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INDICATIONS FORMELLES

Les précisions sur la forme que nous voulons faire ici porteront sur trois points
essentiels que sont: la manicre de se référer dans les notes de bas de pages, la
bibliographie et les abréviations.

Dans les notes de bas de pages, les références seront données de facon
abrégée, c’est-a-dire que nous donnerons seulement le nom de I’auteur,
le prénom (abrégé), le premier substantif du titre et la page. L’occasion
sera donnée aux Lecteurs de découvrir I'intégralité de la référence dans
la Bibliographie.

Pour ce qui est de la bibliographie proprement dite, elle sera divisée en
quatre parties. La premiere partie portant sur les sources se subdivisera
en deux rubriques: les sources bibliques, entendue ici la Bible et toutes
ses parties comme les synopses, les concordances etc, et les sources
judéo-héllénistiques et de I’histoire greco-romaine. La deuxieéme partie
sera composée des instruments de travail (Lexiques, Dictionnaires etc...).
La troisieme unité comprendra les monographies et les commentaires.
Enfin la quatrieme partie sera constituée uniquement des articles.

Les abréviations quant a elles sont conformes a celles contenues dans le
livre de S. M. Schwertner, Index international des abréviations pour la
théologie et domaines apparentés, de Gruyter, Berlin u.a. *1992. A
celles-1a s’ajoutent quelques autres abréviations que nous avons utilisées:

AT = Ancien Testament.

CBL = Calwer Bibel Lexikon.

CE = Cahiers Evangile.

EWNT = Exegetisches Worterbuch zum Neuen Testament.
LThNT = Lexique Théologique du Nouveau Testament.
LACL = Lexikon der Antiken Christlichen Literatur.

LXX = La Septante.

NT = Nouveau Testament.

NTD = Das Neue Testament Deutsch.

NThW = Neues Theologisches Worterbuch.

ThWNT = Theologisches Worterbuch zum Neuen Testament.
VTB = Vocabulaire de Théologie Biblique.

V. = Verset.

VV. = Versets.

En ce qui concerne les abréviations des livres bibliques, nous avons
opté pour celles de la Bible de Jérusalem, aux Editions du Cerf, Paris
1998.
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INTRODUCTION GENERALE.

1 ENONCE DE LA PROBLEMATIQUE.

Nul ne peut nier la tension constante qui existe entre le particularisme et
I’universalisme dans 1’évangile de Matthieu. En effet une double
tendance est discernable dans cet évangile1. Ceci est plus manifeste dans
le fait que deux ordres de mission diamétralement opposés, donnés par
Jésus sont rapportés dans le premier évangile’. Dans un premier temps,
Jésus envoie les Douze en mission en leur donnant cette interdiction
formelle: «Ne prenez pas le chemin des paiens et n’entrez pas dans une
ville des Samaritains: allez plutot vers les brebis perdues de la maison
d’Israél» (Mt 10,5-6). Cette parole reviendra plus tard sous forme
rédactionnelle en ce qui concerne Jésus lui-méme dans la péricope de la
cananéenne. Dans le cas d’espece, Jésus va, non seulement ignorer de
prime abord la détresse de la femme, mais aussi il va lui donner cette
réponse choquante: «Je n’ai été envoyé qu’aux brebis perdues de la
maison d’Israél» (Mt 15,24).

Dans un second temps et a coté de ce particularisme a outrance, on
peut déceler dans la narration matthéenne ce que U.Luz appelle des
signaux d’universalisme® qui ont pour but d’annoncer que la Bonne
Nouvelle est aussi pour les paiens. Ainsi la présence des quatre femmes
paiennes dans l’arbre généalogique de Jésus (Mt 1,3.5.6), la visite et
I’adoration des mages paiens au roi des juifs (Mt 2,1-12), la grande foi
du centurion de ’armée romaine (Mt 8,5-13) et de la femme cananéenne
(Mt 15,21-28), les paraboles des vignerons homicides (Mt 21,33-43) et
du festin nuptial (Mt 22,1-10), les prophéties de Jésus dans le discours
eschatologique (Mt 24,9.14), le témoignage de la femme de Pilate (Mt
27,19) et enfin la confession de foi du centurion paien (Mt 27,54) sont
autant d’événements proleptiques qui débouchent sur cet universalisme
explicite marqué par cet ordre d’envoi en mission universelle: «Tout
pouvoir m’a été donné au ciel et sur la terre. Allez donc, de toutes les

Lt P.J.Tomson, Matthdusevangelium 313, qui pour sa part parle d’'un double
Visazge que possede I’évangile de Matthieu, & savoir un visage juif et un visage anti-juif.
C’est ce que U.Luz, Judéo-chrétien 86, remarquait en ces termes: «Un des constats
les plus problématiques de I’évangile de Matthieu est I’opposition abrupte entre 10,5-6
et 28,19-20». E.Cuvillier, Matthieu 74, parle de son c6té de la cohabitation dans
I’évangile de Matthieu entre un assez fort particularisme et un universalisme résolu aux
accents polémiques. U.Schnelle, Theologie 422, va dans le méme sens en montrant que
la relation entre I'église et Israél est non seulement la question centrale de
I’ecclésiologie, mais aussi de la théologie matthéenne dans I’ensemble. Car 1’évangile de
Matthieu offre une découverte tres passionnante, dans la mesure ou d’une part on y
trouve des indices d’une position judéo-chrétienne particulariste et d’autre part de
nombreux indices plaident pour une position universelle, qui depuis longtemps a
dépgassé le judaisme.
Cf. U.Luz, Judéo-chrétien 86.



nations faites des disciples, les baptisant au nom du Pere et du Fils et
du Saint Esprit, et leur apprenant a observer tout ce que je vous ai
prescrit. Et voici que je suis avec vous pour toujours jusqu’a la fin de
I’age» (Mt 28,18-20). Toute cette énumération laisse clairement
percevoir que la mission aupres des paiens est un souci permanent de
I’évangéliste Matthieu’. Ceci montre sans aucun doute que cette
problématique sur la question des rapports entre le particularisme
expressif et I'universalisme programmatique dans le premier évangile
qui a captivé la recherche exégétique’ depuis toujours reste encore
actuelle et mérite pour ladite raison une attention toute particuliere.
Voila qui nous a motivés a notre tour, a choisir comme théeme de notre
dissertation: L’exclusion des paiens et la dimension universelle du salut
dans l’évangile de Matthieu: Dichotomie du langage ou procédé
littéraire. La problématique ici étant de savoir si le Jésus matthéen dans
son ouverture aux paiens n’entre pas en contradiction avec le plan de
salut divin annoncé dans I’Ecriture? Sinon alors, comment concilier
I’idée d’un salut réservé exclusivement aux juifs et 1’ouverture aux
paiens présentes dans le méme évangile?6 La conviction qu’une telle
problématique a été abordée par d’autres personnes et sous d’autres
cieux nous oblige des lors a un apercu sur ’état de la question.

2 ETAT DE LA RECHERCHE.

S’il y a un probleme qui est fréquemment débattu dans la recherche sur
I’évangile de Matthieu, c’est certainement celui de la mission aupres des
paiens. Il serait donc illusoire de notre part de prétendre revenir ici sur
tous ces travaux. Aussi avons nous pensé utile de nous limiter sur
quelques récentes contributions de la précédente décennie, qui ont
abordé la méme problématique en partant d’'une méme hypothese de
travail, & savoir: la tension permanente et incontestable entre le slogan
par lequel le Jésus terrestre limite la mission des douze et la sienne en
Israél (Mt 10,5-6; 15,24) et I’ordre de mission universelle donné par le
Ressuscité aux onze a la fin du premier évangile (Mt 28,19).

2.1 LE DEPLACEMENT IDENTITAIRE (ELIAN CUVILLIER).

En 1997, E.Cuvillier, publie un article’ dans lequel il entend élucider la
tension entre le particularisme et l'universalisme dans le premier

bt U.Luz, Judéo-chrétien 87, qui fait de la mission aupres des paiens un theme
central de I’évangile de Matthieu. U.Schnelle, Theologie 423, parle de 'universalisme
comme un programme dans 1’évangile de Matthieu.

Cf. A.von.Dobbeler, Restitution 21-27, donne d’ailleurs a ce sujet un bel apercu sur
I’état de la recherche sur cette question.

C’est en fait la méme problématique que J.Schmidt, Heilsverkiindigung 24, pose en
d’autres termes. Il s’agit pour lui en effet de savoir comment Matthieu et sa
communauté ont résolu théologiquement le conflit entre I’accomplissement de la loi
juiv7e et son engagement programmatique de la mission aupres des paiens.

Cf. E.Cuwvillier, Particularisme 481-502.



évangile en partant de cette hypothese de travail®. Pour ce faire, il
entreprend, a partir d’une lecture essentiellement synchroniqueg,
d’analyser, de facon serrée trois récits de Matthieu (Mt 10,5-6; 15,21-28
et 28,19-20) pour voir la maniere dont le récit prend en charge, dans sa
logique narrative, ces affirmations contradictoires.

Concernant le premier récit a savoir le discours missionnaire (Mt 10),
E.Cuvillier le divise en trois sections (10,1-15; 10,16-23; 10,24-42)'.
Pour analyser la premiere section, c’est-a-dire la mission des temps
fondateurs (10,1-15), ’auteur la situe d’abord dans son contexte et
établit des liens étroits entre le choix et I’envoi de Douze en mission avec
I’activité publique de Jésus en Galilée''. Vu donc sous un angle
strictement historique, on peut aboutir & une interprétation qui fait de ce
texte une description de la mission pré-pascale par laquelle Jésus a
espéré convertir Israél. Une interprétation similaire ressort du travail de
G.Strecker. Cependant une lecture attentive de 1’ensemble du discours
missionnaire, et en tenant surtout compte du contexte subséquent a ces
quinze premiers versets, cette interprétation historicisante et
traditionnelle mérite, aux dires de l’auteur d’étre questionnée. Ainsi
I’absence de départ des Douze, qui interrompt la lecture chronologique
et linéaire de I’histoire du salut, I’élargissement de la mission aux paiens
(v. 18), le fait que du vivant de Jésus, aucun des Douze n’a été livré aux
tribunaux, et enfin cette parole énigmatique de Jésus: «En vérité je vous
le déclare, vous n’acheverez pas le tour des villes d’Israél avant que ne
vienne le Fils de ’homme» (v. 23b), tous ces arguments ont amené

8 E. Cuwillier, Particularisme 481, s’interroge en fait sur le comment articuler, dans
I’évangile de Matthieu, d’'un c6té les affirmations particularistes préoccupées du salut
d’Israél et des traditions héritées du Judaisme (par ex. 2,21; 5,17-20; 10,5b-6; 15,24;
23,2-3), et d’autre part les affirmations universalistes concernant les nations paiennes
et leur évangélisation (par ex. 4,14; 12,21; 24,14; 26,13; 28,19a) Son principal objectif
étant de savoir, s’il est possible de concilier 1’affirmation de la mission au seul peuple
d’Israél (10,5b-6 et 15,24) et ’ordre de mission universelle (28,19a).

Pour I'auteur, la méthode synchronique qu’il choisit est attentive au détail et & la
logique narrative du récit dans son ensemble. Mais celle-ci sera soutenue par le
questionnement historique sur la composition et la situation de la communauté des
destinataires. Cf. E.Cuvillier, Particularisme 489-490.

0 Cf. E.Cuvillier, Particularisme 490.

Cf. E.Cuwvillier, Particularisme 491, Selon 1’auteur, le choix et I’envoi des Douze en
mission sont étroitement liés, chez Matthieu, a ’activité de Jésus en Galilée et au
constat qu’il fait de I’égarement du peuple d’Israél (9,35-38): 1’'un (choix et envoi des
Douze) ne se comprend pas sans l’autre (constat de 1’égarement d’Israél). Car,
confronté a la pauvreté spirituelle et a I’égarement du peuple (9,36), le Jésus matthéen
est Bre’senté comme ’envoyé eschatologique de Dieu aupres d’Israél.

En effet, analysant le logion de Mt 10,5-6 qui restreint la mission des Douze au
seul peuple d’Israél G.Strecker, Conception 101, aboutit & la conclusion selon laquelle
I’exclusivité de la mission en Israél dans le logion considéré ne devrait pas étre
expliquée a partir de la situation du rédacteur, mais correspond & sa vision historique.
Des lors, cette restriction ne vaudrait que pour Jésus et pour ses disciples de son vivant,
dans la mesure ol c’est pendant la vie de Jésus que la prédication vise exclusivement le
peuple juif, pour 'appeler a la repentance.



E.Cuvillier & battre en breche cette interprétation linéaire de 1’histoire du
salut'®.

Dans la deuxieme section (vv. 16-23), Matthieu utilise un langage
apocalyptique qui a pour conséquence un changement de registre que
E.Cuvillier constate sur plusieurs plans'®. Ce changement de ton souligne
donc le passage d’une représentation linéaire de I’histoire (vv. 1-15) a
une réflexion sur la condition du disciple contemporain de
l’évangéliste15. Voila qui met encore en défaut Iinterprétation
historicisante du texte.

Enfin, faisant une lecture christologique de la troisieme et derniere
section (vv. 24-42), E.Cuvillier constate un changement de perspective a
partir du v. 24, car ici c’est la relation maitre/disciple qui est désormais
envisagée. Le disciple est a I'image du Christ: il est rejeté parce que le
Christ a été rejeté. Cette réflexion christologique débouche encore sur un
déplacement de statut du disciple, qui devient maintenant «petit». Et
par cette identification du disciple au «petit», Matthieu veut, aux dires
de l'auteur, proposer une compréhension originale de la vocation du
disciple'®. Toute cette analyse de Mt 10 amene E.Cuvillier A cette
conviction que c’est a un déplacement d’identité que le récit matthéen
convie ses auditeurs, déplacement qui permet & Matthieu de rapprocher
sur le plan narratif la figure des Douze du vécu des membres de sa
communauté'’.

Dans I’examen du deuxieme récit (Mt 15,24), E.Cuvillier abonde dans
le méme sens en montrant que par l'insistance et la grande foi de la
femme cananéenne, le Jésus matthéen a cédé a sa demande. En
guérissant ainsi la fille de cette paienne, le Jésus matthéen s’est en
quelque sorte laissé déplacer et s’est ouvert a la perspective que
I’annonce du Regne de Dieu est pour tous, méme les paiens. Et ceci est

'3 Parlant justement du v.23b, E.Cuvillier, Particularisme 492, estime que par ce
verset, la reconstitution traditionnelle qui fait du discours missionnaire la présentation
d’un événement du passé se trouve mise en défaut. Car ce qui est décrit en Mt 10
recele quelque chose d’inachevé qui concerne donc encore le présent du chrétien
matthéen.

D’abord il y a changement du statut des Douze. Ils passent du statut d’ouvriers
dans le champ de Dieu (9,38 et 10,10) a celui de brebis au milieu des loups (v. 16).
Ensuite leur refus devient la regle générale et prend la forme d’une opposition violente
généralisée. Et en méme temps les liens familiaux se désagregent (v. 21), les disciples
subissent la haine de tous (v. 22). Cf. E.Cuvillier, Particularisme 493.

Cf. W.D.Davies/D.C.Allison, Matthew II 179; E.Cuvillier, Particularisme 494,
corroborait également cette idée en montrant qu’il ne s’agit pas ici de raconter une
histoire du passé, mais de réfléchir sur le quotidien du chrétien matthéen, un quotidien
fait d’opposition, de rejet et conflit.

Cf. E.Cuvillier, Particularisme 495, pour qui le fait d’étre missionnaire, ne
consiste pas seulement & apporter quelque chose, mais & étre accueilli dans sa petitesse.
Ainsi compris, cette figure ne concerne pas seulement le groupe des Douze, au
contraire, dans la mesure ou il se situe, comme disciple/missionnaire, en situation de
précarité, tout membre de la communauté matthéenne peut se reconnaitre dans cette
figuil;e des petits.

Cf. E.Cuvillier, Particularisme 495.
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paradigmatique pour le disciple'®. En définitive, il s’agit également en
Mt 15,24 de la négation de la périodisation de I’histoire du salut et
surtout d’un déplacement identitaire'”.

L’analyse enfin de la derniere péricope portant sur la mission
universelle (Mt 28,19a) a permis a E.Cuvillier de découvrir en Mt 15,21-
28 la clé de lecture qui permet d’articuler Mt 10,5b-6 et 28,19a. Il
comprend des lors ’ouverture de la mission universelle comme la
résultante, non pas d’une périodisation de I’histoire, mais d’un
déplacement identitaire®. Ainsi, Matthieu en ne validant en Mt 10 ni le
départ ni le retour des Douze, voulait amener son auditoire a
comprendre que cette mission concerne, non pas tant le groupe
historique des Douze, mais d’abord lui, le disciple de la communauté
matthéenne et que cette mission ne devient effective que dans le départ
du disciple contemporain de l’évangileM. Il en va de méme de cette
parole de Jésus a la fin de I’évangile de Matthieu: «Voici que je suis avec
vous tous les jours jusqu’a la fin du monde» (Mt 28,20). Le vous ici,
selon E.Cuvillier, s’adresse non seulement au groupe historique des
Onze, mais aussi aux disciples contemporains de I’évangile désormais
envoyés précher I’'Evangile aux nations. Ceci pour la simple et unique
raison qu’a I’époque de la rédaction de I’évangile, les Onze sont morts et
la fin du monde n’est toujours pas arrivée.

Au terme de son analyse des trois textes choisis, E.Cuvillier aboutit a
deux intuitions fortes: D’une part il comprend le récit matthéen comme
une stratégie de communication au moyen de laquelle I’évangéliste
invite les membres de sa communauté a passer d’une réception du récit
comme grandeur historique appartenant au passé, a une réception du
récit comme possibilité offerte d’entrer dans le monde du récit en tant
que contemporain de Jésus, auditeur de ses paroles. Plus explicitement
dit, le récit de Matthieu est un lieu ol s’opere, pour l'auditeur, le
passage d’une compréhension lointaine et particulariste de la mission
(celle des Douze, apportant la guérison a Israél) a une mission actuelle
et universaliste (celle de I’auditeur construit par le récit). D’autre part,
comme deuxiéme grande intuition, il déduit que ce n’est pas la question
de la durée et de la périodisation qui est au cceur de la préoccupation de
Matthieu et il identifie la question identitaire comme essentielle pour le
premier évangile et ses auditeurs historiques. C’est donc a un
déplacement identitaire que Matthieu convie sa communauté,
déplacement auquel la lecture narrative nous rend attentifs, comme il va

B E .Cuvillier, Particularisme 498 (note 37).

E. Cuvillier, Particularisme 498: ,, Mt 15,21-28 refuse la périodisation de I’histoire
du salut et, en méme temps, conteste le privilege exclusif du peuple élu. C’est bien
d’un déplacement dont il est question: celui de Jésus et peut-étre aussi celui des
disciples. Au plan de la christologie, la conséquence est importante: Jésus, le Messie
d’Israél, est lui-méme I'objet d’'un déplacement identitaire, et I’histoire de ce
déplgcement sert de paradigme & la communauté.»

Cf. E.Cuvillier, Particularisme 499.

u Cf. E.Cuvillier, Particularisme 500.
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lui-méme si bien le résumer dans ce mot: «Appliqué ici & la question
missionnaire, Mt 10 atteste d’'un moment symbolique ou, dans la parole
de Jésus, la communauté de Mt se déplace & l'intérieur de sa propre
histoire. En Mt 15,21-28, Mt inscrit ce déplacement dans le parcours du
Jésus historique lui-méme: ce qui est arrivé & Jésus fait mémoire et
devient paradigme du parcours de la communauté elle-méme. Mt 28,16-
20 est I’aboutissement d’un parcours qui, entre temps, a fait le détour
du Golgotha.»**

2.2 LA COMPLEMENTARITE (AXEL von DOBBELER)

Dans 'optique aussi de clarifier la relation entre le discours missionnaire
(Mt 10) et I’envoi en Mission universelle en Mt 28, A. von Dobbeler fait
paraitre en I’an 2000 son intéressant article’. Dans cet article, il part du
constat de l’apparente contradiction entre Mt 10,5b-6 qui limite la
mission des Douze aux seules brebis perdues de la maison d’Israél et Mt
28,18-20 qui proclame l'universalité de la mission; une problématique
qui met en débat, comme le souligne si bien U.Luz, le sens du récit
matthéen tout entier’*. Ensuite il entreprend un examen critique des
deux modeles de solution qui s’affrontent mutuellement dans cette
thématique. D’un c6té, il y a le modele de la succession historique, selon
lequel la composition de 1’évangile de Matthieu reflete la succession
historique de la mission en Israél et de la mission aupres des paiens™.
Toutes les variantes de cette solution se résument dans l’'idée que du
point de vue de I’évangéliste, la phase particulariste de la mission en
Israél appartient ou devrait appartenir au passé. Deés lors I’instruction de
Jésus en Mt 10,5b-6 ne requiert plus aucune validité présente%. De
I’autre coté il y a la perspective linéaire de I'histoire du salut qui se
subdivise elle-méme en un double modele, a savoir le modele de
substitution et le modele d’élargissement”’. Selon le modele de
substitution, le peuple d’Israél en méconnaissant Jésus son Messie, a
piétiné sa position privilégiée vis & vis de 1’église paienne. Par voie de
conséquence 1’envoi des disciples par le Ressuscité aupres des peuples
paiens supprime et remplace la mission aupres du peuple d’Israél®.

22 E.Cuvillier, Particularisme 501.
3 Cf. A. von Dobbeler, Restitution 18-44.
24 Cf. U.Luz, Matthdus I 92.

Cf. A. von Dobbeler, Restitution 21-22. Ici I'auteur donne un bon apercu des
partisans et surtout les différentes variantes de ce modele de solution.

Cette these est battue en breche par A. von Dobbeler, Restitution 23, qui estime
que la restriction de la mission sur Israél ne peut pas étre considérée comme une
époque révolue, sinon Matthieu n’aurait pas limité temporellement en 10,23 la
concentration sur Israél par la venue du Fils de I’homme.

27 Cf. A. von Dobbeler, Restitution 23.

Cette position est soutenue par J.Lange, Erscheinen 177, qui voit en Mt 28,18-20
un universalisme sans Israél et sans ce qui est resté d’Israél, mieux encore un
universalisme contre Israél et ce qui en est resté. Car, parce qu’il n’a pas reconnu
I’autorité de Jésus, Israél a perdue maintenant son role; U.Luz, Matthdus I 92 (note
14); Matthdus II 278; Perspektive 244; J.Gnilka, Matthdus 1 362; Matthdus II 381;
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Cette these est mise en défaut par A. wvon Dobbeler, qui, analysant Mt
21,43 et Mt 27,25 aboutit a la conclusion selon laquelle ce qui est ici
supprimé, ce n’est pas la mission aupres d’Israél, mais plutét son
exclusivité®’,

Quant a la deuxieme phase du modele de la perspective linéaire de
I’histoire du salut, elle voit en Mt 28,19-20 I’élargissement, mieux le
prolongement de I’ordre de mission de Mt 10,6°°. La conséquence
immédiate de cette interprétation est claire. Avec la destruction des
frontieres, la différence théologique entre Israél et les paiens disparait, et
avec ’ordre de mission du Ressuscité, Israél n’est plus rien d’autre
qu’un peuple parmi tant d’autres®. Si donc Israél perd d’une part sa
position privilégiée vis a vis des paiens, et d’autre part s’il est vu sans
différence comme peuple aux cotés des peuples paiens, cela signifie qu’il
est aussi, sans différence aucune, destinataire de la mission qui a pour
objectif tous les peuples. La limite d’une telle interprétation aux dires de
I’auteur vient du fait que Mt 10 et Mt 28 du point de vue de la
théologie missionnaire pour ainsi dire, ont été mis dans le méme sac, qui
a présupposé que, ici comme la-bas dans la mission en Israél comme
dans la mission aupres de tous les peuples, il s’agit fondamentalement
de la méme chose™.

Apres avoir ainsi mis en défaut tous ces essais de solution sus-évoqués,
A.von Dobbeler aboutit donc a sa theése dans laquelle il nie ’existence de
toute contradiction et tension entre Mt 10,5b-6 et Mt 28,18-20. Sa
conviction est que pour l’évangéliste et sa communauté, la mission
aupres d’Israél (Mt 10,5b-6) et la mission aupres des paiens se
situeraient dans une relation de complémentarité entre elles. Car elles
ont non seulement des destinataires différents, mais aussi poursuivent
des objectifs différents et sont caractérisées par des commissions
différentes. Ces deux ordres de mission sont complémentaires, parce
qu’ils se completent dans leur différence et représentent ainsi les parties
d’un tout, a savoir la mission messianique de Jésus et de ses disciples
qui consiste, selon Mt 24,14 dans la proclamation du royaume dans
I’'univers tout entier®®. Cette mission messianique se concrétise donc
pour Israél et pour les paiens de différente maniere. Pour Israél, il s’agit
de la restitution du peuple tombé par terre, qui a été relevé et préparé
ainsi pour le réegne de son Dieu. Pour les paiens, il s’agit de les ramener

U.Luck, Matthaus 126; G. Bornkamm, Auferstandene 300; R.Walker, Heilsgeschichte 9;
D.P.Senior, Passion 260; I.Broer, Antijudaismus 340; Verhiltnis 10; G. Garbe, Hirte
59.1530.212; D.Marguerat, Jugement 347.

30 Cf. A. von Dobbeler, Restitution 25-26.

Cf: G.Strecker, Weg 33. 117 (note 6); R.Bartnicki, Titigkeit 255 (note 16);
H.Frankemolle, Jahwebund 121 (note 15); J.Gnilka, Matthdus 1 362 (note 15); A.Sand,
Magtihaus 596 (note 15).

Cf. J.P.Meier, Nations 102; D.Marguerat, Jugement 377; I. Broer, Verhéltnis 37;
W.Kraus, Passion 416.

2 Cf. A. von Dobbeler, Restitution 27.
33 Ct. A. von Dobbeler, Restitution 28 (note 40).
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avant tout sous la domination d’un seul Dieu, et ceci signifie les
convertir des idoles au Dieu vivant et vrai. La restitution d’Israél et la
conversion des paiens seraient des lors deux aspects complémentaires
d’une seule et unique mission messianiqu634.

Ces deux ordres de mission avons nous relevé, se différencient d’une
part du point de vue des destinataires et d’autre part du point de vue
des commissions. Ainsi, pour ce qui est des destinataires, en Mt 10,5b-6
les Douze sont envoyés uniquement aux brebis perdues de la maison
d’Isradl®. Quant a Mt 28,19 les Onze sont envoyés a toutes les nations
(mavra ta &3vy) que A. von Dobbeler considere comme désignant la totalité
des nations paiennes a D’exception d’Israél®®. Et ceci se confirme
clairement au vu des différentes taches confiées aux missionnaires dans
les deux cas. En effet du point de vue du contenu de la mission aupres
des brebis perdues de la maison d’Israél, il est dit clairement que Jésus a
donné l'autorité aux Douze pour expulser les esprits impurs et pour
guérir toute maladie et toute infirmité (Mt 10,1). Cette mission devient
plus explicite encore en Mt 10,7-8 ou il est déclaré que les disciples
doivent proclamer la proximité du reégne des cieux, guérir toute
langueur, ressusciter les morts, purifier les lépreux et chasser les
démons. A. von Dobbeler a synthétisé toutes ces activités en montrant que
les disciples sont envoyés aupres des brebis perdues de la maison
d’Israél pour accomplir les ceuvres du Christ (épya o0 Xpioroi) et entrer
ainsi dans ’ceuvre messianique de Jésus®’. La mission aupres des paiens
en Mt 28 a, par contre, un autre but, & savoir «faire des disciples en les
baptisant et en leur apprenant & garder la loi» (Mt 28,19). Il est a
remarquer qu’ici il n’ y a plus aucune évocation des ceuvres du Christ
dont il était question en Mt 10. Ceci montre que Mt 10 et Mt 28 ont des
contenus différents. Ce que confirme d’ailleurs le verbe wadnreder® qui

34 Cf. A. von Dobbeler, Restitution 28.

35 Pour A. von Dobbeler, Restitution 29-30, les brebis perdues de la maison d’Israél
sont des brebis qui vivent une situation de détresse a triple facette. Une détresse
physique dans ce sens qu’on y trouvait parmi les brebis, des malades et des possédées
(Mt 9.35). Elles vivaient aussi une dimension spirituelle de la détresse qui se dégage
bien de Mt 1,21: «C’est lui qui sauvera son peuple de ses péchés.» et enfin une
dimension socio-politique de la détresse lorsqu’on considere I’expression «elles étaient
abattues et prostrées comme les brebis qui n’ont pas de pasteurs» comme une critique
acerbe aux autorités du peuple.

L’auteur part du fait que dans le judaisme contemporain de Jésus ainsi que dans
le Nouveau Testament, le mot &y désigne de préférence la totalité des nations
paiennes & I’exception d’Israél . Aussi ne trouve-t-il aucune raison fondamentale pour
que mavre Ta Evy ne puisse signifier la méme chose chez Matthieu. Cf. A. von Dobbeler,
Restitution 32.

Ces ceuvres du Christ, aux dires de ’auteur authentifieraient la présentation de la
proximité du royaume des cieux et répondraient & la détresse des destinataires dans
toutes ses dimensions. L’ceuvre messianique en Israél signifierait des lors la
suppression totale de la détresse et dans un sens plus large la restitution du peuple de
Dieu qui, malgré la proximité du regne des cieux et des signes messianiques du salut et
de la guérison, refuse la conversion. Cf. A. von Dobbeler, Restitution 33.36.

Cf. A.von Dobbeler, Restitution 36, pour qui ce verbe montre que la prédication
missionnaire aupres des paiens a pour objectif la conversion de tous les paiens.
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est central dans cette péricope. Car le baptéme doit se comprendre selon
H.Frankemdélle comme I’élément fondamental pour devenir disciple39
Rien d’étonnant qu’en Mt 28,19, ce baptéme se rapporte uniquement
aux paiens, ou il vaut comme victoire d’une conversion réussie

Au terme de ses réflexions, A. wvon Dobbeler a débouché sur cette
conclusion: Matthieu voit les disciples de Jésus envoyés aussi bien aupres
des brebis perdues de la maison d’Israél qu’aupres des nations paiennes,
cependant avec des objectifs bien différents. Du point de vue d’Israél, il
est question de la restitution du peuple, et pour ce qui est des paiens, il
s’agit de la conversion au Dieu vivant. Mais les deux ordres de mission
convergent en ceci qu’ils sont d’une maniere complémentaire
I’expression de 1’'unique mission messianique de Jésus et de ses disciples,
et que la Tora, aussi bien dans la mission en Israél que dans la mission
aupres des paiens joue un role primordial®'.

2.3 L’ORDRE DE MISSION UNIVERSELLE NE SUPPRIME PAS LA
MISSION EN ISRAEL, MAIS SON EXCLUSIVITE (HEINZ GIESEN)

En 2002, dans le cadre de sa contribution en 1’honneur de son
vénérable collegue Albert Fuchs, H.Giesen publie un article*” dans lequel,
tout comme les deux précédents auteurs que nous venons d’étudier, il
part du contraste manifeste entre d’une part la mission exclusive de
Jésus (Mt 15,24) et de ses disciples (Mt 10,5-6) en Israél, et d’autre part
I’ordre de mission universelle (Mt 28,19) dans le premier évangile. A la
différence des autres, il focalise son attention sur la question: Qui sont
les e3vm/edvinoi selon Matthieu. Seraient-ce les paiens ou alors les nations
avec inclusion d’Israél*’? Convaincu que cette question ne peut étre
résolue que par rapport au contexte, il se propose de prendre en
considération Mt 28,18-20 qu’il considere comme le texte fondamental a
ce sujet. Cependant, avant d’y arriver, il passe en revue certains textes de
la narration matthéenne dans lesquels les mots &hn/edvixo/ sont mis en
exergue. C’est ainsi qu’en analysant 1’expression «Galilée des nations»
(Mt 4,15), H.Giesen estime qu’elle n’est rien d’autre qu’une indication
anticipée de la mission post-pascale aupres des paiens*”. Ceci pour la
simple raison que d’une part la «Galilée des nations» est, selon lui tout
un pays™, et pas seulement une partie comme 1’a laissé penser J.Gnilka
en identifiant la Galilée des nations a la haute Galiléew, et que d’autre
part la Galilée habitée par les paiens n’occupe pas le devant de la

YCt. H.F rankemdlle, Matthédus II 549 (note 13).
Cf. A. von Dobbeler, Restitution 41.
Cf A. von Dobbeler, Restitution 41.
Cf H.Giesen, Sendung 123-156.
" 5 Cf. H. Giesen, Sendung 123.
Cf H.Giesen, Sendung 123.
Cf H.Giesen, Galilda 23f
Cf J.Gnilka, Matthaus I 971.
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scene®’. La désignation «Galilée des nations», conclut-il, ne signifie pas
que le ]esus terrestre s’est déja tourné vers les paiens, mais elle préfigure
plutdt la mission aupres des paiens™®,

Ensuite, dans son examen de Mt 10,5-6 et Mt 15,24, H.Giesen montre
que Jésus de Nazareth ne se sent pas envoyé aux paiens et il n’envoie
pas non plus ses disciples aupres de ces derniers, d’autant plus qu’il est
interdit formellement aux Douze de prendre le chemins des paiens et
d’entrer dans une ville de Samaritains. Leur mission se limite
uniquement aux brebis perdues de la maison d’Israél®. Il en va de
méme de la propre mission de Jésus qui est également circonscrite en
Israél (Mt 15,24). Cependant la guérison de la fille de la femme
cananéenne est un signe éloquent qu’avec Jésus les temps messianiques
ont commencé”. Cet épisode, tout comme nous 1’avons remarqué dans
I’expression «Galilée des nations» ne résout pas encore la question de la
mission aupres des palens, mais il n’est qu’une préfiguration de
I’activité missionnaire post-pascale de la communauté matthéenne
aupres des nations pa'l'ennesm.

Dans le méme ordre d’idée, H.Giesen analyse la partie eschatologique
du discours missionnaire (Mt 10,17-23) et porte une attention
particuliere sur cette parole de Jésus. «Méfiez-vous des hommes: ils vous
livreront aux sanhédrins et vous flagelleront dans leurs synagogues;
vous serez traduits devant des gouverneurs et des rois, a cause de moi,
pour rendre témoignage en face d’eux et des paiens» (Mt 10,17-18). S’il
est vrai comme le pensent certains commentateurs, que dans son
discours missionnaire, Matthieu n’a pas traversé les frontieres d’Israé152,
et que avant la PAque aucune livraison des disciples devant des
sanhédrins paiens n’a eu lieu, I’évocation des paiens dans ce contexte
renvoie donc, selon H.Giesen, & la mission post-pascale aupres des
paiens®®. H.Giesen poursuit dans le méme cadre son investigation par
I’examen du discours eschatologique, en particulier ces paroles du Jésus
matthéen qui prédisent la persécution des disciples et la proclamation de
I’évangile avant la fin des ages (Mt 24,9-14). 11 commence par situer ces

Ty prend ici le contre-pied de A.Kretzer, Herrschaft 79; G.Lohfink, Bergpredigt 25;

E. Schwezzer Matthéaus 37
®ct. H. Giesen, Sendung 129.
Selon H.Giesen, Sendung 129-130, les brebis perdues de la maison d’Israél ne
sont pas les brebis perdues dans la maison d’Israél, comme par exemple les pécheurs,
mais plutot tous les Israélites. Car comme déja selon Jean-Baptiste, c’est Israél tout
entier qui selon Jésus a besoin de la conversion. Et de plus ce ne sont pas différents
groupes en Israél qui sont placés en parallele, mais c’est Israél d’'un coté et le monde
palen et les Samaritains de I’autre.

Cf. H.Giesen, Krankenheilungen 94.97; J.Gnilka, Matthaus I 303-305; G.Tisera,
Un%versahsm 208f.
5 Cf. H.Giesen, Sendung 133.

Cf. H.Giesen, Sendung 135; U.Luz, Matthéus II 110; M.Lohmeyer, Apostelbegriff
379 qui s’opposent ici & W.Trilling, Israel 128; F.Hahn, Verstindnis 108; J.Gnilka,
Matthaus I 376 qui estiment le contraire.

®Cf. H. Giesen, Sendung 135.
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prophéties dans leur contexte. Pour I’auteur, elles constituent une partie
de la réponse de Jésus aux disciples en Mt 24,3. En effet, ces derniers
I’ont interrogé par rapport a sa prédiction sur la destruction du Temple:
quand tout cela aura-t-il lieu, et quel sera le signe de son aveénement et
de la fin de 1’dge? Au lieu de répondre directement a cette question,
Jésus prédit plutdt les persécutions qu’auront a subir les disciples de la
part des juifs et des paiens: «Alors on vous livrera aux tourments et on
vous tuera; vous serez hais de toutes les nations & cause de mon nom»
(Mt 24,9). Les tourments dont il est question ici ne constituent pas une
situation quelconque de détresse, mais un temps mauvais, de tracasserie
que les apocalyptiques attendaient avant le début du nouvel age”. Ce
temps de tourments que vivent les disciples est donc caractérisé comme
le temps de la fin, dans lequel ils seront, au nom de Jésus, hais de toutes
les nations (mivra 7a é%vy)°°. Or ceux qui haissent les disciples sont
manifestement les mémes qui refusent leur Bonne Nouvelle’®. Ainsi de
I’avis de H.Giesen, la mission aupres des nations est présupposée en Mt
24,9. Mais quant a la compréhension du mot «nations», voila qui fait
I’objet de controverses’". Car, considérant que dans ce contexte la
dimension universelle domine et qu’aucune opposition n’est clairement
signifiée contre Israél, bien des commentateurs ont conclu a une
inclusion d’Israél dans 1’expression «toutes les nations»”®. Position que
H.Giesen contredit en montrant qu’aussi bien en Mt 24,9 qu’en Mt 24,14,
il est question des paiens sans inclusion d’Isra&l®.

% Voici ce qui est écrit dans le livre des Jubilés & ce sujet: «Tout cela arrivera en
une génération mauvaise commettant sur la terre le péché, dont I’ceuvre est I’impureté,
la fornication, la profanation et I’abomination. On dira alors: «Les anciens avaient des
jours nombreux, jusqu’a mille ans, et ces jours étaient bons, tandis que ceux de notre
vie, si ’on vit longtemps, sont soixante-dix ans, quatre-vingts ans si I’on est vigoureux,
et ils sont mauvais. Il n’y a aucune paix dans le temps de cette génération. Dans cette
génération, les enfants reprendront leurs peres et leurs ainés a cause des péchés
iniques, & cause des paroles de leur bouche, & cause des grands méfaits qu’ils
commettront, parce qu’ils abandonneront les ordonnances du pacte établi par le
Seigneur entre Lui et eux pour qu’ils le gardent et exécutent tous ses commandements,
toutes ses ordonnances et toute sa loi sans que personne s’en écarte & droite ou a
gauche. Tous ont fait le mal. Chaque bouche profere le péché, toutes leurs oeuvres sont
I’'impureté et ’abomination, et toute leur conduite est dans I'ordure, I'impureté et la
corruption»» (Jub 23,14-17. Voir aussi 1 Tim 4,1-5; 2 Tim3,1-13; Ap 13,11-18.

