressive vis-a-vis de la femme, alors que les études montrent que le terme dwokovio doit étre lu plus
subtilement.
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en grande partie occupé par le récit de la vie de la premicre communauté chrétienne.
Collins, devant ces deux significations aussi ¢loignées, conclut a la nécessité d’interpréter
le terme dans son contexte immédiat®’, celui de ’accueil d’un héte important et du repas
a lui servir, comme le rappelle également, avec vigueur, J. P. Meier™.

Tout en accordant une grande importance au contexte immédiat, A. M. Ernst® rejoint
Collins. En effet, il remarque qu’il n’est pas interdit de comprendre dtokovio comme se
référant au service apostolique plutot qu’a celui de la table, au prétexte que dwakovia —
service de la table — (Lc 10,38-42), conviendrait bien au contexte immédiat d’un repas.
Toujours d’apres Ernst, les « lectures traditionnelles » de la péricope sont marquées d’un
parti pris sexiste qui attribue plus facilement a la diaconie des femmes une signification
liée au servie de la table et a celle des hommes un sens en relation avec I’envoi en
mission. C’est aussi la distinction faite par T. K. Seim lorsqu’elle distingue la sphere
publique réservée aux hommes et la sphére privée aux femmes.

De manicre plus nuancée, Bovon estime que, « a un niveau pré-lucanien, I’histoire fut
racontée pour clarifier un probléme de ministére »°° et mettait en paralléle deux services
de la communauté, I’un missionnaire, présenté comme premier par rapport a 1’autre,
d’ordre caritatif. Bovon concede, par ailleurs, que des enjeux relatifs aux ministéres des

femmes sont a I’arriére-plan de la péricopegl.

En conclusion de ces différentes présentations d’une lecture de Lc 10,38-42, nous
pouvons souligner quelques points de convergence : la scéne se déroule dans le cadre
d’un repas, dans le contexte domestique de I’accueil de Jésus dans la maison de Marthe.
Marthe, « tiraillée par beaucoup de choses », s’affaire en cuisine pour accueillir Jésus,
tandis que sa sceur Marie, « assise aux pieds de Jésus » écoute ses paroles. Les différentes

interprétations que nous venons d’évoquer, si elles s’accordent toutes, avec quelques

87 J. N. Collins, « Did Luke Intend a Disservice to Women in the Martha and Mary Story? » in Biblical
Theology Bulletin, v. 28, n°3, 1998, p. 110.

% 7. P. Meier, Un certain juif Jeésus, t.3, note 133, p. 491 : « le contexte immédiat, non pas le contexte
¢loigné, est le premier guide pour I’interprétation d’une unité. Etant donné que le cadre de la scene dans Lc
10,38-42 est celui d’un dignitaire itinérant re¢u par Marthe dans sa maison (v. 38 : hypodexato :
« accueille », « recoit comme un invité »), I’'idée d’hospitalité¢ et de service de la table est le sens naturel ;
voir en 10,38-41 des références a un rdle de direction dans 1’Eglise chrétienne frise I’allégorie patristique. »
% A. M. Ernst, Martha from the Margins, p. 181.

) Bovon, L évangile selon saint Luc, 9,51-14,35, p. 107.

*! Ibid.
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nuances, sur ces ¢léments narratifs, font apparaitre entre elles des lignes d’opposition

décisives

Quelques remarques pour conclure ce bref survol des interprétations du type « Marthe a
la cuisine » :

- L’interprétation « comment étre disciple », a I’exception de Plummer est faite par
commentateurs s’intéressant au contexte littéraire de la péricope.

- L’interprétation « comment accueillir les missionnaires itinérants » est proposée,
comme on pouvait s’y attendre, par les auteurs s’appuyant sur la considération du
contexte historique des premieres communautés.

- Le choix de la variante courte ou longue pour les versets41-42 ne semble pas
influencer significativement la ligne d’interprétation (la position théologique, a
priori, déterminerait-elle le choix d’une variante particulicre ?). Ainsi, Loisy,
Lagrange ainsi que Laland optent tous les trois pour la variante longue, dAiywv 0¢
gotv ypeia 1j €vog, mais Loisy et Lagrange, s’ils interprétent la péricope dans le
sens de I’ « écoute du Christ » et de 1’accueil de Jésus et y voient également Marthe
et Marie comme symboles, soit du judéo-christianisme et de [’helléno-
christianisme, soit comme les figures de la vie active et de la vie contemplative.
Laland, préfére voir dans notre péricope une histoire racontée dans 1’Eglise
primitive et destinée a donner des instructions aux femmes sur 1’hospitalité sans
exces qu’il convient d’offrir aux missionnaires itinérants.

Quant a North, s’il reconnait en arriére-plan de ce récit un contexte de préparation
de repas, il décele chez Luc I’intention, pédagogique, d’indiquer la maniere d’étre
disciple, en invitant ses lecteurs/auditeurs a opérer le passage du sens matériel — une
portion de nourriture — au sens spirituel — la part/le lot du salut.

De méme, le choix de la variante courte, £vog 6¢ €éotv ypela, conduit Marshall a
interpréter le récit sur Marthe et Marie comme 1’indication du meilleur chemin pour
suivre Jésus — son €écoute silencieuse — tandis que Tannehill considére cette histoire
comme la valorisation de 1’hospitalité largement pratiquée dans 1’Eglise primitive,
tout en considérant que les paroles de Jésus expriment un précepte éthique et
religieux visant a élargir le domaine d’activité des femmes.

La variante courte est ¢galement privilégiée par Fitzmyer et Witherington. Mais,

tandis que le premier voit dans I’épisode de Marthe et Marie 1’affirmation que la
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parole de Dieu doit prévaloir sur toute autre préoccupation, le second considére que
cet épisode est en réalité¢ inséré dans une réponse progressive a la question du

service et de ’amour du prochain’.

Examinons maintenant les lignes d’opposition décisives.

Une premicre opposition apparait au sujet des personnages de Marthe et Marie,
considérées soit comme le symbole du judéo et de I’helléno christianismes, soit comme
celui de la vie active et de la vie contemplative.

Marthe et Marie sont également percues comme des figures paradigmatiques. Pour
Laland, rejoint par Tannehill, Luc donne des consignes aux femmes sur ’accueil des
missionnaires itinérants, tandis qu’Alexander s’oppose a cette interprétation donnant aux
paroles de Jésus un statut de régle générale énoncée par Jésus et établissant une hiérarchie
entre vie active et vie contemplative, alors que 1’enseignement de Jésus dans les évangiles
contient fort peu de régles générales’”.

La question de la fonction normative de la péricope constitue la deuxiéme ligne
d’opposition.

Tandis que Laland considére notre péricope comme 1’occasion de donner des instructions
aux femmes sur 1’hospitalit¢ due aux missionnaires itinérants en vue de « cadrer » leur
accueil jugé excessif, De la Potterie considere cette interprétation comme beaucoup trop
conjecturale pour étre prise en compte. La fonction normative de la péricope est
¢galement mise en doute par Marshall qui voit dans celle-ci un « récit non vérifiable »
mais retragant un « épisode réel de la vie de Jésus ». Bovon, au contraire, accorde une
double portée — narrative et normative — a ce récit et estime que le propos de Luc n’est
pas de rappeler le souvenir des deux sceurs mais de « transmettre une opinion de Jésus »°*
Enfin, une troisieme ligne d’opposition se dessine avec la question des liens de la
péricope soit avec les passages qui la précédent immédiatement, comme le soutiennent

Kilgallen ou North, soit ses liens avec 1 Co 7 comme le pensent Plummer, Laland, De la

211 s’agit de la parabole du bon samaritain (10,25-37) constituant un exemple de la maniére de servir et
d’aimer son prochain, suivie de Lc 10,38-42 enseignant que « l’'unique nécessaire » n’est pas d’abord
I’accomplissement du service mais 1’écoute de ’enseignement de Jésus et, enfin, la priére du Seigneur
(11,1-4) qui en fournit un exemple.

% L. C. Alexander, « Sisters in Adversity : Retelling Martha’s Story », in A.J. Levine et M. Blickenstaff,
éditeurs, A Feminist Companion to Luke, Cleveland, Pilgrim Press, 2004 (2001), p. 203.
MF, Bovon, L évangile selon saint Luc, vol. 2, p. 100.
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Potterie ou Marshall, soit encore Wall pour lequel la péricope de Marthe et Marie serait
une relecture chrétienne du Deutéronome”.

Par contre, Fitzmyer, Collins’®, Meier’’ ainsi que Bovon et Ernst®® considérent que la
péricope doit étre commentée et comprise dans son contexte immédiat et, dans le cas
particulier de Collins, la signification elle-méme de la péricope réside dans son contexte
et dans la prise en compte du sens porté dans la littérature grecque biblique et

extrabiblique par les mots de la racine Siakov-"".

4.3. Marthe hors de la cuisine, et/mais dans ’Eglise : Papproche féministe et ses
limites

Nous abordons maintenant le dernier volet de notre présentation thématique. Il concerne
I’approche féministe de notre péricope et pourrait se résumer par « Marthe hors de la
cuisine, mais dans I’Eglise ».

Les travaux des exégetes féministes s’inscrivent dans le large mouvement féministe né a
la fin du 19° siécle aux Etats Unis et militant pour les droits des femmes dans la société
civile et dans la sphére privée. Ces préoccupations, comme le précise Hauser'” eurent
leur traduction en théologie quand, au milieu du 20° siécle, le qualificatif de « féministe »
est ajouté a ’exégese pour signifier I’engagement et la protestation contre la domination
exclusive de la pensée et du pouvoir des hommes.

A partir des années 70, ce courant se manifeste avec vigueur en Amérique du Nord, et
connait un développement important, y compris en Europe, en liaison avec le mouvement

socio-culturel de la libération de la femme.

Mais, pourquoi s’intéresser a I’exégese féministe ?
La question est posée par J. Zumstein dans la revue « Cahier biblique » en septembre

1989'"!. Rappelant la figure emblématique d’E. Schiissler-Fiorenza, il montre que

% Notamment, la péricope du Samaritain est mise en paralléle avec Dt 7, la péricope de Marthe-Marie
serait mise en paralléle avec Dt 8, 1-3.

% J.N. Collins, « Did Luke Intend a Disservice to Women in the Martha and Mary Story? », p. 109-110.
°7Pour la position précise de Meier, voir note 126, p. 26.

% A. M. Ernst, Martha from the Margins, p. 181.

% J.N. Collins, « Did Luke Intend...», p. 108.

"% Tbid.

oy, Zumstein, « Pourquoi s’intéresser a 1’exégese féministe ? », in la revue Cahier biblique 28, volume
LXXXVIII, n°5, Septembre 1989, p.1-3.
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I’exégese féministe ne peut pas étre considérée comme une mode passagere, mais qu’elle
est issue d’un mouvement profond né dans la deuxiéme moitié du 20° siécle, tout
particuliérement aux USA, dont I’objectif est de voir reconnus aux femmes leurs droits
aussi bien politiques que sociaux et ce combat, selon Zumstein, s’est accompagné de
modifications dans «le paysage intellectuel et culturel », y compris en théologie et,
particuliérement en exégese. Il constate par ailleurs que, malgré une relative suspicion
dont elle est I’objet, I’exégese féministe ne peut €tre réduite a une lecture « idéologique »
de la Bible dans la mesure ou elle utilise, comme toute exégeése rigoureuse, entre autres,
les approches historico-critique'® et littéraire'®, reconnues et acceptées depuis le début
du 20° siécle.

Comme le remarque Olivette Genest104, le nombre des publications, dans les années 90,
aussi bien aux Etats Unis qu’au Canada et au Québec, et dans une moindre mesure en
Europe, t¢émoigne d’une production qualitativement diversifiée, reflétant le pluralisme des
démarches féministes en général, contrastant avec le reproche qui lui est fait par ses
opposants de monolithisme idéologique.

105

Un deuxieme indice, institutionnel celui-1a, de I’'importance " de 1’approche féministe de

la Bible, mentionné par Genest, est fourni par la place qui lui est réservée — comparable a

12p Daviau et E. Parmentier, dans son ouvrage Marthe et Marie en concurrence (p. 103) souligne le role
important joué par I’exégese historico-critique qui « redonna toute son importance a une mise a distance
des projections idéologiques, en valorisant 1’étrangeté du texte et la distance historique plutdt qu’un
consentement tacite. [...] Elle poussa a renoncer aux allégories et aux figures idéales, pour revenir a des
figures historiques précises. »

19 Ces approches littéraires (rhétorique, sémiotique, narrative...) sous entendent que « le texte met en place
une certaine image de monde — le ‘monde du récit’ — qui exerce son influence sur la fagon de voir du
lecteur et porte celui-ci a adopter certaines valeurs plutdt que d’autres. » (Commission biblique Pontificale,
L’interprétation de la Bible dans I’Eglise, Cerf, 1999, p. 39).

1% 0. Genest, « Théories féministes dans 1’interprétation de la Bible », in J. P. Prévost et alii, Des femmes
aussi faisaient route avec lui, Perspectives feministes sur la Bible, Médiapaul, Montréal, 1995, p. 43-73.

195 Cette vision optimiste est quelque peu nuancée par Elisabeth Parmentier dans son article « La théologie
féministe victime de son succes ? Les évolutions récentes : un état des lieux », Revue des sciences
religieuses, 83/1 | 2009, 51-70, qui propose un panorama des évolutions actuelles en théologie féministe.
Elle fait I’hypothese que « les idéaux des pionniéres furent entamés précisément par ce qui leur était cher :
I’expérience des femmes perdit son innocence, la « sororité universelle » se découvrit restrictive et trahie
par la priorité contextuelle, le féminin migra jusqu’au transgenre. ». En conclusion, elle estime que la
théologie féministe, « au premier regard en déperdition d’énergie, apparait surtout comme un mouvement
en mutation ». [...] L’hypothése de la théologie féministe victime de ses conquétes permet notamment de
montrer en quoi ses recherches ont servi la théologie dans son ensemble, et en quoi elles reflétent les
problémes de société qui, faute d’avoir disparu, croissent en complexité. L’association des deux termes «
théologie » et « féministe » demeure d’actualité, non pas tant comme une marque de fabrique du passé, que
comme une indication du lien entre ces deux réalités et de la nécessité de leur critique réciproque. »
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celle qui est accordée aux autres approches'®, dans le document de la Commission
biblique pontificale publié en 1993 sous le titre L 'interprétation de la Bible dans I’Eglise.
Aprés avoir évoqué la diversité des herméneutiques bibliques féministes'”’, le document
concentre sa présentation sur la position d’E. Schiissler-Fiorenza'® et poursuit par une
¢valuation de I’approche féministe et de ses apports positifs. En conclusion, le document
souligne, comme pour les autres méthodes, les dangers liés a cette approche et rappelle
que « I’exégése féministe souléve souvent les questions de pouvoir dans I’Eglise, qui
sont, on le sait, objets de discussions et méme affrontements. En ce domaine, I’exégese
féministe ne pourra étre utile a ’Eglise que dans la mesure ou elle ne tombera pas dans
les pieges qu’elle dénonce et ou elle ne perdra pas de vue I’enseignement évangélique
adressé par Jésus a tous ses disciples, hommes et femmes »'%.

Non sans humour, O. Genest remarque a ce propos que « une lecture féministe [de ce

texte] ferait ressortir sans peine, a fleur de texte, la caractére androcentrique de leur

1% 1 ¢ texte traitant de 1’approche féministe comporte un nombre de caractéres (4590) peu différent de celui
des autres approches (en moyenne : 4500), a I’exception de la méthode historico-critique qui en comporte
plus du double (11134).

97 « A proprement parler, on doit distinguer plusieurs herméneutiques bibliques féministes, car les
approches utilisées sont trés diverses. Leur unité provient de leur théme commun, la femme, et du but
poursuivi : la libération de la femme et la conquéte de droits égaux a ceux de I'homme. Il y a lieu de
mentionner ici trois formes principales de I'herméneutique biblique féministe : la forme radicale, la forme
néo-orthodoxe et la forme critique.

- La forme radicale refuse complétement l'autorité de la Bible, en disant qu'elle a été produite par des
hommes en vue d'assurer la domination de I'homme sur la femme (androcentrisme).

- La forme néo-orthodoxe accepte la Bible comme prophétique et susceptible de servir, dans la mesure ou
elle prend parti pour les faibles et donc aussi pour la femme ; cette orientation est adoptée comme « canon
dans le canon », pour mettre en lumicre tout ce qui est en faveur de la libération de la femme et de ses
droits.

- La forme critique utilise une méthodologie subtile et cherche & redécouvrir la position et le role de la
femme chrétienne dans le mouvement de Jésus et dans les Eglises pauliniennes. » (L ’interprétation de la
Bible...,p. 59)

1% T e document synthétise la démarche d’E. Schiissler-Fiorenza : « L herméneutique féministe n’a pas
¢laboré une méthode nouvelle. Elle se sert des méthodes courantes d’exégese, spécialement de la méthode
historico-critique. Mais elle ajoute deux criteres d’investigation. Le premier est le critére féministe,
emprunté au mouvement de libération de la femme, dans la ligne du mouvement plus général de la
théologie de la libération. II utilise une herméneutique du soupgon : I’histoire étant réguliérement écrite par
les vainqueurs, il y a lieu, pour rejoindre la vérité, de ne pas se fier aux textes, mais d’y chercher des
indices qui révelent autre chose.

Le second critére est sociologique ; il se base sur 1’étude des sociétés des temps bibliques, de leur
stratification sociale et de la position qu’y occupait la femme. » (Commission biblique pontificale,
L’interprétation de la Bible dans Z’Eglise, Paris, Cerf, 1993, p. 59-60).

19 Commission biblique pontificale, L ‘interprétation de la Bible dans I’Eglise, Paris, Cerf, 1993, p. 61.
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rédaction »''°.

Pour conclure ce rapide survol de 1’exégése féministe, rappelons les propos d’Elisabeth
Hausser''! pour laquelle I’engagement et les recherches des théologiennes féministes a
rendu « audible le point de vue des femmes apres des siécles de théologie écrite par les
hommes » et que l'occasion fut ainsi offerte de « reconstruire 1'histoire occultée des
femmes chrétiennes et des traditions marginalisées ».

C’est également ce que constate E. Parmentier, présentant les interprétations féministes
de la péricope de Marthe et Marie « les théologiennes féministes partent du constat que
les textes bibliques et leurs conclusions ont, depuis les débuts du christianisme, étaient
congus et analysés dans une perspective masculine ».' 2

Ce constat donne donc tout son intérét a ’approche, apparue aux USA dés les années 60,

spécifiquement menée avec un regard féminin par des femmes universitaires telles que

Rose Mary Ruether'"®, Mary Daly''* ou Elisabeth M. Tetlow'"”.

4.3.1. Les interprétations féministes et les ouvrages qui ont fait date :
E. Schiissler-Fiorenza (1986) ; Beydon (1989); D’ Angelo (1990) ; Corley (1994) ;
T.K. Seim (1994) ; Reid (1997) ; R. M. Price (1997).
Théologienne catholique, pionniére de la lecture féministe de la Bible, Elisabeth

Schiissler-Fiorenza, dans la conclusion de son volumineux ouvrage, En mémoire d’elle,

"0, Genest, « Théories féministes dans 1’interprétation de la Bible », in J. P. Prévost et alii, Des femmes
aussi faisaient route avec lui, Perspectives féministes sur la Bible, Médiapaul, Montréal, 1995, p. 44-46.

" E. Hausser, « Les théologiennes féministes, Une théologie des femmes, pour les femmes ...et les
hommes émancipés », article paru sur le site http://www.museeprotestant.org/notice/les-theologies-
feministes/ et consulté le 10/05/2016.

2P Daviau et E. Parmentier, Marthe et Marie en concurrence? Des Péres de I’Eglise aux commentaires
féministes, Montréal, Médiaspaul, 2012, p. 101.

3 R. R. Ruether, The Church against Itself, New York, Sheed & Ward Ltd, 1967.

"4 L e titre de son étude, The Church and The Second Sex, New York, Harper & Row, 1968, témoigne de
I’influence de la philosophe frangaise Simone de Beauvoir dont I’ouvrage, Le deuxieme sexe, marquera le
combat du mouvement féministe des années 1970 en France.

5 E. M. Tetlow, Women and Ministry in the New Testament : Called to serve, Pauline Press, New York,
1980, mentionne (p; 132, note 21 et p. 133, note 49) la position défendue par Schiissler-Fiorenza au sujet la
possible restriction du réle des femmes, soutenue par Luc, dans I’Eglise primitive. Ses propos, non publiés,
ont été tenus par Schiissler-Fiorenza durant la rencontre annuelle de la Catholic Biblical Association of
America, a San Francisco en aotit 1978. D’aprés Schiissler-Fiorenza, la raison de cette restriction tient a la
fois de la théologie de Luc et sa position personnelle par rapport aux femmes. Luc, en effet, réagirait
négativement en souhaitant minimiser (aussi bien dans son évangile que dans les Actes) ’activité
apostolique des femmes, face au role, important et actif, tenu par les chrétiennes a la fin du 1° siécle.
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congu comme un manifeste fondant une théologie féministe du christianisme primitif,

affirme que :

«...pour des raisons apologétiques, les auteurs postérieurs a Paul et Pierre cherchent

a limiter les roles d’autorité des femmes dans la communauté chrétienne a des roles

qui sont culturellement et religieusement acceptables »''®

Schiissler-Fiorenza développe son argumentation suivant trois axes. Le premier, fait
apparaitre que 1’exégeése biblique dominante est androcentrique, de méme que la
réception des écrits bibliques par les Péres de I’Eglise, donnant des origines chrétiennes
une vision patriarcale.

Le deuxiéme axe reconstruit I’histoire du « mouvement Jésus », indissociablement lié a
une « communauté de disciples égaux » et analyse la place des femmes par rapport aux
structures patriarcales gréco-romaines. Schiissler-Fiorenza conclut que le mouvement
missionnaire chrétien primitif accordait aux femmes chrétiennes plus de place que ne
’acceptera le christianisme du 2° siécle.

Dans le troisieme axe, Schiissler-Fiorenza, tirant les conséquences de sa relecture
sociologique du « mouvement Jésus », montre que les codes domestiques deutéro-
pauliniens contribuent a la « patriarcalisation » progressive du leadership chrétien en
reléguant les femmes dans les seconds roles au sein de la communauté.

Un an apres la publication de En mémoire d’elle, Schiissler-Fiorenza propose dans son

"7 son modéle d’interprétation biblique, balisé par les quatre

étude Bread not Stone
stratégies précises de lecture que rappellent E. Parmentier et P. Daviau''®: (1) une
« herméneutique du soupcgon » mettant en lumiere les présupposés androcentriques des
auteurs bibliques ; (2) une «herméneutique de la mémoire » faisant passer de
I’apologétique dominante a une reconstruction historico-critique de 1’histoire des femmes
dans le christianisme naissant afin de garder vivante la memoria passionis des femmes de
la Bible ; (3) une « herméneutique de proclamation » : dans la mesure ou les textes
bibliques sont formulés dans un langage androcentrique reflétant les structures

patriarcales, des textes « opprimants » ne peuvent €tre regus comme paroles divines ; (4)

une « herméneutique d’actualisation » exprimant l'engagement actif des femmes dans le

1 E. Schiissler-Fiorenza, En mémoire d’elle, Essai de reconstruction des origines chrétiennes selon la
théologie féeministe, Cogitatio Fidei 136, Paris, Cerf, 1986 (Edition originale : 1983), p. 464.
"7 E. Schiissler-Fiorenza, Bread not Stone. The Challenge of Feminist Biblical Interpretation, Boston,
Beacon, 1984, p. 15-22.
"8 p_Daviau et E. Parmentier, Marthe et Marie en concurrence? Des Péres de I’Eglise aux commentaires
féministes, Montréal, Médiaspaul, 2012, p. 109-110.

185



déroulement d’une histoire biblique de libération dont la formulation doit étre faite dans
une perspective féministe, et concernant des « disciples égaux ».

Ces quatre stratégies de son interprétation biblique définies précédemment et que nous
venons d’évoquer sont reprises et mises en ceuvre une dizaine d’années plus tard par E.
Schiissler-Fiorenza dans un chapitre'"®, spécifiquement consacré a Lc 10,38-42, de son
troisiéme ouvrage, But She Said'*®. C’est a partir de ce chapitre-clé que nous pouvons
maintenant préciser la démarche de Schiissler-Fiorenza.

Schiissler-Fiorenza pose comme hypothése de départ que ce n’est pas parce que deux
personnages centraux sont des femmes que 1’histoire de Marthe et Marie est un texte sur
I’émancipation féminine.

Cherchant a explorer les valeurs d’émancipation ou d’oppression présentes dans le texte
en identifiant le caractére androcentrique et patriarcal du texte et ses interprétations,
I’objectif de sa premiere étape, définie comme « herméneutique du soupgon », est, d’une
part, d’explorer les valeurs d’émancipation ou d’oppression présentes dans le texte en
identifiant le caractére androcentrique et patriarcal du texte et ses interprétations et,
d’autre part, d’étudier, d’un point de vue littéraire, comment et pourquoi le texte construit
I’histoire de ces deux femmes comme il le fait.

Schiissler-Fiorenza estime que «d’une maniére ou d’une autre, la plupart des
interprétations de Lc 10,38-42 soulignent 1’antagonisme dualiste, soit entre les deux
femmes, soit entre les principes intemporels ou les modes de vie qu’elles
symbolisent'?' ». Schiissler-Fiorenza se demande alors si un tel dualisme androcentrique
doit étre considéré comme une projection des interprétations traditionnelles et
contemporaines ou s’il est suscité par le texte lui-méme.

Dans sa deuxiéme étape, une « herméneutique de la mémoire », Schiissler-Fiorenza se

penche sur I’historicit¢ de la scéne avec Marthe et Marie, rapportée par Luc. Son

" E. Schiissler-Fiorenza, « Arachne — Weaving the Word: The Practice of Interpretation: Luke 10, 38-42
», in But She Said. Feminist Practices of Biblical Interpretation, Boston, Beacon, 1992, (non traduit en
francais), p. 52-76. A noter, deux articles traitent également de Lc 10,38-42 : « Theological Criteria and
Historical Reconstruction: Martha and Mary, Luke 10:38-42 », Center of Hermeneutical Studies in
Hellenictic and Modern Culture, 1986, p. 1-12, p. 1-12 et « A feminist Critical Interpretation for
Liberation : Martha and Mary Lk 10 :38-42 », Religion & Intellectual Life , vol. 111, 2/1986, p. 21-36.

120 B Parmentier (Marthe et Marie en concurrence...p. 123) attire attention sur le fait que ce chapitre
constitue la troisiéme étude consacrée par Schiissler-Fiorenza a Lc 10,38-42 et que, tout en demeurant tres
proche des deux précédents rédigés en 1986, il s’en démarque, en particulier, par une radicalisation des
affirmations.

2Lg, Schiissler-Fiorenza, But She Said..., p. 60.
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argumentation s’appuie sur trois éléments précis : le titre de KOprog donné par Luc a
Jésus, ’'usage lucanien de dwokovia et de dwokoveiv et, enfin, les liens de notre péricope
avec, en particulier, Ac 6,1-6 (I’institution des Sept).

E. Schiissler-Fiorenza estime que I’histoire, telle qu’elle est rapportée par Luc, place
Jésus, avec le titre de Koprog'?, au centre de ’action. Marie, recevant ’approbation du
Seigneur, est silencieuse, tandis que Marthe, qui fait valoir son propre intérét, est réduite
au silence. E. Schiissler-Fiorenza ajoute que I’attitude caractéristique de disciple qui est
celle de Marie, consiste a écouter, et non a proclamer, la Parole. Pour ’auteur, le récit de
Marthe et Marie n’est pas descriptif d’une situation réelle mais bien prescriptif, opposant
une sceur a ’autre sur un point de désaccord. La question serait alors, d’aprés Schiissler-
Fiorenza, de comprendre quel était ce point de désaccord dans le contexte socio-ecclésial
de la communauté de Luc.

En effet, que Lc 10,38-42 ait pris naissance dans la vie de 1’Eglise primitive et fut écrit a
son intention — plutdt que de raconter un €épisode de la vie de Jésus — est linguistiquement
indiqué par I’emploi du titre Kbprog, qui renvoie non pas a 1’autorité du Jésus historique
mais a celle du Seigneur ressuscité. Pour Schiissler-Fiorenza, il importe donc, pour
interpréter la péricope de repérer la situation historique du récit et les intéréts

théologiques et pastoraux de son rédacteur.

Le deuxiéme élément, central dans I’argumentation de Schiissler-Fiorenza, concerne
I’emploi de diaxovia (service) et de diaxoveiv (servir). Celle-ci estime que les exégétes,
quand ils situent 1’épisode de Marthe et Marie dans le contexte du mouvement
missionnaire chrétien primitif se rassemblant dans des églises domestiques, les églises-

maisons'*, projettent des préjugés patriarcaux quand ils concluent que la diaconie des

122 Selon Schiissler-Fiorenza, les exégétes, quand ils examinent le role des femmes dans le christianisme
primitif, affirment généralement que les femmes avaient une place importante dans 1’ceuvre de Luc et
situent les récits au sujet des femmes durant la vie du Jésus historique, et donc dans son évangile, plutdt que
dans ’actualité des premiéres communautés chrétiennes relatée dans les Actes et auxquelles Luc s’adresse.
12 Luc fait allusion a ces églises-maisons en Ac 16,13.15.40 (conversion de Lydie). De méme Paul, en 1
Co 16,19, au sujet des salutations envoyées aux Corinthiens par Aquilas et Priscilla, en Col 4,15 et Rm
16,5.10.11.

L’église-maison offrait ainsi un espace, a la fois pour I’annonce de la Parole et pour les célébrations du
repas eucharistique.
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4 et a effectuer les

femmes consistait & « servir » les missionnaires itinérants males'?
travaux ménagers pour les rassemblements communautaires et donc a « servir » dans le
cadre restreint de la maison.

Dans ce rdole de maitresse de maison, Marthe s’agiterait trop pour [’accueil des
missionnaires itinérants. Or, précisément, les Douze (Lc 9,4) et les Soixante-douze étaient
exhortés a demeurer dans une maison et a manger et boire ce qui leur est offert (Lc 10,7-
8) et a ne pas s’inquiéter de leur subsistance (Lc 12,22-26). L’inqui¢tude de Marthe au
sujet de 1’accueil de ces missionnaires itinérants est ainsi balayée, en faveur de 1’écoute
de leurs paroles. D’apres Schiissler-Fiorenza, un tel modéle d’interprétation va dans le
sens de I’intérét pastoral de Luc en reléguant la diaconie des femmes disciples au soutien
des dirigeants/responsables males.

Or, le texte lui-méme ne situe pas Marthe, la maitresse de maison, dans la cuisine,
préparant et servant le repas. En fait, le texte énonce simplement qu’elle est préoccupée
« avec trop de service ». dtakovia et dtokovelv sont déja, a I’époque de Luc, les termes
utilisés pour désigner le leadership ecclésial. A I’appui de cette affirmation, Schiissler-
Fiorenza ajoute que dans 1’usage du christianisme primitif, dioaxovia renvoie au service de
la table eucharistique dans les églises-maisons. La dwokovio n’était pas, cependant,
restreinte a ce service, puisqu’il incluait aussi la proclamation de la Parole. Ce qui est le
cas de Ac 6-8 malgré « I’intérét rédactionnel de Luc pour suggérer le contraire »'>.

Le troisieme ¢élément de la démonstration met en ceuvre une argumentation intertextuelle
et concerne les liens de la péricope avec d’autres textes du Nouveau Testament.

Le premier passage examiné est Lc 8,1-3, précédemment évoqué'?® et qui confirmerait le
caractere matériel du service accompli par ces femmes et dont le « corollaire naturel
[serait] son infériorisation par rapport au ministére des Douze »'*’, correspondant & un
« systeme non égalitaire qui les subordonne et les exploite »i28

Schiissler-Fiorenza aborde ensuite la question de ’affinité structurelle de Ac 6,1-6 avec

12* Schiissler-Fiorenza renvoie, a ce sujet, & I’étude de Gerhard Theissen, Sociology of Early Palestinian
Christianity, Philadelphia, Fortress Press, 1978.

123 E . Schiissler-Fiorenza, « Arachne — Weaving the Word...», p. 64.

126 Chap. 1, « un texte oublié des exégétes », p. 25 (v. 30/12/15)

127 A, Faivre, « "Diacre", L’histoire d’un idéal, le pouvoir de servir », in Chrétiens et Eglises, des identités
en construction, Paris, Cerf, 2011, p. 183-209

128 J. Schaberg, Women'’s Bible Commentary, p.376
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Lc 10,38-42, déja repérée par E. Laland'®’, en soulignant leurs structures paralléles :
Comme Marthe se plaignant que Marie ait délaissé (kataAeimewv) le service (draxovia)
pour écouter la Parole (tov Aoyov) de Jésus, les Douze, tous des hommes, estiment qu’ils
ne peuvent délaisser (kataAeimewv) la Parole (tov Adyov) de Dieu pour le service
(dwovia) des tables. Ainsi, dans ce passage, non seulement Luc distingue clairement la
diaconie des tables, confiée aux Sept Hellénistes, et la diaconie de la Parole, réservée aux
Douze, mais encore il subordonne la premiére a la deuxiéme, en établissant ainsi, comme
le précise E. Parmentier, « une hiérarchie implicite » entre les deux diaconies. Il faut
reconnaitre que cette répartition des taches ne sera pas respectée a la lettre, comme le
montre la suite de Ac 6. Schiissler-Fiorenza note enfin que 1’intérét rédactionnel de Luc
est ici remarquablement semblable a celui des Pastorales qui distinguent également les
ministres qui « préchent et enseignent » (1 Tm 5, 17) et ceux qui « servent » (1 Tm 3,8s).

Ainsi donc, pour Schiissler-Fiorenza, une herméneutique de la mémoire peut montrer que
Luc, au tournant du 1° siécle, réprime, mais néanmoins fait état, de la lutte des premiéres
chrétiennes contre les restrictions patriarcales de leur role de responsables et de leur
ministére dans la communauté. L’objectif de Luc serait, en définitive, de réduire au
silence les femmes responsables d’églises domestiques qui, comme Marthe, auraient
protesté ; et, en méme temps, de mettre en avant le « silence » de Marie et vanter son
attitude soumise. Et Schiissler-Fiorenza conclut: «ce n’est pas le kOpiog mais le

rédacteur de Lc 10,38-42 qui encourage de telles restrictions patriarcales »'°*.

Les deux dernicres étapes de son argumentation, une « herméneutique de proclamation »
et une « herméneutique d’imagination créative et de ritualisation », abordent en
particulier les implications des deux précédentes dans la cadre de la prédication et de
I’¢tude individuelle de la Bible ainsi que la question d’une interprétation actuelle et
libératrice.

Dans le développement de ces deux dernicres €tapes, Schiissler-Fiorenza précise que les
deux premieres étapes ont montré que les tendances androcentriques des interprétations
traditionnelle et contemporaine ne sont pas toutes présentes dans le texte mais générées

par celui-ci. Par ailleurs, de son point de vue, 1’histoire de Marthe et Marie est « un texte

129 E. Laland, « Die Martha-Maria-Perikope Lukas 10, 38-42. Thre kerygmatische Aktualitit fiir das Leben
der Urkirche », ST 13 (1959) 70-85.
B0 E . Schiissler-Fiorenza, « Arachne — Weaving the Word...», p. 68.
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patriarcal dans la mesure ou il renforce la polarisation sociétale et ecclésiastique des
femmes. Son contenu dénigre le travail des femmes tandis qu’il affirme avec insistance
que les travaux ménagers et 1’exercice de I’hospitalité sont des roles typiquement
féminins. Ce texte reproche aux femmes d’étre trop affairées et, en méme temps, il plaide

pour leur "double role" de "super femme" » "'

La démarche de E. Schiissler-Fiorenza, comme nous venons de le constater, conduit a une
interprétation radicale de la péricope lucanienne. Son argumentation repose
principalement sur le sens qu’elle reconnait a dioxovio — un ministére dans I’Eglise — et
non le service des tables. L’objectif narratif de Luc serait donc de subordonner le
leadership des femmes disciples aux responsables masculins. Et donc, ce ne serait pas le
Seigneur, mais Luc'*?, qui recommanderait le silence de Marie aux femmes disciples et
responsables d’église domestiques en valorisant I’écoute et la soumission de Marie.

L’argumentation de E. Schiissler-Fiorenza et son interprétation de la péricope de Marthe
et Marie sont cependant fragilisées par son affirmation de I’unicité de sens'> du terme
dwkovia, compris comme le terme technique désignant «le service de la table
eucharistique dans les églises domestiques »'**. Par ailleurs, Collins'*® estime nécessaire
que soit réévaluée la thése de E. Schiissler-Fiorenza ; a la lumiére des observations
philologiques de son travail lexicographique'® sur les mots de la racine Siaxov-. D’autre
part, Collins insiste sur la nécessité d’interpréter un terme — en 1’occurrence, dtokovia —
dans son contexte immédiat et non dans un contexte élargi. Ce point de vue est conforté
par J. P. Meier"’ lorsqu’il précise que le nom Swkovia n’apparait qu’en Lc 10,40 et que

c’est seulement dans les Actes qu’il signifie différents types de service ministériel de

1E. Schiissler-Fiorenza, « Arachne — Weaving the Word...», p. 69.

%2 Ibid.

133 p_ Daviau et E. Parmentier (Marthe et Marie en concurrence?...p. 121) observent que « ce présupposé
est d’autant plus étonnant que, par ailleurs, dans sa méthode de reconstruction historique des premiéres
communautés, elle utilise les techniques historico-critiques pour distinguer les paroles du Jésus historique
des rédactions des premiéres communautés chrétiennes et de la stratégie de Luc. Ces types de distinctions
devraient I’amener aussi a nuancer 1’usage de diokovia ».

4 E. Schiissler-Fiorenza, « Arachne — Weaving the Word...», p. 69.

% J.N. Collins, « Did Luke Intend a Disservice to Women in the Martha and Mary Story?”, in Biblical
Theology Bulletin, v. 28, n°3, 1998, p. 106.

B6 5 N. Collins, Diakonia : Re-interpreting the Ancient Sources, New York, Oxford, Oxford University
Press, 1990.

71, P. Meier, Un certain juif Jésus, t.3, note 133, p. 491.
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I’Eglise.
L’interprétation proposée par E. Schiissler-Fiorenza se retrouve, avec quelques nuances,

chez Mary Rose D’Angelo’®

pour qui Marthe et Marie seraient « sceurs en Christ »,
responsables et hotesses d’une église domestique, chez Barbara E. Reid'* qui estime que
le récit de Luc serait motivé par I’existence d’un conflit communautaire'*” au sujet de la
participation des femmes a certains ministéres. De méme Kathleen E. Corley'*! rejoint
Schiissler-Fiorenza sur la question de la présence de femmes exergant un leadership dans

la communauté et dont le réle aurait été découragé par une hiérarchie ecclésiale.

Peu de temps apres E. Schiissler-Fiorenza, une exégete de langue frangaise, France
Beydon'®, publie un article « A temps nouveau, nouvelles questions, Luc 10, 38-
42 » dans lequel elle exprime son insatisfaction a la lecture de la quasi-totalité¢ des
interprétations de la péricope'®. Elle se refuse a voir en Marthe et Marie les figures
de la vie active et de la vie contemplative, comme le propose, a la suite d’Origene, J.
R. Gnaegi'**. Elle réfute tout autant I'interprétation de Fitzmeyer' considérant que
I’unique lecon du récit de Marthe et Marie serait 1’affirmation de la priorité de la
parole sur le service et s’insurge méme devant les arguments du type « Luc a retenu

le fait parce qu’il aime faire intervenir les femmes »'*°.

BSR.M. D’Angelo, « Women in Luke — Acts : A Redactional View », JBL, p. 441-461.

9 B. E. Reid, Choosing the Better Part ?..., p. 157-158.

% Dans la méme ligne d’interprétation, J. Dewey (« Women in the Synoptic Gospels : Seen but not Heard
? », Biblical theological Bulletin 27 (1997), p. 57-58) estime que 1’épisode de Marthe et Marie est encore
une illustration du fait que, dans les synoptiques, les femmes sont vues mais non entendues.

K. E. Corley, Private Women..., p.144.

2 France Beydon est bibliste et pasteure de I’Eglise protestante unie de France. Elle est I’auteur d’une
thése de doctorat sur 1'épitre aux Philippiens.

'S F. Beydon, « A temps nouveau, nouvelles questions », Foi et Vie 88 (1989), p. 25-32.

TR Gnaegi, Ambition ou Service, | ’Evangile en actions, Editions du Moulin, Aubonne, 1987, p. 42.
Originaire de Neuchatel (Suisse), J. R. Gnaegi (décédé en 2002) a assuré pendant une vingtaine d’années la
responsabilit¢ de la formation et du suivi des diacres pour les Eglises réformées de Suisse romande.
Consacré diacre en 1982, il a activement participé a la reconnaissance de ce ministére de service et
d’entraide et a la définition de son identité dans la tradition protestante. (d’aprés I’Agence de presse
protestante, protestinfo.ch/ ; site consulté le 1° juin 2016).

5 J. A. Fitzmyer, The Gospel According to Luke, 2 vol. (Anchor Bible, Garden City, N. Y., Doubleday,
1979-1983.

146 B, Rigaux, Témoignage de I’Evangile de Luc, Bruges-Paris, DDB, 1970, p. 208s.
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Par ailleurs, elle se démarque clairement de E. Schiissler-Fiorenza'*’ lorsqu’elle
soutient que le débat au sein de la communauté lucanienne concernait 1’acces des
femmes au ministére de la Parole, et ne portait plus, a I’époque ou Luc écrit, sur la
possibilité pour des femmes d'écouter la Parole et d'étre disciple car, désormais
« cette possibilité semble considérée comme acquise »'**.

Beydon s’éléve également contre Iinterprétation de L’Eplattenier'® qui voit en
Marie le modele du vrai disciple, caractérisé par « 1I’écoute attentive de la parole du
Seigneur ». En effet, 'auteur, dans la méme ligne d’interprétation que Fitzmeyer,
Tannehill, souligne la nouveauté radicale de 1’épisode montrant Marie dans la
posture du disciple aux pieds de Jésus et met I’accent sur la « souveraine liberté de
Jésus ». Or, pour Beydon, une telle scéne va a l'encontre d'une pratique d'exclusion
socioreligicuse a 1’égard des femmes, trés ancrée dans la société juive'™ du temps de
Jésus.

De fait, Beydon revendique pour notre péricope «une herméneutique critique
féministe tentant de répondre a une interrogation face a ce texte, née de [son]
expérience de femme, solidaire de toutes les femmes d’hier et d’aujourd’hui,
confinées dans les roles définis pour elles par des hommes »''. A ce propos, Beydon
pose la question d’un épisode mettant en scéne deux femmes, alors que,
logiquement, ce sont les hommes qui devraient contester ce role aux femmes.
Beydon s’engage alors dans une lecture de type socio-politique de la péricope et y
voit la preuve que le conflit dont le récit de Marthe et Marie est la trace, concerne
non seulement les hommes s’opposant aux femmes, mais aussi les femmes entre
elles. Du point de vue de Beydon, Luc s’appuierait sur une pratique libératrice de

Jésus (I’accueil de disciples femmes) pour fonder et 1égitimer 1’acces des femmes au

147 Cependant, F. Beydon ne fait aucune allusion, dans son article, aux travaux de Schiissler-Fiorenza.
'8 E. Beydon, « A temps nouveau, nouvelles questions », Foi et Vie 88 (1989), p. 30.

149 Ch. L’Eplattenier, Lecture de I’évangile de Luc, Paris, Desclée, 1995, p.135s. Pasteur et « bibliste de
terrain » comme il se définit lui-méme, est trés influencé par la pensée de Roland de Pury. Il accomplit un
ministére d’animation biblique en région parisienne (1980-1987) aux cotés de Corina Combet-Galland. 11

est I’auteur d’un commentaire pastoral du livre des Actes (1994) et de I’Evangile de Jean (1993).

150 . ., . » . . O \ I3

J. R. Gnaegi (Ambition ou Service, I’Evangile en actions, p. 41) précise que la scéne n’a pu se dérouler
qu'en Diaspora, en milieu hellénistique et non du temps de Jésus, car les mceurs juives n'autorisaient pas
une femme a accueillir un homme surtout hors de la présence d'un homme de leur famille, et encore moins

a s'asseoir aux pieds d'un maitre.
I'E. Beydon, « A temps nouveau, nouvelles questions », Foi et Vie 88 (1989), p. 26.
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ministére de la Parole car il semblerait bien, selon elle, que le débat porte sur la
Parole plutdt que sur son écoute.

Finalement, I’existence méme de la péricope lucanienne, écrite dans les derniéres
décennies du 1° siécle, témoigne pour Beydon de ce que la question du role des femmes
dans la communauté de Luc était débattue et que des résistances s’y faisaient sentir. En
conclusion, elle propose trois facteurs'>> ayant joué un réle important dans la situation
des chrétiennes dans I’Eglise primitive : (1) la tendance des chrétiens males a contester
aux femmes le libre accés a tous les ministéres et en particulier au ministere de la Parole ;
(2) I’'incapacité de certaines chrétiennes a concevoir pour elles-mémes d'autre réle que
celui qui leur est traditionnellement assigné par les hommes et leur acceptation d’une
certaine auto-oppression dans la mesure ou il ne s'agit pas de leur part d'un choix
conscient et libre ; (3) ’obligation, imposée par certaines chrétiennes a leur consceurs,
d’accepter leur propre conception du rdle féminin, comme Marthe le fait vis-a-vis de

Marie.

Une approche trés différentes de celles que nous venons d’évoquer est celle que présente
R. M. Price dans un chapitre de son ouvrage publié en 1997'>, sous le titre Bread of Life,
a la Carte : Martha and Mary .

De maniere originale, Robert M. Price envisage le probléme posé par les versets 41-42,
et, plus largement par I’ensemble de la péricope : « Le récit de Marthe et Marie remplit a
peine cinq versets, mais il est important, et controvers¢, hors de proportion avec sa
longueur. Je plaiderai qu’il y a au moins autant d’étapes transitionnelles détectables
derriére le texte actuel qu’il y a de versets. »

Suivant son hypothése, I’évolution de la péricope, au cours de sa transmission, pourrait se
dessiner en cinq phases correspondant aux différentes strates qu’il pense reconnaitre dans
le texte de Luc qui, reprenant des traditions antérieures, en ferait un paradigme pour la
femme silencieuse idéale :

Etape 1 = L’hospitalité aux itinérants (étape primitive) :

Au cours de cette premicre phase I’accent est mis sur la question de I’hospitalité qui

2 1bid., p. 31.
133 R. M. Price, The Widow Traditions in Luke-Acts, “Bread of life, A la carte”, p. 175-190.
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devait étre donnée'>* aux missionnaires itinérants, représentants de Jésus.

Etape 2 = Propagande de conversion :

La péricope s’enrichit de I’intrigue secondaire de Marie et I’accent est mis sur le choix —
la bonne part — de Marie. L’attention se porte sur les collaborateurs de ces missionnaires
itinérants, c'est-a-dire sur les femmes qui servaient et les écoutaient dans leurs maisons.
Ces femmes sont invitées a « quitter la cuisine de Marthe », comme Lévi avait quitté son
bureau de péage. A ce stade, il s’agit d’une opération de propagande, orientée vers la
conversion des femmes et leur permettant, accessoirement, d’échapper aux tiches
domestiques'”® dans lesquelles celles-ci sont confinées.

Etape 3 = la défense du privilege ascétique :

En réponse a «l1’envahissement », susceptible d’inquiéter la hiérarchie masculine
naissante, des activités ecclésiales par les veuves, décrites en 1 Tm 5, 3-16, la péricope de
Marthe et Marie est complétée par la proposition « ...qui ne lui sera pas enlevée ». Et cet
ajout, destiné a protéger le role de Marie libérée des tdches domestiques, est adroitement
gliss¢ dans la bouche de Jésus.

Etape 4 = Faire taire les femmes :

Le texte de la péricope, qui s’est peu a peu étoffé, dans des directions diverses, au cours
du processus de transmission, d’utilisation et de réutilisation doit maintenant étre
considéré comme une partie du texte de Luc'®, et non plus comme une tradition orale
pré-textuelle. Son emplacement rédactionnel Iui accorde indéniablement un sens
nouveau. Lorsque Luc réécrit le texte, en lui donnant le statut de paradigme pour la
femme silencieuse idéale, il semble bien qu’il le comprend comme éliminant le « service
» c'est-a-dire le ministére diaconal ou évangélique des femmes en réduisant celles-ci a
une passivité silencieuse.

Etape 5 = Corrections volontaires et amendements :

Cette derniére étape serait celle de la modification textuelle. Les variantes textuelles

« peu de choses sont nécessaires », ou « une chose est nécessaire » ou 1’omission de tout

13 Price cite longuement E. Laland, « Die Martha-Maria perikope... », p. 82, au sujet du risque que
I’hotesse soit détournée de 1’écoute de la Parole par la préparation compliquée du repas.

33 A T’occasion de cette deuxiéme étape, Price exprime son désaccord avec la vision « féministe
apologétique » que Schiissler-Fiorenza développe dans son article « A Feminist Critical Interpretation for
Liberation : Martha and Mary, Luke 10 :38-42 », Religion and Intellectual Life 3 (1986), p. 21-36.

1% Sur ce point, R. Price s’écarte 4 nouveau de E. Schiissler-Fiorenza qui considére le texte comme
purement et simplement une composition lucanienne.
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ce qui est entre « Marthe, Marthe » et « Marie a choisi ... » peuvent étre comprises
comme le reflet d’amendements introduits dans les reglements et régissant la vie
communautaire.

A T’appui de son hypothese et devant I’impossibilité, de son point de vue, de déterminer
le texte original'>’ des versets 41-42, Price s’intéresse 4 la place actuelle de la péricope et
a ses liens avec 1 Tm et 2 Tm. Selon lui, le projet de Luc serait de mettre en scéne des
hommes exercant le leadership dans les premiéres communautés chrétiennes, plutdt que
des femmes, pour servir un projet antiféministe qui s’exprimerait tout particulicrement
dans le récit sur Marthe et Marie. Bien plus, Price estime que le rédacteur lucanien
pourrait étre ’auteur de 1-2 Tm en raison des affinités linguistiques avec 1’évangile de
Luc.

Price justifie ce point en suggérant que 1'une des principales sources de Luc, dont
I’évangile contient de nombreux récits faisant intervenir des veuves, est a chercher,
précisément, dans les communautés de veuves consacrées.

Selon Price, face a une activité peut étre excessive de celles-ci, « Luc » aurait considéré
qu’il était nécessaire de contrdler ces veuves en leur retirant toute position d’autorité,
faisant taire leur activit¢ prophétique en leur assignant un role « honorifique » et de
soutien, en particulier financier mais dépourvu de toute responsabilit¢é dans la
communauté'®.