Cette expression a quatre occurrences dans le premier évangile: Mt 24,9.14;
25, 32 28,19.
bct. H. Giesen, Sendung 137; D.A.Hagner, Matthew II 694.

Cf. H.Giesen, Sendung 137.

Cf. U.Luz, Matthdus III 422; H.Frankemolle, Matthéus II 397; W.Trilling, Israel
28; J.P.Meier, Nations 98; K -C.Wong, Theologie 103; W.D.Davies/D.C.Allison,
Matthew III 342; M.Konradt, Israel 334 (note 256), donne également un bel apercu
pour les représentants de la position inclusive ainsi qu’exclusive.

Pour l’auteur, plusieurs raisons plaident pour une telle prise de position. Dans
un premier temps il est convaincu que le salut reste offert a Israél jusqu’a la parousie
comme l’'indique Mt 10,23 ou il est écrit que les disciples n’acheveront pas le tour des
villes d’Israél avant que ne vienne le Fils de I’homme. Ensuite le fait que Matthieu ait
parlé auparavant de la haine des juifs contre les messagers de Jésus montre que dans
notre contexte ici il est question des paiens sans Israél. Enfin, que les chrétiens ont été
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Toujours dans le méme sillage, H.Giesen poursuit son investigation par
I’examen de Mt 12,18-21, texte dans lequel Jésus est présenté comme
celui qui annonce le droit aux nations et celui en qui les nations
mettront leur espérance. Pour une bonne intelligence de ce texte, nous
allons d’abord le situer comme [’auteur dans son contexte. En effet,
parce que les disciples de Jésus ont arraché les épis le jour du Sabbat
pour calmer leur faim, et que Jésus lui-méme a guéri ’homme a la main
desséchée le jour du Sabbat, les pharisiens déciderent de le tuer (Mt
12,1-14). L’ayant su, Jésus se retira de 13, suivi par une multitude de
malades qu’il guérit et auxquels il interdit formellement de le faire
connaitre (Mt 12,15-17). Secret du silence qu’il va justifier par cette
longue citation d’Isaie 42,1-4, reprise par Mt 12,18-21 que nous voulons
rendre ici dans son intégralité:

«Voici mon Serviteur que j’ai choisi, mon Bien-Aimé qui a toute ma
faveur. Je placerai sur lui mon Esprit et il annoncera le Droit aux
nations. Il ne fera point de querelles ni de cris et nul n’entendra sa voix
sur les grands chemins. Le roseau froissé, il ne le brisera pas, et la
meche fumante, il ne 1’éteindra pas, jusqu’a ce qu’il ait mené le Droit au
triomphe: en son nom les nations mettront leur espérance».

Dans cette citation, il apparait que le mot &% a une double occurrence
(Mt 12,18d.21). Aussi se pose-t-il le probleme de savoir si le mot &y ici
inclut oui ou non Israél. Pour résoudre ce probleme, deux éléments sont
importants pour H.Giesen dans cette citation, & savoir que le Fils-
Serviteur annoncera la xgirig aux paiens et que les paiens, apres qu’il
aura mené la xpizis au triomphe, mettrons en lui leur espérance®. Cette
xgiois n’est pas, aux dires de 'auteur, le jugement, mais plutot la justice,
le droit®". Or le moment précis pendant lequel Jésus mene le droit & son
triomphe ne coincide pas avec le Jugement Dernier, mais avec la
Résurrection par laquelle la mission aupreés des paiens commence®®. Il
est donc clair que ’annonce de la mission palenne post-pascale est une

réaction a la décision des pharisiens de tuer Jésus®®. Autrement dit, par

persécutés par les juifs (Ap 4.1-3; 5,17f; 8,1f; 1Thess 2,14-16) et que Matthieu le sache
(Mt 5.11; 10,23; 23,34-36) ne constitue pour ’auteur aucune preuve que l’expression
«tog(;ces les nations» inclut Israél. Cf. H.Giesen, Sendung 137.
6l Cf. H.Giesen, Sendung 140.

Cf. H.Giesen, Sendung 140; J.Lange, Erscheinen 264; D.A.Hagner, Mtatthew I
338; U.Luck, Matthdus 148; J.Miler, Citations 151. «Il est donc préférable de traduire
xpioig par justice. Le Fils-Serviteur n’annonce pas le jugement de Dieu qui le désigne tel;
mais annoncant la justice, montrant ce qui est juste dans sa maniere d’étre et d’agir, il
atteste le jugement de Dieu qui le désigne comme Fils-serviteur.»
Cf. H.Giesen, Sendung 141.
Cf. H.Giesen, Sendung 141, qui situe d’ailleurs la citation d’Isaie qu’il venait
d’analyser dans un contexte d’opposition rude entre Jésus et les autorités juives. Ainsi
pendant que Dieu fait de Jésus celui qui apporte le salut selon les Ecritures, les
autorités juives voient en lui un transgresseur de la loi qu’il faut mettre & mort (Mt
12,17). De fait, nul n’entendra plus sa voix sur les grands chemins (v. 19), signe que
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le rejet de Jésus par les autorités juives, le salut a été offert aux non-juifs.
Ainsi conclut H.Giesen, les ¢%vy sont ici en Mt 12,18d.21 comme en Mt
4,15 les nations paiennes, avec exclusion d’Israél®. Il pourrait en étre de
méme de 1’expression «mavra 1o vp» (Mt 25,32) dans la scene du
jugement dernier. Car il s’agirait probablement ici, selon 1’auteur, des
hommes que la Bonne Nouvelle de Jésus n’a pas atteints ou qui ’ont
refusée. Le jugement concernerait donc non pas des nations, mais des
individus. Ceci se confirme clairement par la reprise en Mt 25,32b de
I’expression «mavra g Z%vp» par le pronom adrols®.

En conclusion, toute cette exploitation des textes a amené H.Giesen a
un résultat en trois points précis. Ainsi pour ce qui est de I’emploi du
mot &y chez Matthieu, ’auteur montre que le premier évangéliste ne
’utilise pas de maniere uniforme. Dans les textes ou les &hn/evixol sont
opposés parallelement avec des juifs, ils représentent sans doute les
nations paiennes sans inclusion d’Israél®. Ensuite, quant a la restriction
de la mission du Jésus terrestre (Mt 15,24) et de ses disciples (Mt 10,5-6)
en Israél, elle redonne tout simplement la situation historique. C’est dire
que les guérisons du serviteur du centurion pa'l'en ainsi que de la fille de
la femme cananéenne ne font aucune exception & cette regle. Elles sont a
comprendre, comme déja la venue des Mages en Mt 2,1-12, dans
I’arriere plan du pelérinage eschatologique des peuples, qui indique le
début de la fin des temps®’. Enfin il y a a retenir que I’ordre de mission
universel en Mt 28,16-20 n’ abroge pas la mission en Israél, mais il la
complete et supprime plutdt I’exclusivité de la mission en Israél®®,

2.4 L’EVANGILE DE MATTHIEU COMME APPROCHE
INTEGRATIVE (MATTHIAS KONRADT).

A la suite de H.Giesen, Matthias Konradt publie en 2004 sa contribution®’
dans laquelle il problématise la thématique d’Israél. Ce travail sera
appuyé en 2006 par son excellent livre portant sur Israél, 1’église et les
nations dans I’évangile de Matthieu”. En effet, dans ces deux
contributions, il fait un constat clair: la question d’Israél représente sans
doute le point principal dans la narration matthéenne de I’histoire de
]ésus“. Et parmi les caractéristiques saillantes de 1’évangile sur ce point,

Jésus sera re]ete par beaucoup en Israél. Ainsi face & 1’accueil de Jésus par les nations
palgrlllnes s’oppose son refus par les juifs.

Cf. H.Giesen, Sendung 142; A.Sand, Matthdus 259; E.Schweizer, Matthdus 183;
Uléuz Matthdus II 249; K-C.Wong, Theologie 100.

g CI- H.Giesen, Sendung 142 (note 141).
57 Cl- H.Giesen, Sendung 148 (note 188).
68 Cf. H.Giesen, Sendung 148.

Cf. H.Giesen, Sendung 148; Galildaa 43f; P.Stuhlmacher, Mt 28,16.20 30;
G.Theiflen, Religion 246, abonde dans le méme sens lorsqu’il parle de la suppression
du privilege d’Israél qui metles juifs au méme pied d’égalité que les autres nations et
qui donne aux juifs les mémes chances de salut que les autres nations.

Cf. M.Konradt, Sendung 397-425.
Cf M.Konradt, Israel 493 p.
' ¢t. M.Konradt, Sendung 398; Israel 1.
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viennent au premier plan la juxtaposition de l’ordre de mission
universel a la fin de 1’évangile (Mt 28,18-20) d’une part, et la restriction
de la mission des disciples en Israél, qui exclut explicitement les &y et
les Samaritains (Mt 10,5-6) et qui a son pendant dans la mission de
Jésus lui-méme (Mt 15,24), d’autre part. Aussi formule-t-il comme
hypothese de travail cette question fondamentale: comment s’accordent
dans la conception théologique du premier évangéliste d’un coté la
concentration de I’activité de Jésus et de ses disciples sur Israél et de
'autre l’universalisme du salut?’”> Dans le but de dépasser
Iinterprétation traditionnelle’”” et D’alternative proposée par A. wvon
Dobbeler, qui considere les deux ordres de mission comme
Complémentaires74, M .Konradt, se propose donc de soutenir la these
selon laquelle, la succession des deux ordres de mission représente un
moment intégral de la conception narrative dans laquelle Matthieu
déploie sa christologie”. Pour le dire autrement, Matthieu a structuré sa
nouvelle narration de I’histoire de Jésus par un concept christologique
qui établit la relation entre l’accentuation de la position privilégiée
d’Israél, fondée sur I’histoire du salut, et I'universalité du salut en Jésus
Christ. Pour sa part, il n’y a donc dans ce cadre aucune rupture dans
I’histoire matthéenne de Jésus. Mt 28,19 ne représente d’aucune maniere
le soi-disant rejet des premiers destinataires de ’activité de Jésus qu’on
lui attribue souvent, mais la coexistence de Mt 10,5-6 et Mt 28,19 est liée
comme identité et signification de Jésus seront dévoilées de facon
successive, mieux étape par étape76. Pour fonder sa these, M.Konradt
entend d’abord analyser la question de savoir dans quelle mesure la
concentration de la mission en Israél dans les paroles de Mt 10,5-6 et Mt
15,24 est en tout point caractéristique ou programmatique pour la
représentation de Dactivité pré-pascale de Jésus et de ses disciples.
Ensuite il focalisera aussi son attention sur cette autre interrogation:
dans quelle mesure le retournement vers mavra Ta édvy peut-il étre
compris comme une réponse au comportement coupable d’Israél? Enfin

72 Cf. M.Konradt, Israel 1.

Cette interprétation voit une tension et une rupture entre les deux ordres de
mission. Et elle voit en Mt 28,19 la réponse au refus incessant et collectif que Jésus a
eu en Israél. C’est ce qui a entrainé pour le peuple de Dieu de 1I’Ancien Testament la
perte de sa position privilégiée et a eu comme conséquence le retournement vers les
&vn . Les pourfendeurs de ce modele d’interprétation sont par exemple U.Luz,
Matthdus I 92; J.Gnilka, Matthdus I 362. Voir aussi la liste exhaustive donnée par
M.Konradt, Sendung 398 (voir note 6); Israel 1(note 2).

Selon, M.Konradt, Sendung 399; Israel 4, devant une telle interprétation, une
question pertinente demeure: pourquoi les deux ordres de mission qui se completent se
retrouvent-ils & des endroits différents dans la narration matthéenne? En d’autres
termes pourquoi la restitution d’Israél commence-t-elle avant Paques et la conversion
des7?a'1'ens seulement apres?

Cf. M.Konradt, Israel 14.

6 Cf. M.Konradt, Sendung 399-400; Israel 15.
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il tentera de rendre compréhensible le passage a l’universalité de la
mission comme le point culminant de la mission de Jésus”.

S’agissant de la premiere interrogation, M.Konradt montre que les
déclarations de Jésus en Mt 10,5-6 et Mt 15,24 ne sont en aucun cas
isolées dans [I’histoire matthéenne de Jésus, au contraire elles
représentent la pointe d’une tendance rédactionnelle du premier
évangile. Autant dire que ’activité de Jésus est concentrée de maniere
programmatique sur Israél. Et de fait, cette orientation de la mission
terrestre de Jésus sur Israél, Matthieu la démontre clairement juste au
début du ministere public de Jésus dans le premier sommaire en Mt
4,23-25 en laissant se réaliser expressément l’activité de Jésus dans le
peuple (& 7 Aa@) c’est-a-dire en Israél™,

Tres instructive également a ce sujet est selon M.Konradt 1’histoire de la
guérison de la fille de la femme cananéenne (Mt 15,21-28). En effet, que
Jésus apres une forte résistance procure la guérison a la fin du récit, ceci
n’a rien a voir avec la persévérance de la femme, car méme apres son cri
et sa priere perpétuels, Jésus la repousse encore & travers le discours
imagé du v. 26, pour Matthieu cette guérison est justifiée uniquement
dans I’argument de la femme au v. 27, dans lequel la cananéenne se
situant dans le cadre de I’histoire du salut, confirme la différence entre
Israél et les paiens’. Un autre indice qui va dans le méme sens, est le
fait que la guérison que Jésus procure a la fille de la femme cananéenne
n’est en aucun cas comme chez Marc le prélude pour une autre activité
de Jésus dans une région paienne. Matthieu laisse plutdt Jésus retourner
aussitot en Galilée et exclut par le fait méme, une intégration des non-
juifs dans I’activité de Jésus®.

Tout & fait semblable & Mt 15,21-28 est le récit de la guérison du
serviteur du centurion romain (Mt 8,5-13). Ici comme avec la
cananéenne, Jésus exprime son hésitation a résoudre le probleme du
centurion paien, par sa réponse ambivalente a la demande du centurion:
«éyw é\Ndwy Sepameliow avrov». Réponse qui, comme nous le verrons plus
tard, devrait étre comprise moins comme une affirmation que comme
une interrogation. Par son argumentation au v. 9 dans laquelle il

77 Cf. M.Konradt, Sendung 400; Israel 15.

Jésus commence donc ici, selon I'auteur, avec ce qui est en Mt 2,6 sa mission, a
savoir paitre Israél le peuple de Dieu. De méme la suppression dans ce sommaire des
villes comme Tyr et Sidon ainsi que I’ldumée qui sont considérées comme des
territoires paiens abonde dans ce sens. Cf. M.Konradt, Sendung 401.

Cf. M.Konradt, Sendung 404; Israel 67, Ici I’auteur montre justement que par
I’insertion de la particule va/ devant xigre Matthieu laisse la femme confirmer de
maniere plus expressive, qu’il n’est pas bon de prendre le pain des enfants, c’est-a-dire
Israél, et de le donner aux chiens c’est-a-dire les paiens. Dans le méme ordre d’idée,
Matthieu fait plus tard parler & la femme «des miettes qui tombent de la table de leurs
maltres» et non comme chez Marc «des miettes des enfants» (Mc 7,28). Le contexte
aidant, le mot xpiwy du langage imagé de la femme peut étre décodé par son discours
précédemment prononcé sur Jésus comme xigios. Elle reconnait par la en Jésus le
Messie d’Israél, mais qui apporte aussi le salut aux paiens.

80 Cf. M.Konradt, Sendung 405.
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esquisse une analogie entre lui et Jésus fondée sur le mot clé autorité
(ébovria), le centurion finit par obtenir gain de cause. Car comme la
femme cananéenne, le centurion romain venait par cette analogie de
reconnaitre en Jésus le porteur de salut dont D'autorité s’étend
finalement au-dela d’Israel®'.

La guérison des deux démoniaques gadaréniens mérite également pour
M .Konradt une attention particuliere, plus précisément la question que
les démoniaques posent a Jésus: «Que nous veux-tu, Fils de Dieu? Es-tu
venu ici pour nous tourmenter avant le temps (mgo xaigot)? » (Mt 8,29) Or
I’idée de la destruction du diable et des démons a la fin des temps étant
tres présente dans llmagmatlon juive®, ceci amene M.Konradt a
considérer le mot xaios comme se rapportant au jugement dernier®’,
Remarquable est le fait, qu’il n’y a qu’en cette occurrence, que Matthieu
parle d’une destruction des démons avant le temps. Ceci n’est donc pas
pour l'auteur un hasard, mais c’est tout simplement la conséquence de
la conception du récit matthéen de limiter 1’activité pré-pascale de Jésus
en Israél, les paiens n’étant pas encore dans le point de mire®. Il est
donc clair que méme ici en Mt 8,28-34, la mission terrestre de Jésus est
orientée en particulier sur Israél.

En somme, comme réponse a sa premiere question, M.Konradt aboutit
a la conclusion ci-apres: Non seulement les modifications des données
géographiques comme en Mt 4,24; 15,29 ou les passages rédactionnels
comme en 4,23 et 9,33 sont des preuves évidentes de la tendance
rédactionnelle du premier évangile, mais aussi les refontes de ces textes
précédemment exposés, dans lesquels il était question de la rencontre de
Jésus avec les non-juifs, ayant débouché a la fin par une action salvifique
de Jésus s’inserent sans probleme dans cette logique. Car dans chacun
de ces trois cas, Matthieu montre clairement que les guérisons se sont
accomplies extra ordinem®. Et en tant que telles, elles sont la
préfiguration de ’avenir qui, avec la mort et la résurrection de Jésus
fondera l’offre de salut aussi pour les paiens. C’est donc tout un
programme que Matthieu a soigneusement conduit dans sa narration,
mais alors sur quelle base? voila qui nous amene a la deuxieme
interrogation.

Dans la deuxieme partie de son exposé, M.Konradt entend répondre a

N

une double question; & savoir: sous quel leitmotiv Matthieu a-t-il congu

81 . . .o s . . .
Cest ce qui fait la différence entre le centurion romain et les foules qui

entouraient Jésus. Car elles ont, tout comme le centurion reconnu que Jésus possédait
I’autorité, mais & la mission universelle de Jésus, elles n’ont pas cru. Cf. M.Konradt,
Sendung 406 (voir note 46); Israel 79.

TestJud 25,3: «Vous serez le peuple du Seigneur, et vous n’aurez qu’une seule
langue. L’esprit d’égarement de Béliar n’existera plus, car il aura été jeté dans le feu
éternel.» Voir aussi TestSim 6,6; TestLev 3,3; 18,12; TestSeb 9,8; AssMos 10,1; Ap
20, 10
% Ct. M.Konradt, Sendung 407 (voir note 49).

Cf. M.Konradt, Sendung 407; Israel 80.
Cf. M.Konradt, Sendung 407; Israel 80.
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I’activité de Jésus en Israél et peut-on considérer le retournement vers
les nations palennes comme une réponse au rejet de Jésus par Israél?
Pour répondre a la premiere interrogation, l'auteur montre que la
concentration de l’activité terrestre de Jésus en Israél est concue sur la
base de sa christologie. Et de fait Matthieu, tout au début de sa
narration introduit Jésus comme Fils de David: «BiBlos yevésews Tnoot
Xotoroi viot Aavid viet ABgadu.» (Mt 1,1) et par ce titre christologique,
Matthieu donne un signal important pour sa présentation de I’histoire
de Jésus®®. Présente aussi est la thématique de Fils de David dans le
récit de la visite des mages paiens, dans lequel Matthieu souligne les
deux aspects qui ont une signification centrale dans sa présentation de
Jésus comme Messie davidique87. De méme apres la présentation de
I’enseignement et des actes de puissance de Jésus en Mt 5-9, I’envoi en
mission des disciples en Mt 10 inaugure le prolongement ecclésiologique
de D'activité de Jésus®®. Dans cette logique, Matthieu établit dans sa
narration une différence entre les foules et les couches dirigeantes. Cette
différence s’illustre a plusieurs niveaux comme par exemple dans la
prédication de jugement de Jean-Baptiste (Mt 3,7-12) et dans la
présentation de ’activité de Jésus a Jérusalem, en l’occurrence dans le
récit de I’entrée messianique a Jérusalem (Mt 21,1-9). De cette
différenciation, il ressort que les foules représentent ceux a qui ’action
salutaire de Jésus est destinée, tandis que les autorités sont depuis le
début rangées dans le camp de ’opposition. Ce sont en fait ces autorités
politiques et religieuses et ceux qui se sont laissés influencer par elles qui
ont rejeté Jésus et non Israél dans son ensemble®. Tout ceci a pour
I’auteur une portée paradigmatique a savoir: qui sous l’égide des
autorités malveillantes persécute les disciples, trouvera de méme sa
sanction. Et de fait la destruction de la ville de Jérusalem qui, depuis le
début s’est rangée du coté de ’opposition (Mt 2,3) en est un exemple
patent et ne représente que difficilement le rejet d’Israél. En définitive, il

86 Cf. M.Konradt, Sendung 408; Israel 393.

87 Pour l'auteur, ces deux aspects sont, d’une part, la situation du conflit, c’est-a-
dire que la question des mages sur le nouveau roi des juifs bouleverse non seulement
Hérode, mais aussi tout Jérusalem. Par la Matthieu donne un signal sur la fin de Jésus
a Jérusalem ainsi que sur ’opposition conséquente des autorités politiques et religieuses
contre celui qui, comme roi messianique met en question leur gouvernance. Significatif
d’autre part est le fait que Matthieu, dans sa démonstration que Jésus est le Messie
davidique utilise la métaphore vétéro-testamentaire du pasteur et du troupeau. Aussi
présente-t-il Jésus de Bethléem comme le berger (7yoiuevos) qui fera paitre Israél le
peuple de Dieu. Cf. M.Konradt, Sendung 408-409.

Matthieu justifie en fait la mission en 9,36 dans la pitié de Jésus envers les foules
qui étaient prostrées et abattues comme des brebis qui n’ont pas de berger. En insistant
donc sur la situation désolante du troupeau en 9,36 et 10,6, Matthieu fait sans aucun
doute ici une critique acerbe aux bergers d’Israél.

C’est ainsi qu’analysant ’expression nds ¢ Aads en Mt 27,25 dans le cadre du
proces de Jésus M.Konradt identifie ces foules & celles qui s’étaient rassemblées devant
Pilate et qui se laissaient séduire par les autorités. D’apres le contexte, il s’agit
vraisemblablement des habitants de Jérusalem et non de tout Israél. Cf. M.Konradt,
Sendung 413; Israel 155. Voir aussi M.Gielen, Konflikt 352.
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y a donc a retenir que la mission universelle aupres des paiens n’est pas
une réponse au refus de Jésus en Israél ou au rejet d’Israél par le Messie
davidique”. Mais qu’en est-il alors exactement? C’est justement a cette
question que répondra cette troisieme partie de 1’exposé.

En effet, apres avoir démontré le role important que joue la
christologie dans la narration matthéenne, ou Jésus est présenté a la fois
comme Fils de David et Fils de Dieu, M.Konradt entend souligner dans
cette partie de son argumentation la connection interne qui existe dans le
récit matthéen, entre cette christologie esquissée et l’interprétation
sotériologique de la mort de Jésus. Autrement dit la christologie ne
trouve tout son sens que dans la sotériologie”. C’est dire que c’est sur la
croix que Jésus est révélé comme Fils de Dieu. Et c’est dans cette mort
salutaire du Fils de Dieu que le salut des paiens est fondé. La mort de
Jésus pour la multitude (moMlo) en Mt 26,28, sa résurrection et
I’élévation du Fils de Dieu comme Seigneur de l’univers, voila qui
constitue le moment opportun (xawss) dans lequel toutes les promesses
sont accomplies en Jésus, le moment dans lequel I’importance
sotériologique et universelle de la mort de Jésus et son autorité
universelle au ciel et sur la terre (Mt 28,18) viennent abroger la
restriction du salut aux seules brebis perdues de la maison d’Israél et
élargir A jamais la mission a toutes les nations”. Il est donc clair, et c’est
ce qu’il faut retenir selon M.Konradt, que le retournement vers les
paiens est lié & la conception christologique de I’évangéliste Matthieu. La
révélation de l’universalité du salut est associée a la mort salutaire de
Jésus et a l'intronisation du Fils de Dieu comme Seigneur du monde. Le
retournement vers les paiens n’est donc pas une réponse au prétendu
refus collectif de Jésus par Israél®.

En définitive, il ressort de cette contribution de M.Konradt, que
I’évangile de Matthieu se caractérise comme une approche intégrative,
dans la mesure ou, d’une part, il souligne positivement la position
privilégiée d’Israél, et, d’autre part, il défend l'ouverture au monde
paien et la lie avec la premiere. C’est dire que 1’universalisme matthéen
est lié a Israél, de méme qu’lsraél par 1’élection d’Abraham, se voit
rangé comme peuple aux cOtés des autres nations. La présentation
matthéenne de I'histoire de Jésus montre clairement que 1’ouverture aux
paiens ne s’est pas réalisée au prix du salut d’Israél. Car Jésus, comme
berger messianique, s’est chargé de la situation de détresse de son
peuple et ses disciples ont continué cette ceuvre messianique. Mais Jésus
est en méme temps le Fils de Dieu et le Seigneur de l’'univers dont la
mort et la résurrection fondent en principe 1’'universalité du salut. Pour

O ct. M. Konradt, Sendung 415; Israel 398, contre U.Luz, Matthdus I 91.

Cf. M.Konradt, Sendung 422; Israel 403, Selon la logique de I’auteur, c’est avec la
mort de Jésus que ’accomplissement du plan de salut divin atteint son objectif. Et c’est
aus51 dans la mort de Jésus que se réalise le salut du peuple promis en Mt 1,21.

% Ct. M.Konradt, Sendung 423 (voir note 113); Israel 400.

Cf. M.Konradt, Sendung 423.
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le dire autrement, la signification universelle de la mort et de la
résurrection de Jésus ouvre aux nations paiennes le méme acces au salut,
mais elle ne supprime pas chez Matthieu le role prépondérant d’Israél®.

2.5 LA MISSION AUPRES DES PAIENS DANS L’EVANGILE DE
MATTHIEU COMME UN ORDRE DU RESSUSCITE (BORIS
REPSCHINSKI).

Dans le but de nous donner une vision globale sur la thématique de la
mission aupres des paiens, B. Repschinski a publié récemment en 2008
une contribution portant sur la mission auprés des nations paiennes
dans les évangiles synoptiques®. Dans cet article, 1’auteur part d’un
constat simple: une crédibilité, ne serait-ce que principielle, accordée aux
récits de Gal 2 et de Ac 15, a tres rapidement et clairement montré que
la question du rapport avec la loi pour les communautés néo-
testamentaires a toujours conduit aux controverses, surtout quand celle-
ci aurait a se preoccuper de Dafflux des paiens dans ces communautés™.
Fort du fait que c’est sur la base de cet arriere-plan que les évangiles
synoptiques élaborent leur position sur la mission aupres des paiens, et
sur une possible exigeance de 1’'observance de la loi dans ces
communautés qui vivent de plus en plus avec une présence paienne, B.
Repschinski se propose donc dans cet article, d’examiner la question de
savoir comment les trois évangiles synoptiques esquissent une théologie
de la mission aupres des paiens, sans toutefois rejeter les racines juives
de la confession de foi chrétienne”’. Cependant, compte tenu de notre
thématique, nous allons nous appesantir surtout sur ce qu’il dit sur la
conception matthéenne de la mission aupres des paiens, et nous ferons
une breve allusion a la fin sur les autres synoptiques pour élucider la
différence entre les trois conceptions.

Concernant la mission aupres des paiens dans le premier évangile, B.
Repschinski estime, comme la plupart des commentateurs que celle-ci
prend un tournant décisif dans 1’ordre de mission du Ressuscité aux
onze. Car cet ordre de mission du Christ ressuscité est tourné totalement
vers la mission aupres des nations paiennes et entraine comme
conséquence 1’abandon de I’observance de la loi juive98. Cette vision des
choses rejoint d’ailleurs ce qu’avait dit autrefois 0. Michel®. Une telle
position conduit inéluctablement & 1’apparente indescriptible connotation
positive des palens dans le premier évangile. C’est justement ce que B.
Byrne soutenait, lui qui considérait l’'inclusion des paiens dans le

Cf M .Konradt, Israel 404.
Cf B. Repschinski, Heidenmission 423-444.
o7 6 ct. B. Repschinski, Heidenmission 423.
Cf B. Repschinski, Heidenmission 423.
Cf. D. R. Hare/D. ]. Harrington, Disciples 359-369; B. Repschinski,
Heidenmission 423.
9 O. Michel, Abschluf§ 26: ,,Seit der Erhchung Jesu Christi fallt die Scheidewand
des Gesetzes hin, wird das Evangelium zur Botschaft fiir ,alle Volker®, d. h. fir alle
Menschen, ohne Riicksicht auf die Gesetzesfrage®.
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premier évangile comme un élément essentiel de la christologie
matthéenne'”. Et de fait, I’inclusion des personnes issues de la gentilité
dans ’évangile de Matthieu, apparait, pour B. Repschinski, comme une
évidence. C’est dans cette logique qu’il voit la présence d’Abraham, le
pere des nations (Mt 1,1), les femmes paiennes dans la Généalogie (Mt
1.3.5.6), les mages paiens de 1’Orient (Mt 2,1-12), les deux citations
d’accomplissement en Mt 4,15 et Mt 12,18, le centurion de ’armée
romaine et son inégalable foi (Mt 8,5-13), la visite de Jésus & Gadara (Mt
8,28-34) et dans la région de Tyr et Sidon (Mt 15,21-28), la guérison la
fille de la femme cananéenne. Matthieu fait aussi allusion aux paiens a
qui le Royaume des cieux sera donné, pendant qu’il sera retiré aux juifs
(Mt 21,43). Enfin le centurion au pied de la croix confesse la foi que les
apoOtres doivent annoncer aux nations comme ordre du Ressuscité.
Cependant, a la lumiere de I'affirmation du Jésus matthéen, qu’il a été
seulement envoyé aux brebis perdues de la maison d’Israél (Mt 15,24),
ce retournement de ’évangile de Matthieu vers une mission aupres des
paiens, apparait pour B. Repschinski, tout comme pour d’autres
commentateurs comme une surprise'"’.

Cependant, Repschinski remarque que cette supposée positive attitude
de I’évangile de Matthieu vis a vis des paiens a été mise en question par
certains exégetes, en 1’occurrence David Sim'??. Dans le déploiement de
sa critique, Sim subdivise les textes ci-dessus évoqués en trois groupes.
Le premier groupe est composé des passages qui, selon les
commentateurs du premier évangile, contiennent des paroles aimables
vis & vis des paiens. Pour D. Sim, l’origine paienne des personnes dans
ces passages n’est d’aucune signification. C’est le cas par exemple des
femmes de la Généalogie dont il minimise 1’arriere-plan paien'®’. Dans
le méme ordre d’idée et dans une exégese convaincante de Mt 4,15-16,
D. Sim montre que ’expression o Aaos o xadquevos év oxorer en Mt 4,16 ne
se rapporte pas a la mission future aupres des paiens, mais plutot a la
mission initiale de Jésus en Galilée, qui n’est rien d’autre qu’une mission
aupres des brebis perdues de la maison d’Israél. Tout comme I’exégese
de Mt 4,15-16, B. Repschinski trouve convaincante la mise en garde de D.
Sim contre rapprochement hatif de Mt 12,18-21 avec le principe de
justice et du salut pour les paiens'%*.

Le deuxieme groupe de D. Sim concerne les péricopes dans lesquelles
les paiens apparaissent en effet comme protagonistes, mais ne sont pas

18(1) Cf. B. Byrne, Messiah 55-73;

C’est justement le cas pour S. Brown, Community 221, qui désigne la mission
aupres des paiens dans ’évangile de Matthieu comme un «deus ex machina». Voir
aussi dans le méme ordre d’idée D. A. Hagner, Mattew II 887; B. Repschinski,
Heidenmission 424.

D. C. Sim fait cette mise en question dans deux de ses ouvrages, & savoir: son
article intitulé The gospel of Matthew and the gentiles, publié en 1995 et son livre The
gosR)egl of Matthew and Christian Judaism publié en 1998.

Cf. D. C. Sim, Judaism 218 (note 7).

104 Cf. B. Repschinski, Heidenmission 425 (note 9).
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percus sous un angle positif. Dans cette catégorie, il cite la péricope
portant sur I’expulsion des démons parmi les Gadaréniens et leurs porcs
(Mt 8,28-34), texte qu’il interprete avec raison comme un refus de Jésus
chez les pa'l'ens105. Un second exemple dans ce groupe est la péricope de
la femme cananéenne (Mt 15,21-28) qui est décrite moins sympathique
chez Matthieu que la syrophénicienne en Mc 7,24-30. Dans le méme
groupe, il classe aussi le récit des soldats au pied de la croix. A cause du
verbe ZpoBndnoay, il interprete la confession de ces soldats comme une
scene proleptique du jugement, dans laquelle les soldats préfigurent leur
chatiment pour la crucifixion de ]esus106

Dans le troisieme groupe qui contient les paroles haineuses a 1’égard
des paiens, D. Sim voit Mt 5,46-47; 6,7-8; 31-32; 18,15-17. Toutes ces
paroles soulignent le contraste entre le comportement paien et ce qui est
attendu par la communauté.

Cette mise en question de la supposée attitude positive de 1’évangile de
Matthieu vis a vis des paiens, souligne, aux dires de B. Repschinski, la
prudence de D. Sim contre une vision tres simpliste de 1’évangile comme
réflexion d’une communauté en mission active aupres des paiens'’’. Et
de fait, s’il est vrai que la communauté matthéenne se trouvait dans une
situation ou, d’une part, il y avait clairement des réserves vis a vis des
paiens, et d’autre part, ou la mission aupres des paiens était considérée
comme un ordre expressif du Ressuscité, il n’ y a donc aucun doute que
I’évangile de Matthieu ait thématisé sur ce conflit'*®.

Pour batir sa rétflexion, B. Repschinski va commencer par apprécier les
analyses de D. Sim, en revenant sur certaines péricopes ci-dessus
évoquées. Ainsi, concernant les femmes dans la Généalogie, il suppose
que celles-ci sont d’origine paienne et il voit des lors dans chacune de
leurs actions I’entrée dans le peuple juif et leur contribution a la lignée
davidique. Ce faisant, elles s’integrent toutes dans une forme de
judaisme déja existant, et ne constituent en aucun cas un nouveau
peuple de Dieu'”. Il en est de méme pour les mages venus d’Orient (Mt
2,1-12). Ils constituent en fait le contraste par rapport & Hérode et & sa
cour composée des grands prétres et des anciens du peuple juif. Selon
B. Repschinski, Matthieu ne thématise pas ici sur le paganisme des
mages. L’important pour lui est de démontrer que contrairement a
Hérode et ses adjuvants, les mages consultent 1’ Ecriture et font ensuite
ce que I’Ecriture dit. Par 1a, le constat est clair: les mages sont plus
fideles aux saintes Ecritures juives que ceux qui enseignent cette Ecriture

Cf D. C. Sim, Judaism 222 (note 7).
6ct. D. C. Sim, Confession 401-424.
Cf. B. Repschinski, Heidenmission 425. Pour une présentation détaillée de cette
analyse de D. Sim, avec des critiques et des appréciations, on peut consulter avec
gran% intérét B. Repschinski, Matthew 51-54.

Cf. B. Repschinski, Heidenmission 425.

Cf. B. Repschinski, Heidenmission 426.
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(Mt 23,2). Ce contraste constitue une thématique récurrente de
I’ensemble de I’évangile de Matthieu''”.

En ce qui concerne le récit du centurion de Capharnaiim (Mt 8,5-13), il
souligne, aux dires de B. Repschinski, un aspect important de la
théologie matthéenne vis a vis des paiens, & savoir que beaucoup
viendront du levant et du couchant pour prendre part au festin
eschatologique avec Abraham, Isaac et Jacob, tandis que ceux a qui ce
festin était originellement destiné seront jetés dans les ténebres
extérieures (Mt 8,11-12). La foi du centurion de Capharnaiim a donc
comme conséquence, qu’il sera admis dans la communauté avec les
patriarches ainsi que dans le peuple de Dieu. La lecon dans cette
péricope du centurion de l’armée romaine est, que le festin
eschatologique sera retiré a ceux qui le revendiquent, et sera donné a
ceux qui ont une foi énorme comme le centurion de Capharnaum111

L’histoire de la femme cananéenne (Mt 15,21-28) quant a elle, se
focalise sur la question des rapports entre les juifs et les paiens, nous dit
I’auteur de cette contribution. Le fait que cette question des paiens dans
la communauté de Matthieu ait déclenché une longue et houleuse
controverse, est confirmé par 'imparfait ge@rovy (Mt 15,23). La réponse
de Jésus explique clairement la problématique: Jésus a été envoyé
seulement aux brebis perdues de la maison d’Israél (Mt 15,24). Mais
voici que l'intrusion inattendue et génante d’une femme paienne vient
troubler cet arrangement. Cette femme ne se laisse pas détourner, par la
réaction de Jésus, de son projet de rendre hommage (mgogéxvver, Mt 15,25)
a Jésus comme le feront également les disciples sur la montagne de la
résurrection''”. La solution matthéenne du probleme est assez étrange.
B. Repschinski décele ici trois niveaux: Matthieu identifie d’abord le
probleme comme une longue discussion a l'intérieur de la communauté.
Ensuite vient une femme paienne pour lui rendre hommage, et enfin,
elle reconnait dans les maitres sous la table desquels elle se trouve, le
peuple d’Israél''. Par 1a, Matthieu crée non seulement une histoire sur
la grande foi des paiens, mais aussi et surtout sur la place inférieure de
ces paiens dans la communauté. C’est justement cette perspective qui
permet, d’apres B. Repschinski, une parfaite compréhension de certaines
déclarations du premier évangile. Car la mission de Jésus, pour
Matthieu, était en fait une mission pour le peuple d’Israél, voila
pourquoi les disciples non plus, ne devaient pas aller chez les paiens ni
chez les Samaritains. Cependant remarquable est en méme temps le fait
que des la naissance de Jésus, les paiens se retrouvent toujours parmi les
protagonistes de 1’évangile. Méme au début du sermon sur la montagne
dont la thématique principale est la sainteté de la loi juive, Matthieu
identifie parmi les auditeurs, un mélange des juifs et des paiens (Mt

Cf B. Repschinski, Stories 308.

Lct. B. Repschinski, Heidenmission 427.
Cf. D. C. Sim, Judaism 223.

Cf. B. Repschinski, Heidenmission 427.
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4,25). Des lors ’espérance des paiens sur ’humble Messie (Mt 12,15-21)
apparait, non pas comme une improvisation, mais une part de ce que
Matthieu peut leur promettre''“,

Tous ces éléments, remarque B. Repschinski, se trouvent réunis par
Matthieu dans le mandat des disciples sur la montagne de la
résurrection (Mt 28,16-20). Ainsi, tout comme au début de son ministere
public (Mt 5,1), Jésus se retrouve ici encore sur une montagne. Ses
disciples lui rendent hommage, comme 1’ont fait auparavant les mages et
la femme cananéenne. Jésus délegue son autorité universelle aux
disciples, pour que, de toutes les nations, ils fassent des disciples en les
baptisant. Une partie de cette mission est aussi d’apprendre aux paiens a
observer tout ce que Jésus a prescrit a ses disciples (Mt 28,20).

Au terme de son analyse sur la conception de la mission aupres des
paiens selon Matthieu, B. Repschinski a abouti a cette réflexion: une
caractéristique frappante de la stratégie narrative de Matthieu est que
dans I’évangile de Matthieu, les paiens apparaissent toujours sur la scene
comme des marginaux, des étrangers'””. Ils sont évoqués comme des
exemples négatifs ou alors comme des individualités qui peuvent aussi
donner un exemple positif. Cependant, ces acteurs disparaissent tout le
temps, comme les mages qui sont retournés en Orient. Cet aspect des
choses est fortement souligné dans 1’ordre de mission du Ressuscité a
ses disciples, dans lequel la mission auprés des nations paiennes est
seulement le prolongement d’une mission dont Matthieu voit les débuts
dans la mission de Jésus aux brebis perdues de la maison d’Isragl''®. Et
de fait I’histoire de la rencontre de Jésus et la femme cananéenne a
montré comment la question de la mission aupres des paiens a été objet
de controverses a l'intérieur de la communauté matthéenne. Cet épisode
montre en fait que Matthieu a trouvé les voies et moyens pour ancrer la
mission aupres des paiens comme recommandation du Ressuscité dans
I’ceuvre du Jésus terrestre & l’intérieur de I’évangile. Cependant,
Matthieu met aussi en évidence les limites de cette mission, dans la
mesure ou il est imposé aux paiens d’observer la loi qui, dans
I’interprétation de Jésus, exige une justice qui surpasse celle des
pharisiens et des scribes. De méme il est clair dans l’évangile de
Matthieu, que la participation des palens a la vie de la communauté,
contient une affiliation de deuxieéme classe qui se résumait dans la
hiérarchie des maitres et des chiens. Ainsi, conclut B. Repschinski, la
communauté matthéenne n’était pas une communauté mixte, mais avait
plutét un fort caractere juif. Cette communauté recevait en effet les
paiens, mais ils n’étaient pas traités dans 1’égalité des droits. Une telle
communauté ne pouvait que s’enliser dans des conflits qui sont décrits
en Mt 18'"".

ii[g Cf. B. Repchinski, Heidenmission 428; B. Byrne, Messiah 69.
6 Cf. B. Repschinski, Heidenmission 428.
w7 Cf. B. Repschinski, Heidenmission 429.

Cf. B. Repschinski, Heidenmission 429.
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En définitive, Matthieu, dans sa conception de la mission aupres des
paiens, a choisi, aux dires de B. Repschinski, une voie totalement
autonome, en ce sens qu’il comprend la mission aupres des paiens
comme un ordre du Ressuscité. Les onze sont a cet effet des garants de
I’observance par les paiens de tout ce que le Jésus historique a enseigné,
y compris la perfection de la loi juive. Autant dire que Matthieu entend
sauvegarder la continuité, en ceci que sa mission chrétienne aupres des
paiens est en méme temps une mission judéo—chrétienne“g. Matthieu a
préparé cette mission en mettant en scene différentes personnes issues de
la gentilité dans son évangile. Cependant il met toujours I’accent sur une
compréhension des paiens comme des hommes qui viennent se joindre a
un groupe ayant un caractere juif.

Cette conception matthéenne de la mission aupres des paiens est donc
totalement différente de celles de Marc et de Luc. Pour B. Repschinski,
Marc enracine profondément la mission aupres des paiens dans 1’ceuvre
du Jésus terrestre et souligne clairement que la mission de Jésus aupres
des gentils était supérieure a la mission de Jésus en Galilée et en Judée.
Pour Marc, continue-t-il, la mission aupres des paiens remonte au Jésus
historique qui 1’a comprise comme une mission libre de toute loi'".
Quant a Luc, il fait de la mission aupres des paiens un phénomene de
I’église primitive et non pas du Jésus historique. Bien qu’il enracine
aussi la mission aupres des gentils dans ’activité du Jésus terrestre, il le
fait par le biais des Samaritains dans le but de décrire la mission aupres
des paiens dans les Actes des apdtres comme une continuation de la
mission de Jésus parmi les Samaritains, une mission qui s’est effectuée
sous I'impulsion de I’Esprit saint et du Ressuscité'*’. Luc décrit en
définitive la mission aupres des paiens comme une mission qui a été
prédite par les Ecritures juives, mais qui peut bien sir aussi se défaire
de la loi. En faisant ce compromis, Luc prend ainsi une position
intermédiaire différente des positions extrémistes de Matthieu et de
Marc'?',

Apres cet apercu général sur la mission aupres des paiens dans les
évangiles synoptiques et en particulier sur la conception matthéenne de
la mission aupres des gentils, nous nous rendons a l’évidence que la
question du particularisme et de ['universalisme dans le premier
évangile ne peut étre résolue que d’'un point de vue purement
historique. Deés lors, une saisie globale de la communauté matthéenne
s’avere d’une importance capitale

iiz Cf. B. Repschinski, Heidenmission 443.
190 Cf. B. Repschinski, Heidenmission 443.
191 Cf. B. Repschinski, Heidenmission 444.

Cf. B. Repschinski, Heidenmission 444.
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3 APPROCHE HISTORICO-SOCIOLOGIQUE DE LA
COMMUNAUTE DE MATTHIEU.

3.1 LOCALISATION DE LA COMMUNAUTE DE MATTHIEU.

L’évangile de Matthieu a sans aucun doute été écrit dans une
. (122 o

communauté et pour une communauté ““. Cependant, la localisation

exacte de cette communauté demeure un casse-téte exégétique'*’. Il n’y

IN

a qu’a inventorier toutes les différentes propositions et hypotheses déja
formulées pour pouvoir aboutir a une telle conclusion'**. Mais au-dela
de cette discussion lassante, il n’est pas sans utilit¢ de présenter la
communauté matthéenne comme étant une communauté citadine'*. La
grande majorité des commentateurs penchent pour la Syrie comme lieu
de localisation de la communauté de Matthieu'*®. Plusieurs arguments
plaident d’ailleurs en faveur de cette hypothese. Pour ce qui est des
indices internes a la narration matthéenne, nous pouvons citer
I’évocation de la Syrie en Mt 4,24 ou I’évangéliste Matthieu laisse se
répandre la renommée de Jésus (xal aniAdev 4 dxon alrob eis Shov v Sugiav)
et fait venir a lui les premiers nécessiteux issus de cette région. Ensuite,
il y a la désignation de Jésus dans l’évangile de Matthieu comme
Nazaréen (Nalwgaios) en Mt 2,23; 26,71, une appellation des chrétiens qui

est typiquement syriennem. Quant aux arguments externes, il y a lieu

g; Cf. E.Charpentier, Matthieu 8; P.J.Tomson, Matthdusevangelium 314.

En effet, sur cette question, P.Bonnard, Matthieu 9, estime que la critique doit
avouer une ignorance presque complete. J.Schmidt, Heilsverkiindigung 26, faisait
également le méme constat lorsqu’il montrait que beaucoup de problemes auxquels
I'interprétation de I’évangile de Matthieu se trouve confrontée, résultent du fait que
deux questions classiques de l’introduction au Nouveau Testament, & savoir les
questions du lieu d’origine et de la date de composition du premier évangile, si elles ne
sont pas nullement résolues, le sont plutdt de maniere insuffisante. Pour
P.Pokornyj/U.Heckel, Einleitung 478, le lieu de localisation de la communauté
matthéenne reste inconnu.

Toute la discussion ainsi que les principales villes évoquées se trouvent résumée
chez W.D.Davies/D.C.Allison, Matthew 1 138-147 ainsi que chez A.Sand, Matthdus 30-
34. Aussi n’avons nous plus trouvé indispensable de rappeler toute cette discussion
dans cette partie du travail.

Cf. J.Gnilka, Matthdus I 530. R.E.Brown, Nouveau Testament 254, soutient aussi
ce point de vue en s’appuyant sur les vingt-six occurrences du mot “ville” dans
I’évangile de Matthieu contre quatre du mot «village». M.Ebner, Einleitung 146, est
également de cet avis, car pour lui, c’est seulement en ville qu’on parlait grec. En
campagne, on parlait plutdt le syriaque, un dialecte araméen.

Cf. G.Strecker, Weg 37; J.Gnilka, Matthdus II 514; U.Luck, Matthdus 15; U.Luz,
Matthdus I 100; W.Carter, Matthdus-Gemeinschaft 161; W.D.Davies/D.C.Allison,
Matthew 1 139; P.Fiedler, Matthdus 19; J.Zumstein, Matthieu 25; Antioche 118-122; D.
C. Sim, Judaism 53-62; G. Garleff, 1dentitat 83; C. N. Jefford, Milieu 44-47; J. Gnilka,
Kirchenbild 128-131; A.Sand, Matthdus 33; E.Cuvillier, Matthieu 70. Quant a M.
Gielen, Verflechtung 152, elle établit une relation entre la source Q et la communauté
matthéenne et montre que cette communauté était originellement domiciliée au Nord
de la Palestine d’ol1 la source Q est née. mais elle estime que lors de la composition de
l’éva171gile de Matthieu, la communauté s’était déja établie en Syrie.

Cf. U.Luz, Matthéus I 102.188; M.Ebner, Einleitung 146; P.Pokorny/U.Heckel,
Einleitung 478; R.E. Brown, Nouveau Testament 254.
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d’évoquer la réception de 1’évangile de Matthieu par Ignace
d’Antioche'*® et par la Didache (Did 7.1; 8; 10,5; 16)), un écrit du
premier sidcle qui serait issu probablement aussi de la Syrie'*. Dans un
souci de précision, plusieurs noms de villes comme Damas130, Sidon et
Tyr131 ont été avancés comme lieu ou serait localisée la communauté
matthéenne, mais parmi ces nombreuses propositions, Antioche, la
capitale de la province de Syrie a trouvé un large consensus'®?. L’église
de Matthieu ainsi localisée était totalement imprégnée des instructions de
Jésus et vivait ainsi de sa parole telle qu’elle était transmise par la source
des logia'®®. Cette communauté vivait dans un environnement juif et
avait certainement au moment de la rédaction du premier évangile des
rapports avec le Judaisme officiel. Rapports que nous allons tenter
d’élucider dans ce paragraphe.

3.2 LA COMMUNAUTE MATTHEENNE FACE AU JUDAISME.

La question de savoir si la communauté matthéenne peut encore étre
considérée comme une partie du judaisme ou alors, si le divorce entre le
judaisme et cette communauté est depuis longtemps consommé, a partir
du moment ou cette communauté se présente comme une organisation
indépendante, est l'une des questions les plus discutées dans la
recherche sur le premier évangile'. Pour exprimer I’alternative ainsi
évoquée, les commentateurs ont souvent utilisé la métaphore des
«murs», c’est-a-dire qu’il s’agit de répondre a la question de savoir si
face au judaisme officiel la communauté matthéenne se trouve encore
«intra muros» ou déja «extra muros»'*’. Pour répondre A cette
question, une exploitation de la narration matthéenne s’avere nécessaire.
En effet une lecture attentive du premier évangile laisse percevoir des
allusions fréquentes au judaisme. Ces multiples références montrent que
pour la communauté matthéenne, le judaisme n’est pas seulement un

8 Cf. IgnSm 1,1/Mt 3,15; IgnSm 6,1/Mt 19,12; IgnPhld 3,1/Mt 15,13; IgnPol 2,2/Mt
10.,16.
129 ¢t w.p. Kohler, Rezeption 19-56; R.E.Brown, Nouveau Testament 254;
U. Schnelle Einleitung 264; P.Pokorny/U.Heckel, Einleitung 479.

Cf J.Gnilka, Matthaus II 515.

Cf. G.D.Kilpatrick, Origins 134.

Cf. E.Schweizer, Gemeinde 138; U.Luz, Matthdus I 103; R.Schnackenburg,
Matthaus I 8f; I.Broer, Einleitung I 113; M.Ebner, Einleitung 146; P.Pokorny/U.Heckel,
Elnleltung 479; R.E.Brown, Nouveau Testament 254.

C’est ce que U.Luz, Judéo-chrétien 81, relevait avec beaucoup de finesse: «La
communauté de Matthieu appartient historiquement au prolongement de la source des
logia; elle est une communauté judéo-chrétienne, née de 1’ceuvre des messagers de
Jésus qui étaient porteurs de la tradition de la source des logia et qui plus tard, apres
I’échec de la mission en Israél et apres la guerre juive, se sont établis en Syrie». Voir
aussi 4[ Gnilka, Matthéus I 531; U.Luck, Matthédus 17.

Pour la discussion critique sur les différentes positions, on peut consulter avec
beaucoup d’intérét U.Luz, Matthdus 1 94-96; G.Stanton, Gospel 124-139;
R.E. Mennznger Israel 23-62; P.Foster, Community 22-79.

° Cf. K. Backhaus, Himmelsherrschaft 76; M. Konradt, Israel 385.
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décor historique, mais aussi une réalité vécue'”®. C’est ainsi que la

communauté matthéenne se réclame des traditions juives les plus
essentielles, mieux, se réclame de se tenir sur le sol du juda'l'sme137. Cette
réclamation de la communauté matthéenne comme composante du
judaisme est marquée et vérifiée dans le premier évangile par une
multitude d’indices'®. Tous ces arguments pris ensemble ont amené
bon nombre de commentateurs a continuer de situer la communauté
matthéenne «intra muros iudaicos», c’est-a-dire qu’ils la considerent
comme un groupe minoritaire, qui malgré tous les conflits se trouve

encore a I'intérieur de la Synagogue juive'”.

Cependant, & coté de cette position, un autre son de cloche se fait
entendre. En effet, I’évangile de Matthieu lui-méme produit des indices
qui montrent que la mission de Jésus et de ses disciples en Israél a
échoué (Mt 11,20-24; 23,37-39; 28,15) et que la rupture entre la
communauté matthéenne et la synagogue semble déja consommée'.
Ceci se traduit de fagon concrete par les répressions et les persécutions
organisées du judaisme vis a vis des membres de la communauté de
Matthieu (Mt 10,17-18; 23,34). Ce conflit entre la communauté
matthéenne et Israél est aussi sensible sur le plan du langage. C’est ainsi

que le Jésus matthéen parle de maniere stéréotypée de «leurs

123 Cf. J.Zumstein, Matthieu 22.

Cf. C.Ettl, Konflikt 16.

Ainsi I'enracinement vétérotestamentaire du premier évangile, marqué ici par
I’abondance des citations d’accomplissement qui parsement la narration matthéenne
(Mt 1,23; 2,15.17.23; 3,3; 4,14;8,17;12,17; 13,14.35; 21,4; 26,54.56; 27,9). Significative
aussi est 1’observance par la communauté de Matthieu de toute la loi juive (Mt 5,17-20)
et la pratique de la justice (Mt 3,15; 5,6.10.20; 6,1.33; 21,32). Nous pouvons aussi
entre autre citer I’'image monothéiste de Dieu, la foi en I'action de Dieu dans le monde
et en l'alliance de Dieu avec Israél, la reconnaissance du temple comme [’institution
religieuse centrale et 1’acceptation fondamentale de ’autorité de 1’enseignement des
pharisiens (Mt 23,2f). Matthieu recourt également aux commandements de la Thora
tels que 1’aumone, la priere et le jeGne (Mt 6,1-18), le Sabbat (Mt 12,1-14; 24,20), aux
prescriptions de pureté (Mt 15,1-20; 23,25f), ainsi qu’aux figures prophétiques du
judaisme comme Moise (Mt 19,7f; 23,2) et Elie (Mt 11,14; 17,9-13). Cf. C. Ettl, Konflikt
16 (note 61).

Cette position est soutenue par G.Bornkamm, Enderwartung 36, qui affirme avec
véhémence: «Auf Schritt und Tritt bestéitigt das Matth&dusevangelium, dafs die von ihm
repréasentierte Gemeinde sich vom Judentum noch nicht geldst hat»; R.Hummel,
Auseinandersetzung 29.31.159, qui présume une appartenance externe et une
indépendance interne de la communauté matthéenne vis a vis de la synagogue;
J.A.Overman, Gospel 3; A.J.Saldarini, Community 11-13, qui décrit la communauté de
Matthieu comme une association déviante & l'intérieur du judaisme; A. von Dobbeler,
Restitution 42; C.Ettl, Konflikt 11 (note 51); M.Gielen, Konflikt 473, qui estime que la
compréhension de soi de Matthieu et de sa communauté est juive et la séparation de la
communauté avec le judaisme n’est pas encore totalement effectuée; S.Brown,
Community 216; B. Repschinski, Stories 343-349; P. Fiedler, Israel 69-73.

U.Luz, Matthédus I 95, résume bien cette position dans ce mot: «M.E. gehort die
matthdische Gemeinde, deren Mission im Land Israel zu Ende gekommen ist, nicht
mehr zur judischen Synagoge». Dans le méme sens voir aussi E. Schweizer, Gemeinde
9-13; J.P.Meier, Vision 15-17; U.Schnelle, Theologie 423; Einleitung 265;
P.Pokornyj/U.Heckel, Einleitung 453; K.Pantle-Schieber, Anmerkungen 145-162; J.Roloff,
Kirche 146-154; D. A Hagner, Sitz im Leben 32-53; R. Feldmeier, Gnade 92; Israel 141.
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synagogues» (Mt 4,23; 9,35; 10,17; 12,9; 13,54; 23,34; et aussi Mt 6,2.5;
23,6). 11 parle aussi régulierement des «scribes et pharisiens juifs» (Mt
5,20; 7,29; 12,38; 15,1; 23,2.13.1523.25.27.29). Ceci laisse supposer que
la communauté matthéenne avait ses propres scribes et sa propre
assemblée, qui dans 1’évangile de Matthieu est nommée Zodyria (Mt
18,15-17; Cf Mt 16,18). Le Jésus matthéen fait aussi une critique acerbe
de T’agir hypocrite des pharisiens et des scribes (Mt 6,1-18; 23,1-36) et
propose la pratique de la parfaite justice (Mt 5,20) et I’accomplissement
de la volonté de Dieu (Mt 5,21-48; 6,9-10; 12,50; 15.,4; 18,14; 19,3-9;
21,31), qui apparaissent comme la condition «sine qua non» pour
I’entrée dans le Royaume des cieux (Mt 23,13). Enfin, dans un discours
parabolique, il condamne de facon radicale Israél et prophétise sur la
constitution d’un nouveau peuple qui va produire les fruits escomptés
(Mt 21,33; 22,14). Un tel langage distancié suggere et confirme bien la
séparation désormais irrémédiable de la communauté matthéenne d’avec
le judaisme. Cette apparente rupture consommeée a ainsi amené

N

beaucoup de commentateurs a situer la communauté de Matthieu
comme une entité extérieure aux murs du judaisme'*'.

En ce qui nous concerne, il faut dire que le discours du Jésus matthéen
sur «vos/leurs Synagogues» (Mt 4,23; 9,35; 10,17; 12,9; 13,54; 23,34) a
bel et bien souligné la distance entre la communauté de Matthieu et le
judaisme, mais rien ne nous permet d’aboutir absolument a la
conclusion selon laquelle, cette communauté s’était déja totalement
séparée du juda'l'sme142. En effet, la recherche d’autonomie de la
communauté matthéennne et l’institution de ses propres assemblées en
concurrence avec les synagogues pharisiennes s’inserent en fait dans le
cadre d’un processus de différenciation interne au judaisme'*. Voila qui
rend difficile de prendre une position carrée par rapport au débat sur la
métaphore des murs, c’est-a-dire sur la question de savoir si la
communauté matthéenne se situait a l'intérieur ou a l'extérieur des
murs du judaisme au moment de la rédaction du premier évangile, des
lors que les murs eux-mémes sont une mouvance cognitive'**. Dans ce
cas précis, une position plus nuancée s’avere judicieuse, a savoir que le
judaisme constitue le contexte de vie primaire de la communauté
matthéenne et que la situation historique dans laquelle est inscrite cette

ey, J.Zumstein, Matthieu 23, qui estime que 1’église de Matthieu n’est plus un

conventicule hérétique a l’'intérieur de la synagogue, mais une institution désormais
autonome. Telle est également la position de U.Luz dans la plupart de ses écrits. Ainsi
U.Luz, Matthdus I 96; Jesusgeschichte 26; Antijudaismus 310-327. Dans le méme
ordre d’idée voir aussi R.E.Brown, Nouveau Testament 257.

2 Cf. S.Brown, Community 215; A.J.Saldarini, Community 66; M.Gielen, Konflikt
120-122; J.C.Ingelaere, Universalisme 58; M. Gielen, Konflikt 120-122; M. Konradt,
Israel 386.

Cf. R.Hummel, Auseinandersetung 28-33, qui soutient que 1’église de Matthieu
se trouve dans un stade de consolidation d’une vie privée, sans cependant se séparer
de I'association juive; M.Konradt, Israel 386; M.Ebner, Einleitung 143, qui parle d’un
COHEE[ d’autorité des scribes a I’intérieur du judaisme.

Cf. K.Backhaus, Himmelsherrschaft 79.
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communauté est en permanence marquée par les conflits virulents entre
les partisans de Jésus et la synagogue pharisienne'*’. En définitive et de
facon bien formulée, nous pouvons dire avec M.Ebner que sur le plan
sociologique, la communauté matthéenne s’est séparée du point de vue
du cadre et du personnel de la synagogue, mais elle combat en fait pour
le méme héritage'*®. Cette communauté qui entretenait des rapports
conflictuels avec le judaisme, était en méme temps guettée par de
nombreux écueils & partir de I'intérieur.

3.3 LA SITUATION INTERNE DE LA COMMUNAUTE
MATTHEENNE.

La communauté matthéenne a une mission dans et pour le monde.
Voila pourquoi d’un point de vue interne, on trouve en elle comme dans
le monde des «bons et des mauvais» (Mt 5,45). Elle existe comme
«corpus permixtum» dans lequel les justes et les injustes vivent
ensemble (Mt 13,24-30.47-50; 22,10-14; 25,1-13.31-46)'*". Ce caractere
multiculturel de la communauté matthéenne ne pouvait qu’entrainer des
conflits et des dissensions au sein de la communauté, mieux ne pouvait
qu’enfoncer la communauté dans une crise sans égale'*®. C’est ainsi que
plusieurs problemes menacaient la vie de la communauté.

Premierement, I’appel incessant dans le premier évangile a faire la
volonté de Dieu (Mt 7,21; 12,50; 21,31) est, sans aucun doute, une
invitation & demeurer dans ’action de Dieu sans s’affaiblir dans la foi et
dans I'amour. Cependant, cet idéal de vie est plus que menacé dans la
communauté matthéenne par le «peu de foi» (éArysmaros) des disciples
(Mt 8,26; 14,31; 16,8; 17,20) qui est aussi synonyme du doute (Mt 14,31;
28,17)'*?. Pour résoudre ce probleme, Matthieu développe une longue
parénese dont le point culminant se trouve dans [’exhortation a
accomplir toute la Tora (Mt 5,17-19) et aussi la parfaite justice (Mt 3,15;
5,6.10.20; 6,1.33; 21,32), a pratiquer et a produire les fruits de la f01150

145 Cf. J.Gnilka, Matthdus 533; M.Konradt, Israel 389; K. Backhaus,

Himmelherrschaft 79, qui situe le milieu historico-religieux de la communauté
matthéenne «circum muros»; J.Zumstein, Matthieu 24, pour qui 1’église de Matthieu
vit & un carrefour social et religieux. D’une part, elle appartient & un milieu
religieusement dominé par le judaisme et socialement structuré par la synagogue.
D’autre part elle cherche & conquérir son autonomie et affirmer son indépendance par
rapport a ce milieu.

Cf. M.Ebner, Einleitung 143; C.Ettl, Konflikt; M.Konradt, Sendung 424, va dans
le méme sens lorsqu’il affirme: ,,Es geht dem Evangelisten darum, seine Gemeinde als
legitime Sachwalterin des theologisches Erbes Israels zu positionieren®.

Ct. C.W.F.Smith, Church 160; E.Charpentier, Matthieu 9; G.Scheuermann,
Gemeinde 191; J.Gnilka, Matthdus I 532; K.C.Wong, Theologie 170; E.Cuvillier,
Matthieu 76; U.Schnelle, Theologie 422; Einleitung 266; P.Pokorny/U.Heckel, Einleitung
476; H. Giesen, Sendung 123; H. J. Eckstein, Weisung 387-390; W. D. Davies/D. C.
Allison, Matthew II 192.

148 Cf K.C.Wong, Theologie 195.
Cf P.Pokornyj/U.Heckel, Einleitung 459.
o ct. Mt 3,10; 5,48; 7,16-20; 12,33; 13.,8; 21,18-22.33-46.
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Le second grand probleme auquel la communauté matthéenne sera
confrontée est celui des faux prophetes (Jevdompopiirar). En effet, Matthieu
attire 1’attention de sa communauté sur ces derniers qui sont des loups
rapaces dans la bergerie (Mt 7.1; 24,11). Bien que le profil théologique
de ces adversaires ne soit pas clair, on peut, en se référant a Mt 5,17-20;
712-27;  1112;  24,10-13, les classer parmi les antinomistes
hellénistiques'”!. Matthieu les traite de dvouiz c’est-a-dire des gens sans
loi, qui commettent l’iniquité (Mt 7,23; 24,12). Ils produisent des
mauvais fruits (Mt 7,16-20) et ne font pas la volonté de Dieu (Mt 7,21).
Ils contournent la conception éthique de Matthieu et compromettent
ainsi par leur comportement scandaleux la foi de certains membres de la
communauté et méme ’unité de celle-ci (Mt 7,15-23; 18,6-9; 24.12)%%,

Par ailleurs, une lecture attentive du discours ecclésiastique (Mt 18)
laisse percevoir, par le renforcement des menaces de sanctions et des
mises en garde, qu’il y avait un certain nombre d’abus dans la
communauté. C’est ainsi qu'en Mt 18,10, I’exhortation est faite & une
partie de la communauté de ne pas mépriser d’autres membres de la
communauté, en I’occurrence les petits. Il en va de méme pour le verbe
mhavaw qui vient trois fois de suite pour la petite parabole de la brebis
égarée (Mt 18,12-14) et qui est une preuve tangible qu’il y avait des
égarements dans la pratique des membres de la communauté de
Matthieu. La dureté de cceur dans la vie communautaire a relégué la
miséricorde au second plan, au point ou 1’évangéliste trouve nécessaire
d’en faire une exhortation spéciale en Mt 18,35. Tous ces arguments
montrent donc que la communauté matthéenne vivait une situation de
profonds bouleversements'*”.

Enfin, Matthieu devait affronter la redoutable question de
I’'universalisme et du particularisme dans sa communauté. Il était
question ici de savoir si les membres de la communauté doivent
persister dans une voie particulariste, c’est-a-dire ne précher qu’aux juifs
et vivre & la juive. Ou alors s’ils doivent s’ouvrir & la mission
universelle. En d’autres termes, il s’agissait de savoir si les membres de
la communauté matthéenne devaient entreprendre oui ou non la mission
aupres des paiens'™. Cette brélante question est le reflet de la tension

ey, U.Schnelle, Theologie 422; Einleitung 267.

Cf. G.Scheuermann, Gemeinde 251; M.Ebner, Einleitung 144; U.Schnelle,
Theologie 422; P.Pokorny/U.Heckel, Einleitung 459.

15 Cf. G.Scheuermann, Gemeinde 250-252, qui décrit le processus de
bouleversement de la communauté matthéenne en trois phases: la premiere phase est
la rupture de la communauté d’avec la synagogue; la deuxieme phase est le conflit
avec les faux prophetes (Mt 7.15-23; 18,6-9; 24,10-12); Enfin, comme réaction aux
malentendus internes qui constituent la troisieme phase, Matthieu renforce les mesures
disciplinaires (Mt 18).

C’est cette question centrale que U.Luz, Judéo-chrétien 87, insinue dans son
article lorsqu’il écrit: «Je voudrais laisser ouverte la question de savoir s’il y avait dans
la communauté matthéenne des groupes se consacrant déja & 1’évangélisation des
paiens, si bien que Matthieu aurait pris position dans un débat interne a son Eglise,
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dans le cercle des héritiers de la source des paroles du Seigneur (Q)
entre les missionnaires itinérants'*® et les sympathisants sédentaires de
Jésus. En effet, les missionnaires itinérants de la source Q semblent
ouverts vis a vis des paiens (Q 7,1-10; 13,28-30). C’est ainsi qu’ils
prévoient d’ailleurs dans leurs traditions des regles d’exception, au cas
ou dans leur pérégrination il leur est servi un repas qu’un juif ne doit
pas normalement manger: «Demeurez dans cette maison-1a, mangeant et
buvant ce qu’il y aura chez eux» (Q 10,7). Une affirmation qui est
réprimée dans la version matthéenne du discours missionnaire (Mt
10,10). 1II est donc clair que l’interdiction expressive de la mission aupres
des paiens (Mt 10,5-6) se trouve en contradiction avec l’attitude ci-
dessus décrite des missionnaires itinérants et se comprend des lors
comme un avertissement contre ces derniers. Elle constitue a notre avis
I’ceuvre des scribes radicaux de la communauté matthénne qui ne
peuvent se représenter la mission aupres des paiens que sous la
condition d’une acceptation par ces derniers de toute la Tora'’. Ce
groupe sédentaire de la communauté matthéenne se considérait comme
le peuple de Dieu eschatologique auquel était destinée la Bonne nouvelle
du royaume de Dieu. Or ne serait-ce que pour porter cette Bonne
Nouvelle au peuple d’Israél tout entier, la vie itinérante s’avérait
nécessaire pour les membres de la communauté de Matthieu. D’ol
I’option résolue pour une mission vers les gentils pronée par Jésus a la
fin de ’évangile de Matthieu (Mt 28,16-20)"".

Au terme de notre investigation sur la communauté matthéenne, nous
aboutissons a cette synthese. La communauté matthéenne est une
communauté multiculturelle, composée de chrétiens d’origine juive et de
chrétiens issus de la gentilité'”®. C’est une communauté qui était
localisée en Syrie, probablement aux alentours d’Antioche. Elle était
menacée par les ennemis de I’extérieur, en ’occurrence le judaisme qui
constituait son contexte social primaire et avec lequel elle entretenait des

ou si la communauté tout entiere se trouvait encore devant le probleme de la mission
par}lgg) les paiens.»

Les missionnaires itinérants sont en fait les tous premiers successeurs de Jésus
qui, comme lui-méme, menaient un genre de vie ascétique, abandonnant ainsi maison,
famille (Lc 14,26; 12,51-53), biens matériels (Lec 9,57-62; 10,1-12) et se détachant de
leur communauté villageoise pour, non seulement porter la Bonne Nouvelle du
royaume de Dieu aux gens, mais aussi pour la témoigner de leur propre vie. Cf.
M .Ebner/B.Heininger, Exegese 229; P.Pokornyj/U.Heckel, Einleitung 346.

6 ¢y, J.Roloff, Auseinandersetzung 147. Cette position est encore plus claire chez
M .Ebner, Einleitung 143, qui écrit: «Es konnte also sein, dass die Heidenmission,
gerade im syrischen Raum, von den Q-Wandermissionaren, die auch die mt
Jesusgemeinde auf ihren Wanderungen immer wieder besuchen, bereits betrieben
wurde, wihrend die Schriftgelehrten vor Ort sich dem heftig widersetzen».

B¢y, P.Pokornyj/U.Heckel, Einleitung 476.

158 ¢, K.C.Wong, Theologie 176, qui justifie le caractere multiculturel de la
communauté par ’exhortation de 1’évangéliste & la tolérance; U.Luz, Antijudaismus
311; W.J.C.Weren, History 58; M.Konradt, Israel 391, qui insinue que dans la
communauté matthéenne, les judéo-chrétiens étaient majoritaires, tandis que les
pagano-chrétiens représentaient la minorité.
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relations conflictuelles permanentes et par rapport auquel elle prend ses
distances. Cette communauté était en méme temps menacée au dedans
par «le manque de foi» (sAysmaoros) de ses disciples (Mt 6,30; 8,26;
14,31; 16,8; 17,20), I’autoritarisme (Mt 20,22) et le manque d’attention
aux plus petits et aux faibles (Mt 18,6). C’est enfin une communauté
laminée par les divisions au sujet de la mission aupres des paiens. Aussi
est-elle écartelée entre la fidélité a ses racines et a son identité propre
d’une part, et d’autre part ’appel a la mission universelle.

Apres avoir circonscrit la problématique et vu comment elle a été
abordée au cours de [I’histoire, nous avons tenté de cerner la
communauté qui est celle de Matthieu. Il nous revient donc & présent de
dévoiler notre projet et de dire le cheminement que nous allons suivre

pour aboutir & des résultats probants.

4 UN PROJET, UNE METHODE.

4.1 LE PROJET.

Ces cinqg contributions choisies et exposées dans le cadre d’un aper¢u sur
I’histoire de la recherche ont montré que la majorité des auteurs de ces
contributions ont travaillé sur la méme thématique, a savoir: justifier la
cohabitation dans le méme évangile de la stricte concentration de
I’activité de Jésus et celle de ses douze disciples en Israél, et de la
dimension universelle du salut apporté par Jésus Christ. Pour ce faire, ils
sont partis de deux textes fondamentaux que sont Mt 10,5-6 (Cf. Mt
15,24) et Mt 28,18-20. Cependant, remarquable est le fait qu’ils ont
débouché sur des résultats totalement différents. Ainsi pour E.Cuwvillier,
le passage du particularisme & l'universalisme dans 1’évangile de
Matthieu n’est que la conséquence d’un déplacement identitaire aussi
bien de la communauté matthéenne (Mt 10,5-6) que du Jésus historique
lui-méme (Mt 15,21-28) et dont Mt 28,16-20 est 1’aboutissement de ce
parcours”’g. Pour A. von Dobbeler, ’envoi en mission des douze aux
brebis perdues de la maison d’Israél (Mt 10,5-6) et ’ordre de mission
universelle (Mt 28,16-20) loin de s’opposer, s’interpellent mutuellement.
Car ces deux ordres de mission sont complémentaires en ceci qu’ils sont
I’expression de ’unique mission messianique de Jésus dont ’objectif est
d’une part la restitution du peuple d’Israél et d’autre part la conversion
des paiens au Dieu vivant et vrai'®’. H.Giesen pour sa part voit dans
I’ordre de mission universelle (Mt 28,16-20) non pas ’abrogation de la
mission de Jésus et des douze en Israél (Mt 10,5-6), mais plutot le
complément de cette mission, la seule chose supprimée ici étant bien str

son exclusivité'®!. Quant a M.Konradt, il lit I’évangile de Matthieu dans

159 Cf. E.Cuwvillier, Particularisme 501.
160 Cf. A. von Dobbeler, Restitution 41.

161 Cf. H.Giesen, Sendung 148.
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une approche intégrative qui tient compte a la fois de la place privilégiée
du peuple d’Israél dans T’histoire du salut et de I’ouverture
incontournable au monde paien, d’autant plus que c’est la mort, la
résurrection et l’intronisation de Jésus comme Seigneur de 1'univers qui
constituent ’instant fondateur de 1’universalité du salut dans 1’évangile
de Matthieu'®?. Dans le méme sillage, B. Repschinski considérait la
mission aupres des paiens comme un impératif du Christ Ressuscité'®?.
Tout comme les auteurs de ces cingq contributions, nous nous
proposons a notre tour de nous axer aussi dans la présente dissertation
sur la thématique de la mission auprés des palens, mieux sur
I’universalité du salut dans 1’évangile de Matthieu. Cependant, face a la
multitude et & la divergence des opinions sus-évoquées, nous voulons
opter pour un éventail développé des textes, plutot que de nous limiter a
ces deux textes classiques Mt 10,5-6 et Mt 28,16-20. Ceci nous permettra
sans doute d’avoir une vision élargie sur la narration matthéenne et par
conséquent d’aboutir & une saisie globale de notre problématique. C’est
dans ce sens que nous avons choisi d’examiner les textes ci-apres: La
généalogie de Jésus (Mt 1,1-16); la visite et I’adoration des mages paiens
au nouveau roi des juifs (Mt 2,1-12); I’aire géographique de ’activité de
Jésus au début de son ministere public (Mt 4,23-25); la recontre de Jésus
avec le centurion de Capharnaiim (Mt 8,5-13); la stricte concentration de
la mission des douze en Israél (Mt 10,5-6); la rencontre de Jésus avec la
femme cananéenne (Mt 15,21-28); la prophétie de Jésus sur la
proclamation universelle de la Bonne Nouvelle du Royaume (Mt 24,14);
le témoignage de la femme de Pilate (Mt 27,19) et I’envoi en mission
universelle par le Ressuscité (Mt 28,16-20). L’analyse de ces différentes
péricopes nous permettra certainement de démontrer d’abord que le
Jésus matthéen avait en vue les paiens depuis le commencement.
Ensuite, nous verrons que ces derniers sont des figures paradigmatiques
dans 1’évangile de Matthieu. C’est dire que leur comportement
exemplaire a joué wun rdle prépondérant dans [’éclosion de
I’universalisme matthéen. L’examen de ces textes nous permettra par
ailleurs également de découvrir que la tension entre la tendance
particulariste et la tendance universaliste dans 1’évangile de Matthieu est
le reflet de la division au sein de la communauté matthéenne au sujet de
la mission, ou s’affrontaient trois courants principaux. Enfin, s’il est vrai,
comme 1’a montré M.Konradt que la mission aupres des paiens se fonde
sur la conception christologique de 1’évangile de Matthieu, dans la
mesure ou la révélation de l'universalit¢ du salut est liée a la mort
salvifique de Jésus et & son élévation comme Seigneur de 'univers'®, il
est aussi vrai que cette méme mission aupres des paiens a également un
fondement théologique, en ceci que c’est Dieu qui la légitime en derniere

N

analyse, en donnant tout pouvoir au ciel et sur la terre a son fils Jésus

122 Cf. M.Konradt, Sendung 423; Israel 404.
164 Cf. B. Repschinski, Heidenmission 443.
164 ¢y, M .Konradt, Sendung 423.
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Christ comme nous le verrons en Mt 28,16-28. Voila qui constitue la
quatrieme affirmation de notre thése. La volonté d’aboutir a tous ces
résultats appelle nécessairement & la mise en place d’'une démarche.