Et Price conclut: « Dans cette esquisse hypothétique de I'évolution de la péricope de
Marthe et Marie, j'ai suggéré qu'il était nécessaire de poser en principe plusieurs étapes de
transmission, et non pas une seule, comme l'avaient fait Schiissler-Fiorenza, et d'autres.
Trop d'empreintes digitales, trop de traces d'arguments contradictoires, semblent visibles
dans ce bref récit pour que son état d'origine soit identique a ce que nous avons
maintenant. [...] nous devons soupconner que la survie des divers détails significatifs
dans notre péricope dénote l'accumulation de traditions, a la mani¢re de crustacés

accrochés a un rocher. S'ils n'avaient aucune utilité, ils ne seraient pas 1a »'>’.

Dans son ouvrage The Double Message, paru en 1990, Turid Karlsen Seim, tout en

restant proche de E. Schiissler-Fiorenza sur quelques points, s’en démarque nettement et

157 Fee lit « peu de chose nécessaire » tandis que Baker retient « une chose est nécessaire ».
138 op. cit. p. 175-189.
139 op. cit. p. 188.
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adopte une position plus nuancée qu’elle, en posant que, a priori, le jugement sur Luc par
rapport aux femmes ne peut &tre univoque mais qu’il livre un double message : les
femmes occupent certes une place et des fonctions importantes dans 1’ceuvre de Luc et
dans sa communauté mais, selon 1’expression d’ E. Parmentier « dans un espace restreint

et réservé aux femmes: la maison » ‘¢

Seim, comme nous [’avons évoqué
précédemment, estime que, a I’époque de Luc, les hommes et les femmes avaient des
domaines d’influence qui leur étaient propres : sphere publique pour les hommes, sphere
privée pour les femmes. Cependant,

Dans une critique a peine voilée de Schiissler-Fiorenza, Seim expose sa propre méthode :
« En lisant Luc, j’essaie de comprendre la construction du texte et non de reconstruire
une autre histoire ou un sous-texte qui se servirait de Luc comme prétexte. En général,
ma lecture ignore 1’historique derricre la toile de Luc et se concentre sur le texte tel qu’il
se présente »iol,

T. K. Seim s’oppose encore a Schiissler-Fiorenza dans 1’analyse des significations des
termes de la famille de dwkovéw'®* . Elle affirme que, contrairement a ce que soutient
Schiissler-Fiorenza, ces termes, en Lc-Ac sont liés a un contexte de repas et doivent
recevoir un sens concret sans lien avec une situation ecclésiale ou communautaire. Or,
dans I’ceuvre de Luc, aucun passage ne permet de supposer qu’il y ait une relation entre
le service d’un repas et une responsabilité dans la communauté'® ; pour justifier cette
affirmation, Seim propose I’exemple de Rm 16, 1 présentant Phoebé didkovog (on notera
la forme au masculin) et mtpootdrig sans qu’il soit clairement dit qu’elle était responsable
d’une communauté.

Seim ajoute'® : « Essayer de lire le récit de Lc 10, 38-42 a partir d’un sous-texte
reconstruit, en présupposant que le but particulier et essentiel de Luc était de contester le
role de Marthe dans un leadership diaconal met en évidence des prises de conscience
subtiles, particulierement au sujet de Marie. Mais celles-ci sont fondées sur 1’hypothése

d’un usage technique universellement répandu des termes admettant la racine dwokov- ;

10p_ Daviau et E. Parmentier, Marthe et Marie en concurrence ? des Péres de I’Eglise aux commentaires
féministes, Montréal, Mediaspaul, 2012, p. 132.
1 T. K. Seim, « The Gospel of Luke », in E. Schiissler-Fiorenza (dir.), Searching the Scriptures, A
Feminist Commentary, New York, The Crossroad Publishing Company, 1998, p. 729.
12K T. Seim, The Double Message. Patterns of Gender in Luke-Acts, Edinburgh, T & T Clark, 2004.
193 op. cit. p. 99.
1% op. cit. p. 100.
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et, comme cela a ¢été présenté brievement ci-dessus, ces hypothéses sont
problématiques. »

De méme que Schiissler-Fiorenza, Seim, dans une démarche intertextuelle'®, s’appuie
sur Ac 6,1-7 pour mettre en évidence la « fluidité¢ » du terme Swaxovia et la liberté
relative dont use Luc pour établir des liens internes dans I’ensemble de son ceuvre. En
effet, lorsque, en Ac 6,2 les Douze renoncent a servir les tables (diaxovelv tpamélog) la
raison invoquée est leur préférence pour le service de la Parole (11 dwakovig oD Adyov)
(Ac 6,4). Et Seim conclut que I'utilisation par Luc de la méme racine Siakov- pour
évoquer aussi bien le service de la Parole que celui des tables, indique que lui-méme
comprend 1’apostolat comme un service.

Pour Seim, dwokovia n’est donc pas un terme univoque chez Luc et celui-ci I'utilise aussi
bien dans un sens positif, comme en Ac 6,4 (dtakovio. Tod Adyov) pour un service assuré
par des disciples masculins, que dans un sens relativement négatif comme en Lc 10,40
(MapBa mepieondto mepli moAANV oOtakoviav) visant un rdle subalterne dévolu aux
femmes. Seim en conclut que I’on observe chez Luc des variations dans la signification
de Swcovia et que Luc témoigne ainsi d’une réelle dynamique'®® dans I’emploi de la

racine 910Kov-.

4.3.2. Une approche équilibrée et féconde : Pierrette Daviau et Elisabeth
Parmentier (2012)
Nous avons remarqué que, aussi bien dans I’interprétation de Schiissler-Fiorenza que
dans celle de T. K. K Seim, le terme diakovia joue un rdle essentiel.
La thése de E. Schiissler-Fiorenza'®’ soutient que Luc écrit pour une communauté de
premiers chrétiens auxquels il donne des instructions pour vivre selon 1’esprit chrétien.
Marthe et Marie, sans doute connues de la communauté, incarnent deux types de disciples
et leur histoire est racontée par Luc pour recommander & la communauté un mode de
fonctionnement. La dwokovio de Marthe et de Marie ne concerne pas le fait de servir et/ou
préparer un repas mais renvoie a un ministére ecclésial et les véritables enjeux du récit

sur Marthe et Marie, étrangers au service du repas, sont d’ordre socio-historique.

157, K. Seim, The Double Message..., p.110.

167, K. Seim, The Double Message..., p. 105, n.22).

17 emprunte les éléments de cette synthése a E. Parmentier, Marthe et Marie en concurrence ?..p. 110-
112.
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Par ailleurs, contrairement & la position de Schiissler-Fiorenza, la thése de Seim'®*affirme
que, chez Luc d’une part les femmes ont des fonctions importantes dans la communauté
mais restent confinées dans la maison et que, d’autre part, la racine JSwokov- est
généralement liée a des contextes de repas, mais, comme I’exprime Seim elle-méme « il
est difficile d’établir avec certitude que les fonctions de bienfaiteur et le statut de patron
induisait aussi celui de leadership de la communauté. Aucun texte ne lie clairement ces
fonctions. »'

Autrement dit, en considérant les interprétations proposées par les deux exégetes
féministes, Schiissler-Fiorenza et Seim, nous sommes confrontés a deux commentaires
pratiquement inconciliables.

L’approche que proposent Pierrette Daviau et Elisabeth Parmentier'® permet de sortir
d’une telle impasse non pas en proposant une nouvelle étude exégétique de la péricope
mais en donnant la parole & des commentateurs et théologiens de 1’ Antiquité, du Moyen-
Age, de la Réforme et de 1’époque contemporaine.

Ainsi, les deux auteurs s’attachent a ¢élucider le fonctionnement de la démarche
d’interprétation « dans le va-et-vient entre le texte biblique et ses commentaires »' ', car,
n’étant « en principe qu’un regard second, au service du texte biblique » le commentaire
peut constituer une « re-création de celui-ci, parfois peu soumise a I’intention véritable du
texte »' 2, et pas seulement une explication. Il s’agit alors de repérer comment fonctionne
le commentaire et quelle est son influence dans la réception du texte biblique.

Plutdt que de proposer des réponses, les auteurs s’emploient a détecter en quels endroits
le texte induit des ambivalences et s’interrogent sur 1’origine de ces ambivalences : Faut-
il les attribuer au texte lui-méme ou a la compréhension qu’en a eue la tradition
chrétienne ? Quelle figure de disciple'” le texte construit-il 2 Quel type de relation le
texte suggere-t-il entre les deux figures féminines de Marthe et Marie ? Sont-elles

complémentaires ou en opposition ? Ont-elles une fonction d’exemplarité ?

1% Tes éléments de cette synthése proviennent de E. Parmentier, Marthe et Marie en concurrence ? des
Peéres de I’Eglise aux commentaires féeministes, p. 132-139.

19T, K. Seim, The Double Message, p. 99-100.

170p. Daviau et E. Parmentier, Marthe et Marie en concurrence? Des Péres de I’Eglise aux commentaires
féministes,. Montréal, Médiaspaul, 2012.

7I'p_ Daviau et E. Parmentier, Marthe et Marie en concurrence?..., p. 8-10.

"7 Ibid.

'3 Pour les auteures, la place de la péricope dans ’évangile de Luc (entre la parabole du Samaritain et
I’enseignement sur la priere) indique que 1’intention de Luc est de préciser ce que doit étre le disciple idéal.
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Enfin, pour les auteures, les divergences d’interprétation, constatées entre Schiissler-
Fiorenza, auteur d’une « exégese pionnicre et généreuse mais trop souvent encore teintée
de revendication idéologique »'* et Seim, proposant une «analyse féministe plus
différenciée »' ", reposent sur ce qu’elles nomment les « nceuds » du texte : ’expression
ayadnv pepida (la bonne/meilleure part), le terme dwakovia, la mention de la « maison »
(oikio/oikog) de Marthe.

Ces approches féministes, comme le rappelle E. Parmentier, s’inscrivant dans le contexte
socio-culturel de « la libération de la femme et de la conquéte de droits égaux a ceux de
I’homme »'", se caractérisent par la diversité des positions, conduisant & des théologies
marquées par leur pluralité et ’affirmation que les textes bibliques, dés ’origine du

christianisme, ont été écrits et analysés dans une perspective masculine.

4.3.3. Comment ces approches féministes peuvent-elles influencer et enrichir
I’étude des textes et I’histoire institutionnelle des trois premiers siecles ?
Une fragilité de 1’exégeése féministe réside dans le fait que, par son origine, elle est,
comme le rappelle Olivette Genest'’’, une « exégése engagée, fondée sur un "parti pris"
pour les femmes » et reposant sur « I’idéologie du féminisme [qui] lui fournit théorie,
méthode et procédés opératoires ». Cependant, on ne peut assimiler fragilité et faiblesse
et plutot que de parler de « parti pris », ne faudrait-il pas comprendre la démarche de
I’exégese féministe comme une option préférentielle pour les femmes ?
Cependant, ces approches féministes, quelles que soient les conclusions de leurs
auteur(e)s sur le sens de la péricope de Marthe et Marie, ont pour visée, suivant
I’expression d’E. Parmentier, de « délivrer [le texte] du « poids du patriarcat » 7 car,
toujours selon E. Parmentier explicitant les motivations des exégetes féministes
« PEcriture est a la fois cause et conséquence d’une vision patriarcale, androcentrique et

sexiste du monde, qui a légitimé la subordination ou la marginalisation, voire

74 D. Fricker, « Pierrette Daviau, Elisabeth Parmentier, Marthe et Marie en concurrence ? Des Péres de
l ’Eglise aux commentaires féministes », Revue des sciences religieuses, 87/2 | 2013, 253-265.

73 Tbid.

176 Commission biblique pontificale, L interprétation de la Bible dans I’Eglise, Paris, Cerf, 1993, p.59.
0. Genest, « Théories féministes dans I’interprétation de la Bible », in J.P. Prévost et alii, Des femmes
aussi faisaient route avec lui, Perspectives féministes sur la Bible, Montréal, Médiaspaul, 1995, p. 59.

78 E. Parmentier, Les filles prodigues, Défis des théologies féministes, Labor et Fides, Genéve, 1999, p. 97.
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I’oppression des femmes (et des esclaves) pendant de nombreux siécles »' .

Or, la subordination et la marginalisation des femmes sont perceptibles dés les trois
premiers siécles du christianisme dans I’histoire institutionnelle de I’Eglise naissante'®,
non seulement a travers les textes bibliques eux-mémes, mais aussi dans les documents,
tels que la Tradition Apostolique, les Constitutions Apostoliques, la Didascalie ou la
Constitution Apostolique des Apdtres, qui, dans le but de présenter une organisation
compléte de la communauté, fournissent des indications précieuses sur ce que pouvait

181 - )
dans les premiers siecles

étre I’organisation de 1’Eglise
4.3.4. Mais en définitive, ces approches féministes ne montrent-elles pas que
nous sommes, malgré nous, enfermés dans des lectures traditionnelles ?
Comme le constate Susan Ross'*?, «en abordant de fagon nouvelle 1’anthropologie
biblique ou le langage de la Révélation, en traitant de questions aussi sensibles que
I’¢éthique sexuelle, le leadership ecclésiastique ou la dimension politique de la liturgie, le
courant féministe a contribué¢ a un important renouvellement de la réflexion théologique.
Mais si cette tendance a largement modifié les perspectives de la discipline, elle semble
aujourd’hui rencontrer ses limites dans la mesure ou elle n’a pu influencer en aucune
manicre les orientations du magisteére romain. » Pour s’en convaincre, il suffit de lire avec
attention, dans le document de la Commission biblique pontificale'®, la fin du

paragraphe consacré a I’exégése féministe soulignant les « dangers » de celle-ci.

Au cours de ce survol d’un siecle d’interprétations de la péricope lucanienne, nous

avons pu constater que les évolutions observées dans la compréhension de I’histoire de

' Ibid.

180 Cet aspect fera l’objet de la troisiéme partie de notre recherche: « Réception et traductions
institutionnelles » (ch. 5 et 6).

81 Telles que ’organisation ecclésiastique, les ordinations, la discipline du catéchuménat et le rite de
l'initiation chrétienne...L’ensemble de ces documents, réunis en plusieurs collections a regu de la part d’A.
Faivre, I’appellation plus générale de « Documentation canonico-liturgique ». Une présentation détaillée en
est donnée par A. Faivre dans son ouvrage Naissance d’une hiérarchie, Les premieres années du cursus
clerical, Paris, Beauchesne, 1977, p. 37-152.

"2 Susan A. Ross, « Féminisme et théologie », Raisons politiques 2001/4 (n° 4), p. 133-146

18 Ce paragraphe de la Commission biblique pontificale est cité ci-dessus (p. 182). Il est a noter que, dans
le document de la Commission, ce dernier alinea soit assorti d’une note précisant, a la demande des
opposants, le résultat du vote a son sujet: sur 19 votants, 11 voix favorables, 4 voix négatives et 4
abstentions.
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Marthe et Marie sont liées a des contextes particuliers.

Deux grandes tendances ont été repérées dans les interprétations pour la période 1901-
2009 : Marthe a la cuisine et Marthe hors de la cuisine mais dans I’Eglise.

Se croisant avec ces deux tendances, trois thématiques ont été dégagées : (1) le service du
Christ avec, en arriére-plan le service d’un repas, (2), le service d’Eglise, dans les
premieres communautés, se rapportant a 1’accueil, simple et frugal, des prédicateurs
itinérants (3) la question des ministéres féminins comme actualisation féministe du

service de la communauté.

Apres avoir envisagé la question de son interprétation contemporaine, nous nous tournons
maintenant vers les premieres générations chrétiennes, et plus précisément celles de la
période 180-260, pour lesquelles s’est posé le probléme de la réception de notre péricope

et celui du contexte de cette réception.
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CHAPITRE 5

RECEPTION PAR LES PREMIERES GENERATIONS CHRETIENNES

Notre rapide parcours a travers 1’évangile de Luc puis le livre des Actes nous a permis de
constater un rétrécissement dans le réle reconnu aux femmes chrétiennes dans la
communauté. Si elles sont assez largement représentées, elles apparaissent, selon E.
Tetlowl, silencieuses, croient, prient et ont besoin d’étre guériesz. Ce durcissement vis-a-
vis de la femme chrétienne, étranger a I’attitude de Paul en Ga 3,28 «il n’y a plus ni Juif
ni Grec, il n’y a plus ni esclave ni libre, il n’y a plus ni homme ni femme ; car tous vous
étes un en Jésus-Christ », va se confirmer dans les Pastorales puis dans les commentaires
ou les allusions a la péricope de Marthe et Marie au début de I’¢re patristique pour

lesquels la subordination de la femme est fondée sur I’Ecriture méme.

5.1. Les Pastorales, premier témoin de la toute premiére réception de Lc 10,38-42

Désignées comme « épitres pastorales », les deux lettres a Timothée et la lettre a Tite sont
considérés par certains commentateurs comme « un ensemble homogéne et significatif »°
manifestant comme le remarque Gourgues, citant Koestler, une « unité par leur langage,

leurs conceptions théologiques et leur intention »*. D’autres commentateurs’, & I’opposé,

"E. Tetlow, Women and Ministry in the New Testament, p. 107.

2 Ces récits de guérison n’apparaissent que dans I’évangile et sont totalement absents des Actes. Par
exemple : Lc 4,38-39 (la belle-mére de Pierre); Lc 8,40-48 (I’hémorroisse) ; Lc,13,10-17 (la femme
possédée d’un esprit mauvais).

° E. Cothenet développe ce point de vue concernant « Les ministéres ordonnés dans les Pastorales », dans
son ouvrage Exégese et liturgie, 11, Lectio Divina 175, p. 299. C’est également la position de Dunn (« The
First and the Second Letters to Timothy and the Letter to Titus,» in The Interpreter’s Bible, Nashville,
2000, p. 775-880) ou de Marshall pour lequel « les lettres [1-2 Tm et Tt] peuvent étre envisagées comme un
groupe d’écrits » (4 Critical and Exegetical Commentary on the Pastoral Epistles, 1999, p. 1). Quelques
années plus tard, B. Fiore estime que «en raison des ressemblances présentes dans les trois épitres
pastorales et les différences avec les autres lettres pauliniennes, ce commentaire considére ces lettres
comme une unité a l’intérieur de la correspondance paulinienne » (B. Fiore, Pastoral Epistles. First
Timothy, Second Timothy, Titus, Collegeville, 2007). Tous cités par Gourgues (Les deux lettres..., 2009, p.
40).

‘H. Koester, Introduction to the New Testament, 11, Philadelphie, 1982, p. 297.

> Parmi lesquels, dés 1991, Murphy-O’Connor met en évidence des oppositions entre, d’une part, la
deuxieme lettre a Timothée et, d’autre part, 1 Tm et Tt. Il estime indispensable de maintenir I’é¢tude de
chacune des trois lettres séparément et, en particulier de distinguer 2 Tm des deux autres épitres (« 2
Timothy Contrasted with 1 Timothy and Titus », Revue biblique 98, p. 403-418). De méme Fee, « Toward
a Thelogy of 2 Timothy — From a Pauline Perspective » in The SBL Seminar Papers, Atlanta, 1997, p. 732-
749 (cité par Gourgues, Les deux lettres..., p. 20).
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sans pour autant minimiser des affinités entre les trois lettres, renoncent a ce qu’elles
soient « lues et interprétées comme une unité »°.

La question de [’auteur et de la datation des Pastorales

Une majorité¢ d’auteurs modernes, s’appuyant notamment sur des considérations d’ordre
linguistique et stylistique ainsi que sur des indices d’une organisation ecclésiale plus
avancée’ que celle des communautés destinataires des autres lettres de Paul, attribuent la
rédaction des Pastorales a un rédacteur attaché a 1’héritage paulinien et désireux de
renforcer ’organisation ecclésiale locale® en réaction au gnosticisme naissant, plutot qu’a
un disciple de celui-ci’.

De fait, la question de I’auteur des Pastorales — authenticité ou pseudépigraphie — et de
leur datation, est discutée depuis le 19° siécle. La division des exégétes et des
commentateurs'® sur ces questions rend délicate une conclusion définitive. Nous nous en
tiendrons, sur ce point, aux conclusions de R. E. Brown estimant qu’« environ 80 a 90 %
des spécialistes modernes s’accordent sur le fait que les Pastorales ont été écrites apres la
mort de Paul, et la majorité¢ d’entre eux accepte la période de 80 a 100 comme le contexte

le plus probable pour leur composition ».

6 C’est la position de Gourgues (Les deux lettres a Timothée, La lettre a Tite, p. 39-42) qui étudie chacune
des trois lettres « pour elle-méme, telle qu’elle se présente a I’intérieur d’un corpus diversifié » et propose,
a I’occasion, des rapprochements entre elles. C’est également celle de Fuchs (2003), de Towner (2006) et
déja de Moffatt (1901). Pour ce dernier, la désignation de « pastorales » pour ces épitres ne se justifie que
par des raisons de commodité. Cependant, dés le 13° siécle, Thomas d’Aquin commentant 1 Tm, qualifie
celle-ci de quasi pastoralis regula (Super Primam Epistolam ad Timotheum Lectura, II, 7 ; texte latin
disponible sur le site : http://www.corpusthomisticum.org ; Université¢ de Navarre ; consulté le 19/12/16).

7 Sur ce point, on peut consulter A. Faivre, « Les épitres Pastorales et I’émergence des questions de statut »,
in Ordonner la fraternité, Pouvoir d’innover et retour a l’ordre dans I’Eglise ancienne, p. T1-72.

¥ C’est la position de R. E. Brown (Que sait-on du Nouveau Testament, p. 715).

’ R. E. Brown (Que sait-on du Nouveau Testament, traduit de 1’anglais par J. Mignon Présentation de P.
Deberge, Paris, Bayard, 2000, p. 718) souligne que « I’atmospheére et le vocabulaire des Pastorales sont trés
proches de Lc-Ac, au point que certains [cf. J. D. Quinn dans Talbert, Perspectives on Luke-Acts, p. 62-75]
ont pensé que la méme personne les avait écrits ou que I’un de ces ensembles avait été écrit en dépendance
partielle de 1’autre ».

Y. Redalié, (« Les épitres pastorales (1 et 2 Timothée ; Tite) », in Introduction au Nouveau Testament, Son
histoire, son écriture, sa théologie, 4° édition revue et augmentée, Genéve, Labor et Fides, 2008, p. 335)
note également les affinités de langage et de thémes théologiques avec Lc-Ac, conduisant a 1’attribution a
Luc des trois épitres.

Y. Rédalié signale, par ailleurs, que plusieurs études contemporaines dont celle de Dennis R. McDonald,
The Legend and the Apostle : the Battle for Paul and Canon, Philadelphia, Westminster Press, 1983,
mettent I’accent sur les points de contact entre les Actes apocryphes de Paul (2° siécle) et certains motifs et
personnages des Pastorales. R. E. Brown va dans le méme sens et rappelle que, pour certains
commentateurs, les Pastorales auraient pu étre rédigées pour « corriger » les Actes de Paul et Thecle qui
insistent beaucoup sur la virginité et présentent une femme enseignant des hommes.

' Sur ce point, on pourra consulter la thése de M. Duwelz (« Sotériologie et théologie du ministére dans la
1% lettre a Timothée », Strasbourg, 2010, p.31) qui donne une bibliographie détaillée (période 1920-2000)
concernant les différentes positions en présence.
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L’hypothése formulée par Brown'', pour tenter de rendre compte de la distance entre
Paul et I’écrivain des Pastorales est partagée par de nombreux exégétes des le début du
20° siécle'?. Certains' soutiennent que les Pastorales ont été écrites par le secrétaire de
Paul qui serait a I’origine des différences linguistique et théologique entre les épitres « de
Paul » et les Pastorales ; d’autres auteurs'* pensent que les Pastorales sont le résultat
d’une compilation d’extraits de lettres de Paul, mise en forme par un auteur anonyme;
d’autres'® enfin voient dans ’auteur des Pastorales un chrétien du premier siécle tenant
Paul en grande estime. Le candidat le plus probable, dans cette derni¢re hypothése, serait
I’auteur de Lc-Ac.

Depuis le début du 20° siécle, et méme la fin du 19° siécle, la discussion critique sur la
question de I’auteur des Pastorales, et de 1 Tm en particulier, a donc mis en doute
I’attribution a Paul de la rédaction de 1-2 Tm et Tt. Nous sommes donc
vraisemblablement en présence d’écrits de la 3° génération chrétienne, rédigés au

tournant du 1° siécle, par un disciple éloigné de Paul, bénéficiant de son autorité et

""'R. E. Brown (Que sait-on du Nouveau Testament, p. 718) mentionne la possibilité que, compte tenu de
leur proximité d’atmosphére et de vocabulaire, Lc-Ac et les Pastorales soient du méme auteur ou que 1’un
des deux ensembles ait été écrit en dépendance de 1’autre. A I’appui de cette hypothése, Brown reléve des
similitudes dans les sujets abordés : il est fait mention de presbytres dans chaque ville en Tt 1,5 et Ac
14,23 ; des presbytres/épiscopes/surveillants en 1 Tm 3,2 et Tt 1,5-9, de méme qu’en Ac 20,17.28 ; la
situation des veuves agées est abordée en 1 Tm 5,5.9 et en Lc 2,36-37 ; le récit d’un adieu de Paul est
présent en 2 Tm 3,10-4,8ainsi qu’en Ac 20,18-35.

C’est également la position tenue par Y. Redalié, (Paul apres Paul, Genéve, Labor et Fides, 1994, p. 14-19
et « Les épitres pastorales », in Introduction au Nouveau Testament, Son histoire, son écriture, sa
théologie, 4¢ édition revue et augmentée, Genéve, Labor et Fides, 2008, p. 336 et 345-346) qui précise, en
outre, que les études récentes ont pour objectif de mettre en lumiére la complexité du phénomeéne
pseudépigraphique des Pastorales, la diversité des causes, de ses formes et de ses motivations

2 Des 1830, H. A. Schott, propose « timidement » Luc comme auteur des Pastorales. En 1909, R. Scott,
The Pauline Epistles : A critical Study, T &T Clark, Edinburgh, se propose d’établir une théorie de la
paternité des Pastorales basée sur leurs caractéristiques de pensée et de style (mots et thémes significatifs,
phrases significatives). L’intérét de sa recherche, pour notre propos, réside dans le fait que, pour la
premiére fois, se trouvent présentés et commentés, de maniére détaillée un certain nombre de paralléles
entre les Pastorales et Lc-Ac (Chapitre X « The Pastorals-Luke », p. 329-374).

" G. W. Knight, The Pastoral Epistles: A Commentary on the Greek Text, William B Eerdmans Publishing
Co, 1992.; Reprint 2013 (cité par R. E. Brown, p. 718).

' Cest le cas de P. N. Harrison, The Problem of the Pastoral Epistles, Oxford, 1921; et de A. T. Hanson,
The pastoral Letters: Commentary on the First and the Second letters to Timothy and the Letter to Titus,
The CMCNEB, Cambridge University Press, 1966 (tous deux cités par R. E. Collins, Letters that Paul Did
Not Write, 2005>

1> Parmi lesquels : C.F.D. Moule, « The Problem of the Pastoral Epistles : A Reappraisal » in Essays in
New Testament Interpretation, Cambridge University Press; 2009, p. 113-132) qui considére que I’auteur le
plus probable de 1 Tm et Tt serait le méme que celui de Lc-Ac. Les arguments qu’il développe en faveur de
la paternité lucanienne des Pastorales sont encore essentiellement d’ordre textuel. Son étude statistique
porte sur :1) le nombre de mots qui apparaissent a la fois dans les Pastorales et uniquement en Lc-Ac ; 2) la
présence de « mots significatifs » fonctionnant comme des échos de 1’évangile de Luc dans les épitres
pastorales, en s’appuyant sur les travaux Robert Scott (The Pauline Epistles : A critical Study, 1909).;
Citons également S. G. Wilson, Luke and the Pastoral Epistles, London: SPCK, 1979 ; J. D. Quinn, « The
Last Volume of Luke: The Relation of Luke-Acts to the Pastoral Epistles », in H. Talbert, ed., Perspectives
on Luke-Acts, p. 63.
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manifestant une trés relative continuité avec la pensée de celui-ci.

Pour cette section, nous suivrons d’assez pres les travaux de Michel Gourgues (2013) qui
proposent une exploration d’ensemble concernant I’attitude du christianisme primitif vis-
a-vis de la femme'®, depuis la proclamation de Ga 3,28 que nous avons rappelée plus
haut, jusqu’a, deux générations plus tard, les prescriptions de 1 Tm 2 au sujet de la

.. . . . , o 1
soumission de celle-ci dans le cadre social et son silence dans ’assemblée chrétienne!”.

Le passage le plus étudié et discuté des Pastorales : 1 Tm 2,8-15

Bien qu’elle apparaisse comme une lettre adressée a une personne particuliere présentée
comme assurant la continuité de I’action de I’apotre, « Paul apbtre [...] a Timothée, fils
légitime dans la foi » (1 Tm 1,1), 1 Tm s’attache a donner des instructions pratiques et
prodiguer des exhortations pour 1’organisation et I’animation de la communauté
chrétienne, sur fond de crise comme en témoignent I’adresse a Timothée « demeure a
Ephese pour enjoindre a certains de ne pas enseigner une autre doctrine » (1,3) et les
exhortations a la subordination/soumission des femmes dans le culte (2,8-15), et des
esclaves afin que « le nom de Dieu et la doctrine ne soient pas blasphémés » (6,1).

La volumineuse bibliographie'® relative a 1 Tm 2,8-15, témoigne de ce que
I’herméneutique de ce passage, depuis plus d’un siécle et particulierement depuis les
vingt-cinq dernicres années, est au centre de la question de la femme dans I’Eglise.
Relisons d'abord le texte :

«Je veux donc que les hommes prient en tout lieu, levant vers le ciel des mains
saintes [...] Quant aux femmes, qu’elles aient une tenue décente, [...] Que la femme
se laisse instruire en silence, en toute soumission (v Tdc1 VTOTAYT).

Je ne permets pas a la femme d’enseigner ni d’exercer un réle dominant par rapport a
I’homme mais qu’elle se tienne en silence.

C’est Adam, en effet, qui fut formé le premier. Eve ensuite. Et ce n’est pas Adam qui
fut séduit, mais c’est la femme qui, séduite, s’est retrouvée dans la transgression.
Mais elle sera sauvée par sa maternité, a condition de persévérer dans la foi, I’amour
et la sainteté, avec modestie. »'"°

'® Lauteur s’y interroge sur la réalité d’une évolution qui, partant de I’attitude ouverte de Jésus, ferait de
Paul un artisan majeur du durcissement progressif a I’égard de la femme. Gourgues estime que cette
évolution correspond plutdt a I’effet pervers de la 1égitime inculturation de la foi ayant conduit a affadir la
nouveauté évangélique.

M. Gourgues, Ni homme ni femme, L attitude du premier christianisme a 1’égard de la femme. Evolutions
et régressions, Paris, Cerf, 2013.

'8 Ne serait-ce que pour la période récente (1975 a 2008), M. Gourgues (Les deux lettres a Timothée, La
lettre a Tite, p. 107) a recensé une trentaine d’articles et d’ouvrages.

" Le texte retenu par Nestle-Aland (28° éd.) est : 8 BovAopat odv mpocedyecdor Todg dvdpag &v mavti 1ome
énaipovtag o0ciovg yelpog xopig Opyfic kai dtohoyiopod. 9 Qoadtmg [Koi] yovoaikoag &V KOTOGTOAR
KOOI HeTd aidoDg Kol COEPOGVUVNG KOGUEY £owthg, UN &v mAéypaoty Kol ypuoio §| papyapitolg 1
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Ce passage marque un net durcissement par rapport a Ga 3,28 et méme par rapport a Col
3,18-19 et Ep 5,21-24. Ce durcissement se manifeste dans le silence, la discrétion et la
modestie exigés des femmes dans les assemblées liturgiques et dans I’exhortation a se
laisser instruire en silence, en toute soumission, (€v mdon vrotayn) (v. 11), assortie d’une
interdiction d’enseigner (610dokewv) et d’exercer un role dominant par rapport a I’homme
(v. 12). En raison de son caractere général et définitif cette interdiction peut difficilement
étre rapprochée de I’interdiction prononcée par Paul en 1 Co 14,34 dans le cas particulier
d’un désordre troublant la communauté de Corinthe.

Cependant, il serait possible, comme le suggére Gourgues™, de comprendre cette derniére
affirmation comme une réaction au mouvement encratite recommandant « le rejet du
mariage [...] accusant de fagon détournée Celui qui a fait I’homme et la femme en vue de
la procréation » (Adv. Haer. 128,1).

Enfin, et cela pour la premicre fois dans le corpus paulinien, le rédacteur de 1 Tm, apres
avoir énoncé 'interdiction d’enseigner et la nécessaire soumission féminine, les justifie
en s’appuyant sur I’Ecriture, et plus précisément encore sur le récit fondateur de la

création de 1'homme et de la femme (2,13-14).

Intérét de la péricope

1) Transposer le modéle social dans I’Eglise
Ainsi, cette péricope est intéressante a plus d’un titre. Non seulement, comme le
recommandent déja Col 3,18 («épouses, soyez soumises [Umotdcoecbe] a vos maris
comme il se doit dans le Seigneur ») et Ep 5,22 (« femmes soyez soumises [0notacow] a
VOs maris comme au Seigneur »), notre péricope soutient le type ambiant des relations

sociales fondées sur la soumission de la femme, mais encore, comme le souligne

ipatiopd moAvtedel, 10 G’ O mpémetl yovaniv Emayyellopévorg Beocéfelav, dt” Epyav dyabdv. 11 Tovn
&v Novyia povlavéto &v maor vrotayfl: 12 dddokely 8¢ yovaiki ok ETTPEN® 0VOE avBeVTEV GvOPOG, AAA’
givar &v Nouyig. 13 Addap yop mpdtoc émidcOn, sita Edo. 14 xoi Adau odvk Mmoridn, 1 8& yovi
éEamatnOeion &v mopaPacel yéyovev: 15 cwbnoetar 6¢ 510 Thg Tekvoyoviog, €av peivooty &v mioTtel Kol
Ayl Kol ayloopd HETO GoPPOcHVIG:

Le plan de la péricope fait apparaitre le positionnement de 1’auteur sur le comportement attendu des
femmes dans 1’assemblée liturgique : exhortée a la passivité, « que la femme soit instruite en silence, en
toute soumission (2,11) puis interdite d’enseignement « je ne permets pas a la femme d’enseigner ni de
prendre autorité sur un homme » (2,12). Vient ensuite, avec les v. 13-14, le fondement scripturaire de la
subordination exigée de la femme (Gn 2 : « Adam fut formé le premier » et Gn 3 « la femme qui, séduite,
s’est retrouvée dans la transgression... »). Le v. 15 affirmant que « elle sera sauvée par sa maternité »,
valorise, en conclusion, son réle de procréation.

%Y M. Gourgues, Les deux lettres a Timothée, La lettre a Tite, p.115.
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Gourgues”', elle opére la transposition de ce modéle social a I’intérieur des assemblées
chrétiennes.
On notera, par ailleurs, la différence essentielle entre 1 Tm 2,8-15, qui ne semble pas se
rapporter uniquement a la priére mais plus largement au comportement habituel de la
femme, et les deux passages étudiés dans notre premiére partie, 1 Co 11,5 et 1 Co
14,33b-35" dans lesquels Paul ne fait aucune référence au modéle social de la
soumission de la femme.

2) S’appuyer sur I’Ecriture pour justifier les choix
Enfin, I'intérét de ce passage réside également dans le fait que, pour la premiere fois dans
le corpus paulien, c’est en prenant appui sur I’Ecriture (I Tm 13-14) que cette
transposition est accomplie et justifiée.
Cependant, on peut remarquer que, bien que I’argument scripturaire — Adam fut formé le
premier — soit invoqué, aussi bien en 1 Co 11,8** qu’en 1 Tm 2,13%, en référence a Gn
2,21-23, les conclusions different. En 1 Co 11, pour Paul, bien que ’homme fiit créé en
premier, aussi bien tout homme (téte nue) que toute femme (téte couverte) peuvent
prophétiser dans I’assemblée, tandis que pour ’auteur de 1 Tm 2, le fait que la création
de ’homme ait précédé celle de la femme suffit a justifier la soumission de celle-ci et a
I’exclure de toute fonction d’enseignement. Plus encore, pour achever sa démonstration,
I’auteur évoque le récit de de Gn 3, décrivant Eve séduite®® par le serpent, transgressant
I’ordre divin et entrainant I’homme dans sa chute. Seule la maternit¢ permettra a la
femme d’étre sauvée, si toutefois elle « persévere dans la foi, I’amour et la sainteté, avec
modestie » (1 Tm 2,15). Ne pourrait-on pas déceler, dans cette accumulation de
conditions, les prémices de la situation paradoxale, et inconfortable, de la femme dans

I’Eglise ?

*' M. Gourgues, Les deux lettres a Timothée, La lettre a Tite, p. 108.

1 Co 11,5 : « Mais toute femme qui prie ou prophétise téte nue fait affront a son chef ».

1 Co 14,33b-35 : « Comme cela se fait dans toutes les Eglises des saints, que les femmes se taisent dans
les assemblées : elles n’ont pas la permission de parler ; elles doivent rester soumises, comme dit aussi la
Loi. Si elles désirent s’instruire sur quelque détail, qu’elles interrogent leur mari a la maison. Il n’est pas
convenable qu’une femme parle dans les assemblées ».

1 Co 11,8 : « Car ce n’est pas I’homme qui a été tiré de la femme, mais la femme de I’homme. »

31 Tm 2,13 : « C’est Adam, en effet, qui fut formé le premier. Eve ensuite. »

* Brown (Que sait-on du Nouveau Testament..., p. 713) suggére que dans le contexte des faux
enseignements menacant la communauté d’Ephése (1 Tm 1,3) et colportés par des veuves désceuvrées,
celles-ci sont comparées a Eve qui, séduite par le serpent, trompa Adam.
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Soumission exigée dans la lettre a Tite
Trés proche de 1 Tm par son contenu traitant de la vie ecclésiale, la lettre a Tite utilise
¢galement le verbe Umotdocm pour caractériser 1’attitude qui sied aux femmes agées :
« Qu’elles [les femmes agées] enseignent le bien, qu’elles apprennent aussi aux
jeunes femmes a aimer leur mari, a étre [...] soumises a leur mari (VTOTOCCOUEVAG

Toig 1idiowg avdpdoitv), pour que la parole de Dieu ne soit pas discréditée
(Braoonpfitar) ». (Tt 2,3-5)

Ainsi, en Tt 2,5, est a nouveau évoquée la soumission féminine, avec ce méme verbe
vmotacom, qu’en 1 Tm 2,8-15, Col 3,18-22 et Ep 5,21-24. Mais nous avions remarqué
que, dans ces deux derniers passages, I’exigence de soumission de la femme avait pour
réciproque soit I’amour témoigné par son mari (Col 3,19), soit que cet amour a pour
modele celui du Christ a 1’égard de I’Eglise (Ep 5,23).

Or, en Tt 2, ce ne sont plus les maris qui sont invités a aimer leur femme, mais les
femmes doivent aimer leur mari (Tt 2,4) tandis que toute mention de réciprocité a
disparu. L’appel a la soumission est motivé « d’abord et avant tout par un souci de
conformité a un ordre socioculturel »*’ afin que «la parole de Dieu ne soit pas
discréditée » (2,5b). Il semble bien que le rédacteur de la lettre a Tite redoute que la
libert¢ de la femme chrétienne, dans une société dont la structure patriarcale est
discrétement importée dans 1I’Eglise, n’entraine le discrédit de 1I’Evangile et de la foi
chrétienne.

L’objectif de 1 Tm et de Tt concernant la soumission de la femme semble bien étre
motivé par la préoccupation de respecter 1’ordre social et de se conformer au modele
dominant, autant que par la lutte contre les adversaires répandant de fausses doctrines. A
notre connaissance, d’un point de vue historique, il n’existe pas d’indice que des femmes
ou des groupes de femmes chrétiennes aient manifesté une opposition aux mesures
¢dictées par I’auteur de 1 Tm ou de Tt. Cependant, 1’insistance avec laquelle aussi bien 1
Tm que Tt reviennent sur la nécessaire soumission des femmes chrétiennes donne a

penser que cela n’allait pas de soi dans les communautés.

Sur la question des femmes, nous avons pu observer ce que M. Gourgues considere

. , 28 . . .
comme un long cheminement avec avancées et reculs™ depuis le « radicalisme » de Ga

" M. Gourgues, Les deux lettres a Timothée, La lettre a Tite, Paris, Cerf, 2009, p. 374-378.
B M. Gourgues, Ni homme ni femme, L attitude du premier christianisme..., p. 143-147.
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3,28 proclamant 1’égalité homme/femme en Christ™, s’infléchissant vers une forme de
conservatisme exprimé dans les lettres aux Colossiens et aux Ephésiens, jusqu’a la
« pointe extréme d’un durcissement progressif »° de 1 Tm, particuliérement sensible,
comme le remarque J. D. Crossan®’, dans la position de « Paul » sur I’esclavage et sur la
question de 1’organisation patriarcale de la famille et de la société.

Au sujet de la place de la femme dans I’assemblée liturgique, nous avons vu que, aussi
bien en 1 Co 11,1-16 qu’en 1 Co 14,34, Paul ne statue pas sur la place des femmes en
Eglise, ni dans la société en général, mais qu’il régle un cas de désordre dans le cadre de
I’assemblée cultuelle.

Avec Rm 16, Paul manifeste clairement que, pour lui, les femmes aussi bien que les
hommes sont appelés par Dieu a étre apotres du Christ, et que 1’égalité des sexes, qu’il
reconnait dans le mariage et dans la maisonnée, s’impose également dans 1’assemblée
chrétienne et 1’apostolat.

Cependant, avec les lettres aux Colossiens et aux Ephésiens, nous voyons déja se dessiner
un durcissement progressif, contrastant avec la formulation de Ga 3,28 qui va aboutir aux
propos de 1 Tm 2,8-15 Ainsi, alors qu’en Col 3,18-22 et Ep 5,21-24 la soumission exigée
de la femme était « tempérée » par I’amour, nous constatons que aussi bien la premicre
lettre a Timothée que la lettre & Tite durcissent le ton et témoignent, d’un point de vue
féministe®”, de tendances assimilables a une forme de misogynie.

3) Cette évolution serait-elle due, comme le suggere Gourgues, aux effets pervers d’une
adaptation 4 la culture gréco-romaine et d’une inculturation® de la foi ?

En effet, on observe dans le corpus paulinien une sorte « d’accommodement des

premiéres générations chrétiennes aux structures et aux pratiques sociales »** qui aurait

% Cette déclaration d’égalité est présente également dans la formule baptismale de 1 Co 12,13, « Car nous
avons tous été baptisés dans un seul Esprit en un seul corps, Juifs ou Grecs, esclaves ou hommes libres, et
nous avons tous été abreuvés d’un seul Esprit. ». Celle-ci affirme ’égalité de tous — Juifs, esclaves ou
hommes libres, femmes ou hommes — dans la communauté et efface ainsi toute distinction d’ordre
hiérarchique.

3% L’expression est empruntée & M. Gourgues en conclusion de son étude « Evolutions et durcissements :
L’inculturation et ses risques » (Ni homme ni femme, p. 127-142).

' M. J. Borg & J. D. Crossan, The first Paul, Reclaiming the Radical Visionary Behind the Church’s
Conservative Icon, Society for Promoting Christian Knowledge, London, 2009, p. 31-58.

32 Alice Dermience, La « question féminine » et | "Eglise catholique, Approches biblique, historique et
théologique, Bruxelles, P.I.E. Peter Lang, 2008, p. 30, conclut son étude sur « Féminisme et antiféminisme
dans la tradition paulinienne » en posant la question d’une ségrégation de la femme dans 1’Eglise catholique
appuyée sur les Pastorales: «en adoptant le schéma de la famille patriarcale comme modéle de la
communauté ecclésiale 1’auteur reconnait que les femmes y ont leur place, mais a leur rang, inférieur, ou
elles forment un groupe distinct. Serait-ce déja de la ségrégation ? Sans doute le point de départ ! »

3 Voir note 38, ci-dessous précisant les termes inculturation/acculturation.
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abouti a « émousser chez elles la conscience et 1’affirmation concréte de la nouveauté
évangélique en ce qui concerne la dignité et de la participation égale de la femme au salut
et a la vie de la communauté »*°.

Le phénomeéne d’inculturation, cependant, ne peut, a lui seul, justifier 1’interdiction
prononcée en 1 Tm 2,11 comme une concession aux pratiques sociales ambiantes.
Comme le remarque A. Faivre®®, deux options d’acculturation®’ étaient possibles : soit
I’alignement sur les Ecritures juives dans lesquelles la prophétie est exclusivement
masculine, soit I’alignement sur la littérature prophétique judéo-chrétienne d’origine
féminine®®. Or, ¢’est le choix de "option masculine qui a été fait, dans « une perspective
de rejet de la production prophétique montaniste™ » conduisant, avec des arguments

tordant 1’Ecriture, a éliminer la femme de toute responsabilité liée a I’enseignement.

** L’hypothése d’une évolution du statut de la femme comme conséquence d’une inculturation de la foi
chrétienne proposée par Gourgues aurait mérité d’étre soutenue par des éléments significatifs sur le statut
de la femme dans la culture et le droit gréco-romains, alors que ce statut n’est que trés brievement évoqué
par la place réduite de la femme dans la société juive du 1° siécle « notamment a la synagogue ou elle est
était exclue de la lecture méme des Ecritures », (Ni homme ni femme, p. 42).

¥ M. Gourgues, Ni homme ni femme..., p. 146-147.

3% A. Faivre (Chrétiens et Eglises..., p. 324) analysant ’argumentation d’Origéne (Commentaire sur 1 Co
14) au sujet du droit de prophétiser et de I’interdiction formulée aux femmes par 1 Tm 2,11, souligne que
cette interdiction ne s’explique pas uniquement par une concession au monde environnant dans la mesure
ou, alors que dans les Ecritures juives le prophétisme apparaisse comme essentiellement masculin, la
littérature prophétique paienne fait une large part a la prophétie féminine.

3737 D*un point de vue anthropologique, I’acculturation désignerait le processus par lequel un groupe
humain s’adapte a un autre et assimile certaines de ses valeurs culturelles (G. Cossée de Maulde, sj,
« Culture — Acculturation — Inculturation ; Sur la voie du vivre ensemble », 2010, p. 7)

Le mot « inculturation », selon Y. Labbé (« Le concept d’inculturation », Revue des sciences religieuses 80
n° 2 (2006), p. 205-215) renvoie « aux conditions, exigences et effets de I’insertion de 1’Evangile dans les
cultures ». Le terme « inculturation » est donc plus spécifiquement chrétien et renvoie & la manicre
d’adapter I’annonce de I’Evangile a une culture donnée. Bien que proche, il se distingue nettement du terme
« acculturation », comme le précise Y. Labbé: «Jean-Paul II, on I’a dit, commencera par identifier
acculturation et inculturation. Lorsque I’inculturation se distinguera, assez vite, comme concept théologique
soutenant le projet de ré enraciner I’Evangile dans les cultures, 1’acculturation restera le concept
anthropologique qui avait été défini au cours du siécle pour analyser toutes formes d’échange entre
cultures. » On peut donc estimer que 1’utilisation de « acculturation » situe le propos dans une optique
sociologique alors que « inculturation » vise plutdt I’aspect théologique du phénomeéne.

# Le recueil des Oracles sibyllins judéo-chrétiens, présenté dans les Ecrits intertestamentaires, Paris,
Gallimard, 1987, p. 1037, rassemble d’une part des livres d’oracles d’ une Sibylle juive et, d’autre part, pour
la partie la plus récente, ceux d’une prophétesse chrétienne.

** Le montanisme ou « Nouvelle prophétie », apparu vers 170 en Asie Mineure (Phrygie) et dont Tertullien
servit la cause vers la fin de sa vie, autorisait les femmes a célébrer I’eucharistie et le baptéme, alors que,
dans la Grande Eglise, celles-ci étaient écartées de toute responsabilité dans la communauté chrétienne.
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En définitive, I’objectif des Pastorales nous semble double. Un premier objectif est
explicité par Conzelmann et Lindemann®® qui estiment que « les Pastorales manifestent la
tentative — couronnée de succés dans I’histoire de I’Eglise — de donner une légitimité a
I’organisation ecclésiale fortement hiérarchisée qui se mettait en place a la fin du 1° siécle
en les faisant remonter a Paul et a faire ainsi de 1’apdtre le garant durable d’un
christianisme en train de s’instituer dans le monde ». Un deuxiéme objectif est proposé
par Brown*' qui considére que la préoccupation « pastorale » qui se manifeste en 1 Tm
est fidele a Paul dans la mesure ou, s’il avait eu a s’opposer aux fausses doctrines
développées dans la communauté et auxquelles I’écrivain des Pastorales est affronté, Paul
lui-méme aurait pu tenir de tels propos. Dans cette hypothéese, I’effacement du rdle des
femmes constaté dans 1’évangile de Luc et dans le livre des Actes™ serait parfaitement en
phase avec celui qu’exige 1 Tm 2,8-15.

Comme nous allons le voir dans la section suivante, une évolution du méme type que
celle que nous venons d’évoquer & grands traits est perceptible dans les commentaires
bibliques patristiques ainsi que dans la littérature canonico-liturgique. Comme le
remarque Aubert®™, a I’époque ou fut rédigée la premiére lettre 4 Timothée, au tournant
du 1° siécle, ’accroissement des communautés chrétiennes, aussi bien en nombre qu’en
effectif, les obligea a mieux se structurer, a imaginer un cadre institutionnel plus fermes
et, de fait, a abandonner un type « charismatique» au profit d’une organisation

institutionnelle caractérisée par la triade épiscopes-presbytres-diacres.

5.2. Les commentaires et allusions au début de I’ére patristique : Marthe et Marie
selon Lc 10,38-42

Si, comme le déclarait en 2003 P. Delage en ouverture du Colloque de La Rochelle™, la
réputation d’antiféministes, voire de machistes, des Péres de I’Eglise semble bien établie,

quelques remarques de méthode nous paraissent cependant nécessaires au moment

* H. Conzelmann et A. Lindemann, Guide pour I’étude du Nouveau Testament, Traduction et adaptation :
P-Y Brandt, Genéve, Labor et Fides, 1999, p. 399.

*! Brown, Que sait-on du Nouveau Testament, p. 497 et 712.

2 Cf. notre premiére partie, chapitre 2, p. 71.

By M. Aubert, La femme, Antiféminisme et Christianisme, Paris, Cerf/Desclée, 1975, p. 42-43. Pour un
panorama complet sur la question de I’installation de I’Eglise, « dans le temps et dans 1’espace » (A. Faivre,
« Une identité en construction », dossier de travail, Strasbourg, 2003) et 1’accélération de 1’évolution des
institutions dans les années 180-260, il est souhaitable de se reporter aux deux imposants ouvrages de
Alexandre Faivre, Ordonner la fraternité, Paris, Cerf, 1992 et Chrétiens et Eglises, des identités en
construction, Paris, Cerf, 2011.