4.2 OPTION METHODOLOGIQUE ET PLAN DU TRAVAIL.

Les résultats issus de la recherche en son état actuel peuvent déja
indiquer ’orientation méthodologique que va suivre notre travail. En
effet la finalité de cette recherche est, comme nous 1’avons vu avec ces
contributions dans 1’histoire de la recherche, de déceler l’intention de
Matthieu d’avoir placé cote a cOte dans sa narration d’une part une
tendance particulariste qui restreint la mission en Israél et d’autre part
une tendance universaliste qui donne l’acces au salut a toutes les
nations. Voila pourquoi I’analyse des différents textes choisis se fera
essentiellement dans une perspective synchronique, cette méthode qui
consiste a considérer le récit matthéen comme une unité solide et
cohérente, mieux a étre attentif a la logique narrative du récit dans son
ensemble'®. Cette perspective portera sur I’analyse structurale
linguistique et 1’analyse narrative, ainsi que sur I’horizon théologique du
premier évangile'®®. Du point de vue structuraliste, nous serons attentifs
a I’aspect formel et au contenu des textes'®’. Quant a I’analyse narrative,
appelée communément narratologie, nous examinerons la forme
linguistique des textes, la formation rhétorique des phrases, des épisodes,
des scenes, tout comme les questions relatives a la structure des textes,
au déroulement de l’action ainsi que les rapports entre les différents
protagonistes intervenants dans le récit. Cependant, dans ce processus,
nous serons également sensibles & la perspective diachronique de nos
péricopes. Celle-ci nous permettra d’approcher les textes a partir des
différentes étapes de cette méthode comme un produit littéraire du
passé. Les différentes étapes a suivre ici sont par exemple la critique
littéraire qui nous permettra de délimiter les textes et de procéder a
I’analyse des contextes, le but étant de montrer que le texte, dans sa
forme actuelle, est une unité littéraire. Nous procédérons également a la
critique des formes, par laquelle nous aboutirons a la détermination du
genre littéraire d’un texte'®®. L histoire des traditions sera également une
étape importante de I’analyse diachronique d’un texte. C’est ici que nous
examinerons les matériaux et motifs qui ont été retravaillés dans une
péricope, en nous interrogeant sur leur origine, le développement qu’ils
ont subi, les conditions et 1’objectif pour lesquels ils ont été retenus dans

65Cf E.Cuvillier, Particularisme 489; K-C.Wong, Theologie 29;
H.Conzelmann/A.Lindemann, Arbeitsbuch 116. Bien avant eux, H.Frankemdlle, Evangelist
170, lui accordait une priorité significative par rapport aux autres méthodes, en ceci
qu’il entendait par interprétation la tentative de comprendre un texte comme unité de
forrne et dans un sens global.

6 ct. T.Soding, Wege 238; F.Wilk, Jesus 27; P.Pokornyj/U.Heckel, Einleitung 338.
Cf A.Berlejung, Grundinformation 45.
8ct. A Berlejung, Grundinformation 42.
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ce texte. L’étude synoptique des différentes péricopes, ainsi que la
théorie des deux sources nous aideront dans cet exercice. Enfin la
critique de rédaction comme derniere étape s’intéressera au profil
théologique né par le travail rédactionnel d’un auteur. La question
fondamentale ici sera de savoir quels sont les intéréts et intentions
spécifiques qui ont conduit I’auteur biblique dans son travail
rédactionnel. Par ailleurs, dans notre propos sur la communauté
matthéenne, nous avons démontré que 1’évangile de Matthieu a été écrit
pour une communauté et une réalité sociale bien déterminées. Il a donc
a cet effet, comme tous les autres textes de la chrétienté primitive une
dimension sociale. C’est dans ce sens que parallelement a ces deux
perspectives sus-évoquées, nous tiendrons aussi compte dans notre
travail de la critique sociale'®. Autant dire que nous optons pour notre
investigation a la méthode historico-critique.

En ce qui concerne ’articulation générale du travail, notre dissertation
aura en plus de cette longue introduction qui tient lieu de prolégomenes
a notre recherche, dix chapitres dans son ensemble, dont neuf porteront
sur 1’analyse exégétiques des péricopes et le dixieme statuant sur les
résultats de notre recherche. Concretement, dans la partie exégétique,
nous aurons a analyser un certain nombre de textes qui constituent le
socle de notre thématique. Parmi ces textes, nous avons choisi en
premier lieu la généalogie de Jésus dans le premier évangile (Mt 1,1-17).
Le choix de ce texte n’est en aucun cas fantaisiste. Le but de 1’analyse
de ce texte est de mettre en défaut I’opinion traditionnelle selon laquelle,
I’acces au salut pour les nations paiennes est la conséquence du rejet
collectif de Jésus par le peuple d’Israél. Contre ce modele de substitution,
Mt 1,1-17 nous aidera a montrer que l’intégration des paiens se trouve
déja inscrite dans la conception narrative de Matthieu dont la
présentation de I’histoire du salut commence avec 1’élection d’Abraham
(Mt 1,1)170. Ensuite, bien que dans la narration matthéenne, 1’activité du
Jésus terrestre se soit concentrée de maniere conséquente sur Israél, il
faut dire que l'ouverture au monde paien, mieux la dimension
universelle du salut était déja signalisée dans le prologue matthéen par
I’inclusion des quatre femmes non-juives d’origine dans 1’arbre
généalogique de Jésus (Mt 1,2-16)""". Des lors le travail & accomplir dans

N

cette premiere péricope consistera d’une part a découvrir ces quatre

169 .. . Y .
Selon R.E.Brown, Nouveau Testament 64, la critique sociale étudie le texte

comme un reflet du contexte social et culturel dans lequel il a été produit, et comme
une réaction a celui-ci. Elle considere le texte comme une fenétre ouverte sur un
monde d’opinions concurrentes. Différents groupes, avec différentes positions
politiques, économiques et religieuses, ont forgé le texte pour répondre a leur
pré%ccupations particulieres.

K.Backhaus, ~Himmelsherrschaft 102, écrivait avec & propos: ,Der
Erwéhlungsanspruch, wie Matthéus ihn sieht, setzt Gottes Geschichte mit seinem Volk
fort, indem er sich zur Geschichte Gottes mit den Volkern weitet und so das Drama
zwischen Gott und seinem Volk nicht abbricht, sondern ans Ziel fithrt®.

n Cf. M.Konradt, Israel 398.

41



femmes en les caractérisant, et d’autre part & procéder a une «relecture
théologique»172 de la généalogie de Jésus selon Matthieu.

La péricope de la visite des mages paiens au roi des juifs (Mt 2,1-12)
que nous voulons analyser en second lieu s’inscrit dans le méme sillage.
Car c’est également un signal fort de l'universalité de la mission et du
salut que Matthieu place au début de sa narration en faisant venir les
paiens pour adorer Jésus. Par la méme occasion, Matthieu met en
exergue le caractere paradigmatique de ces paiens qui se déplacent en
tout premier lieu de I’Orient pour venir rendre hommage au roi des
juifs, alors que les autorités juives elles-méme vont comploter pour
éliminer l’enfant. Pour le démontrer avec conviction, nous allons
procéder d’abord a une analyse littéraire qui nous permettra de
délimiter'” la péricope, d’examiner les subtilités syntaxiques contenues
dans celle-ci'’ afin de parvenir a sa structure. Cette analyse littéraire va
déboucher enfin sur ’examen des indices issus de la tradition et de ceux
relevant du rédacteur dans le récit matthéen. Dans un deuxiéme temps
nous procéderons & une analyse narratologique qui consistera & focaliser
notre attention sur la succession des événements, mieux le déroulement
de ’action et des actants qui évoluent dans le texte selon leurs fonctions
et leur relation entre eux. Cette étude nous amenera alors a la structure
des actants. Dans un troisieme temps nous allons passer a la critique des
formes dont le but pour nous est de découvrir le genre littéraire'”” de
notre péricope. Par ailleurs, il n’est pas sans utilit¢é de rappeler
I’importance qu’a l’histoire pour notre thématique. Ainsi dans une
partie consacrée a l’arriere-plan historique, nous allons nous interroger
sur les analogies historico-religieuses de Mt 2,1-12. Toutes ces différentes
étapes, mieux tout ce travail minutieux n’a pour seul but que de nous
déblayer la voie pour aboutir & la critique de rédaction, dont 1’objectif
ultime est de déceler I’intention théologique de Matthieu dans le récit de
I’adoration des mages paiens devant le roi des juifs.

"2 Nous tenons cette expression de M.Ebner/B.Heininger, Exegese 354, qui

I’utilisent pour désigner la critique de rédaction dont le but, selon eux est de découvrir
d’une part le profil théologique de chaque évangéliste, mieux l'intention de 1’auteur
implicite d’'une ceuvre et d’autre part de s’intéresser aux facteurs qui ont servi dans la
refonte du matériel et son arrangement pour la composition de cette ceuvre.

La Délimitation du texte consiste dans le constat que ce dernier, du début
jusqu’a la fin, constitue une unité de sens. Pour procéder a la délimitation d’un texte, il
faut tenir compte de certains criteres que sont par exemple le changement des données
de lieu et de temps, 1’entrée en scéne de nouveaux personnages, le changement de la
narration et le style direct. Cf. M.Ebner/B Heininger, 92; M.Meiser/U.Kiihneweg,
Proseminar II 63.

Cette analyse syntaxique consiste, aux dires de M.Ebner/B.Heininger, Exegese 98
dans I’examen du genre et de la forme des mots, des phrases et des mots conjonctifs,
des subtilités stylistiques comme I’inclusion, l’ironie ainsi que le parallélisme des
membres de la phrase.

M. .Ebner/B.Heininger, Exegese 180, définissent le genre littéraire comme un
modele, un schéma selon lequel les textes sont battis. Le genre littéraire lui-méme n’est
pas un texte, mais un schéma virtuel qui gouverne la production des textes aussi bien
parlés qu’écrits.
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Apres le récit de la visite des mages, Jésus de Nazareth va inaugurer
son ministere public dont Matthieu dans sa stratégie narrative va
présenter un résumé en Mt 4,23-25. Ce sommaire qui porte sur l’aire
géographique de l’activité didactique et thérapeutique de Jésus va donc
nous intéresser, dans la mesure ou il circonscrit d’une part I’activité de
Jésus en terre d’Israél. Cette interprétation est renforcée par le fait que
Matthieu laisse de facon expressive se réaliser 1’activité de Jésus év 7@
Aa@”’. D’autre part, par ’évocation de la Syrie (eic dApy v Svgiav) et les
malades qui viennent de cette région, Matthieu entend souligner la
perspective d’une mission aupres des paiens et fait aussi de ces derniers
les destinataires de la Bonne Nouvelle du salut'”’. Clest ici que
I’approche intégrative de 1’évangile de Matthieu développée par
M .Konradt nous sera d’une grande utilité. Car il est clair dans ce
sommaire que Matthieu, en méme temps qu’il souligne le privilege
d’Israél, insinue également une ouverture au monde paien. Pour
aborder ce texte avec compétence, nous le confronterons d’abord dans
une approche synoptique avec son parallele Marc, pour justifier ainsi
I’objectif visé par Matthieu dans ses modifications. Ensuite nous allons
nous appesantir sur I’analyse du v. 24 qui est fondamental dans cette
péricope.

Le quatrieme texte qui sera soumis a notre étude est celui qui nous
rapporte la célebre rencontre entre Jésus et un étranger, le centurion
paien de I’armée romaine (Mt 8,5-13). L’importance de ce récit pour
notre travail n’est plus & démontrer, car il constitue également un signal
qui anticipe l’'intégration des hommes issus des nations paiennes au
salut apporté par Jésus, le Messie d’Israél et montre que la foi est
I’unique critere déterminant, capable de détruire les frontieres entre
différentes nations et cultures'’®. Car celui qui a une foi semblable a celle
du centurion romain, siegera & la table dans le royaume des cieux (Mt
8,11). Pour analyser ce texte, nous allons dans un premier temps le
situer dans le contexte qui est le sien. Ensuite nous procéderons d’une
maniere succincte & une étude comparative entre notre péricope et le
témoignage de Lc 7,1-10, ceci dans le but de faire ressortir les
modifications de la version matthéenne et les interpréter en conséquence.
Cest & l'issue de ce travail de déblayage que nous pourrons donc
dégager la porté théologique de Mt 8,5-13 pour notre thématique.

Tous les textes précédemment analysés laissaient ressentir dans la
narration matthéenne une certaine ouverture envers les paiens. Mais
malheureusement avec 1’ordre de mission de Mt 10,5-6 qui interdit
catégoriquement aux Douze I’activité missionnaire aupres des paiens,
cette volonté d’ouverture semble brisée. Ce texte qui constitue en fait le
texte fondamental du particularisme matthéen, mérite ici une particuliere

gs Cf. M.Konradt, Israel 53 (note 188); J.Schmidt, Heilsverkiindigung 62 (note 83).
1y CI- J-Schmidt, Heilsverkiindigung 62 (note 84).
Cf.K-C.Wong, Theologie 92; W.Grundmann, Matthdus 375-376; H.J:Held,
Wundergeschichten 199; M.Konradt, Israel 398.

43



attention. Nous aurons des lors une double préoccupation dans cette
péricope. D’une part, il faudrait répondre a la question de savoir: quelle
signification peut avoir une telle interdiction dans la conception
théologique de 1’évangéliste Matthieu? D’autre part, il faudrait savoir si
cet ordre de mission ne concernerait que le groupe des Douze et s’il
serait limité dans le temps. Ces deux questionnements se résument
simplement dans cette question fondamentale: Pourquoi Matthieu a-t-il
inclu dans sa narration ces paroles choquantes et discriminatoires que
sont «ne prennez pas le chemin des paiens et n’entrez dans aucune ville
de Samaritains. Allez plutdt vers les brebis perdues de la maison
d’Israél» (Mt 10,5-6)? Pour répondre a cette question, nous allons
évoluer en trois étapes. Dans un premier point nous allons esquisser une
analyse littéraire qui nous permettra de délimiter les frontieres du texte,
de jeter un regard sur la structure d’ensemble du discours missionnaire
et d’évoquer la question des sources de Mt 10,1-15. Dans un deuxieme
moment nous aborderons 1’étude détaillée du texte dans laquelle nous
allons examiner la syntaxe et le style, puis nous passerons a la
description narratologique dans 1’étude des actants évoluant dans le
texte, enfin nous évoquerons les questions terminologiques en examinant
les mots et les expressions fondamentaux contenus dans le texte. Dans la
troisieme étape nous déboucherons sur la critique de rédaction oli nous
dévoilerons enfin la visée théologique et ecclésiologique de Matthieu par
I’insertion de cette péricope dans son évangile. Quant & la question des
relations entre Mt 10,5-6 et Mt 28,19, elle trouvera sa réponse dans
I’analyse de Mt 28,16-20.

Un autre texte important sur lequel nous voulons focaliser notre
attention est le récit de la guérison de la fille de la femme cananéenne
(Mt 15,21-28). L’importance de cette péricope vient du fait que, malgré
sa conscience et sa reconnaissance d’étre envoyé en Israél comme il
I’exprime si bien dans ce mot: «Je n’ai été envoyé qu’aux brebis perdues
de la maison d’Israél» (Mt 15,24), le Jésus matthéen finit, apres moultes
réticences par exaucer la priere de la femme paienne en guérissant sa
fille. Cet accueil de cette femme paienne par Jésus est & considérer a juste
titre comme une prise de position de Jésus par rapport a la question de
la mission aupres des paiens. Cette péricope laisse percevoir qu’a
I’intérieur de sa mission en Israél, Jésus permet une ouverture pour la
mission aupres des paiens. Par ce texte, la question de la mission prend
un tournant décisif. Car c’est ici que Jésus modifie clairement, non
seulement sa propre mission, mais aussi I’ordre de mission donné aux
disciples en mt 10,5-6. C’est en fait dans cette péricope que 1’évangéliste
Matthieu dans sa narration relativise I’exclusivité de la mission en Israél
et par le fait méme la brise, ceci griace a la foi de cette femme paienne
(Mt 15,28). Nous pouvons donc récupérer avec raison ici la these du
déplacement identitaire développée par E.Cuvillier'””. Car Jésus, qui

179 Cf. E.Cuvillier, Particularisme 498.
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jusqu’ici n’était connu que comme Messie d’Israél est percu maintenant
aussi par la femme cananéenne comme celui qui apporte aussi le salut
pour les paiens'™. Ce qui anticipe 1'universalité du salut qui sera
manifestée a la fin de I’évangile.

Pour mieux cerner notre texte, nous allons commencer par circonscrire
ses frontieres, pour nous rendre compte qu’il constitue une unité
littéraire. Ensuite nous ferons quelques observations syntaxiques'®' et
stylistiques. Une approche narratologique nous permettra par ailleurs de
décrypter la succession des faits dans le récit, les motifs qui s’y trouvent,
les différents acteurs qui évoluent dans la scene, pour parvenir ainsi a la
structure du texte et des actants. Quant a la critique des formes, elle
nous aidera a déterminer le genre littéraire qui est celui de Mt 15,21-28.
Avant de déboucher sur la critique de rédaction qui dégagera le message
de Matthieu et surtout sa visée en incluant ce récit dans son évangile,
nous procéderons d’abord & une analyse synoptique entre Mt 15,21-28
et son parallele Mc 7,24-30. Ceci sera d’une grande utilité pour jauger le
travail rédactionnel de Matthieu et tirer ainsi les conséquences pour
notre thématique.

Mérite aussi une attention particuliere la prophétie de Jésus sur
proclamation de la Bonne Nouvelle du royaume dans le monde entier
(Mt 24,14). L’importance de cette péricope vient du fait qu’apres la prise
de position du Jésus matthéen par rapport a la problématique de la
mission aupres des gentils, la premiere évocation explicite de
I’universalisme est bel et bien Mt 14,14. C’est ainsi qu’apres avoir situé
cette prophétie dans son cadre, nous découvrirons son contenu ainsi que
sa pointe didactique.

Cette prophétie qui se situe déja dans un contexte de tension entre
Jésus et les autorités juives va nous conduire au proces de Jésus. Ici nous
allons nous arréter particulierement sur le témoignage d’une étrangere
qui est la femme de Pilate (Mt 27,19). Ce verset qui, aux dires de P.
Bonnard constitue «la principale originalit¢é matthéenne de cette
pe’ricope»182 montre la femme de Pilate, paienne de son état clamer
I’innocence de Jésus a travers un réve promonitoire qu’elle a eu,
pendant que son peuple, soutenu par les grands prétres et les anciens
réclame sa mort. Ce comportement paradigmatique d’une paienne,
mieux cette voix de la conscience'® mérite qu’on lui préte une oreille
attentive pour pouvoir déceler le message qui s’y trouve.

Tout le questionnement «pourquoi» qui a été le fil conducteur dans les
péricopes précédemment analysées va enfin trouver la réponse dans
I’examen de notre derniere péricope a savoir Mt 28,16-20. Car c’est en

180 Cf. M.Konradt, Israel 68.

181 L’Analyse syntactique examine en fait la forme linguistique concrete d’un texte,
plus précisément les relations entre éléments linguistiques utilisés et les regles selon
lesqlglglles ils sont liés entre eux. Cf. M.Ebner/B.Heininger, Exegese 93.

P.Bonnard, Matthieu 397

183 Nous tenons cette expression de J.Schmidt, Heilsverkiindigung 293.
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définitive ici que se dévoile toute la stratégie narrative de Matthieu dans
ce discours solennel du Jésus ressuscité: «Tout pouvoir m’a été donné
au ciel et sur la terre. Allez donc, de toutes les nations faites des
disciples, les baptisant au nom du Pere et du Fils et du Saint-Esprit, et
leur apprenant a observer tout ce que je vous ai prescrit. Et voici que je
suis avec vous pour toujours jusqu’a la fin de I’age» (Mt 28,18-20). Car
I’apparition du ressuscité, son intronisation comme seigneur de 1’'univers
et 'ordre de mission en Mt 28,16-20 constituent non seulement la
conclusion de I’évangile de Matthieu, mais aussi le point d’évasion sur
lequel cet évangile veut se mouvoir et étre lu'®, Mt 28,16-20 est en fait
la clé théologique et hermeneutique pour la compréhension de
’ensemble de D’évangile’®™. Cet ordre de mission ayant un caractere
universaliste prononcé vient souligner a grands traits que la derniere
volonté de Jésus de Nazareth est que ses auditeurs pratiquent la mission
universelle en s’ouvrant aux nations palennes. Autant dire comme la
plupart des commentateurs que la mission universelle & toutes les
nations est le fondement théologique de Matthieu et sa communauté'®.
Notre principale préoccupation dans cette péricope sera donc de clarifier
la relation entre cet ordre de mission universaliste et ’ordre de mission
orienté vers Israél en Mt 10,5-6. Autrement dit nous voulons savoir si la
mission aupres des nations qui est exigée ici vient supprimer la
poursuite de la mission aupres d’Israél. Pour atteindre cet objectif, nous
allons d’abord délimiter et structurer notre péricope. Puis nous
passerons a l’analyse et a la structure des personnages. Dans un
troisieme moment nous examinerons des indices traditionnels et
rédactionnels du texte. Apres la détermination du genre littéraire, nous
aborderons les questions terminologiques qui seront suivies des
analogies historico-religieuses. Enfin nous interpréterons le texte en nous
basant sur la rédaction matthéenne.

Le dixieme chapitre de notre dissertation sera constitué des résultats
issus d’une part de I’analyse de tous ces différents textes et d’autre part
de l'analyse de notre thématique en général. Ce chapitre consistera
surtout a élucider au plus fort des arguments les différentes theses sus-
mentionnées qui constituent le socle de notre travail. De la sorte la
conclusion de notre recherche apparaitra comme 1’aboutissement normal
d’une démarche.

i:; Cf. U.Schnelle, Einleitung 272.
Cf. G. Bornkamm, Auferstandene 310.
186 Cf. U.Luz, Matthdus I 91; Matthdus IV 450; J.Roloff, Kirche 146-154; P.Foster,
Community 253; U:Schnelle, Theologie 424.
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CHAPITRE I: LA FONCTION DES FEMMES PATENNES
DANS LA GENEALOGIE MATTHEENNE (Mt 1,1-17).

Notre thématique tourne autour de la mission vers les paiens dans le
premier évangile. Cet universalisme, mieux cette ouverture du salut
d’Israél a toutes les nations est un theéme prédominant dans I’évangile
de Matthieu', au point qu’il se trouve présent des la premidre page de
cet évangile et ceci d’une double maniere. D’une part, par la mention
d’Abraham (v. 1) qui, non seulement rappelle I’histoire de I’alliance?,
mais aussi et surtout la bénédiction des nations. Car il s’était vu
promettre que, par sa descendance, la bénédiction de Dieu atteindrait
toutes les nations (Gn 12,3)°. D’autre part, par I'inclusion dans 1’arbre
généalogique de Jésus des quatre femmes Thamar (v. 3), Rahab (v. 5a),
Ruth (v. 5b) et la femme d’Urie le Hittite (v. 6)* dont le dénominateur
commun est qu’elles sont toutes d’une maniere ou d’une autre des non-
juives, des étrangéres5. Voila pourquoi la mention de ces quatre femmes,
si elle n’est pas «provokativ»’, a du moins un message fort a véhiculer’.
On se demande des lors si I'inclusion de ces quatre femmes dans la
généalogie de Jésus ne préfigure pas déja 1’accueil de son message par
les nations paiennes? Quelle était sinon 1’ultime intention de Matthieu en
mentionnant ces quatre femmes dans la notice généalogique de Jésus?

! Cf. F.P.Viljoen, Community 251.

2 Cf. M.Konradt, Sendung 416.

3 Cf. W.D.Davies/D.C.Allison, Matthew I 158 (note 11). Selon ces auteurs, la
mention «fils d’Abraham» sert & annoncer 1’intérét de 1’évangéliste pour le salut des
paiens. Voir aussi K.H.Ostmeyer, Stammbaum 181; U.Luz, Matthdus I/1 94-95 (note
4); J.Gnilka, Matthdus I 7; H.Frankemdélle, Jahwe-Bund 311-314. 318; K.Backhaus,
Himmelsherrschaft 89, pour qui, comme fils de David, Jésus est le roi d’Israél et
comme fils d’Abraham, il porte la promesse du salut aux nations.

Cf. F.Schnider/W .Stenger, Frauen 187. Ces auteurs s’étonnent de la présence de ces
femmes dans la généalogie de Jésus. Car de mémoire de chercheurs, les noms des
femmes ne se rencontrent que tres rarement dans les registres juifs de générations. On
les trouve exceptionnellement dans les généalogies de I’AT dans le cas d’une
irrégularité dans la descendance ou d’une caractéristique remarquable lie & telle ou
telle femme. M.Konradt, Israel 288, est également de cet avis, lui qui montre que
I’insertion de ces femmes dans la généalogie de Jésus est d’autant plus frappante que
les grands ancétres méme d’Isra¢l comme Sara, Rébecca ou Léa sont absents.

Cf. K.Backhaus, Himmelsherrschaft 89. R.E.Brown, Nouveau Testament 217, le
confirme également en clarifiant que la caractéristique ,étrangere” de ces quatre
femmes vient du fait que les trois premieres n’étaient pas israélites, et la quatrieme
n’était pas mariée & un Israélite. U.Poplutz, Welt 38, va aussi dans le méme sens et
voit dans ces quatre femmes des prosélytes qui comme telles, continuent le motif de la
caractérisation de Jésus comme fils d’Abraham.

U.Luz, Matthdus I 135.

7ct. G.Kittel, ThWNT III 1. Il estime que la mention et le choix de ces femmes n’est
pas un pur hasard, mais intentionnel. L’évangéliste voudrait avec les noms de ces
femmes, instruire sur quelque chose.
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1 ANALYSE STRUCTURELLE DEMt 1, 1-17.

Mt 1,1-17 est une unité littéraire encadrée par ce qu’ Hagner appelle une
inclusion Chiasmatiqueg, c’est-a-dire formée au v.1 du trio
Xoioto0....Aquid.... ABgaau et au v.17 du méme trio qu’on va retrouver en
sens inverse Apfpaau....Aavid....Xpiorol. Dans le méme sillage, nous notons
cette autre inclusion que forment les noms yevézews (v. 1) et yeveai (v. 17)
pour la forme verbale éyéymoes’. Cette unité littéraire peut se subdiviser
en trois principales parties, avec le v. 1 qui tient lieu d’introduction, les
vv. 2-16 comme liste généalogique proprement dite, et le v. 17 comme
conclusion'’. Matthieu divise en plus la liste généalogique en trois
sections de quatorze générations chacune, division tripartite qui se
dégage non pas dans le texte méme, mais dans le sommaire récapitulatif
au v. 17 qui la présente comme suit: (a) vv. 2-6a: d’Abraham a David;
(b) vv. 6b-11: de David a la Déportation & Babylone; et (¢) vv. 12-16: de
la Déportation au Christ''. Ce sommaire récapitulatif du v. 17 mérite
néanmoins une attention particuliere. Car, & dire vrai le comptage des
générations (trois fois quatorze) tel qu’il est présenté ici, ne semble pas
étre certain. Une comptabilité exacte nous donnerait plutot 13+14+13
générations'”. Si Matthieu a opté pour ce comptage, c’est qu’il avait un
projet précis qu’il va falloir décoder. En effet, il est facilement décelable
que quatorze est le double de sept. Matthieu voulait donc slirement
insister sur le nombre sept qu’il utilise régulierement dans sa narration
avec 'idée d’accomplissementB. Il en va de méme du nombre trois qui
est lui aussi, fréquemment utilisé par Matthieu, par moment avec le sens
d’accomplissement'. Matthieu, en utilisant ce comptage voulait donc a
coup sl0r insister sur ce sens d’accomplissement, mettant ainsi en
exergue la conviction que I’histoire du salut qui est sous le controle de
Dieu trouve en ’avenement de Jésus comme Christ son achevement'®. 11
est aussi possible que la référence au chiffre quatorze représente la
valeur numérique de David. Cette emphase sur le nombre quatorze

Cf D.A.Hagner, Matthew I 5.
o3 M . Eloff, Exile 77.

Cf. D.R.Bauer, Genealogy 139.

Cette division tripartite de la généalogie est confirmée par V.Gillet-Didier,
Généalogies 9, qui souligne que Matthieu dans sa généalogie a présenté un tissage fin
entre filiation et périodisation en trois périodes toutes égales comptant quatorze
générations dans un schéma historique simple et facilement mémorisable. Voir aussi
P.Bonnard, Matthieu 15; D.R.Bauer, Genealogy 139; R.Oberforcher, Genealogien 12;
J.A.Loubser, Ancestors 134; J.C.Hutchison, Women 163; H.Stegemann, Uria 252;
K .H2Ostmeyer Genealogien 452.

Cf R.Oberforcher, Genealogien 12; H.Stegemann, Uria 252.

Cf M_.Eloff, Exile 80 (note 15).

% Cf. D.R.Bauer, Genealogy 151 (note 49).

Cf. D.R.Bauer, Genealogy 151, pour qui le comptage trois fois quatorze
générations indique que Dieu a attentivement et avec souveraineté dirigé 1’histoire du
salut jusqu’a son accomplissement en Jésus Christ. Ceci implique donc que toute
I’histoire du salut est sous le controle de Dieu, spécialement I’histoire de Jésus que
Matthieu se propose de raconter. Voir aussi J.Nolland, women 533.

10
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indique que Matthieu voulait rester fidele a ce chiffre et montrer que
Jésus est le fils de David'®.

Sur le plan syntaxique, cette structure est composée de courtes
propositions principales qui donnent & la généalogie une allure
monotone'’. Cette monotonie s’exprime dans le cas des hommes par
I’emploi, dans I’arbre généalogique, de la méme formule grecque
éyévwwnoey Tov dans ’expression stéréotypée X éyéwmoey tov Y. En ce qui
concerne les femmes, leurs noms seront précédés par la formule
évébvmae...éx Tis (vv. 3. b. 6). Par cette quadruple forme éyévmoey  éx Tijs
qui retient I’attention du lecteur, Matthieu veut certainement signaler un
intérét spécial pour ces femmes'®. Cependant cette monotonie sera brisée
pour ce qui est du cas de Marie (v. 16). Car ici, Jésus son fils est inséré
dans la généalogie par la formule & 75 éyewypdy, formule qui le met
directement en relation avec Marie et non pas avec Joseph qui devrait
bénéficier normalement de la continuité transmise par les ancétres de
Jésus. A noter qu’ici le verbe 7ewaw passe brusquement de la forme
active a la forme passive éyevndy. Ces deux éléments, a savoir la voix
passive du verbe ainsi que la référence & Marie montrent que Matthieu
se trouve face & un combat théologique entre la description de la
descendance humaine et la conception surnaturelle de Marie, tout ceci
ayant pour but de légitimer D’origine divine de Jésus'®. Voila qui
constitue la différence fondamentale entre I’évocation de Marie et les
quatre femmes sus-citées qui ont une importance capitale pour
I’interprétation de la généalogie et que nous allons caractériser 1’une
apres l'autre. Mais avant d’y arriver, disons un mot sur le genre
littéraire qu’est la généalogie.

16 J.Henschen, DEB 727, a choisi les mots les plus appropriés pour l’exprimer:
«Nous nous trouvons donc en présence d’une liste intentionnellement fondée sur un
chiffre déterminé; son seul but est de montrer que Jésus, descendant de David et
d’Abraham, est le dépositaire de la promesse faite au patriarche, et le nouveau David
(Gal. 3,16); venant a la fin d’une série de six fois sept générations, il inaugure avec le
commencement de la septieme série la plénitude des temps.»; Cf. D.R.Bauer,Genealogy
151{' 7[.A.Loubser, Ancestors 134.

Cf. U.Luz, Matthaus 1/1 129.

18 Cf. W.D.Davies/D.C.Allison, Matthew 1 170.

Cf. D.R.Bauer, Genealogy 149. En effet, selon Bauer, la référence & Marie et cette
voix passive n’attirent pas l’attention sur son propre role, mais plutoét sur le role de
Dieu, dans le but d’indiquer que Jésus n’est pas le fils naturel de Joseph, mais qu’il est
le fils de Dieu. R.E.Brown, Nouveau Testament 217 et U.Luz, Matthdus 1I/1 135, vont
aussi dans le méme sens en montrant que ces deux références ont pour fonction de
préparer la voie au processus extraordinaire de la conception virginale. Voir aussi
M.Eloff, Exile 78.
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2 LA GENEALOGIE COMME GENRE LITTERAIRE.

La généalogie comme registre des aieux ou des ancétres est un genre
littéraire aussi vieux que le temps20. Elle a pour premiere fonction
d’établir les liens de parenté entre les individus ou des groupes
d’individus par voie d’ascendance, c’est-a-dire d’enfants a parents, ou
par voie de descendance A savoir de parents a enfants®'. Cette
conception des choses vient de la conviction que tout individu ne peut
étre localisé qu’a travers sa classification dans la lignée d’origine de ses
ancétres. C’est dans ce sens que la question de l'identité de Jésus se
réduit d’abord a la question de son origine®*>. Pour exprimer ainsi ces
liens de parenté, les généalogies se subdivisent en généalogie linéaire et
en génédalogie segmentée”. A cette premiere fonction sus-évoquée de la
généalogie s’ajoute une seconde ou la généalogie joue un role de
légitimation de ’autorité d’un individu par rapport a sa fonction*. Pour
revenir & la notice généalogique qui sert d’ouverture a l’évangile de
Matthieu, il faut dire qu’elle est de forme linéaire et descendante et a
pour fonction d’une part d’intégrer Jésus dans I’histoire d’Israél et
d’autre part de légitimer sa mission messianique pour son peuple juif et
de méme pour le monde pa'l'en25. La présence dans la généalogie de
Matthieu de ces quatre femmes étrangeres dont nous allons maintenant
procéder a la caractérisation en est une preuve patente.

3 CARACTERI SATION DES QUATRE FEMMES
PATENNES DE LA GENEALOGIE DE MATTHIEU.

3.1 Tamar.

Femme d’Er, fils ainé de Juda, Tamar dut se déguiser en prostituée pour
assurer la progéniture a son défunt mari, obtenant ainsi le droit qui lui

Cf. J.A.Loubser, Ancestors 127, qui parle de la généalogie comme la plus primitive
des formes narratives permettant entre autres choses de réguler le statut social d’un
individu et sa signification.

21 Cf V.Gillet-Didier ,Généalogies 4

2 Ct. R, Oberforcher, Genealogien 5.

V.Gillet-Didier, Généalogies 4, définit la généalogie linéaire comme celle qui peut
s’effectuer d’un seul individu & un autre dans chaque génération et la généalogie
segmentée comme celle qui, & partir d’un ancétre commun, on peut suivre plusieurs
lignes de descendance ou d’ascendance. Voir aussi R.Oberforcher, Genealogien 6.

Cf. R.Oberforcher, Genealogien 6. Plus explicite encore & ce sujet est V.Gillet-
Didier, Généalogies 6, qui, parlant de I’évolution de la fonction des généalogies écrit:
«La fonction essentielle de nombreuses notices généalogiques va étre désormais de
servir & montrer et a renforcer la 1égitimité d’un individu dans I’exercice de la fonction
qui est la sienne, voire & appuyer sa promotion a cette fonction en faisant la
démonstration de son appartenance a telle grande famille ou celle de ses liens avec
telle grande figure du passé.» K.H.Ostmeyer, Genealogien 457, va également dans ce
sens lorsqu’il estime que les généalogies antiques ne veulent pas conduire & une
preuve génétique de paternité, mais elles explicitent quelles influences et empreintes
leur auteur voulait transmettre comme décisif au devenir de 1’enfant.

° Cf. R.Oberforcher, Genealogien 11.
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était dii (Gn 38). Son origine raciale quant a elle est tres discutée. En
effet, la tradition biblique (Gn 38; 1Chron 2, 4; Rt 4,12) ne nous donne
aucune précision sur ce point®®. Cependant, c’est par la réception de
I’histoire de Tamar dans le livre des ]ubile’es27 et le Testament de ]uda28,
que nous découvrons que Tamar était une Araméenne®. Philon
d’Alexandrie pour sa part décrit Tamar comme une femme originaire de
la Syrie palestinienne (amo s Halaiorivyg Zvoiag), autrement dit une
Cananéenne, mais qui s’est convertie pour servir la cause du vrai Dieu.
11 fait donc ainsi de Tamar une prosélyte®. Il ressort de ce qui précede
que Tamar, qu’elle soit une Araméenne ou une Cananéenne est une
étrangere, bref une non-juive de naissance”'.

Sur le plan moral, Tamar apparait comme une figure paradoxale. Car
son union avec Juda était considérée comme une abomination en Israél,
ainsi que l’affirme Juda lui-méme®?. Mais au-dela de cette apparente
immoralité sexuelle, Tamar semble étre exemptée de toute iniquité. Son
action est jugée moins comme son péché a elle que comme celui de Juda
son beau-pere. Aussi I’AT proclame-t-il clairement la légitimité de
Tamar et a une représentation positive d’elle (Gn 38,26; Rt 4,12). Tamar
est ici célébrée comme la femme qui, par son action courageuse et
subversive a assuré la lignée des générations de la maison de Juda®®. Par
la, sa justice se veut, selon l’expression de J. Assmann, «une justice
connective», c’est-a-dire qui renferme & la fois justice et mémoire et qui
relie les vivants et les morts>*. Ainsi, Tamar, par son action, intervient
avec toute sa personne pour le droit du défunt. La tradition rabbinique

26 Cf. H.Seebass, Genesis 111 40; M.Konradt, Israel 289.

Le livre des Jubilées est en fait un écrit juif, qui date de I’'an 100 av. J.C. I
reprend les récits du pentateuque de Gn 1 jusqu’a Ex 12. Il est appelé communément
«petite Genesex. Cet écrit raconte ainsi dans son chapitre 41, I’histoire de Tamar. Cf. J.
Ebach, Genesis 37-50 154.

Selon la forme littéraire des testaments, chacun des 12 fils de Jacob devait
raconter sur son lit de mort sa vie & toute sa famille, ceci pour I’exhorter, en se basant
sur ses propres fautes, & une vie vertueuse. C’est ainsi que dans le TestJud, Juda lui-
méme raconte dans les chapitres 10-12 son histoire avec Tamar et souligne ici sa
propre culpabilité. Cf. J. Ebach, Genesis 37-50 155.

Jub. 41,1: «Dans le quarante-cinquiéme jubilé, la deuxieme semaine, la deuxieme
année, Juda prit une femme pour son fils ainé, Er, parmi les filles d’Aram, une
nommée Tamar.» Test. Jud 10,1: «Apres cela, Er, mon fils, prit pour femme Thamar,
une Mésopotamienne, fille d’Aram.»

Cf. Philo, Virt. 221. Selon Philon, Tamar était une Syrienne de Palestine qui avait
grandi dans une maison et une cité polythéistes, remplies de statues de culte, d’'images
religieuses, en un mot d’idoles. Mais elle s’est convertie pour servir la cause du vrai
Dieu.
*Lct. Bill. 1 16; H.Seebass, Genesis III 42, pour qui la comparaison de Tamar et
Ruth (Rt 4,12) semble résumer ces deux femmes sous le dénominateur commun de
»Fremde als Segen‘. Cf. aussi J. Nolland, Women 538; M. Konradt, Israel 290.

Test. Jud. 12, 8: “Je ne ’approchai plus tant que je vécus, car j’avais commis cette
abo%lination devant tout Israél.»

A Cf. J. Ebach, Genesis 37-50 150.

Cf. J. Assmann, Ma’at 58-91, qui développe abondamment ici la théorie de la

justice connective.
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a trouvé dans 1’acte de Tamar les traits de la providence divine®. Dans
le Judaisme antique, il faut remarquer que, si Flavius Josephe a omis
systématiquement ’histoire de Juda et Tamar, ainsi que ses
conséquences®, Philon d’Alexandrie pour sa part a fait le plus grand
éloge de Tamar et loua sa vertu. Car dans une transformation
allégorique, Philon d’Alexandrie fait de Tamar le symbole de la vertu,
de la chasteté et de la victoire. Ainsi, parlant d’elle, il écrit en substance:
«xnal yap TaAUTY TEOTTETANTAL ynocvolry xadileodal v TQ) ToU wovou xal TwTH0S
oinw matpos, 0’0y ael rataMimoloa Tas TV STV ouvourias xal ouihias MoNuwTAL
UEY nal HeYMoEUnEY avIpwTivwy M0ov@y, TragadiyxeTtal O0¢ Seiay yovqy xal TAqeouuwévy
TQY APETHS TMEQUATWY XUoPopel xal woivel ralas moakels. s otay amoTény, Ta xaTd
TV avTimaAwy agetar BpaBeia xal vixmeogos avayeapetal ouuBoloy Emipepouivy
woivixa THc vixns. Oduap vao éounvevetar o€ (Deus. Imm. 137) 37,
C’est donc, ce nous semble, son origine étrangere et ces qualités qui lui
sont attribuées dans le judaisme qui expliqueraient & coup s0r son
inclusion dans la généalogie de Jésus comme mere des jumeaux Phares
et Zara (Mt 1, 3).

3.2 Rahab.

L’évocation de Rahab rappelle inéluctablement la prostituée de Jéricho
dont I’histoire est racontée en Jos 2 et la conclusion de cette histoire en
Jos 6,22-25. C’est aussi une figure énigmatique. Et de fait I’AT la
caractérise d’une part comme mogvy (Jos 2,1) et d’autre part comme celle
qui a sauvé la vie des espions israélites et comme prosélyte pour avoir
professé sa foi au Dieu d’Israél (Jos 2,11). C’est donc par sa foi et son
hospitalité que cette étrangere procure le salut de toute sa maison (Jos
6,25).

Pour ce qui est de lorigine raciale de Rahab, la majorité des
commentateurs s’accordent & dire qu’elle est une cananéenne originaire
de Jéricho®®, les habitants de Jéricho étant bien str les Cananéens™.

% Ct. bHor 10b qui met en exergue cette providence, en montrant que Tamar
pratiqua I'impudicité, et les rois et les prophetes naquirent d’elle. C’est également ce
que J.Steiner, Miitter 25, exprimait lorsqu’il estimait que dans ’acte de Tamar, Dieu a
voulu montrer que méme dans l’inceste qui se trouve au centre de 1’éthique sexuelle
]'uixée6 méme dans la bassesse et & travers elle, il est capable d’écrire son histoire.

Cf. R.Bauckham, Tamar 320 (note 17) qui justifie cette omission.

La traduction est de A. Moses, Philon 131: ,,Car celle-ci, devenue veuve, recoit
I’ordre de s’établir dans la maison de son unique pere et sauveur (Gn 38,11), pour qui
elle renonce a la société et au commerce des mortels, afin de vivre seule, dans le
veuvage des plaisirs humains; cependant elle recoit la semence divine, et lorsqu’elle est
pleine des germes de vertu, elle accouche et enfante de belles actions; apres les avoir
mises au monde, elle remporte le prix sur ses adversaires, et elle est officiellement
victorieuse, portant une palme comme symbole de sa victoire; car Tamar veut dire
paln%e“.

Cf. E.Grisser, Hebr III 183; U.Luz, Matthdus 1 135; W.D.Davies/D.C.Allison,
Matthew I 170.

3 Jos., Ant. V 5 le confirme clairement. Car parlant de la premiere exploration des
espions israélites dans la ville de Jéricho il écrit: «A peine eut-il établi son camp que les
espions se présenterent, n’ignorant rien de la situation chez les cananéens; en effet ils
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Notons que dans la littérature juive, Rahab n’est pas évoquée par Philon
d’Alexandrie, mais son histoire est abondamment racontée par Flavius
Josephe qui se refuse a la caractériser comme prostituée professionnelle®’,
mais plutdt comme la tenanciere d’une auberge dans laquelle se sont
retirés les espions (ovres év 1@ 1is Padfns ;mmxyaryfq))“. Il met surtout en
exergue sa ruse qui I’a rendue célebre®?. Dans le NT, bien que la lettre
aux Hébreux et I’épitre de Jacques caractérisent aussi Rahab comme 7
mogvy, ces écrits lui procurent la plus grande louange en ceci qu’elle est
sauvée par sa foi (He 11,31) et justifiée par ses ceuvres (Je 2,25)*. Si de
sources rabbiniques, Rahab est considérée comme la femme de Josué et
la mere des prétres et des prophetes*’, Matthieu pour sa part fait entrer
cette palenne et étrangere, cette prostituée, dans I’arbre généalogique de
Jésus, comme ancétre du roi David et comme mere de Boas (Mt 1, 5a)%.
Question pour lui de montrer que méme a travers les mensonges, la
faiblesse humaine qui va jusqu’au péché, apparait la réalité de Dieu qui
écrit son histoire avec les hommes

3.3 Ruth.

Ruth est une moabite (Rt 1,4. 22; 2,2.6.21; 4,5.10)*". Elle était ainsi
membre de ce peuple dont I'entrée dans 1’assemblée de Yahvé était
totalement proscrite (Dt 23, 4-6; Neh 13, 1). Cette origine faisait d’elle
une étrangere, une non-juive, mieux une paienne (Rt 2,10)48. Ruth est le
personnage central de ce petit livre qui porte son nom et qui raconte en
substance comment une femme étrangere est entrée dans le peuple de
Dieu. Dans I’AT, Ruth est caractérisée comme un paradigme de loyauté
et un modele saisissant de fidélité vis-a-vis non seulement de la famille

avaient observé toute la cité librement et d’abord sans qu’on les remarque; ceux des
murs qui étaient puissants ou ceux qui, de la facon dont ils étaient faits, n’étaient pas
slirs pour les habitants, et parmi les poternes, celles qui, & cause de leur faiblesse,
seraioent propices a I'entrée de I’armée.»

Cf. D.N.Fewell/D.M.Gunn, Gender 119. Pour ces derniers, Rahab est une
prostituée professionnelle a4 plein temps, non pas une prétendante d’une nuit comme
Tamar; E.D.Freed, Women 3-4.

e, Jos., Ant. V.8. Il semble souligner ici I’hospitalité de Rahab qui a procuré un
lieu 2de repos aux espions apres une dure journée d’inspection de toute la cité.

Cf. Jos., Ant V,9-15. 26.30.

Voir aussi 1 Clem 12,1.

“* Cf. Bill. 1 20-23; U.Luz, Matthus 1 133 (note 43).

Il faut souligner ici le doute de Y. Zakowitch sur le fait que Boas est le fils de
Rahab. En effet il s’étonne que dans I’AT, Perez, Obed et Salomon nous sont bien
connus comme étant fils de Tamar, Ruth et Bethsabée, pendant que pour le cas de
Rahab, il n’y a aucune allusion cachée dans I’AT pour I’étrange nouvelle que Boas
serait le fils de Rahab. Or cette prostituée joue bel et bien un role significatif dans le
livre de Josué (Jos 2.6). Cf. Y. Zakowitch, NovTest XVII 1.

4 Cf. J.Steiner, Miitter 25.

Ctf. Bill. 1 24; C.Tassin, Matthieu 24; I.Fischer, Ruth 35; F.S.Spencer, Foremothers
18, qui décrit ce peuple comme ne rappelant rien d’autre dans la Bible que la triste
mélgéoire de V’inceste (Gn 19,30-38), de I’immoralité et de ’idolatrie (Nb 25,1-5).

Cf. J.Steiner, Miitter 25.
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de son mari, mais aussi du Dieu d’Israél (Rt 1,16-17; 2.11)*°. Et de fait,
ce que Ruth promet & Noémi, n’est rien d’autre que la fidélité jusqu’a la
mort et le primat de la relation avec elle qui est au-dessus de toutes
choses. Aussi définit-elle le «chez soi» par rapport a une personne et
non avant tout par rapport a un pays, a un peuple ou a une divinité.
Ainsi, 1a ou Noémi de jour ou de nuit sera, la est pour Ruth un pays. De
méme le peuple dans lequel elle va s’intégrer, elle le définit au féminin:
elle va vers le peuple de sa belle-mere et non vers celui de son défunt
mari. Ce peuple est son peuple, parce qu’il est le peuple de Noémi et ce
Dieu est son Dieu, parce qu’il est le Dieu de sa belle-mere®. De plus, il
faudrait souligner ici que cette fidélité de Ruth vis & vis de Noémi ne se
rapporte pas seulement a la dimension spatiale ou locale (Partout ou tu
iras), mais aussi a la dimension temporelle. C’est dire que le serment de
Ruth de se lier a sa belle-mere, va au-dela de la mort. Des lors, le
serment de Ruth de ne pas se séparer de sa belle-mere équivaut, a notre
avis, & une confession de foi au Dieu et au peuple de sa belle-mere®!.
Aussi la tradition juive a-t-elle interprété la parole de Ruth en 1,16
comme la conversion d’une Moabite®?.

Ruth est également célébrée dans ’AT comme une chance survenue
dans la vie de Noémi. Car non seulement elle développe un amour
désintéressé vis-a-vis de sa belle-mere, mais aussi elle lui donne ce petit-
fils Obed qui transformera son existence et protégera sa vie. C’est dans
ce sens que «Ruth vaut pour Noémi mieux que sept fils» (Rt 4,15).

Par ailleurs, il faut aussi remarquer que le livre de Ruth s’acheve par
une généalogie succincte des ancétres du roi David a partir de Péres (Rt
4,17-22). Cet indice généalogique qui établit les ponts entre Juda &
travers Tamar et Ruth jusqu’a David est ici d’une importance capitale.
Car cette liste de dix noms sera récupérée par Matthieu et intégrée dans
la généalogie de Jésus, qui mentionne seulement cinq femmes, dont Ruth
(Mt 1,1-17).

Enfin, en plus de cette belle caractérisation de Ruth dans I’AT, il faut
aussi souligner la plus haute considération de cette moabite qui lui vient
de la littérature juive. En effet, I’historien juif Flavius Josephe raconte de
fond en comble et d’une facon détaillée, malgré quelques changements
et omissions™ 1’histoire de Ruth®. En voulant savoir pourquoi il eut

49 Cette extréme fidélité de Ruth amene I.Fischer, Ruth 43, & la comparer avec
Abraham et Rébecca qui ont suivi I’appel de Yahvé et sont devenus I'un et I’autre des
ancétres d’Israél (Gn 12,1-4; Gn 24,58). La seule différence ici est que Ruth n’a suivi
aucun appel, mais elle a tout abandonné de sa propre initiative, devenant méme
irrespectueuse des conseils de sa belle-mere israélienne pour intégrer un pays qu’elle
ne connaissait pas avant.

o CE. I Fischer, Rut 147.

Cf. M. D. Gow, Rut 37.

2 ¢t L.L. Bronner, Approach 148-151.

Cf. J.Harg, Ahnfrauen 12. En effet, s’appuyant sur ce verset, ’auteur montre que
Ruth par sa décision donne a la personne de Noémi une valeur. Par la, elle pose la
premiere pierre pour ’éventualité d’'un changement de vie de Noémi.

Cf. E.Zenger, Ruth 104.
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besoin de raconter aussi abondamment 1’histoire de cette femme, il
répond lui-méme en ces termes: «ta wev oy xata Poudny avayraiws
omymoauny, émoeiar PBovAduevos Ty ToU Jeol OUvauty, 0TI TOUTQW TaQAVELY EQINTOY
éoty eis abiwpa Aaumooy xal Tovs émTuyovTas, eic olov aviyyaye xal Aavidny éx
ToolTawy yevouevor (Ant V 337)°C.

En définitive, la bonne caractérisation de Ruth par I’AT, le Judaisme
ainsi que par la tradition rabbinique qui fait d’elle la mere du
Royaume®’ d’une part, et la notice généalogique qui acheve son livre
d’autre part, voila ce nous semble, autant de motivations qui ont amené
Matthieu a la mentionner dans sa généalogie comme mere de Jobed et
comme ancétre du roi David (Mt 1,5b).

3.4 La femme d’Urie.

Il faut souligner que la femme d’Urie est la figure la plus complexe de
ces quatre femmes. Selon 1R 1-2, elle s’appelle Bethsabée. La tradition
biblique la qualifie exceptionnellement de belle femme (2Sm 11,2). Elle
devint la femme de David & la suite des graves péchés d’adultere et de
meurtre de son mari Urie par David, survenus en 25m 11-12. Elle est
donc considérée & premiere vue communément comme une pécheresse.
Mais a bien regarder, dans ce récit, la responsabilité de Bethsabée semble
ne pas étre prise en compte, dans la mesure ol la tradition biblique
s’intéresse plus au péché de David qu’a celui de Bethsabée (1 R 15,5)°8.
C’est une femme sans grande personnalité et plutdt passive. Raison pour
laquelle elle est mentionnée dans la généalogie non pas par son propre
nom, mais par le nom son mari Urie le Hittite*’

Quant a l’origine raciale de Bethsabée, la tradition biblique ne nous
donne aucune information précise & ce sujet®. Cependant sur la base de
’identification de son pere Eliam (2 Sm 11,3) avec le fils d’Ahithophel
le Gironite (2 Sm 23,34), Bethsabée peut étre considérée dans une
certaine mesure comme étant d’origine israélienne®. Mais lorsque
Bethsabée est apostrophée dans la généalogie comme la femme d’Urie le

° Cf. Jos., Ant. V 318-337.

Ce que E.Nodet, Flavius Josephe 195 traduit: «J’ai été obligé de conter I’histoire
de Ruth parce que je voulais montrer la puissance de Dieu, & qui il est loisible d’élever
4 un rang illustre méme le commun des mortels, et c’est & de tels honneurs qu’il éleva
Dav1d qui était de pareille extraction.»

g " Cf. Bill. T 25.

Cf. Bill. 1 28f; G.Kittel, ThWNT 111,3,37; Dans le méme ordre d’idée, A.Berlin,
Characterization 73, la caractérise moins comme un actant que comme un agent. Voir
aus5sgi) H. Stegemann, Uria 259.

Cf. W.Megan, Women 28-29, montre que l’histoire de Bethsabée n’est pas
comme celle de Tamar, Rahab et Ruth. Ceci, selon cet auteur, vient du fait que
Bethsabée comme Marie, est d’un caractere entierement passif qui laisse décliner son
identité par rapport a sa relation avec tel homme ou tel autre.

Cf H.Stegemann, Uria 261; M.Konradt, Israel 290 (note 22).

'cf. M.R. J.Bredin, “ gentiles” 97. Selon cet auteur, cet élément militerait contre
I'inclusion de Bethsabée dans la généalogie de Jésus pour cause de son origine
paienne. Voir aussi J.Nolland, Women 529 (note 6).

55



Hittite, son origine israélienne devient controversée, étant entendu que
c’est 1’origine non juive d’Urie qui se trouve ici soulignéeez. C’est dire
que c’est par son mariage avec Urie le Hittite que Bethsabée est devenue
une Hittite, et par voie de conséquence une étrangere et une pa'l'enne63.
C’est donc dans ce cadre que Bethsabée peut partager cette identité
d’étrangere avec les trois autres femmes de la généalogie de Jésus.

De ce portrait succinct de chacune de ces femmes, il ressort que du
point de vue racial, Tamar, Rahab et Ruth sont clairement des
étrangeres. Quant a Bethsabée, elle est Israélite d’origine, mais non-juive
par alliance, c’est-a-dire par son mariage avec Urie 1’étranger. Sur le
plan moral, Bethsabée est sans conteste considérée comme pécheresse.
Rahab et Ruth sont des femmes dignes de louange, car elles sont
célébrées comme des modeles de prosélytes. Tamar pour sa part semble
lier les deux aspects. Car en méme temps que pese sur elle le poids
d’une immoralité sexuelle, elle est louée par I’AT pour sa justice et
célébrée dans la tradition juive pour sa vertu et sa chasteté®. Possédant
tous ces indices, il nous revient donc maintenant de justifier leur
présence troublante dans la généalogie de Jésus. En d’autres termes,
nous voulons découvrir le dessein théologique de 1’évangéliste Matthieu
en incluant ces femmes dans la généalogie du Messie.

4 IMPLICATIONS THEOLOGIQUES DE LA PRESENCE
DES FEMMES PAIENNES DANS LA GENEALOGIE DE
JESUS.

Commencons par inventorier et apprécier les différentes theses classiques
développées avant nous a ce sujet.

4.1 INVENTAIRE ET APPRECIATION DES DIFFERENTES
THESES.

4.1.1 LES QUATRE FEMMES COMME PECHERESSES.

Pour résoudre 1’énigme de la présence de ces quatre femmes de I’AT
dans la généalogie de Matthieu, trois propositions majeures sont depuis
toujours avancées. La premiere these estime ainsi que ces quatre femmes
étaient toutes des pécheresses. Matthieu en les incluant dans la
généalogie de Jésus voulait mettre en exergue non seulement le role du
Messie comme celui qui vient sauver son peuple de ses péchés (Mt 1,21),

62 R.Oberforcher, Genealogien 19; J.Nolland, Women 537; J.P.Heil, Roles 541;

D.R.Bauer, Function 146; M.Konradt, Israel 290.

Cf. H.Stegemann, Uria 261. Aux dires de Stegemann, il était bien entendu dans le
judaisme de cette époque que la femme, par le mariage, adoptait la religion de son
mari, si la religion de ce dernier a une origine autre que la sienne. Dans le méme ordre
d’idée, M.Konradt, Israel 290, montre que c’est par son mariage avec Urie que
Bethsabée est identifiée comme une non-juive, étant donné que Urie était un Hittite (2
Sm614 1,3.6).

Cf. J.Gnilka, Matthéus 1 8f.
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mais aussi montrer la grice et la souveraineté de Dieu dans
I’accomplissement de la promesse faite & David, en dépit de la faiblesse
humaine®. Mais a bien I’examiner, cette these contient en elle-méme les
germes de sa propre fragilité. Car cette explication trouve une certaine
attraction pour le cas de Bethsabée dont l’adultere a naturellement
entrainé que son identité soit déclinée par rapport a celle de son mari®.
Et méme dans ce cas, nous avons souligné que le texte semble
s’intéresser plus au péché de David, qu’a celui de Bethsabée.

Cette interprétation s’avere impossible pour ce qui est de Ruth. Car elle
a toujours été déculpabilisée tant par la tradition biblique que par la
tradition juive. Elle est plutot célébrée comme une prosélyte. En ce qui
concerne Tamar, son acte considéré comme sexuellement immoral, a des
mobiles purs. Voila pourquoi elle n’est blamée ni par I’AT ni par la
piété juive67. Pour ce qui est de Rahab, il est a supposer que le
comportement immoral qui pese sur elle releve de sa vie passée. Car
apres sa conversion et sa profession de foi au Dieu d’Israél (Jos 2, 8-21),
sa prostitution n’est plus évoquée. Au contraire son action est plutdt
louée dans la tradition I'abbinique68 Tous ces arguments considérés
ensemble ne peuvent que battre en breche une telle interprétation. Aussi
nous parait-il plus logique de nous joindre & d’autres commentateurs

pour dire que cette these mérite d’étre simplement et purement rejetée®.

4.1.2 LES QUATRE FEMMES COMME NON-JUIVES.

Pour la seconde these, ce qui fait le dénominateur commun entre ces
quatre femmes, c’est qu’elles sont affectées par des situations maritales
inusuelles et méme des scandales sexuels dans leur passé. Par leur
inclusion dans la généalogie, Matthieu, aux dires des représentants de

% Saint Jérome qui est le pere de cette these écrit en substance: «Notons-le, la
généalogie du Sauveur ne comporte la mention d’aucune sainte femme, mais seulement
de celles que blame 1’Ecriture. Ainsi, il veut montrer que, celui qui était venu pour les
pécheurs, descendant des pécheresses, effacerait les péchés de tous. Aussi dans la suite,
est-il parlé de Ruth, la moabite, et de Bethsabée, 1’épouse d’Urie» Saint Jérome,
Matthieu I1,3; Voir aussi Bill. 1,15; Il en est de méme pour F.Schnider/W .Stenger,
Frauen 187, qui montrent que les ancétres de Jésus ont été citées comme pécheresses
dans sa généalogie, pour démontrer que l’arbitraire ainsi que les péchés de '’homme
doivent servir a la grace divine pour offrir au monde un sauveur. Enfin E.Schweizer,
Matthdus 9, pense que ce qui fait le lien entre ces quatre femmes, c’est qu’elles ont été
toutes & tort ou a raison soupconnées d’impudicité (Gn 38, 14-18; Jos 2,1; 2 Sam 11, 1-
5; Rt 3, 7-15). Par 13, la puissance de Dieu doit étre louée.

Cf. U.Luz, Matthdus I 133.
Gn 38,26 proclame sa justice, Rt 4,12 la présente sous un angle positif. Dans le
livre des Jubilées, le mauvais comportement de Juda vis & vis d’elle lui est pardonné
(Cf. Jub. 41,23-25.28). de méme dans le Testament de Juda, on ne rencontre pas de
rep(l;gche personnel vis & vis de Tamar (Cf. TestJud. 10-15).

Ct. Bill.I 20-23.

9 Cf. U.Luz, Matthdus 1 134; E.D.Freed, Women 4, abonde dans le méme sens
quand il fait remarquer que les judéo-chrétiens auxquels Matthieu écrit n’ont pas
longtemps considéré ces femmes comme pécheresses, mais plutot comme héroines. Car
elles en sont venues & étre regardées comme femmes distinguées dans le judaisme,
parce qu’elles ont fait quelque chose de bénéfique pour le peuple juif

67
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cette these voulait anticiper le scandale dont Marie fera 1’objet lors de sa
conception et faire ainsi face aux arguments des incroyants qui
estimaient que la naissance du Messie est scandaleuse’. A notre avis,
cette interprétation est difficilement acceptable pour toutes ces femmes.
Elle peut encore équivaloir dans une certaine mesure pour Tamar et
Bethsabée. Mais comme nous 1’avons montré, dans ces deux situations,
I’attention est focalisée plus sur les péchés de leur partenaires que sur
ceux de ces femmes. Ensuite on ne saurait comparer le mariage de Ruth,
I’adultere de Bethsabée et les fiancailles de Marie. Enfin la formulation
passive éyewnSy (v. 16) veut plutét mettre en relief la conception
virginale. Ce qui n’est pas le cas pour ces quatre femmes. Il serait donc
plus judicieux de chercher ailleurs que dans cette proposition la solution
de la présence de ces quatre femmes dans la généalogie.

4.1.3. LES QUATRE FEMMES COMME ANTICIPATION DU SOI-
DISANT SCANDALE DE MARIE.

Les partisans de la troisieme these soutiennent que la relation entre ces
quatre femmes est qu’elles sont toutes d’une maniere ou d’une autre des
non-juives, des étrangeres, mieux les paiennes’'. Leur inclusion dans la
généalogie de Jésus peut donc étre interprétée comme une anticipation a
I'intégration des paiens dans 1’Eglise qui atteindra son but dans la
mission salvatrice du Messie qui se réalisera a la fin de I’évangile de
Matthieu (Mt 28,19)72. La présence de ces femmes ici confere donc a la
généalogie matthéenne une connotation universaliste. Question pour
nous de dire que le Christ est venu sauver le monde entier, hommes et
femmes, justes et pécheurs, Juifs et gentils73. Cette interprétation mérite
une attention particuliere. Car nous avons dit précédemment que les
trois premieres femmes étaient sans conteste des étrangeres. Et de plus

0 Cf. J.C.Hutchison, Women 155, qui voit dans la mention de ces quatre femmes
une réponse au scandale public du sujet de Marie, dont I’enfant était supposé
illégitime; R.Brown, Birth 74, selon qui la combinaison des scandales ou d’unions
irrégulieres et I’intervention divine & travers ces femmes expliquerait mieux le choix de
Ma%hieu de les inclure dans la généalogie.; E.D.Freed, Women 4.

Cf. E.Schweizer, Matthadus 9; R.H.Gundry, Matthew 15; F.P.Viljoen, Community
2517;2F .Schnider/W .Stenger, Frauen 195.

Cf. E.Schweizer, Matthius 9. Par les noms de ces quatre étrangeres, dit-il,
Matthieu voulait montrer ’action de Dieu englobant tous les paiens, qui atteindra son
but en Jésus Christ; D.R.Bauer, Genealogy 148, qui estime que Matthieu par I’inclusion
de ces femmes voulait attirer I’attention sur 1’universalisme de 1’évangile et mettre en
emphase I’incorporation des gentils dans le peuple de Dieu. Ce point de vue, aux dires
de I'auteur est soutenu par la référence au «fils d’Abraham» au v. 1 qui fait allusion a
Jésus comme celui qui vient accomplir la promesse faite & Abraham, que par lui toutes
les nations de la terre seront bénies et par la désignation de Bethsabée au v. 6 comme
la femme d’Urie le Hittite; I.Penner, Stammbaum 10; R.H.Gundry, Mattew 14;
C.S.Keener, Mattew 78-81; H.Stegemann, Uria 260-266; K.Backhaus, Himmelsherrschaft
89; G.Tisera, Universalism 44-46; K.H.Ostmeyer, Stammbaum 180f; B.M.Nolan, Son
62f§3W.D.Davies/D.C.Allison, Matthew I 171; M.Konradt, Israel 291.

Cf. A.Durand, Matthieu 5; J.Nolland, Women 528; U.Luz, Matthdus I 135;
J.Gnilka, Matthaus I 9.

58



cette approche est confirmée par le fait que certaines d’entre elles (Rahab
et Ruth) étaient célébrées comme des prosélytes. Or prosélyte a bel et
bien un arriere-goit de paganisme’*. Quant a la quatrieme femme
(Bethsabée), elle a acquis cette identité & travers son mari Urie qui était
lui-méme étranger. Voila qu1 a notre avis, confere cette troisieme these
un poids et une solidité tout a fait particuliers”™

4.2 NOTRE POINT DE VUE: JESUS, UN MESSIE UNIVERSEL.

Apres la caractérisation de chacune de ces femmes et I’examen
minutieux des différentes theses jusqu’ici développées pour justifier leur
présence dans la généalogie de Jésus, nous pouvons des lors exprimer
notre point de vue. En effet la généalogie dans sa généralité a pour but
essentiel de décliner I’identité de Jésus, de montrer Qui est Jésus. Il est
d’une part fils de David, c’est-a-dire le Messie royal légitime et attendu
pour Israél’®, d’autre part fils d’Abraham, destiné a2 un rayonnement
universel. Il n’est pas sans utilité d’ajouter que Jésus est issu aussi bien
de grands parents Juifs que de grands-parents Paiens. La présence de
ces quatre femmes non-juives dans sa généalogie est plus éloquente a ce
sujet que tout autre discours’’. Significatif également est le nombre
méme de ces femmes, & savoir quatre. C’est en effet un chiffre cosmique
et comme tel, il est un symbole de la totalité et de la perfection, en ceci
qu’il unit la sphere cosmique et la sphere divine’. On se demande alors
si ce chiffre n’a pas ici une signification symbolique qui veut souligner la
prétention universelle de Jésus. C’est, & notre avis ce caractere universel
de Jésus que Matthieu voulait mettre en évidence en incluant ces quatre
femmes paiennes dans la généalogie comme ancétres de Jésus. Il voulait
certainement montrer que la promesse faite 8 Abraham n’est réellement
réalisée qu’avec la venue des paiens et que Jésus est celui en qui cette
promesse est accomplie’. Cet universalisme qui traverse toute la
narration matthéenne et qui atteint son point culminant dans le
manifeste du Ressuscité (Mt 28, 18-20) prend sa source dans cette
premiere page de I’évangile de Matthieu. Aussi la présence de ces quatre

N

femmes s’interpréterait-elle a juste titre comme une prolepse, une

& Cf. J.C.Hutchinson, Women 159.

Cf. U.Luz, Matthdus I 135. Il juge aussi cette these la plus probable.

; CI. U.Poplutz, Welt 36 (note 146).

7 Cf. M.Konradt, Tsrael 291, qui dans un sens analogue montrait que 1’évocation
des quatre femmes non-juives dans la notice généalogique de Jésus est du point de vue
christologique une préfiguration de la dimension universelle du salut apporté par Jésus
et sur le plan ecclésiologique c’est un indice qu’Israél était déja depuis toujours ouvert
aux non-juifs. Voir aussi M.Limbeck, Matthdus 23; U.Poplutz, Welt 38.

Cf. I.Penner, Stammbaum 9;

Cf. D.R.Bauer, Genealogy 149. En effet dans son analyse, il montre que
I’inclusion de ces quatre femmes attire I’attention sur Jésus qui amene les paiens a
adorer Dieu et les integre dans la nouvelle communauté eschatologique. Autrement dit,
cette inclusion rappelle aux lecteurs de l’évangile de Matthieu que Dieu avait en
mémoire l’intégration des paiens, mais celle-ci ne pouvait étre réellement accomplie
qu’en Jésus; K.H.Ostmeyer, Stammbaum 186.
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anticipation a ce testament final du Messie®. L’inclusion de ces femmes
annonce aussi la solidarité et la complicité qui existeront entre Jésus et
les personnes issues du monde paien comme nous allons le voir avec les
guérisons opérées dans les territoires paiens au début de son ministere
public (Mt 4,23-25), le centurion romain (Mt 8, 5-13), la Cananéenne
(Mt 15,21-28), la femme de Pilate (Mt 27, 19) et dans un contexte plus
proche, les mages paiens qui vont s’ébranler de 1’Orient pour venir
adorer le roi des Juifs, alors que les Juifs eux-mémes vont se liguer dans
une opposition cruelle (Mt 2,1-12). Texte qui fera 1’objet du deuxieme
chapitre de notre travail.

80 Cf. U.Luz, Matthdus I 35.
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CHAPITRE II: LES PATENS DEVANT LE ROI DES JUIFS
Mt 2,1-12 ).

Dans notre premier chapitre, nous avons vu comment |’évangéliste
Matthieu souligne des la premiere page de son évangile, par I’inclusion
des quatre femmes non-juives dans la notice généalogique de Jésus,
’'ouverture de ce dernier au monde Paien'. Dans cette deuxieme
péricope (Mt 2,1-12), I’évangéliste décrit, comment peu de temps apres
la naissance de Jésus, les mages paiens s’ébranlent de 1’Orient pour venir
a Jérusalem rendre hommage au nouveau roi des juifs, au grand
scandale des autorités juives elles-mémes. Par cette visite des mages, la
dimension universelle du salut est une fois de plus clairement significe.
En effet, cette venue des mages a Jérusalem qui symbolise le pelerinage
eschatologique des peuples a Sion (Is 60,6)* n’est rien d’autre que la
préfiguration de I’entrée des paiens dans 1'Eglise. Car, ces mages ont
reconnu en Jésus, Fils d’Abraham, non seulement le Messie d’Israél (Mt
2,4-6), mais aussi celui sur qui repose ’espérance de salut des paiens.
Voila qui procure a ce texte une importance capitale pour cette
recherche.

1 DIVISION ET TRADUCTION DU TEXTE.

la: Tob 0¢ Tyoot yevwnSévros év Bpdréew  Jésus étant né a Bethléem de
tiis Tovdaiag év quéoars Ho@dov Toi  Judée aux jours du roi

BariAéws, Hérode,
b: o payor amo avatoddy nageyévovro  voici que des mages venus
b ¢ /7 b . . \ N
etc Tepoooruua d’Orient arriverent a
Jérusalem,
2a: Aéyovres disant:
b: mob éotiv o TexSels BaciAcvs Ty «Ou est le roi des juifs qui
> ’ . A~
Tovdaiwy; vient de naitre?
C: eldouey yao alTol TOV aTTEQR €V T Nous avons vu en effet son
avaToA]] étoile a 1’Orient
d: xai 9ASouey moooruviioar avtd et Nnous sommes venus nous
prosterner devant lui.»
3a: axovoag O, En apprenant cette nouvelle,
b: ¢ Bacirevs Howdns érapaydn xal le roi Hérode fut bouleversé
~ 3 e ’ H ’ .
naca” Tepooouyua pet’aiTov et tout Jérusalem avec lui.

ha: xal ouvayaywy TavTas ToUS AQYIE0ES Et ayant rassemblé tous les

! Cf. K.Backhaus, Himmelsherrschaft 88.
Cf. J.Gnilka, Matthdus 1 34; W.D.Davies/D.C.Allison, Matthew 1 253;
H.Frankemolle, Matthédus I 166; M.Konradt, Israel 294.
Dans ce verset le mot nioa (toute) a été omis par D, Prot.Jac 21,2. Cette omission
pourrait se comprendre comme relevant d’une simple distraction du copiste. Puisque le
nom est déterminé ( Tegosoluua), méoa est donc & notre avis a sa place.
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Ha:

ba:

7a:

8a:

en T

d:

1 ~ ~ ~
xal YoauuaTels ToU Aol

’ ’ y 2~
émuvdaveto Tap alT@y
70U 0 YPITTOS YEVVATAL.

oi 0¢ eimay avt® év BydAéeu Tijg
Tovdais

oUTWS Yap YévoaTTal 01a, ToU TPo@yTOU.

xai o0 BySéeu, v Totda” oddaudsc
EhayioTy el év Toic Myeuooty Tovda

2 ~ \ 2 4 c 4
én ol yap é€edeloeTar yyoluevos

00°TIS TIOIAVET TOY Aaoy (hov Tov

ToroanA.

Tore Howdns AaSoq nalécas Tovs
/’

wdryous,

s 7 y I~ \ ’ ~

mrelBwaoey map alT@y Tov ypovoy Tol

QAIVOUEVOU GTTEQOS

ral méudas alrols eic BpSAéeu,
elmey

/’
TropeudéyTeS
2 / 2 ~ 1 ~ /7
ééetacate anpiBios mepl ToU maidiou

2 1 \ (74
émay 0¢ elpmTe,

2 ’
anayysilaté pot,

14 2 \ J \ 4 2’ ~
onws xayw NIy mpooruvnrw alTd.

¢ \ b 4 ~ ’
ol 3& aAxXovTayTeS TOU ﬁa,ov)\swg

2 4
émopevSmoay

A4 1 c 2 / c/ £l b ~ 2 ~
xal 0oV 0 aoTie, ov eidov év T avaTolj

To0T ey aUToUS,

grands-prétres et scribes du
peuple,

il s’informait aupres d’eux
du lieu ou le Christ devait
naitre.

Ceux-ci lui dirent: «A
Bethléem de Judée;

car c’est ce qui est écrit par
le prophete.

Et toi Bethléem, terre de
Juda, tu n’es nullement pas
le plus petit parmi les chefs-
lieux de Juda,

de toi en effet sortira le
guide,

qui fera paitre mon peuple
Israél. »

Alors Hérode ayant appelé
en secret les mages,

se fit préciser par eux le
temps de ’apparition de
I’étoile.

Et les envoyant a Bethléem,
il dit:

«en allant,

renseignez vous avec
précision sur ’enfant,

et quand vous ’aurez
trouveé,

avertissez moi,

afin que j’aille moi aussi me
prosterner devant lui.»

Ces derniers ayant entendu
ces paroles du roi,

se mirent en route,

et voici que ’étoile qu’ils
avaient vue a 1’Orient,

les précédait,

4 L’altération dans ce verset se porte sur la mention 74 Toids ( terre de Juda ), mise
en apposition pour Bethléem. En effet cette expression a été remplacée dans certains
manuscrits comme D pc it sy par 17 Tovdaias ( de Judée ): Ceci peut étre pour marquer
une certaine adéquation entre les vv. 1 et 5. Mais la majorité des manuscrits ont retenu
la tres difficile lecture de 7% Todda Pour D.A.Hagner, Mattew I 23, cette lecture vient
peut-étre de l'influence de 7Toide & la fin du second membre de la citation. Quant a
R.H.Gundry, Matthew 29, il estime que par cette lecture Matthieu veut faire allusion a
Juda, progéniteur de la tribu royale (Mt 1, 2-3), pour souligner ainsi la légitimité de la
royauté de Jésus. Cette deuxieme hypothese nous parait plus argumentée.
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e: éws eASwy éoradn jusqu’a ce qu’elle vint
s’arréter
f: Zmavw of v 0 madior’. au-dessus du lieu ou était
I’enfant.
10a: dovres 08 Tov aotéga, En voyant ’étoile,
b: yapnoayv yaoay ueyarny oeodoa. ils se réjouirent d’une tres
grande joie.
1a: xai éNSovtes eic T oixiay Et entrant dans la maison,
b: eidov o maidiov ueta Magias Ti¢ ils virent le petit enfant, avec
UnTE0S alToD, Marie, sa mere,
C: xal meoOyTES et tombant a genoux,
d: mpocexivyoay aiTd ils se prosternerent devant
lui
e: xal avoitavres Tovs Smoavgovs avtwy, et ouvrant leurs trésors,
f: mpooqvernay alr®d dwpa, yovoov xal ils lui offrirent des présents:
ABavoy nail ouiovay de I’Or et de I’Encens et de
la Myrrhe.
12a: xai yoquatioIévres nat’ovap un Et ayant été avertis en songe

avarxauar moos Howdny, de ne pas retourner aupres
d’Hérode,
ils rentrerent dans leur pays

par un autre chemin.

b: dr’aMyc 000t aveywonoay Ty yweav
avT@v.

2 LA CRITIQUE LITTERAIRE.

2.1 DELIMITATION DE Mt 2, 1-12.

Apres la généalogie qui nous a fait découvrir la carte d’identité de Jésus
(Mt 1,1-17) et lannonciation a Marie, péricope dans laquelle Joseph
assume la paternité légale de Jésus (Mt 1,18-25), Mt 2,1-12 nous raconte
la visite insolite des mages paiens qui sont les premiers a reconnaitre la
naissance d’un roi des juifs. Le texte commence en effet en Mt 2,1 par
cette phrase abrupte: «Tob d¢ Tnooi yevwpdévros év Byddéeu tijs Tovduias év
nuéoars ToU Bagiréws». Cette phrase marque en fait le début d’une nouvelle
unité littéraire, d’autant plus que la naissance est présupposée.
Apparemment les liens entre notre texte et ces deux passages précédents
ne sont pas clairement prononcés. Ceci a amené nombre de
commentateurs a voir une indépendance littéraire entre Mt 2,1-12 et son
contexte antécédent’. Cependant une analyse serrée du texte laisse tout

° D it omet o v et lit tout simplement To0 madiov , gouverné par mive.