# Actes du Colloques de La Rochelle, Les Péres de I’Eglise et les femmes, P. Delage éditeur, 2003, p. 5.
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d’aborder les relectures de la péricope de Marthe et Marie dans les écrits de Clément
d’Alexandrie (150-215), Irénée (130-202), « Hippolyte » (= 170-235), Tertullien (=160-
220) et Origene (185-253).

Madeleine Scopello®® considére qu’une lecture attentive des réfutations des doctrines des
gnostiques par les Péres de 1’Eglise fournit, au détour d’un exposé théorique, des
informations sur la place et le role des femmes dans les communautés gnostiques. Les
renseignements ainsi glanés sont évidemment polémiques et peuvent étre entachés de
malveillance ou méme étre des faux. Mais M. Scopello estime que « dégagées de leur
gangue polémique, ces informations patristiques peuvent se révéler de quelque utilité ».
Ainsi, Irénée et Tertullien*® ont abordé les problémes suscités par les femmes au sein des
mouvements gnostiques et en ont donné des portraits précis.

Gabriella Aragione, dans sa présentation sur « La réception de I’Ecriture dans le discours
sur les femmes aux I — II° siécles »*', fait I"hypothése que les instructions données aux
femmes au cours des trois premiers si€cles, et la description idéalisée des comportements
féminins correspondent au déroulement d’un processus d’identité assorti d’un besoin de
reconnaissance publique. Dans son étude, elle introduit deux nuances importantes au sujet
des enseignements que nous pouvons tirer des textes patristiques. Premi¢rement, pour les
premiers chrétiens, la seule Ecriture inspirée est celle héritée du judaisme. Les auteurs
chrétiens des premiers siécles ont ainsi €laboré des concepts, des arguments et des
figures, en particulier les figures bibliques féminines pour parler aux et des femmes.
Deuxiémement, au cours du 2° siécle commencent a étre définies les structures
hiérarchiques et institutionnelles ainsi que les premiers contenus doctrinaux, tandis que
prennent forme les pratiques cultuelles. Les écrits de cette période, dont nous disposons,
ont été composé€s exclusivement par des hommes et ne répondent pas a des questions
propres a des communautés particulieres mais ils modélisent 1’identité féminine « afin de

s’adapter a des objectifs plus larges, rhétoriques, moraux et politiques »**.

5.2.1. Clément d’Alexandrie (150-215)

Les figures de Marthe et de Marie sont utilisées par Clément d’Alexandrie dans son

* M. Scopello, Femme, Gnose et Manichéisme, p. 203-204.

* M. Scopello, Femme, Gnose et Manichéisme, consacre les pages 205 4 235 & une enquéte sur Irénée et
Tertullien , notamment avec [ ’Adversus Haereses, De praecriptione XLI ou le De virginibus velandis 1X.
*" K. E. Borresen et E. Prinzivalli. (éd.), Le donne nello sguardo degli antichi autori cristiani, Trapani, 11
Pozzo di Giacobbe, 2013, p. 13-22.

* Op. cit. p. 17.

213



homélie Quis dives salvetur dans laquelle il expose ses interrogations et développe ses
avertissements sur la nécessité d’un juste rapport aux richesses (10, 6). Clément utilise
une partie du récit de Marthe et Marie en résonance avec le récit du jeune homme riche.
En effet, dans les deux situations, il est question d’une préoccupation excessive au sujet

de beaucoup trop de choses :

« 3 Si donc tu veux, si tu veux vraiment [devenir parfait] et si tu ne te trompes pas toi-méme,
acquiers ce dont tu as besoin.

Une seule chose te manque, la seule, la mienne, la bonne, celle qui est désormais au-dessus
de la Loi, que la Loi ne donne pas, ne contient pas, celle qui est le propre des vivants. [...] 5
En fait, il ne voulait pas vraiment la vie, comme il le prétendait : il cherchait seulement a se
faire une réputation de bonne volonté ; il était capable de déployer une grande activité, mais
il était sans pouvoir ni courage ni force pour venir a bout du seul travail qui meéne a la vie.

6 C'est a peu pres ce que le Sauveur dit & Marthe qui déployait une grande activité, tournoyait
et s'agitait pour le service, tout en reprochant a sa sceur de la laisser faire la servante et d'étre
assise aux pieds de Jésus pour apprendre a devenir sa disciple : Tu t'agites pour beaucoup de
choses. Or, Marie a choisi la bonne part, qui ne lui sera pas retirée. 7 Ainsi, il demandait a
cet homme de renoncer a son activisme pour s'asseoir et ne se consacrer qu'a une chose, la
grace de celui qui va jusqu'a donner une vie éternelle. » ©0DS 10,3. 10,6

Clément, qui semble plutot se référer au texte de Marc pour le récit du jeune homme
riche™ relie « la bonne part » choisie par Marie a la question posée par le 1égiste, au sujet
de la vie éternelle en introduction de la parabole du Samaritain. Cependant, il ne fait
aucune référence au Samaritain.

Au commentaire du récit sur le jeune homme riche, Clément intégre une allusion a Lc 10,
41 présentée comme une autre parole du Seigneur, afin de nous rendre attentifs a ne
désirer que 1’unique chose nécessaire (€vog), sans se préoccuper de beaucoup de choses
(TOAAG).

Le texte de Clément se déroule en trois phases : d’abord, il déclare au disciple — le jeune
homme riche — qu’il ne Iui manque qu’une chose que la Loi ne peut pas lui donner. Puis,
il affirme que la préoccupation du jeune homme riche pour beaucoup de choses relatives
a la Loi ne suffit pas. Enfin, ayant rappelé¢ que le jeune homme disait avoir accompli
toutes ce choses (tadto mavta) depuis sa jeunesse, Clément « raccroche » 1’allusion a

Marthe et a la réponse que lui fit le Seigneur ainsi qu’a Marie « assise aux pieds du

4 Clément d’Alexandrie, Quel riche sera sauvé ?, Introduction, Notes et Index par C. Nardi et P.
Descourtieux, Traduction de P. Descourtieux, SC 537, Paris, Cerf, 2011, p. 124-127.

3911 s’agit de Mc 10, 17-31 qui rapporte le dialogue d’un homme riche avec Jésus et la réaction des apdtres
a la réponse de celui-ci. Nardi (SC 537, p. 25) avance I’idée que 1’épisode rapporté par Marc, également
transmis par Matthieu et Luc, a été choisi par Clément en raison du rdle de I’évangéliste Marc dans
I’organisation sinon la fondation (dont la tradition remonte a Eusébe) du christianisme alexandrin.
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Seigneur ». Sans le faire explicitement, Clément oppose ainsi «1’Unique» a la
multiplicité des ceuvres qu’il faut accomplir selon la Loi.

Le service de Marthe est assimilé aux ceuvres de la Loi, tandis que le choix de Marie lui
offre I’entrée dans I’économie de la grace. Et Clément conclut en précisant en quoi doit
consister le choix du jeune homme riche : « renoncer a son activisme pour s’asseoir et ne
se consacrer qu’a une chose, la grace de celui qui va jusqu’a donner une vie éternelle »
(ODS 10,6). Ces deux dernicres expressions éclairent bien la pensée de Clément : ce a
quoi le disciple a été exhorté, et qu’il n’a pas accepté, selon Clément, semble étre, le fait
qu’il aurait di quitter I’économie de la Loi et accepter la nouvelle économie de la grace’’.
Par ailleurs, Clément affirme clairement que ['unique chose qui manque au jeune homme
riche, et d’une certaine facon a Marthe également, est de renoncer a une activité vaine

pour se consacrer a ce que Origéne désignera par contemplation.

A I’évidence, Clément ne se situe pas au plan ecclésiologique, mais aborde la question de
la liberté intérieure face a l'usage de I’argent. Comme le rappellent Nardi et
Descourtieux’Z, son commentaire de Mc 10, 17-31 (le jeune homme riche) appuyé sur le
récit lucanien de Marthe et Marie, témoigne de la réflexion sur les rapports de la foi et de
I’argent, proposée a des chrétiens riches d’Alexandrie, mais pas toujours des modeles
d’honnéteté, que Clément exhorte au « détachement affectif, mais nécessairement
effectif, des richesses ».

En définitive, pour Clément, dans cette exhortation a la vertu que constitue le Quis dives
salvetur ?, le service de Marthe représente les ceuvres de la Loi, tandis que Marie, qui a
choisi de « se consacrer a 1’étude », est entrée dans 1’économie de la grace car « I’'unique
chose », a désirer, et a choisir, est d’« entrer dans la vie éternelle » que donne «le
Vivant » et non la Loi. Toutefois, comme le précise Nardi, bien que Clément n’identifie
pas Marie avec la vie contemplative et Marthe avec la vie active, son commentaire
annonce déja la lecture typologique qu’en fera Origéne, voyant en Marthe les nombreuses
prescriptions de la Loi mosaique et en Marie la Loi de I’Esprit centrée sur le

commandement de I’amour du prochain™.

31 C’est précisément 1’opposition que Paul décline dans ses lettres.
*28C 537, 12-13.
> (C’est ainsi que dans leur introduction (« Les théses morales », SC 537, p. 46) Nardi et Descourtieux

caractérisent I’enseignement de Clément dans le Quis dives salvetur.
*'SC 537, p.126-127, note 2
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5.2.2. Le cas « Hippolyte » (= 170-235) : Les allusions a Marthe et Marie dans
le In Canticum d’Hippolyte™
Avant de voir quelques passages de son commentaire, une remarque de prudence
s’impose : Dans le dossier « Hippolyte », rien n’est résolu : malgré les hypothéses de J.
A. Cerrato®, il est difficile de trancher dans ce dossier non seulement sur la place faite a
Marthe et Marie, mais aussi sur I’identité-méme d’Hippolyte. En raison de la difficulté du
dossier, quelques remarques seulement.
Selon les travaux de G. Chappuzeau rapportés par Y. W. Smith’’, 'n Canticum® ne doit
pas étre compris comme un commentaire systématique. Dans sa fonction originale
grecque, il correspondait a une instruction baptismale ou a une homélie pascale donnée
au cours de la liturgie baptismale durant la vigile pascale. Dans la méme ligne
d’interprétation, J. A. Cerrato™ souligne le caractére homilétique du texte — adresse
directe a I’auditoire et usage du vocatif — qui ne correspond pas a ce que I’on entend par
« commentaire critique » au sens de I’exégése moderne, mais aborde plusieurs passages
du Cantique qu’il analyse méthodiquement. Dans son état actuel, selon J. A. Cerrato, le
texte correspondrait a la totalit¢ de I'ceuvre originale, a moins que le reste du
commentaire n'ait disparu complétement. Les auteurs modernes considérent que les
versions dont on dispose (géorgienne et arménienne notamment) reflétent de fagon fiable
la composition grecque originale d’Hippolyte.
L’édition de G. Garitte®, a laquelle nous nous référons dans ce qui suit, est divisée en

vingt-sept sections (numérotées en chiffres romains), chacune se subdivise en unités plus

> Les traductions des citations du texte géorgien, sont celles du texte latin établi par G. Garitte, a partir du
manuscrit J (cod. géorg. 44 du Patriarcat grec de Jérusalem, papier, XII° et XIII® siécle) et du manuscrit T
(cod. S 1141 de I'Institut des manuscrits de Tiflis, parchemin, X° si¢cle).

%6 J. A. Cerrato, Hippolytus between East and West, The commentaries and the Provenance of the Corpus,
Oxford University Press, 2002.

Y. W. Smith, « Hippolytus’ Commentary on the Song of Songs in social and Critical Context »,
Dissertation presented to the Faculty of the Brite Divinity School, Fort Worth, TX May 2009.

3% L ¢édition latine par G. Garitte (voir ci-dessous la note 58) du commentaire d’Hippolyte sur le Cantique
des cantiques porte le titre « Beati Hippoliti sermo, Interpretatio cantici canticorum ». Par commodité, nous
utiliserons 1’appellation bréve « In Canticum ».

9 J. A. Cerrato, Hippolytus between East and West, p. 142.

% G. Garitte (éd.), Traités d’Hippolyte sur David et Goliath, sur le Cantique des cantiques et sur
I’Antéchrist, Version géorgienne, traduite par G. Garitte, Secrétariat du CSCO ; Louvain, 1965, p. 23-53.
L’édition de G. Garitte débute avec une introduction a 1'étude de la littérature salomonique (Cant. 1),
expliquant la survie des trois livres bibliques de Salomon sur la base du travail éditorial des scribes
d'Ezéchias (Cant.10-16). Il procéde ensuite a l'interprétation du texte, en commengant par Ct 1,1 (Cant. II,
1s) et poursuit jusqu’en Ct 3,8.
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petites (numérotées en chiffres arabes) et est composée d’une citation du Cantique suivie
d’un commentaire.

Le commentaire d’Hippolyte porte sur les 42 premiers versets du Cantique (Ct 1,1-3,8).
Nous nous proposons d’examiner quatre brefs passages mentionnant Marthe et/ou

Marie®'.

En II, 29°: Aprés avoir proposé une courte méditation (II, 25-26) sur quelques
personnages bibliques ayant recu, d’une maniére ou d’une autre, une « onction » divine®,
Hippolyte mentionne Marthe® qui apparait comme celle qui oignit Jésus d’un parfum de
grand prix®.

O nouveau mystére, Marthe, avec empressement, portait ce parfum dont elle oignait
le Christ, avec priére et consolation.*

Immédiatement apres (I, 30), le geste de Marthe est mis en parallele avec attitude de
Judas qui « haissait » son geste, « trahissait Jésus pour trois deniers ».
Le parallele entre les deux attitudes semble manifester 1’intention d’Hippolyte de mettre

en valeur le role bénéfique de Marthe.

En XXV, 2-3 : citant Jn 20,16, Hippolyte voit en Marthe et Marie la nouvelle Eve :

J’ai trouvé celui que mon cceur aime [Ct 3,4]. Le Sauveur répondit : « Marthe,
Marie » et elles lui répondirent « Rabbouni » qui peut étre interprété comme « Mon
Dieu». [...]

« Je Iai trouvé, je ne lacherai pas » [...]. Le conseil [consilium] de Marthe®’, montré
par avance a travers la figure de Salomon : nous ne te laisserons pas t’envoler.
Monte vers le Pére et offre le nouveau sacrifice. Offre Eve, et elle n’errera plus, mais
[avec ses] mains elle adhérera de tout son désir a I’arbre de vie.

L’expression « le conseil [consilium] de Marthe », au sens de « la sagesse de Marthe »,

qu’utilise G. Garitte dans la traduction latine qu’il propose du texte grec éleve Marthe au

6! Les traductions des citations du texte géorgien, sont celles du texte latin établi par G. Garitte, a partir du
manuscrit J (cod. géorg. 44 du Patriarcat grec de Jérusalem, papier, XII° et XIII® si¢cle) et du manuscrit T
(cod. S 1141 de I’Institut des manuscrits de Tiflis, parchemin, X° siécle).

%2 La numérotation adoptée ici est celle de I’édition de G. Garitte.

% Le commentaire d’Hippolyte s’inscrivant, comme le pensent G. Chappuzeau ou Y. W. Smith, dans un
contexte baptismal, I’insistance sur ces onctions bibliques se comprend aisément.

 G. Garitte pense voir ici une allusion a Lc 10, 38-41 dans la mesure ot le texte géorgien lit « Marthe »,
qui serait le résultat de la confusion du traducteur qui aurait di écrire « Marie » comme le souligne J. A.
Cerrato (Martha from the Margins, p. 182) qualifiant la justification de farfelue.

5 Hippolyte se référe vraisemblablement a 1’épisode de ’onction de Béthanie en Jn12, 1-11.

% I, 29: «O nova mysteria [...] hoc unguentum cupide ferebat Martha, quod omni precatione et
consolatione super Christum aspergebat ».

7 Pour des précisions sur I’expression « Marthae consilium », voir J. A. Cerrato, op. cit. p. 193, note 21.
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rang de figure centrale de la rédemption de la femme®®.

En XXV, 6 Hippolyte® met I’accent sur I’obéissance de Marthe et Marie et leur
«vocation » « d’apdtres des apdtres », sans référence a la péricope de Marthe et Marie
chez Luc.

La scéne d’apparition’® aprés la Résurrection s’achéve par une affirmation forte :

Et apres cela, a travers ces femmes [Marthe et Marie], la synagogue, poussant un cri,
peut faire sa confession. Celles [Marthe et Marie] qui furent faites apotres des
apotres, ayant été envoyées par le Christ, sont pour nous un témoignage ; A celles
qui, en premier, les anges dirent : « Allez et annoncez aux disciples : ‘il vous précede
en Galilée. La vous le verrez.’

Ainsi donc les apdtres ne pourraient pas douter que les femmes étaient envoyées par
les anges, le Christ lui-méme rencontra les apdtres, que les femmes pourraient étre
reconnues comme les apotres du Christ et pourraient accomplir a travers leur
obéissance I’antique faute d’Eve.”".

Pour J. A. Cerrato’%, la référence a la Synagogue parait obscure mais il suggére, sans le
justifier, que la synagogue pourrait désigner ici « les disciples masculins auxquels les
femmes porteérent I’annonce de la Résurrection ».

Et le Commentaire poursuit (XXV, 7) :

O consolations nouvelles : Eve est devenue apotre ! Voici, désormais la ruse du
serpent a été éventee, [Eve], n’erre plus. Car celui qu’elle regardait, désormais elle le
méprise ; elle considére comme un ennemi celui qui 1’avait séduite par la
concupiscence. Voici désormais c’est dans 1’arbre de vie qu’elle a trouvé sa joie ;
grace a sa confession, elle a goité sur I’arbre ce qui vient du Christ ; elle est devenue
digne de ce qui est bon et son ceeur [1’] a désiré en nourriture”

Ainsi, pour Hippolyte, par I’union au Christ de Marthe et Marie, telles la Nouvelle Eve, la
faute originelle est effacée et Eve n’est plus la femme qui s’est laissé tenter.
I1 est clair que la lecture que fait Hippolyte va au-dela de Marthe et de Marie qui, pour

elles-mémes, ne semblent pas I’intéresser réellement et, semble-t-il, c’est moins la

58 J. A. Cerrato, op. cit., p. 193.

% Les liens d’Hippolyte avec la tradition origénienne sont étudiés par J. A. Cerrato (Hippolytus betveen
East and West, p. 22-23). Celui-ci estime qu’Hippolyte pourrait avoir connu Clément et, d’aprés Jérdme
(vir. ill. 61), Hippolyte serait 1’évéque qui encouragea Origeéne dans ses travaux exégétiques.

7 Cerrato divise en trois parties la scéne d’apparition : (1) La recherche du corps du Christ par les femmes,
(2) la rencontre avec le Christ ressuscité, comprenant la doctrine de la rédemption d’Eve, et enfin, (3) la
mission de Marthe et Marie comme « apotres des apdtres », donnée par le Christ lui-méme.

! Traduction a partir du texte latin, établi par G. Garitte, Traités d’Hippolyte, version géorgienne, Louvain,
1965.

2 J. A. Cerrato, op. cit., p. 191.
7 Cant XXV, 7. Traduction a partir du texte latin, établi par G. Garitte, Traités d Hippolyte, version
géorgienne, Louvain, 1965, p. 48.
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distinction des deux personnages que la possibilité de leur superposition qui lui permet de
faire le parallele avec Marie

Hippolyte ne s’arréte pas a leur personne mais a la signification « universelle », de leur
vocation, c'est-a-dire a I’annonce de la fin de I’antique malédiction d’Eve, la rédemption
de la Femme s’effectuant dans les événements qui suivent la Résurrection en tant que
« conseil de Marthe » (au sens d’ « économie de Marthe »), divin et planifi¢ d’avance, a
travers I’obéissance de Marthe”* et Marie et leur vocation d’ « apotres de apotres » . Les
figures de Marthe et de Marie, par leur obéissance et I’appel qu’elles recurent a étre les
« apotres des apotres » lors de leur rencontre avec le Christ ressuscité, occupent une place
centrale comme actrices du salut de la femme.

Hippolyte interpréte donc ’apparition du Christ ressuscité a Marthe et Marie, reconnues
« apotres du Christ », comme la confirmation par le Christ lui-méme de leur nouveau
statut dans leur communaut¢ et du statut des femmes dans 1’Eglise en général. Cependant,
Hippolyte ne s’engage pas sur la possibilit¢é d’un statut « institutionnel » pour ces
« apotres du Christ ».

Comme le fait également remarquer J. A. Cerrato’®, il se pourrait que cette affirmation
d’Hippolyte fasse écho aux débats sur la participation des femmes au leadership dans
I’Eglise en Asie Mineure, aux 2° et 3° siécles, dans le contexte de la Nouvelle Prophétie.
Hippolyte, en remaniant les textes canoniques’’, dépeint Marthe et Marie comme témoins
de la Résurrection, mais elles ne sont pas présentées comme les sceurs de Lazare ou
originaires de Béthanie. Elles apparaissent plutot comme les intermédiaires du salut de la

femme’® et I’accomplissement de la typologie du Cantique’.

b L’étymologie possible du nom « Marthe » - dame ou maitresse — pourrait appuyer cette possibilité, alors
que I'une des étymologies hébreux de « Miriam », Marie, comporte, elle, une idée de rébellion. Sur ce
point, on peut se reporter a I’étude de Madeleine Scopello, Femme, Gnose et Manichéisme, De [’espace
mythique au territoire réel, Brill, Leiden-Boston, 2005, p. 3-28.

" J. A. Cerrato, op. cit., p. 193.

76 J. A. Cerrato, op. cit., p. 203-214.

77 En effet, J. A. Cerrato estime que ’auteur du In Canticum « tord » les textes canoniques en les réécrivant.
Au sujet de la lecture « Marthe » dans Cant. 2, 29, il affirme que 1’auteur du /n Canticum, comme il I’avait
fait pour les récits d’aprés la Résurrection, lit son nom dans des textes (Lc 7, 36-50 ; Mt 26, 6-13 ; Mc 14,
3-9) qui ne le contiennent pas.

Le Commentaire apparait comme une critique de la doctrine gnostique en envisageant le salut comme la
restauration de la femme dans son statut initial comme « aide » (Cant 25, 8) et nulle part comme la
transformation de la femme en Homme. Eve est rendue a son état, projeté dés la Création, dans lequel elle
porte les vétements de 1I’Esprit Saint Cant XXV, 5).

" A. M. Pelletier, Lectures du Cantique des cantiques, Analecta Biblica, Rome, Editrice Pontificio Istituto
Biblico, 1989, p.217-227.
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Enfin, le fait qu’Hippolyte nomme Marthe et Marie « apotres des apotres » et « apotres
du Christ », titres prestigieux, invite a penser qu’elles eurent effectivement une
responsabilité dans leur communauté.

Aussi sommes-nous d'accord avec Cerrato pour dire qu'il n’est donc pas impossible qu’ils
témoignent également de I’existence de débats sur la question du leadership dans I’Eglise

en Asie Mineure.

5.2.3. Irénée (130-202)
La partie de I’ceuvre d’Irénée qui nous est parvenue est essentiellement tournée vers la
lutte contre les hérésies gnostiques. En effet, 1’allusion aux femmes chrétiennes
n’apparait qu’au détour de son argumentation sur la prophétie dont il affirme qu’elle ne
peut étre que 1’ceuvre des véritables disciples (4H 11,32,4). Irénée ne commente aucune
péricope concernant Marthe et Marie™.
Le silence au sujet des femmes dans 1’ceuvre d’Irénée, et plus généralement dans les
écrits du 2° siécle, peut se comprendre et s’expliquer par le fait que, au tournant du 1°
siecle, les débats théologiques semblent se concentrer davantage sur le contenu de la foi
plutot que sur la place et le statut de la femme chrétienne et la question se pose en termes
théologiques et non institutionnels.
Au moment ot ’Eglise commence a s’organiser en institution, comme cela est déja
perceptible en 1 Tm et Tt, éclate et se développe rapidement le phénomene de la
Nouvelle Prophétie manifestant, du moins a ses débuts, son opposition aux processus
inévitables d’organisation ecclésiale mais restant, sur des points essentiels comme
I’autorité des Ecritures, en communauté de foi avec la Grande Eglise.
Le mouvement de Montan®', dont Prisca et Maximilla sont les piliers théologiques,
défend I’idée que le prophétisme, qui inclut la prédication, 1’enseignement, I’explication
des Ecritures, constitue le don le plus important dans I’Eglise naissante, Eglise dont

prophetes et prophétesses sont les véritables chefs. Animé par Montan et deux femmes,

8 Cf. Biblia Patristica, Index des citations et allusions bibliques dans la littérature patristique, tome 1
(Des origines a Clément d’Alexandrie et Tertullien), Editions du Centre National de la Recherche
Scientifique, Paris, 1975, p. 36-37.

¥ La crise montaniste est étudiée par P. de Labriolle dans un ouvrage trés documenté du début du 20°
siecle, La crise montaniste, Leroux, Paris, 1913. Deux articles de F. Blanchetiére « Le montanisme
originel », Revue des Sciences Religieuses, tome 52, fascicule 2, 1978, pp. 118-134 et tome 53, fascicule 1,
1979. pp. 1-22 font le point sur les sources relatives a 1’histoire du Montanisme en Asie et aux origines
mémes du mouvement ; le deuxi¢me article est consacré a une relecture des « oracles » primitifs et des
réfutations du courant catholique ; en conclusion 1’auteur dégage les éléments de la spécificité du
mouvement montaniste.
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Prisca (ou Priscilla) et Maximilla, le mouvement ne regut le nom de « montanisme »
qu’au 4° siécle. Prisca, Maximilla et Montan ne contestaient pas ’autorité des Ecritures
existantes mais prophétisaient, affirmant que Dieu lui-méme parlait a travers eux®*.

Les disciples de la Nouvelle Prophétie, ainsi que le précise A. Faivre®, revendiquent le
cas de Philippe I’Evangéliste dont les « quatre filles vierges prophétisaient » (Ac 21,9),
comme un témoignage de la pérennité du charisme prophétique apres la résurrection.
Cependant, en Ac 21,9 les filles de Philippe ne sont pas présentées comme des
prophétesses, au sens d’une fonction reconnue® mais il est sobrement indiqué : « elles
prophétisaient ». Le récit, par ailleurs, se poursuit avec la figure prophétique masculine
d’Agabus®®. Si le prophétisme a visage féminin ne semble pas contesté dans les
communautés primitives, il apparait cependant juxtaposé au prophétisme masculin, mais
en des termes dissemblables : d’un coté, « quatre filles qui prophétisaient », de 1’autre, est
annoncée I’arrivée d’« un prophéte de Judée, nommé Agabus »

Dans son combat contre toutes les hérésies, et le montanisme®® en particulier, Irénée

. . . 8 - 88
déclare s’appuyer uniquement et exclusivement®’ sur les Ecritures®™ pour affirmer que le

2¢. Moreschini, E. Norelli, Histoire de la littérature chrétienne ancienne..., p. 230. Les auteurs soulignent
que « les prophétes montanistes revendiquaient une autorité autonome par rapport aux Ecritures, et d’autant
plus, par rapport aux autorités ecclésiastiques ». (Ibid).

%3 A. Faivre, Chrétiens et Eglises. .., p. 319-320.

% La fonction prophétique est rapportée en Nb 11, 26-29 et mentionne deux hommes, Eldad et Medad,
ayant prophétisé parmi les Israélites en dehors des modalités prévues. Le récit indique que Josué
demanda a Moise d'interdire aux deux hommes de prophétiser. Moise refusa, considérant qu’il était
souhaitable que tous les Israélites prophétisent.

% On reconnait 13, le goit de Iauteur de Lc-Ac, déja observé dans notre premiére partie, pour 1’association
d’une figure masculine a une figure féminine (technique du « pairage », étudiée notamment par Flender
(1967), Parvey (1974), Talbert (1982), D’Angelo (1985), Reid (1996).

Au sujet du pairage (association, dans deux récits paralléles d’une figue masculine et d’une figure
féminine) Agabus/ filles de Philippe, A. Faivre se demande si elle ne serait pas destinée a « confirmer » les
prophéties des filles de Philippe ou, au contraire, si elle ne permettrait pas, dés la rédaction des Actes,
d’atténuer leur role et « d’étouffer une controverse possible quant a I’exercice de la fonction prophétique
des filles de Philippe ».

% Ch. Prieto, Christianisme et paganisme : La prédication de I'Evangile dans le monde gréco-romain,
Genéve, Labor et Fides, 2004, précise que «dans la lignée des lettres pauliniennes, les montanistes
autorisaient les femmes a célébrer les sacrements — baptéme et eucharistic — & une période ou les femmes
étaient renvoyées chez elles par la grande église. Méme si aucune erreur doctrinale ne leur était alors
reprochée, I’'importance qu’ils accordaient a la prophétie inspirée par le Paraclet menagait 1’unité
dogmatique et la hiérarchie de I’Eglise. Ils s’auto dirigeaient et rejetaient les ordres de I’église et des
empereurs. »

87 L expression est d’A. Faivre, « Irénée, premier théologien systématique », in Ordonner la fraternité,
p-313, qui décrit ainsi les étapes de la démarche d’Irénée destinée a vaincre 1’hérésie par des preuves
scripturaires : 1) disposer des « bonnes » Ecritures ; 2) savoir bien les comprendre et les interpréter ; 3)
expliquer ce qui est obscur dans les Ecritures, par ce qui est clair (principe de 'unicité du Dieu des
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don de prophétisme est caractéristique des vrais disciples du Seigneur dont il décrit les
ceuvres suivant les dons regus «la prescience de 1’avenir, des visions, des paroles
prophétiques [...] » (AH 11, 32,4). Ainsi, Irénée, en AH 111, dans son argumentation contre
les montanistes, évoque trois courts passages : Ac 2,15, citant la prophétie de J1 3,1, et 1
Co 11,4-5.

De la prophétie de Joél, Irénée retient seulement le premier verset : « Il arrivera dans les
derniers jours, dit le Seigneur, que je répandrai de mon Esprit sur toute chair, et ils
prophétiseront ». Cependant, tandis que JlI 3,1-2 précisait «vos fils et vos filles
prophétiseront », Irénée affirme seulement «le Dieu donc qui par le prophete avait
promis d’envoyer son Esprit sur le genre humain... »¥. Mais, reprenant 1’affirmation de
Paul en 1 Co 11,5, « toute femme qui prie ou prophétise téte nue fait affront a son chef »,
Irénée la considére cependant comme le témoignage sur la légitimité de la prophétie
féminine par Paul lui-méme qui, « dans 1’épitre aux Corinthiens, a parlé avec précision
des charismes prophétiques et il connait des hommes et des femmes qui prophétisent dans
I’Eglise»’”.

Ainsi, bien qu’il ne situe pas la prophétie dans un cadre institutionnel, Irénée, par I’intérét
qu’il manifeste a I’égard de la prophétie, témoigne de son actualité. L’émergence du
montanisme le conduit cependant a affirmer que le don de prophétie est la caractéristique
des véritables disciples du Seigneur, une position qui contribuera sans doute a favoriser le

rejet de la prophétie féminine.

5.2.4. Tertullien (=160-220)
Comme on le sait, 1'habitude est de distinguer deux périodes dans la vie et I'ceuvre de
Tertullien, la seconde étant, précisément, marquée par son adhésion au montanisme que

nous venons d'évoquer a propos d'Irénée et de la prophétie. Dans ce qui suit, nous

prophétes et des Evangiles) ; 4) appliquer la « Regle de Vérité » qui garantit la qualité de disciple du Christ
et permet de confondre les hérétiques (AH II1I, 12,1).

% M. J. Lagrange dans son Histoire ancienne du Canon du Nouveau Testament (Paris, Gabalda, 1933)
souligne qu'lrénée « parle de chaque évangéliste en particulier, Matthieu qui a écrit pendant que Pierre et
Paul évangélisaient & Rome, comme si on s’était réparti les tAches. Aprés leur mort, Marc, disciple et
interpréte de Pierre, nous a transmis par écrit ce que Pierre avait préché. Luc, qui suivait Paul, a déposé
dans un livre I’évangile que son chef avait préché [...] Luc a encore écrit les Actes, mais comme disciple et
méme collaborateur des Apdtres, surtout de Paul. Si bien qu’on peut dire que la prédication de Paul est
d’accord avec ce que dit Luc des Apdtres, ou plutdt que c’est le méme témoignage ».

¥ AHTIL,12,1.

% AHTIL11,9.
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reprenons cette distinction pour essayer d'évaluer la position de Tertullien sur la question
de la place et du rdle des femmes — et son évolution éventuelle.

A — La période « catholique » de Tertullien : la lutte contre les hérésies :

Pratiquement contemporain d’Irénée, Tertullien s’engage lui-aussi dans la lutte contre les
hérésies, défendant — du moins durant sa « période catholique »’' — la pureté du
christianisme. Il réagit vivement, sur le plan général, au fait que des femmes enseignent et
a ’hypothese qu’elles puissent méme baptiser :

« Chez les femmes hérétiques, quelle impudence ! N’osent-clles pas enseigner,
exorciser, disputer, promettre des guérisons, peut-étre méme baptiser »
De praescriptione, XLI, 5

« Mais D’effronterie de la femme, qui déja a usurpé le droit d’enseigner, ira-t-elle
jusqu’a s’arroger celui de baptiser ? [...] De fait, est-il vraisemblable que 1’apotre
donne a la femme le pouvoir d’enseigner et de baptiser, lui qui ne donna aux épouses
qu’avec restriction la permission de s’instruire ? Qu’elles se taisent, dit-il, et qu’elles
questionnent chez elles leurs maris (1Co 14,35) »”. De Baptismo, XVII, 4

En fonction des besoins pour ses démonstrations, Tertullien convoque également les
figures de Marthe et de Marie. Ainsi, en opposition 4 la vision encratite’, et se disposant
a démontrer la réalit¢ et 1’aspect concret de I’incarnation du Christ qui, selon les
hérétiques aurait seulement revétu une apparence humaine en affirmant que « il fallait
que celui qui devait étre vrai homme jusqu'a la mort, se revétit de cette chair, dont le
partage est la mort, et cette chair dont le partage est la mort prend son origine de la
naissance ». Et Tertullien poursuit :

Les fréres du Seigneur n’avaient pas cru en lui : cela figure dans 1’Evangile publié
avant Marcion. Pareillement on n’y voit point que sa mére se soit jointe a lui, alors
que Marthe et d’autres femmes du nom de Marie” le fréquentaient assidiment.”.

De carne Christi, VII, 9

! L’expression est empruntée a R. Gryson, Le ministére des femmes dans ’Eglise ancienne, Duculot,
Gembloux, p. 41.

% Tertullien, Traité de la prescription contre les Hérétiques, Introduction, texte critique et notes, traduction
de P. de Labriolle, SC 46, Paris, Cerf, 1957, p. 147.

* Tertullien, Traité sur le baptéme, S.C. 35, traduction. R.F. Refoulé, Paris, Cerf, 2011, p. 90-91.

% Article « encratisme », Dictionnaire de spiritualité (Beauchesne, Tome 4 - Colonne 628) : Au nom de
principes dualistes plus ou moins conscients sur l'origine du monde, d'ou il résulte que la matiére est
mauvaise en elle-méme, parce qu'elle n'est pas I'ceuvre du Dieu supréme, mais celle d'un démiurge qui agit
a l'insu du Dieu supréme et contre lui, la tendance encratite vise a interdire a tout le monde, comme une
condition indispensable de salut, le mariage et son usage méme légitime, et a imposer a tous l'abstinence la
plus rigoureuse des « aliments forts » : la viande et le vin.

? Cf. Lc 8,2-3

%SC 216, p. 244-245.
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Tertullien considére donc que la présence de Marthe, qu’il nomme en premier, et d’autres
femmes du nom de Marie est un ¢lément important de sa démonstration, dans la mesure
ou ces femmes font preuve d’une foi plus grande que la propre meére et les fréres du
Christ : Marthe et des « Marie » font donc partie de sa famille spirituelle, comme (les)

apotres.

Dans deux passages de 1'Adversus Praxeam’’ Tertullien fait intervenir Marthe et une
femme témoin de la Résurrection.

Dans le premier passage, le récit de la résurrection de Lazare est I’occasion de louer la
confession de foi de Marthe :

Ensuite vient Marthe, qui, en le proclamant Fils de Dieu, ne fut pas plus le jouet de
l'erreur que ne I'avaient été Pierre et Nathanaél ; d'ailleurs, si elle s'était trompée, elle
l'elit appris sur-le-champ ; En effet, voila que le Christ, pour ressusciter d'entre les
morts le frére de Marthe, 1éve les yeux vers le ciel et vers son Pére, en s'écriant:
«Mon Pére! (il était donc Fils); mon Pére, je vous rends graces de ce que vous
m'avez toujours exaucg. Adversus Praxeam, XXIII, 1

Poursuivant sa démonstration sur l’existence des trois personnes divines, Tertullien
évoque alors I’apparition du Ressuscité a une femme :

Cependant, aprés sa résurrection et son triomphe sur la mort qu'il avait vaincue,
lorsque le temps de ses abaissements nécessaires était passé, et qu'a une femme si
fideéle qui essayait de le toucher par un sentiment de tendresse, et non avec la
curiosité ou l'incrédulité d'un Thomas, il aurait pu révéler qu’il était le Pére s’il
I’avait été réellement... » Adversus Praxeam, XXV

La femme n’est pas nommée, mais Tertullien fait clairement allusion au « Noli me
tangere » en Jn 20, 17, passage dans lequel Jean nomme explicitement Marie de
Magdala®®.

De méme, au livre IV de I’Adversus Marcionem®’ , Tertullien commente, en le critiquant
le Nouveau Testament de Marcion dont le systéme séparait Loi et Evangile en distinguant

un Créateur justicier et un Dieu de pure bonté révélé par Jésus-Christ. Il s’attache a

7 Adversus Praxeam, texte de la traduction anglaise par Dr. Holmes, New Advent, Inc.

% Dans ces deux derniers passages, Tertullien cite implicitement ’évangile de Jean (11, 27 et 20, 17) et
invoque son témoignage pour réfuter I’interprétation hérétique que donne Praxéas de passages scripturaires.
% Contre Marcion, Livre IV, Texte critique par C. Moreschini, Introduction, traduction et commentaire par
R. Braun, SC 456, 2001, p. 519-521.
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montrer comment le Christ est bien celui que les prophétes annoncaient'” ; puis, un peu

plus loin :

Car les anges s'adressent ainsi aux saintes femmes : « Rappelez-vous comment il

vous a parlé lorsqu'il était encore en Galilée. Ne fallait-il pas, vous disait-il, que le

Fils de I'Homme fiit vendu, qu'il fiit crucifié, et qu'il ressuscitat le troisiéme jour ? »
Adversus Marcionem, XLIII, 5

Ces quelques passages soulignent que les personnages de Marthe et de Marie constituent
dans I’organisation de ses démonstrations de simples éléments de preuve, sans référence
explicite a Lc 10,38-42 et indirectement évoquées (« les saintes femmes ») dans les deux
dernieres citations.

Marthe, comme Marie et d’autres femmes, fait partie de la famille spirituelle de Jésus et
semblent avoir recu de Tertullien un statut d’apdtre. Marthe est digne d’¢loge, ayant
proclamé Jésus « Fils de Dieu». Cependant, ni Marthe, ni aucune Marie ne sont
nommeées par Tertullien comme témoins de la Résurrection dont elles ne semblent pas
étre des figures marquantes, bien qu’il fasse allusion a « une femme si fidéle qui essayait
de le [Jésus] toucher par un sentiment de tendresse ...». On peut seulement supposer

qu’elles font partie du groupe des « saintes femmes » présentes au tombeau vide.

101

B — La phase « montaniste » = de Tertullien et le cas particulier des prophétesses :

Comme le souligne Gryson'®, lorsque qu’il passe ouvertement au montanisme, vers
207', Tertullien n’abandonne pas pour autant la rigueur qu’il manifestait vis-a-vis des
femmes en stigmatisant leurs prétentions dans les groupes hérétiques qu’il combat :

« Il n’est pas permis a la femme de parler a 1’église »' ™ «ni non plus
d’enseigner »105, baptiser, offrir le sacrifice, revendiquer 1’attribution d’aucune
fonction masculine, et moins encore d’une charge sacerdotale »'.

De virginibus velandis, IX, 2

19 Tertullien écrit (XLIIL 2) : « Isaie contemplait d'avance les picuses femmes revenant du sépulcre, et de
la vision des deux anges: « Femmes, venez de la vision; » c'est-a-dire pour annoncer la résurrection du
Seigneur. SC 456, p. 519-521.

1% Selon B. Sesboué et J. Wolinsky, (Le Dieu du Salut, Paris, Desclée, 1994, tome 1, p. 186), son passage
au montanisme, autour de I’année 207, «n'a sans doute pas eu dans son esprit la gravité que l'idée de
schisme connote aujourd'hui ».

Sur la question du passage de Tertullien au Montanisme, nous renvoyons au chapitre « The New Prophecy
to Hippolytus and Tertullian » de Christine Trevett, Montanism : Gender, Authority and the New Prophecy,
Cambridge University Press, 2010, p. 66-76.

192 R. Gryson, Le ministére des femmes dans [ 'Eglise ancienne, p.41-44.

1037, Quasten, Initiation aux Peres de I’Eglise, volume 11, p. 293-295.

%1 Co 14,34-35.

151 Tm 2,12.

1% Tertullien, Le voile des vierges, 9,2, SC 424, traduction P. Mattei, Paris, Cerf, 1997, p. 159-160 ; ce
passage est cité par R. Gryson dans Le ministere des femmes dans I’église ancienne, p. 44.
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On note que les termes utilisés dans le texte latin appartiennent clairement au registre
institutionnel :

« Non permittitur mulieri in ecclesia loqui, sed nec docere, nec tinguere, nec offere,
nec ullius uirilis muneris, nedum sacerdotalis officii sortem sibi uindicarent. »

Dans son interdiction, Tertullien ne mentionne pas explicitement la prophétie féminine
qui aurait pu le placer en contradiction avec les propos qu’il tient dans le De
praecriptione ou le De Baptismo cités ci-dessus. Or, prophétie et enseignement sont des
situations relativement proches: la prophétie constituant, en elle-méme, une forme
d’enseignement et, comme le souligne A. Faivre'”’, le glissement est aisé entre le pouvoir
d’enseigner et le droit de prophétiser.

Par ailleurs, dans /’Adversus Marcionem, dont nous savons que le livre V reléve de sa

108

période montaniste ", Tertullien manifeste son accord avec I’apotre Paul qui autorisait

les femmes a prophétiser a condition d’avoir la téte voilée :
« Quand il [Paul] prescrit le silence aux femmes dans ’assemblée et interdit qu’elles
parlent sinon pour s’instruire de quelque chose* - au reste qu’elles, elles aussi, le

droit de prophétiser, il I’a déja montré quand il impose le voile méme a la femme qui
prophétise™** [...] » Adversus Marcionem 5,8,12'%

*Cf. 1 Co 14,34-35 ; **Cf. 1 Co 11,5

On peut comprendre que, compte tenu du role de premier plan joué par les deux
prophétesses Prisca et Maximilla, dont nous avons souligné plus haut la place dans le
mouvement de la Nouvelle Prophétie, Tertullien ait nuancé sa vision de la femme et
atténué la rigueur du jugement qu’il porte dans le De virginibus velandis, IX, 2'"°.

Cependant, comme le remarque A. Faivre''', Tertullien n’a pas changé de logique en
passant de la « grande Eglise » au montanisme. Ce qui a varié, c’est sa vision de ce qui
est opportun. C’est précisément ce qu’affirmait Paul en 1 Co 10,23 : « tout est permis,
mais tout ne convient pas». Or, ce qui semble convenir, dans la communauté de

Carthage, a 1’époque de Tertullien, c¢’est de n’accorder a la femme chrétienne ni le droit

197 A. Faivre, Chrétiens et Eglises..., p. 329.

1% C’est 1’opinion de C. Moreschini (SC 483, p.15-16) qui estime que 1’engagement montaniste de
Tertullien est encore plus perceptible qu’il n’apparait dans le livre IV. Dans son livre V, Tertullien cite le
prophéte Jo€l a plusieurs reprises, évoque les « nouvelles prophéties », au méme titre que celle de ’AT et
accorde une réelle importance a la prophétie féminine, manifestation de 1’Esprit dans 1’Eglise.

199 Cité par G. Gryson, Le ministére des femmes..., p. 44. Traduction retenue ici : SC 483, p. 191.

"1 n’y a pas d’accord sur la datation du De virginibus velandis. Selon Schulz-Fligel (SC 424, p. 14),
certains auteurs datent le traité de la période « catholique » tandis que d’autres le situent durant les années
de passage au montanisme, ou méme durant la phase « franchement » montaniste.

" A, Faivre, Ordonner la fraternité, p. 103.
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de baptiser, ni celui d’enseigner. Si une femme est inspirée et prophétise, Tertullien
précise les conditions dans lesquelles elle est autorisée a s’exprimer :

« 11 est aujourd’hui parmi nous une de nos sceurs, douée du pouvoir des révélations
que, ravie en extase, elle éprouve dans I’église, pendant le sacrifice du Seigneur ; elle
converse avec les anges, quelquefois avec le Seigneur lui-méme [...] Apres la
célébration du sacrifice, le peuple étant déja sorti, fidéle a la coutume ou elle était de

nous avertir de ce qu’elle avait vu (car on I’examine soigneusement afin d’en

constater la vérité) »''2. De Anima 9,4

Bien que le charisme de prophétie soit reconnu a la femme, il est clair que, pour
Tertullien, celle-ci ne doit s’exprimer qu’apres le culte, « le peuple étant déja sorti » et
non pas librement au sein de la communauté, réunie dans 1’église. Il s’agit, a I’évidence,
d’une forme de prophétisme féminin exercé sous le contrdle des responsables de la

communauté.

5.2.5. Origéne (185-253)
L’énergie déployée par Tertullien pour dénoncer la prétention des femmes chrétiennes a
enseigner et prophétiser dans la communauté est également partagée par Origeéne qui,
s’appuyant sur les Ecritures, dénonce la prétention des femmes a une « parole publique
ou officielle »' .
A — Origéne dénonce la prétention des femmes a prophétiser ou a enseigner et explicite le
role qui sied aux femmes : Dans ses Homélies sur Isaie'", Origéne, s’intéresse a la
signification de I’expression « laver les pieds des saints » au sujet des veuves de 1 Tm
5,10 et montre la nécessité de dépasser son sens littéral, immédiat pour la comprendre au
sens figuré d’enseigner le bien :

« Si tu veux entendre plus clairement comment la veuve « lave les pieds des saints »
[1 Tm 5,10], écoute Paul qui, en un autre endroit, prescrit aux veuves d’avoir a
« enseigner le bien, en sorte que les jeunes filles soient chastes » [Tt 2, 3-4], lavant
les souillures des pieds des jeune filles. Et ces veuves-la sont dignes d’étre honorées
dans 1’Eglise, qui lavent les pieds des saint en dispensant un enseignement spirituel, -
des saint j’entends non pas de hommes, mais des femmes. Car « Je ne permets pas a
la femme d’enseigner, ni de gouverner I’homme [1 Tm 2,12]. 1l veut que les femmes
« enseignent le bien » en ce sens qu’elles ont a inculquer la chasteté non aux jeunes
gens, mais aux « jeunes filles ». Il ne convient pas, en effet, que la femme devienne
celle qui enseigne 1’homme ; mais elles ont a inculquer aux jeunes filles la chasteté
et I’amour de leur mari et de leurs enfants.  Commentaire sur Saint Jean, 32,12 (7)

12 Traduction par A-E. Genoud, Euvres completes de Tertullien, Louis Vives, 1852, Tome 2, p 1-115.
Site consulté le 14/2/17 : http://www.tertullian.org/french/g2 02 de anima.htm.

3 A Faivre, Chrétiens et Eglises..., p. 323-324.

14 Cité par R. Gryson, Le ministére des femmes..., p. 54-55.
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Cette méme préoccupation au sujet de I’enseignement des ainées a I’intention des
femmes plus jeunes apparait aussi dans son commentaire de Rm 16'" :

« Il [Paul] enseigne a cet endroit aussi que les femmes également doivent se donner
de la peine pour les Eglises de Dieu. Car elles se donnent de la peine quand elles
enseignent aux jeunes filles a étre sobres, a aimer leur mari, a éduquer leurs enfants,
a étre réservées, chastes, gouvernant bien leur maison, bonnes, soumises a leur mari
[...] & pratiquer toutes les autres choses qui sont écrites a propos des devoirs des
femmes. »

Pour Origene, il semble bien que les ainées doivent éduquer les jeunes femmes dans la
sagesse définie par des critéres « patriarcaux » et non qu’elles leur dispensent un
enseignement. Origéne reconnait que les femmes « se donnent de la peine dans les
Eglises de Dieu», mais en définissant leur service comme uniquement tourné vers
I’action éducative des jeunes filles ou des actions « caritatives ». Mais, a la lumiére de ces
deux passages, ce service ne peut gueére étre assimilé a un réle ecclésial et comme le

remarque Gryson''®, Origéne semble se faire ici I’écho docile de 1 Tm 2,12.

Dans la méme ligne, Origéne fustige les prophétesses montanistes a partir d’arguments
tirés de 1 Co 14,35¢tde 1 Tm 2,12 :

« Premiérement, puisque vous dites « nos femmes prophétisaient », montrez chez
elles les signes de la prophétie. Deuxieémement, si les filles de Philippe
prophétisaient, du moins n'était-ce pas dans les assemblées qu'elles parlaient [...].
Car il est inconvenant pour une femme de parler dans une assemblée [1 Co 14, 35] et
je ne permets pas a la femme d'enseigner tout simplement, encore moins de
gouverner I'homme [1 Tm 2, 12)].

[...] Car il est inconvenant pour une femme de parler dans une assemblée, quoi
qu'elle dise, méme si elle dit des choses admirables, méme des choses saintes, peu
importe du moment que cela sort de la bouche d'une femme. Une femme dans une
assemblée, il est clair que cela est dénoncé comme inconvenant pour en rendre
responsable l'assemblée tout entiére. »

. o 11T
Fragments sur la Premiere aux Corinthiens

Dans ce cas également, Origéne aborde la question de la place des femmes dans la

115 Origeéne, Commentaire sur [ ’Epitre aux Romains, Livres IX-X, Texte critique, Introduction, Traduction
et notes, SC 555, p.376-383.

¢ R. Gryson, Les ministéres féminins..., p. 55-56.

"1 s’agit des Fragments sur la Premiére aux Corinthiens dont E. Cattaneo, Les ministéres dans [’Eglise
ancienne, Cerf, 2017, p, 365, précise qu’ils ont été transmis dans une chaine exégétique. Ces fragments ont
été publiés par C. Jenkins, « Origen on 1 Corinthians », The Journal of Theological Studies 9-10 (1907-
1909). Le fragment 74, ici présenté, se trouve dans le volume 10 de 1909.

228



communauté non pas au plan institutionnel mais sous I’angle des convenances et avec un

soupcon de mépris pour la valeur de propos féminins.

B — Les figures exemplaires de Marthe et Marie dans les commentaires d’Origeéne qui
seul avec Tertullien, mais de maniére allusive, commente Lc 10,38-42 :

Les commentaires ou les fragments sur I’évangile de Luc qui nous sont parvenus reflétent
I’importance prise dans la tradition chrétienne par la scéne de I’accueil par Marthe et
Marie de Jésus a Béthanie. Dés Origeéne, on observe la mise en relation de cet accueil
avec la question du choix d’un chemin de vie :

1) Scholia in Lucam

Une femme appelée Marthe le recut dans sa demeure. Elle avait une sceur du nom de
Marie, qui, étant assise aux pieds se Jésus, écoutait ses paroles. Marthe était occupée
par des taches multiples. Elle survint et dit : « Seigneur, cela ne te fait rien que ma
sceur m’ait laissée seule a faire le service ? Dis-lui donc de m’aider ».

Donc, pour ce qui est de « il n’est besoin que d’une chose », tu aimeras ton prochain
comme toi-méme. Pour ce qui est de « peu de choses est nécessaire », tu proposeras
« tu ne voleras pas, tu ne feras pas de faux témoignage », méme si on te demande
autre chose. Que cela oriente bien Marthe vers [’action et Marie vers la
contemplation.'®

Marthe et Marie sont présentées comme les figures et les types de deux possibilités de

I’existence, la vie active et la vie contemplative. Origene, ainsi que le soulignent P.

119

Daviau et E. Parmentier ~ est I’un des premiers Péres a avoir interprété le récit

concernant les deux sceurs Marthe et Marie. Par ailleurs, cette interprétation de la
péricope lucanienne a donné le ton a la plupart des interprétations postérieures et a servi a
¢tayer théologiquement le choix d’une vie monastique. Enfin, on peut noter que le
commentaire du verset 42 met 1’accent sur les implications morales du « peu de choses »

nécessaire.

2) Homélie 34 sur Luc
On pourrait admettre que Marthe symbolise ’action, Marie la contemplation. Le
mystére de la charité est 6t¢ a la vie active si I’enseignement et 1’exhortation morale
n’ont pas pour but la contemplation : car ’action et la contemplation n’existent I’une
sans 1’autre. Il faut dire que Marthe a regu d’une maniére plus corporelle le Logos (la
Parole) dans sa propre maison, en son ame, tandis que Marie 1’écoutait de fagon
spirituelle en se tenant « a ses pieds ».

"8 Scholia in Lucam, (frag. e cod. Venet. 28), vol. 17, p. 352, lin 53; p. 353, lin 16. Traduit avec I’amicale
collaboration du P. Ch. Neumann (Cannes).
9P Daviau et E. Parmentier, Marthe et Marie en concurrence ?..., p. 34-35.

229



[...] Marthe peut aussi représenter la Synagogue qui vient de la circoncision et a re¢u
Jésus dans ses propres frontiéres, accaparée par les nombreuses cérémonies qu’exige
la lettre de la Loi; Marie est I’Eglise venue des nations, qui a choisi « la bonne
part » de la «loi spirituelle », celle qui ne lui sera pas « Otée », « qui ne sera pas
détruite ».

Elle [Marie] a choisi dans la loi les quelques points qui sont utiles et elle rapporte
tout a 'unique commandement « Tu aimeras ». Il faut interpréter ces mots « une
seule chose est nécessaire » par « tu aimeras ton prochain comme toi-méme » et
ceux-ci « il est besoin de peu » comme « tu ne seras pas adultére ; tu ne tueras pas »
et la suite.

[...] on trouvera Marthe trop corporelle, impliquée dans « beaucoup d’affaires » ;
tandis que Marie s’adonne seulement a la contemplation et aux choses spirituelles.'*’

Dans son Homélie 34 sur Luc, Origéne introduit avec les figures de Marthe et de Marie
I’opposition entre npa&ig et Bewpia , action et contemplation : « On pourrait admettre que
Marthe, mepl moAAd eihovpévny, symbolise ’action, Marie la contemplation » opposition
nuancée il est vrai, par la phrase qui suit : « Le mystére de la charité est 6té a la vie active
si I’enseignement et 1’exhortation morale n’ont pas pour but la contemplation : car
’action et la contemplation n’existent I’une sans I’autre ». Il est intéressant de remarquer
qu’Origene n’utilise pas, pour caractériser I’action de Marthe, le méme verbe que Luc qui
décrit Marthe « tiraillée » (mepieonito) par « beaucoup »'2'.

La seconde interprétation'** proposée par Origéne, dans ce méme passage, voit en Marthe
la Synagogue et la Loi qui « accapare » (mepiondw) par les exigences du respect de la
lettre de la Loi en regard de I'unique nécessaire, le commandement de la charité. Marie
représente ceux qui ont renoncé a la Loi (les chrétiens), cherchant les réalités « d’en
haut », non celles de la terre.

Ces interprétations fournies par I’Homélie 34 sont fondées toutes les trois sur une logique
d’opposition que résume ainsi A. L. Zwilling'”: (1) opposition théologique
action/contemplation et synagogue/Eglise; (2) opposition de statut: maitresse de

maison/disciple ; (3) opposition de niveau : matériel/spirituel ; (4) opposition féministe :

120 Homélie 34 sur Luc, fragment Rauer 171 (Origenes werke IX. p. 298). Texte grec et traduction dans
SC 87, p. 521-523.

121 Origeéne choisit le participe eithovpévnv que H. Crouzel traduit par « impliquée », avec I’idée de «
pressée », « poursuivie », « bloquée », comme le suggere le premier sens du verbe iléw.

122 Origeéne adopte, dans cette interprétation, la version longue « peu de choses sont nécessaires, ou méme
une seule ». Voir, pour la discussion sur les différentes versions de Lc 10, 42, mon mémoire de maitrise.

' A. L. Zwilling, « Fréres et sceurs dans la Bible : la mise en récit des relations fraternelles dans les textes
de I'Ancien et du Nouveau Testament », These présentée en 2009, Université de Lausanne, sous la direction
du Pr. D. Marguerat, p. 176-179.
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soumise/libérée. Marthe représenterait ainsi ce qu’il y a d’imparfait d’inachevé, Marie

serait la figure d’une forme d’achévement spirituel.

Dans son Commentaire sur [’évangile de Jean. Origéne évoque le récit du retour a la vie
de Lazare et met [’accent sur ’attitude de Marthe et de Marie dans cette circonstance :

205. En effet, comme le méme évangéliste nous le fait connaitre, Béthanie, la patrie
de Lazare, de Marthe et de Marie [...] On le traduit [le nom de Béthanie] par
« maison de I’obéissance »'**.

207. Et quelle patrie pouvait mieux convenir a Marie, qui avait choisi la meilleure
part qui ne lui serait pas 6tée, a Marthe, qui s’agitait pour recevoir Jésus, et a leur
frére Lazare, que Jésus appelait son ami, mieux que Béthanie, «la maison de
I’obéissance » ?'*

15. Et si ’incrédulité de Marthe n’avait pas diminué lorsque Jésus lui dit : « Ne t’ai-
je pas dit que, si tu crois, tu verras la gloire de Dieu ? » ceux qui avaient regu

I’ordre : « Enlevez la pierre » n’auraient pas enlevé la pierre.'*

L’obéissance de Marie et 1’incrédulité de Marthe sont ici mises en exergue par Origéne
présentant 1’incrédulité de Marthe comme la cause du retard a 1’enlévement de la pierre
au tombeau de Lazare. Et il conclut « Il faut, par conséquent se souvenir de cette parole
"Ne tarde pas a te tourner vers le Seigneur, ne remets pas de jour en jour" ».

Origéne utilise cette scéne dans un but parénétique et pour montrer I’urgence de la
conversion.

Dans le passage suivant, Origéne s’intéresse a 1’attitude de Marie de Béthanie et sceur de
Marthe :

Tu connais les sceurs Marie et Marthe, femmes industrieuses et notables chez les
Juifs, car elles accueillent méme Jésus sous leur toit, entends aussi ce que dit Jean
I’évangéliste lui-méme. Cette Marie, qui oignit le Seigneur de parfum, qui porta le
baume et fut chérie de Jésus, ne s’apitoya pas sur le sort de son frére qui désirait que
lui fussent données les miettes qui tombaient de la table du riche ; mais cela n’a pas
de sens.

Elle était originaire de Béthanie, ce qui signifie « Maison de 1’écoute ». Peut-étre que
toute personne originaire de Béthanie habitée par 1’écoute de la parole de Jésus est
amie de Jésus. Mais comme la nature humaine est fragile, il se pourrait qu’un jour
1’ami de Jésus fut malade et ce, lorsque Jésus n’est pas présent.'”’

124 Origéne donne la méme interprétation du nom dans le Commentaire sur Matthieu (XVI, 17) et dans les
Homélies sur Luc (XXXVII, 1). Cependant cette interprétation semble trés contestée (SC 157, note p.287).
125 Commentaires sur I’évangile de Jean, livre 6. Texte grec et traduction dans SC n° 157, p.284-287.

120 Commentaires sur [’évangile de Jean, livre 28, ch.3. Texte grec et traduction dans SC n° 385, V, p. 67
"*" Fragmenta in evangelium Joannis, frag. 77, lin 28 — frag. 78, lin 19. Traduction du P. Ch. Neumann
(Cannes).
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Dans ce personnage de Marie, Origeéne rassemble celle qui accueille, oint le Seigneur de

. . 128
parfum et la sceur du « pauvre Lazare », évoquée par Luc

. L’étymologie qu’il propose
alors pour le nom de Béthanie, « maison de I’écoute », renforce I’image d’une Marie
« habitée par la parole de Dieu », attentive et aimante.

On remarque que, au moins pour les textes dont nous disposons, ni le Commentaire de
[’évangile de Luc, ni I’Homélie sur Luc, ni le Commentaire sur l’évangile de Jean, ne
font allusion, lorsqu’ils évoquent Marthe et Marie, aux récits de la Passion et de la
Résurrection mais qu’ils mettent massivement 1’accent sur I’exhortation morale et
spirituelle:

- Marthe, accaparée par « de multiples taches », incarne I’incrédulité, vite effacée il est
vrai, mais aussi l'action, la capacité d'agir.

- Marie, originaire de Béthanie « maison de 1’écoute », est présentée comme celle qui
« oignit le Seigneur », symbolise tout a la fois la contemplation, la premiére étape de la
vie spirituelle et I’Eglise venue des nations.

Les deux personnages sont campés de maniere a valoriser essentiellement une attitude
passive —I’écoute et I’obéissance — digne d’éloges puisque c’est le choix de «la bonne

part w2

C — Contre Celse
Dans le cours de sa réfutation du Discours véritable, une attaque massive des croyances

chrétiennes voyant en Jésus un imposteur et un magicien, Origéne suit point par point les
arguments de Celse qui, au sujet de la Passion et de la Résurrection, combattait la réalité
des apparitions du Christ ressuscité par sa théorie épicurienne de ’hallucination'*’. Citant
textuellement les propos de Celse, il écrit :

« ...ressuscité des morts, il montra les marques de son supplice, comment ses mains
avaient €té percées », il pose la question : « Qui a vu cela ? » et, s’en prenant au récit
de Marie-Madeleine dont il est écrit qu’elle I’a vu, il répond : Une exaltée, dites-
vous ». Et parce qu’elle n’est pas la seule mentionnée comme témoin oculaire de
Jésus ressuscité, et qu’il y en a encore d’autres, le Juif de Celse dénature ce

témoignage : « et peut étre quelque autre victime du méme ensorcellement »'"*"

Cette bréve réponse appelle deux remarques :

2 Le 16, 23-25.27.

¥ Le 10, 42.

B Un développement sur ce point, est donné dans SC 136, Contre Celse, Livres III et IV, tome II, par
M. Borret, (p. 426, note 2).

B Contre Celse, 11, 60. Texte grec et traduction dans SC 132, p. 424-425.
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- Origene affirme Marie-Madeleine comme témoin de la résurrection, sans toutefois faire
référence a un texte évangélique particulier mais note simplement qu’« il a été dit ».

- Marie-Madeleine est qualifiée de «témoin oculaire ». Cependant, Origéne ajoute
aussitot « qu’il en est encore d’autres ». On peut se demander si cette simple remarque
n’affaiblit pas, en définitive, le réle éminent de celle-ci comme témoin de la Résurrection.
Un peu plus loin'*, face a ’objection de Celse prétendant que Jésus n’est apparu qu’a
une « femmelette » (10 yOvawov) et aux membres de sa confrérie, Origeéne répond :

« Ce n’est pas vrai : il n’est pas apparu seulement a une femmelette, car il est écrit
dans I’Evangile selon Matthieu'*’ :’Aprés le sabbat, dés 1’aube du premier jour de la
semaine, Marie de Magdala et 1’autre Marie allérent visiter le sépulcre. Alors il se fit
un grand tremblement de terre : ’ange du Seigneur descendit du ciel et vint rouler la
pierre.” Et peu aprés, Matthieu ajoute : ‘Et voici que Jésus vint a leur rencontre —
é¢videmment les Marie déja nommées -, et il leur dit: « Je vous salue ». Elles
s’approchérent, embrasserent ses pieds et se prosternerent devant Lui. »

Origene répond a Celse en s’opposant au terme de « femmelette » employé par Celse et
manifeste ainsi le sérieux qu’il reconnait au témoignage des femmes. Bien que son
argument contre Celse paraisse assez léger — le Ressuscité n’est pas apparu a une seule
femme, mais aux deux « Marie déja nommées » — il confirme le statut de premiers

témoins de la Résurrection reconnu a des femmes.

En conclusion, il nous semble que, avec les quelques textes que nous venons de parcourir,
la réflexion d’Origéne sur le role des femmes dans I’Eglise soit menée essentiellement
d’un point de vue exégétique. Ainsi, lorsqu’il mentionne 1 Co 14 ou 1 Tm ou bien
lorsqu’il commente Lc 10,38-42, il se situe sur un plan moral ou spirituel mais ne fait
aucune allusion a la place ou au réle que les femmes sont susceptibles de tenir dans la
communauté. En définitive, Origéne ne parait pas préoccupé par les questions d’un

ministére féminin.

5.3. Les figures spirituelles de la femme : un mode de réussite ?

Explicitement ou en filigrane, les textes de Tertullien, d’Origeéne ou les épitres pastorales
laissent transparaitre un idéal d’enfermement et de soumission des femmes qui, selon A.-
M. Pelletier, traverse toute I’ Antiquité'** et n’est donc pas seulement 1i¢ au christianisme.

L’espace public étant réservé aux hommes auxquels reviennent les initiatives, le pouvoir

132 Contre Celse, 11, 70.
3 Mt 28, 9.
BYAL M. Pelletier, Le christianisme et les femmes, Vingt siecles d’histoire, Paris, Cerf, 2001, p. 71-72.
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—y compris sur les femmes — celles-ci recoivent en partage 1’espace domestique et le soin
de «bien gouverner leur maison ». Sobres, aimant leur mari et leur étant soumises'>’,
réservées et chastes, comme le recommande Origéne dans son Commentaire sur Rm 16,
les femmes chrétiennes accomplissent en tout point I’idéal patriarcal.

Ainsi, exclue de tout role actif dans I’enseignement ou la responsabilit¢ de la
communauté, il est consenti a la femme chrétienne un role de service dans le domaine de
la charité, de I’assistance et des « belles ceuvres » *° comme le prescrit I’auteur de 1 Tm
dans son portrait de la « vraie veuve », a la fois objet et sujet de la diakonia de I’Eglise’,

consacrée a Dieu et « persévérant nuit et jour dans les supplications et les priéres »'*®.

Nous avons ainsi vu se dessiner, en marge de toute responsabilité ecclésiale, des figures
spirituelles de femmes représentant un mode de réussite pour celles-ci - et implicitement,
cela ne revient-il pas a leur assigner une place "spirituelle" dans 1I'Eglise ? Nous savons
bien que, pour enrichir notre étude, il conviendrait d’aborder les données de la littérature
hagiographique et, particulierement le récit de la Passion de Perpétue et Félicité. Des
femmes y font preuve de fermeté — et méme d’insolence comme Perpétue — et aussi de

force de caractére telle Félicité, en y jouant un role majeur'™

. Rappelons que ce récit fut
a4 . 140 \ . ” S
un temps attribué a Tertullien ™, dans la mesure ou les visions et prophéties mentionnées
dans le Prologue témoigneraient, comme le remarque E. Cattaneo'*', d'une tendance
montaniste. Pour un état de la question, nous renvoyons a deux ouvrages récents. Le

premier d’E. Cattaneo, Les Ministéres dans I’Eglise ancienne'*, qui présente le texte de

1% 1 ’expression soumises a vos maris » déja présente dans 1’épitre aux Ephésiens. Mais, 1’auteur prend
bien soin de préciser la nature de cette soumission : « Vous qui craignez le Christ, soumettez-vous les uns
aux autres ; femmes, soyez soumises a vos maris, comme au Seigneur. Car le mari est le chef de la femme,
tout comme le Christ est le chef de 1'Eglise, lui le Sauveur de son corps". Mais, comme I'Eglise est soumise
au Christ, que les femmes soient soumises en tout a leurs maris " (Ep 5,22-24).

5361 Tm 5,9 énumere les belles ceuvres attendues de la part des vraies veuves : avoir élevé des enfants,
exercé I’hospitalité, « laver les pieds des saints », assisté les affligés.

7 R. Gryson, Le ministére des femmes..., p. 31-32.

1 Tms,5

1397, Soler, « Notice sur la Passion de Perpétue et Félicité », in Premiers Ecrits chrétiens, La Pléiade, Paris,
Gallimard, 2016, p. 1248-1249.

40P de Labriolle, La crise montaniste, p. 339, dit ne pas douter que Tertullien dans sa phase montaniste ait
collabor¢ a la rédaction de la Passion. Cependant, des travaux plus récents (D. Powell, « Tertullianists and
Cataphrygians », Vetera Christianorum 29 (1975) 33-54; A. Quacquarelli, « L'antimonarchianesimo di
Tertulliano e il suo presunto montanismo », Vetera Christianorum 10 (1973) 5-45) ne confirment pas
I’hypothése formulée par de Labriolle.

“I"E. Cattaneo, Les ministéres dans [ ‘Eglise ancienne, p. 421, précise que si I’affirmation « nous
reconnaissons et honorons les prophéties ainsi que les visions nouvelles » (1,5) peut étre comprise comme
un énoncé « montaniste » mais ne signifie pas nécessairement la rupture avec I’Eglise instituée.

2 E_ Cattaneo, Les ministéres dans [’Eglise ancienne, Textes patristiques du 1° au 3° siécle, traduit de

I’italien par A. Basti et C. Guignard, Paris, Cerf, 2017.
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la Passion de Perpétue et Félicité suivi d’un extrait, choisi dans la perspective de son
étude sur les ministéres. Le deuxiéme, le recueil des Premiers écrits chrétiens™ paru
dans la Bibliothéeque de la Pléiade, présente, parmi d’autres écrits des premicres
générations chrétiennes, le texte de la Passion de Perpétue et Félicité accompagné d’une

notice et de notes abondantes.

Nous constatons, au fil des textes patristiques abordés, une convergence entre la
marginalisation de la femme dans 1’Eglise primitive — dont le début d’organisation est
appuyé¢ sur le mod¢ele patriarcal — et une justification de I’infériorité de la femme tantot
appuyée sur I’Ecriture, tantot sur les convenances sociales et les exigences morales.

Cependant, la réception ne se réduit pas a une lecture spirituelle. Qu’en est-il de la

traduction institutionnelle ?

S Premiers Ecrits chrétiens, La Pléiade, Paris, Gallimard, 2016.
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CHAPITRE 6

TRADUCTION INSTITUTIONNELLE ET SES EVOLUTIONS JUSQU’EN 260

Nous avons pu observer, dans le précédent chapitre, comment Origéne limite I’exercice de
la prophétie féminine au domaine privé et exclut toute prise de parole publique’ de la part
des femmes dans des assemblées ou des hommes sont présents « car la femme ne doit pas,
par la parole, se faire le guide de 1’homme »*, sans doute dans la perspective du rejet de la

production prophétique des montanistes®.

Cependant, selon A. Jensen®, dans la tradition chrétienne primitive’, le don de prophétie
passait pour I'un des plus hauts, sinon le plus haut, des dons de I’Esprit. La prophétie
s’accompagnait souvent de phénoménes d’extase, de transe, signe de la prise de possession
par I’Esprit de Dieu.

Par ailleurs, ainsi que le rapporte Ac 2,17 citant la prophétie de Joél, « je répandrai de mon
Esprit sur toute chair ; vos fils et vos filles seront prophétes... »°, aussi bien les femmes
que les hommes sont bénéficiaires du don de prophétie.

D’autre part, Ac 21,9 précise que les filles de Philippe prophétisent. Cependant, comme

nous 1’avons remarqué précédemment, leur nom n’est pas cité, alors que leur autorité dans

'Deux citations lui servent de points d’appui : 1 Co14,35 : « il n’est pas convenable qu’une femme parle dans
une assemblée. » ; 1 Tm 2,12 : « Je ne permets pas a la femme d’enseigner ni de dominer ’homme. Qu’elle
se tienne donc en silence. »

rrrrr

on 1 Corinthians » dans le Journal of Theological Studies 9-10 (1907-1909) ; La citation est extraite du
fragment 74, cité par R. Gryson (Le ministére des femmes...p. 57) et présenté par E. Cattaneo, Les ministeres
de I’Eglise ancienne : Textes patristiques du 1° au 3° siécle, p. 365-367.
3 A. Faivre, Chrétiens et Eglises, p. 324.
* A. Jensen, Femmes des premiers siécles chrétiens, Version frangaise par Gérard Poupon, Traditio
Christiana, Bern, Peter Lang SA Editions, 2002, p. XIX
> A noter que A. Faivre (Chrétiens et Eglises, p. 317) attire I’attention sur la différence des traditions
prophétiques dans le monde juif et dans le monde paien : en Isra€l, le prophétisme est essentiellement pris en
charge par de grands prophétes tandis que dans le monde paien, avec les sibylles, ’activité prophétique est
assurée par des prophétesses.
13,12
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1’Eglise primitive est attestée, par Eusébe’  trois reprises, dans le Livre III de son Histoire
Ecclésiastique :

«3, 31: " Aprés celui-la, il y eut quatre prophétesses, les filles de Philippe, a
Hiérapolis en Asie : leur tombeau est la, ainsi que celui de leur pére. " Voila ce qu'il
dit. D'autre part, Luc, dans les Actes des Apdtres, rappelle les filles de Philippe qui
vivaient alors a Césarée de Judée en méme temps que leur pére et qui avaient été
honorées du charisme prophétique. Il dit en propres termes : " Nous vinmes a Césarée
et, étant entrés dans la maison de Philippe 1'Evangéliste, qui était un des sept, nous
demeurames chez lui. Il avait quatre filles vierges, qui prophétisaient. " »

« 3,37 : Parmi ceux qui brillaient en ce temps-la, était aussi Quadratus, qui, dit-on, se
distingua, en méme temps que les filles de Philippe, par le charisme prophétique. »
«3, 39 : Nous devons maintenant indiquer comment Papias, qui vivait en ces temps,
rapporte avoir appris une histoire merveilleuse des filles de Philippe. »

Enfin, la recommandation de Paul en 1 Co 11,4-5: « Tout homme qui prie ou prophétise
[...] toute femme qui prie ou prophétise... » signifie clairement que, au moins chez les
Corinthiens, a c6té d’hommes qui prophétisent, Paul connait des femmes prophétisant dans

la communauté.

Mais, s’il semble qu’il n’y ait jamais eu dans la tradition chrétienne primitive de
contestation sur 1’égale aptitude des hommes et des femmes a recevoir le don de
prophétie®, 1a notice sur I’épiscope, en Tt 1,9, suggére que, par son caractére invérifiable, la
prophétie peut entrer en conflit avec la « Parole, digne de foi, qui est conforme a
I’enseignement ».

En méme temps, & mesure que l’institutionnalisation progresse, I’activité prophétique
masculine et féminine, telle qu’elle apparait dans les Actes, décline au profit d’une
organisation de type ministériel dont les Pastorales sont les témoins.

C’est ainsi que, au tournant du 2e siécle, Origéne fait le constat’ que les vraies valeurs se
perdent : « Alors, il y avait peu de croyants, mais c’était de vrais croyants, qui suivaient la
voie étroite conduisant a la vie. Maintenant, ils sont nombreux, mais comme il n’y a pas
beaucoup d’¢lus, peu sont dignes de 1’¢lection et de la béatitude ». Origeéne regrette que,

dans les communautés chrétiennes, se soit introduit un certain laxisme et que

" Busébe, Histoire ecclés. 3, 31 ; 3, 37 et 3, 39 ; Texte grec et traduction frangaise des livres I-IV par E.
Grapin, Librairie A. Picard et fils, 82 rue Bonaparte, 1911. Le texte d’Eusébe est mentionné par A. Jensen,
Femmes des premiers siécles chrétiens, p. XIX (n. 28).
% A. Jensen, Femmes des premiers siécles chrétiens, p. XVIIL
’ Origéne, Homélie sur Jérémie, 4,8 ; cité par A. Faivre, Les premiers laics, lorsque I'Eglise naissait au
monde, p. 79.
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institutionnel semble primer sur le spirituel. Comme le suggére A. Jensen'’, la prophétie
apparait ainsi comme un phénomeéne des origines, se raréfiant avec le développement des
communautés dont la foi semble s’affadir et I’ardeur se refroidir et cédant la place a des

préoccupations d’organisation ecclésiale.

Aprées les quelques textes patristiques que nous venons de parcourir et qui sembleraient
donner raison a la réputation d’antiféminisme des Péres de I’Eglise, nous pouvons nous
tourner vers des textes plus « institutionnels » qui nous ferons « pénétrer dans la vie d’une
Eglise du 3° siécle »'' en voie d’organisation avec la Didascalie, ou bien de communautés
organisées de maniere plus complexe comme les présentent les Constitutions Apostoliques.
Enfin, avec la Constitution ecclésiastique des Apotres dont les instructions relatives aux
ministeres, peuvent évoquer les débuts d’un droit canonique, est abordée la question d’un
ministere féminin pour lequel Marthe et Marie sont proposées en modele.

Quelques données archéologiques seront ensuite présentées avant d’aborder la question de
la «réalité » a la périphérie de la Grande Eglise avec quelques textes de la littérature
apocryphe chrétienne et des écrits a caractére gnostique, dans lesquels apparaissent parfois
Marthe et Marie et qui témoignent de la place et du rdle des femmes et de leur prétention a

exercer un ministére dans 1I’Eglise.

6.1. La question des ministéres féminins dans la Grande Eglise : Marthe et Marie,
témoins ou agents du service d’ordre(s) ?

Nous pouvons maintenant examiner, a partir des débats que la crise montaniste suscite
dans I’Eglise, comment, est alimentée la défiance vis-a-vis de toute prétention didactique
féminine dans la littérature canonico-liturgique se présentant « sous forme de recueils de
prescriptions d’ordre moral, cultuel ou disciplinaire, censées étre portées par les apotres
[...] ou par Jésus lui-méme ». Comme le souligne A. Faivre, « certaines de ces ceuvres |[...]
mélent continuellement la description des pratiques réelles et des désirs réformateurs de

leurs auteurs »'%. Ainsi, la Didascalie, les Constitutions Apostoliques et la Constitution

1% A. Jensen, Femmes des premiers siécles chrétiens, pages d’introduction XVIII-XIX.

TA. Faivre, Naissance d 'une hiérarchie, p. 119.

2 A. Faivre, «La documentation canonico-liturgique de I’Eglise ancienne », in Revue des Sciences
Religieuses, tome 54, fascicule 3, 1980. pp. 204-219.
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Ecclésiastique des Apotres, convoquent-elles les figures de Marthe et Marie en fonction et

a ’appui de I’argumentation qu’elles développent.

6.1.1. La Didascalie des Apétres, rédigée en grec dans la premiére moitié du 3°
siécle, n’est connue, comme le rappelle M. Metzger'”, que par des traductions latine,
syriaque et arabe, et fut compilée vers 230, dans le patriarcat d’Antioche. L’ouvrage se
présente comme un recueil d’instructions disciplinaires relatives aux droits et aux devoirs
de 1'évéque, des veuves — soit des femmes d’un certain age dans une situation matérielle
difficile, soit les veuves « installées » — dans 1’ordre des veuves, des diaconesses « figures
de I’Esprit-Saint »'*, et données aux évéques par les apotres, dans une communauté en voie
d’organisation.

L’autorité des instructions disciplinaires repose sur le caractére pseudo-apostolique du
texte : « comme nous avons appris que certains vous troublérent par [leurs] paroles, nous
avons voulu, nous [les douze apoétres] tous réunis ensemble choisir des hommes et les
envoyer pres de vous [...] nous sommes demeurés a Jérusalem de nombreux jours, nous
recherchions et nous décrétions ce qui est utile a tout le peuple. Enfin nous écrivions cette

Didascalie catholique'” »

De I’original grec perdu, a été conservé un fragment du livre III, 5,1 a 6,4 proposant un
long développement sur les veuves, principalement semble-t-il pour limiter leur action, en
raison de leur frivolité, de leur penchant pour la médisance, de leur cupidité et peut étre
aussi de leur refus de 1’autorité de I’évéque'®.

Au milieu de ce développement, un paragraphe est réservé aux fonctions interdites aux
femmes :

Il ne convient pas et il n’est pas nécessaire que les femmes enseignent, surtout a
propos du nom du Christ et de la rédemption par sa Passion. Car vous n’avez pas été
établies [constitutae] pour cela, vous les femmes — et surtout les veuves — pour

BM. Metzger, Les Constitutions apostoliques, Introduction, Traduction et notes, Paris Cerf, 1992, p. 10-11.
' Didasc., IX (traduction Nau, p. 53) ; cité par Gryson (Le ministére des femmes..., p. 75).

' Didasc., XXIV (traduction Nau, p. 137-138).

' Didasc., 111, 6,4 a 8,11 (traduction Nau, p.85-87) : « nous voyons des veuves pour lesquelles ¢’est devenu
une industrie ; elles regoivent avec avidité, et, au licu de faire de bonnes ceuvres [...] elles prétent leur argent
a forte usure. [...] [La veuve] qui ne cultive que I’argent, ne s’occupe que des avantages matériels ; elle ne
peut pas plaire a Dieu ni accomplir son service qui est d’étre fidéle a prier et a supplier. [...] Il faut donc que
les veuves soient pures, qu’elles obéissent aux évéques et aux diacres, qu’elles respectent, vénérent et
craignent les évéques comme Dieu ».
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enseigner [ut doceatis], mais pour prier et supplier le Seigneur Dieu. En effet, le
Seigneur Dieu, Jésus-Christ notre Maitre, nous a envoyés, nous les Douze, pour
instruire le peuple et les nations ; il y avait avec nous des femmes disciples, Marie de
Magdala et Marie, fille de Jacques et I’autre Marie ; mais Il ne les a pas envoyées pour
instruire le peuple avec nous. S’il était nécessaire que les femmes enseignent, notre
Maitre lui-méme aurait ordonné que celles-1a enseignent avec nous.'’

L’unique argument avancé ici pour exclure les femmes de toute mission d’enseignement
repose sur le fait que le Christ ne leur a pas confi¢ cette mission comme il le fit pour les
apotres. S’adressant a I’ensemble des femmes, le texte précise bien que celles-ci, et tout
particulicrement les veuves, n’ont pas été « établies » pour enseigner. Serait-ce, comme le
suggére A. Faivre'®, parce que I’activité de ces derniéres dans la communauté apparaissait
comme génante aux yeux de 1’évéque en raison de leur expérience et de leur situation
sociale ?

Marie-Madeleine, citée avec d’autres femmes, est présentée comme une disciple en
compagnie des Douze. Mais, a la différence des Douze, et pas plus que les autres femmes,
elle n’a recu de la part de Jésus, la mission d’enseigner. Il se peut que Marthe fasse
¢galement partie du groupe formé par « d’autres femmes encore »"° mais elle n’est pas
nommeée.

La raison de I’interdiction d’enseigner figure quelques lignes plus haut, dans le paragraphe
sur le comportement exigé des veuves :

Qu’une veuve ne s’occupe qu’a prier pour les bienfaiteurs et pour toute I’Eglise. Si
elle est interrogée par quelqu’un, elle ne répondra pas aussitot, si ce n’est sur la justice
et la foi en Dieu. Elle enverra au président ceux qui veulent étre instruits. . [...] de
peur qu'en parlant sans compétence [&’maqwj] elle ne tienne des propos
blasphématoires contre la Parole.”.

' Didascalie, 111, 6, 1-3 (X. F. Funk, p. 217). La traduction est celle que propose R. Gryson (Le ministére des
femmes..., p. 69).

BA. Faivre, Naissance d 'une hiérarchie, p. 131-134.

' En vue de justifier le ministére diaconal féminin, la Didascalie, III, 12, 1-13 (traduction proposée par R.
Gryson, Le ministére des femmes..., p. 76) précise : « ...Tu choisiras et établiras comme diacres, un homme
pour I’exécution de nombreuses choses nécessaires, une femme pour le service des femmes.[...] le ministere
d’une femme diacre est spécialement nécessaire et important. Car notre Dieu et Sauveur également était servi
par des femmes diacres, Marie-Madeleine et Marie, fille de Jacques et mére de José, et la mére des fils de
Z¢ébédée, avec d’autres femmes encore [...] il y a des maisons ou tu ne peux envoyer un diacre auprés des
femmes [...], quand les femmes descendent dans 1’eau [pour le baptéme] mais que ce soit un homme qui
prononce sur elles les noms de I’invocation de la divinité dans 1’eau ».

Ce ministére d’une femme diacre (diaconissa) est décrit par 1’auteur de la Didascalie comme un ministére de
convenance. La contradiction n’est qu’apparente avec 1’interdiction d’enseigner formulée en II1,6, 1-3) car il
est bien précisé que, pour le baptéme les paroles sacramentelles doivent étre prononcées par un homme.

? Didascalie, 111, 5, 2-3 (traduction F. Nau, p.84-85).
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Et ’auteur conclut :

Car si les croyants entendent la doctrine sur le Christ d’une fagon incorrecte et
incompléte, surtout celle qui a trait & son incarnation ou a sa passion, ils railleront et
s’en moqueront comme des fables, au lieu de rendre gloire et, par sa témérité, cette
vieille [f} presbutij] sera responsable du blasphéme et aura pour héritage la
malédiction.”!

Pour I’auteur de la Didascalie, il est clair qu’un enseignement donné sans compétence,
dpabdc, pourrait provoquer la risée des paiens et méme constituer un blasphéme. Se trouve
ainsi justifiée, en raison de leur inaptitude, I’interdiction faite aux femmes d’enseigner.

Le manque de confiance a I’égard des veuves, et des femmes en général, dans
I’accomplissent une mission d’enseignement, n’est donc pas uniquement appuyé¢ sur le fait
que Jésus n’ait choisi que des hommes, mais aussi sur la situation faite aux femmes,
considérées comme inférieures et ne pouvant assumer aucune charge publique. Leur
enseignement, objet de railleries, et méme blasphématoire serait ainsi évidemment
disqualifié.

Quelques lignes plus loin, I’auteur rappelle qu’il est interdit aux femmes de baptiser :

\

Nous ne conseillons ni & une femme de baptiser, ni de se laisser baptiser par une
femme, parce que c’est une transgression du commandement et un grand danger pour
celui qui est baptisé et pour celle qui baptise. S’il était licite d’étre baptisé par une
femme, notre Seigneur et Maitre aurait ét¢ baptisé par Marie, sa mere, alors qu’il a été
baptisé par Jean, comme d’autres du peuple. N’attirez donc pas de dangers sur vous,
fréres et sceurs, en vous conduisant en dehors de la loi de I’Evangile.”

Les arguments développés sont proches de ceux qui interdisent a la femme d’enseigner.
Mais ici, il s’agit plutdt de « conseils » assortis d’une sévere mise en garde devant le
danger d’un acte contraire a ce qu’impose 1’Evangile.
y . 23 . . . . , . , .

Comme le précise Gryson™, ces interdictions faites aux femmes dénotent un certain mépris
de la femme qu’il ne faudrait cependant pas attribuer sans nuance a l'auteur de la
Didascalie, mais certainement aussi a la mentalité ambiante. Si le droit d’enseigner et de
baptiser est déni¢ aux femmes, c’est en référence a I’Evangile qui ne montre pas le Christ,

confiant ces ministeéres a des femmes qui, cependant faisaient route avec lui.

21

Id.
2 Didascalie, 111, 9, 1-3 (traduction F. Nau, p. 88-89).
2 R. Gryson, Le ministére des femmes..., p. 74.
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6.1.2. Les Constitutions Apostoliques24 représentent une vaste compilation canonico-
liturgique. Elles décrivent les institutions d’une importante communauté syro-phénicienne,
probablement celle d’ Antioche, et peuvent étre datées de 380.

Le contenu général, dont I’analyse est proposée par A. Faivre®, témoigne d’une
organisation ecclésiale plus complexe que celle que présente la Didascalie et d’une
évolution depuis la Didascalie concernant la place et le role de la femme dans la
communauté chrétienne. Cette évolution est sensible y compris d’un point de vue
sémantique : La Didascalie parlait du ministére des femmes en termes de yovn d1dkovog ou
N owdkovog tandis que le compilateur des Constitutions Apostoliques, dans les chapitres
réservés a I’ordination et au choix des diaconesses, utilise le terme, dioakovicoa.

Selon I’étude de M. Metzger”, qui en a établi I’édition et la traduction, les sources utilisées
par le compilateur des Constitutions Apostoliques”” permettent de grouper les huit livres
qui les constituent en trois grandes unités, en fonction des documents antérieurs
réemployés. La Didascalie fournit la matiere des livres I a VI ; la Didache a servi de base
au livre VII et la Tradition Apostolique forme la trame du livre VIII.

Plusieurs sections portent sur les femmes : Le livre I réserve trois sections aux femmes (§
7-8-9-10) et témoigne d’une forme de misogynie. Le livre III est entiérement consacré aux
veuves. Le livre IV traite de 1’aide a apporter aux veuves et aux orphelins. Au livre VI (§
29) il est question de la soumission des épouses a leur mari et de I’amour des maris pour
leur épouse. Enfin le livre VIII traitant essentiellement des charismes et des ordinations (§
19 : ordination de la diaconesse) ; Le paragraphe 24 précise que «la vierge n’est pas
ordonnée » ; de méme, au § 25 au sujet de la veuve.

Au paragraphe 6 du livre III, le texte grec™® des CA reprend presque mot pour mot celui de
la Didascalie pour justifier les fonctions interdites aux femmes :

Aux femmes nous ne permettons donc pas d’enseigner dans 1’Eglise, mais seulement
de prier et d’écouter les docteurs. En effet quand notre docteur et Seigneur Jésus, le
Christ, nous a envoyés [rtéuyag], nous les Douze, instruire [pabntevw] le peuple et les
nations, il n’a nullement envoyé [é€amoctéAlm] des femmes pour la prédication, bien
qu’elles n’aient pas manqué ; car étaient avec nous la mere du Seigneur et ses sceurs et
encore Marie de Magdala, Marie mére de Jacques, Marthe et Marie, les sceurs de

#E X Funk, Didascalia et Constitutiones Apostolorum, 2 vol., Paderborn, 1905.
BA. Faivre, Naissance d’une hiérarchie, p. 118-171
20 M. Metzger, Les Constitutions Apostoliques, Paris, Cerf, 1992, p. 10-27.

*7 Les Constitutions Apostoliques ont désormais notées CA.
2 Voir ci-dessus, p. 240, n. 22.
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Lazare, Salomé et quelques autres; car s’il avait été nécessaire que des femmes
enseignent, lui le premier leur aurait ordonné d’instruire le peuple avec nous, car si
I’homme est la téte de la femme, il n’est pas juste que le reste du corps dirige la téte.
Que la veuve sache donc qu’elle est I’autel de Dieu.

Le texte nomme Marie-Madeleine en premier et distingue nettement Marie, sceur de
Marthe, Marie de Béthanie et Marie de Magdala. Cependant, la qualification Marie de
Magdala différe de celle qui est donnée par la Didascalie. Ici, Marie de Magdala, si elle
appartient bien a I’entourage féminin de Jésus, est, de méme que les autres femmes,
disqualifiée pour enseigner.

Les CA opposent le role des Douze™, « envoyés instruire », et donc faire des disciples, et
les femmes non missionnées «pour la prédication» comme il est précisé en
1 Tm 2, 11-15. La justification s’appuie, comme le fait la Didascalie, sur la volonté
exprimée par Jésus lui-méme en y ajoutant un nouvel argument scripturaire avec la citation
de 1 Co 11, 5. 1l s’agit donc bien de « faire parler les origines »*° afin de justifier la

l1égislation que I’auteur de la compilation a pour objectif de mettre en place.

Cependant, il semble bien que les Constitutions Apostoliques tordent quelque peu les
citations scripturaires en les décontextualisant : L’allusion a 1 Tm 2, 11-15 comme source
de I’interdiction faite aux femmes d’enseigner, généralise une interdiction qui ne semble,
dans le passage visé, qu’une interdiction temporaire de prendre la parole dans une
assemblée.

De méme, la citation de 1 Co 11, 2-16 « ’homme est la téte de la femme » prend son sens
dans le contexte socioculturel de 1’époque ; Paul ne visait probablement pas a fixer
définitivement le statut des femmes dans I’Eglise mais répondait a une situation

particuliére pour la communauté de Corinthe.

** S’agit-il d’un lapsus ? Le rédacteur ignorait-il le sort de Judas ?

30 Au sujet de ce passage des Constitutions Apostoliques, A. Faivre précise : « Ce texte montre parfaitement
le fonctionnement du discours pseudo-apostolique, mais surtout il montre comment se mélent maintenant
I’histoire des origines chrétiennes (c'est-a-dire I’histoire du début du christianisme) et I’histoire de 1’origine,
de la « nature des choses », cette protologie, qui par définition est a-historique ou théologique. On veut ainsi
atteindre I’origine absolue. C’est alors I’antériorité qui fait autorité. » in « Hommes et femmes face au désir
de servir », Dossier de travail, Université Marc Bloch, Strasbourg.
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Enfin, ’injonction de Paul en 1 Co 14, 34 suivant laquelle les femmes doivent se taire dans
les assemblées s’oppose a son témoignage dans les Actes concernant les quatre filles de
Philippe qui prophétisaient’’.

Dans la relecture de la Didascalie effectuée par les Constitutions Apostoliques®, il apparait
que Marie-Madeleine, passe du role de « disciple » et de femme diacre a celui diaconesse,
mis en place par les CA4 qui, a quelque 150 ans de distance et en s’appuyant sur la volonté
de Jésus lui-méme et les directives de Paul en 1 Co 11, 3, réservent pour les femmes le
ministére diaconal en instituant des diaconesses.

L’évolution entre la Didascalie et les Constitutions Apostoliques au sujet du role des
femmes témoigne d’une complexification dans [’organisation ecclésiale et d’une
hiérarchisation des fonctions parmi lesquelles les diaconesses sont ordonnées et regoivent
I’imposition des mains de I’évéque™ : « au sujet de la diaconesse , moi Barthélemy, je
prescrit ceci :0 évéque, tu lui imposeras les mains, en présence du presbyterium, des
diacres et des diaconesses, et tu diras: Dieu éternel, Pére de notre Seigneur Jésus-

Christ... » (CA, VIIL, 19-20).

6.1.3. La Constitution Ecclésiastique des Apotres

Connu sous différents titres, Canons ecclésiastiques des saints apotres (A. Harnack, 1884),
Apostolic Church Order (J.P. Arendzen, 1902), Ordonnance apostolique (J. M. Hanssens,
1965), le document est cité aujourd’hui comme étant La Constitution Ecclésiastique des
Apétres3 .,

La CEA a été écrite en grec et, comme le précise A. Faivre®, on peut situer la rédaction
finale aux environs des années 300, en Egypte ou peut-étre méme en Syrie. Cependant,
selon A. Harnack, des sources remontant au milieu du second siécle, dans les années 140-

180°° ont été utilisées par le dernier rédacteur.

T Ac21,9.

32 Nous nous appuyons principalement sur les travaux de A. Faivre, notamment ses deux ouvrages Ordonner
la fraternité (1992) et Naissance d’une hiérarchie (1977).

33 CA VIIL 19-20,

3* C’est la dénomination que nous retiendrons, 4 la suite de la Constitution Presbyterorum Ordinis du Concile
Vatican II (1965) et que nous noterons désormais CEA.

3 A. Faivre, « Le texte grec de la Constitution ecclésiastique des apotres, 16-20 et ses sources », in: Revue
des Sciences Religieuses, tome 55, fascicule 1, 1981. pp. 31-42.

A, Faivre, Naissance d 'une hiérarchie, Paris, Beauchesne, 1977, p. 144-145.
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Dans son état actuel, la CEA se présente comme un court recueil de vingt-huit paragraphes
mettant en sceéne les douze apotres, « réunis sur 1’ordre du Seigneur [Kotd kKéAELGV TOD
kopiov AuAV]’’ pour organiser I’Eglise selon le modéle céleste [thmov tdv Emovpavinv],
afin de répandre ses paroles sur toute la terre [Todg Adyovc eic SAnv ThvV oikovpévv] »>°.
Le texte se compose nettement de deux parties. La premicre (notices 4 a 14) traite de
principes moraux’’ ; la deuxiéme (notices 15 a 28) développe des recommandations en vue
de l'organisation de la communauté chrétienne® et concernant notamment 1’évéque, les
presbytres, les veuves et le role des femmes*' dans la communauté. Chacune de ces notices
est présentée de fagon dialoguée, en la plagant dans la bouche de I’un des Douze « Jean
dit..., Matthieu dit..., Pierre dit... », a la maniére des anciens textes conciliaires, comme le
souligne A. Faivre*, ce qui constitue I’une des originalités de la CEA.

Inséré a la suite des notices traitant de 1’organisation de 1’Eglise et du choix du clergé, se
développe, a partir de la notice 24, un dialogue inattendu® des Douze* au sujet de la place

qu’il convient d’accorder aux femmes dans 1’Eglise.

37 Le texte est ainsi placé d’une part sous ’autorité de Jésus-Christ et, d’autre part sous celle des apdtres dont
une liste figure dans I’introduction générale précédant la premiére partiec morale et énumere, dans I’ordre :
Jean, Matthieu, Pierre, André, Philippe, Simon, Jacques, Nathanaé€l, Thomas, Céphas, Barthélemy et Jude. La
deuxieéme partie relative aux instructions disciplinaires est marquée par I’intervention de Pierre et se divise en
deux sous parties auxquelles se rattachent deux listes plus réduites : la premiére ne comprend que Pierre,
Jean, Jacques, Matthieu, Céphas, André ; la seconde correspond aux interventions de André, Pierre, Jean,
Marthe, Marie, Céphas, Jacques, Philippe ; le dialogue est clos par I’intervention de Pierre demandant de
« garder les commandements sans rien en retirer ni rien y ajouter, au nom de notre Seigneur a qui gloire pour
les siecles des siécles. Amen. »

*¥ Nous utilisons ici, avec quelques retouches, la traduction réalisée par Madame Dominique Fruchier dans la
cadre de son Mémoire de Master, soutenu mais non publié¢ a I’Université Marc Bloch, Strasbourg (juin 2010)
sous la direction de A. Faivre. Qu’elle soit ici remerciée de nous avoir donné accés a son mémoire.

3% A. Faivre (Naissance d’une hiérarchie..., p. 143) précise que cette premiére partie est un remaniement de
la « doctrine des deux voies » que présente la Didache.

* Dans la conclusion de son étude sur la CEA (Ordonner la fraternité, p. 434), A. Faivre estime que la
rédaction du dialogue peut raisonnablement étre située entre 135 et 180.

! La question des ministéres féminins est abordée dans les canons 25 a 28 comme une sorte d’appendice a
I’instruction relative aux ministéres des évéque, presbytre, lecteur, veuve et laic (c. 15-24).

*2 A. Faivre (Naissance d’une hiérarchie...,p. 143.

* On remarque que Marthe et Marie ne sont pas mentionnées dans le salut initial adressé¢ aux Douze et que
leur intervention ne constitue pas une notice particuliére mais fait partie du canon énoncé par Jean.

* La liste des noms énumérés dans 1’introduction générale ne correspond & aucune des listes évangéliques
canoniques. Ainsi, Simon-Pierre dont les textes du NT donnent la dénomination soit en araméen (Céphas)
soit en (Pierre) ; ainsi, I’araméen Céphas apparait seulement en Jn 1, 42 mais présente plusieurs occurrences
en 1Co et Ga. A. Faivre propose que Céphas soit identifi¢ & Pierre (Ordonner la fraternité, p. 406) mais
s’interroge sur le sens de la distinction entre Pierre et Céphas opérée par la CEA (p.421).

245



Marthe et Marie®, dont la présence parmi les Douze est soudain manifestée, interviennent
sur la question de I’Eucharistie*® soulevée par Jean (c. 26).
Par ordre d’entrée en scéne, André, Pierre, Céphas et Jacques interviennent dans cette
¢tonnante discussion réunissant cinq personnages particulierement considérés et dont
I’autorité est reconnue dans I’Eglise primitive. En effet, André et Pierre/Céphas sont les
deux premiers disciples appelés par Jésus (Mt 4, 18), Marthe et Marie sont des proches de
celui-ci (Lc 10, 38-42, Jn 11, 27 et Jn 12, 1-3).
Enfin, Jacques®’ est désigné par Paul (Ga 1, 19) comme « le frére » du Seigneur, nommé
« colonnes » (Ga 2, 9) en compagnie de Pierre et de Jean. Voici la traduction des notices
24228%:
c. 24 : André dit : Il est trés utile [ebypnotov], fréres, d’installer [kotootiicot] une
diaconie pour les femmes.
c. 25: Pierre dit : Nous en sommes arrivés la dans nos dispositions ; a propos de
I’ offrande du corps et du sang nous allons le préciser.
c. 26 : Jean dit : Vous avez oublié, fréres, que lorsque le maitre a demandé le pain et la
coupe et qu’il les a bénis en disant : ceci est mon corps et mon sang, il ne leur a
pas permis de se tenir debout avec nous.
Marthe dit : ¢c’est a cause de Marie, parce qu’il I’avait vue sourire.
Marie dit : je n’ai pas 1i ; il nous avait dit, quand il nous instruisait, que ce qui
est faible serait sauvé par le fort™.
c. 27 : Céphas dit : Souvenez-vous qu’il ne convient pas aux femmes de prier debout,
mais assises par terre.

c. 28 : Jacques dit : Comment donc pouvons-nous définir un ministére concernant les
femmes, sinon une diaconie pour fortifier celles qui sont dans les liens ?

Le dialogue (c. 24-28), sous une forme qui pourrait étre percue comme naive, développe

. . +50 eqel s . .
une discussion, ouverte par André™", sur « I’utilité » d’une diaconie des femmes.

* De quelle Marie s’agit-il ici ? On peut légitimement penser & Marie de Béthanie puisqu’elle est nommée en
compagnie de Marthe. L’incertitude sur les différentes Marie est toujours présente. ..