Cf. F.Zinniker, Kindheitsgeschichte 111. Il démontre que la péricope Mt 2,1-12 ne
constitue aucune unité avec son contexte antécédent, étant donné qu’elle a une origine
particuliere. D.A.Hagner, Matthew I 23, abonde dans le méme sens lorsqu’il affirme
que le chapitre 2 est presque indépendant du chapitre premier. Car ce dernier sert a
placer la narration dans un contexte géographique en attirant ’attention sur les noms
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de méme déceler des liens sémantiques entre Mt 2, 1-12 et ce qui le
précede. C’est le cas par exemple du motif de la naissance marquée ici
par le mot yéveais (Mt 1,1.18), le verbe pewdw qui couvre toute la
généalogie, mais dont les occurrences éyévaey et éyévvndn en Mt 1,16 nous
intéressent particulierement. Ce verbe revient également en Mt 1,20;
2,1.4. 1l faut aussi souligner la présence du verbe rixtw en Mt 1,23 et Mt
2,2 qui marque également le motif de la naissance et lie notre texte avec
la séquence qui le précede’. Tl est donc évident qu’aussi bien dans la
généalogie (Mt 1,1-17), dans I’annonciation (Mt 1,18-25) que dans la
visite des mages, référence est faite dans ces trois péricopes a la
naissance.

Un autre élément qui lie sémantiquement notre texte avec son contexte
antécédent est bien le motif de la royauté. Ce motif en effet joue un role
prépondérant dans notre péricope. Dans un premier temps Matthieu se
réfere plusieurs fois & Hérode comme Sasideds (Mt 2, 2.3.9). Ensuite
Matthieu décrit aussi Jésus explicitement comme Bacidets 7@y Tovduiwy (Mt
2,2) et surtout dans son role dans les %yzudow et son role comme %yoluevoc
(Mt 2,6). C’est dire que dans sa présentation, Matthieu juxtapose deux
royautés, a savoir celle d’Hérode et celle de Jésus (Mt 2.1-2)8. Par
ailleurs, dans notre passage, Matthieu présente Jésus d’une facon
emphatique comme le roi davidique, ceci par I’association de Jésus avec
By%éeu qui était le berceau du roi David (Mt 2,1.6.8; Cf. Jn 7,42)°. Ce
faisant, Matthieu voudrait faire comprendre la royauté de Jésus dans
notre texte en mettant en lumidre son role comme fils de David'’. Ceci
était déja explicitement exprimé dans la généalogie (Mt 1,1). Cependant,
il faut bien souligner que le titre roi ou roi des juifs n’apparait pas en
Mt 1,18-25, séquence qui précede directement notre péricope. Mais ce
motif de la royauté apparait en filigrane entre ces deux passages par la
relation qu’établit Matthieu entre la filiation davidique de Jésus et sa
filiation divine. Matthieu subordonne la premiere a la deuxieme. Ainsi,
Jésus assume la fonction de fils de David, parce qu’il est précisément le
Fils de Dieu qui a été concu par le Saint Esprit (Mt 1,18.20) et que Dieu
appelle indirectement et implicitement «Fils» (Mt 1,23-25)"".

de lieux. La question maintenant est «d’ou?» en contraste avec le «qui?» du chapitre
1. Quant a A.Sand, Matthdus 51, il estime que le v. 1 marque une nette césure, dans la
mesure ol la naissance de Jésus est achevée et qu’'on a affaire maintenant & des
evenements post-natals.

Cf U.Luz, Matthaus I 124-125; D.A.Hagner, Matthew 1 24.

9 ®Ct. D.R. Bauer, Kingship 308.

Cf. E.Schweizer, Matthdus 18; W.D.Davies/D.C.Allison, Matthew 1 225; D.R.Bauer,
Kingship 309. G. Tisera, Universalism 50, était plus explicite & ce sujet, lorsqu’il
démontrait que la référence de la naissance de Jésus & Bethléem de Judée ne saurait
étre une simple désignation géographique, mais elle est trés évocatrice pour la
prophétie de I’AT sur le Messie de la lignée de David, qui sera présentée dans la
réponse des chefs des prétres et des anciens du peuple (Mt 2.,5) et soutenue par les
Ecril(t)ures (Mt 2,6).

Cf D.R.Bauer, Kingship 309.

Lt D.R. Bauer, Kingship 309.
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Il en est de méme du mot paien dans le prologue matthéen insinué par
la présence des quatre femmes qui unit notre texte a son contexte
antécédent. Un autre lien sémantique entre la visite des mages et les
séquences précédentes est sans doute la mention de la personne de
«Jésus». En effet il apparait dans la généalogie Tyoovs Xgioros, Xoiorov (Mt
1,1.16), dans le récit de la naissance Tot 0¢ Tyoob, Insoty (Mt 1,18.21) et
dans la visite des mages Toi 3¢ Tyooi (Mt 2,1).C’est le méme personnage
qui est au centre des débats, de la généalogie a la visite des mages, en
passant par I’annonciation '?.

Le contexte subséquent a 1’épisode de la visite des mages est Mt 2,13-
23, une péricope constituée de trois brefs récits & savoir: la fuite en
Egypte (v. 13-15), le massacre des enfants de Bethléem (v. 16-18) et
Iinstallation & Nazareth (v. 19-23)". Comme c’était le cas avec son
contexte antécédent, notre passage a également des liens sémantiques
avec la séquence subséquente. Ainsi comme en Mt 2,1.3.7.12 la figure du
roi Hérode occupe toujours la scene (Mt 2,13.15.16.19.22)". Mérite
également d’étre souligné, le motif des songes xat’svag (Mt 2,12.13.19.22)
dont deux occurrences sont gouvernées par le verbe gonuatilerv qui est un
terme de révélation ayant une portée visuelle ou visionnaire, mais qui
indique en (Mt 2,12.22) une instruction regue en songes“’. Quant aux
autres occurrences, elles sont marquées par 1’apparition de ayyedos Kuvgiov
(Mt 2,13.19). Remarquable aussi est I’obéissance dont font preuve ceux
qui sont sujets de ces révélations. Joseph tout comme les mages (Mt
2,12) obéit sans réticence aucune aux volontés de Dieu et se retire
immédiatement dvegwenoey (Mt 2,13.22). Tous ces liens sémantiques ont
fait dire a U.Luz que sans Mt 2, 1-12, Mt 213-23 serait
incompréhensible'®

Cependant, au-dela de tous ces liens sémantiques sus-évoqués, il faut
dire qu’avec notre péricope commence quelque chose de nouveau'’. Le
texte s’ouvre par les indications de lieu et de temps de la naissance de
Jésus. Il est né a Bydéizu tis Tovdwias. Pour ce qui est du temps, la
naissance de Jésus a eu lieu év quépars Hpwdov toi Baciréws (v. 1). Dans le
méme ordre d’idée, il faut souligner l’entrée en scéne de nouveaux
personnages que sont ici les uayo, Ho@dns (v. 1) et plus tard le teySeis
Bagireds t@y Tovdaiwy (v. 2). Ensuite notre passage se démarque des

12 P.Bonnard, Matthieu 24, I’écrivait avec a propos: «Celui dont la généalogie parlait
comme «Jésus appelé Christ» (1,16), en qui le récit de la naissance désignait
1mmed1atement «Jésus Christ» (1,18) est maintenant nommé Jésus (2,1) ».

% Ct. P. Bonnard, Matthieu 27.

1 Cf. J.Radermakers, Matthieu II 41.

Cf B.Heininger, Henochorakel 117.

6 ct. U Luz, Matthéus 1 158; J.M.Lagrange, Matthieu 18, montrait dans le méme
ordre d’idée que les différents épisodes constituant le chapitre 2 sont étroitement unis
dans la méme trame. Car c’est la venue des mages qui oblige a préciser que Jésus est
né a Jérusalem, selon les Kcritures, qu1 motive la fuite en Egypte et le massacre des
innocents, le retour n’est qu’une conséquence nécessaire et 1’établissement & Nazareth
le pendant de la naissance & Bethléem.

¢t J.Gnilka, Matthaus I 33.

65



péricopes antécédentes par son genre littéraire. Si en Mt 1,1-17 il était
question de la généalogie18, en Mt 1,18-25, il s’agissait d’un récit
d’annonciationig, en Mt 2,1-12 il est question, comme nous allons le voir
dans la critique du genre littéraire, d’une légende midrashique. Enfin un
dernier élément qu’il faudrait évoquer est le fait que notre texte s’ouvre
au v. 1 par le verbe maga-yivouar qui souligne I’arrivée des mages et se
referme en Mt 2,12 par le verbe ava-gweéw qui indique le retour de ces
derniers. Par 1a, il est clair que la péricope des mages trouve une fin
logique, puisque d’une part, les mages qui, en Mt 2,1 sont entrés en
scene, disparaissent en Mt 2,12: di’alAys 0dol avegwomoay eis Ty ywoav avt@v.
D’autre part, le but pour lequel les mages sont venus a Jérusalem:
\Souey mgoonvvioar air® (v. 2) a trouvé son accomplissement & Bethléem
xal meoovres mpocexivyoay aire (v. 11). Ce qui fait inclusion. Tous ces
arguments considérés ensemble, nous amenent a faire de Mt 2,1-12 une
unité littéraire et une unité de sens dont nous allons maintenant
analyser les éléments syntaxiques.

2.2 ANALYSE SYNTAXIQUE.

L’analyse syntaxique consiste dans l’examen de la forme linguistique
concrete d’un texte, c’est-a-dire les relations entre les moyens
d’expressions utilisés et les regles selon lesquelles ces différents éléments
sont liés entre eux?’. Pour mener a bien cette étude, nous allons
examiner particulierement la nature et la forme des mots dans le texte,
ensuite nous nous intéresserons a la cohésion du texte, aux subtilités
stylistiques, pour enfin déboucher sur la structure de notre péricope.

Nous commencons ’examen de la nature des mots en dressant ce
tableau.

Nature Articles | Substan- | Pro- | Verbes| Adjectifs | Adverbes | Pré- | Con-

des mots tifs noms posi- | jonc-
tions | tions

Fréquence | 32 56 20 47 3 1 21 119

Ce tableau succinct laisse apparaitre que le texte est prédominé par les
substantifs. Nous serions ainsi tentés, compte tenu de ces statistiques de

z s 2.2 : 21 : 2 Z .
décrire la péricope comme statique” . Mais en nous référant au poids des

® La généalogie peut s’entendre comme ce genre littéraire qui a pour but d’insérer
quelqu’un dans le tissu historique et social, lui conférant ainsi autorité et légitimité. Cf.
V.Gillet-Didier, Généalogies 4.

Les annonciations constituent ce type de récits dont le schéma comporte souvent
sept parties & savoir: la situation, ’apparition de 1’Ange, la peur devant ’apparition, le
message de 1’Ange, I’objection du destinataire, le signhe donné par I’Ange pour lever le
doute la réalisation du message. Cf. C.Tuassin, Matthieu 26.

Cf W.Egger, Methodenlehre 77.

' Cf. M.Ebner/B. Heininger, Exegese 93, estiment que lorsque les substantifs et les
adjectifs dominent, le texte est décrit comme statique. Mais s’il est riche en verbes, il est
par conséquent dynamique.

66




verbes contenus dans le texte et qui sont en plus renforcés par les
adverbes, nous pouvons affirmer que le texte est plutét dynamique. Car
il s’agit en effet de la description d’un événement®?.

En ce qui concerne la forme des mots, nous porterons un intérét
particulier pour I’élément verbal, surtout pour ce qui est des modes des
verbes contenus dans le texte. A ce sujet, 'indicatif et le participe
dominent la scéne®. Quant aux temps, il y a lieu de souligner que le
texte est écrit dans son ensemble & l’aoriste qui est le temps par
excellence de la narration®*. Le deuxiéme élément de la syntaxe sur
lequel nous allons maintenant axer notre regard est la cohésion du texte.
Soulignons déja a grands traits le role prépondérant que jouent les
pronoms25. Il faut également remarquer le role primordial que jouent les
conjonctions de coordination pour assurer la cohésion du texte”.

Pour ce qui est des subtilités stylistiques, signalons cette tendance pour
Matthieu a grossir, a exagérer les événements. Le trouble d’Hérode avec
tout Jérusalem (v. 3). Le passif éragayd qui sert & exprimer une réaction
de consternation, de grande phobie devant les apparitions
extraordinaires confirme cette affirmation”’. Il en est de méme du
rassemblement du sanhédrin mavrac Tolc aoyizoeic xal yoauuateic ToU Aaot en
un clin d’ceil (v. 4), de I’étoile qui se déplace et qui montre le chemin
(v. 2.9) qui sont autant d’indices qui soulignent 1’hyperbole. Nous
notons aussi la présence dans le texte des éléments emphatiques comme
dov (v. 1.9) et cette joie inexprimable Zyagnoav yagav ueyilny cwodea dont
font preuve les mages a la vue de I’étoile”®. Nous ne saurions terminer
cet excursus sur les subtilités stylistiques sans signaler le parallélisme qui
existe entre les deux discours directs aux vv. 2 et 8. En effet ces deux
discours sont batis de la méme facon. Ils commencent par la question

22 I ’événement est entendu ici comme une réalité factuelle ou fictive décrite dans
un texte. Cf. M.Ebner/B.Heininger, Exegese 71.

23 Nous avons 17 occurrences pour l'indicatif, 16 pour le participe. Quant au
sub%(znctif, I’impératif et I’infinitif, ils ont chacun 2 occurrences.

L’aoriste est ce temps qui décrit une action instantanée, unique et achevée dans
le passé. Dans notre texte, cette action porte bien siir sur la venue de Jésus dans
I’histoire. Aussi ce temps revient-il 30 fois dans notre péricope.

Qu’ils soient personnels, relatifs ou démonstratifs, les pronoms sont tres
récurrents dans notre récit. C’est ainsi par exemple que les mages sont nommés deux
fois seulement dans toute la péricope (Mt 2, 1.7). Entre temps, la cohésion du texte est
assurée soit par les pronoms personnels contenus dans les verbes (v. 2.8. 9b.c.10-12)
soit par le pronom démonstratif (v. 9a), soit par le pronom personnel airic (v.
7b.8a.11e.12b). Il en est de méme pour Hérode qui n’est nommé que trois fois (v. 1a.3b
7a) et pour Jésus qui est nommé une fois seulement (v.1a) et qui, dans le reste du texte

revient sous la forme de pronoms personnels

26 Lo s T . .
C’est le cas précisément de la parataxe, c’est-a-dire cet emploi abusif de la

con%%)nction de coordination xa/ qu’on retrouve dans la péricope.
Cf. H. Balz, ,,tapacow, EWNT III 804.

En effet, ’emphase est souligné ici par le verbe éxdgnoav qui est suivi de
I’accusatif gagdv qui, lui-méme est renforcé par ’adjectif ueyadqv. Tout ceci pour mettre
en relief la joie qui est signifiée par ce verbe. Cf. F. Blass/A. Debrunner, Grammatik n°
133 § 1; D.A.Hagner, Matthew I 30.

67



sur le Bagidevs v Tovdaiwy (v. 2) ou ’enfant (v. 8) et se terminent par le
veeu formulé de I’adorer (ngocmwéw)29. Enfin, concernant toujours le
style, nous pouvons souligner cette évidence a savoir que Matthieu a bati
son récit sur les contrastes et les oppositions30 qui se ressentent sur tous
les plans: au plan narratif, théologique, géographique ainsi que des
personnages. Tout ce conflit narratif est résumé ainsi par
J.Radermakers>!.

Intéressant est de montrer comment l’intronisation de Jésus et le
détronement d’Hérode se déploient dans ce conflit narratif. En effet,
Matthieu, en Mt 2,1 présente Hérode avec son titre ou en d’autres termes
sa fonction politique (&v quépars Howdov Tot Paciréws). Sous cette forme, il
sera encore désigné seulement une fois comme o Bacidevs Hoodns (Mt
2,3). Jusqu’a ce moment précis, Hérode peut encore étre considéré
comme roi. Cependant, a partir de la rencontre avec les mages,
commence le délabrement de la royauté d’Hérode. Car en Mt 27, il
n’apparait plus que son nom propre (Hérode) et en Mt 2.9, évocation est
faite seulement et pour la derniere fois de son titre (Bagideds). Apres que
les mages sont tombés la face contre terre devant I’enfant et I’ont adoré
comme roi (Mt 2,11), la royauté d’Hérode n’est plus que de 1’ordre du
passé, car il est effectivement détroné. Il continue a jouer un role dans le
récit, mais il n’est plus désigné que comme Hérode (Mt
2,12.13.15.16.19), Matthieu ne prend plus en compte son titre de roi.
Telle est ce nous semble, la présentation sur le plan narratif de la
royauté de Jésus en opposition a celle d’Hérode qui a été détroné par
’enfant Jésus>>.

Aprés cet apercgu sur les questions stylistiques, venons en maintenant a
I’articulation du texte. Abstraction faite du v. la qui tient lieu de
transition qui nous donne des indications de temps et de lieu de cet
événement et lie notre texte avec son contexte antécédent, ’histoire des
mages proprement dite va des vv. 1b-12. Elle s’articule en deux
parties®’. Dans la premitre partie il est question de la rencontre des
mages avec le faux roi des juifs Hérode et I’action ici se déroule
exclusivement a Jérusalem (v. 1b-8) et la seconde partie porte sur la
rencontre des mages avec le vrai roi des juifs & Bethléem (v. 9-12). La

2% Cf. U.Luz, Matthaus T 113,
30 Cf. J.Gnilka, Matthdus 1 34; H.Frankemolle, Matthdus 161; J.Ernst, Matthdus 29;
U.Luz, Matthdus I 113.
ey, J.Radermakers, Matthieu II 41. Pendant que les paiens découvrent en Jésus la
lumiere et le salut, les juifs sont dramatiquement bouleversés. A la joie des uns
correspondent la peur, la colere et la violence des autres.
Cf. T. Holtmann, Magier 107 (note 214).
Cette division bipartite du récit est corroborée par la majorité des commentateurs.
Mais les différences surviennent au niveau du découpage. Pour J.Gnilka, Matthdus I 33
et C.Tassin, Matthieu 29, la premiere partie & savoir 1’action & Jérusalem va des vv. 1-8
et la deuxieme partie, 'action a Bethléem va des vv. 9-12. Par contre U.Luz, Matthdus
I 113, la premiere partie commence au v. 3 et s’acheve au v. 9a et la deuxieme partie
du v. 9b-12. Quant & R.E.Brown, Birth 178-179, le premier acte va des vv. 1-6 et le
second des vv. 7-12.
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premiere partie s’ouvre en effet par I’arrivée des mages a Jérusalem et
leur questionnement: «moi éotiv 0 Tegdels Pagileds v Tovdaiwy;» (v. 1b-2).
Ensuite, nous assistons au bouleversement (éragaxdy) d’Hérode avec tout
son entourage (mgoa Tegoroluua) qui débouche sur la convocation des
chefs des prétres et des maitres de la loi et I’identification par ceux-ci du
lieu de la naissance du Christ (v. 3-6). Enfin, cette premiere séquence
s’acheve par l'entretien d’Hérode avec les mages, mieux par la réponse
des mages a Hérode sur la question du temps de la naissance de Jésus et
par le faux projet d’Hérode de vouloir aller adorer I’enfant (v. 7-8).

La deuxieme séquence dont l’action se déroule a Bethléem est
construite d’une facon antithétique par rapport a la premiere. Ainsi elle
s’ouvre par le départ des mages de Jérusalem pour Bethléem et la
réapparition de 1’étoile (¢ dorie ) qu’ils avaient vue se lever de 1’Orient
(v. 9). Ensuite, au bouleversement d’Hérode et son entourage dans la
premiere partie, correspond la grande joie des mages (éydonoay yapgdv
pevadyy ogodea ) & la vue de 'enfant et leur prokunese (mgogexivyoay)
devant ce dernier (v.10-11). Enfin, elle s’acheve par la déviation
(gomuaricSévres xat’dvag) du mauvais dessein d’Hérode par Dieu et le
retour (dvexagnoav) des mages dans leur pays, et ceci par un autre
chemin (v. 12). Cette contruction antithétique du texte a pour but de
mettre en relief le conflit narratif qui oppose la stratégie d’Hérode a celle
de Dieu. Cette dynamique textuelle nous fait donc déboucher sur une
structure du récit en six petites scenes dont trois pour l’action a
Jérusalem et trois pour ’action a Bethléem.

LA STRUCTURE DE Mt 2, 1-12.
Transition (V. 1a).

I. L’action a Jérusalem (V. 1b-8)
a) Les mages et le questionnement (V. 1b- 2).
b) Hérode et son entourage (V. 3-6)
c¢) Hérode et les mages (V. 7-8).
II. L’action a Bethléem (V. 9-12)
a’) Les mages et 1’étoile (V. 9).
b’) La joie des mages et ’adoration de I’enfant (V. 10-11).
¢’) Le retour des mages (V. 12).
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2.3 L’ANALYSE DES FIGURES ET ACTANTS** CONTENUS DANS
LETEXTE.

2.3.1 CARACTERISATION DES ACTANTS.

Les mages peuvent étre considérés a juste titre comme le point angulaire de cette
péricope™. C’est ainsi qu’aprés la naissance de Jésus, ils sont les touts premiers a
s’émouvoir et aller a sa quéte. Et voila que s’ébranlant de 1’Orient (a¢mo avatoAdy),
ils arrivent a Jérusalem (v. 1b). Ces mages, dans leur langage paien, s’informent
au v. 2b sur le nouveau roi des juifs ¢ Bacidets v Toudaiwy’® et ont pour intention
de se prosterner (mgosxvvéw) devant lui (v. 2d). Ces mages sur leur chemin entrent
en contact avec Hérode (v. 7-8). Ils I’écoutent méme avec 1’intention de lui obéir.
C’est le sens du verbe axodoavres (v. 9a), mais ils reconnaissent finalement dans
I’étoile qui les précédait, le guide qui les conduisit jusqu’au vrai sauveur. C’est
pourquoi, a la vue de 1’¢étoile, nous dit le texte, ils se réjouirent d’une trés grande
joie Zyapmoay ymeav weyalny ceodpa (v. 10b). Les mages, ayant enfin atteint
I’objectif de leur recherche, se jetérent a genoux devant I’enfant pour I’adorer (v.
11d) Et reconnaissant sa royauté, sa divinité et son humanité, ils lui offrirent leurs
présents: or, encens et myrrhe (v. 11f). Et suivant la volonté de Dieu a travers un
songe, ils dévierent les mauvais desseins d’Hérode en rentrant dans leur pays par
un autre chemin (v. 12).

Le deuxieme grand actant que nous voulons évoquer dans cette étude,
c’est 1’étoile qui joue un role primordial dans le déroulement de ’action.
C’est en fait ’étoile qui déclenche 1’action. Car elle constitue en fait le
point de départ et la cause du déplacement des mages en Mt 2,2 (eidouey
vap alTol Tov acTépa v T avatolf xal GASousy mooTruviioal 0,13747))37. Ensuite elle
joue le role du guide, en ceci qu’elle indique aux mages le chemin qui
conduit au sauveur (v. 9c). Enfin, en restant placée au dessus de
I’endroit ou était I’enfant, elle identifie par 1a méme le sauveur (v. 9 ed).
Autant dire que c’est a l’étoile qu’est dlie la grande joie des mages
(Dovres 02 6 doTéon iydomoay yaody ueyddqgy cesdea)>®. 1étoile joue donc en

*Nous voulons commencer par une clarification des termes. Les figures peuvent
s’entendre simplement comme les personnes qui interviennent dans le texte. Tandis
que les actants sont des personnes ou des choses jouant un réle dans un récit. Ces
derniers peuvent, soit provoquer un événement, soit le subir. Cf. M.Ebner/BHeininger,
Exegese 77 (Note 17).

Cf. J.Gnilka, Matthdus I 42. D’apres cet auteur, les mages, comme paiens ont
trouvé un intérét particulier pour I’évangéliste Matthieu, parce qu’avec leur arrivée a
Jérusalem, ils ont annoncé la venue des paiens dans I’Evangile.

L’expression ,le roi des juifs* n’apparait chez Matthieu que sur les levres des
paiens (27,11.29 37) excepté 28,37. Les juifs eux mémes parlent du «roi d’Israél» (Mt
27,42; Mc 15,32; Jn 1,49; 12,13). Cf W.D.Davies/D.C.Allison, Matthew 1 233; U.Luz,
Matt7héius I 118; M.Konradt, Israel 292 (note 29).

Cf. G.Garbe, Hirte 28; M.Konradt, Israel 292, qui voyaient dans 1’apparition de
I’étoile le déploiement méme de 'universalité. Car c’est seulement par un signe céleste
que3élges mages ont pris connaissance de la naissance du nouveau roi.

Cf. T. Holtmann, Magier 12.
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définitive un double role, 4 savoir un role de déclencheur et un role
d’adjuvant®,

L’autre figure qui ne saurait passer inapercue c’est bel et bien le roi
Hérode. Celui-ci semble jouer un triple role. Premierement a la question
des mages: «Ou est le roi des juifs qui vient de naitre?» Hérode, auquel
s’associent les grands-prétres, les scribes du peuple et tous les habitants
de Jérusalem (mdsa Tegosoduua), fut bouleversé, troublé, inquiété (v. 3b).
Ce trouble est une preuve tangible qu’ Hérode est fondamentalement
opposant. Son opposition devient cruelle. Car ayant été déjoué par les
mages, il entra dans une violente fureur qui va le conduire au massacre
des innocents (v. 16). Cependant, le méme Hérode va envoyer les mages
a Bethléem (v. 8a), et va faire semblant de vouloir lui aussi aller rendre
hommage a l’enfant-roi (v. 8g). Mais sa consultation nocturne des
mages le trahit curieusement. Car ses intentions sont malveillantes. Le
mot grec AdJa™ au v.7a en est une preuve palpable. Il parait donc clair
qu’Hérode, bien qu’étant doué de mauvais desseins, donc opposant, fait
également semblant de jouer le role d’adjuvant.

Il est aussi important de souligner que Dieu, ainsi que la famille de
I’enfant, bien que passifs, jouent tout de méme en silence le role
d’adjuvant en se préoccupant de la sécurité de I’enfant. Enfin le songe
comme dernier actant joue le role d’adjuvant, en ceci que c’est grace a
lui (gonuarioSévres xat'ovag) que les mages vont dévier les mauvais projets
d’Hérode, en rentrant dans leur pays par un autre chemin (v. 12).

L’analyse des figures évoluant dans le récit et leur fonctions respectives
nous a donc fait aboutir a cette récapitulation: Envoyés par 1’étoile, les
mages vont a la recherche de Jésus, roi des Juifs et sauveur du monde.
Sur leur chemin, ils vont rencontrer les protagonistes et les opposants.
Ainsi parmi les protagonistes, nous pouvons citer Dieu, 1’étoile, ( Hérode
), la famille, et le songe. Du c6té des opposants, il y a lieu d’évoquer
Hérode, les grands-prétres, les scribes du peuple et tout Jérusalem. Cette
récapitulation nous fait ainsi déboucher naturellement sur le schéma ci
apres.

39 Cf. H.Frankemolle, Matthdus 162. En effet selon Frankemolle, cette étoile ne lie
pas seulement les deux actions & Jérusalem et & Bethléem, mais elle est plutdt le
déclencheur de I’action principale. Par son apparition partent les mages d’Orient, elle
les conduit a Jérusalem, son existence bouleverse Hérode et tout Jérusalem dans leur
tranquillité, I’étoile instruit les mages sur le chemin vers Bethléem, reste placée au
dessus de I’enfant nouvellement né et ordonne aux mages de se mettre & genoux et
d’adorer I’enfant.

Ce mot n’apparait que deux fois en Matthieu (Mt 1,19; 2.7). dans la premiere
occurrence ce mot signifie la discrétion. Mais dans la seconde il marque les mauvaises
intentions d’Hérode. C’est ce que montre d’ailleurs C.Spicq, Lexique 878, lorsqu’il dit
que le mot Aaa a une double signification. Il peut signifier la discrétion ou marquer
les mauvaises intentions et actions.
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2.3.2 STRUCTURE DES ACTANTS.

L’étoile
Hérode
Envoient
Opposants — > Les Mages <«— Les Adjuvants
Hérode (Hérode)
Les grands-prétres L’étoile
Les Scribes Dieu
Le Peuple La Famille
Le Songe
Recherchent
v

Jésus (I’enfant).

2.4 TRADITION ET REDACTION EN Mt 2.1-12.

Une lecture attentive de notre texte nous amene a sentir en lui la main
de Matthieu. Car le vocabulaire*' est caractéristique de son style narratif.
Ceci a amené H.Frankemdélle a considérer toute la péricope comme
rédactionnelle*”. Cependant au dela de ce langage matthéen qu’on a pu
déceler dans le texte, nous voulons tout de méme souligner la présence
dans notre péricope de ces quelques éléments issus de la tradition. Déja
le fait que les évangélistes Matthieu et Luc localisent la naissance de

Jésus & Bpdrézu tis Tovdaiag (Mt 2,4-5; Le 2,4.11.15) et le temps de cette

1 Cest ainsi que d’entrée de jeu, nous avons au v. 1 le génitif absolu (Toi 3¢ Tnooi
yewnSévtog) + dov qui nous rappelle Mt 1,18), de méme le verbe magayivouar qui revient
aussi en Mt 3,1.13. Au v. 2, nous avons Aéywy, yap, mooxvvéw. Au v. 3, il y a le participe
arnovoag 0¢, et I’expression nava Tepoooduua qui est au féminin singulier et qui personnifie
Jérusalem. On la rencontre également en Mt 3,5; 8,34; 21,10; 27,53. Le v. 4 contient le
verbe oswayw qui vient 24 fois chez Matthieu (Cf. R. Morgenthaler, Statistik 145) et le
couple agyrepeic xai yoauuateis, Toi Aaot qui font partie des opposants de Jésus et qu’on
retrouve en Mt 21,23; 26,3.47; 27,1. Au v. b5, nous avons o/ 0, efmov gouverné par le
datif; oitws yap. Dans le v. 7, nous rencontrons tore, Addpa qui nous rappelle Mt 1,19,
xahéw, gaivw. Au v. 8, nous pouvons souligner la présence des mots méufas, mopevdeis,
nadiov qui revient 9 fois dans le seul chapitre 2 de Matthieu, onws, xdyw, éASwy suivi bien
sir du verbe mpomwvéw. Le v. 9 contient of 0%, axolw, mogelouat, idoU, éAdwy, émavw. Au v. 10,
nous avons l’expression yaga usyaAn qu’on retrouve aussi en Mt 28,8, ainsi que le mot
ogodow. Au v. 11, nous pouvons citer éASwy, maidiov, uyrme qui revient 5 fois dans le
chapitre 2, mmrw suivi de moswvéw, avoiyw, mposeéew. Enfin, au v. 12 le motif des songes
souligné par le couple gomuartioSévres xat’ dvag a des correspondants en (1, 20; 2, 13. 19;
2,22), de méme que dvagweéw qui revient Mt 2,13.22. Cf U.Luz; Matthdus I 113 (Note
4).

42 Cf. H.Frankemdlle, Jahwehbund 310.
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naissance v quégars Howdov (Mt 2,1; Le 1,2) sont des indices marquants
de la tradition®. Tl faut aussi évoquer le motif du songe, mis en relief
dans le texte par le verbe goquaricYévres (Mt 2,12; Le 2,26) qui serait
également traditionnel **. Ajoutons encore a cela la présence dans le texte
des «Hapaxlegomena»*’. Cette analyse nous a permis de découvrir que
le texte est dans sa grande partie rédactionnel, mais il contient tout de
méme des éléments qui proviennent de la tradition.

3 LE GENRE LITTERAIRE.

Déterminer le genre littéraire de (Mt 2,1-12) n’est pas une tache aisée. Car a ce
sujet les avis des exégetes sont partagés. Et de fait, en 1960, M.M.Bourke étudiant
le genre littéraire des évangiles de I’enfance chez Matthieu (Mt 1-2), aboutit a la
conclusion qu’il s’agit ici d’un midrash haggadique*®. Ce point de vue sera repris
par G.Stemberger en 1989 qui va montrer que le Nouveau Testament contient un
groupe de textes qui peuvent étre considérés a juste titre comme midrash. Parmi
ces textes il cite notamment les récits de 1’enfance chez Matthieu et chez Luc?’
Cependant une bonne appréciation de ces points de vue nécessite une saisie claire
de ce qu’est le midrash.

En effet, partant du fait que la Bible est considérée comme actuelle
dans la continuité, H.J.Becker voit dans le midrash un commentaire
distant par rapport A un texte, mieux une interprétation de 1’Ecriture
dans ses rapports intertextuels’®>. Car la Bible a besoin d’une
actualisation constante. Cette actualisation, aux dires de G.Stemberger
n’ajoute pas un nouveau sens au texte, mais elle dégage du texte des
points importants qui ont une signification pour le présent49. Ces
différentes définitions du terme midrash nous amenent a voir en lui non
pas un genre littéraire, mais plutét une technique d’interprétation de
I’Ecriture. E.Charpentier et R.Burnet vont méme plus loin que nous, eux
qui parlent du midrash comme d’un style d’interprétation de 1’Ecriture
qui consiste a la rendre plus accessible en faisant des comparaisons avec

3 Cf. R.E.Brown, Birth 513; R.H.Gundry, Matthew 26; W.Wiefel, Matth&us 39.

Cf. R.H.Gundry, Matthew 32, qui trouve que Matthieu a utilisé la traditionnelle
révz’})ation a Siméon pour avertir les mages.

Les Hapaxlegomena de Matthieu sont des mots qui chez lui reviennent une seule
fois. C’est le cas du verbe mwddvouar (2, 4), du mot érav (2, 8) et du verbe dvaxdumrrw (2,
12), Cf. R.Morgenthaler, Statistik 138.98. 72.

Cf. M.M.Bourke, Genus 174. L’auteur justifie cette affirmation par la constante
préoccupation de se référer aux écrits de I’AT par rapport a Jésus, en qui ces Fcritures
s ac4comphssent

Cf G.Stemberger, Midrash 20.

Cf H.J.Becker, Midrash 1214.

¢t 6. Stemberger, Midrash 26. J.Radermakers, Matthieu II 29, va dans le méme sens
lorsqu’il définit le midrash comme un commentaire actualisant de 1’Ecriture a tendance
homilétique pour lequel les textes scripturaires demeurent toujours vivants. Car grace a
I’esprit de vie qui ’anime et parce qu’elle est parole du Dieu vivant, I’Ecriture doit
répondre vitalement & chaque situation nouvelle. Le midrash est donc la recherche du
sens de I’Ecriture pour aujourd’hui, afin de faire saisir la portée actuelle de la
révélation.
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I’époque actuelle®. En examinant attentivement Mt 2.1-12, nous
pouvons dire que ce souci d’actualisation de I’Ecriture, dont il est
question dans le midrash est tout a fait prononcé dans notre péricope.
Nous n’en voulons pour preuve que cette citation explicite de 1’Ancien
Testament issue de 1’association de Mi 5,1 et 25 5,2 en Mt 2,5-6 qui
vient placer I’événement dans sa perspective prophétique. Dans le méme
ordre d’idée, une exégese serrée des vv. 9-12 nous fait aboutir & la
révélation du Messie, roi des juifs, aux paiens, a travers le signe de
I’étoile (v. 9-11), puis par I'intermédiaire d’un songe (v. 12). Et de fait,
cette illumination des paiens, mieux cette reconnaissance de Jésus par les
paiens peut encore étre considérée a juste titre comme un midrash en
tant qu’elle est I’accomplissement de la prophétie d’Isaie (Is 49,23; 60,3-
6) et du psalmiste (Ps 72,10-15) qui évoquent le pelerinage
eschatologique des peuples a Sion®'.

Le midrash n’étant pas un genre littéraire, il faut donc chercher le
genre littéraire de Mt 2,1-12 ailleurs que dans le midrash. C’est dans
cette recherche continue que H.Gunkel voit dans le récit de la visite des
mages, un conte palen pour enfants qui a été transféré sur 1’enfant
Jésus®. En le disant, il se base ainsi sur les différents motifs qui fondent
généralement ce genre de contes®®. Tous ces motifs semblent se
retrouver dans notre récit. Cependant, il existe nombre de
commentateurs qui considerent la péricope de l'adoration des mages
comme une légende”™. Cette définition montre que ce qui caractérise la
légende en premier, c’est bien le merveilleux ou le fabuleux qui dépasse
parfois I’entendement, toute chose qui est présente dans notre récit. C’est
peut-étre pour cette raison que J.Gnilka trouve que la force d’attraction
de cette péricope se situe dans son caractere légendaire et voit dans
I’action de 1’étoile le point culminant de la légendeSS. A coté de cette

Vet B .Charpentier/R.Burnet, Nouveau Testament 47.

! Cf. J.Radermakers, Matthieu II 40. Pour ce dernier, Matthieu veut, par ce nouveau
midrash associer les paiens, des le début de la vie de Jésus a I’instauration du royaume
universel de Dieu.

°% Cf. H.Gunkel, Marchen 135.

Parmi ces motifs, il y a d’abord ’enfant qui est le héros de 1’action et qui est
considéré comme un trésor pour ses parents. Ensuite il y a le motif du présage que,
plus tard, cet enfant sera un grand homme et enfin les motifs du danger qui menace
I’enfant, dG & la persécution du roi en place et du présage par des étres divins, que les
hommes se pressent d’accomplir pour sauver la vie de I’enfant. Cf. H.Gunkel, Méarchen
129-134.

La légende peut s’entendre communément comme un récit traditionnel dont les
événements fabuleux ont pu avoir une base historique réelle, mais ont été transformés
par I'imagination populaire. Dans le méme ordre d’idée, G, Billon/p, Gruson, Ancien
Testament 22, voient dans la légende, un ensemble de récits populaires autour d’un
ancétre prestigieux, aimé de la divinité ou bien autour d’un lieu saint. Elle s’enracine
dans des traditions orales locales, mais son historicité n’est pas vérifiable.