% La question de la présence active des femmes 4 la liturgie eucharistique apparait déja chez Irénée qui, dans
I’Adversus Haereses 1,13 fustige la pratique de Marc le Magicien. La critique d'Irénée porte en particulier sur
l'intérét que les marcosiens accordent aux femmes. L’une des particularités de 1’eucharistie marcosienne
réside dans l'intervention des femmes. Sur ce sujet, on peut se reporter a A. et C. Faivre, « La place des
femmes dans le rituel eucharistique des marcosiens. Déviance ou archaisme ? » Revue des Sciences
Religieuses 71/3 (2007) 310-328.

*" De quel Jacques s’agit-il dans la CEA ? Deux personnages portent le nom dans les Synoptiques et les Actes
: Jacques, frére de Zébédée (Mt 4, 21) et Jacques, fils d’Alphée (Mt 10, 3 ; Mc 3, 18 ; Lc 6, 15; Ac 1, 13).
Dans les deux cas, Jacques lui aussi fait partie des tout premiers disciples appelés.

* Traduction de D. Fruchier. Voir ci-dessus, la note 37.

¥ On pourra se reporter & A. Faivre, Ordonner la fraternité, p. 429-430, pour une discussion autour de « ce
qui est faible sera sauvé par le fort » et de « celles qui sont dans le besoin » ou « celles qui sont dans les
liens ».

246



Approuvée dans son principe, la proposition de diaconie féminine est comprise par Pierre
(c. 25), puis par Jean’' (c. 26,1) comme le seul service liturgique de 1’Eucharistie. Ce
dernier justifie son opposition en rappelant le récit de I’institution de 1’eucharistie tel que le
proposent les Synoptiques et dont les femmes paraissent absentes, alors qu’un tel récit ne
figure pas dans le quatriéme évangile™.

Marthe prend alors la parole et tente une explication a cette absence : 1’¢loignement des
femmes de ce service est dii au rire de Marie. (c. 26,2).

Marie affirme alors que son rire traduisait sa joie de savoir que « ce qui est faible serait
sauvé par le fort »2 (c. 26,3).

Il est remarquable que la figure de Marthe n’apparaisse dans le dialogue de la CEA que
pour fustiger le rire de Marie, signe d’incrédulité et de frivolité. Ainsi, bien que Marthe et
Marie interviennent au cours du dialogue, leur présence ne leur est guére favorable. Et il
est tentant de rapprocher pour les opposer, cette attitude insolite de Marthe et son
témoignage de foi en Jn 11, 20-27 dans lequel elle apparait comme un modele de
confiance, de spontanéité et de foi.

En faisant abstraction de I’aspect fantaisiste — en apparence — de la raison invoquée par
Marthe, on peut constater, I’habileté toute masculine du propos qui lui est prété. Tandis
que Marthe « accuse » Marie de manque de sérieux, les deux femmes reconnaissent elles-
mémes, leur incapacité pour un quelconque ministére en raison méme du manque de
sérieux de Marie et de la faiblesse dont elle se fait I’écho (« ce qui est faible sera sauvé par
ce qui est fort »), renchérissant méme sur les propos de Jean.

La réponse de Céphas (c. 27) vise la proposition d’André et I’intervention de Pierre au
sujet de I’Eucharistie. Ses propos, « il ne convient pas aux femmes de prier debout, mais
assises par terre », en réponse a la proposition faite par André d’une diaconie pour les

femmes (canon 24) semble faire un lointain écho aux instructions sur la tenue des femmes

011 n’est peut-8tre pas insignifiant qu’André ne semble s’adresser qu’a des hommes (« fréres »), alors que
dans la salutation initiale, il proclamait : « salut a vous, fils et filles... ».

*! Noter que Jean intervient ici seulement aprés Pierre, alors qu’il figure en téte de la liste initiale (c. 1) et
intervient, dans la premicre partie (c. 4-14 sur les principes moraux), en premier, avant Pierre (cf.
Ordonner..., p. 407). On remarquera le caractére symbolique de ces variations.

>2 Et de I’ensemble des écrits johanniques, comme le souligne A. Faivre (Ordonner..., p. 413).

> A. Faivre, Ordonner la fraternité..., opte pour la lecture « celles qui sont dans les liens » plutét que
«celles qui sont dans le besoin » (versions syriaque, latine et arabe) dans la mesure ou, dans le monde
antique, les femmes sont présentées comme « faibles ». Faivre estime que le sens de ’intervention de Marie
serait donc que les femmes sont rendues « fortes » et sauvées par le juste qui est fort, le Christ, et que, a leur
tour, il leur revient de rendre fortes celles qui sont encore dans des liens.
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dans l’assemblé654, données en 1 Co 11,5, en 1 Co 14,33 et en 1 Tm 2,11-12 et
recommandant aux femmes une attitude soumise et silencieuse. De plus, la présentation de
’oblation au cours de la célébration liturgique suppose la position debout. En conséquence,
ce ministére ne peut pas étre accompli par une femme.>”

Survient alors la conclusion ambigiie de Jacques (c. 28) : Jacques dit : Comment donc
pouvons-nous attribuer aux femmes une diaconie, sinon un service pour fortifier celles qui
sont dans les liens ? ». La proposition initiale d’André, « établir une diaconie pour les
femmes » est alors adoptée, dans la mesure ou ce ministére exclut la participation a la
liturgie eucharistique, participation réservée aux seuls apotres.

I1 ne fait guére de doute que la question finale de Jacques sur 1’opportunité d’organiser un
« ministére pour les femmes » témoigne nettement de la volonté de limiter le role de

celles-ci et de justifier cette volonté théologiquement.

En conclusion, on peut dire que les personnages intervenant dans les dialogues de la CEA
sont, a des titres divers, des figures de premier plan dans la primitive Eglise et des tenants
de D’autorité. Ainsi, Marie qui pourrait bien réunir sous ce nom les différentes Marie,
détient I’autorité que peut donner sa situation de premier témoin de la Résurrection. De
méme, Marthe «occupée par beaucoup de service (mOAANV Odtaxoviav) » comme le
souligne Luc® est aussi celle qui s’exclame « Oui Seigneur, je crois que tu es le Christ, le
Fils de Dieu, qui vient dans le monde » ! Quant a André et Pierre, ils sont non seulement
les disciples de la premicre heure et, a ce titre, recoivent autorit¢ pour €noncer les

prescriptions relatives a I’organisation de I’Eglise, mais encore Pierre est celui dont

11 est a noter que les versions grecque et latine de la CEA donnent « assises, par terre » tandis que la
version syriaque énonce « il ne convient pas aux femmes de s’approcher la téte découverte, mais de couvrir
leur téte. »

> M. J. Bérére (« Le jeu de la Tradition dans la pratique masculine du ministére apostolique », Cahiers de
I’Institut catholique de Lyon, n°3, 1979, p. 11-48) signale a ce sujet une lettre (probablement un faux,
appartenant a la collection des Décrétales du 12° siécle) qui aurait été écrite par le pape Sotére, en 173, en
réaction a la prétention des femmes a un rdle de « célébrante » dans ’action liturgique : « « Sotere, pape, a
tous les évéques d’Italie (Ep. 12). Il a été rapporté au siége apostolique que des femmes consacrées a Dieu,
soit des religicuses, se permettaient chez nous de toucher les vases sacrés [...] qu’une telle pratique soit
pleine d’abus et digne de répression, c’est ce qui n’est pas douteux pour un homme sage. En conséquence,
nous voulons, en vertu de 1’autorité de ce saint siége, que toutes ces choses soient radicalement supprimées et
cela le plus tot possible, et de peur que cette peste ne se répande davantage, nous ordonnons qu’elle soit au
plus tot bannie de toutes les provinces ». Ce texte est également cité dans ’article : Diaconesse, Dict. des
Antiquités Chrétiennes.

**Le 10, 40.

' In11,27.
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I’évangéliste Matthieu rapporte la profession de foi « Tu es le Christ, le fils du Dieu
vivant » et la réponse de Jésus, instaurant sa primauté « Tu es Pierre, et sur cette Pierre je
batirai mon Eglise »°*.

Comme le remarque A. Faivre™, 1’ordre des interventions — Pierre et ensuite Jean — dans le
dialogue portant sur 1’organisation ecclésiale, parait obéir a la nécessité de mettre en avant
la primauté de Pierre en rectifiant implicitement, comme le souligne R. E. Brown,” « la
conception de la place unique donnée aux femmes dans le quatrieme évangile, reflétant
I’histoire, la théologie et les valeurs de la communauté johannique ». Il s’agirait alors, de la
part du rédacteur de la CEA, d’une contestation de la position théologique de Jean, face au
risque d’une interprétation jugée « dangereuse » de certains passages de son évangile,
notamment®' Jn 20,18-23 ou Jésus ressuscité s’adresse non pas aux Douze, mais plus
largement « aux disciples » aprés que Marie-Madeleine leur eut annoncé la résurrection.
L’objectif du dialogue pourrait donc étre, en définitive, de minimiser le role des femmes tel
qu’il peut apparaitre dans 1’évangile johannique et, dans le méme mouvement, de
promouvoir I’organisation ecclésiale cautionnée par les propos de Pierre. Il n’est pas exclu
qu’il y ait a I’arriére-plan de ce dialogue une polémique contre des groupes marginaux
faisant davantage de place aux femmes.

Nous avions vu précédemment que la figure Marie apparait comme particulierement
effacée dans la documentation canonico-liturgique : de la position de femme-disciple ou de
femme-diacre, décrite par la Didascalie et les Constitutions Apostoliques, elle passe a celle
de « spectatrice », passive que lui concéde la CEA, lors de la célébration eucharistique.
Enfin, si André a D’initiative d’ouvrir le débat, la notice s’achéve sur la conclusion de
Pierre rappelant ’ordre du Seigneur « ... d’observer les commandements sans rien en
retrancher et sans y rien ajouter ». On peut remarquer que les paroles de Pierre dans cette
doxologie finale renvoient clairement a la finale de ’Apocalypse. En d’autres termes, la
Révélation est close et l'autorité des Ecritures ainsi canoniquement définie vaut aussi pour

la place & faire aux femmes dans I'Eglise.

Mt 16, 16 et Mt 16, 17.

% A. Faivre, Ordonner la fraternité..., p. 413-414.

“R.E. Brown, La communauté du disciple bien-aimé, Lectio divina 115, Paris, Cerf, 1994, p. 201-217.

' R. E. Brown cite également le récit de I’entretien avec la Samaritaine (Jn 4,1-42) dont la fonction
missionnaire est authentifiée par sa rencontre, en vérité, avec Jésus.
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6.2. Quelques données archéologiques :

Notre travail s’appuie principalement sur des textes. Néanmoins, avant d’envisager
comment les premicres générations chrétiennes, situées a la périphérie de la « Grande
Eglise », recoivent les dispositions relatives a 1’organisation ecclésiastique et se
positionnent par rapport aux mutations institutionnelles en cours, 1’archéologie peut fournir
quelques données significatives. Cependant, en I'absence de formation archéologique, les
données nous restent difficiles a interpréter et nous en tiendrons donc, avec prudence, a la
description de trois représentations retenues en raison de leur lien avec quelques-uns des

textes abordés dans cette étude : Deux fresques de la catacombe de Priscilla, 8 Rome et la

fresque de Paul et Thécle & Ephése.

6.2.1. Deux fresques des catacombes de Priscilla
Les catacombes de Priscilla® sont situées a Rome, sur la via Salaria®. Deux fresques
retiendront notre attention. La premiére, fresque dite de la Fractio panis™, est située dans
la partie la plus ancienne de ces catacombes, appelée « Chapelle grecque »*. La deuxiéme

fresque se trouve dans une autre salle appelée le « Cubiculum de la velata ».

La fresque de la Fractio panis

82 Le coeur de ces catacombes primitives, parmi les plus importantes et les plus anciennes de Rome, date de la
fin du deuxiéme siécle et offre de nombreuses inscriptions portant les noms de Pierre et de Paul. Son nom
vient de fait que le fils de la propriétaire du terrain, une matrone romaine, aurait été 'hdte de Sainte Priscille.
% Une petite partie des catacombes est proposée en visite virtuelle par Google (Streetview) a 1’adresse :
https://www.google.fr/maps/place/Catacombs+of+Priscilla

% La dénomination de la fresque est due a Joseph Wilbert qui la découvrit en 1893.

8 Cette partie de la catacombe de Priscilla est ainsi dénommée en raison des inscriptions grecques retrouvées
sur l'une des trois niches creusées dans les parois latérales. La piéce était utilisée comme chapelle pour les
rituels eucharistiques.
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Sur un fond de couleur ocre-rouge®, se détachent sept personnages inclinés autour d’une
table. Trois paniers sont disposés & droite de la table, quatre a gauche®’. L’organisation de
I’ensemble évoque clairement le récit du dernier repas de Jésus avec ses disciples et
I’institution de I’Eucharistie®®.

Le soin apporté dans la représentation des personnages — ovale des visages, longs cheveux
coiffés, boucles d’oreilles, voile sur la téte de I’'un des personnages — suggere qu’il s’agit
de la représentation d’un repas eucharistique présidé par des femmes®.

A P’extréme droite de I’image, on distingue le geste d’un personnage, les bras tendus’® sur
la table, dans un mouvement pour rompre du pain. Plus a gauche, sur la table, sont disposés
deux plats ; I’'un contient des poissons, 1’autre des pains ; une coupe est disposée un peu
plus loin sur la table.

En 1893, époque de la découverte de la fresque, il était admis, comme le rapporte Nicola
Denzey Lewis que « si ce personnage rompt le pain, il doit étre un homme, parce que les
femmes ne rompent pas le pain et ne président pas I'Eucharistie » '. L’interprétation de la
fresque demeure pourtant controversée et souléve une double question : d’une part celle du
role des femmes dans I’Eglise primitive et, d’autre part, comme le souligne D. Casey’?,
celle de la compréhension par 1’Eglise de I’Eucharistie soit comme un sacrifice, soit
comme un banquet eschatologique.

Des historiens de l'art, par exemple Dorothy Irvin’, ont compris la fresque comme preuve
archéologique que les femmes présidaient 'Eucharistie dans I'Eglise primitive. Mais le

Directeur des sites archéologiques du Vatican et de la Commission pontificale, F. Bisconti,

6 La tonalité ocre-rouge de ’ensemble évoque le style des fresques de Pompéi et suggére une date autour de
I’année 100.

%7 Les dimensions de I’image reproduite ici ne permettent pas de voir distinctement 1’ensemble des sept
paniers. La présence de ces paniers, de méme que les poissons disposés dans un plat sur la table, fait sans
doute écho aux récits de la multiplication des pains en Mt 14,14-21 ; Mc 6,34-44 ; Lc 9,12-17 et Jn 6,5-14.

% Mt 26,26-29 // Mc 14,22-25 // Lc 22,15-20.

% Draprés J. Wilpert, il s’agirait de la représentation d’une célébration eucharistique telle qu’elle se déroulait
au 2° siécle. Il estime, par ailleurs, que six personnages sont des hommes représentés téte nue et qu’une
femme (troisiéme personnage a partir de la droite de I’image) porte un voile sur la téte, conformément aux
préceptes de Paul en 1 Co, ce qui confirmerait le caractere liturgique de la scéne.

7 Les six autres personnages semblent également accomplir ce geste du bras tendu.

"' N. Denzey Lewis, , « Popular Christianity and Lived Religion in Late Antique Rome: Seeing Magic in the
Catacombs », Brown University, Religious Studies; https://www.academia.edu/30203600/

2 D. Casey, « The “Fractio Panis” and the Eucharist as Eschatological Banquet », in McCauley University
Electronic Journal, August 2002.

7 D. Irvin, « The ministry of women in the early church: the archeological evidence », in Duke Divinity
School Review. 45.2 (1980), p. 76-86.
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déclarait en novembre 2013, lors de la présentation des catacombes apres leur restauration,
que I’hypothése de femmes célébrant 1’Eucharistie s’apparentait a « un conte de fées, une
légende », considérant que la fresque de la femme dont le geste ressemble a celui d'un
prétre est la « représentation d'une femme décédée et maintenant au paradis ». Quant aux
femmes assises autour de la table, elles participent & « un banquet funéraire » et non a une
cérémonie eucharistique. On voit combien l'interprétation de cette représentation est
complexe et donne lieu a des positions radicalement opposées !

Damien Casey, Maitre de conférence a la Australian Catholic University, présente une
position opposée et explique’* que Iinterprétation de la fresque dépend de la
compréhension, sacrificielle ou non, de I’Eucharistie. Si elle est comprise comme un
sacrifice il est exclu, pour des raisons d’ordre anthropologique et historiques que des
femmes puissent présider la liturgie eucharistique car, transgressant en cela 1’ordre social
voulu par Dieu, celles-ci acceéderaient alors au privilége masculin de 1’autorité et du

pouvoir.

La fresque de la Velata

™ D. Casey, « The “Fractio Panis” and the Eucharist as Eschatological Banquet », in Mcauley University
Journal, 2002 : « Je considére que celui qui préside, quel que soit son sexe (dans cette fresque), n'agit pas
tellement in persona Christi alors qu'il agit in persona ecclesiae. Plus important encore, son rdle est li€¢ a une
certaine compréhension non sacrificielle de I'Eucharistie qui se trouve dans le Nouveau Testament et 'Eglise
primitive ou un certain nombre d'images sont tenues en tension mais ou les métaphores dominantes sont
eschatologiques. [...] Si 1'Eucharistie était avant tout un sacrifice, il y a toutes sortes de raisons
anthropologiques pour lesquelles les femmes ne peuvent pas présider. Cependant, je ne pense pas que
I'Eucharistie ait été comprise comme un sacrifice en tant que tel. »
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La fresque se trouve également dans la catacombe de Priscilla et se compose de trois
petites scénes distinctes”. A gauche, trois personnages : 1’un, assis, barbu, apparemment
agé et portant une tunique blanche, tend le majeur et I’index de sa main droite vers I’épaule
d’une jeune femme tenant dans ses mains un rouleau ouvert. Derriere elle, en partie caché,
un homme tenant peut-étre un voile blanc. A D’extréme droite, une femme, téte nue, dont la
coiffure et le visage sont semblables a ceux de la femme représentée a gauche, tient un
nourrisson dans ses bras.

Au centre se détache un personnage féminin vétu d’une tunique pourpre évoquant un
vétement liturgique, un voile blanc couvrant sa téte ; ce personnage est représenté avec le
regard et les bras étendus vers le ciel, dans une attitude d’orant(e). Selon les interprétations
avancées, le personnage central figurerait I’ame de la défunte au ciel, souvent représentée
dans la peinture paléochrétienne comme une orante.

Par ailleurs, comme 1’a remarqué A. Février'®, le fait que les trois scénes soient liées entre
elles par la nette ressemblance entre les visages des trois femmes, exige de donner a la
fresque une interprétation qui ne la morcelle pas. Or, le plus souvent, les commentaires ne
tiennent pas compte du lien entre les trois ¢léments de la fresque et aboutissent a des
divergences d’interprétation.

Certains voient dans la scéne de droite (une mere avec son enfant) la représentation de la
Vierge a I’enfant, tandis que sur la droite, I’homme barbu serait un évéque, assis sur sa
cathedre et bénissant la femme dont 1’époux, derricre elle, présenterait le voile nuptial.
Selon une interprétation donnée par J. Wilpert’’, la scéne de gauche représenterait la
cérémonie d’une velatio virginis, imposition par I’évéque du voile a une vierge, tandis que
celle de gauche reproduirait une scéne de vierge a ’enfant. Pour sa part, C. Dagens’®
reconnait dans la scéne de gauche une allusion au rite de la velatio nuptialis, voile tendu au
dessus des époux au moment de la bénédiction nuptiale ; les trois figures féminines étant
celles d’une méme jeune femme, présentée a trois moments différents de sa vie.

Mais une analyse minutieuse des personnages de la scéne de gauche et de leurs

7 Cette description sommaire s’appuie d’une part sur I’article de A. Caillaud, « La figure du commanditaire
dans D’art funéraire des catacombes de Rome (III°-IV® siécles) » (2015) consultable sur le site de 'HiCSA,
mis en ligne en juin 2015 et, d’autre part, sur I’article de P. A. Février, « Les peintures de la catacombe de
Priscille ; deux scénes relatives a la vie intellectuelle », in : Mélanges d'archéologie et d'histoire, tome 71,
1959. pp. 301-319.

P A. Février, article cité.

7 J. Wilpert, Die gottgeweihten Jungfirauen in den esrten Jahrhunderten der Kirche, Fribourg, 1892.

el Dagens, Rivista archeologica cristiana, 47, 1971, p. 119-129.
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interactions, montre, selon P. A. Février, que la fresque de la catacombe de Priscille
représente une scéne d'enseignement, profane ou chrétien’””. A. Caillaud préfére y voir une
scéne liée a Iinitiation chrétienne de la défunte™. Si l'on suit les propos de ces deux
derniers auteurs, la fresque représenterait donc trois moments-clés de la vie d’une femme
anonyme : le mariage, la maternité et la mort.

L’interprétation de la fresque semble donc dépendre, comme dans le cas de la précédente,
de D’ecclésiologie dont se réclame le commentaire et cela pose a nouveau, bien

qu’indirectement, la question du role de la femme dans I’Eglise®’.

6.2.2. La fresque de Paul et Thécle a Ephése

P . A. Février. « Les peintures de la catacombe de Priscille ; deux scénes relatives a la vie intellectuelle », p.
306. L’auteur ajoute : « On peut donc faire 1'économie de I'hypothése qui verrait dans cette femme non point
une simple mére de famille, mais la Vierge avec Jésus. Remarquons que cette hypothése traditionnelle de la
Vierge a I'Enfant présuppose que l'on peut toujours interpréter l'iconographie du 3° siécle a l'aide des
monuments du 4° siécle. »

% A. Caillaud, « La figure du commanditaire dans ’art funéraire des catacombes de Rome (Ille-IVe siécles)
», in S. Brodbeck, A-O. Poilpré (éd.), La culture des commanditaires. L ceuvre et [’empreinte, Actes de la
journée d’étude du 15 novembre 2013, site de I’HiCSA (Histoire culturelle et sociale de 1’art, Université de
Paris 1 Panthéon-Sorbonne) mis en ligne en juin 2015, p. 66-121.

81 F. Bisconti, Directeur des sites archéologiques du Vatican et de la Commission pontificale, précise que la
fresque de la femme dont le geste ressemble a celui d'un prétre est la « représentation d'une femme décédée et
maintenant au paradis ». (Allocution lors de I’inauguration des travaux de restauration en novembre 2013)
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Cette représentation figure sur une des parois d’une grotte surplombant le site des fouilles
de I’ancien Ephése, la grotte dite « Grotte de Paul et Thécle » semble avoir servi de
chapelle depuis le début de la période byzantine jusqu’au début du 19e siecle. La grotte se
présente comme une courte galerie dont les parois sont couvertes de fresques, les plus
anciennes datées du 4e siecle. L’une de ces fresques représente 1’événement initial raconté
dans les Actes de Paul et Thécle : A Iconium, Thécle, contre la volonté de sa mére
Theocleia, fait le choix de la virginité, renonce a ses fiangailles et décide de suivre Paul.

La grotte fut découverte en 1906 par O. Benndorf. Les premicres recherches
archéologiques sont menées par F. Miltner en 1955. A partir de 1995, les peintures murales
sont étudiées par Renate Pillinger de I’Institut d’archéologie classique de 1’Université de

Vienne

En 2011, dans un court article, J.D. Crossan®’ se proposait d’apporter un élément
archéologique susceptible de préciser ce que 1’apdtre Paul pensait vraiment au sujet des
femmes, grice a I’analyse de cette fresque découverte sur la cote turque®.

Bien que I’état de conservation de cette peinture murale ne soit pas excellent, trois
personnages peuvent étre identifiés : A I’extréme gauche, Thécle apparait & une fenétre,
téte non voilée en signe de sa virginité, écoutant 1’enseignement de Paul. Sur la droite,
Theocleia, la mere de Thecle, est représentée comme une femme enseignant avec autorite,
la main droite levée. Paul, au centre de la fresque, dans un geste d’enseignement identique
de la main droite, s’adresse a Thecle.

Plusieurs dégradations de la fresque attirent I’attention : les yeux de Theocleia ont été
effacés ; la peinture de sa main droite est partiellement effacée et porte des traces de
combustion ; la partie inférieure de la fresque est totalement détériorée, peut-étre a 1’aide
d’une gouge, sans qu’on puisse préciser 1’époque de cette détérioration, apparemment
ancienne.

Selon J. D. Crossan, Thecle et Theocleia, a la droite et a la gauche de Paul, figurent les
oppositions entre la radicalité¢ de Paul dans la lettre aux Galates et le recentrage deux lettres

a Timothée, dont les propos apparaissent comme « réactionnaires » par rapport aux

827 D. Crossan, « The Search for the Historical Paul: What Paul Thought About Women », sur le site
http://www.huffingtonpost.com/2011/06/29/an-israeli-algorithm-shed n_886996.html

% La littérature attachée a cette grotte est détaillée sur le site (en allemand): http:/klass-
archaeologie.univie.ac.at/forschung/rp-paulusgrotte/ (consulté le 2 juin 2017).

255



affirmations de la lettre aux Galates®. En effet, la destruction partielle du portrait de
Theocleia illustrerait la prescription de 1 Tm 2,12 selon laquelle « aucune femme [ne doit]
enseigner ou avoir autorité sur un homme ; elle doit se taire ». Et par ailleurs, nous savons
par les Actes de Paul et Thecle, que Thecle opte pour le célibat. Son choix signifie donc
qu’elle refuse de passer de ’autorité d’un homme — son pere — a celle d’un autre homme,
son €poux.

Les deux femmes représenteraient ainsi, d’une part la prétention féminine a enseigner avec
autorité et, d’autre part le rejet du pouvoir patriarcal. Et si c'est bien le cas, I’intérét de la
fresque est finalement d’illustrer, dans un contexte particulier, I’accueil réservé par les

premicres générations chrétiennes aux mutations institutionnelles.

Nous ne pouvons pas en dire davantage sur les quelques images que nous venons de
présenter. Mais dans le cadre de notre étude, 1'existence méme d'interprétations opposées
nous renvoie aux aspects idéologiques du débat. Les ¢léments historiques et d'autres textes
vont nous y reconduire. Nous nous interrogerons donc sur un mouvement aux contours

encore insuffisamment connus, puis sur quelques textes de la littérature apocryphe.

6.3. La question de la Nouvelle Prophétie

Situé & I’écart, mais pas réellement en marge de la Grande Eglise, du moins a ses débuts, se
développe, a partir des années 150, au moment ot « I’Eglise s’organise pour durer »* un
mouvement de type charismatique, initi¢é par Montan, pronant un retour a la pureté de
1’Eglise primitive.

Apparu en Phrygie au milieu du 2° siécle, la Nouvelle Prophétie, dénommée plus tard
Montanisme présente une coloration apocalyptique et méme encratite, non sans quelque

parenté avec certaines idées gnostiques.

% Ga 3, 28 : « Il n’y a plus ni Juif, ni Grec ; il n’y a plus ni esclave, ni homme libre ; il n’y a plus I’homme et
la femme ; car tous, vous n’étes qu’un en Jésus Christ. »

% Cette notion de nécessité, pour ’Eglise naissante, d’une « organisation pour durer » est abordée par A.
Faivre, notamment dans Ordonner la fraternité (p. 23-42) et dans sa contribution « La question des
ministéres a I’époque paléochrétienne » (Actes du ITI° colloque de La Rochelle, 2007, p. 17.
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Ce que nous connaissons de la Nouvelle Prophétie nous est parvenu essentiellement par les
écrits orthodoxes de ceux qui I’ont combattu, tels Origéne™, Irénée®’, ou par la paradoxale
trajectoire de Tertullien®®

Selon Th. Camelot, Montan, face a «I’Eglise en train de s’institutionnaliser et de se
séculariser »*, appelle a un sursaut et & un mouvement de retour’’ au « pneumatisme » de
’Eglise primitive, comme s'il craignait la tiédeur et I’étiolement de la foi chrétienne. La
Nouvelle Prophétie pose ainsi ouvertement, & I’Eglise du 2° siécle, suivant les conclusions
de F. Blancheti¢re, la question du rapport du prophétisme au sacerdoce institutionnel,
d’une revendication de I’Esprit sur le Ministére et de l'inspiration personnelle et
individuelle sur l'institution, «ceci ne pouvait étre accepté par des responsables de
communautés dont I'influence n'a cessé de s'imposer tout au long du 2° siécle pour aboutir

a 1'épiscopat monarchique » '. Notons que cette situation est déja perceptible chez Ignace

d’ Antioche dans ses lettres aux Magnésiens et aux Tralliens’.

8 « 11 est inconvenant pour une femme de parler dans une assemblée, quoi qu'elle dise, méme si elle dit des
choses admirables, méme des choses saintes, peu importe du moment que cela sort de la bouche d'une
femme ». Commentant 1 Co 14, 34 (« que les femmes se taisent dans les assemblées ») Origéne (cf. Chapitre
4, note 110) s’oppose au role didactique des prophétesses Maximilla et Priscilla, en contradiction formelle
avec le précepte énoncé par Paul. (Origéne, Fragments sur la Premiéere aux Corinthiens).

87 Dans un texte controversé (A. H. ch. XI, livre III, cité par Labriolle, La crise montaniste, p. 231s.), Irénée
semble défendre le don de prophétie, et montrer ainsi une certaine sympathie pour le Montanisme. Selon
Labriolle (ibid., p. 240), Irénée se montrerait le champion du charisme prophétique, précisément parce que la
prétention du Montanisme a en bénéficier davantage que la Grande Eglise elle-méme le conduisait & imposer
une discipline différente pour la hiérarchie de I’Eglise, par le rejet d’une hiérarchie pyramidale dont les
femmes sont exclues et reconnaissant les prophétes et prophétesses comme les vrais chefs de 1’Eglise.

8 P. Labriolle « Tertullien et le Montanisme » in La crise montaniste, Livre 111, p. 291-362, se propose de
« débrouiller » 1’énigme que représente a ses yeux Tertullien et « comment cette personnalité originale et
puissante a-t-elle pu se résoudre a s’embrigader sur le tard au service d’une secte orientale et sacrifier, par
son obstination a la défendre, presque tout le bénéfice des services rendus a I’Eglise ? »

% P. Th. Camelot op, article « Montanisme », Encyclopeedia Universalis [en ligne], consulté le 13 avril 2017:
http://www.universalis.fr/encyclopedie/montanisme/

% F. Blanchetiére (« Le montanisme originel (suite) », p. 16) estime, cependant, tout a fait injuste la
définition donnée par H. Von Campenhausen du Montanisme comme « un mouvement plus réactionnaire que
révolutionnaire », de méme que 1’affirmation de Renan voyant dans le Montanisme « le plus remarquable de
ces retours fort naturels vers 1'esprit apostolique », dans la mesure ou le Christianisme a connu, tout au long
de son histoire, de tels appels a un retour & I'Evangile.

°' F. Blanchetiére note que I’organisation mise en place, certes plus tardivement, par le montanisme était
uniquement destinée a favoriser une expansion rapide de celui-ci.

2 Magn. 6, 1 : « Je vous en conjure, accomplissez toutes vos actions dans cet esprit de concorde qui plait a
Dieu, sous la présidence de 1’évéque qui tient la place de Dieu, des presbytres qui représentent le sénat des
apotres, des diacres, objets de ma particuliere affection, chargés du service de Jésus-Christ qui était auprés du
Pére avant les siécles et qui s’est révélé a la fin des temps. »
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6.3.1. Pour « une Eglise dirigée par des femmes »”

Comme le souligne F. Blanchetiére, il est certain que I’importance du rdle des femmes
dans le Montanisme originel refléte non seulement la position particuliere de la femme
dans les civilisations du Proche Orient — apparemment plus positive que celle définie dans
I’Empire romain — mais aussi le role des femmes dont témoignent aussi bien Thécle,
disciple de Paul, dont la vie est relatée par les Actes de Paul et Thecle, que Priscilla, épouse
d'Aquilas et collaboratrice de Paul dont I’activité est relatée en Ac 18,1-4.18-28.

Toujours selon F. Blanchetiére®, il serait possible que 1’arriére-plan des Pastorales soit
constitué par ce que J. Massingberg-Ford95 appelle un « proto- montanisme » dans la
mesure ol prophétes et prophétesses sont les vrais responsables de I’Eglise, au-dessus des
presbytres et des épiscopes, tandis que les femmes peuvent y exercer les fonctions

d’enseignement.

6.3.2. Une « hérésie » disciplinaire plutot que dogmatique ?
La Nouvelle Prophétie se développe, comme le précise F. Blanchetiére®, parallélement au
renforcement des structures d’autorité dans 1’Eglise; en témoigne la lettre d’Ignace
d’Antioche aux Tralliens dessinant une structure pyramidale de la hiérarchie dans laquelle
s’affirme ’autorité du seul épiscope’ sur la communauté, tandis que, dans le méme temps,
le réle des propheétes apparait comme davantage « encadrée » (cf. 1 Tm).
Ainsi, comme le précise A. Faivre, par I’importance qu’il donne a la prophétie féminine le

montanisme apparait comme un facteur déterminant dans la réaction de I’Eglise telle

Trall. 3 : « Vous devez tous révérer les diacres comme Jésus-Christ lui-méme, 1’évéque comme 1’image du
Pére, les presbytres comme le sénat de Dieu et le collége des Apdtres ; sans eux, il n’y a point d’Eglise. »

% L’expression est de Christine Prieto, en sous-titre a son article « Le montanisme ou la "Nouvelle
prophétie" », texte rédigé dans le cadre d’une session de formation donnée a Reims en 2006 ; consultable sur
le site : https://fr.scribd.com/document/250037223/Heresies-Du-Christianisme-Ancien. Consulté le 10/6/17.
* Ibid., p. 13

% «A note on Proto-Montanism in the Pastoral Epistles », New Testament Studies, 17 (1971) 338-346: «
...the danger in the new Charismatic movement was the elevation of prophet or prophetess above the status of
presbyters and bishops ». Cité par Blanchetiere, (« Le montanisme originel (suite) », p. 13).

% F. Blanchetiére, « Le montanisme originel (suite) », p. 20.

7 Ainsi, dans sa lettre aux Philadelphiens (7, 1-2), Ignace recommande : « attachez-vous a 1’épiscope, au
presbyterium et aux diacres [...] ne faites rien sans 1’épiscope... ».
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. P 98 . , .
qu’elle se manifeste, par exemple, avec Origéne™ quand il déclare « inconvenant pour une
femme de parler dans une assemblée, quoiqu’elle dise, méme si elle dit des choses
admirables, méme des choses saintes, peu importe, du moment que cela sorte de la bouche

d’une femme. »”

6.4. La « réalité » a la périphérie, d’aprés les sources apocryphes : Marthe et Marie,
témoins et actrices dans la mission ?

Chercher a préciser le role reconnu aux femmes dans la primitive Eglise soit en enquétant
dans les textes du Nouveau Testament, soit en interrogeant la documentation canonico-

100 . \
, a ’androcentrisme des sources et a

liturgique se heurte, comme le rappelle J. D. Kaestli
’absence de données spécifiques sur les femmes. A défaut d’une documentation directe,
les données archéologiques représentent un apport intéressant, comme on l'a vu. Une
deuxiéme source de documentation, indirecte, est fournie par les Actes apocryphes des
Apétres qui, selon plusieurs auteurs'®’ permettent, avec des nuances propres & chacun, de

« reconstituer I’image d’un méme monde social féminin »'*.

Comme le rappelle R. Gryson'®, au cours du 2° siécle, la littérature gnostique témoigne
que des femmes de I’Evangile, notamment Marie-Madeleine, Marthe, Marie, mére de Jésus
avaient un role important dans les communautés chrétiennes hétérodoxes. De méme, les
textes apocryphes qui nous sont parvenus de cette époque contiennent de nombreuses

mentions de Marie-Madeleine et quelques allusions a Marthe. Les récits qu’ils proposent

% Origéne ne méne une réflexion explicite sur I’Eglise mais il aborde la question des ministéres a plusieurs
reprises dans ses homélies : Homélies sur la Genese (SC 7 bis, p. 386-389 ; Homélies sur le Lévitique (SC
286, p. 278-279) ; Homélies sur saint Luc (SC 87, p. 198-287) ; Commentaire sur l’épitre aux Romains (SC
555, p. 368-371)...

% Origéne, Fragments sur la Premiere aux Corinthiens, 74 (Journal of Theological Studies 10, 41-42), cité
par Gryson (Les ministéres des femmes..., p. 57).

1% 7. D. Kaestli, « Les Actes apocryphes et la reconstitution de I’histoire des femmes dans le christianisme
ancien », Foi et Vie, LXXXVIII, n °5 (septembre 1989), p. 71-79.

1% Kaestli (« Les actes apocryphes et la reconstitution de ’histoire des femmes...», p. 72) mentionne trois
auteurs : 1) Stevan L. Davies, The Revolt of the Widows. The Social World of the Apocryphal Acts, Londres.
1980, estime que les Actes apocryphes ont été écrits par des femmes et étaient destinés des femmes vivant en
commun et pratiquant la continence ; 2) Dennis R. MacDonald, « The Role of Women in the Production of
the Apocryphal Acts of Apostles », The Iliff Review 41 (1984), p. 21-38 (critique de la these de Davies) ; 3)
Virginia Burrus. « Chastity as Autonomy: Women in the Stories of the Apocryphal Acts », Semeia 38 (1986),
p. 101-117.

' bid.

1% R. Gryson, Le ministére des femmes..., p. 39-40.

259



concernent tous la période qui suit la Passion et la Résurrection. Marie-Madeleine,
massivement, et Marthe de fagon extrémement fugitive, y sont présentées comme des

témoins de la Résurrection.

6.4.1. Les sources gnostiques ou a caractere gnostique : des femmes apotres ?
Les découvertes de Nag Hammadi offrent une abondante documentation gnostique
permettant une étude renouvelée de I’histoire de ces groupes ou mouvements qualifiés de
gnostiques'® au cours des 2°-3° siécles.
Ecrits en marge des courants officiels, les récits que transmet la littérature gnostique n’en
sont pas moins susceptibles de conserver d’anciennes traditions reflétant, par bien des
aspects, les mentalités et les tendances des milieux ou ils sont nés.
Ces textes font essentiellement le récit des rencontres et des dialogues entre Jésus et ses
disciples, dans le temps qui suit la Résurrection. Et dans le cadre de notre réflexion, il est
intéressant d’observer quelles figures de Marthe et de Marie, témoins de la Résurrection,
sont dessinées a travers six courts passages de ces textes.
Evangile de Philippe
Le manuscrit de 1’Evangile de Philippe appartient au Codex II de Nag Hammadi dont il
occupe trente-quatre pages. Rendu célébre par un récent roman a succés, I’Evangile de
Philippe se présente comme un recueil d’extraits'® d’une catéchése sacramentelle
valentinienne' ®regroupant une centaine de courts extraits de diverses provenances et mal

identiﬁéesm, sous la forme de sermons, traités'® et brefs dialogues avec leurs

1% J-D. Dubois (Cahiers d’Histoire n°76, 1999, « Les origines de la chrétienté. Questions nouvelles ») les
présente trés simplement comme des groupes « rassemblant les membres de cercles philosophico-religieux
ou la "gnose" est valorisée, transmise de maitres a disciples, et par une initiation particuliére ». L’article de J.
D. Dubois est consultable sur le site :
http://www.espaces-marx.eu.org/CahiersdHistoire/Cahiers-76/76_dubois.html ; Consulté le 16/7/17.
Théodote, cité par Clément d’Alexandrie (Extraits de Théodote, 78, 2, trad. F. Sagnard, SC 23, p. 203) en
donne la définition suivante : « La gnose : Qui étions-nous ? Que sommes-nous ? — Ou étions-nous. Ou
avons-nous été jetés. — Vers quel but nous hatons-nous ? D’ou sommes-nous rachetés ? — qu’est-ce que la
génération ? Et la régénération ? »

1% E. Norelli, op. cit., p. 229.

1% Pour un exposé synthétique sur la doctrine valentinienne on peut se reporter au n° 23 des Sources
Chrétiennes : Clément d’ Alexandrie, Extraits de Théodote, Paris, Cerf, 1970, réédité en 2006, p. 21-27.

"7 Voir le Bulletin d’information biblique n°67, décembre 2006.

1% E. Norelli (op. cit., p. 229) : « La racine du mal, selon I’auteur , fut dans la séparation d’Eve d’avec Adam
et qui eut la mort pour conséquence ; celle-ci ne sera détruite qu’a travers la reconstitution de I’unité
androgyne qui est 1’ceuvre du Christ. »
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commentaires. B. Layton'”considére que, au moins certains extraits, pourraient provenir
de la région d’Edesse et avoir été écrits, en grec, entre 180 et 250.

Un premier texte''’ dans lequel Marie-Madeleine assure trois roles distincts auprés de
Jésus :

Sentence 32 - Trois marchaient toujours avec le Seigneur : Marie sa meére, sa sceur et
Madeleine qui est appelée sa compagne (kowvwvég) ; Car Marie est sa sceur, sa mére et
sa compagne.

Le jeu sur ’ambiguité du prénom « Marie » des trois personnages accompagnant Jésus est
remarquable. Marie-Madeleine est présentée tout a la fois comme la mére, le compagnon et

la sceur de Jésus. Il semble qu’il puisse s’agir d’une glose de Mc 3, 35 : « Quiconque fait la

volonté de Dieu, voila mon frére, ma sceur et ma meére ».'!!

Un deuxieéme passage, que nous présentons dans la traduction de J. E. Ménard, évoque
Marie-Madeleine comme compagne de Jésus :

Sentence 55 - La Sagesse qui est appelée stérile, est la Meére des anges. Et la
compagne (kowvavog) du Fils est Marie-Madeleine. Le Seigneur aimait Marie plus que
les autres disciples et I’embrassait souvent sur la bouche. Les autres disciples le virent
aimant Marie, ils lui dirent : « Pourquoi I’aimes-tu plus que nous tous ? ». Le Seigneur

répondit, il leur dit : « comment se fait-il que je ne vous aime pas autant qu’elle ? »''%.

113 114

A propos de ce passage délicat' > et hautement conjectural, J-D. Kaestli et D. Marguerat
font remarquer que le texte copte pose quelques difficultés de traduction en raison de son
état lacunaire. Voici la traduction qu’en propose L. Painchaud'" :

La Sagesse qui est appelée « la stérile », elle est la mere [des] anges et [la] compagne

du S [auveur].
[Quant a Ma] rie Ma[de]leine, le S[auveur 1’aimait] plus que [tous] les disci[ples et il]

1 B, Layton, Coptic Gnostic Chrestomathy: A Selection of Coptic Texts with Grammatical Analysis and
Glossary, David Brown Book Company; Edition Bilingual (mars 2003).

10 J_E. Ménard, Evangile de Philippe, Introduction, trad. et commentaire, Paris, Coll. Gnostica, Cariscript,
1997.

"' Le commentaire de J-E Ménard dans / "Evangile selon Philippe, p. 150-151 précise : «C'est surtout Marie-
Madeleine, mére, compagne et sceur de Jésus, (cf Mc 3, 35) qui est pour notre auteur le prototype du parfait
réuni au Soter dans un baiser [...]. Elle est, comme la Sophia, la Mére qui est réunie a son conjoint, le Soter.
C'est dans un baiser ou une salutation affectueuse qu'elle enseigne [...]. Elle est la sceur qui préche [...]. Le
Logos enseigne par elle. Elle est aussi la compagne, celle qui a part a la vérité».

12 J_E. Ménard, Evangile de Philippe, Introduction, trad. et commentaire, Paris, Coll. Gnostica, Cariscript,
1997.

'3 On peut regretter que, dans sa présentation de I’ Evangile de Philippe, J. Y. Leloup ne précise pas ce qui,
dans le texte, est nettement conjectural et élude ainsi plus que de simples nuances ; (J. Y. Leloup, Evangile de
Philippe, Paris, Albin Michel, 2003).

4 Interview parue dans la revue de I’'UNIL, Allez savoir, n°33, octobre 2005.

5 Eerits gnostiques, La bibliotheque de Nag Hammadi, La Pléiade, p. 357.
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I’embrassait sur la [bouche sou]vent. Le reste des [disciples] ils lui dirent: « Pourquoi
I’aimes-tu plus que nous ? ». Le Seigneur répondit, il leur dit { }: « pourquoi ne vous
aimé-je pas comme qu’elle ?

I1 apparait, de maniere évidente, que 1’état du texte a pu permettre d’en forcer quelque peu
le sens. Il ne semble pas indispensable de combler la lacune par « il ’embrassait sur sa

bouche » '

.; ce peut €tre une possibilité, parmi d’autres. En effet, Marie-Madeleine,
puisqu’elle est dite « compagne » ou, si 1’on préfére « compagnon » de Jésus, est donc bien
celle qui écoute son enseignement, « se nourrissant de la parole qui vient de la bouche »
comme 1’énonce la sentence 31 : « Celui qui se nourrit de la parole qui vient de la bouche
va vers son accomplissement. L’homme accompli devient fécond par un baiser et c’est par
un baiser qu’il fait naitre.»'"’

Ainsi le Christ, en communiquant a Marie-Madeleine“g, I’initiée par excellence, son
enseignement par sa parole, et son souffle par ses baisers, engendre le salut en elle'"”.
Enfin, les disciples déplorent que Jésus aime Marie « plus que nous », c'est-a-dire les
disciples masculins au nombre desquels, vraisemblablement, se trouve Pierre. L’opposition

entre Marie-Madeleine et Pierre y est a peine voilée.

Dans I’Evangile de Philippe, Marie-Madeleine est présentée comme une incarnation de la
Sophia et la compagne de Jésus. Ailleurs, le manuscrit décrit la Sophia comme une
émanation de Dieu, incarnée dans le monde a la demande du Dieu Un, ou elle est retenue

captive dans un corps féminin'*

. La figure de Marie-Madeleine qui représente une
incarnation de la Sophia déchue dans le monde, a donc vraisemblablement « absorbé »
I’image de la femme pécheresse, convertie par Jésus et par lui guérie de sept démons. Elle
réunissait alors les caractéristiques qui font d’elle la figure symbolique de la Sophia qui, en

recevant ’enseignement et le souffle du Sauveur, atteint la connaissance et le salut.

"® Mais cela ne rejoindrait-il pas la querelle faite aux chrétiens par les paiens a propos du « baiser de paix »
sur la bouche qui permettait d’accuser les fréres et sceurs d’inceste ou de débauche ?

"7 Dans la tradition juive des années 200, le baiser est la communication d’un souffle (pneuma, spiritus) de
Dieu.

8y, Hills, The Complete Gospels, Chicago, Fortress Press, 1989.

"9 Marie-Madeleine serait donc considérée comme une incarnation de la Sagesse-Sophia.

120 A, Houziaux, Jésus, de Qumrdn a l ’Evangile de Thomas, Paris, Bayard, 1999.
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Dialogue du Sauveur
Conservé dans le Codex III de la bibliothéque de Nag Hammadi, le Dialogue du Sauveur
s’adressait probablement a ceux qui, dans la communauté de ’auteur, peut étre en Egypte,
se préparaient au baptéme'?'. Il a pu étre daté autour de 150-180.
Le manuscrit, assez endommagé, se présente sous la forme de dialogues, pour 1’essentiel
entre Jésus et trois disciples, Matthieu, Marie-Madeleine et Thomas'%, ici appelé Judas, le
questionnant. C’est Marie-Madeleine qui pose la majorité des questions tandis que les
Douze interviennent a deux reprises pour le questionner. L’enseignement de Jésus est
donné a travers ses réponses a chacun de ses interlocuteurs'”. On observe que les
paralléles aux paroles de Jésus utilisées dans le cours de ces questions-réponses se
retrouvent non seulement dans les évangiles de Matthieu, de Luc et de J eanm, mais aussi
dans celui de Thomas.
Marie-Madeleine prend la parole :

§ 140, 17-19 - Marie dit : « Dis-moi, Seigneur, pourquoi suis-je venue ici-bas ? Est-ce

pour trouver un profit ou souffrir une perte ? ». Le Seigneur dit : « C’est I’abondance
du révélateur que tu manifestes. »

La double question de Marie-Madeleine semble le reflet de I’inquiétude gnostique face a
un monde per¢u comme mauvais. La réponse du Seigneur la place dans un rdle de
missionnaire pour manifester « I’abondance du révélateur ».

Quelques lignes plus haut, a la fin d’un échange entre Judas et Jésus, Marie disait :

§ 139, 11-12 — Ainsi donc en ce qui concerne la perversité de chaque jour, 1I’ouvrier
est digne de sa nourriture et le disciple ressemble & son enseigneur.

Elle est alors approuvée par Jésus qui confirme :
§ 139, 13 — Elle a dit cela comme une femme qui a compris complétement.

Ainsi, les deux affirmations du Seigneur montrent bien que Marie-Madeleine n’est pas

seulement ’une des trois disciples choisis pour recevoir son enseignement, mais encore

121 7. Hills, The Complete Gospels, Chicago, Fortress Press, 1989.

122 J. Hartenstein, « Marie-Madeleine the Apostle : A Re-interpretation of Literary Traditions ? », Society of
Biblical literature, Annual Meeting 2006, program unit Christian Apocrypha).

' D’aprés R. Cameron (The Other Gospels : Non-Canonical Gospels Texts, Philadelphia, The Westminster
Press, 1982), ’auteur aurait utilisé trois sortes de sources : un mythe de création, un catalogue de Sagesse
cosmologique et une apocalypse.

124 R. Cameron (op. cit) suppose que le Dialogue du Rédempteur pourrait étre le précurseur de 1’évangile de
Jean.
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qu’elle est louée — plus que Thomas et Matthieu — car elle parle comme une femme qui
« sait tout ». Elle doit donc étre comptée parmi les apdtres.

Dans le Dialogue du Sauveur, une place de choix est attribuée a Marie-Madeleine, en
compagnie de Matthieu et Judas/Thomas. Elle est dépeinte comme 1’apdtre par excellence,

dans son role de missionnaire du Sauveur, maitre de sagesse.

Evangile selon Marie

Bien qu’il ne corresponde pas a la forme littéraire des évangiles, « I’Evangile de Marie »
livre des enseignements que le Christ ressuscité laisse a ses disciples avant de les quitter.
Le personnage de Marie est celui de Marie de Magdala dont les évangiles canoniques nous
apprennent qu’elle fut la premiére a voir le Christ ressuscité.

125 Deux d’entre eux écrits

L’Evangile de Marie est connu par trois manuscrits incomplets
en grec (Rylands 463 er Oxyrhynchus 3525) datent du III° siécle, le troisiéme est une
traduction copte du IV siécle (Berolinensis Gnosticus 8052, 1). Le texte, bien que trés mal
conservé'?’, s’inscrit dans la tradition des apparitions du Ressuscité et a pu étre rédigé en
Syrie.

Eusébe signale'?’ que I’Evangile de Marie était connu de Sérapion d’Antioche et
d’Origéne' .

Le texte, dont les six premicres pages manquent, est divisé en deux parties. La premicre
offre le récit de I’entretien de Jésus avec ses disciples avant son départ; la seconde
rapporte un discours de Marie réconfortant les disciples, désemparés apres que Jésus les ait
quittés. Marie fait le récit d’une vision qui lui fut accordée par le Seigneur. Les apdtres,
Pierre et André en particulier, réagissent a ce récit et interrogent Marie sur des questions
qui semblent étre le reflet de celles qui se posaient dans les premiéres communautés,

vraisemblablement au sujet de la place de la femme dans 1’Eglise.

Le texte se termine sur les mots de Lévi « Il I’a aimée [Marie] plus que nous »

12 J. M. Robinson, The Nag Hammadi Library in English, San Francisco, Harpert Collins, 1990.

126 Le texte présente deux importantes lacunes : Sur les dix-neuf pages qu’il comporte, il manque les six
premiéres ainsi que les pages 11 a 14.

127 Histoire Ecclésiastique 6, 12.

128 3. A. Cerrato, Hippolytus Betwenn East and West, p. 196 (note 30).
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Le début du texte conservé évoque une derniere apparition du Ressuscité aux disciples au
cours de laquelle Pierre interroge le Sauveur sur la « nature du péché du monde ». Jésus
répond sous forme d’un discours philosophique sur la nature du mal, sur le péché et ses
conséquences. Il leur rappelle son Evangile, la présence en eux du royaume. Avant de les
quitter, il les envoie « proclamer I’Evangile du Royaume », puis prend congé d’eux :

P 9, 5 — Lorsqu’il eut dit cela, Il partit. Eux, cependant étaient affligés, ils pleurérent
abondamment se disant: Comment irons-nous vers les Gentils et comment
proclamerons-nous I’Evangile du Royaume du Fils de I’'Homme ?'*

A cause du départ de Jésus, les disciples « pleurent abondamment ». Leur désarroi est
souligné par I’abondance de leurs pleurs. Cette attitude, plus facilement prétée,
habituellement, & des femmes est typique des récits apocryphes d’apparition de Jésus
ressuscité lorsqu’il quitte ses disciples.
P 9, 12-20 - Marie se leva, elle les embrassa tous et dit a ses fréres : « Cessez de
pleurer et de vous affliger et que votre cceur ne soit point partagé, car sa griace vous

accompagnera tous et vous protégera. Louons plutdt sa grandeur car il nous a unifiés,
il nous a faits Homme [&vOpmmog]. »

Par son enseignement, Marie-Madeleine, aprés le départ du Sauveur, réconforte et
convertit les disciples. Marie ajoute « Il nous a faits Homme », dvOpwmog et non davrp,
énongant un aspect essentiel de la gnose : L’entrée dans le royaume est conditionnée par la
réunification de I’étre dans un retour a 1’unité primordiale, dans la réconciliation du

masculin et du féminin, unité compromise par la chute de ’homme dans la maticre.

Pierre demande alors a Marie de révéler aux disciples d’autres paroles du Seigneur qu’elle
a regues en particulier :

P.10, 1-6 - Pierre dit & Marie : « Sceur, nous savons que le Sauveur te préférait aux
autres femmes, rapporte-nous les paroles du Sauveur que tu as en mémoire, celles que
tu connais mais nous pas et que nous n’avons pas entendues. »

L’Evangile de Jean (Jn 11, 5) évoquait déja cette préférence de Jésus pour Marie-
Madeleinem, si, comme nous 1’avons évoqué plus haut, on identifie Marie sceur de Lazare
et Marie de Magdala. Cette préférence établit alors Marie comme compagne et disciple

préférée de Jésus.

12 La traduction adoptée pour I’ensemble des citations est celle qui est donnée dans L "Evangile selon Marie,
Texte établi et présenté par A. Pasquier, BCH, Les Presses de 1’Université Laval, Québec, Canada, 1983.
130 « Jésus aimait Marthe et sa soeur ».
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Marie va ensuite rapporter la vision qu’elle a eue du Seigneur et ses paroles, peut-Etre en
référence a Jn 20, 18 « Marie de Magdala vient annoncer qu’elle a vu le Seigneur et qu’il
lui a dit cela » :
P 10, 7-16 - Marie répondit et dit : « Ce qui vous est caché, je vais vous 1’annoncer »,
et elle se mit a leur tenir ces propos : « Moi », dit-elle, « je vis le Seigneur en vision. Il

répondit et me dit : Bienheureuse toi qui ne te trouble pas @ ma vue car 1a ou est le
voig, 1a est le trésor. [...]

La vision dont Marie a bénéficié la situe au-dessus des disciples puisqu’elle a recu
communication des secrets divins et qu’elle peut ainsi légitimement prétendre au charisme
prophétique’".

La révélation de Marie est brusquement interrompue par la lacune des pages 11 a 14. Elle
reprend et se poursuit dans un développement théologique sur 1’Ascension de I’ame,
décrite par Marie-Madeleine comme un voyage dans les sphéres célestes, image d’un
voyage intérieur.

P 17, 7 - Apres qu’elle eut dit cela, Marie garda le silence : c’est ainsi que le Seigneur
s’était entretenu avec elle jusque-la.

Comme dans I’épisode de Marthe et Marie, celle-ci « garde le silence »32, apres avoir, il
est vrai réveélé aux disciples les paroles recues de Jésus, c'est-a-dire apres avoir accompli
son role de missionnaire, sans rien ajouter d une interprétation personnelle.
La réaction de Pierre et André aux propos de Marie traduit leur incrédulité au sujet de la
vision qu’elle aurait eue :
Or, André prit la parole et dit a (ses) fréres : Dites, que pensez-vous de ce qu’elle vient
d’affirmer ? Pour ma part, je ne crois pas que le Seigneur ait dit cela. Car, semble-t-il,
ces enseignements différent par la pensée. » Pierre prit la parole et discutant de
questions du méme ordre, il les interrogea sur le Sauveur : « Est-il possible qu’ll soit
entretenu avec une femme en secret - & notre insu - et non ouvertement si bien que

nous devrions nous, former un cercle et tous I’écouter ? Il I’aurait choisie, de
préférence a nous ?

La controverse entre André et Pierre a propos des paroles de Marie semble avoir pour
origine I’indignation de Pierre'*® : Le Sauveur aurait transmis son enseignement a I’insu de

Pierre et en secret ! Or, comme le fait remarquer A. Pasquier'**, la révélation secréte est un

Blg Morard, Ecrits Apocryphes chrétiens, L ’Evangile de Marie, Paris, Gallimard, 2005, p. 18.
132
Lc 10, 39.
133 Or, selon Mt 16, 13-20, Pierre est le chef de I’Eglise, ce qui implique une transmission du pouvoir.
B4 A, Pasquier, L ’Evangile selon Marie, Québec, Les Presses de 1’Université Laval, 1983, p. 97-99.
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privilege ; elle manifeste 1’élection. Le Sauveur aurait donc choisi une femme de
préférence a eux les disciples.

Comme le suggére E. Norelli'*

, 1l est possible que les interrogations de Pierre et d’André

soient le reflet, dans 1’Eglise, de la réaction au prophétisme féminin encore vivant dans des

communautés du 2e siecle. En effet, il semble bien que, sous couvert de discuter la place

qui peut €tre accordée a Marie parmi les disciples, soit posée la question de I’autorité dans

’Eglise, comme nous le verrons plus loin avec I’Evangile de Thomas.

Marie est offensée par ces propos et affirme, en pleurs, qu’elle n’a pas inventé ses visions :
P 18, 1-5 - alors Marie se mit a pleurer. Elle dit a Pierre : « Pierre, mon frére, que vas-

tu donc penser ? Crois-tu que c’est toute seule, dans mon cceur que j’ai eu ces pensées
ou qu’a propos du Sauveur, je mente ? »

C’est alors que Lévi, dont le nom n’apparait pas dans les listes d’apdtres du Nouveau
Testament, prend la défense de Marie et désapprouve Pierre en répondant a ses deux
précédentes objections :
P 18, 6 - Lévi prit la parole et dit a Pierre: « Pierre depuis toujours tu es un
tempérament bouillant, je te vois maintenant argumenter contre la femme comme un
adversaire. Pourtant, si le Sauveur 1’a rendue digne, qui es-tu, toi, pour la rejeter ?

Sans doute, c’est de maniere indéfectible que le Seigneur la connait. C’est pourquoi il
I’a aimée plus que nous. »

Lévi confirme I’élection de Marie. Les termes et expressions employés, « il 1’a rendue
digne », « connaissance indéfectible fermement, solidement]» que le Seigneur a de Marie,
rappellent le langage technique des religions a mystéres ou des apocalypses du
Ie siécle qui se retrouvent dans le scénario des évangiles gnostiques'>®

Le discours de Lévi semble destiné a inspirer de la honte aux disciples en montrant que,
parmi eux, seule Marie est la vraie disciple « connue de manicre indéfectible » par le
Seigneur et ayant recu un enseignement particulier.

Par ailleurs, Lévi va jusqu’a contester 1’autorité dont Pierre semble se prévaloir : « qui es-
tu, toi, pour la rejeter ? »

P 20, 19 - Quand Lévi eut prononcé ces mots, ils se mirent en route pour annoncer et
précher I’Evangile selon Marie.

135 g, Norelli, L’Ascensione di Isaia. Studi su un apocrifoal crocevia dei cristianesimi, Bologne, 1994, p.
167-173.
3¢ H-Ch. Puech, Gnostic Gospels and related Documents, p. 263, cité par A. Pasquier, op. cit. p. 99.
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L’affirmation de Lévi « il I’a aimée plus que nous » exprimait clairement que le Sauveur
I’a rendue digne de recevoir sa parole en raison de liens tres forts entre lui et Marie et,

7 iront

celle-ci étant « devenu Homme », c’est «I’évangile selon Marie » que tous'
annoncer.

La figure de Marie-Madeleine qui ressort des passages qui viennent d’étre évoqués est
particuliérement intéressante a plusieurs titres :

- Marie-Madeleine est décrite dans le role d’un chef de communauté qui console et exhorte
les disciples désemparés apres le départ de Jésus ;

- Elle apparait comme la seule garante de la révélation dont la foi surpasse celle de ses
compagnons.

- En s’affirmant comme celle qui bénéficia de la vision du Seigneur et « qu’il a aimée plus
que tous », elle s’oppose a Pierre et fait I’objet d’une violente altercation avec lui,
traduisant manifestement des tensions et un conflit dans la communauté.

- La communauté de Marie-Madeleine, en opposition avec les vues de la « grande Eglise »,
consideére que les apparitions du Ressuscit¢ aux femmes les désignent comme les
détentrices d’une autorité sur la communauté, en raison précisément de leur grande
proximité avec lui.

- Autour de Marie-Madeleine, les personnages de Lévi, André et Pierre pourraient bien
incarner des positions qui se manifestaient dans cette communauté : Lévi formule I’opinion
du groupe des disciples affirmant I’élection de Marie-Madeleine ; Pierre « de tempérament

bouillant »'®

, se montre a la fois sceptique et dépit¢ ; André apparait inquiet,
dubitatif : « Que pensez-vous de ce qu’elle [Marie] vient d’affirmer ? ». Comme le fait
remarquer A. Marjanen'*® leurs positions reflétent vraisemblablement les débats de la
théologie gnostique sur ’organisation et la foi de la Grande Eglise. Les propos de Pierre,
manifestement « machistes » n’auraient-ils pas alors comme objectif de ruiner la position
« orthodoxe » de la primauté de celui-ci ?

Avec 1’Evangile de Marie apparait un autre aspect de la figure de Marie-Madeleine. Non

seulement elle est présentée comme trés proche de Jésus, ce qui fait d’elle une candidate

7L e papyrus Ryland mentionne que, seul Lévi, aprés avoir parlé, partit annoncer I’Evangile selon Marie.
8 es évangiles synoptiques se font largement 1’écho de ce tempérament bouillant : Mt 16, 22 ; Mt 26, 74 ;
Jn 18, 11.

139 A. Marjanen, The Woman Jesus Loved. Mary Magdalene in the Nag Hammadi Library and related
Documents, Leiden/New-Y ork/Koln, Brill, Nag Hammadi and Manichean Studies 40, 1996, p. 120
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parfaite pour le role d’initiée ayant regu un enseignement particulier, mais encore elle
incarne 1’opposition, a Pierre, « le Prince des Apdtres »'*°, identifié a « la grande Eglise ».
Ce conflit, relaté par I’Evangile de Marie, porte apparemment sur la place que Marie-
Madeleine peut tenir dans le groupe des apodtres et la pertinence de son enseignement et se
manifeste dans une apre discussion et la contestation de son autorité personnelle. Mais ce
conflit porte clairement sur la question de 1’autorité dans les communautés chrétiennes. Les
gnostiques, a travers la personne de Marie-Madeleine contestent 1’autorit¢ de Pierre mise
en doute par Lévi s’adressant directement a celui-ci : « Qui es-tu, toi, pour la rejeter ? ».
Car le fait que Marie-Madeleine révele aux autres apdtres ce qu’elle seule a entendu de
Jésus, la positionne — et les milieux gnostiques avec elle — comme celle qui conserve le
vrai message du Christ.

La comparaison des positions des apotres dans la CEA et dans I’Evangile de Marie fait
apparaitre la différence des enjeux de la discussion. Comme le précise A. Faivre, pour la
CEA, la question portait sur la possibilit¢ de confier une mission d’évangélisation a des
femmes alors que, dans I’Evangile de Marie D’interrogation porte sur 1’opportunité

d’envoyer les apdtres proclamer I’évangile préché par une femme.

Sophia ou Sagesse de Jésus-Christ

Appartenant dans sa version copte au méme Codex III de la Bibliothéque de Nag
Hammadi, que I’Evangile de Marie, la Sophia de Jésus-Christ pourrait avoir été composée
peu aprés Parrivée du Christianisme dans les années 50-150, en Egypte'*'. La Sophia de
Jésus-Christ reprend un texte gnostique, Eugnostos,'** et se présente sous la forme d’un
dialogue des disciples avec Jésus leur enseignant, a 1’occasion de longs développements, le
salut, sa propre nature et celle de la Sophia, personnification divinisée de la sagesse ayant
un role trés important dans les conceptions gnostiques.

Les douze disciples et sept femmes sont réunis, aprés la Résurrection, en Galilée sur une
montagne appelée « Divination et Joie ». Seuls cinq disciples sont nommés et apparaissent,
dans cet ordre, dans le dialogue: Philippe, Matthieu, Thomas Marie-Madeleine et
Barthélémy. Marie-Madeleine pend la parole et demande a Jésus, au sujet de ceux qui sont

%0 Cf. Mt 16, 13-20.

4I'D. Parrott, Translation and Introduction of "Eugnostos the Blessed" and "The Sophia of Jesus Christ" in
The Nag Hammadi Library. ed by James Robinson, Brill Academic Publisher,1991.

2 Eugnostos est un écrit d’origine Egyptienne datant probablement du premier siécle avant 1’ére chrétienne.
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« égarés » par méconnaissance de la différence entre ce qui est périssable et ce qui ne 1’est
pas:
Alors, Seigneur comment connaitrons-nous cela ?'*

Elle le questionne ensuite au sujet de la mission des disciples :
Seigneur, d’ou viennent tes disciples, ot vont-ils et que doivent-ils faire ici ?'**

« Le parfait Sauveur » lui répond alors par un long développement, sur la descente d’une
parcelle de divin dans I’humanité, sur la Sophia, « la Mére et I’Epouse de I’Univers ».

I1 est clair que la nature des questions posées par Marie-Madeleine, est le signe qu’elle joue
un réle de premier plan parmi ceux que Jésus instruit.

De plus, Jésus termine 1’enseignement a ses disciples par ces mots :
Je vous ai donné autorité sur toutes choses, en tant que Fils de Lumicére.

Ainsi, tous les disciples — et Marie-Madeleine fait partie de leur groupe — sont considérés a
¢galité dans la mission apostolique.
Le manuscrit s’achéve sur le départ de Jésus :

Telles sont les choses que le bienheureux Sauveur disait, et il disparut du milieu d’eux.

Alors tous les disciples étaient dans une grande et ineffable joie. Et les disciples

commenceérent a précher I’Evangile de Dieu, 1’éternel et impérissable Esprit. Amen.'*’

Cette déclaration finale est caractéristique des écrits gnostiques qui, par ailleurs, confirme
que « tous les disciples », et donc Marie-Madeleine, sont envoyés précher I’Evangile « de
Dieu ».

De plus, ne serait-il pas possible, comme le suggére C. Barry'*® que, en s'appuyant plus
particuliérement sur le passage 117 : « Marie lui dit : Christ saint, tes disciples, d’ou sont-
ils venus ? Ou iront-ils ? Et que font-ils ici ? » L’auteur de la Sophia de Jésus-Christ
identifie Marie-Madeleine a cette parcelle féminine de divinité ou, au moins, que, a travers

Marie-Madeleine, il associe toutes les femmes a la mission apostolique ?

%3114 du Codex de Berlin. Traduction anglaise de D. Parrott, op. cit.

144117, 12b-17a du Codex de Berlin. Traduction anglaise de D. Parrott, op. cit.

13 NHC, III, Traduction de D. Parrott, op. cit.

146 . Barry, « Sagesse de Jésus-Christ », in Ecrits gnostiques, La Bibliotheque de Nag Hammadi, La Pléiade,
p. 649, notel17, 12-17.

Bibliotheque copte de Nag Hammadi Section, Laval, Presse de 1’Université Laval, Bibliothéque copte de Nag
Hammadi Section « Textes » 20, 1993, p.261.
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C. Barry, en effet, estime que la question fondamentale posée par Marie, qui introduit le
récit sur la destinée humaine, est 1’indice que I’auteur a probablement voulu personnifier
en Marie I’émanation divine incarnée dans le monde, I’ame a la recherche de son origine.

A travers la Sophia de Jésus-Christ se renforce une figure de Marie-Madeleine, disciple
parmi sept femmes anonymes, recevant avec les autres disciples 1’enseignement de Jésus et
partant avec eux « précher 1’Evangile de Dieu, le Pére éternel ». La Sophia de Jésus-Christ,
a la différence de 1’Evangile de Marie ne place pas Marie au-dessus des autres disciples.
Elle n’a pas regu d’enseignement en particulier mais c¢’est par Jésus lui-méme qu’elle est

envoyee.

Pistis Sophia

Le texte de la Pistis Sophia'¥’, conservé dans le Codex Askewianus, fait également partie
de la Bibliothéque de Nag Hammadi. Le manuscrit, daté de la fin du Ile ou du milieu du
Ille siécle, est attribué'*® a un disciple de I’école valentinienne'*”

Le récit situe les différentes scénes non pas le jour de la Résurrection comme la plupart des
autres écrits gnostiques, mais au cours des douze années que le Seigneur aurait passé avec
ses disciples aprés la Résurrection'’.

Le manuscrit se compose de six livres'' dont les trois premiers présentent Marie-
Madeleine parmi les disciples, en interlocutrice privilégiée, interrogeant'*” Jésus et
proposant des interprétations des Ecritures.

Apres que Marie-Madeleine eut bien répondu a Jésus, celui-ci la félicite :

147 Une traduction en est proposée sur le site : http://remacle.org/bloodwolf/apocryphes/pistissophia.htm. Site
consulté le 16/7/17.

148 A. Marjanen, op. cit.

149 Irénée écrit, a propos de Valentin : « Le premier d’entr’eux [les gnostiques], Valentin, empruntant les
principes de la secte dite ‘gnostique’, les a adaptés au caractére propre de son époque » (Adversus haereses, I,
11, 1).

Cing caractéristiques sont données pour la gnose et le gnosticisme du II° siécle par R. McLachlan Wilson, art.
« Gnosis/Gnozismus II », dans : Theologische Realenzyklopédie 13, Berlin, (1984), p. 535-550.

1) un dualisme cosmique radical ; 2) la distinction entre un dieu transcendant et un démiurge ; 3) la foi en une
étincelle de lumicre en I’homme ; 4) un mythe qui explique 1’état présent de I’homme par une chute
intervenue avant l’existence de I’homme; 5) la conviction d’une « gnose » salvatrice qui, par la
connaissance, réalise 1’unité entre cette étincelle lumineuse en I’homme et le monde divin ». cité par G.
Theissen dans La religion des premiers chrétiens, Paris, Cerf, 2002, p. 365.

150 pistis Sophia, Livre I, chapitre I (dans la traduction de G. R. S. Mead).

151 Traduction et Commentaire par G. R. S. Mead, London, J. M. Watkins Publisher, 1921.

132 Sur les cent quinze questions posées par les disciples, Marie-Madeleine en pose soixante-sept.
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I, 17 — Tu es bénie entre toutes les femmes qui sont sur la terre, toi que je
perfectionnerai dans tous les mystéres de 1’élévation, car ton cceur est orienté vers le
Royaume du ciel plus que tes fréres.'>

Et un peu plus loin :

I, 34 — Marie-Madeleine dit cela et il lui répondit : « Tu as bien parlé, Marie, tu es
bienheureuse entre toutes les femmes, tu es le Plérome de tous les Pléromes, tu seras
chantée comme bienheureuse par toutes les générations. »

Par ces paroles, évoquant clairement la salutation de ’ange lors de I’ Annonciation'*, Jésus
affirme que Marie deviendra une perfection divine, un Plérdme et donne ainsi a Marie-
Madeleine une place éminente parmi les autres disciples.

Cette notoriété parmi les disciples ne semble pas étre facilement reconnue par Pierre qui
s’insurge :

I, 36 - Mon Seigneur, nous n’allons pas pouvoir supporter cette femme car elle prend
toujours la parole et elle ne laisse aucun d’entre nous parler, mais elle parle elle-méme
tout le temps.

Et Marie, a son tour se plaint de ne méme plus oser interpréter les révélations regues parce
que :

II, 72 - ...Mon Seigneur, je suis menacée par Pierre et il déteste les femmes.
La réponse de Jésus est claire et ne fait pas de différence entre les disciples, homme ou
femme :

Toute personne qui recevra I’Esprit de Lumiére ira au-devant [pour parler]

L’apotre Jean intervient lui aussi a plusieurs reprises, questionnant Jésus sur les «mysteres
de I’Ineffable ». Celui répond aux disciples autour de lui :

II, 96 - La ou je serai, la aussi seront mes douze envoyés. Mais Marie-Madeleine et
Jean domineront sur tous mes disciples et sur tous ceux qui recevront les mysteres de
I’Ineffable. Et ils seront a ma droite et 8 ma gauche. Et je suis eux et ils sont moi.

La réponse de Jésus donne donc un statut éminent a Marie-Madeleine, tandis que non
seulement Pierre semble « marginalisé » mais Jean et Marie-Madeleine siégeront « a la
droite et a la gauche » de Jésus.

Cependant, la querelle se poursuit entre Pierre et Marie-Madeleine et celui-ci s’adresse a

nouveau au Seigneur :

133 Pour I’ensemble des citations de la Pistis Sophia, la numérotation suit celle de G. R. S. Mead. Les
citations sont faites a partir de la traduction anglaise de G. R. S. Mead.
134 Ainsi que le rapporte Lc 1,26-28.

272



VI, 146 — Commande aux femmes de cesser de poser des questions. Nous aussi, nous
avons des questions a poser.

A Iévidence, I’hostilité entre Pierre et Marie-Madeleine traverse tout ’ouvrage. La
querelle qui oppose durement Marie-Madeleine a Pierre parait révélatrice du débat qui
devait agiter la communauté de 1’auteur et, probablement, 1’Eglise primitive. A travers la
figure de Marie-Madeleine, se trouve posée la question de la 1égitimité des femmes comme
actrices de la mission.

Comme I’Evangile de Marie, la Pistis Sophia réserve a Marie-Madeleine, en compagnie de
Jean, une place éminente dans le groupe des disciples. Jésus lui-méme dira a leur sujet :
«ils seront & ma droite et @ ma gauche et je suis eux et ils sont moi », alors que 1’hostilité
de Pierre a I’égard de Marie-Madeleine apparait comme une constante.

Frangoise Morard"®> dans la conclusion de sa présentation du texte de I’Evangile de Marie,
estime que, malgré une apparente modestie, le texte offre un riche contenu en plagant
I’enseignement qu’il propose sous 1’autorité que représente Marie de Magdala en qualité de
premier témoin de la résurrection. F. Morard souligne par ailleurs que I’Evangile de Marie,
comme Paul écrivant aux Galates, atteste que la femme, pouvant aussi accéder a la

connaissance parfaite du Christ, est ainsi placée au-dessus des apdtres eux-mémes.

Evangile de Thomas

Hippolyte de Rome, dans sa Réfutation de toutes les hérésies, mentionne et cite un
« Evangile de Thomas ». De méme, Origéne, dans un témoignage transmis par Jérome, le
mentionne parmi les évangiles hétérodoxes.

Le codex II de Nag Hammadi contient un « Evangile selon Thomas ». Le manuscrit se
présente comme une compilation de logia, rédigée en sahidique, probablement a la fin du

1% Le document réunit, selon J. M. Sevrin, un matériel hétéroclite de

2° siécle, en Syrie
paroles de Jésus puisées aussi bien dans les évangiles canoniques que dans des sources
indépendantes. Nous avons choisi ce passage d’une part en raison de ses liens avec
I’Evangile selon Marie rappelant 1’attitude patriarcale de Pierre, négative a 1’égard des
femmes et, d’autre part parce qu’il y développe également le théme de 1I’« Homme

parfait ».

IS E, Morard, Introduction a I’Evangile selon Marie, La Pléiade, Paris, Gallimard, 1997, p. 7-12.
¢ Evangile de Thomas, 114, dans Ecrits gnostiques, La bibliothéque de Nag Hammadi, présentation et
traduction par J. M. Sevrin, Pléiade, 2007 p. 299-329.
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114 Simon leur dit : que Mariam sorte de parmi nous, parce que les femmes ne sont
pas dignes de la vie.

Jésus dit : voici que je Iattirerai afin de la rendre male, pour qu’elle devienne aussi un
esprit vivant, semblable a vous, males. Car toute femme qui se fera male entrera dans
le Royaume des cicux ».

Ce bref dialogue entre Simon et Jésus appelle quelques remarques :

- La réflexion de Simon est révélatrice du statut de la femme dans une culture de type
patriarcal. L’ affirmation que la femme doit étre « rendue digne », ce qui suppose qu’elle ne
le soit pas «naturellement», témoigne d’une conception inégalitaire, aussi bien
anthropologique que spirituelle, de I’homme et de la femme ; ses propos n’ont rien d’un
discours féministe tel qu’on pourrait étre tenté de le préter imprudemment a 1I’ensemble des
écrits gnostiques car la réponse que fait Jésus a Simon ne semble pas, a premiere vue, tres
valorisante pour la condition féminine.

Le dialogue repose, en fait, sur I’opposition male/femelle ou masculin/féminin qui place
force et vertu du coté du masculin et dans ce logion 114, J. M. Sevrin"’ voit se croiser
deux motifs. L’un, traditionnel, de la rivalité¢ entre les disciples et Marie-Madeleine et
’autre, relatif a la féminité symbolisant le manque.

Mais il vaut la peine de rappeler que l'interprétation qu’en donne P. Geoltrain'*® : « Cette
parole (qui serait aujourd’hui qualifiée de « machiste ») nous renvoie en fait a ce qui est a
I’origine de la déchéance humaine, aux yeux des gnostiques : non pas la création d’Adam a
partie de la matiere, mais bien la séparation entre sexes masculin et féminin qui entraine a
la fois I’ignorance (puisque Adam et Eve n’ont pas droit a 1’ Arbre de la Connaissance) et la
mort (puisque 1’humanité voit sa vie désormais limitée). Dés lors, tout ce qui exprime la
possibilité de I’androgynie, de la non-distinction du masculin et du féminin est, pour les
gnostiques, un pas vers le retour a I’'unité premiére qui permettra a I’ame d’étre sauvée »....
- L’antagonisme entre Simon-Pierre et Marie-Madeleine, déja observé dans la Pistis Sophia
et dans I’Evangile de Marie, apparait encore ici trés clairement.

- Marie-Madeleine, Mariam, ne peut avoir sa place avec les disciples qu’a condition

qu’elle se « fasse male ». On retrouve la un élément de la pensée gnostique : Le monde

7 Ibid. p. 328.
138 p_Géoltrain, Aux origines du Christianisme, Paris, Gallimard, 2000.
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d’ici-bas, divisé et ignorant, contient des semences spirituelles féminines qui doivent

rejoindre, dans le monde a venir, leur pendant male et éternel'’.

Enfin, I’Evangile de Thomas, comme 1’Evangile de Pierre, nous montre Marie-Madeleine,
principale interlocutrice du Seigneur, et Pierre, offusqué qu’elle fasse partie du cercle
restreint des disciples : « Que Marie sorte de parmi nous car les femmes ne sont pas dignes
de la vie ». L argument gnostique de Pierre est d’ordre sotériologique et anthropologique :
la condition pour obtenir la Vie est de retrouver la nature originelle et androgyne de I’¢étre

humain et ce retour a I’origine implique la disparition de la distinction entre les sexes.

Dans les écrits gnostiques que nous venons de parcourir, nous avons constaté la place
importante faite a Marie-Madeleine. Nous remarquons une forme d’analogie entre la
Sophia, figure divine féminine, et la place faite par certains textes aux femmes, surtout a
Marie-Madeleine — signe d'un débat dans la communauté — peut étre le méme au fond que

dans la Grande Eglise.

6.4.2. Les sources apocryphes chrétiennes
Souvent définie par la négative — ce qui n’a pas été admis par I’Eglise dans le Canon des
Ecritures — la littérature apocryphe chrétienne donne 1’image d’un christianisme non
monolithique et ces textes, comme le précisent Bovon et Geoltrain'®, « face aux discours
régnant, a la parole institutionnelle, ont ouvert un lieu de libre imagination, un espace ou

I’on peut débaptiser et rebaptiser toute chose, ruser avec le discours clos ».

Epistula Apostolorum
L Epistula Apostolorum’®" se présente, comme la CEA, sous la forme d’un enseignement

. 162 . . 163 :
pseudo-apostolique des Onze ™ adressée au « monde entier » - et recu du Christ

139 Cf. Article « Gnose » dans le Dictionnaire critique de théologie, Paris, Presses Universitaires de France,
1998.

'0F. Bovon et P. Geoltrain, Ecrits apocryphes chrétiens, 1, Pléiade, Paris Gallimard, 1997, p. LVIIIL.

'Y Epistula Apostolorum, in Ecrits apocryphes chrétiens 1, Bibliothéque de la Pléiade, présenté par Jacques-
Noél Péres, d’apres I’édition de L. Guérrier.

2 Ta liste des Onze est donnée (Epistula 2) dans Iintroduction qui précéde une forme de Credo
christologique : Jean, Pierre, Thomas, André, Jacques, Philippe, Barthélemy, Matthieu, Nathanaél, Judas le
z¢lote et Céphas. On remarque que cette liste différe peu de celle que donne la CEA.

1 Epistula 1.
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ressuscité, avant son Ascension. La mission confiée aux apodtres « préche[r] et
enseigne[r] » ** est motivée, comme dans la CEA par I’amour du prochain. Ces points de
contact, bien qu’ils soient insuffisants pour suggérer une parenté entre 1’ Epistula et la CEA,
témoignent de [’existence de préoccupations communes, en des lieux divers, pour
différentes communautés d’Eglise au 2° siécle.

Probablement originaire de Syrie ou d’Asie mineure, et datant trés vraisemblablement de la
deuxiéme moitié du II° siécle, I’Epistula Apostolorum, a 1’origine écrite en grec et
conservée dans des traductions en copte et en éthiopien'®, se présente comme un petit
texte de polémique chrétienne contre I’enseignement des faux apotres, gnostiques, Simon
le Mage et Cerinthe (1-2). Des considérations d’ordre archéologiques incitent J.-N. Pérés'
a penser que I’Epistula a pu étre connue de la communauté de Carthage. Dans son article
des Vigiliae Christianae, A. Steward-Sykes'®’, opte en faveur d’une provenance asiate
mais il présente également les arguments pour une origine alexandrine. Par ailleurs, il
montre les liens étroits entre /’Epistula et les christianismes asiates ou se développe un
renouveau de la prophétie qui transparait dans celle-ci

La forme littéraire de /’Epistula n’est pas vraiment celle d’une lettre et I’essentiel du texte
est constitué par des instructions catéchétiques, de discours et de dialogues kérygmatiques
entre le Christ ressuscité et les apdtres qui 1’interrogeaient peu avant I’Ascension. J. N.
Péres souligne que le texte insiste sur le réle directeur des apdtres, sur la foi des apotres a
transmettre sans que puissent y étre ajoutées d’autres révélations.

Les paragraphes 9, 10 et 11 relatent la Passion et la Résurrection de Jésus-Christ : avec
quelques variantes entre la version éthiopienne,'®® présentée ici, et la version copte'® :

9 - Nous savons qu’il est celui qui a été crucifié dans les jours de Ponce-Pilate [...] et
a été enseveli en un lieu nommé Qaranjo, ou trois femmes sont allées, Sara, Marthe et
Marie de Magdala'™. Elles ont apporté des aromates, afin d’en imprégner son corps,
pleurant et se lamentant de ce qui était arrivé. [...]

1% Epistula 19.

1% Le manuscrit copte daterait de la fin du IV ou du début du V* siécle. Les manuscrits éthiopiens, beaucoup
plus tardifs, conservent le texte en entier.

1 Epistula Apostolorum, in Ecrits apocryphes chrétiens, t.1, Bibliothéque de la Pléiade, p. 265-392.

17 A. Stewart-Stykes, The Asian Context of the New Prophecy and of Epistula Apostolorum, Vigiliae
Christianae, 51, 416-38.

1% La traduction proposée suit 1’édition de L. Guerrier, Le Testament en Galilée de Notre Seigneur Jésus-
Christ (« Patrologia orientalis », 9), Paris, 1913 ; Turnhout, 1982.

11 a traduction est celle que propose J. N. Pérés, Ecrits apocryphes chrétiens, 1, Pléiade, p.370-371.

170 1 a version copte ne nomme que deux femmes : Marthe « parente de Marie » en premier puis Marie de
Magdala.
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10 — Tandis qu’elles se lamentaient et pleuraient, le Seigneur leur apparut et leur dit

« Ne pleurez pas car c¢’est moi qui suis celui que vous cherchez ! Que I’une de vous

. \ . ~ I - 171
aille vers ses fréres et leur dise : ‘“Venez, le Maitre est ressuscité des morts’ ». Marie

vint vers nous et nous informa. [...] Et nous ne I’avons pas crue. [...] Sara'” vint et
nous raconta la méme chose, mais nous 1’avons accusée de mensonge.

11 — Le Seigneur alors dit & Marie et a ses sceurs : « Nous-mémes, allons vers eux ! »
Et il vint et nous trouva tandis que nous nous voilions la face. Et nous avons douté et
n’avons pas cru. [...]

La narration se poursuit en un dialogue avec ’interpellation de Pierre par Jésus «tu as
renié trois fois, [...] me renieras-tu a nouveau ? ». Enfin Jésus invite Pierre, Thomas et
André a le toucher afin qu’ils reconnaissent « qu’il est vraiment ressuscit¢ dans son
COrps ».

Dans cet épisode des femmes myrrhophores'” au tombeau, I’Epistula reprend en les
unifiant les récits de Mc 16, 1-4 et de Lc 24, 1-3, tandis que les remarques sur le chagrin et
les pleurs des femmes ont sans doute été empruntées au récit de Jn 20, 1-18.

J. A. Cerrato'”* se propose de préciser la figure de Marthe 4 travers le récit de I’Epistula.
Des ¢éléments qu’il met en évidence, nous retenons les suivants :

- Deux personnages féminins, Marie de Magdala et Marthe, sont communs a la version
copte et a la version éthiopienne. Marthe est nommée, soit en premier avec Marie dans la
version ¢éthiopienne, soit seule dans la version copte. Il semblerait donc que, quelle que soit
la version, Marthe explicitement désignée comme celle qui est envoyée vers les « ‘fréres »
comme témoin de la résurrection, joue un rdle particulier alors que Marie-Madeleine
semble plus effacée.

- Sara n’est mentionnée que par la version éthiopienne. C’est également elle'”” qui est
présentée comme la mére des enfants de la promesse par Rm 4, 19 ; 9, 7-9 et comme un

modele de foi en He 11, 11. De méme, Philon'’® en fait un modéle de vertu et 1 P 3,1-61a

" Dans la version copte Marie est ici remplacée par Marthe.

"2 Dans la version copte, ¢’est Marie qui revient vers les Apdtres pour tenter de les convaincre.

' L’orthographe du mot est hésitante « myrrhophore » (dans les textes anglo-saxons) ou « myrophore »
(dans les textes d’origine byzantine) ? Ce terme renvoie aux femmes porteuses de myrrhe qui se rendent a
I’aube au tombeau de Jésus pour I’embaumer (Mc 16,1-2). Pour cette raison, nous penchons pour
’orthographe anglo-saxonne.

17 A. Cerrato, « Martha and Mary », in Hippolytus between East and West, New York, Oxford University
Press, 2002, p. 174-176.

!> Dans la primitive tradition apocryphe chrétienne, Marthe apparait comme ’une des myrrhophores en
compagnie de Sara et de Marie-Madeleine. Cf. J. A. Cerrato, Hippolytus between East and West, p. 175.

176 Philon, De Abrahamo.
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propose comme modele des épouses chrétiennes. Comme on le voit, son réle redouble
celui de Marie de Magdala et renforce en conséquence la réaction négative des disciples.

- L’ Epistula met I’accent sur le scepticisme des disciples masculins qui, non seulement ne
croient pas les femmes venues leur annoncer la Résurrection, mais ont besoin de toucher
Jésus pour enfin croire qu’ « il est ressuscité dans son corps ».

- L’incrédulité méme des apdtres, est utilisée pour renforcer leur autorité dans leur activité
missionnaire car ne pas croire a la Résurrection est normal, puisque les apdtres eux-mémes
n’y échappérent pas :

12 — Nous [les disciples] 1’avons donc touché, pour reconnaitre qu’il est vraiment
ressuscité dans son corps. Puis nous sommes tombés sur notre face devant lui, en lui
demandant pardon et I’implorant, car nous ne I’avons pas cru.

Dans 1’Epistula Apostolorum Marie-Madeleine n’a pas un role particulierement éminent
dans le groupe des disciples mais s’y trouve clairement posée la question de la place des
femmes dans la communauté, a travers le récit de I’apparition du Ressuscité aux femmes
envoyées annoncer la nouvelle aux autres disciples. Marie-Madeleine, sans grand succes il
est vrai, est la premicre envoyée vers eux.

Le texte de ’Epistula paraphrase les récits de Matthieu et Luc'’”’ dans le but, semble-t-il,
de renforcer I’importance donnée aux femmes, et a Marie-Madeleine, dans les récits de la
Résurrection. Aucune trace de rivalité entre Marie-Madeleine et Pierre ou d’autres
disciples n’est perceptible dans 1’ Epistula.

Bien plus, les disciples évoquent Paul que Jésus leur a présenté comme celui qui, dans un
premier temps, « démembrera I’Eglise » qu’ils y auront fondée mais qui, converti par le

Seigneur, travaillera a « la glorification de [son] Pére. »'"®

Evangile de Pierre

179 180

Le témoignage de Sérapion d’Antioche, rapporté par Eusebe ", et celui d’Origéne " dans
son Commentaire sur Matthieu, ont permis d’identifier'' le fragment sans titre découvert

dans une nécropole chrétienne de Haute-Egypte avec I’Evangile de Pierre.

7'Mt 28, 1-10 et Lc 24, 1-11.

'8 Epistula Apostolorum, § 33.

17 Eusebe, Histoire Ecclésiastique, V1, 12, 2.

180 Origeéne, Commentarium in Mattheum, X, 17.

81 Les questions que pose cette identification sont étudiées dans ’ouvrage de L. Vaganay, L Evangile de
Pierre, Paris, Coll. Etudes Bibliques, 1930.
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Le texte aurait été composé en grec, peut-&tre dans une communauté judéo-chrétienne, trés
vraisemblablement en Syrie, peut-étre méme & Ephése durant la premiére moitié du II°
siécle comme le suggére M. G. Mara'™.

Le récit témoigne d’une étroite parenté avec la narration des évangiles canoniques mais
recourt souvent au merveilleux. Le fragment retrouvé se rapporte a la Passion et a la
Résurrection ; il débute au milieu du proces pour s’achever avec les premiers mots d’un
récit d’apparition a Pierre.

Le récit des femmes au tombeau rappelle, dans ses grandes lignes, Mc 16, 1-8 :

XII - Le matin du dimanche, Marie-Madeleine, disciple du Seigneur — épouvantée a
cause des Juifs car ils étaient enflammés de colére, elle n’avait pas fait au tombeau du
Seigneur ce que font d’habitude les femmes pour les morts qui leur sont chers, prit
avec elles ses amies et se rendit au sépulcre ou il avait été déposé. [...]

XIII — Arrivées, elles trouvéerent le sépulcre ouvert. Et, s’étant approchées, elles se
baissérent 1a pour regarder ; et elles virent un jeune homme assis au milieu de la
tombe : il était beau et revétu d’un vétement resplendissant et il leur dit : « Pourquoi
étes-vous venues ? Qui cherchez-vous ? Ne serait-ce pas le Crucifié ? Il est ressuscité
et il s’est en allé. Si vous ne le croyez pas, baissez-vous et regardez 1a ou il était ; il
n’y est pas puisqu’il est ressuscité et il est allé 1a d’ou il avait été envoyé ». Alors, les
femmes, épouvantées, s’enfuirent.

Pour I’essentiel, ce récit suit effectivement celui de Marc. Cependant de nombreux détails
distinguent les deux rédactions :

- Mc 16, 1 précise que les femmes se rendent au tombeau pour aller embaumer le corps de
Jésus. Dans 1’évangile de Pierre, Marie-Madeleine et ses compagnes anonymes'®® viennent
au tombeau « pour pleurer et se frapper la poitrine ».

- Les raisons de I’effroi des femmes différencient de fagon trés importante les deux récits.
Chez Marc, et Luc, les femmes sont effrayées a la vue d’un inconnu en vétements
« éblouissants » ou blancs. L’évangile de Pierre revient a deux reprises (vv. 50 et 52) sur la
crainte des femmes « a cause des Juifs ».

- Les femmes, chez Marc, Luc et Jean sont a la recherche de quelqu’un. Dans 1’évangile de
Pierre il semble que le principal ressort du récit soit, pour les femmes, la crainte d’étre

«Vues ».

B2M. G. Mara, Evangile de Pierre, Introduction, texte critique, traduction, commentaires et index, SC 201,
Paris Cerf, 2006, p. 205. Les deux passages suivants (XII et XIII) sont cités dans cette traduction.

18 Comment interpréter I’anonymat des compagnes de Marie-Madeleine ? S’agit-il d’une intention délibérée
de I’auteur pour mettre en relief le role de Marie-Madeleine ? ou de « 1’oubli », par manque d’intérét pour
cette information ? ou de 1’écho de la rédaction de Jean qui, lui aussi ne mentionne que Marie-Madeleine au
tombeau vide ?
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- L’auteur de I’évangile de Pierre nomme Marie-Madeleine poabrtpia tod xvprov, disciple
du Seigneur. Elle a I’initiative de se rendre aupres du corps de Jésus car elle n’avait pas fait
« ce que les femmes ont coutume de faire pour les morts qui leur sont chers ». Ce terme,
padntpua, « femme disciple », n’apparait qu'une seule fois dans le Nouveau Testament en
Ac 9, 36, au sujet de Tabitha que Pierre, précisément, rappela a la vie, prés de Joppé.

Le récit se termine sur I’évocation d’une apparition a Simon Pierre, André et Lévi :

C’était le dernier jour des Azymes et beaucoup retournérent chez eux, car la féte était
finie.

Nous les douze disciples du Seigneur, nous pleurions et étions affligés et chacun,
rempli de douleur a cause de ce qui était arrivé, retourna chez lui.

Et moi Simon Pierre et André mon frére, ayant pris nos filets, nous nous dirigedmes
vers la mer ; il y avait parmi nous Lévi, fils d’Alphée, que le Seigneur ...

Il semble bien que cette finale, incompléte, évoque clairement 1’épilogue de 1’Evangile de
Jean par le rapprochement des deux noms, Pierre et Simon et par la mention de « la mer »,
le lac de Tibériade au bord duquel le Ressuscité apparait a Pierre et le confirme dans sa
tache pastorale envers son troupeau et sa mission apostolique rattachée a celle du Fils.
Ainsi, I’Evangile de Pierre semble donner un réle tout particulier & Marie-Madeleine qui
est placée au rang de disciple du Seigneur ; mais de celle-ci il n’est plus question dans la
finale.

Par ailleurs, I’insistance a évoquer la crainte des Juifs'®* pourrait faire supposer que, pour
I’auteur, la question des relations avec la communauté juive était trés présente et alimentait
peut-étre de sérieuses polémiques.

L Evangile de Pierre, en paraphrasant le récit de Marc (Mc 16, 2-5) sur la Résurrection fait
de Marie-Madeleine la disciple du Seigneur, padntpio 10d kvprov. En méme temps, il
parait renforcer le role de Pierre a travers les rapprochements perceptibles avec la finale de
1’Evangile de Jean.

Les textes que nous venons de présenter font nettement apparaitre, malgré les nuances
constatées, que c’est a une femme, Marie-Madeleine, que le Christ ressuscité dispense, de
manicre privilégiée durant les jours qui suivent la Résurrection, son enseignement, faisant
d’elle sa premicére disciple - ce qui rappelle évidemment la place que lui fait I'Evangile de

Jean, de rédaction assez tardive (fin du 1* siécle). Dans les variations proposées d'un texte

'8 La mention de cette crainte de juifs apparait également en Jn 20,19 : « Le soir de ce jour, qui était le
premier de la semaine, les portes du lieu ou se trouvaient les disciples étant fermées, a cause de la crainte
qu’ils avaient des Juifs, Jésus vint, se présenta au milieu d’eux, et leur dit : La paix soit avec vous ! »
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a l'autre, en particulier, sur les rdles respectifs de Pierre et Marie-Madeleine, on pergoit
I’existence d’un débat récurrent et les différentes "solutions" envisagées.

Quant & Marthe, elle n'est guére mentionnée sauf dans 1’Evangile selon Marie.

6.4.3. Les Actes de Paul, un faux dénoncé par Tertullien
La place privilégiée des femmes dans les récits des Actes apocryphes chrétiens se
manifeste dans des récits mettant en scéne des femmes qui, aprés leur conversion, font le
choix de la chasteté'™.
Selon un papyrus copte découvert en 1904, les Actes de Paul, déja mentionnés par
Tertullien (de Baptismo 17) a la fin du 2° siécle, réunissait vraissmblablement plusieurs
ouvrages relativement indépendants qui constituaient une collection d’histoires relatant les

% et les miracles de Paul a travers 1’Asie

voyages, I’enseignement, la correspondance'®

Mineure. Parmi ces récits figurent les Actes de Paul et Thecle (AcTh) qui, selon S. J.
. 187 . .. ) .

Davis "', prennent leurs racines dans une tradition orale transmise par des communautés de

femmes considérant de Theécle comme un modéle de piété pour les femmes.

D. Marguerat et W. Rebell'®® estiment que le texte des Actes de Paul, défini par L

Vouaux'®® comme un « roman pieux » et connu par de trés nombreux manuscrits'’ a

largement circulé sous des titres divers'’’ mettant tous en valeur la figure de Thécle

« premiere martyre d’entre les femmes », malgré « certains traits jugés inquiétants par la

%5 F Bovon et alii, Les Actes apocryphes des Apétres..., p. 289-305 en propose une fiche signalétique (Actes
d’André, de Jean, de Paul, de Pierre, de Philippe, de Thomas). Ces récits, comme le rappelle Kaestli (« Les
actes apocryphes et la reconstitution de I’histoire des femmes... », p. 73) citant les travaux de Virginia
Burrus (« Chastity as Autonomy : Women in the Stories of the Apocryphal Acts », Semeia 38 (1986), p. 101-
117) propose un schéma narratif commun : Une femme, le plus souvent mariée a un détenteur du pouvoir
politique, entend la prédication de l'apbtre, se convertit et refuse dés lors la cohabitation conjugale. Cette
rupture engendre un conflit avec le mari délaissé mais qui se termine toujours par le triomphe de la femme
chaste face au « désir impur » de I'homme.

18 Connue sous I’appellation Troisiéme épitre aux Corinthiens (AcTh X,1-16).

'87'S. 1. Davis, The Cult of Saint Thecla : A tradition of women’s Piety in Late Antiquity, p. 7.

' D. Marguerat et W. Rebell, « Les Actes de Paul. Un portrait inhabituel de 1’apbtre », in Le mystére
apocryphe, Introduction a une littérature meconnue, Genéve, Labor et Fides, 1995, p. 137-154.

"% L. Vouaux, Les Actes de Paul et ses lettres apocryphes, Paris, Letouzey et Ané, 1913.

1% Notamment des manuscrits grec, latin, copte syriaque, arménien, éthiopien, slave.

1L, Vouaux (Les Actes de Paul..., p. 146) précise quelques-uns des titres sous lesquels le récit est connu :
« Martyre de la sainte protomartyre Thécle » ou « Mémoire et martyre de sainte Thécle, protomartyre et
apotre » (manuscrits grecs), « Passion de sainte Théecle, vierge et martyre » (versions latines). Cette variété de
titres suggere une large diffusion du texte.
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Grande Eglise »'*”.
A - Le récit : L’histoire de Thécle, telle que la livre les Actes de Paul et Thécle'”, débute
avec la conversion de Paul qui, aprés sa conversion, se rend a Iconium ou Thecle, jeune
fiancée, entend sa prédication'™* :

[Thécle] écoutait jour et nuit, venant de la fenétre voisine, la parole de Dieu annoncée

par Paul, a propos de la pureté, de la foi dans le Christ Jésus et de la pricre [...] au
comble de la joie, elle était subjuguée par la foi. AcTh 111, 7

En réponse a la prédication de Paul, Thecle décide, contre la volonté de sa mére, de rompre
avec son fiancé et, quittant sa famille, de suivre la prédication de Paul. Le fiancé éconduit
dénonce Paul qui est emprisonné, de méme que Thecle. Condamnée au blicher, celle-ci est
miraculeusement épargnée par le feu (II1, 22) elle est graciée et accompagne Paul dans sa
prédication apres qu’il fut libéré :
Les bourreaux dresserent le bois et lui ordonnérent de monter sur le bicher. Mais bien
qu’une haute flamme brillat, le feu ne la toucha pas. [...] un nuage rempli de pluie et

de gréle répandit son ombre ; une abondante quantité d’eau se déversa de sorte que
[...] le feu fut éteint et que Thecle fut sauvée. AcTh 111, 22

A Antioche, Thécle, refuse les avances d’un citoyen haut placé ; humilié, celui-ci la fait
livrer aux bétes fauves. Au moment de son combat avec les bétes, une premicre lecture du
texte peut laisser penser qu'elle s’administre elle-méme le baptéme puis, ayant retrouvé
Paul, revendique la 1égitimité de son acte :
On lacha alors de nombreuses bétes fauves, pendant que, debout, Thécle étendait les
mains et priait. Lorsqu’elle eut fini sa pricre, elle se retourna, vit une grande fosse
pleine d’eau et dit : « C’est maintenant le moment de recevoir le bain. » Et elle s’y jeta

en disant : « Au nom de Jésus-Christ, je suis baptisée a mon dernier jour. »
AcTh 1V, 9

[...] Elle lui dit : « J’ai recu le bapté€me, Paul. En effet, celui qui a ceuvré avec toi pour
la bonne nouvelle a aussi ceuvré pour moi pour que je sois baptisée. »
AcTh 1V, 15

92 Tbid.

193 La traduction utilisée est celle de W. Rordorf, proposée dans F. Bovon et P. Géoltrain, Ecrits apocryphes
chrétiens, 1, Pléiade, Paris Gallimard, 1997.