5 Cf. J.Gnilka, Matthdus 1 44-45; M.M.Bourke, Genus 174,. souligne également ce
caractere légendaire de la péricope dans I’extraordinaire action de 1’étoile, I’émotion de
tout Jérusalem & la nouvelle de la naissance de Jésus, la naiveté d’Hérode, qui en dépit
de toutes les suspicions, permet aux mages d’aller & Bethléem sans surveillance, au
point qu’ils soient capables de trouver I’enfant et de quitter le pays a son insu.
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définition simpliste de la légende, M.Dibelius présente une autre vision
de ce genre littéraire®®. Il établit en fait une distinction entre ce qu’il
appelle la légende cultuelle étiologique et la légende personnelle®
Partant de cette distinction, il estime que I’histoire des mages existait a
part, comme une véritable légende personnelle, qui fait célébrer par
anticipation le futur héros®®. De méme chez R. Bultmann, cette péricope
des mages se trouve rangée parmi les récits historiques, mieux des
légendes™

En tenant compte des nombreux motifs légendaires contenus dans
notre texte, de ce souci permanent d’actualiser I’Ecriture qui sous-tend
la péricope et marqué dans le texte par de nombreuses citations
d’accomplissement, nous pouvons, en ce qui nous concerne, au terme de
cette analyse, dire que le récit de la visite des mages est une légende
midrashique. Disons maintenant un mot sur les analogies historico-
religieuses.

4 ARRIERE PLAN HISTORIQUE DE Mt 2.1-12.

Peut-on trouver dans la littérature vétéro-testamentaire ainsi que dans les
traditions issues de I’histoire paienne des analogies avec notre péricope? Telle est
la question fondamentale qui va nous occuper dans cette partie du travail.

4.1 L’HISTOIRE DE L’ENFANCE DE MOISE.

Il est clair que si on ajoute a Mt 2,1-12 la péricope de Mt 2, 13-23, notre texte
aura des paralléles évidents avec ’histoire de Moise®. Flavius Joséphe raconte en
effet que I'un des scribes (t@v iegoyoauuatéwy Ti5), qui sont experts dans la
prédiction exacte de 1’avenir, annonga au Pharaon la naissance imminente d’un
enfant juif qui abaisserait la souveraineté des Egyptiens et exalterait les Israélites,
une fois devenu grand. Sur ce, le Pharaon de la méme maniere que le roi Hérode
chez Matthieu fut bouleversé et prescrivit, sur ’avis de ce scribe, que tout

Cf. M.Dibelius, Formgeschichte 101. Il définit en effet la légende comme un récit
pieux d’un saint homme dont on a de l'intérét pour les ceuvres et les destinées.
J.Barthel, Legende 817, a une vision analogue quand il définit la légende comme un
récit sur une personne religieuse significative, dont le comportement exemplaire ou la
puissance recue de Dieu stimulent & I'imitation et & la foi. Il en va de méme pour
H.Gunkel, Méarchen 14, qui comprend la légende comme un récit ayant un ton
particulierement spirituel.

Cf. M.Dibelius, Formgeschichte 102. Selon I’auteur, la légende cultuelle dans le
sens étiologique n’est rien d’autre que I'histoire de la passion de Jésus. Elle veut
présenter les malheureux événements du jugement et de la crucifixion de Jésus, pour
que les lecteurs et les auditeurs puissent reconnaitre en eux ’expression de la volonté
de Dieu. Tandis que la légende personnelle se concentre sur les ceuvres et les
expériences d’'un homme pour savoir si sa piété et sa sainteté ont été d’une maniere
partlcuhere reconnues par Dieu.

Cf M . Dibelius, Formgeschichte 126.

9 Ct. R. Bultmann, Geschichte 317-319.

0 Ct. A. Viogtle, Kindheitsgeschichte 165-169; U.Luz, Matthdus I 114; R.E.Brown,
Nouveau Testament 218; M.Hengel/H.Merkel, Magier 153.
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nouveau-né male des Hébreux soit jet¢ dans le Nil. Ainsi comme Jésus chez
Matthieu, un seul enfant du nom de Moise fut sauvé par la providence de Dieu®!

Ces traditions de Moise ont probablement influencé notre péricope, a la seule
différence, qu’ici dans notre texte, les mages sont du c6té de Dieu, tandis que dans
I’histoire de Moise, ils se trouvent du c6té du Pharaon®. Car tout comme la vie du
premier libérateur a été mise en danger, il en fut de méme de la vie du second
c’est-a-dire Jésus. Aussi une lecture typologique de ce texte nous amene-t-elle a
voir en Jésus le nouveau Moise®

4.2 L’HISTOIRE DE BALAAM.

Une autre position paradigmatique qui a fortement influencé ’exégese
moderne sur ce point, c’est bien celle de M. Hengel/H.Merkel, qui
pensent que derriere la péricope des mages se trouve une «Haggada
juive», a savoir I’histoire de Balaam (Nb 22-24)% . Tls voient ainsi en
Balaam, un mage paien® et un prophete et a ce titre représentatif des
mages, qui sont des sages non-juifs, des sages paiens et interpretes des
songes%. En effet, Balaam, selon le souhait de Balak le roi de Moab
devait anéantir Israél. Philon d’Alexandrie I’appelle devin (rov wavr) et
mage (udyog)”. Ce dernier, comme les mages chez Matthieu s’ébranla de
I’Orient an’dgvaroddv (Nb 23,7) Cependant, il faut souligner que dans ce
récit, Balaam est présenté sous un angle positif. Car, au lieu de maudire
Israél, il prononcera plutot sur lui un oracle de bénédiction (Nb 24.17).
Philo d’Alexandrie ajoute méme «qu’il fut saisi d’un transport divin,
grace a la visite d’un esprit prophétique qui repoussa toute sa technique
de divination au dela des frontieres de son ame»°®. Voila qui fait
ressortir les paralleles avec les mages de Matthieu. A l'origine, c’est-a-
dire au niveau du texte vétéro-testamentaire, cet oracle s’appliquait
probablement au roi David®. Dans le judaisme du temps de Jésus, la
prophétie devint explicitement marquée par ’espérance du Messie™. De
nos jours, la majorité des exégetes recourent a cette prophétie de Balaam

61 ¢t Josephus, Ant. 2 205-206. 215.
Cf. U.Luz, Mattdus I 160.
Cf. E.Schweizer, Matthdus 19. Pour cet auteur, Jésus est présenté comme le
nouveau Moise envoyé par Dieu pour le salut du peuple. Des le début sa vie est
menacée par les tout-puissants de ce monde. Mais ce qui le différencie de Moise, c’est
qu’il doit conduire Israél le peuple de Dieu, un peuple auquel appartiennent tous les
peuples de la terre (Mt 25,32; 28,19). Dans le méme sens, M.Frenschkowski, Traum 30,
fait de Jésus non seulement un nouveau Moise, mais aussi un plus grand que Moise, en
ceci que s’accomplit en lui I’histoire du salut d’Israél d’'une maniere eschatologique.
Cf M. Hengel/M. Merkel, Magier 144.
° Ct. U. Luz, Matthdus I 161; J.Gnilka, Matthdus I 37; D.A.Hagner, Matthew I 24.
67 Cf. M. Hengel/H. Merkel, Magier 144.
68 Cf. Philo, Vit Mos 1 276.
69 Philo, Vit Mos. 1 277.
Cf. J.Gnilka, Matthdus I 37.
Cf. Test Lev 18,3: «Son astre se levera dans le ciel comme celui d’un roi,
resplendissant de la lumiere de la connaissance, comme le soleil brille en plein jour, et
il sera magnifié dans le monde entier». Voir aussi Test Jud 24.,5.
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en Nb 24,17, pour voir en elle la clé de lecture de Mt 2.1-12"'. En effet,
le fait que Balaam se détourne de l’objectif du Roi Balak qui était de
détruire son ennemi, qu’il en vienne maintenant & honorer plutot cet
ennémi, vient confirmer cette lecture. Car il reflete d’une facon étroite
I’histoire d’Hérode et des mages’>. Ainsi selon Saint Justin, les mages
dont il est question dans notre texte ont slirement connu les prophéties

de Balaam”.

4.3 LE VOYAGE DE TIRIDATE A ROME.

On a parfois aussi évoqué comme ayant des paralleles avec notre
passage le voyage de Tiridate prince parthe et roi d’Arménie qui
s’ébranla en 66 ap. ]J.C, avec une expédition des mages perses pour aller
adorer Néron comme roi de ’univers oriental’*. Tout comme les mages
chez Matthieu, le roi Tiridate accomplit la proskunese devant Néron et
rentra dans son pays par un autre chemin. Le lien entre notre péricope
et ce fait historique peut étre possible si I’on s’en tient au terme «mage»
qui se retrouve de part et d’autre. Cependant, a dire vrai, ce parallele
historico-religieux n’est pas obligatoirement nécessaire pour la
compréhension de notre péricope, mais il montre tout au moins que
dans I’environnement de ces auteurs antiques, I’adoration d’un roi par
un mage oriental était un motif bien connu’. Autant dire que notre
objectif ici n’est pas de montrer que cette mascarade politique a
influencé oui ou non notre péricope’®, I'important est, comme le pensent
M .Hengel et H.Merkel, I’arriere-plan spirituel qui est celui de Mt 2,1-12

N

que cette histoire illumine’”” a savoir que les mages en tant qu’ils sont

i Cf. E. Nellessen, Kind 58-80; R. E. Brown, Birth 190-195; J. Gnilka, Matthius I
37; E. Lohmeyer, Matthéus 25.

2 Cf. R.E.Brown, Birth 194.

Justin, Dial 2,106: «Moise lui-méme a donné & entendre qu’il devait se lever
comme un astre par la race d’Abraham; Voici ses paroles: «Il se levera un astre de
Jacob et un chef d’Israél.» Et une autre Ecriture dit: «Voici un homme, 1’Orient est son
nom.» Aussi lorsqu’un astre se leva dans le ciel au temps de sa naissance, comme il est
écrit dans les Mémoires de ses apotres, les mages d’Arabie, reconnaissant 1’événement,
survinrent et I’adorerent. Origene, C. Cels 1,60 abonde dans le méme sens. En effet, il
fait un rapprochement entre Balaam et les mages et il écrit: «Si, en effet, ses prophéties
ont été introduites par Moise dans les livres sacrés, a combien plus forte raison ont-
elles été recueillies par les habitants de la Mésopotamie, chez lesquels Balaam avait
grande réputation et sont connus comme ses disciples en magie! C’est a lui que la
tradition a fait remonter, dans les pays d’Orient, I'origine des mages qui, possédant
chez eux le texte de toutes les prophéties de Balaam, connaissaient entre autres: «II
paraitra une étoile en Jacob, et il se levera un homme en Israél» (Nb 24,17). Les mages
possédaient ce texte chez eux; aussi, quand naquit Jésus, ils reconnurent 1’étoile et ils
con%?rirent que la prophétie était accomplie».

Ctf. C.Dio, 63,1-7; Plinius, Hist Nat 30,16; Sueton, Nero 13; Josephus, Ant 20,74.
™ ct. P Busch, Magie 105.

% crow. Wiefel, Matthdus 37, estime que 1’épopée de Tiridate aurait influencé la
péricope de mages, tandis que U.Luz, Matthdus I 115, trouve ceci invraisemblable,
d’autant plus que les mages dans cette histoire ne jouent aucun roéle important..

¢t M .Hengel/H.Merkel, Magier 152.
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pour Matthieu les représentants de la sagesse et de la religion paiennes,
se prosternent devant ’envoyé de Dieu, seigneur du ciel et de la terre.

4.4 LE MOTIF DE L’ETOILE.

Un autre motif qui mérite également qu’on s’y attarde, c’est 1’étoile. Car
si les mages se sont ébranlés de 1’Orient pour Jérusalem, c’est parce
qu’ils ont vu I’étoile de I’enfant a son lever (Mt 2,2). Or ce motif de
I’étoile qui se leve et qui guide n’est étranger ni dans ’antiquité, ni dans
I’AT ou les astres étaient considérés comme des destinataires et des
exécuteurs des ordres divins et annonciateurs de la gloire de Dieu (Is
40,26; 45.12; Ps 19,2.6; 148,3)78. L’écrivain romain Virgile rapportait
déja en son temps qu’une étoile avait guidé le jeune Enée, jusqu’au lieu
o1 Rome devait étre fondée”. Dans le méme sillage, allusion est faite a
I’apparition d’une étoile qui a marqué la naissance de MithridateSo,
d’Auguste® et d’Alexandre Severus®.

Dans la tradition juive, I’étoile se manifeste dans I’histoire de I’enfance
d’Abraham, dont la naissance est annoncée au roi Nimrod par les
astrologues en ces termes®. Cette croyance aux astres dans I’antiquité
était tres accentuée par la vision du monde selon laquelle chaque
homme a son étoile qui détermine sa destinée. Elle se leve avec sa
naissance et s’éteint avec sa mort. Et plus tel homme est célebre, mieux
son étoile brille®*. Dans ce cadre, rien d’étonnant que 1’étoile qui est
apparue a la naissance de Jésus et qui a guidé les mages jusqu’a lui,
retint 'attention de I’évangéliste Matthieu. Car il veut a travers cette
étoile montrer que Jésus est en fait, la lumiere messianique qui éclaire
tous les peuples et attire a lui tous les rois de la terre®. Cette étoile est
en définitive un indice sur la dimension universelle de 1’autorité de ce
nouveau roi et par la, elle est une préfiguration de Mt 28,18b, ou le
Ressuscité se présente comme celui a qui a été donnée toute autorité au

5. W .Foerster, ThWbNT I 501.
Cf Virgile, Enéide VIII, 60. 95.
g1 o ct. Justinus, Epit XXXVII, 2,1f.

Cf Suétone, Aug 94,5; Dio. C, XLV.,1,3.

Cf Lampridius, Alex Sev 13,1f.

Cf Bill. 1 77.: «Nous avons vu en ce jour ou il est né, comment s’est levé un
astre qui engloutit les quatre étoiles dans le ciel. Et il nous est apparu que c’est lui qui
prendra les deux mondes en possession»; L.Ginzberg, Legends I 207.

Cf. Platon, Timée, 41 E. En effet selon Platon, le Démiurge a faconné un nombre
d’ames égal a celui des astres et il distribua ces d&mes dans les astres, chacune a
chacun. Contre cette opinion s’insurge Plinius, Hist Nat II, 28 de maniere fulgurante
dans ce mot: «Ces astres que nous avons dits fixés au ciel, il est faux de s’imaginer,
comme fait le vulgaire, qu’ils soient attribués 4 chacun d’entre nous et répartis entre
mortels avec un éclat proportionné au sort de chacun, les plus brillants pour les riches,
de moins beaux pour les pauvres, les plus obscurs pour ceux dont les forces déclinent;
faux de s’imaginer qu’avec chaque homme naisse et meure son étoile et que la chute
de ges astres indique I’extinction d’une vie humaine»

Cf J.Radermakers, Matthieu II 40.
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ciel et sur la terre®. C’est Ignace d’Antioche qui a eu les mots les plus
aisés pour mettre en exergue la lumiere extraordinaire de cette étoile®’.

4.5 LE MOTIF DE LA ROYAUTE.

Nous ne saurions terminer cette analyse sur les questions historiques
sans parler du motif de la royauté. La problématique ici, est d’établir le
contraste entre la royauté d’Hérode et la royauté de Jésus. Autrement
dit, il s’agit pour nous d’élucider le probleme de la légitimation de I'un
et de 'autre de ces deux rois. En effet, Hérode était un Iduméen, c’est-
a-dire un descendant des Edomites®®. Autour de 40 av J.C, par crainte
des Parthes et de leur allié Antigone, il dut fuir Jérusalem pour Rome,
ou par décision du sénat romain et soutenu par Antonius et Octavien, il
est nommé roi de Judée®’, bien que lui-méme affirme qu’il est venu au
regne par la volonté de Dieu”. Or cette origine iduméenne d’Hérode, lui
attirait inéluctablement une haine farouche de la part de la population
juive, qui le considérait non pas comme un juif a part entiere, mais selon
le mot de Flavius Josphe comme un «demi-juif»”'. La loi juive
interdisait en effet explicitement a un non-israélite d’accéder a la royauté
en ces termes: «C’est un roi choisi par Yahvé ton Dieu que tu devras
établir sur toi, c’est quelqu’un d’entre tes fréres que tu établiras sur toi
comme roi, tu ne pourras pas te donner un roi étranger qui ne soit pas
ton frere» (Dt 17,15). De ce fait la royauté d’Hérode souffrait d’un
manque traditionnel de légitimité. Car les juifs considéraient son regne
comme une force de domination étrangere qui n’est en rien différent
d’un pouvoir paien, mieux comme un regne contre la loi et supportaient
ainsi avec aigreur le joug d’un Iduméen®?. Pour tout dire, Hérode était
considéré par la population juive comme un usurpateur du trone
Asmonéen®. Ensuite, sur le plan moral, le regne d’Hérode fut marqué
par une tyrannie et une cruauté sans égal®®. Cette cruauté a atteint son
point culminant dans le massacre des enfants innocents de Bethléem (Mt
2,16-18). Ces monstruosités d’Hérode ont fait de lui une figure horrible

86 Cf. H.Frankemolle, Matthdus 1 167; M.Kiichler, Stern 186; M Konradt, Israel 292-
293,

87 Ignatius, Eph 19,2: «Une étoile dans le ciel, plus éclatante que toutes les étoiles, sa
lumiere était inexprimable, et cette apparition nouvelle excitait la surprise. Les autres
étoiles avec le soleil et la lune I’entouraient en chceur, mais elle les dépassait tous par
sa lumiere».

8 Cf. Josephus, Ant. 14,8-10. 121. 403; R.Heiligenthal, Herodes 139; M.Vogel,
Herodes 44.
9 Cf. Josephus, Ant. 14,1-5; Bell. 1 14,4. J.Gnilka, Matthdus 1 37; R.H.Gundry,
Matthew 26.
9(1) Josephus. Ant. 15,387: «éyw wev doywy Seob BovAéoer”.
Josephus, Ant.XIV 15,2.
Cf. A.Schalit, Herodes 654.
Zi Cf. M.Vogel, Herodes 44; D.Patte, Matthew 33.
Cf. M.Vogel, Herodes 42. Il montrait en effet que la cruauté d’Hérode vis a vis de
tous ceux qui étaient dangereux pour son pouvoir, était déja proverbiale dans
I’antiquité.
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dans le judaisme” et contraste ainsi avec la figure de Jésus, nouveau roi
des juifs, comme nous allons le voir.

Jésus, de son coOté est aussi dans notre passage clairement identifié
comme roi. Et de fait, les mages, a leur arrivée a Jérusalem enquétent
sur «le roi des juifs qui vient de naitre» (Mt 2,2). Hérode lui-méme
I’apostrophe comme «é goiworis, le Messie» (Mt 2,4) et les prophetes
parlent «du chef (sy0duevog), qui va paitre Israél, le peuple de Dieu» (Mt
2,6). Cependant, a coté de ces attributs royaux, Matthieu désigne aussi
Jésus comme «madioy, enfant» (Mt 2,8.9.11), un terme, qui, aux dires de
D.].Weaver, indique I'impuissance et la dépendance, en contraste avec le
pouvoir politique et personnel que possede Hérode”. Fort de ce
paradoxe, nous sommes donc en droit de nous poser la question de
savoir en quoi consiste en fait la royauté de Jésus? En restant accroché a
notre péricope, il est & remarquer que Matthieu commence sa narration
par la juxtaposition d’une double titulature: «Hérode le roi» et «celui
qui vient de naitre roi des juifs» (Mt 2,1-2). Cette juxtaposition veut a
notre avis souligner que, si Hérode a acquis sa royauté sur la Judée des
mains de Rome, la royauté de Jésus au contraire est innée et légitime. Et
de fait la révélation que le roi Hérode est bouleversé par la question des
mages montre, non seulement que la position d’Hérode sur la Judée est
controversée, mais aussi et surtout que son propre pouvoir est plus
apparent que réel”.

Un autre élément qui fait la différence entre la royauté d’Hérode et la
royauté de Jésus, est que Jésus est appelé o gowros. En effet, cette
titulature n’est pas un nom propre, mais la traduction grecque du mot
hébreu «Messie» et qui signifie ’0int?. A I’origine, ce mot renvoyait
seulement a I’onction des rois et des prétres lors de leur intronisation (1
Sam 9,16; 10,1; 2 Sam 2.4; 5,1-3; Ex 30,30). C’est plus tard qu’il y eut
un lien entre la figure du Messie et le temps du salut attendu®. Dans le
livre de Zacharie par exemple, le prophete décrit la présentation idéale
du double regne messianique, & savoir celui d’un prétre oint et d’un
prince de David oint (Zach 4,1-14). Dans les psaumes de Salomon,

95 Cf. R.Heiligenthal, Herodes 40. Selon cet auteur, & coté de Judas Iscariote, aucune
autre figure dans le judaisme primitif ou dans I’histoire chrétienne n’a été peinte d’une
facon aussi négative qu’Hérode le grand. Ceci rejoint bien le point de vue de S.Zeitlin,
Jesus 21, qui dit qu’Hérode a acquis son royaume comme un renard, il a régné comme
un 516gre et est mort comme un fou.

Ctf. D.J.Weaver, Power 458.

Cf. D.J.Weaver, Power 459, qui tourne ce paradoxe en ironie en montrant qu’en
fait Hérode n’est pas le roi légal sur la Judée et son pouvoir n’est pas non plus légal.
Par contre la vraie royauté appartient a Jésus, celui 14 méme qui vient de naitre roi des
juifs et le vrai pouvoir appartient aussi a Jésus, ’enfant qui est sans parole, qui ne
pregéi aucune initiative, et reste vulnérable aux actions de ceux qui sont autour de lui.

Cf. C. Janssen, Christus/Messias 42.

99 Cf. C. Thoma, Entwirfe 22, définit le Messie d’une facon générale comme une
figure eschatologique qui exercera a la fin des temps les fonctions divines; un
précurseur et représentant du regne final de Dieu; une personne douée et légitimée par
Dieu et par I'histoire d’Israél qui, & I’époque décisive de I’histoire, ceuvrera pour le
salut d’Israél , mais dont 1’activité est aussi relevante pour toutes les nations.
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évocation est faite au Ps 17 d’un roi qui sera établi par Dieu, pour
libérer Israél de la domination étrangere des romains. Celui-ci est
nommé expressément «Fils de David» et «Messie». Son role étant
d’exterminer les dominateurs étrangers par une parole de sa bouche
(PsSal 17,24; 35-36) et de rétablir la justice sociale et politique a
I’intérieur de son peuple. De méme la vision de 1’0Oint de Dieu dans
I’apocalypse syriaque de Baruch décrit ce dernier comme un juge
eschatologique qui préparera une fin pour le regne des Romains
(ApcBar (syr) 39-40). Seront jugés dans ce tribunal, tous les peuples qui
ont opprimé Israél. Ce bref apercu nous donne donc une certaine idée
des espérances et des attentes des hommes qui étaient sous la
domination étrangere et sous l’oppression. Pour eux, le Messie est cet
Oint de Dieu qui mettra fin au regne injuste de 1’étranger et établira son
propre regne'”’. Et comme nous pouvons le constater, dans cet apercu le
role du Messie est décrit différemment. Dans certaines descriptions, il
assume une fonction active de libérateur, dans d’autres, il n’est décrit
que comme le juge eschatologique, et d’autres enfin le présentent tout
simplement comme le signe de l'irruption du temps de salut. Dans cette
panoplie de roles, se pose alors la question de savoir: en quoi Jésus
nommé Christ est considéré comme Messie?

D’apres les espérances juives, le Messie devait étre issu de la lignée de
David'®. 11 est donc fils de David. Cependant cette présentation de la
figure du Messie, fils de David a, selon M.Karrer, une double
connotation 2, Jésus est donc d’une part Messie, fils de David, c’est-a-
dire ayant un royaume et une autorité comme le roi David, et d’autre
part, il est Messie, fils de David-Salomon, considéré comme un grand
sauveur. Il est considéré comme le Messie espéré et attendu par le
peuple juif justement parce que ce dernier a vécu avec lui l'irruption du
regne de Dieu. C’est aussi le lieu pour nous de souligner que les
convictions messianiques juives ont une vision universelle'”. Car le
Messie attendu ne vient pas seulement restaurer Israél, mais il vient
aussi soumettre tout I’univers (obouuévy) sous son regne'”. Voila ce qui
établit un lien entre Jésus considéré comme le Messie attendu et la
problématique de l’ouverture aux nations paiennes. Car Jésus, en tant

100 Cf. C. Janssen, Christus/Messias 43.

1ot 4 Esdr XII, 31-32: «Le lion que tu as vu s’élancer de la forét en rugissant,
parler a l’aigle et dénoncer ses injustices avec toutes ces paroles que tu as entendues,
c’est le Messie que le Tres-Haut a réservé pour la fin des jours, celui qui se levera de la
race de David». Cf. PsSal 17,4.21; 18.

! Cf. M.Karrer, Gesalbte 270-272. En effet dans sa présentation du Messie, Karrer
soutient que la filiation davidique du messie a deux accents possibles & savoir un
accent du roi eschatologique par évocation de la royauté de David. Le deuxiéme accent
concerne la ligne transversale du fils de David-Salomon qui nous rappelle que
Salomon, fils de David était aussi roi, mais que le point central de sa royauté réside
non pas en son pouvoir politique, mais en la concentration de sa sagesse sur
I’exorcisme et la thaumaturgie.

3 Cf. M. V. Novenson, Messiahs 364.

Wicr N T. Wright, New Testament 312-313.
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qu’il est fils de David et ggioros vient pour sauver aussi les paiens. Au-
dela de cette double «casquette» que possede la messianité de Jésus, le
plus important est de souligner son appartenance a Israél, le peuple élu
et sa position éminente dans ce peuple qui le reconnait comme
Messie'?”. Ce motif du Roi-Messie issu de la lignée de David, ou du
Messie fils de David-Salomon était tellement ancré chez les juifs que
Hérode lui-méme en était conscient. Ainsi pour vouloir dissiper son
origine iduméenne, il se présentait volontiers comme quelqu’un qui
rentrait de Babylone. Par cette affirmation, il pouvait se prétendre issu
de la souche de David, puisque beaucoup de gens des -classes
supérieures déportées étaient de la maison royale'’®. De la méme facon,
il portait en lui, aux dires de R.Heiligenthal, les traits guerriers d’un
David et possédait 1’ouverture multiculturelle d’un Salomon'"’.

En somme, nous pouvons dire que, des différences entre la royauté
d’Hérode et celle de Jésus, il y en a a tous les niveaux. Du point de vue
racial, Jésus était un juif, tandis qu’Hérode était plutét un Iduméen.
Dans ce sens il était ainsi I’image contraire du roi Messie promis. Sur le
plan moral, le regne d’Hérode est caractérisé par son désir égoiste de
maintenir a tous prix le pouvoir, méme en supprimant la vie des
innocents, pendant que Jésus est décrit en Mt 2,6 comme pasteur de son
peuple. Et comme tel, il regne sur ce peuple en donnant sa vie pour lui
(Mt 27,11.29.32-54) et en le sauvant de ses péchés (Mt 1,21). Ainsi au
regne horrible et terrifiant d’Hérode, s’oppose le réegne d’amour et de
paix de Jésus. Ces quelques arguments nous amenent donc a nous
rendre compte de la légitimité du regne de Jésus et de 'illégitimité de la
royauté d’Hérode.

Au-dela de tous ces paralleles sus-évoqués, une bonne intelligence de
Mt 2,1-12 nécessiterait un examen approfondi de la question de savoir:
qui sont les mages?

5 LA CONCEPTION DES MAGES DANS LES TRADITIONS
BIBLIQUES ET ANTIQUES.

Dans son étude, G.Delling'® a montré que le terme grec wigos a une
multitude de significations. Il désigne tantot les partisans de la classe
sacerdotale perse'?””, tantot toutes especes de personnages détenteurs de

Cf. T.Soding, Davidssohn 331, le confirme clairement quand il dit que le Messie
vient d’Israél, il est juif et peut seulement en tant que juif, acquérir son sens de
sauveur pour son peuple et les nations. Car les pagano-chrétiens ont dii reconnaitre
que Jésus, comme fils d’Israél peut aussi étre leur sauveur, pendant que les juifs au
contralre par I’évangile, savaient que Jésus leur frere est le Messie.

Cf. R.Heiligenthal, Herodes 147.

Cf R.Heiligenthal, Herodes 148.

® Ct. G. Delling, ThHWNT 1V, 360-362.

M .Hengel/H.Merkel, Magier 143, parlent des prétres de la religion de Zarathustra
qui s’y connaissent d’une maniere particuliere dans l'interprétation des étoiles et des
réves.
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pouvoirs surnaturels''’, tantét des magiciens ou propagandistes d’une

nouvelle religion, tantot des sorciers, des charlatans. Mais quelle est
exactement ’image des mages aussi bien dans I’histoire que dans les
traditions bibliques? Voila la question a laquelle il nous faut donner une
réponse dans cette partie du travail.

5.1 DANS LA LXX.

Dans la LXX, le terme uagos n’a d’occurrences que dans le livre de
Daniel (Dn 2 et Dn 5). En Dn 2, allusion est faite au songe de
Nabuchodonosor. En effet, il est raconté que troublé par un songe, le roi
Nabuchodonosor invita chez lui o/ émaoidoi xai of wayor xai of eaguarxol T@y
XaAduiwy (Dn 2,2), pour qu’ils puissent lui interpréter le songe. Il s’y
développa un long dialogue (Dn 2,2-12) a I’issue duquel le groupe des
interpretes des songes, connu sous le nom collectif de «Chaldéensx,
avoua au roi son incapacité de résoudre son probleme: «Il n’est
personne sur terre pour découvrir la chose du roi. Et aussi bien, il n’est
roi, gouverneur ou chef pour poser pareille question & magicien, devin
ou chaldéen. La question que pose le roi est difficile et nul ne peut la
découvrir devant le roi, sinon les dieux dont la demeure n’est point
parmi les étres de chair» (Dn 2,10-11). A ces mots, le roi, dans sa fureur,
ordonna qu’on fasse périr tous les sages de Babylone (navres of gogoi Tijs
BaBuAwviag) y compris Daniel. Daniel apparait donc ici comme 'un des
sages babyloniens. Ce qu’il fait correspond a la pratique magique: il
invoque son Dieu pour la solution du probleme en trois étapes, a savoir,
la préparation, la révélation et la doxologie (Dn 2,17-24)""". Ceci montre
que la supériorité de Daniel par rapport aux autres sages, mages et
devins du roi vient du fait que la révélation ou la sagesse qui ont été
données & Daniel sont fondées en Dieu et lui ont été données par lui. Ce
qu’il faut aussi remarquer ici, c’est que pour le cas de Daniel, c’est
toujours le terme gogos et non celui de payos qui est employé a son égard.
Sur ce, Daniel peut étre considéré comme un modele de mage ou de
sage et étre qualifié selon le mot de H. P. Miiller, comme «le sage devin
par excellence»''?.

En Dn 5, il est question du festin de Balthazar. En effet, pendant que
Balthazar donnait un festin, il ordonna d’apporter les vases d’or et
d’argent que son pere Nabuchodonosor avait pris au sanctuaire de
Jérusalem, pour y faire boire le roi, ses seigneurs, ses concubines et ses
chanteuses (Dn 5,2). Et pendant qu’ils commettaient ce sacrilege,
apparurent soudain des doigts de main humaine qui se mirent a écrire,
derriere le lampadaire, sur le platre du mur du palais royal (Dn 5.5).
Voyant cela, le roi Balthazar fut troublé et envoya appeler tols émaoidovg

10 Cf. S.1.Johnston, Magie. in: DNP 7, 662.
e, Holtmann, Magier 85; J. J. Collins, Daniel 153.
"2 [, P. Miiller, Weisheit 86.
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xal gaguaxols xal Xaldawiovs xai yalagmors (Dn 5,713, Ces derniers ne
purent lui donner une interprétation de ce signe. C’est alors que la reine
se souvient de Daniel qui, par le Saint esprit de Dieu, sa sagesse et sa
prédominance sur tous les sages de Babylone, était classé par le roi
Nabuchodonosor comme le chef des magiciens (Dn 5,11). Et le roi
Balthazar fit appeler Daniel. Et tout comme en Dn 2, Daniel, dans son
interprétation du signe, commence par établir un rapport avec son Dieu,
le Dieu juif et met en relief I’incrédulité du roi (Dn 5,23).

De ces deux récits, il apparait que la LXX, pour ce qui est du cas de
Daniel, voit, d’une part des liens étroits entre une figure positive de
Daniel comme un sage parmi les sages et les autres devins, et d’autre
part apparait aussi une différence visible entre ces deux groupes. Daniel
agissant par Dieu et les autres utilisant les moyens magiques.

5.2 CHEZ PHILON D’ALEXANDRIE.

La plus grande description négative des mages se trouve chez Philon
d’Alexandrie. En effet, dans son traité sur les lois spéciales (De
Specialibus legibus) qui porte sur les dix commandements, Philon
d’Alexandrie s’occupe dans son troisieme livre de l’interprétation du
cinquitme commandement qui interdit formellement de tuer. Apres
s’étre penché sur le cas d’'un meurtre non prémédité dans lequel ’acte
du meurtrier ne compte que pour moitié, dans la mesure ou sa pensée
ne se trouvait pas au préalable sous l’emprise ancienne de
l’ignominiem, Philon s’insurge contre les autres assassins qu’il qualifie
de «sombres scélérats» et qu’il nomme sorciers ou mélangeurs de
drogues (of udyor xai gaguaxevrad)'”, qu’il trouve juste de les faire périr
des que leur culpabilité est établie, ceci pour la simple raison que leur
action et leur pensée travaillent ensemble. Leur action est suffisamment
préméditée par l'invention des procédés et stratagemes qui servent de
malheur pour le prochain“G. A cela, il faut aussi ajouter la discrétion et
la sournoiserie qui entourent l’action des wayor et gaguarevrai™’
Cependant, au dela de cette caractérisation négative des mages et des
mélangeurs de poisons, Philon d’Alexandrie évoque aussi une vraie
magie (7 aAypdns wayxn) qu’il caractérise comme un savoir visionnaire
(6mrven) émoriun) et dont il fait la différence avec la fausse magie''®. Cette

% 11 faudrait remarquer ici que dans la traduction de Theodotion se trouve aussi le
mot //,aﬂ/oug
Cf Philo, Spec Leg 3,92.
° Cf. Philo, Spec Leg 3,93.
Cf. Philo, Spec Leg 3,93
Cf. Philo, Spec Leg 3,95.
Philo, Spec Leg 3, 100-101: «Or donc, pour ce qui est de la magie véritable,
j’entends par la un savoir visionnaire qui permet de discerner les effets de la nature au
moyen des représentations plus nettes, la réputation auguste et flatteuse dont elle jouit
lui vaut d’étre activement étudiée non seulement par des particuliers mais aussi par
des rois, et encore par les plus grands rois, notamment ceux de Perse, a telle enseigne
qu’a ce qu’on dit, personne dans ce pays ne peut étre élevé au trone s’il n’a pas
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magie est donc légitimée par Philon, tant il est vrai qu’elle est étudiée et
pratiquée par les rois, en particulier les rois perses.

Au terme de cette lecture du traité sur les lois de Philon d’Alexandrie,
il est apparu que les mages et la magie mis en relation avec les
empoisonneurs sont vus sous un angle négatif par Philon. Cependant, il
établit une différence entre une sérieuse et vraie science magique et ces
pratiques ignominieuses des sorciers. Cette vraie magie qu’exercaient les
Perses, Philon la caractérise positivement.

5.3 DANS LE NOUVEAU TESTAMENT.

Dans le NT, le mot wayos n’apparait dans les évangiles synoptiques que
chez Matthieu et seulement dans la péricope des mages en Mt 2,1-12“9.
En dehors de cette occurrence, le NT rencontre encore ce mot chez Luc
dans les Actes des Apoétres, mais sous des emplois différents. C’est ainsi
que nous avons le terme uayeia (Ac 8,11), le verbe payetery (Ac 8,9) et le
mot uayos (Ac 13,6.8). Parmi toutes ces occurrences du livre des Actes
des apotres, nous allons nous appesantir uniquement sur la derniere.

5.3.1 LE MAGICIEN Bar-Jésus/Elymas (Ac 13,4-12).

Cette péricope nous décrit en fait le premier voyage missionnaire de Paul
qui aboutit en Asie mineure en passant par Chypre. Accompagné de
Barnabé, ils arriverent a Salamine et se mirent a annoncer la parole de
Dieu dans les synagogues juives (vv. 4-5). Ayant traversé toute 1’ile
jusqu’a Paphos, ils trouverent la un magicien, faux prophete juif, nommé
Bar-Jésus (v. 6). Ce dernier était de ’entourage du proconsul Sergius
Paulus qui était un homme avisé. Le magicien Bar-Jésus entra en action
lorsque le proconsul fit appeler Barnabé et Paul pour lui apporter la
parole de Dieu, c’est alors que Elymas le magicien leur fit opposition,
cherchant & détourner le proconsul de la foi (V. 8). Sur ces entrefaites,
Paul prononca contre le magicien un oracle dans lequel il le caractérise
comme celui qui détourne des voies du Seigneur: «Ftre rempli de toutes
les astuces et de toutes les scélératesses, fils du diable, ennemi de toute
justice, ne cesseras-tu donc pas de rendre tortueuses les voies du
Seigneur qui sont droites?» Ce dernier est rendu aveugle par Paul et le
proconsul embrassa la foi, frappé vivement par la doctrine du Seigneur.

fréquenté la grande famille des mages. Mais de cette magie il existe une contrefacon
qui est, & proprement parler, un art de malheur: Cest celui que cultivent prétres-
mendiants et charlatans, ainsi que la racaille des femmes et des esclaves, lorsqu’ils
promettent exorcismes et désensorcellements et qu’ils prétendent inspirer, au moyen de
charmes et d’incantations déterminés, une haine implacable & des personnes aimantes
et une bienveillance extréme & des personnes haineuses. 1ls se lient d’autre part avec
des ames simple et ingénues, qu’ils trompent en les affriandant, jusqu’a ce que leurs
victimes s’attirent les plus grands malheurs, qui entrainent généralement la dissolution
progressive puis la disparition rapide et sans bruit de vastes essaims de multiples
parents et amis». Voir aussi B.ill'. I 76.
Cf. R.Morgenthaler, Statistik 118. Mt: 4; Mc: 0; Le: O
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Dans ce récit la double caractérisation de Bar-Jésus comme wuayos et
YevdompopyTys mérite une attention particuliere. Par ce parallélisme, Luc
semble vouloir établir une relation entre la magie et la fausse prophétie.
Ceci est d’autant plus vrai, si on admet que le terme Yevdompopnrns a été
introduit dans la LXX pour établir la différence entre la prophétie de
Yahvé et les prédictions pa'l'enneswo. Forts de cette conviction, nous
pouvons dire que chez Luc, le mot uayos a un accent polémique, mieux
péjoratif121. Et le fait que Luc a présenté le magicien Bar-Jésus comme le
tout premier grand adversaire de Paul lors de son premier voyage
missionnaire vient confirmer cette 1nterpretat10n122

5.3.2 LES MAGES EN Mt 2,1-12.

Matthieu dans cette péricope présente une image positive des uayor. Ces
mages viennent de 1’Orient (gm0 dvarod@v). D’origine perse, ces mages
sont des représentants de la sagesse et du savoir orientaux. En décrivant
les mages comme des interpretes des éléments de la nature, en
I’occurrence 1’étoile, Matthieu les considere a n’en point douter comme
des astrologues, c’est-a-dire détenteurs d’un savoir occulte qui s’exerce
sur I’observation des astres. Ce sont des sages'*® des nations paiennes et
des paiens pieux'** qui reconnaissent ce que les responsables du peuple
juif, que sont Hérode et ses conseillers, refusent de reconnaitre. M.Hengel
et H.Merkel vont plus loin dans cette caractérisation positive des mages
en les qualifiant d’élite spirituelle du monde paien'’.