14 Selon S. J. Davis, The Cult of Saint Thecla : A tradition of women’s Piety in Late Antiquity, p. 18-25, dans
les AcTh, la prédication de Paul a I’adresse de ses auditrices se définit en termes de continence sexuelle et de
fuite des liens du mariage. Les Béatitudes préchées par Paul a Iconium (4c7h I11,5-6) sont calquées sur celles
de Jésus, rapportées dans I’évangile de Matthieu (Mt 5,1-11), mais s’écartent du texte de Mt par ’accent mis
sur la chasteté comme vertu supérieure.
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Ainsi, pour la deuxiéme fois miraculeusement épargnée, elle recoit de Paul lui-méme la
mission d’enseigner la parole de Dieu (IV, 16) :

Et Thécle, s’étant levée, dit a Paul « Je vais a Iconium. » Paul lui répondit : « Va, et

enseigne la parole de Dieu. » AcTh1V, 16
Comme le souligne Kaestli'”, Thecle accomplit deux actions normalement interdites aux
femmes dans 1'Eglise d'alors baptiser et enseigner. L’histoire de Thécle se présente ainsi
comme la justification du droit des femmes a enseigner et a baptiser, mais que Vouaux
considére comme une situation particulicre isolée, relevant d’une « grace toute

o) 196 O \
spéciale »  accordée a Thecle.

B - L’attaque de Tertullien :

L’autorisation d’enseigner et de baptiser accordée a une femme par Paul a, trés tot, été
considérée comme dangereuse pour la Grande Eglise. C’est ainsi que Tertullien, dans le De
baptismo, s’insurge avec véhémence contre I’éventualité de cette pratique :

Mais l'effronterie de la femme qui a déja usurpé le droit d'enseigner ira-t-elle jusqu'a
s'arroger celui de baptiser ? Non ! Et si ces femmes invoquent les Actes qui a tort
portent le nom de Paul et revendiquent I'exemple de Thécle pour défendre le droit des
femmes a enseigner et a baptiser, qu'elles apprennent ceci : que c'est un prétre d'Asie
qui a forgé cette ceuvre, couvrant pour ainsi dire sa propre autorité par celle de Paul.
Convaincu de fraude, il avoua avoir agi ainsi par amour de Paul et il fut déposé. De
fait, est-il vraisemblable que 1'apdtre donne a la femme le pouvoir d'enseigner et de
baptiser, lui qui ne donna aux épouses qu'avec restriction la permission de s'instruire ?
Qu'elles se taisent, dit-il, et qu'elles questionnent chez elles leurs maris w77

De baptismo 17,4-5

L’argumentation de Tertullien se développe en deux points : Il commence par discréditer'*®
le presbytre auteur de AcTh qui s'abrite derriere 1’autorit¢ de Paul, puis il souligne

I’incohérence de Paul qui, d’une part, donnerait aux femmes « le pouvoir d’enseigner et de

193 7. D. Kaestli, « Les actes apocryphes et la reconstitution de I’histoire des femmes... », p. 73,

1% 1. Vouaux, Les Actes de Paul..., p. 225 (notes 2 et 3) : « Thécle invoque pour son baptéme une grice
toute spéciale de Dieu, analogue a celle qui donna le droit d'enseigner a Paul; la comparaison est excellente et
doit prévenir toute objection de I'apotre.

Ainsi, non seulement Paul n'a rien a opposer au baptéme de Thécle; mais il semble qu’il reconnait le bien-
fondé de son affirmation du chapitre précédent, en lui donnant le droit d'enseigner la parole de Dieu. C'est
que la situation est tout a fait extraordinaire, et que Dieu a marqué sa faveur toute spéciale pour la sainte en la
protégeant si manifestement et si souvent ; Paul ne fait donc que se conformer a la volonté de la Providence,
en un cas particulier et isol¢; et il n'y a rien 1a qui puisse justifier un droit habituel des femmes a enseigner. »
7 Ce passage, signalé par Kaestli comme « incertain et difficile » et donné dans la traduction de R.F.
Refoulé et M. Drouzy, Tertullien. Traité du baptéme, SC n°35, Paris, 1952, p. 90-91.

1% Cependant, Tertullien s’il affirme I’inauthenticité de I’ceuvre, semble reconnaitre implicitement que
1’Eglise n’a pas rejeté le presbytre faussaire en I’accusant d’hérésie, mais 1’a seulement déposé.
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baptiser » et, d’autre part exigerait que « les femmes se taisent dans les assemblées » (1 Co
14,34-35) et ne permettrait pas a la femme « d’enseigner ni de dominer ’homme » (1 Tm
2,12).

Il semble donc, comme le souligne Kaestli'”’

citant les travaux de MacDonald**

que, dans
les communautés pauliniennes, la réception de I’enseignement de Paul ait suscité des
positions antagonistes sur la place des femmes dans I’Eglise, donnant de I’apotre des
images trés contrastées. D’une part, celle de 1’apétre que révéleraient les Pastorales™’
confinant la femme dans son role d’épouse et de mére”” nécessaire a son salut et, d’autre
part, celle de 1’apdtre que dépeignent les Actes de Paul et Thécle, ordonnant a Thécle, qui
se serait elle-méme baptisée, d’aller enseigner la parole de Dieu (AcTh 1IV,16 ) et déclarant
« heureux les corps des vierges parce qu’ils seront agréables a Dieu » (AcTh 111,6), incitant
les jeunes hommes et femmes a ne pas se marier (AcTh IIL11).

Pour préciser la portée de ces oppositions, référons-nous a la position de deux auteurs : a
propos de AcTh IV,9, P. W. Dunn dans son article « Les Actes de Paul et 1’héritage
paulinien »**, estime que le récit du baptéme de Thécle (4¢cTh IV,9) dans la traduction de
Vouaux (1913) pose probléme dans la mesure ou le texte est ambigu en raison des deux
interprétations possibles de la forme verbale Pantilopon (forme moyenne a sens réfléchi : «
je me baptise moi-mé€me » ou passive « je suis baptisé »). En conclusion, Dunn considére
que le conflit entre les Pastorales et AcTh, au sujet du role des femmes dans I’Eglise
ancienne, est superficiel et issu de notre lecture moderne, voire féministe des textes. Le but
de AcTh aurait été de provoquer I’admiration et non la colére de la Grande Eglise.

Ce point de vue nous parait cependant étre contredit par la véhémence avec laquelle

Tertullien a réagi dans le De Baptismo.

% 1bid., p. 77-78.

2% voir § 5.4.1, Les sources gnostiques ou & caractéres gnostiques (note 90).

! Dans ’hypothése ot I’auteur en serait Paul lui-méme. ..

211 y a non seulement 1 Tm 2,12 ne permettant & la femme ni « d’enseigner ni d’exercer une autorité sur
I’homme », mais encore 1 Tm 2,15 promettant a la femme le salut « par sa maternité, a condition de
persévérer dans la foi, ’amour et la sainteté, avec modestie » et aussi 1 Tm 5,14 exigeant que « les jeunes
veuves se remarient, qu’elles aient des enfants, dirigeant leur maison et ne donnant aucune prise aux
médisances de I’adversaire ».

2% p_W. Dunn, « Les Actes de Paul et I’héritage paulinien », Congres de I’ Association pour 1’étude de la
littérature apocryphe chrétiene, Ddle, juillet 1994.

284



D'autre part, pour D. R. MacDonald**, des éléments de radicalisme paulinien se retrouvent
dans AcTh et les Pastorales auraient été rédigées dans un milieu en phase avec I’épiscopat
en cours de développement dans le but de contrer les récits de femmes enseignant selon la
tradition paulinienne. Ainsi, les AcTh contesteraient «la répression androcentrique a
laquelle les épitres pastorales soumettent la femme en lui imposant le silence dans ’Eglise

et en la reconduisant a sa fonction exclusive de maternité »>*°.

Les Actes de Paul et Thecle témoignent donc de débats au sujet de I’héritage de Paul, au
sein de la chrétienté du 2° siécle. Ils mettent en lumiére le réle important des femmes dans
I’activité missionnaire de Paul et, comme le suggeére D. Marguerat, « devraient servir de
contrepoids a la détestable réputation d’antiféminisme qu’a valu a I’apotre le prolongement
de sa pensée dans les épitres pastorales »*"°.

Mais les Actes de Paul et Thecle témoignent également d’une forme de libération des
femmes chrétiennes grace a 1’idéal ascétique proné par Paul, recommandant la renonciation
au mariage et aux liens familiaux, affirmant I’égalité de ’homme et de la femme dans le
Christ*”’. De cette facon, le changement apporté par cet idéal ascétique, apporterait un réel
changement dans la société et les mentalités : la proposition de Paul, en effet, vient, sinon

effacer, du moins modifier les conventions familiales et sociales.

En conclusion, il nous semble important de souligner avec S. J. Davis’® deux éléments
présents tout au long du récit des AcTh : nous constatons une grande sympathie au sujet des

femmes>”’

et, en méme temps, une dévaluation des hommes par rapport a celles-ci,
dépeintes favorablement sauf Theocleia, la mére de Thecle. Paul, lui-méme, n’est pas
présenté de fagon particulierement avantageuse : apreés que, miraculeusement épargnée par

le feu, Thecle lui a annoncé son désir de le « suivre partout ou [il se] rendra[s] » et de

24p R MacDonald, The Legend and the Apostle, Philadelphie, Westminster/John Knox Press, 1983.

5, Marguerat et W. Rebell, « Une violente dispute d’héritage » in Le mystére apocryphe..., p. 152.

2% D Marguerat et W. Rebell, « Les Actes de Paul. Un portrait inhabituel de I’apdtre », in Le mystére
apocryphe, Introduction a une littérature méconnue, Genéve, Labor et Fides, 1995, p. 153.

27 Ga 3,28 : « Il n’y a plus ni Juif, ni Grec ; il n’y a plus ni esclave, ni homme libre ; il n’y a plus I’homme et
la femme ; car tous, vous n’€tes qu’un en Jésus Christ ».

2% S J. Davis, The Cult of Saint Thecla : A tradition of women’s Piety in Late Antiquity, p. 12.

299 Et plus largement, le sexe féminin, y compris dans le monde animal : « des lions et des ours furent lachés
contre elle. Alors, la lionne féroce, accourant, se coucha a ses pieds [...] la lionne alla a la rencontre de
I’ourse et la déchira [...] elle lutta contre le lion dans une mélée et périt avec lui. Et les femmes s’affligérent
davantage encore, parce que la lionne qui secourait Thecle était morte elle aussi ». (AcTh IV,8)
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recevoir de lui le baptéme (AcTh 111,25), Paul I’invite simplement a la patience.

D’autre part, toujours selon Davis*'’, ’attaque de Tertullien fournit une solide preuve
externe que, de fait, les AcTh ont eu trés tot une large audience parmi les femmes qui les
utilisérent pour justifier leur droit a enseigner, a assurer un ministere et des responsabilités
dans ’Eglise. Ce que confirme le développement de son culte, tel que I'a étudié Davis.
D'ailleurs, le role de premier plan joué par Thecle et les femmes qui I’entouraient a conduit
Davies a faire I’hypothése qu’une femme pourrait étre ’auteur des AcTh*'' ; mais cette
hypothése est vigoureusement contredite par Tertullien®'>. Par ailleurs, MacDonald”",
postule un lien étroit entre AcTh et les Pastorales dans la messure ou les deux écrits se
réferent effectivement aux mémes personnages (Tite, Onésiphore, Hermogene,
Alexandre,...), interdisent tous les deux aux femmes d’enseigner et limitent les activités
des veuves. MacDonald, qui adopte la position de Tertullien — AcTh est ’ceuvre d’un
presbytre démis de sa charge — conclut que les AcTh auraient pour origine « un groupe de
féministes du 2° siécle, constitué de femmes chrétiennes qui se refusent a leurs maris ou a
leurs fiancés, tout comme Thecle rejette Thamyris. [...] le témoignage des AcTh serait le
témoignage d’une bipartition de 1’héritage paulinien pendant la premiére moitié du 2°
siécle »*',

Développant la perspective de MacDonald, , S. J. Davis, s’appuyant sur une lecture socio-
historique des AcTh, voit, grace a ce récit, la possibilité¢ de reconstruire ces hypothétiques
communautés de femmes et de mettre en évidence deux valeurs sociales de ces
communautés : d’une part une forme d’ascétisme®’ dont les « béatitudes » énoncées par
Paul (4cTh 111,5-6) apportent la preuve et, d’autre part I’itinérance, associée, par définition,
au ministére apostolique et pour laquelle les voyages missionnaires de Paul servent de
modele a Thecle, devenue sa disciple.

Un autre rapprochement intéressant est suggéré par Davis qui évoque des liens possibles

216

entre AcTh et la Nouvelle Prophétie” . Effectivement, les prophétesses Maximilla et

20 1bid., p. 13.

2I1'S. L. Davies, The Revolt of the Widows. The Social World of the Apocryphal Acts, p. 95-109.

12 De Baptismo 17,4-5 : « c'est un prétre d'Asie qui a forgé cette ceuvre, couvrant pour ainsi dire sa propre
autorité par celle de Paul. Convaincu de fraude, il avoua avoir agi ainsi par amour de Paul et il fut déposé. »
B D. R. MacDonald, The Legend and the Apostle: The Battle for Paul in Story and Canon,
Westminster/John Knox Press, U.S, 1983.

214 p.W. Dunn, « Les Actes de Paul et I’héritage paulinien », p. 2.

2155 J. Davis, The Cult of Saint Thecla..., p. 19-25.

218 1bid., p. 21.
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Priscilla, semblent, elles aussi, avoir quitté leur mari pour vivre une forme d’ascétisme et
aider activement a la fondation du mouvement de Montan en Phrygie, contrée d’Asie

mineure non loin d’Iconium, ville dont Thecle serait originaire.

6.5. Quelques éléments de conclusion

Au cours du 2° siécle, I’apparition, et le développement de la Nouvelle Prophétie ainsi que
les activités liturgiques des Marcosiennes dénoncées par Irénée’'’ ont vraisemblablement
incité les auteurs chrétiens a préciser leur position au sujet du rdle et de la place des
femmes chrétiennes dans la communauté.

Méme si, comme le pense Marie-Jeanne Bérére®'®, I’importance de la participation des
femmes au ministére liturgique a pu étre largement majorée, les prophétesses Prisca et
Maximilla, compagnes de Montan, ont eu un role d’enseignement et de prédication et dont
le souvenir a joué¢ « dans la conscience ecclésiale un réle mobilisateur d’énergies contre
I’éventualité d’une ordination des femmes au ministére apostolique »*'°.

Par ailleurs, on pourrait s’étonner de la place faite par nos documents « aux veuves » et
non pas « aux femmes » en général. Mais il faut se souvenir que, pour la période qui nous
occupe, une femme était ou bien sous 1’autorité de son pere, ou bien sous 1’autorité de son
mari. Devenue veuve, sa situation pouvait étre précaire, comme en témoigne Ac 6, et
méritait toute la sollicitude de la communauté mais lui conférait aussi un role actif dans
celle-ci.

Les difficultés que rencontrait la communauté avec ces femmes, « libérées » des soucis
domestiques et des enfants a élever, pouvaient apparaitre comme un danger aux yeux des

responsables et justifier un encadrement rigoureux de leurs activités.

6.5.1. Dans la Grande Eglise : rétrécissement du réle des chrétiennes
1) Le réle des femmes
Dés la fin du 1° siécle, avec les Pastorales, nous avons pu observer, a travers les roles et
les fonctions concédés aux chrétiennes, que 1’organisation progressive des communautés se
traduisait par I’exclusion des femmes, a I’exception des veuves dont le rdle, les fonctions et

le statut seront minutieusement codifiés.

217 Cf. L article de A. Faivre sur la participation active de femmes a la liturgie eucharistique, p. 242 (note 45).
218 M. J. Bérére, « Le jeu de la Tradition dans la pratique masculine du ministére apostolique », Cahiers de
I’Institut Catholique de Lyon, n°3, 1979, p. 11-48.

219 M. J. Bérére, « Le jeu de la Tradition ... », p. 18.
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C’est ainsi que, 1 Tm 5, 3-16 offre 1’esquisse d’un idéal féminin réalisé¢ dans le mariage
puis dans une consécration a Dieu durant le veuvage. Le texte prescrit d’honorer les veuves
par I’assistance matérielle et le respect sous réserve, semble-t-il, « qu’elle se soit montrée
durant toute sa vie une épouse, une mére de famille, uns chrétienne exemplaire »**°.

De méme, pour la Didascalie qui y fait fréquemment allusion, la tache essentielle
incombant a la veuve est celle de la pricre, en évitant de se substituer aux chefs de la
communauté pour donner un enseignement sur la foi chrétienne car « les femmes n’ont pas

21

recu du Christ mission d’enseigner »**' et que, « nulle part dans 1’Evangile, on ne voit

2 La Didascalie, en effet, témoigne d’une préoccupation importante

qu’elles baptisent »
au sujet des veuves. D’une part, les veuves agées que la communauté doit assister et qui,
en contrepartie se consacrent a la priere et, d’autre part les veuves « instituées »
(xaBiotacho), de « pas moins de cinquante ans »*>, formant un groupe au sein de la
communauté et jouissant d’un statut spécial. Leur role est précisément défini par la
Didascalie. Elles ont la charge de visiter les malades, de leur imposer les mains, mais ne
doivent rien faire « sans ’ordre des évéques »***, de leur propre volonté** et, comme
toutes les autres femmes, ne sont autorisées ni a baptiser’® ni a enseigner. De plus, la
Didascalie invite la veuve a étre «douce, tranquille, modérée, [...] ni bavarde, ni
querelleuse », a ne pas répondre « aussitot » si elle est interrogée, « si ce n’est sur la justice
et la foi en Dieu »*2.

Les Constitutions Apostoliques, comme la Didascalie mais un siécle et demi plus tard,
affirment a 1’aide d’arguments scripturaires (1 Co 11,3 ; Gn 2,21-22) I’interdiction faite
aux femmes de baptiser et d’enseigner. L’argumentation des CA est plus étoffée et repose

228
1

sur ’affirmation que le baptéme est un acte spécifiquement sacerdotal”*". Or, I’acces de la

20 R. Gryson, Le ministére des femmes..., p. 32
2! Didasc. 111, 6,1-2 (Funk, p. 190, 8-17).

222 Didasc. 111, 9,1-3 (Funk, p. 198, 31-200).

3 Didasc., XIV, 1 (traduction Nau, p. 84).

** Didasc., XV, 1 (traduction Nau, p. 87).

3 Didasc., XV, 1. L’expression latine employée (précision de F. par Nau, note 3) est « non habentes
potestatem in aliquo ».

2% A. Faivre (Les premiers laics, lorsque I’Eglise naissait au monde, p. 145) note que si la Didascalie insiste
tant pour que les veuves ne baptisent pas et n’enseignent pas, c’est sans doute parce que certaines d’entre
elles étaient portées a le faire et que, en raison de leur age et de leur expérience, leur statut et leur
indépendance pouvaient nuire a ’autorité de 1’évéque.

*" Didasc., XV, 1.

28 R. Gryson, Le ministére des femmes..., p. 84.
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femme au sacerdoce étant interdit, celle-ci ne peut donc pas baptiser”’

. Les CA précisent
que la veuve n’est pas « ordonnée » (ov yelpotoveitar) mais « installée » (kabictacHar) et
qu’elle doit, comme le recommande déja 1 Tm, persévérer «nuit et jour dans les
supplications et les priéres » et « ne s’occuper de rien d’autre que prier » . Elle doit
¢galement « envoyer aux chefs ceux qui veulent étre instruits dans la foi [...] de peur qu’en
parlant sans compétence, elle ne tienne des propos blasphématoires contre la Parole »>".
Elle est ainsi dégagée, en raison de son incompétence, de toute activité d’enseignement,
réservée, par ailleurs, «aux chefs ». Faudrait-il en conclure que, implicitement, le
compilateur des CA estime que seuls les chefs de la communauté, c’est-a-dire des hommes,
sont susceptibles de ne pas « trahir les mystéres »>2, d’« en parler avec stireté »**, alors
que « cette vieille [la veuve] sera responsable du blasphéme et aura pour héritage la
malédiction »*°.

La Constitution ecclésiastique des Apdtres aborde, avec I’intervention de Pierre, la
question de la participation des femmes a I’Eucharistie et du role qu’elles pourraient étre
admises a y jouer. Alléguant que le Christ n’a pas voulu que les femmes « se tiennent
debout » avec les apotres a la derniére Cene, 1’auteur de la CEA suggere que, par la volonté
du Christ lui-méme, les femmes ne peuvent présider la célébration de I’Eucharistie,

ajoutant, par ailleurs, que l’usage prescrit aux femmes de ne pas prier debout, mais

« assises par terre »*'. Mais ce détail, jugé tout a fait singulier par Gryson™, semble

2%.C4, 111, 9,1-3 (traduction M. Metzger, p. 137-138): « Quant a ce que des femmes baptisent, nous vous
informons du danger important ou se mettent celles qui osent agir ainsi. C'est pourquoi, nous ne le
conseillons pas, car c'est incertain, ou plutdt, c'est illégal et impie. En effet, si la téte de la femme c'est
I'homme, c'est lui aussi qui a été choisi pour le sacerdoce ; il n'est pas juste de mépriser la création et de
délaisser ce qui est premier pour aller vers le corps venu en dernier : car la femme, c'est le corps de I'homme,
issu de son c6té, soumis a lui et distinct de lui en vue de la procréation. En effet, il est dit : « Lui, il dominera
sur toi. Car I'homme est le chef de la femme, puisqu'il en est la téte. » Si plus haut nous avons interdit aux
femmes d'enseigner, comment consentirait-on a ce qu'elles exercent le sacerdoce, contre nature ? Car cette
aberration consistant a instituer des prétresses pour des déesses féminines provient de l'athéisme des paiens et
non de l'institution du Christ. »

29 CA 1IL1,5 (traduction Metzger, p. 130).

#1 CA 111,5,4 (traduction Metzger, p. 132).

22 CA 111,55 (traduction Metzger, p. 133).

3 CEA, ¢. 25 : « Pierre dit : Nous en sommes arrivés 1 dans nos ordres ; a propos de I’offrande du corps et
du sang nous allons le préciser ».

2% CEA, c. 28 : « Képhas dit : Souvenez-vous-en : il ne convient pas aux femmes de prier debout, mais
assises par terre ». Sur ce point, Gryson (Le ministére des femmes..., p. 86) souligne que I’interdiction,
rapportée par Képhas, de « se tenir debout » avec les apotres lors de la derniére Céne pourrait s’appuyer sur
la parole, rapportée par Marie (c. 26) « Le faible sera sauvé par le fort » ce qui, pour 1’auteur de la CEA

289



contredire les représentations qu’offre 1’antiquité chrétienne, comme, par exemple, celle de
236

la catacombe de Priscille observée précédemment
II serait bien téméraire d’espérer proposer une synthése sur la place et le role des femmes
dans la communauté chrétienne durant les trois premiers siecles a partir des quelques
documents que nous avons choisis d’aborder”’. Cependant, a travers ces textes, il est
possible de repérer un fil conducteur et une continuité dans les arguments développés. Nos

) , 238 .
observations sont rassemblées dans le tableau™" ci-dessous :

impliquerait que le sexe faible recoit dans 1’Eucharistie les graces du salut par le ministére du sexe fort, et
non I’inverse.

2SR, Gryson, Le ministére des femmes..., p. 85.

B8 yoir le § 6.2.1, p. 246.

BT R. Gryson conclut d’ailleurs son ouvrage (Le ministére des femmes..., p. 178) sur ces remarques de
prudence : « Pour répondre a cette double question, celle qui se pose a propos de 1’attitude de Jésus et celle
qu’appelle, en dépendance de la premiére, la discipline de 1’Eglise ancienne , il faudra [...] entreprendre une
étude approfondie de I’image et du statut juridique de la femme dans les différents milieux ot I’Eglise est née
et ou elle s’est implantée, puis parallelement & cela, une étude de la conception de la femme au sein de
I’Eglise ancienne elle-méme. C’est la une entreprise de longue haleine, sans doute, mais il sera impossible
d’en faire I’économie si on veut apporter une réponse solidement fondée a la question du sacerdoce des
femmes »

28 Une présentation sous forme de tableau nous a été suggérée par la lecture de ’article, déja cité, de M. J.
Bérére, « Le jeu de la Tradition dans la pratique masculine du ministére apostolique », p. 18.
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Ce qui est
refusé/interdit aux
femmes

Motifs de
I’interdiction ou du
refus (dans les

Les arguments invoqués

textes)
. . - Différence entre clercs
T4 - « Offrir Ioblation » Inconvenance « ordonnés » et veuves
v. 210-220 C e
« 1nstituees »
- Jésus n’a pas choisi de
CEA ) pA
ce e - Oblation du corps et femmes apotres.
milieu 2 .
. du sang - Les femmes ne prient pas
siecle
debout
- Inconvenance ..
) - Jésus n’a pas choisi de
. . . - Incompétence K
Didascalie | - Instruire le peuple ) , femmes apotres.
v. 230 Baptiser risquant d"entraver la Marie n’a pas baptisé
’ P diffusion de . p P
o . Jésus
I’Evangile.
- Respect de 1a loi de
création et de la nature
(Gn 2,22)
- Enseigner dans - Inconvenance - Respect du
CA I’Eglise - Mépris de la loi commandement de
v. 380 - Baptiser divine I"évangile : « Allez,

- Célébrer le culte

baptisez...»

- « La téte de la femme,
c¢’est I’homme » (1 Co
11,3)

Sur ce tableau, nous observons que I’interdiction de certains roles aux femmes chrétiennes

s’appuie de maniére constante sur une forme d’infériorité féminine explicitée dans

I’Ecriture (Gn 2-3).

Inférieure par sa nature d’étre créé en second, la femme 1’est encore par la faute d’Eve qui

« a fait entrer le mal dans le monde ». Avec M. J. Bérére®™’, on peut supposer que cette

image de pécheresse a pesé dans 1’exclusion des chrétiennes de tout réle de décision et de

gouvernement en relation avec la fonction ministérielle.

Quant au motif de Dinterdiction faite aux femmes, il est essentiellement celui de

I’inconvenance. Il n’est pas impossible qu’un tel motif soit explicable par le danger que

pouvait représenter pour la Grande Eglise le fait d’accorder aux femmes, comme les

29 M. J. Bérére, « Le jeu de la Tradition... », p. 23.
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disciples de la Nouvelle Prophétie, un rdle actif et public dans les célébrations et
I’enseignement.

Nous pouvons toutefois noter que si Marthe et Marie interviennent au c6té de sept apotres
dans les dialogues de la CEA, leur réle se limite a consentir sans réserve a la décision
d’établir un ministeére pour les femmes, mais a 1’exclusion d’une participation active a

I’Eucharistie.

La proposition initiale d’André, « établir une diaconie pour les femmes » est alors adoptée,
dans la mesure ou ce ministére exclut la participation a la liturgie eucharistique,
participation réservée aux seuls apotres.

La question finale de Jacques sur I’opportunité d’organiser un « ministére pour les femmes
» témoigne ainsi nettement de la volonté de limiter le réle de celles-ci en la justifiant

théologiquement.

6.5.2. A la périphérie :
1) Les sources apocryphes font nettement apparaitre, malgré les nuances constatées, que
c’est a une femme, Marie-Madeleine, que le Christ ressuscité¢ dispense, de maniére
privilégiée durant les jours qui suivent la Résurrection, son enseignement, faisant d’elle sa
premicre disciple. La littérature apocryphe chrétienne évoque en effet longuement Marie-
Madeleine que I’Evangile de Pierre désigne méme comme po6itpio tod kOpiov, tandis que
Marthe est simplement mentionnée lors de la visite des femmes au tombeau vide.
2) La littérature gnostique
Les écrits d’origine gnostique semblent totalement ignorer mais accordent une place
éminente a Marie-Madeleine, aussi bien au tombeau vide que lors des apparitions du
Ressuscité, au cours desquelles il enseigne les disciples avant son départ.
Signalons une particularité commune a tous ces textes : la répartition géographique des
lieux d’origine supposés pour les écrits apocryphes que nous venons d’évoquer — écrits
apocryphes chrétiens aussi bien que textes gnostiques — montre une provenance

exclusivement orientale (Syrie, Asie Mineure, Mésopotamie occidentale, Egypte)
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correspondant, pratiquement, a la zone de contact avec les religions & mysteres de 1’Orient

et de ’'Egypte*®.

Ainsi, durant tout le 2° siécle, on observe la structuration progressive des communautés
chrétiennes autour de la triade évéque, presbytre, diacre tandis que les textes a caractére
normatif, Constitution Ecclésiastique des Apotre, Didascalie, Constitutions
Apostoliques™', signent le terme de ce que A. Faivre appelle «la fin de I’aventure
commune des hommes et des femmes a travers les ministéres »242, une fin dont
1 Tm 2,9-11 témoignait déja dans la notice d’instruction aux femmes auxquelles il est
interdit d’enseigner et recommandé de se tenir en silence, « en toute soumission ». Le
pouvoir des femmes dans la communauté est donc limité tandis qu’est assignée a la femme
une place subordonnée aux hommes actifs et responsables dans la communauté par
« I’institutionnalisation exclusivement masculine de tous les ministéres »**.

Quant aux Actes apocryphes, ils indiquent que, a la périphérie, les chrétiennes continuent a
jouer un réle important dans la communauté : Priscilla et Maximilla, prophétesses dans le
mouvement montaniste ; Thécle, en rupture avec le milieu familial, fait le choix du célibat,
¢chappe miraculeusement a la mort par deux fois, s’administre elle-méme le baptéme et
part enseigner la Parole de Dieu.

Par ailleurs, nous avons vu que les écrits apocryphes présentent une Marie-Madeleine
jouant un role de leader parmi les disciples de Jésus et que la littérature gnostique présente
Marie de Magdala dialoguant elle-méme avec le Christ et recevant, de sa bouche, les
réponses entendues par les disciples présents comme des révélations particuliéres qui lui
furent faites.

Laissons encore la parole a A. Faivre pour conclure que, au cours des années 180-260,
« I’histoire des femmes oscille entre hagiographie et hérésie, entre I’exception et la

e 244
marginalisation »~.

20 A Paul, Legons paradoxales sur les juifs et les chrétiens, Paris, DDB, 1992. Cité par B. Sesboué, Le Dieu
du salut, Paris, Desclée, 1994, p.24-33.

21 On pourrait également citer la Tradition Apostolique dite d’Hippolyte qui, autour des années 220,
consacre une notice aux veuves, « instituées pour la priére ». La Tradition Apostolique constitue la trame du
livre VIII des Constitutions Apostoliques et offre un recueil de traditions liturgiques, notamment pour
I’ordination de la diaconesse (VIII, 19).

M2 A, Faivre, « Hommes et femmes face au désir de servir, Panorama et problématiques », Document de
travail, Université Marc Bloch, 1993, p. 23.

** Ibid.

** Ibid..
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CHAPITRE 7
COMMENT CETTE SITUATION DE LA FEMME DANS L’EGLISE PRIMITIVE RESONNE-T-ELLE

DANS L’EGLISE ACTUELLE ?

L'étude des textes faisant place aux questions institutionnelles, Didascalie, Constitutions
Apostoliques, CEA, nous a permis d'analyser le rétrécissement. Il est évident que ces
questions suscitent des échos non seulement dans la réalité ecclésiale catholique
contemporaine mais aussi dans les Eglises issue de la Réforme. En effet, dés 1927, ainsi
que le rappelle E. Parmentier', la premiére Conférence mondiale de Foi et Constitution
du Conseil (Ecuménique des Eglises” affirmait « Nous, hommes, avons été trop solitaires
pour [...] porter [le flambeau de I'unité] pendant de nombreuses années. Dorénavant, il
faudrait accorder aux femmes leur part de responsabilités »°. En 1966, I’Eglise Réformée
de France reconnait « que les femmes peuvent étre appelées, au méme titre que les
hommes, a exercer un ministére dans I’Eglise »* ; tandis que la clause du célibat est levée
dans 1’Eglise Réformée d’Alsace-Lorraine et dans I’Eglise de la Confession d’Augsbourg
d’Alsace et Lorraine, un décret du 6 avril 1970 autorise I’admission des femmes « aux
fonctions pastorales dans les mémes conditions que les candidats »°. Enfin, symbole fort,
lors de son synode annuel, le conseil national de I’Eglise protestante unie de France a élu
une pasteure’ 4 sa téte.

Pour I’Eglise catholique, 1’exclusion des femmes de toute responsabilité ministérielle,

centrée sur le non-acces au ministére sacerdotal, continue d’étre essentiellement appuyée

"E. Parmentier, « L’cecuménisme entre féminin et féminisme » in Les filles prodigues, Défis des théologies
féministes, p. 51-71.

* L’Eglise catholique n’adhére pas au COE mais participe depuis 1968 a la Commission Foi et Constitution.
* Rapport Foi et Constitution, Lausanne, 3-21 aolt 1927, § 8.

* L. Vischer, « Premiére conférence mondiale "Foi et constitution", Rapport final », in Foi et Constitution,
Neuchatel, Delachaux-Niestlé, 1968, p. 29.

5 F. Lautman (éd.), Ni Eve ni Marie: Luttes et incertitudes des hériticres de la Bible, Genéve, Labor et
Fides, 1997, p. 135.

SEn évoquant son élection, la nouvelle présidente du conseil national souligne que « L’Eglise aujourd’hui
doit changer car le monde change, car la société change, et parce que Dieu nous appelle toujours a parler a
nos contemporains, la maniére dont on doit adresser le message de I’Evangile doit s’adapter. » (Interview
dans Le Monde du 27 mai 2017).
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sur ’affirmation que le Christ n’a pas confi¢ aux femmes la mission d’enseigner, de
baptiser. On ne peut manquer d’étre surpris par un tel argument dont la fragilité se
manifeste dans I’approche exégétique des textes évangéliques.

Dans ce dernier chapitre, nous voudrions marquer concrétement les rapprochements qui
nous semblent possibles entre la situation des trois premiers siécles et celle de 1'Eglise
d'aujourd'hui, en présentant quelques textes émanant du Vatican, publiés par les papes
successifs apreés le Concile Vatican II. L'intention est seulement de repérer ces textes, de
voir les questions qu'ils posent, et non d'engager la comparaison avec les écrits au centre

de notre recherche’.

7.1. Documents magistériels des cinquante dernieres années

Nous avons délibérément laissé de coté les documents produits par le Concile Vatican II
(1962-1965) qui, en mettant en avant de nouvelles conceptions anthropologiques et
ecclésiologiques, ont nécessairement concerné la « question féminine »°. Une étude,
intitulée La « question féminine » et 1’Eglise catholique a été publiée par Alice
Dermience’ en 2008 dans laquelle elle souligne que bien que les femmes soient & peine
mentionnées dans les Décrets, Déclarations conciliaires et Constitutions, des jalons ont
été posés pour une évolution de la place de la femme dans I’Eglise.

Pas moins de 10 documents pontificaux s'intéressent a la question de la place des femmes
— signe qu'on ne peut pas ne pas s'y intéresser, méme si des décisions sont difficiles a
prendre, refusées ou pas méme envisagées. Nous présenterons, en suivant l'ordre
chronologique, ces documents situés a 1’arriére-plan des éléments qui, dans les sociétés
occidentales et aussi dans les autres Eglises, réveillent et font progresser la question de la
place des femmes. Ce n'est pas le lieu ici de dresser un tableau d'ensemble (ce serait une
autre thése !) mais l'histoire de 1'exégese féministe, présentée dans notre chapitre 3 est

sans doute un bon témoin de ce contexte.

7 Ainsi, nous ne rechercherons pas dans ces écrits pontificaux d’éventuelles mentions de la péricope de
Marthe et Marie ; nous souhaitons simplement souligner comment ces textes envisagent aujourd’hui la
participation des femmes a la vie ecclésiale.
¥ Par exemple, la préparation du « schéma XIII », qui donnera le jour a la Constitution pastorale Gaudium
et spes, a réuni six femmes dont quatre laiques et aborda la question du réle des femmes dans la société et
dans I’Eglise (Rosemary Goldie, « La participation des laics au Concile Vatican II », Revue des Sciences
Religieuses, Strasbourg, 1988, p. 54-73).
’ A. Dermience, La « question féminine et I "Eglise catholique, Approches biblique, historique et
théologique, Bruxelles, P.I.LE. Peter Lang, 2008.
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Enfin, pour cette section, nous suivrons d’assez pres, sans entrer dans les détails de la
démonstration, I’étude d’Hervé Legrand'® qui aborde les questions récurrentes sur la
place de la femme dans 1’Eglise catholique romaine et, notamment : (1) est-il possible de
déduire de la pratique de Jésus et de celle de I’Eglise apostolique des indications excluant
les chrétiennes de la charge pastorale''; (2) si le Christ ne s’est pas prononcé,
I’anthropologie de 1’homme et de la femme, développée dans 1’Ecriture, interdirait-elle
que les femmes exercent ces charges pastorales ?; (3) selon la Tradition recue des
Apodtres, le contenu théologique des charges pastorales s’oppose-t-il a leur exercice par

des femmes ?

7.1.1. Les documents du pontificat de Paul VI :

- Lettre apostolique Ministeria quaedam (Paul VI, 1972) : les ministeres institués laiques
de lecteur et d’acolyte sont explicitement réservés a des hommes. Aucune phrase ne se
rapporte a la situation des femmes dans 1'Eglise.

« VII - Etre institué lecteur et acolyte, conformément a la vénérable tradition
de 'Eglise, est réservé aux hommes. »

- Déclaration Inter insigniores (Paul VI, 1976): par fidélit¢ a la volonté de Jésus-
Christ'?, les femmes ne peuvent étre admises a ’ordination sacerdotale.

L’importance de ce document, sous-titré Déclaration sur la question de [’ordination des
femmes au sacerdoce ministériel, qui constitue une prise de position directe et explicite
du Magistére sur la question de 1’ordination des femmes, nous conduit a lui donner une
place particuliere dans notre étude. La question de I’ordination sacerdotale des femmes
est traitée en une bréve phrase par le Canon 1024 du nouveau Code de Droit
canonique « Seul un homme baptisé [vir] recoit validement I’ordination sacrée ». La
Déclaration Inter insigniores, élaborée par la Congrégation pour la Doctrine de la foi et
approuvée par Paul VI, apparait donc comme le seul document permettant de préciser la
position de I’Eglise romaine sur la place de la femme dans I’Eglise. Il nous parait donc

nécessaire de revenir brievement sur ce document magistériel.

0y, Legrand, « Traditio perpetuo servata? La non-ordination des femmes : tradition ou simple fait
historique ? », in Rituels : Mélanges offerts a Pierre-Marie Gy, o. p., Paris, Cerf, 1990, p. 393-416.

" Pour H. Legrand I’expression « charge pastorale » désigne le ministére presbytéral et épiscopal, a
I’exclusion de 1’ordination des femmes au diaconat.

12 L’argument est d’ordre sociologique. L’attitude de Jésus envers les femmes autorise difficilement une
telle lecture. Il suffit d’évoquer Marthe et Marie, Marie de Magdala...

296



Le but de la Déclaration est précisé dans I’introduction : « L'Eglise, par fidélité a
I'exemple de son Seigneur, ne se considére pas autorisée a admettre les femmes a
I'ordination sacerdotale, et elle croit opportun dans la conjoncture actuelle d'expliquer
cette position de I'Eglise, qui sera peut-étre ressentie douloureusement, mais dont la
valeur positive apparaitra a la longue, car elle pourrait aider a approfondir la mission
respective de 'homme et de la femme ». De ’avis méme de H. Legrand, les arguments
sont de valeur différente mais s’appuient, en définitive, sur le fait que 1’Eglise n’a
jamais ordonné de femmes a des charges pastorales, en relation avec I’exemple du
Christ qui a confié la charge pastorale aux Douze et non a des femmes'’. Toutefois, et
cela est souligné par H. Legrand'®, une lecture précise du document conduit 4 ne pas
négliger une remarque de la Congrégation souvent passée inapergue : « cette norme [la
non-ordination des femmes], s’appuyant sur I’exemple du Christ, est suivie parce
qu’elle est considérée comme conforme au dessein de Dieu pour son Eglise ». En
rigueur de termes, la non-ordination des femmes ne reléve donc pas d’un enseignement
du Christ mais s’enracine dans le « dessein de Dieu », dessein défini en Eph 1, 9 comme
«le dessein bienveillant qu’il [Dieu, le Pére] a d’avance arrété en lui-méme ».
L’argument n’est donc pas seulement historique — lié a la tradition de 1’Eglise primitive
— mais aussi théologique.

Or, nous avons vu que les communautés pauliniennes reconnaissent des responsabilités
ministérielles aux chrétiennes : Phoéb¢, didkovog et mpootatic (Rm 16,1-2), Junia et son
mari Andronicus, «apotres éminents » (Rm 16,7), les quatre filles de Philippe,
prophétesses (Ac 21,9).

Avec 1 Tm 2,11-15 tirant son argumentation du récit de la création — Eve fut formée en
second et, séduite par le serpent, tomba dans la transgression'> — nous avons observé
que la femme est tenue de garder le silence dans les assemblées et exclue de tout
ministére de la parole.

Les commentaires patristiques (Tertullien, Irénée...) et par la suite, les documents

canonico-liturgiques que nous avons parcourus, affirment pour les femmes I’interdiction

" H. Legrand souligne par ailleurs que cette affirmation souléve une sérieuse question de méthode : « De
I’absence de femmes dans le groupe des Douze, on ne peut tirer aucune conclusion valide quant aux
intentions du Christ relatives a la présence ou a I’absence de femmes dans les ministéres de 1’Eglise ».

“H. Legrand, « Traditio perpetuo servata... », p. 396-397.

15 Non sans ironie, H. Legrand remarque « si elle est seconde dans 1’ordre de la création, elle est en
revanche premiére dans I’ordre du péché » (p. 401).
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de prendre la parole dans I’assemblée, d’enseigner, de baptiser avec ces mémes
arguments en y ajoutant, « dans un souci apologétique et missionnaire, celui de la
respectabilité de la Parole qui ne peut étre confiée a des femmes »'®. Dés lors, il ne
s’agit plus de s’en tenir a la volonté¢ de Jésus pour des ministéres exclusivement
masculins mais de prendre en compte les données d’une anthropologie chrétienne
appuyée sur I’interprétation du récit, jugé décisif, de Gn 1-2, sur les affirmations de
Paul'’ ou les codes domestiques énoncés notamment en Ep 5,21 ou 1 Tm 2,9-15 et 1
Tm 5,9-15 et recommandant la subordination des femmes aux hommes'® car traduisant
I’ordre de la création.

Enfin Inter insigniores, comme le canon 1024 précédemment cité, réaffirme que la
charge pastorale ne peut étre détenue, par nature, que par un homme ; la Déclaration
ajoute que celui-ci doit pouvoir représenter le Christ, en particulier dans 1’Eucharistie,
«la téte et le pasteur de I’Eglise »". Comme le remarque H. Legrand, « la question se
pose donc de savoir si une femme, parce que femme, serait dans I’incapacité de présider
a I’Eglise de Dieu et toujours parce que femme, d’agir in persona Christi®® en
particulier dans I’Eucharistie »*'.

H. Legrand conclut son étude sur la Déclaration Inter insigniores en estimant que la
non-ordination des femmes au ministére pastoral est un fait historique mais ne releve

pas d’une Tradition au sens fort.

' Ibid. p. 402.

71 Co 11,3.7 : «le chef de tout homme, c’est le Christ ; le chef de la femme, c’est I’homme, le chef du
Christ, c’est Dieu. [...] 'homme est I’image et la gloire de Dieu; mais la femme est la gloire de
I’homme. »

"® H. Legrand estime par ailleurs que cette subordination des femmes aux hommes a constitué, au cours de
I’histoire de I’Eglise, I’argument majeur de I’exclusion des femmes de 1’ordination.

' Sur ce point, Inter insigniores, 5 renvoie a la Constitution Lumen Gentium (21 novembre 1964), n. 28 :
«...par la vertu du sacrement de 1’Ordre, a ’'image du Christ prétre supréme et éternel [...], ils [les prétres]
sont consacrés pour précher I’Evangile, pour étre les pasteurs des fidéles et célébrer le culte divin [...] C’est
dans le culte ou synaxe eucharistique que s’exerce par excellence leur charge sacrée : 1a, agissant en nom et
place du Christ [in persona Christi agentes] et proclamant son mystére ».

Inter Insignores renvoie également au Décret Presbyterorum ordinis (7 décembre 1965), n. 2: « ... les
prétres, par I'onction du Saint-Esprit, sont marqués d'un caractére spécial et sont ainsi configurés au Christ
Prétre, afin qu'ils aient le pouvoir d'agir en tenant le role du Christ Téte»; puis au n. 6 : « Exercant, pour la
part d’autorité qui est la leur, la charge du Christ Téte et Pasteur, les prétres, au nom de 1’évéque,
rassemblent la famille de Dieu » et, enfin au n. 13 «En tant que ministres des mystéres sacrés, surtout dans
le sacrifice de la messe, les prétres tiennent de manicre spéciale le role du Christ ».

2 expression in persona Christi signifie que « la présence du Christ comme chef de I’Eglise est rendue
visible au milieu de la communauté des croyants » (Vatican II, Lumen Gentium 21).

' H. Legrand, « Traditio perpetuo servata... », p. 409.
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- Code de droit canonique (1983) : Les dispositions du canon 230 prévoient de confier a
des laics®* la charge de lecteur ou d’acolyte (c.230, § 1) et, « la ou le besoin de I'Eglise le
demande, par défaut de ministres, des laics (hommes et femmes) peuvent suppléer a
certaines fonctions du lecteur ou de I’acolyte, et notamment exercer le ministére de la
parole, présider les prieres liturgiques « selon les dispositions du droit ». I faut observer
que ces dispositions concernent « les laics » sans autre précision. Les hommes et les
femmes sont donc pareillement concernés et le texte, par I'incise « par défaut de
ministres » dépasse la question de la place des femmes™ et pose celle de la supériorité

des clercs par rapport aux laics.

7.1.2. Les documents du pontificat de Jean-Paul II :
- Exhortation post-synodale Christi fideles laici (1987) : elle aborde la question de « la
vocation et la mission des laics dans 1'Eglise et dans le monde » et réserve un long
développement aux taches d’évangélisation accomplies par les femmes. Il précise (IV,
49) :

« Sans étre appelées a 1'apostolat propre aux Douze, et donc au sacerdoce ministériel,
beaucoup de femmes accompagnent Jésus dans son ministére et assistent le groupe
des Apoétres [...]. Dans la participation a la vie et a la mission de 1'Eglise, la femme
ne peut recevoir le sacrement de 1'Ordre, et donc, ne peut remplir les fonctions
propres du sacerdoce ministériel. Clest 1a une disposition que 1'Eglise a toujours
reconnue dans la volonté précise, totalement libre et souveraine, de Jésus-Christ qui
a appelé des hommes seulement a étre ses Apodtres [...]. Nous sommes dans le
concept de la fonction, non de la dignité et de la sainteté. »

L’argumentation repose, ici encore, sur le fait que le Christ a confi¢ la charge pastorale

aux Douze et non a des femmes”* et constitue une forme de rétrécissement par rapport a

** En I’absence de précision autre, sont concernés aussi bien les hommes que les femmes.

» A. Dermience (La « Question féminine » et I’Eglise catholique, p. 107) note que I’incise « par défaut de
ministres » pourrait étre pergue comme une concession en raison de la pénurie de prétres plutét que la
preuve d’une reconnaissance des compétences pastorales féminines ; elle justifie cette remarque en ajoutant
que lorsque des femmes exercent des responsabilités, elles le font sous la tutelle masculine, seule détentrice
du pouvoir de décision

* Comme dans le cas de la Déclaration Inter Isignores, est ici avancé I’argument de 1’absence de femmes
dans le groupe des Douze ; argument au sujet duquel H. Legrand estime qu’ « on ne peut tirer aucune
conclusion valide quant aux intentions du Christ relatives a la présence ou a I’absence de femmes dans les
ministéres de I’Eglise ». Selon Legrand, le choix de douze hommes par Jésus ne reléve pas d’un
conformisme aux usages du temps, peu favorables aux femmes, et doit étre interprété a partir de son
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I’ouverture que pourraient représenter les dispositions du Code de Droit Canonique
évoquées ci-dessus. On notera que, la dernieére phrase de ce passage oppose le concept de
« fonction » — a laquelle une femme ne peut pas étre appelée — a celui de la « dignité et de
la sainteté » caractérisant la vision spirituelle de la femme dans le mod¢le marial. La
question reste cependant posée du sens a donner, dans notre société, a une « dignité » qui

ne donne lieu a aucune « fonction » reconnue.

- Lettre apostolique Mulieris dignitatem (1988) : Le document se présente comme une
méditation sur la dignité de la femme et sur sa vocation magnifiant la grandeur de « la
Femme », dans le plan de Dieu et se situe dans la logique du texte de Christi fideles

laici qui vient d'€tre cité.

- Lettre apostolique Ordinatio sacerdotalis (1994) : S’ adressant aux Fréres en épiscopat
sur I’ordination sacerdotale exclusivement réservée aux hommes, le document renvoie a
la Déclaration Inter insigniores et réaffirme de maniére irrévocable que jamais
I’ordination sacerdotale ne pourra étre conférée a des femmes, « cette position [devant]
étre définitivement tenue par tous les fidéles de 1’Eglise » (n. 4); et il est rappelé que
I'Eglise «ne se considére pas autorisée & admettre les femmes a l'ordination sacerdotale»
(n. 2)

L’argumentation repose sur 1’Ecriture dans la mesure ou « les Evangiles et les Actes

montrent bien que cet appel [des Douze] s'est fait selon le dessein éternel de Dieu » (n.2)

et que la vierge Marie « Mére de Dieu et Mére de 1'Eglise, [n'a] re¢u ni la mission

spécifique des Apotres ni le sacerdoce ministériel ». Par ailleurs, le document précise que
la raison de cette non-admission n’est pas a chercher dans « une moindre dignité » ni une
volonté de « discrimination » mais dans « I’observance fidele d'une disposition qu'il faut

attribuer a la sagesse du Seigneur de 'univers » (n.3).

Le document apparait clairement comme un renforcement de la Déclaration Inter

insigniores et comme un verrouillage de la réflexion future sur la question :

n. 1: « Celle-ci tient que l'ordination sacerdotale des femmes ne saurait étre

acceptée, pour des raisons tout a fait fondamentales. Ces raisons sont notamment :
l'exemple, rapporté par la Sainte Ecriture, du Christ qui a choisi ses Apdtres

symbolisme méme : le choix de douze hommes préfigure le rassemblement de tout Israél (les douze tribus)
aux temps eschatologiques tout proches.
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uniquement parmi les hommes; la pratique constante de 'Eglise qui a imité le Christ
en ne choisissant que des hommes; et son magistére vivant qui, de maniére continue,
a soutenu que l'exclusion des femmes du sacerdoce est en accord avec le plan de
Dieu sur I'Eglise ».

- Lettre aux femmes (1995) : c'est un document trés particulier car rédigé sous forme de
lettre adressée directement a chaque femme dans laquelle Jean-Paul II célebre le « génie
propre » de la femme-mére, femme-épouse, femme-sceur, femme consacrée™.

Le document est présenté par Jean-Paul II lors de /’Angelus du 9 juillet 1999 en ces
termes :

« Demain sera rendue publique ma Lettre aux femmes. Par elle, j’ai voulu m’adresser
directement, et presque confidentiellement, a toutes les femmes du monde, pour leur
manifester 1’estime et la gratitude de 1’Eglise, et proposer en méme temps & nouveau
les lignes essentielles du message évangélique qui les concerne »

En introduction, Jean-Paul II adresse personnellement a chaque femme de chaleureux et
appuyés remerciements :
A partir de ce que j'écrivais dans ce document, je voudrais maintenant m'adresser
directement a chacune des femmes pour réfléchir avec elles sur les problémes et les
perspectives de la condition féminine en notre temps, m'arrétant en particulier sur le
théme essentiel de la dignité et des droits des femmes, vus a la lumiére de la Parole
de Dieu.
Le point de départ de ce dialogue ne peut étre qu'un merci. L'Eglise — écrivais-je
dans la lettre apostolique Mulieris dignitatem — « désire remercier la Trés Sainte
Trinité pour le "mystére de la femme" et pour toute femme, pour ce qui constitue la

dimension éternelle de sa dignité féminine, pour les "merveilles" de Dieu qui, dans
I'histoire des générations humaines, se sont accomplies en elle et par elle » (n. 31).

Malgré un ton élogieux, le texte définit la femme, comme le remarque A. Dermience?,
d’un point de vue androcentrique, non pas pour elle-méme mais comme « relative a ».
Cela est tres sensible dans les multiples expressions employées au § 2 : « femme-
mere » ; « femme-épouse » ; « femme-fille et femme-sceur » ; « femme-au-travail » ;
« femme-consacrée ».

Dans son ensemble, a 1’évidence, la lettre est orientée dans une dimension spirituelle et
n’aborde pas la question de la place des chrétiennes dans la communauté. Nous

reviendrons sur cet aspect dans notre conclusion.

3 Lettre du Pape Jean-Paul II aux femmes, 2.
% A. Dermience, La « Question féminine » et I’Eglise catholique, p. 95.
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Lettre de la Congrégation pour la Doctrine de la Foi sur « La collaboration de I’homme
et de la femme dans I’Eglise et dans le monde » (2004) :

Le document met I’accent sur « 1’égalité des personnes »°/, et leur « complémentarité
physique, psychologique, ontologique », affirmées par les textes bibliques (Gnl-2).

Par ailleurs, le document laisse affleurer une critique des revendications féministes et
manifeste ainsi une volonté¢ de répondre au contexte historique d’évolution sociale
caractérisée par une promotion de la femme dans la société. Il rappelle en effet «le
génie de la femme », déja célébré par Jean-Paul II*®) sa « capacité de l'autre », son
« intuition profonde que le meilleur de sa vie est fait d'activités ordonnées a I'éveil de
l'autre, a sa croissance, a sa protection, malgré le fait qu'un certain discours féministe
revendique les exigences "pour elle-méme"». Enfin, dans son dernier chapitre, le
document rappelle que ces « valeurs féminines » au cceur de la vie de 1’Eglise, doivent
étre « [gardées] a I’esprit quand on réfléchit aux rdles respectifs de I’homme et de la
femme dans I’Eglise » (n. 15).

Le pontificat de Jean-Paul II est donc plutdt riche de textes et de proclamations faisant
une place importante a une réflexion sur les femmes. Et, bien que le bilan de ces
documents quant au réle de la femme dans la vie ecclésiale, apparaisse en demi-teinte,
on peut noter que les notions d’infériorité, de subordination ou d’obéissance de la
femme en sont absentes. L’accent est mis, d’une maniére générale, sur « la Femme »

dont le modéle idéal est Marie, « femme selon le coeur de Dieu ».

7.1.3. Les documents du pontificat de Benoit XVI :
Encyclique Deus caritas est (2005) : sans traiter particuliérement de questions sur la
place de la femme dans I’Eglise, plusieurs allusions reprennent les thémes, souvent
abordés dans les documents pontificaux, de la création de la femme en second et de sa
complémentarité avec I'hnomme (n.11), ainsi que de Marie, mod¢le féminin de sainteté,

d’humilité, d’espérance et de délicatesse (n.41).

27

«L'égale dignité des personnes se réalise en tant que complémentarité physique, psychologique et

ontologique, qui donne lieu 4 une harmonieuse « unité duelle » relationnelle, dont seuls le péché et les
«structures de péché» inscrites dans la culture en ont fait une source de conflit. L'anthropologie biblique
suggere d'affronter par une approche relationnelle, plutét que sous mode de concurrence ou de rivalité, les
problémes qui, au niveau public ou privé, mettent en jeu la différence des sexes. » (II, 8)

28

Lettre aux femmes (1995).
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- Exhortation apostolique post-synodale Sacramentum caritatis (2007) : le document
traite de « I’Eucharistie, source et sommet de la vie et de la mission de I’Eglise ». A
cette occasion, est rappelée la « mission particuliere de la femme dans la famille et dans
la société, une mission qui doit étre défendue, sauvegardée et promue. Son identité
d'épouse et de mere constitue une réalité imprescriptible qui ne doit jamais étre
dévaluée » (n.27). L’identité¢ féminine est toujours définie en terme « d’épouse et de
meére » mais le document opere un déplacement par rapport a la question des ministéres

en abordant celle du mariage et de la famille et non celle des revendications féministes.

- Exhortation apostolique Verbum domini (2010) : I’Exhortation traite de la Parole de
Dieu dans la vie et la mission de I’Eglise, théme qui est « en un certain sens, le coeur
méme de la vie chrétienne » (n.3). L’Eglise étant « le lieu originaire de 1’herméneutique
de la Bible » (n.29-30), un court passage est réservé au ministére (non-ordonné) de
lecteur dont il est précisé qu’il peut étre un homme ou une femme, a condition d’avoir
recu une « formation biblique adéquate » (n.58). Quelques réflexions sur la Vierge Marie,
« femme de la Parole et du silence » (n.66) et sur la reconnaissance des femmes qui,
«avec générosité et esprit d’engagement » témoignent de I’Evangile, « a I’exemple de
Marie-Madeleine, premier témoin de la joie pascale » (n.94).

Il ne semble pas que la question de la place de la femme dans I’Eglise ait été
particuliérement abordée sous le pontificat de Benoit XVI. Par contre, I’accent a été mis
sur la célébration et la glorification de « la Femme », a travers la figure de Marie dans

une démarche privilégiant la spiritualité plutot que 1’organisation ecclésiale.

7.1.4. Les documents du début du pontificat du pape Francois

- Exhortation apostolique Evangelii gaudium (2013): A partir d’éléments repris de

Christi fideles laici, de la Déclaration Inter Insignores et de Mulieris dignitatem, le §

104 aborde de facon nuancée, mais renouvelée, la question de la place de la femme dans
I’Eglise :

« Les revendications des droits légitimes des femmes, a partir de la ferme

conviction que les hommes et les femmes ont la méme dignité, posent a

I’Eglise des questions profondes qui la défient et que 1’on ne peut éluder

superficiellement. Le sacerdoce réservé aux hommes, comme signe du Christ
Epoux qui se livre dans I’Eucharistie, est une question qui ne se discute pas,
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mais peut devenir un motif de conflit particulier si on identifie trop la
puissance sacramentelle avec le pouvoir. »*

La nouveauté est perceptible dans la maniére dont le pape situe la réflexion par rapport
une évolution historique de la société. Il évoque les « droits l1égitimes des femmes », mais
ne renvoie pas a I’argumentation de la lettre apostolique Ordinatio sacerdotalis appuyée
sur «le dessein éternel de Dieu». De plus, la distinction entre « puissance
sacramentelle » et « pouvoir » explicite un deuxiéme déplacement important pour la
question de la place des femmes dans 1'Eglise. Dans une interview’" donnée en 2014, E.
Lacelle confirme ces déplacements : « Dans son exhortation Evangelii gaudium il [le
pape Francgois] envisage « d’élargir les espaces pour une présence plus décisive » des
femmes dans I’Eglise ; il dit qu’elles doivent étre « la ou sont prises des décisions

importantes aussi bien dans I’Eglise que dans les structures sociales » (n.103).

- Exhortation apostolique Amoris laetita (2016) réaffirme (§ 54) «I’égale dignité de
I’homme et de la femme » :

« Par ce bref panorama de la réalité, je désire souligner que, bien que de
notables améliorations aient eu lieu dans la reconnaissance des droits des
femmes a intervenir dans 1’espace public, il y a encore beaucoup de chemin a
parcourir dans certains pays. [...] L’égale dignité entre ’homme et la femme
nous pousse a nous réjouir que les vieilles formes de discrimination soient
dépassées, et qu’au sein des familles un effort de réciprocité se réalise. Méme
si des formes de féminisme, qu’on ne peut juger adéquates, apparaissent, nous
admirons cependant une ceuvre de I’Esprit dans la reconnaissance plus claire
de la dignité de la femme et de ses droits. »

** La suite du paragraphe 104 manifeste une ouverture, prudente mais bien réelle, par rapport aux prises de
positions des pontificats précédents : « Il ne faut pas oublier que lorsque nous parlons de pouvoir sacerdotal
« nous sommes dans le concept de la fonction, non de la dignité et de la sainteté ».[ Christifideles laici , n.
51] Le sacerdoce ministériel est un des moyens que Jésus utilise au service de son peuple, mais la grande
dignité vient du Baptéme, qui est accessible a tous. La configuration du prétre au Christ-Téte — c’est-a-dire
comme source principale de la grace — n’entraine pas une exaltation qui le place en haut de tout le reste.
Dans I’Eglise, les fonctions « ne justifient aucune supériorité des uns sur les autres » [Inter Insignores, VI].
De fait, une femme, Marie, est plus importante que les évéques. Méme quand on considére la fonction du
sacerdoce ministériel comme ‘“hiérarchique”, il convient de bien avoir présent qu’« elle est totalement
ordonnée a la sainteté des membres du Christ » [Mulieris dignitatem, n. 27]. Sa clé et son point d’appui
fondamental ne sont pas le pouvoir entendu comme domination, mais la puissance d’administrer le
sacrement de I’Eucharistie ; de 1a dérive son autorité, qui est toujours un service du peuple. C’est un grand
défi qui se présente ici aux pasteurs et aux théologiens, qui pourraient aider a mieux reconnaitre ce que cela
implique par rapport au role possible de la femme la ou se prennent des décisions importantes, dans les
divers milieux de I’Eglise. »

3 Interview d’Elisabeth Lacelle a Radio-Marie (Québec) le 5/3.2014. Consultable a I’adresse :
http://femmes-ministeres.org/?p=1447. Site consulté le 15/7/17.
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Dans ce passage, le pape Francois met 1’accent, comme ses prédécesseurs, sur 1’égale
dignité entre I’homme et la femme et se place d’un point de vue historique, conduisant
son analyse sur « la réalité et les défis de la famille » a I’échelle mondiale. La question
de la place de la femme dans I’Eglise n’est pas directement abordée ; cependant, une
nette inflexion est perceptible, quant au role possible de la femme dans les décisions
importantes pour la vie de I’Eglise, a travers « la reconnaissance plus claire » non

seulement de la « dignité » mais aussi des « droits ».

Des documents que nous venons de parcourir, il ressort que les prises de position de
Paul VI, Jean-Paul II, Benoit XVI ont oscillé entre timides ouvertures, encouragées par
une attention nouvelle aux « signes des temps », et fermes recentrages prononcés par le
Magistere romain, et déterminent trois séquences distinctes pour la période 1963-2013.
Le pontificat de Paul VI correspond a la délicate période de la premicre réception du
Concile, marquée par la prise en compte des décisions conciliaires dans la réalité
ecclésiale. D’une part, 1’égalit¢ fondamentale entre I’homme et la femme est nuancée
par I’affirmation de la « vocation propre » de la femme du fait de la différence sexuelle.
La vocation de la femme se réalise donc dans la maternité, accomplissement de la
« nature féminine ». D’autre part, est écartée 1’éventualité d’une €galité effective entre
homme et femme dans la communauté ecclésiale, suscitée par les textes conciliaires :
deux documents — Ministeria quaedam et Inter insigniores — coupent court a toute
réflexion future sur un sacerdoce féminin. En définitive, I’attitude jugée ambigiie et les
décisions de Paul VI sont percues comme négatives a propos de «la question
féminine » par tous ceux qui ont vu dans I’apport de Vatican II les premiers pas d’une
réflexion sur le role de la femme dans I’Eglise.

Le pontificat de Jean-Paul II peut apparaitre engagé dans la promotion de la femme et
dans sa participation a la vie ecclésiale. En réalité, aussi bien Mulieris dignitatem que
Christifideles laici ou la Lettre aux femmes apparaissent comme un « recentrage » par
rapport aux Constitutions de Vatican II tandis que la thématique spirituelle éclipse la
question de la place dans l'institution ecclésiale, considérée comme non modifiable.
Apres le recadrage opéré durant le pontificat de Jean-Paul 11, la question de la place de
la femme dans I’Eglise ayant été « définitivement » réglée, les documents publiés par

Benoit XVI mettent I’accent sur « la Femme » idéale et I’exemplarité de Marie.
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Dés le début de son pontificat le pape Frangois, dans 1’exhortation Evangelii gaudium,
ouvre une réflexion sur les notions de service et de pouvoir, rapportées a la fonction
sacerdotale, et a leurs implications par rapport au « réle possible de la femme 1a ou se

prennent des décisions importantes, dans les divers milieux de I’Eglise ».

7.2. Etre attentif aux « signes des temps » ?
Apres cette bréve présentation des textes pontificaux des 50 années suivant Vatican I,
nous souhaitons faire place a une expression mise en valeur par ce dernier concile (et

profondément biblique) pour conclure ces pages sur la situation contemporaine.

7.2.1. L’expression « signes des temps »
Utilisée en Mt 16,3, I’expression « signes des temps » est, selon K. Rahner® 1, « ’une des
trois ou quatre formules les plus significatives du Concile, au cceur de ses démarches
comme 4 Dinitiative de son inspiration ». Et pour Elisabeth Lacelle’” qui souhaite faire
place a une "théologie ouverte a la dimension historique de dialogue entre I’Eglise et le
monde..", cette expression, familiere des théologiens francais, tels M. D. Chenu et Y.
Congar, a permis d’ouvrir la conscience de I’Eglise en proposant une théologie appuyée
d’une part sur la Parole divine dans I’histoire et sur les grands mouvements dans le

monde et, d’autre part sur un vécu plutot que sur des théses dogmatiques.

7.2.2. Des « signes des temps », aujourd’hui ?
L'expression "signes des temps", au sens rappelé dans le paragraphe précédent (c'est-a-
dire excluant ou laissant au second plan sa signification/portée eschatologique) peut
s'appliquer aujourd'hui et, pour H. Legrand, ces « signes des temps » offerts aux yeux des
chrétiens d’aujourd’hui, sont nombreux. Par exemple, I’androcentrisme’ occidental qui a
prévalu jusque dans les années 60 dont on constate 1’affaiblissement, notamment en

raison du travail salarié des femmes.

31 K. Rahner, « Les signes des temps » dans K. Rahner et al., L ’Eglise dans le monde de ce temps, Paris,
Mame, 1967, p. 97.

32 E. Lacelle, « La théologie des signes des temps : du Concile a aujourd’hui », disponible sur le site
http://femmes-ministeres.org/ ; consulté le 3/07/2017.

33 Les remarques qui suivent s’appuient sur I’analyse que propose H. Legrand dans sa communication au
Colloque « Femmes en Eglise dans la société d’aujourd’hui », Poitiers, 13-14 Mars 1999, disponible sur le
site http://femmes-ministeres.org/?p=3043#more-3043 ; consulté le 04/07/2017.
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En effet, de nouveaux facteurs — indépendance financiere, nécessité du partage des taches
ménageres et éducatives avec leur mari, possibilit¢ de 1’¢largissement des relations
sociales en dehors du milieu familial — ont certainement contribué a ce que les femmes
passent d’une situation de dépendance vis-a-vis des hommes a celle d’un partenariat®®, en

redessinant les relations hommes-femmes.

Ainsi, la question, épineuse et complexe, de la place et du role de la femme dans la
communauté chrétienne devrait pouvoir étre posée non plus en termes de permissions et
d’interdictions divines ou magistérielles, mais en s’éclairant de la pratique rapportée en
Ac 6,1-7 : en racontant 1’épisode du choix des Sept, Luc donne a voir que les défis
rencontrés par les premiers chrétiens de Jérusalem les ont conduits a une solution
permettant de préserver son unité. Dans son récit, Luc souligne que la communauté
n’est pas restée fixée sur un ministére qui aurait été institué par Jésus, mais a su en
inventer d’autres, dans un souci de service (dtakovia) et non de pouvoir.

Aujourd’hui encore, la fidélit¢ a la volont¢é du Christ se manifeste dans des choix
répondant aux besoins actuels de la communauté. C’est précisément de cette fagon que
se pose la question de ’appel des femmes au ministére pastoral, ce qui conduit H.
Legrand a affirmer que « une réponse positive a cette question ne peut se faire que dans
la fidélité, et par fidélité. Si la préservation de son identité et de sa mission est a ce prix,
I’Eglise doit accepter des changements »°°.

Cependant, si la question des ministéres féminins continue a se poser, le contexte
culturel et sociétal a completement changé durant ces cinquante derni¢res années. Les
choix et les transformations opérés dans les Eglises issues de la Réforme nous invitent a
porter un regard attentif a ces nouveaux signes des temps. Bien des questions restent
ainsi ouvertes et nous avons vu comment, au fond, des questions proches se posaient

déja dans les communautés chrétiennes des trois premiers siecles.

** Selon H. Legrand, cette situation ne serait pas imputable au développement des « idées féministes » mais
a I’évolution technique qui, précisément expliquerait le succes de ces idées.
** H. Legrand, « Traditio perpetuo servata... », p. 415.
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CONCLUSION GENERALE

UNE SITUATION PARADOXALE AUX TROIS PREMIERS SIECLES :

DE LA PERICOPE DE MARTHE ET MARIE AUX QUESTIONS INSTITUTIONNELLES

La péricope de Luc

La place de la péricope de Marthe et Marie dans le récit lucanien et son caractére unique
dans les quatre évangiles donne un relief particulier aux versets 41-42 qui, du point de vue
de la critique textuelle, présentent le plus de difficultés'.

Luc n’est pas le seul a parler de Marthe et de Marie : elles sont aussi évoquées par Jean.
Mais Jean ne fait aucune mention de la visite de Jésus chez les deux sceurs.

Or, cette absence de parallele du récit sur Marthe et Marie chez Mt, Mc et Jn est étonnante
car les paroles de Jésus rapportées par Luc aux versets 41-42, en réponse a I’interpellation
de Marthe, indiquent clairement que cette courte histoire dépasse le cadre d’une anecdote
sur le passage de Jésus chez deux amies au cours de son voyage vers Jérusalem ; ce qui a
conduit de nombreux auteurs a en souligner la portée normative” et 4 supposer comme le
propose F. Bovon®, que « des enjeux relatifs aux ministéres des femmes sont & I’arriére-
plan de notre péricope.

On peut donc supposer que, au temps de la rédaction de son évangile, dans le dernier quart
du premier siécle, non seulement la question du role des femmes dans I’Eglise était
débattue mais que des résistances se faisaient sentir. Avec cette troisieme génération de

chrétiens et compte tenu des besoins de 1’Eglise et de la diffusion de ’Evangile, des

! Pour une étude détaillée de ces difficultés, on peut se reporter a G. D. Fee, « One Thing Is Needful ? (Luke
10:42 » in To What End Exegesis ?, p. 3-16. (cf. notre chapitre 3, p. 102, note 1).

* Robert C. Tannehill, "The Pronouncement Story and Its Types", Semeia 20, 1981, p. 1, classe ce récit parmi
les "pronouncement stories" car il présente les deux traits caractéristiques de ce genre littéraire : un récit
limité & une description sommaire d’une scéne et une déclaration qui correspond a la pointe d'un bref récit ».

3 F. Bovon (op.cit., note 50 p.107) : « Plusieurs auteurs soulignent que le récit souléve la problématique
féminine : droit & écouter la Parole comme les hommes, responsabilité diaconale, [...] formation éventuelle a
une compétence ministérielle, cf. U. Ruegg, E. Moltmann-Wendel, E. Schiissler-Fiorenza, R. Radford
Ruether... ».
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ministeres diversifiés commencent a apparaitre et a s’organiser, méme s’ils ne sont pas

encore institutionnalisés® (cf. Lc 1, 2 et Ac 6, 2).

S’il est indéniable que Luc souligne abondamment la présence de femmes dans I’entourage
de Jésus, encore faut-il distinguer ce qu’elles disent et ce qu’elles font d’avec ce qu’elles
ne disent pas et ne font pas’. Comme le fait remarquer A. Myre® « certes, I’évangéliste

défend, rassure et loue les femmes [...] mais chez lui les femmes se taisent ».

Les femmes chrétiennes, agents de service ou agents ministériels ?

L’¢évangile de Luc peut apparaitre, a certains égards, comme « 1’évangile en faveur des
femmes », témoignant d’une volonté de réforme au sujet du role accordé aux femmes
juives’ ; et, de fait, de nombreuses études soutiennent que Luc présente les femmes comme

disciples®, apotres’, prophétes et diacres.

Une définition encore floue des services/ministéres dans la primitive Eglise :

Au fil de ses lettres'®, Paul mentionne de nombreux collaborateurs partageant avec lui le
travail missionnaire et ecclésial et que nous avons évoqués dans notre premiére partie.
Alice Dermience'' propose une typologie de leurs tiches et responsabilités au service de la
communauté dans laquelle elle distingue des femmes « prophétes » (1 Co 11,5), des

« travailleuses pastorales »'> que Paul salue longuement en Rm 16,1-23, des équipes

* F. Beydon, 4 temps nouveau, nouvelles questions, Lectures féministes de la Bible, (Cahiers bibliques 28),
septembre 1989.

> Dans son analyse sur le role des femmes chez Luc, J. Schaberg (Women's Bible Commentary, p.366-367)
souligne que les femmes ne sont jamais appelées disciples ou apotres

% A. Myre, Des femmes aussi faisaient route avec lui, Perspectives féministes sur la Bible, p. 118-122.

7 C. Parvey, Theoloy and leadership of women in the New Testament, NY, 1974, p. 141. Cité par K. E.
Corley, Private women, Publics Meals, p. 108.

¥ A. Fitzmyer, The Gospel according to Luke (1985); A. Plummer, The Gospel according to Luke (1925)

’ F. Beydon, 4 temps nouveau, nouvelles questions (1989) ; D’Angelo, Images of Jesus and the Christian
Call in the Gospels of Luke and John, St. Thomas Theological Seminary, Denver, Colorado. Article
consultable sur le site: http://opcentral.org/resources/2015/01/13/mary-rose-dangelo-images-of-jesus-and-
the-christian-call-in-the-gospels-of-luke-and-john/ et consulté le 28/02/18.

' Nous limitons notre regard aux lettres authentiques et plus particuliérement & la premiére épitre aux
Corinthiens, I’épitre aux Romains et 1’épitre aux Philippiens.

""" A. Dermience, La « Question féminine » et [ ‘Eglise catholique, Approches biblique, historique et
théologique, P.1.E. Peter Lang, Bruxelles, 2008, p. 67-73.

"2 Parmi lesquelles Prisca, Julie et Nérée, Tryphéne et Tryphose (Rm 16,15).
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«mixtes » de femmes et d’hommes" participant activement a I’évangélisation, des
« couples pasteurs » tels Prisca et Aquilas (1 Col16,19) ou Junia et Andronicus « apotres
éminents » (Rm 16,7), une femme diacre « didkovog » Phoébé (Rm 16,1).

Les uns comme les autres accomplissent un service, dwakovia, pour le compte de la
communauté et pour I’annonce de 1’Evangile mais leurs attributions restent floues et ces
différents types d’activités semblent cohabiter harmonieusement, sans qu’il soit question
de distinguer rdle, fonction ou statut

Mais, comme le note A. Oepke'®, «la désignation de Phoébé comme Sidkovog de la
communauté de Cenchrées se situe au point ou le charisme commence a devenir le point

d’appui pour la mission, la fonction ».

Le roéle de la péricope dans les mutations ecclésiales des années 180-260

Comme nous 1’avons observé, c’est avec les Pastorales que se précisent les roles respectifs
des hommes et des femmes dans la communauté chrétienne. Nous avons noté que 1’action
missionnaire céde le pas a 1’organisation interne des communautés locales, tandis que la
préoccupation majeure est 1’organisation et la discipline communautaire afin d’assurer le
maintien de I’unité et la transmission de 1’enseignement recu'’. Nous avons vu également
que c’est avec les Pastorales, et plus précisément 1 Tm 2, que les femmes sont exclues de

toute activité d’enseignement et de gouvernement dans la communauté.

Un lien entre Lc-Ac et les Pastorales ?
Nous avons également évoqué, dans notre premicre partie (ch. 2, § 2.2), une certaine
proximité'® des Pastorales et de Le-Ac, aussi bien dans les contenus que dans la datation et

le lieu de production. Ces données historiques ont conduit des commentateurs'’ a penser

13 Telles Evodie et Syntyché aux cotés de Syzyge, « compagnon véritable » mentionnés en Ph 4,2-3.

' A. Oepke : article Tovii, dans le Theologisches Worterbuch zum Neuen Testament, p. 788) (cité par
Gryson, p. 23, note 3).

5 A. Faivre, Ordonner la fraternité..., p. 71-72.

' Cette proximité a été mise en avant dés1830 par A. Schottt qui, en s’appuyant sur 2 Tm 4,11 (« Luc seul
est avec moi ») suggere un auteur commun pour Lc-Ac et les Pastorales.

'7'J. D. Quinn, « The Last volume of Luke: The relation of Luke-Acts to the Pastoral Epistles » in C. H.
Talbert, Perspectives on Luke-Acts, p. 62-75.

C. F. D. Moule, « The problem of the Pastoral Epistles: A Reappraisal», in Essays in New Testaments
Interpretation, Cambridge University Press, Cambridge, 1982, p. 113-132.

G. W. Knight III (New International Greek Testament Commentary : The Pastoral Epistles, p. 48-50) pense
que, dans la rédaction des Pastorales, Paul pourrait avoir eu Luc comme secrétaire.

310



que Lc-Ac et les Pastorales pourraient étre I’ceuvre d’un méme auteur ou bien a postuler
une relative dépendance de 1’un des ensembles par rapport a 1’autre.

J. D. Quinnlg, dans son étude sur les relations entre Lc-Ac et les Pastorales, présente les
données qui, de son point de vue, confortent 1’existence de relations littéraires entre les
deux corpus : données linguistiques, échos entre des ¢léments d certains récit des deux
corpus, parenté théologique entre les deux compositions littéraires.

Dans cette étude, J. D. Quinn souligne d’une part comment les deux parties de I’ceuvre de
Luc sont reliées 1'une a 1’autre par I’auteur lui-méme « j’avais consacré mon premier livre,
Théophile... » (Ac 1,1) et d’autre part, I’étrange fin abrupte des Actes qui, selon lui,
pourrait « annoncer » la troisiéme partie de son ceuvre, constituée par la petite collection
des lettres a Tite et a Timothée prétendument de Paul. Apres avoir étudié¢ différentes
hypothéses au sujet de leurs auteurs, Quinn conclut a une étroite relation littéraire des
Pastorales et de Lc-Ac et a la possibilité que les Pastorales constituent une sorte
d’appendice épistolaire a Lc-Ac. Dans cette hypothése, selon Quinn il devient nécessaire
de reconsidérer et de réévaluer 1I’ensemble des contenus de Lc-Ac. La péricope de Marthe
et Marie ne peut ainsi échapper a cette réévaluation et les interprétations qui en sont
données doivent étre mesurées a 1’aune des liens que Lc-Ac est susceptible d’entretenir
avec les Pastorales. C’est peut-Etre en ce sens qu’il convient de relire quelques passages

d’Origéne.

Réévaluer les commentaires d’Origene sur Marthe et Marie ?

Avec cette question du lien entre Lc-Ac et les Pastorales, apparait en effet I’intérét de
réévaluer les commentaires qu’Origéne donne dans le fragment grec'’ de ses Homélies sur
Luc dans la mesure ou sa triple lecture de la péricope de Marthe et Marie (déja évoquée au
chap. 4) en a profondément, et durablement, marqué I’interprétation. Chacune, dans son
registre propre, met en valeur un aspect de la passivité attendue de la part des femmes et
louée comme étant « la bonne part ».

Rappelons rapidement les trois interprétations qu’il en propose. Faisant une lecture de la
péricope, semble-t-il avec ses lunettes platoniciennes, Origéne 1’analyse en termes d’action

(mpd&ig) et contemplation (Bewpia) et oppose Marthe « symbolisant I’action » et Marie « la

' J. D. Quinn, « The Last volume of Luke: The relation of Luke-Acts to the Pastoral Epistles » in
C. H. Talbert, Perspectives on Luke-Acts, p. 62-75.
Y Homélie 34 sur Luc, Texte grec et traduction dans SC 87, p. 521-523.
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contemplation ». Cette vision, nous [’avons remarqué dans notre premicre partie,
conditionnera la plupart des interprétations futures, exceptées celles que proposera
I’exégese féministe.

Dans une deuxi¢éme interprétation, Origéne maintient la dualité entre les deux sceurs et
estime que Marthe est la figure des « chrétiens débutants, accueillant la parole de Dieu de
facon plus corporelle » (copatikdtepov) tiraillée par de multiples services, tandis que
Marie qui représente les chrétiens « plus avancés dans leur vie spirituelle », « 1I’écoutait de
facon spirituelle (mvevpoTik®dg) en se tenant « a ses pieds » (wepl TOSAC).

Poursuivant 1’opposition entre les deux sceurs, Origéne propose alors une troisieéme
interprétation dans laquelle Marthe représenterait «la Synagogue qui vient de la
circoncision, accaparée par les nombreuses cérémonies qu’exige la lettre de la Loi » tandis
que Marie est « I’Eglise venue des nations, qui a choisi "la bonne part" de la "loi
spirituelle", celle qui ne lui sera pas "otée" ».

Les trois interprétations concedent a la figure de Marie un role « positif » caractérisé soit
par les termes de « contemplation » opposé a «action », soit par I’expression « plus
avancée dans la vie spirituelle » contrastant avec « chrétiens débutants » soit enfin « Eglise
venue des nations » face a « la Synagogue ». Ainsi, dans tous les cas, la figure de Marthe,

comparée a celle de Marie, présente un caractére d’imperfection et d’inachévement.

Une stratégie de Luc ?
Le récit sur Marthe et Marie, des femmes suffisamment connues pour que Luc en fasse les
porte-paroles d’enseignements importants, pourrait alors étre compris comme une

construction lucanienne®, un récit idéal au service d’une stratégie®' : prescrire aux femmes

2 Contre cette possibilité, F. Bovon estime « invraisemblable que Luc ait inventé lui-méme cette histoire.
Celle-ci devait faire partie du bien propre de I’évangéliste et y figurer déja au c6té de I’histoire du
Samaritain ». (F. Bovon, L évangile selon saint Luc, t. 2, p. 99).

*! Notre intuition initiale s’est trouvée confortée par J. Schaberg dans son commentaire « Luke » (Women'’s
Bible Commentary, p. 378) qui attire 1’attention sur le fait que Luc ne présente pas Jésus affirmant
brutalement « les femmes doivent étre silencieuses » ou « seuls des hommes peuvent étre disciples ou
diacres ». Selon Schaberg, dans le monde de Luc, Jésus n’est pas un « diviseur ». Les femmes complimentées
choisissent pour elles-mémes le role passif que le Seigneur qualifie de « bonne part ». De méme, pour France
Beydon « « A temps nouveau, nouvelles questions » (Foi et Vie 88, p. 31) Marthe serait la figure-méme
d’une forme d’auto-oppression.

Contre ces positions, A. Dermience (La « Question féminine » ..., p. 54), pense que Luc aurait inséré la
péricope de Marthe et Marie pour s’opposer a la discrimination progressive touchant les femmes chrétiennes
reléguées dans des roles de servantes. Quoi qu’il en soit, les deux points de vue opposés s’accordent sur le
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chrétiennes, avec 1’autorité des paroles-mémes de Jésus, un modele féminin définissant la
« bonne part » comme étant celle de 1’écoute et du silence choisie par Marie, face a

I’activité « effervescente » de Marthe

Une figure spirituelle importante : Eglise/Epouse/Mére, mais un « rétrécissement »
progressif au plan institutionnel

Une anthropologie « antiféministe » ?

Les tendances que nous avons pu relever quant a la place consentie a la femme dans
1’Eglise primitive dessinent les contours d’une anthropologie que 1’on pourrait qualifier, en
risquant 1’anachronisme, d’« antiféministe », en contradiction avec I’affirmation d’une
absence de discrimination entre les hommes et les femmes en Ga 3,28 : «il n’y a plus
I’homme et la femme, car tous vous n’étes qu’un en Jésus-Christ ».

En effet, la réflexion de 1’Eglise primitive sur le statut de la femme dans le plan de Dieu
s’appuie largement sur Gn 1-2 dont 1 Tm 2,14 donne une interprétation qui aggrave le cas
d’Eve : « C’est Adam, en effet, qui fut formé le premier. Eve ensuite. Et ce n’est pas Adam
qui fut séduit, mais c’est la femme qui, séduite, tomba dans la transgression®® ». Ce type
d’interprétation est utilisé par Tertullien pour prouver que les femmes sont historiquement
coupables puisque Eve est la principale responsable de la chute d’Adam et
ontologiquement inférieures™ aux hommes puisque Eve a été créée, pour lui, a partir de
I’une des cotes d’Adam (Gn 2,21). Le coup de grace, Tertullien le donnera en attribuant a
Eve la responsabilité d’avoir détruit 1’image de Dieu en I’homme : « C’est toi la porte du
diable. [...] c’est toi qui la premiére as déserté la loi divine ; c’est toi qui as circonvenu
celui auquel le diable n’a pu s’attaquer ; c’est toi qui es venue a bout si aisément de
I’homme, I’image de ton Dieu »**. La subordination de la femme, sa soumission a
I’homme, de méme que son chatiment sont ainsi anthropologiquement et théologiquement

justifiés.

fait que Luc a intentionnellement introduit ce récit sur Marthe et Marie qui ne reposerait pas nécessairement
sur une réalité « historique ».

22 E. Parmentier (Les filles prodigues, p. 14) note que 1’idée d’un péché contaminant toute I’humanité et dont
la femme serait responsable est déja présente en Si 25,24 : « la femme est a I’origine du péché et c’est a cause
d’elle que nous mourrons ».

z Tertullien, De virginibus velandis, V, 6, SC 424, p. 147.

** Tertullien, De cultu feminarum, 1, 1, SC 173, p. 43.

313



Marginalisation des femmes dans 1’Eglise par un « rétrécissement » progressif sur le plan
institutionnel

Cette idée de supériorité® ou de primauté naturelle de I’homme sur la femme trouve sa
traduction, ainsi que nous I’avons évoqué plus haut,”® en termes d’interdiction pour les
femmes d’enseigner en public, baptiser et de célébrer 1’eucharistie. De cette bréve étude,
nous retiendrons particuliérement la formulation lapidaire de Tertullien dans le De
virginibus velandis: « Il n’est pas permis & la femme de parler dans I’Eglise, ni baptiser,
offrir le sacrifice, revendiquer 1’attribution d’aucune fonction masculine, et moins encore
d’une charge sacerdotale » (IX, 2) ainsi que son affirmation, peut étre révélatrice d’une
misogynie impénitente : «Mais [’effronterie de la femme, qui déja a usurpé le droit
d’enseigner, ira-t-elle jusqu’a s’arroger celui de baptiser ? (De baptismo, XVII, 4).

Puis, nous avons observé comment les documents canonico-liturgiques conféraient un
caractére institutionnel a ces interdictions. Parmi ceux-ci, la CEA est ’un des rares
documents, sinon le seul, & aborder de front et globalement le probléme des femmes et de
I’Eucharistie’” dans un dialogue entre Pierre, Jacques, Jean...puis Marthe et Marie, au
cours duquel les Apotres sont censés débattre et 1égiférer sur des questions d’organisation
ecclésiastique. Ce dialogue pose clairement la question de la participation « ministérielle »
des femmes a I’Eucharistie et, en creux, celle des revendications des femmes. Cependant,
d’un point de vue historique, il est difficile de déterminer ce qui a déclenché la réaction des
communautés : serait-ce |’intensité des revendications féminines ou, au contraire,
I’apparition de la notion de clergé/clerc (kAfipog) appliquée aux ministéres de 1’évéque, de
presbytre et de diacre, qui aurait rendu nécessaire la systématisation et I’explicitation de
I’exclusion des femmes du ministere liturgique ? Quelles qu’en soient les motivations, non
seulement ce passage de la CEA, mais aussi les extraits des Constitutions Apostoliques et la
Didascalie démontrent la volonté de maintenir les femmes a la portion congrue pour tout

ce qui touche au ministére liturgique.

* On remarque que la Constitution Ecclésiastique des Apétres fondera la supériorité naturelle de 1’homme
sur la femme au prix d’un détournement de sens : « le faible sera sauvé [cwOnoetai] par le fort »(c. 26) en
écho a l’affirmation de Paul en 1 Co 1, 27 : « ce qui est faible dans le monde, Dieu I’a choisi pour qu’il
confonde [katatoydvn] ce qui est fort ». A travers cette affirmation Paul vise la remise en cause des illusions
d’une sagesse toute humaine, alors que les propos de Marie ont se référent a une vision eschatologique et
sotériologique.

%% Se reporter au chapitre 5, p. 201s.

" Ces remarques concernant la CEA sont extraites d’un cours de Master en théologie patristique suivi en
2007 et donné par A. Faivre a la Faculté de théologie catholique de Strasbourg.
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De Uinfériorité biologique et sociale de la femme a la figure spirituelle de 1’Eglise-épouse
du Christ et mere des croyants

Liées au contexte culturel, a la mentalité d'une époque — ce qui ne saurait donc étre remis
en cause — I’infériorité biologique étant établie et 1’infériorité sociale largement partagée,
le role normal et attendu de la femme chrétienne, calqué sur le modele ambiant de la
famille antique de type patriarcal, se joue a la maison, en termes de mére dévouée a ses
enfants et d’épouse, soumise & son mari>>

Les vertus attendues des femmes sont esquissées, nous 1’avons vu précédemment, par la
Didascalie a propos de la veuve. Il est demandé qu’elle « soit douce, tranquille, modérée
mais sans malice et sans colére, ni bavarde, ni querelleuse [...] qu’elle n’aime pas les
disputes [...] et ne s’occupe qu’a prier pour les bienfaiteurs et pour toute I’Eglise. ». Bien
que le texte ne vise explicitement que les veuves, on peut légitimement supposer que ces
vertus ne sont pas réservées aux seules veuves mais s’étendent a toute femme chrétienne en

sa qualité d’épouse et de mere.

Vers la figure spirituelle de I’Eglise-épouse du Christ et mére des croyants

Pour Irénée®, la figure négative d’Eve est 4 mettre en paralléle avec celle, positive, de
Marie, la mére de Jésus, dont I’obéissance rachéte le péché d’Eve : « de méme donc
qu’Eve, en désobéissant, devint cause de mort pour elle-méme et pour tout le genre
humain, de méme Marie,[...] devint, en obéissant, cause de salut pour elle-méme et pour
tout le genre humain [...] ainsi, le nceud de la désobéissance d’Eve a été dénoué par
I’obéissance de Marie, car ce que la vierge Eve avait lié par son incrédulité, la vierge Marie
I’a déli¢ par la foi. »

Ce parallélisme typologique est explicité par Tertullien®® qui précise : « Eve avait cru le
serpent, Marie a eu créance a ce que lui a annoncé Gabriel ; le crime que l'une avait
commis en croyant, l'autre en croyant aussi l'a effacé. ». E. Parmentier’’ analyse ce
parallélisme antithétique entre Eve et Marie et souligne que pour Tertullien la création

d’Eve a partir de la cote d’ Adam préfigure la création de I’Eglise a partir du coté blessé du

8 La virginité féminine apparait alors comme un moyen d’échapper 4 ce role d’épouse idéale.
¥ Irénée, Adversus haereses, 111, 22,4, Paris, Cerf, SC 211, 1974, p. 441

30 Tertullien, De carne Christi, XVII, consulté le 27/6/17 sur le site :
http://www.tertullian.org/french/gl 08 de carne christi.htm

' E. Parmentier, Les filles prodigues, p. 34-37.
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Christ™ pour aboutir, au 4° siécle a ’association Marie a I’Eglise, association qui se justifie

pour Ambroise de Milan puisque toutes deux sont vierges et meres.

Marie, mere de Jésus et mere spirituelle de tous les croyants

La figure Marie-mére de 1’Eglise peut avoir son origine, selon J. Zumstein, dans
I’interprétation « mariologique » de deux versets de I’évangile de Jean (Jn 19,27-28) qui
postule/présuppose que la mere de Jésus est appelée a remplir le role de mére vis-a-vis du
disciple bien-aimé, figure exemplaire du croyant, et a devenir ainsi la mere spirituelle de

tous les croyants et donc la mére, de I’Eglise.

L’Eglise, épouse du Christ : 'analogie « paulinienne » Christ Eglise / époux-épouse de
1’épitre aux Ephésiens.

Dans 1’épitre aux Ephésiens® est évoquée symboliquement, suivant le modéle patriarcal, la
relation entre le Christ et 1’Eglise, sous forme d’une analogie Christ-Eglise / époux-
épouse : « femmes, soyez soumises a vos maris comme au Seigneur. Car le mari est le chef
de la femme, tout comme le Christ est le chef de 1’Eglise, lui le Sauveur de son corps.
Mais, comme I’Eglise est soumise au Christ, que les femmes soient soumises en tout a
leurs maris. »**

L’Eglise présentée par I’auteur de la lettre comme épouse du Christ semble valoriser la

situation de la femme mais, en méme temps, confirme sa soumission car, si le statut de la

femme est magnifié puisqu'il est comparé a celui de I’Eglise aimée du Christ telle que la

32 Tertullien, De ['dme, 43 : « De méme qu'Adam était une figure du Christ, le sommeil d'Adam préfigurait la
mort du Christ qui devait dormir du sommeil de la mort, en sorte que la blessure infligée a son c6té préfigure
I'Eglise, la véritable mére des vivants. »

Gn 2,21-22 : « Le Seigneur Dieu fit tomber dans une torpeur I’homme qui s’endormit ; il prit I’'une de ses
cotes et referma les chairs a sa place. Le Seigneur Dieu transforma la cote qu’il avait prise & I’homme en une
femme qu’il lui amena. »

Jn 19,34 : « Mais un des soldats, d’un coup de lance, le frappa au c6té, et aussitot il en sortit du sang et de
I’eau. »

33 Le caractére deutéro-paulinien de 1’épitre est largement reconnu et accepté. Le théme théologique central
est I’Eglise. Plusieurs métaphores ecclésiologiques y sont développées par ’auteur et, en particulier celle de
1’Eglise « épouse du Christ » (Ep 5,22-33).

3 Longtemps utilisé par le Magistére romain pour imposer 1’obéissance féminine dans le mariage, ce passage
d’Ep 5 sert encore de justification pour écarter la possibilité d’un sacerdoce ministériel pour les femmes (cf.
la Déclaration Inter insigniores de 1976).
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décrit Ep 521-32% par le fait-méme, la femme se trouve soumise a 1’autorité masculine,

image-méme de Dieu.

Ambiguité de la mariologie

Il pourrait sembler, a priori, que la glorification de Marie que Tertullien et Irénée ont
contribué a mettre en place, en la valorisant comme vierge et mere, modele parfait de
docilité¢, d’humilité, de soumission, ait participé a la promotion de la femme par le
développement d’une « mariologie ecclésiale »*°. Or, comme le déplore E. Parmentier’’, le
fait de présenter Marie comme le seul ou le meilleur modele de la vocation et de la dignité
de la «Femme» fonctionne plutdt comme wune légitimation de [’orientation
androcentrique, voire patriarcale du christianisme. Or, la valorisation de ce modéle féminin
exclut celui que se propose de développer la péricope de Marthe et Marie...

En définitive, la figure spirituelle composite Eglise/Epouse/Mére attachée & Marie, la mére
de Jésus fonctionne comme une définition de « la Femme », égale de I’homme en dignité,
mais avec un statut de subordination dans la vie sociale et sous tutelle masculine dans la
communauté ecclésiale. Reconnaissons, avec A. Dermience38, que ce modele, certes
« traditionnel », présente un aspect trés régressif en comparaison de la pratique que
révelent les épitres authentiques de Paul.

Ne pourrait-t-on pas comprendre cette figure spirituelle célébrant la femme idéale comme
une sorte de compensation, ou de lot de consolation qui, sous les apparences d’une
promotion de la femme, serait accordé a la femme chrétienne en contrepartie de sa
soumission a la hiérarchie ecclésiale masculine, une maniere, pour le christianisme
naissant, de penser la différence et la complémentarité (ou l'opposition) entre homme et

femme, entre masculin et féminin ?

* Ep 5,21-25 : « Vous qui craignez le Christ, soumettez-vous les uns aux autres ; femmes, soyez soumises &
vos maris comme au Seigneur. Car le mari est le chef de la femme, tout comme le Christ est le chef de
I’Eglise, lui le Sauveur de son corps. Mais, comme I’Eglise est soumise au Christ, que les femmes soient
soumises en tout a leurs maris. Maris, aimez vos femmes comme le Christ a aimé I’Eglise et s’est livré lui-
méme pour elle. »

36 L’expression est empruntée a E. Parmentier, Les filles prodigues, p. 34.

3T E. Parmentier, Les filles prodigues, p. 40.

¥ A. Dermience, La « Question féminine » et I’Eglise catholique, p. 151.
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A Yorigine de cette recherche, il a I’étonnement. C’est d’abord 1’étonnement devant ce
court récit de Luc, relatant un incident survenu entre deux sceurs, Marthe et Marie, tandis
qu’elles recevaient Jésus dans leur maison, et dont ni Marc, ni Matthieu ni Jean ne

semblent avoir gardé le souvenir.

Etonnement aussi, en considérant les trés nombreux travaux de recherche que
I’interprétation de la péricope lucanienne a suscités et la grande variété des conclusions

auxquelles ils sont parvenus.

Etonnement enfin, devant la maniére dont le christianisme primitif relit et interpréte Lc 10,
38-42, que ce soient dans les commentaires patristiques ou les allusions a la péricope ou
encore a travers la documentation canonico-liturgique qui, au moins pour les strates les
plus anciennes durant une période de grande expansion et de profonde mutation pour
’Eglise, se référent a Marthe, Marie et & quelques autres femmes.

Mieux comprendre ce qui s’est joué dans les premiéres communautés fut le premier moteur

de cette recherche.

Une recherche, non pas pour trouver, et proposer, des réponses aux interrogations sur le
role, et le statut, des femmes dans 1’Eglise actuelle — le chantier reste largement ouvert —
mais pour tenter de les relier a celles qui se sont posées des les premiers commencements
en gardant présent a 1’esprit la triple énonciation de H. Legrand : La tradition se distingue
de ’histoire de I’Eglise parce qu’elle est un ferment et non un modeéle. Elle est par essence

tournée vers I’avenir et ne peut étre répétition. Elle est exigence d’innovation™ .

3 1bid.
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Les figures de Marthe et Marie au service des mutations institutionnelles de 180 a 260 :
une réception de Luc 10,38-42.

Résumé : Lc 10,38-42, dés les années 85-90, peut apparaitre comme ’un des premiers indices
de la place et du role que sont susceptibles d'avoir tenu les femmes chrétiennes dans 1'Eglise
des trois premiers siccles. Les incertitudes sur la littéralité du texte et les remaniements qu’il a
subis manifestent le caractére essentiel et particulier qui lui fut trés tot attribué; ces difficultés
textuelles témoignent des multiples interprétations que la péricope a regues, entre paréneses et
clarification d’un probléme de ministéres féminins. La littérature patristique, la
documentation canonico-liturgique et les é&crits apocryphes constituent trois "postes
d'observation" privilégiés pour entrevoir une histoire de la femme chrétienne, en regard des
mutations institutionnelles, au tournant des années 180-260.

Parallélement & ces mutations qui se dessinent dans la Grande Eglise, se met en place une
restriction du réle des chrétiennes tandis que, a la périphérie, celles-ci continuent a jouer un
role important dans la communauté.

La restriction des ministéres féminins a 1’époque apostolique n’a sans doute pas son origine
uniquement dans la volonté de Jésus lui-méme. Ce rétrécissement ne traduirait-il pas une
coutume ecclésiale intimement liée a I’histoire de 1’Eglise, plutot qu’une fidélité a la
Tradition ?

Mots-clés : Marthe et Marie ; femmes dans I’Eglise ; Eglise ancienne ; exégése féministe ;
ministéres dans I’Eglise.

The figures of Martha and Mary as a reflection of institutional mutations between 180
and 260 : a reception of Luke 10,38-42.

Summary: Luke 10,38-42, as early as the years 85-90, can be seen as one of the first
indications of the place and role which Christian women may have held in the Church of the
first three centuries. The uncertainties concerning the letter of the text and the modifications it
has undergone manifest the essential and particular nature attributed to this passage very
early; this textual complexity bears witness to the multiple interpretations the pericope has
received, from parenesis to a clarification of the question of women’s ministries. Patristic
literature, canonico-liturgical documents, and apocryphal writings constitute three privileged
vantage points to glimpse a history of the role of women in the Christian church, in relation to
institutional transformations, in the years 180-260.

Parallel to these transformations emerging in the Great Church occurs a narrowing of the role
of women, while on the periphery, women continue to play an important role in the
community.

The origin of this restriction of women’s ministries during the apostolic period is undoubtedly
not to be found in Jesus’ will alone. Should this reduction not be seen more in terms of
ecclesiastical custom intimately linked to Church history, rather than of fidelity to Tradition?

Keywords : Martha and Mary; women in the Early Church; Early Church; feminist exegesis;
ministries in the Early Church.
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