En résumé, nous avons pu découvrir tour a tour I’'image des mages
dans le livre de Daniel, chez I’historien juif Philon d’Alexandrie, dans le
livre de Actes des apotres et chez Matthieu. De cette analyse, il est
ressorti que ’auteur du livre de Daniel ne fait aucun écho de l’origine
perse des mages, mais il les présente ici comme des interpretes des
songes. En outre c’est plus le c6té de la magie qui est retenu ici. Ce qui
fait la différence entre la magie et les choses que fait Daniel, c’est
seulement que l’action de ce dernier est légitimée par Dieu et celle des
mages ne ’est pas'*®. Quant a Philon d’Alexandrie, il a mis en relief la
dangerosité des pratiques magiques dont 1’unique but est de nuire au
prochain. De méme dans le livre des actes des apotres, la double
caractérisation de Bar-Jésus comme magicien et faux prophete, dévoilait
le scepticisme et la polémique qui entouraient les wayoi. Par contre le

o ct. J. Reiling, ¥ETAOIIPOPHTHY 154.
Cf. T. Holtmann, Magier 94; P. Busch, Magie 110.
T. Holtmann, Magier 94, ’exprimait ainsi avec justesse: «Die Apg rekurriert auf
ein negatives Bild vom Magier, der als Typos ins Spiel gebracht wird, um erfolgreiche
Wirksamkeit der Missionare durch den Kontrast stdrker hervorzuheben».

Il faut tout de méme signaler ici la these de M. A. Powell, Magi 8, qui lisant Mt
2 en rapport avec la question de la sagesse, décrit plutdt les mages comme les
chercheurs ignorants, auxquels revient la vraie révélation.

et J.Gnilka, Matthéus I 36; U.Luz, Matthéus I 118; B.Heininger, Magie 275; R.
E. Bvéown Birth 168; W. D. Davies/D. C. Allison, Matthew I 228-230.
Cf. M.Hengel/H.Merkel, Magier 151.
Cf. T. Holtmann, Magier 98.
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témoignage positif sur les mages, nous vient de Matthieu dans la
péricope de 1’adoration du roi des juifs par des mages paiens (Mt 2.1-
12). Cependant, la question reste des lors de savoir sur quoi veut nous
renseigner ce témoignage positif, sur 1’éloge de la magie et des mages,
ou sur une apologie anti-magique? Autrement dit quelle était I’intention
de Matthieu en idéalisant ainsi les mages venus d’Orient?

5.4 LE SENS DE LA REHABILITATION DES MAGES CHEZ
MATTHIEU.

Pour répondre a cette question, une multitude d’interprétations a vu le
jour.

5.4.1 APOLOGIE ANTI-MAGIQUE.

Le fait que les mages soient venus, aient reconnu Jésus comme leur
Seigneur et se soient soumis & son autorité; le fait de n’avoir exercé
aucune magie sur ’enfant Jésus, de ne l’avoir pas protégé par leurs
pratiques magiques; le fait en plus qu’ils aient tout simplement apporté
des présents a Jésus, sans toutefois exiger la moindre rémunération
comme le feraient des magiciens antiques qui vivent de leur profession,
cet état de choses a fait naitre une vision christologique qui consideére la
venue du Christ comme ’anéantissement de toute magie'”’. La fragilité
d’une telle interprétation a poussé W.D.Davies et D.C.Allison a la battre
en bréeche en montrant que les mages dans notre péricope sont des

partenaires et non des adversaires'?®.

5.4.2 L’OUVERTURE AUX NATIONS PAIENNES.

La deuxieme interprétation qui nous parait solide est celle qui porte sur
la mission vers les nations paiennes et qui voit dans les mages venus
d’Orient les «primitiae gentium»'>’. Ce voyage des mages se situe donc
ainsi dans la droite ligne du pelerinage eschatologique des peuples que
décrit Isaie 60. En effet, apres I'Exil, le prophete Isaie décrit une
Jérusalem restaurée et un peuple devenu fidele, qui reconnait que Dieu

127 N s s N sTa s .
Cette these est soutenue en majorité par les Peres de I’Eglise tels que Tertullien,

De Idolatria 9,3 qui estime que depuis I'apparition de 1’étoile du Christ, les puissances
astrologiques sont privées de leur pouvoir; Ignatius, Eph 19,3; Justin, Dial 78,9 qui
par}e de la conversion des mages de leurs démons.

Cf. W.D.Davies/D.C.Allison, Matthew I 229. Trois raisons principales amenent
ces auteurs a aboutir & cette conclusion: Premierement les mages font des dons a
I’enfant, ’adorent et se réjouissent d’agir ainsi . Ensuite les mages ne cooperent pas
avec Hérode. Ils sont plutoét regardés comme ayant une grande personnalité lorsqu’ils
recoivent ’avertissement de Dieu et lui obéissent et enfin les mages de notre texte ne
viennent pas d’Egypte. C’est dire qu’il n’y a aucun parallélisme entre les mages de
Matthieu et les magiciens qui s’opposent a Moise.

Augustinus, Serm 200, 1; 202, 1. D.R.Bauer, Genealogy 154, est aussi de cet avis,
lui qui montre que la venue des mages pour adorer Jésus, indique que Jésus est le fils
d’Abraham en qui toutes les nations de la terre seront bénies. Cette venue vient ainsi
soutenir et donner un contenu spécifique a la Généalogie (Mt 1,1-17); R.E.Brown, Birth
188.
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est sa lumiere. Alors les nations plongées dans 1’obscurité se tourneront
vers 1'unique source de lumiere, Sion, la demeure de Dieu (Is 60,3-9).
Elles viendront de partout et toutes librement, sans contrainte aucune.
Isaie 60 célebre pour ainsi dire la glorification de Jérusalem, ou non
seulement reviennent les juifs de la Diaspora, mais ou affluent des
corteges représentatifs de toutes les nations, subjuguées par la puissance
du Dieu d’Israél et qui apportent de 1’or et de ’encens a Jérusalem,
parce que la lumiere et la gloire de Dieu se sont levées sur elle. Pour
Matthieu, la reconnaissance de Jésus par les mages palens n’est
naturellement que la réalisation de ces prophéties d’Isaie (49;23; 60,3-6)
ainsi que du Ps 72, 10-15"%.

Dans le méme ordre d’idée, un Psaume de Salomon prophétise sur un
roi messianique qui purifiera Jérusalem et attirera & elle non seulement
les juifs de la Diaspora, mais aussi les nations de toutes les extrémités de
la terre (Ps.Salm 17, 31)'*'. 11 serait donc possible que Matthieu se soit
inspiré de ces prophéties lorsque sous les traits des mages, il voit venir

aux pieds du Seigneur les étrangers porteurs d’or et d’encens'?.

5.4.3 MAGES D’ORIENT COMME SYMBOLES DE
L’ACCOMPLICEMENT DES ESPERANCES MESSIANIQUES EN
ISRAEL.

Cette these est soutenue par T. Holtmann. qui montre qu’a la base de la
péricope matthénne des mages, se trouvent les espérances messianiques
portant sur l'attente d’un nouveau souverain issu de la Judée ou de
1’Orient et qui régnera sur 1’Occident'®. Et de fait, de telles espérances
sont témoignées chez Flavius Josephe, Suétone et Tacite.

En effet, dans son traité sur la guerre juive (De bello Judaico) de
Flavius Josephe, nous retrouvons bien la résonance de l’attente d’un
nouveau souverain du monde qui sortira triomphalement de la Judée. Et
précisément dans son troisieme livre de ce traité, Flavius Josephe
applique cette prophétie a Vespasien en lui prédisant ainsi qu’a son fils

130 Cf. J.Gnilka,Matthéus 1 34; J.Radermakers, Matthieu II 39. E.Lohmeyer, Matthéus
21, se situe dans le méme sillage. Car pour ce dernier le départ des mages pour
Jérusalem n’est justifié que par rapport aux attentes eschatologiques du judaisme qui
annoncent qu’a la fin des temps les rois et les peuples viendront & Jérusalem, pour
adorer Dieu et lui présenter des offrandes (Is 60, 6; Ps 72, 10ss).

Il nous faut souligner ici le contraste entre la vision positive de I'universalisme
dans la péricope des mages et les zones d’ombre qui existent dans le Ps. Salm 17. En
effet ce psaume est coloré négativement dans certains de ses versets. C’est ainsi qu’il
prone par exemple la purification de Jérusalem, des nations et méme ’extermination de
ces nations (vv. 22. 24). Ce caractere péjoratif de ce psaume atteint son point culminant
au v. 30 ou il est dit que le roi messianique promis possédera des peuples paiens
comme esclaves sous son joug. Ceci contraste clairement avec Jésus qui est un roi qui se
soucie d’abord de soulager les &mes, de procurer le repos, et dont le joug est facile et le
fardeau léger (Mt 11,28-30). Le seul élément qu’on peut retenir de ce psaume est que,
tout comme chez Matthieu, les nations viennent des extrémités de la terre pour
contempler la gloire de Jérusalem (v. 31).

Cf. P.E.Bonnard, Isaie 412.

B3¢t . Holtmann, Magier 100.
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la dignité impériale en ces termes: «Tu sera César, 6 Vespasien, tu seras
empereur, toi et ton fils que voici» %,

Dans le méme ordre d’idée, Tacite, dans ses «Histoires» mentionne
également un prodige de ce genre: «On vit dans le ciel des armées se
heurter, des armes rougeoyer et soudain une lueur qui, sortant des
nuées, illuminait le temple. Les portes du sanctuaire s’ouvrirent tout a
coup et on entendit une voix surhumaine crier: les dieux s’en vont; en
méme temps il y eut un grand mouvement de départ. Peu de gens
s’effrayaient de ces prodiges; un plus grand nombre était persuadé que
les livres antiques de leurs prétres annoncaient qu’en ce temps la
précisément 1’Orient prévaudrait, et que des hommes partis de la Judée
deviendraient les maitres du monde»'>°. Pour Tacite, ce texte
énigmatique avait prophétisé Vespasien et Titus, mais les gens du peuple
I’interprétaient en leur faveur. Suétone signale de son coOté la large
diffusion de la prédiction de l’attente du nouveau souverain dans tout
1’Orient'*°.

Ce qui est important de souligner ici c’est que dans toutes ces sources,
I’Orient et la Judée apparaissent comme le lieu d’ou viendra le nouveau
souverain attendu. Ainsi, chez Flavius Josephe, nous avons comme lieu
de la proclamation de Vespasien comme 1'unique souverain, ém Tovdaias .
Chez Tacite et Suétone comme indication du lieu d’origine de ce
souverain, la Judée. Des lors, il apparait clairement que 1’expression
matthéenne «Bethléem de Judée» dans la péricope des mages et les
attentes messianiques orientales (Judée) se rencontrent'>’. C’est ici et ici
seulement que les mages d’Orient apparaissent donc dans le récit de
Matthieu comme le symbole de I’attente par le peuple juif d’'un nouveau
souverain qui sortira de la Judée, I’'important ici étant, comme le pense
T. Holtmann, lorigine de ces mages (Orient), dont ils sont les
représentants'®,

Cet excursus sur les analogies historico-religieuses nous a permis de
découvrir que Matthieu en composant son récit, a connu, sinon exploité
des traditions qui existaient avant lui et qui étaient issues de 1’Ancien
Testament ou de I’Antiquité. C’est dire que Mt 2,1-12 a un arriere plan
historique qui projette une lumiere sur le récit et qui permet de mieux
I’appréhender. Et lorsque Matthieu retravaille ces traditions pour les
retransmettre a la postérité, il semble avoir une intention précise.

g; Jos. Bell. TIT 401.
Tac. Hist. V. 13.

123 Suet., Vesp. 4,5.

13 O+ T+ Holtmann, Magier 108 (note 221).
Cf. T. Holtmann, Magier 108.
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6 LES ACCENTS THEOLOGIQUES DE Mt 2, 1-12.

6.1 L’ IMPACT UNIVERSEL DE LA VENUE DE JESUS.

Dans la généalogie en Mt 1,1-17, spécialement dans les mentions de «fils
d’Abrahamy, «fils de David» et dans I’inclusion des quatre femmes étrangeres,
nous avons abouti & la conclusion que Jésus était destiné aussi bien aux juifs
qu’aux paiens'’. Si dans le contexte subséquent a la généalogie, c’est-a-dire la
péricope de I’annonciation (Mt 1,18-25), Matthieu s’est concentré sur Jésus
comme «fils de Davidy, ceci en faisant de Joseph le descendant de David, dans la
péricope de la visite des mages (Mt 2,1-12), Matthieu veut attirer 1’attention sur la
généalogie de Jésus comme «fils d’ Abraham». Aussi montre-t-il que les premiéres
personnes a venir rendre hommage au roi des juifs sont des paiens venus d’Orient.
Et de fait, nous ne le dirons jamais assez. Ces mages sont des non-juifs, des
étrangers, des représentants de la sagesse et de la religion paiennes, mieux des
idolatres. Que Matthieu fasse ainsi venir des mages en premier lieu n’est donc pas
un fait de hasard ni une simple fantaisie. Il voulait par la souligner avec force
I’impact universel de la venue de Jésus. Il voulait montrer que tout comme
Abraham, comme ancétre d’Israél, était en méme temps porteur de la bénédiction
universelle, ainsi son Fils Jésus (Mt 1,1) est en méme temps Messie d’Israél et
sauveur des nations paiennes'*. Pour Matthieu, la venue du Christ répond aux
espérances du peuple juif, et exauce aussi les attentes des paiens, d’ou I’insistance
sur les prophéties pour le judaisme, et sur les mages pour le paganisme. Le Christ
et son évangile apportent aux humains ce a quoi ils aspirent tous, qu’ils
appartiennent au peuple croyant ou aux nations idolatres. Voila pour nous la
premicre intention de Matthieu écrivant cette péricope.

6.2 LA PROSKUNESE DES MAGES OU LA FORME ADEQUATE DE
SE PRESENTER A JESUS.

La deuxieme grande intuition porteuse d’une intention théologique
que nous voulons souligner est I'attitude des mages devant 1’enfant.
Entrant dans la maison, les mages virent ’enfant et sa mere. Et se
prosternant, ils lui rendirent hommage (v. 11). Le verbe grec ici est
moooxwviw (Mt 2, 2; 8;11) qui signifie saluer en se prosternant, se
prosterner devant, se jeter la face contre terre. Chez les Grecs, mpooxuvvéw
n’était originellement rien d’autre que I’expression grecque de
I’apparition d’une vie orientale. Plus tard il a fini par désigner
I’adoration de la divinité terrestre par le baiser et le prosternement'*'.
Chez les juifs, la majorité des occurrences de mporxvvéw reviennent a la

vénération et a 1’adoration du vrai Dieu et Seigneur'** ou aux idoles'*’.

139 Cf. R.E.Brown, Birth 181; H.Stegemann, Uria 276.

Cf. A.Sand, Matthdus 52, soulignait que l'intention de Matthieu en racontant
I’histoire des mages était sans doute de montrer que I’enfant né & Bethléem est bien le
Roi-Messie d’Israél et des Nations. Voir aussi M.Konradt, Israel 294.

"1 Ct. H.Greeven, TAWNT VI 759-760.
42 0f Gn 22,5; 24,26.48.52; Ex 4,31; 24,1; Dt 26,10; Ps 5,8; 29,2.
143 Cf. Ex 20. 5; 23.24; 34.14; Dt 4.19; 1 R 2254; 2 R 5.18.
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Cependant la coutume de prostration devant les rois et ceux sur qui
repose un pouvoir divin était répandu dans 1’ Ancien Orient'*. Chez
Flavius Josephe, mgoowwvéw signifie la vénération de Dieu et des idoles,
tout comme la marque de respect devant I’homme'*’,

Dans le NT, le verbe mngosswvéw apparait comme 1'un des mots favoris de
I’évangile de Matthieu ot1 on en compte 13 occurrences'“®. Tci mgorxvvéw
signifie vénération humble et n’est attribuée qu’a Jésus et dans la
plupart des cas accomplie par des nécessiteux et ceux qui recherchent de
I’aide. Ainsi le lépreux (Mt 8,2), Jaire (Mt 9,18), les disciples dans la
barque (Mt 14,33), la femme cananéenne (Mt 15,25), la mere des
Zébédée (Mt 20,20). Dans d’autres cas, elle est la marque de la peur de
I’homme devant le divin. Tels sont les cas des femmes devant le
Ressuscité (Mt 28,9) et des onze (Mt 28,17). Dans la péricope qui nous
concerne (Mt 2,1-12), mposruvvéw signifie rendre hommage. Et avec cette
proskunese que les mages accomplissent et qui fait inclusion avec Mt
28,17, notre péricope constitue, aux dires de Grundmann, le résumé de
tout I’évangile de Matthieu'"’. Toute cette analyse montre que mgogxvvéw
est la forme adéquate dans I’évangile de Matthieu qui indique comment
on doit se présenter a Jésus. C’est ce que montrent en fait les mages
paiens. Dans ce sens, le verbe Toooxnuvéw a ici une connotation positive,
dans la mesure ou il indique la reconnaissance de Jésus comme roi et
comme ayant une origine divine, par les mages. Ce verbe ne saurait
donc étre une simple expression du respect coutumier'*®. La proskunese
des mages en Mt 2, 11 n’a aucun autre but que de souligner le paradoxe
aigu entre l'attitude des juifs et celle des palens. Car les juifs qui
connaissaient les Ecritures et pouvaient lire ce qu’avaient dit les
prophetes, n’ont pas pu adorer leur nouveau roi. Ainsi, pendant que les
mages paiens 1’ont accueilli et adoré, Hérode, les chefs des prétres, les
scribes et tout Jérusalem se sont enfermés dans l'incrédulité et ont
conspiré au contraire pour éliminer le nouveau roi des juifs“‘g. En se
prosternant donc devant Jésus, les mages accomplissaient par le fait
méme ce qui était annoncé dans un psaume prophétique de 1’Ancien

"4 Ct. H.Greeven, ThWWNT VI 762 (Note 38-40).
Y5 Cf. Josephus, Ant 6,285; Bell. 1,621.

146 Cf. R.Morgenthaler, Statistik 136. Mt: 13; Mc: 2; Le: 2

147 Cf. W.Grundmann, Matthéus 74. 11 montre que le terme adoration en Mt 2,1-12
résume tout 1’évangile de Matthieu dans la mesure ol il met en exergue ce que
I’évangile tout entier soulignera, & savoir: le Messie d’Israél, rejeté par Israél, a été
annoncé et accueilli par les paiens. Cette idée est aussi corroborée par E.Nellessen,
Missionspredigt 120, qui soutient que, celui & qui appartient vénération et adoration de
tous les hommes est né & Bethléem, son propre peuple ne I’a pas reconnu. Mais les
paT?ZISS I’ont reconnu et I’ont adoré.

Cf. G. Tisera, Universalism 57 (note 28).

9 ¢t c. Tassin, Matthieu 30, souligne le méme contraste avec beaucoup d’ironie en
montrant que Matthieu dirige les mages non pas vers Hérode, mais vers Jésus pour
montrer que le chemin que les responsables juifs, bien qu’éclairés par la Bible, n’ont
pas su faire, ces mages paiens I’ont suivi a partir de leur science, plus qu’équivoque, et
dans ’obéissance aux Ecritures
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Testament (Ps 72). Le verbe mposxuvéw ici annonce donc un regne
universel, un régne sur tous les peuples. Ainsi tout comme le Dieu juif
n’est pas seulement le Dieu d’Israél, mais le Dieu de tous les peuples, de
méme Jésus I’Emmanuel, n’est pas seulement Emmanuel pour Israél,
mais Emmanuel pour tous les peuples. Cette lecon, les mages paiens
I’ont donnée aux disciples qui vont accomplir le méme geste d’adoration
devant le Ressuscité a la fin de 1’évangile de Matthieu (Mt 28,17).

6.3 JESUS; UN ROI-MESSIE.

Aussitot que les mages arrivent a Jérusalem, ils désignent Jésus, dans
leur langage paien, comme le roi des juifs (6 Bagireds T@y Tovdaiwy ). Pierre
Bonnard a décelé en cette appellation une portée politique“’o. Plus
intéressant encore est le fait que, lorsque les mages se renseignent sur le
roi des Juifs, Hérode donne & Jésus le titre de xpwrroc (v. 4c). Ce titre
signifie, le Messie, 1’Oint. Matthieu en mettant ce nom dans la bouche
d’Hérode, avait slirement l’intention de mettre en exergue le caractere
messianique de la royauté de Jésus. Il voulait montrer que Jésus est déja
un roi Messie dans sa vie terrestre et pas seulement apres la
résurrection. Ainsi les mages en 1’adorant, adorent, pourrions nous dire,
non seulement le roi des Juifs, mais aussi et surtout le sauveur
universel™'. Voila donc pourquoi en découvrant ce salut, auquel ils ont
également part, les mages se réjouirent d’une tres grande joie éydpnoav
xwoay peyadny opodea (v. 10). Voici comment cette emphase est justifiée par
Pierre Bonnard"?.

6.4 DIEU, PROTECTEUR DE LA VIE DE JESUS.

Le dernier accent théologique que nous voulons évoquer est bien celui
qui se dégage de I’expression xat'dvag (v. 12a) qui signifie (en songe).
Cette expression apparait six fois dans I’évangile selon saint Matthieu,
dont cinq fois dans les récits de I’enfance (1,20-25; 2,12; 2,13-15; 2,19-
21; 2,22)153 et nulle part ailleurs dans le Nouveau Testament ni dans la

150 Cf. P.Bonnard, Matthieu 24. Selon Bonnard, les mages ne viennent pas

s’enquérir d’une haute individualité religieuse, pour elle-méme, mais du roi des Juifs.
Ainsi la naissance de Jésus, toute dénuée qu’elle soit des signes extérieurs de puissance,
n’en a pas moins une portée politique, car c’est le peuple tout entier, que 1’enfant-roi
vient rassembler et arracher a la domination des bergers usurpateurs.

! Cf. F.Hahn, Theologie 1 530. Ici Hahn souligne les contrastes
comportementalistes entre Hérode et les mages. Il montre que, pendant que le roi
Hérode est pris de panique par la prophétie de la naissance d’un roi descendant de
David, les hommes venus de loin adorent I’enfant comme le nouveau roi des Juifs et
comme celui qui apporte le salut pour le monde. Cette anticipation & 'universalisme
sera également évoquée par G. Tisera, Universalism 72, qui montre que la désignation
de Jésus comme «roi des juifs» anticipe la passion ol Jésus sera rejeté par les juifs,
mais reconnu par le centurion paien et ceux qui étaient avec lui (Mt 27,54).

P.Bonnard, Matthieu 26. 11 écrit: «Cette joie, dans le contexte matthéen, est celle
des nations paiennes qui enfin, grace a Jésus, découvrent le salut qu’elles attendaient
obscurément. »

153 Cf. R.Gnuse, Dream 104.
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LXX. Cette expression est une maniere particuliere pour Matthieu de
décrire une révélation accordée en songe. Par elle Matthieu signale
toujours une action révélatrice de Dieu a ses ouvriers'™. Ceux-ci sont
par exemple les mages (2,12), Joseph dans l’enfance de Jésus (1,10; 2,
13. 19. 22) et la femme de Pilate dans le proces de Jésus (27,19). Comme
nous pouvons le constater, I’expression xat’ovag a une grande importance
chez Matthieu'. Les songes constituent chez Matthieu un symbole
ultime de la Providence et de l’assistance divine au genre humain.
Raison pour laquelle on les rencontre du début a la fin de son évangile
et surtout en rapport avec la naissance et la mort de Jésus.

Dans notre texte, ’expression xat’ovag est associée au verbe gonuatiCery
qui selon le mot de Schenk est «un verbe méta-communicatif»'°°. Pour
B.Heininger157 , xomwatiGery en lien avec les songes, est un terme de
révélation ayant une note visuelle ou visionnaire. Il désigne également
un terme pour la partie linguistique et auditive du songe. C’est bien
cette idée qui est présente dans notre texte. Car, en Mt 2,12. 22,
zomuatilery désigne une instruction ou un message transmis en songes par
Dieu. Voila pourquoi ce verbe est conjugué ici au participe aoriste passif,
considéré a juste titre comme le passif divin, étant donné que ce passif
n’a aucun autre agent que Dieu lui-méme. Et comment comprendre que
sur un simple avertissement, les mages s’en retournerent chez eux par
un autre chemin. Le message que Matthieu a voulu annoncer ici est
celui de la protection de l’enfant-roi et de sa destinée par le Dieu
Omniscient et Tout-puissant. C’est aussi ce message que Pierre Bonnard a
su bien résumer en une phrase'”®. De ce qui précede, il apparait
clairement, que les songes manifestent l'intervention divine. Par eux,
Dieu se révele, se manifeste, et fait connaitre ses volontés.

154 Cf. W.Schenk, Sprache 373.

155 ¢y, R.Gnuse, Dream 119. Dans une comparaison qu’il établit entre les songes
dans la tradition Elohiste de la Genese et les songes chez Matthieu, I’auteur estime que
les deux ont pour fonction dans I’histoire du salut de montrer que Dieu conduit son
peuple dans I’espace et le temps & son ultime destinée. A la différence des songes qui
prédisent ’avenir comme chez Joseph et Daniel, des songes qui font des promesses
comme ceux de Salomon en 1R 3, des songes qui proclament un jugement comme ceux
de Samuel en 1S 3 ou qui encouragent comme dans la vision de Paul en Ac 18,9;
23,11; 27,23, les songes chez Matthieu mettent en exergue l’assistance de Dieu a
I’homme pour sa délivrance.

W. Schenk, Sprache 373. L’auteur montre également que ce verbe est synonyme
de gaivouas ( faire paraitre, montrer, révéler ) en ceci qu’ il résume ’apparition visible
et 1’accueil de la révélation dans I’audition. Ainsi les réves, tout comme les astres, se
trouvent cote & cOte comme éléments de prophétie dans l’accomplissement des
Ecritures chez Matthieu.

7 ¢y, B.Heininger, Henochorakel 117.122.

158 P.Bonnard, Matthieu 24.: «Si Jésus apparait dans un monde qui lui est hostile,
un plus puissant que lui, et que ses ennemis, veille sur sa destinée et déjoue les projets
criminels de ses adversaires.»
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7. Conclusion.

En somme, ce second chapitre qui s’acheve était intitulé: Les paiens
devant le roi des Juifs, et il portait sur I’analyse de Mt 2,1-12. Ainsi, au
terme de notre analyse, nous pouvons dire que Mt 2,1-12 est une
continuation et en méme temps une confirmation du signal de
I’universalisme qui a été donné dans le prologue du premier évangile.
Ce signal avait pour but essentiel de montrer que toutes les nations, tous
les hommes, qu’ils soient juifs ou paiens, étaient appelés au salut
apporté par Jésus Christ. La légende des mages constitue donc a juste
titre un avant golt de l'universalisme qui va se manifester totalement a
la fin de I’évangile de Matthieu. La seule différence ici est qu’en Mt 2,1-
12 ce sont les mages paiens qui prennent l’initiative et vont a la
recherche de la lumiere des nations, tandis qu’en Mt 28,16-20 c’est
plutoét Jésus qui va envoyer ses apOtres & la conquéte de toutes les
nations, afin que tous les hommes deviennent ses disciples. Cet
universalisme théorique que nous venons de voir en Mt 2,1-12, va se
dévoiler petit a petit au début de son ministere public dans
I’élargissement de 1’horizon de son activité didactique et thérapeutique
comme nous le verrons en Mt 4,23-25.
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CHAPITRE III: L’AIRE GEOGRAPHIQUE DE
L’ACTIVITE DIDACTIQUE ET THERAPEUTIQUE DE
JESUS (Mt 4,23-25).

Pour introduire le premier des cinq grands discours, a savoir le sermon
sur la montagne (Mt 5-7) et décrire les actes de puissance de Jésus dans
Mt 8-9, Matthieu se sert d’un sommaire’, ¢’est-a-dire un résumé portant
sur I'activité didactique et thérapeutique de Jésus et I’effet produit par ce
ministere. Cette péricope semble présenter cette activité sous ses aspects
universalistes®. Car en méme temps qu’elle limite la mission de Jésus a
son peuple (¢ 19 Aa@) Israél (v. 23)°, I’évangéliste Matthieu souligne
aussi par le verset rédactionnel de Mt 4,24 une vue élargie de la mission
de Jésus®. Voila qui nous intéresse au plus haut point par rapport a
notre thématique sur la relation entre Jésus et les paiens dans la
narration de Matthieu. L’analyse de cette péricope consistera des lors a
découvrir les données géographiques qui y sont mentionnées, afin de
dresser ainsi le portrait des destinataires de 1’activité de Jésus dans ce
sommaire.

1 TEXTE ET TRADUCTION.

23a:

Kai mepiijyey év oAy 1 Talidaia

Et il parcourait toute la
Galilée,

b: ddaonwy év taic cuvaywyais avtéy  enseignant dans leurs
synagogues
c: Kai wmoloowy To cvayyehiov T et proclamant I’Evangﬂe du
Baagideias royaume
d: Kai Sepamevwy naoay voooy xai et guérissant toute maladie et
nacay palaxiay év T4 Aad. toute infirmité dans le
peuple.
24a: Kai aniihdey 7 axon avroi eis oAny  Et sa renommée se répandit

Ty Tvgiay dans toute la Syrie

" 11 est du moins un consensus aujourd’hui que Mt 4,23-25 est un sommaire. Et ce
genre de sommaire sont typiques chez Matthieu. C’est ainsi qu’en plus de notre
péricope, on les retrouve aussi en Mt 9,35; 11,1; 8,16; 12,15; 19,2.Cf. P.Bonnard,
Matthieu 51; D.A.Hagner, Matthew 1 79; U.Luz, Matthdus I 245; J.Gnilka, Matthdus I
106; P.Fiedler, Matthdus 102; F.Wilk, Jesus 94; M.Konradt, lIsrael 53; J.Schmidt,
Hei%sverkﬁndigung 62.

P.Bonnard, Matthieu 51: «Alors que la péricope précédente (Mt 4,18-22) nous
présentait un aspect éminemment personnel de I'activité de Jésus, ’appel des premiers
disciples par leurs noms, celle-ci nous présente cette activité sous ses aspects
multitudinistes et méme internationaux.»

Cf. U.Luz, Judéo-chrétien 83; M.Konradt,
1902.] .Schmidt, Heilsverkiindigung 64.

Cf. A.Sand, Matthdus 87: H.Frankemolle, Matthdus I 201-202; G.Maier, Matthdus 1
96; J.Schmidt, Heilsverkiindigung 64.

Sendung 401; Israel 53 (note
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b: xal mpooryveynay avtd) mavras Tovg Et on lui amena tous les

xands éxovras moilais vooois xal souffrants, atteints de
Bacavoig quvegouévovs xal daipovi- maladies et de tourments de
Couévovs xal mapalvtinovs toutes sortes: possédés,
épileptiques, paralytiques
C: xal édepamevoey aUTolS. et il les guérit.

25a: xal qrorovdnoay aitd oyror moAlor  De grandes foules le
amo s Lalidaiag xai Aexamodews — suivirent, venant de la

xai TepoooAiuwy xai Tovdaiag xai Galilée, de la Décapole, de
méoay Tov Togdavou. Jérusalem, de la Judée et la
Transjordanie.

2 DELIMITATION ET STRUCTURE DE Mt 4,23-25.

Bien que ’action se déroule ici en Galilée (megiijyey év oAy 14 TaliAaig) comme
dans la péricope précédente (Mt 4,18-22), il faut souligner que ce sommaire se
détache de son contexte antécédent du point de vue de la thématique. Car si en Mt
4,18-22 il était question du recrutement par Jésus de ses premiers disciples, notre
péricope résume plutdt 1’activité de Jésus comme enseignant, prédicateur et
guérisseur exorciste. Les liens sont par contre plus sensibles entre Mt 4,23-25 et
son contexte subséquent, c’est-a-dire le sermon sur la montagne. D’une part
I’enseignement (idaoxwy) évoqué au v. 23a constituera la toile de fond de Mt 5-7
et d’autre part les grandes foules (gxAor moAdor) qui suivent Jésus en Mt 4,25 sont
récapitulées (Touvs oxAoug) en Mt 5,1 et constituent ainsi le public du sermon sur la
montagnes.

Pour ce qui est de la structure, ce sommaire se divise en deux parties’.
Il y a d’un coté les actions de Jésus que décrivent les vv. 23-24a et de
I’autre les réactions des hommes (vv. 24b-25). Dans la premiere partie,
le v. 23 décrit les trois éléments constitutifs du ministere de Jésus que
sont ’enseignement (Mddoxwy), la proclamation (xmeloowy) et la thérapie
(Segameiwy) et le v. 24a fait allusion a la propagation de sa renommée (7
axon) au-dela des frontieres d’Israél. La deuxiéme partie, quant a elle,
décrit les réactions des hommes. En effet 'activité de Jésus provoque
une grande émotion aupres des foules, qui se justifie par ’empressement
des hommes a lui apporter (mgospveyxav) tous les malades (v. 24b) et des
grandes foules a le suivre (v. 25). Toute cette articulation formelle du
texte se laisse représenter dans le schéma suivant.

I. Actions de Jésus (vv. 23-24a).
a) Il enseignait (v. 23b)
b) Il proclamait 1’ Evangile du royaume (v. 23c).
¢) Il guérissait (vv. 23d. 24c¢).
d) Sa renommée se propageait (v. 24a).

‘Z Cf. P.Bonnard, Matthieu 53; H.Frankemdélle, Matthdus 1 203.
Cf. P.Bonnard, Matthieu 51; R.Schnackenburg, Matthdus 1 43; H.Frankemolle,
Matthidus I 201; M.Konradt, Israel 53.
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I1. Réactions des hommes (vv. 24b-25).
a) On lui apportait tous les malades (v. 24b).
b) De grandes foules le suivirent (v. 25).

3 TRADITION ET REDACTION.

La premiere partie de ce sommaire (v. 23) est issue de la tradition (Mc
1,39; Lc 444)7, Cependant il faut souligner que cette tradition a été
retravaillée par Matthieu. C’est ainsi qu’on peut remarquer que dans le
texte correspondant de Mc, il est fait mention de deux activités de Jésus
a savoir la prédication (xmoloowy) et la guérison (ra dawovia éBalAwv),
mais non celle de ’enseignement (ddzoxwy) qui constitue ainsi un ajout
de Matthieu®. Le méme constat vaut également pour les éléments de Lc,
paralleles & notre texte. Il faut aussi remarquer que par rapport a sa
source Mc, Matthieu laisse se réaliser de maniere explicite les guérisons
qu’opere Jésus dans le peuple (&v 7o Aa@). Cette précision est aussi
intentionnelle. Matthieu voudrait par elle mettre en exergue ce en quoi

N

consiste la mission de Jésus, d’apres le contexte antécédent & notre
passage (Mt 1,21; 2.,6; 4,16)°.

Par contre ’ensemble du v. 24 c’est-a-dire le discours de Matthieu sur
le succes de Dactivité de Jésus (amiASey % dxon adrod)'® et sur les malades
qu’on lui apportait, est rédactionnel. Le verbe mpooqreyxay étant bien str
un échantillon du style stéréotypé de Matthieu ou toujours des gens mal
en point sont amenés a Jésus'. Il en est de méme de I’expression xai

’ Cf. A.Sand, Matthédus 86; U.Luz, Matthdus I 245.

Il faudrait tout de méme souligner que Mc connait bien cette activité enseignante
de Jésus (Mc 1,22; 6,2; 14,49) mais seulement il ne la mentionne pas dans ce
sommaire. Aussi cet ajout de Matthieu apparait-il comme intentionnel. Matthieu voulait
par la établir une différence nette entre I’enseignement et la prédication.
L’enseignement étant en lien avec la synagogue, la loi et ’exhortation éthique et la
prédication s’occupant de I’évangile et du royaume de Dieu. Cf. E.Schweizer, Matthdus
43; J.Gnilka, Matthdus I 107. Cependant, cette différence entre 1’enseignement et la
prédication n’est pas aussi claire qu’on puisse le penser, dans la mesure ol les deux
semblent parfois fusionner. Voir dans ce sens P.Bonnard, Matthieu 51, qui voit dans
I’enseignement la prédication de Jésus dans les synagogues, dont le contenu était le
méme que celui de la proclamation aux foules; D.A.Hagner, Matthew 1 80; M. Konradt,
Israel 53 (note 187).

Cf. M. Konradt, Israel 53 (note 190). Selon son analyse, Jésus commence ici ce
qu’est sa mission d’apres la citation d’accomplissement de Mt 2,6. car, par son
enseignement, sa prédication et ses guérisons, il pait Israél le peuple de Dieu (Mt 2,6),
ce peuple qui marche dans les ténebres et qui, par 'activité de Jésus a vu se lever une
grande lumiere (Mt 4,16). Autant dire que par cette précision, I’évangéliste Matthieu
veut circonscrire ainsi 1’activité de Jésus en Isra€l. Voir aussi U. Luz, Matthdus I 246.

Parmi les trois sens principaux que requiert le substantif gz dans le NT a
savoir 1’audition-oreille (Mt 13,14; Lc 7,1), ce qu’on entend, la prédication (Rm 10,16;
Ga 3,2), il n’y a que chez Matthieu qu’on retrouve le troisieme sens c’est-a-dire la
renommée, la rumeur publique (Mt 4,24; 14,1; 24,6).

et Mt 4,24; 8.16; 9.32; 12,22; 14.35.
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édepamevoey avtovs qui est tres chere a Matthieu et qui revient plusieurs
fois sous forme rédactionnelle'”.

Enfin, la description au v. 25 de l'effet de l'activité de Jésus, ou
allusion est faite a des foules nombreuses qui le suivaient, vient de la
tradition. Car ce verset correspond au contenu de Mc 3,7b.8 et Lc 6,1713.
Cependant, il est a noter que Matthieu, en ce qui concerne les données
géographiques, supprime de sa source I'ldumée ainsi que Tyr et Sidon
et ajoute plutdt la Décapole. Luc, quant a lui, cite de fagon vague la
contrée maritime de Tyr et de Sidon (Lc 6,17). A dire vrai, en nous
basant sur une perspective strictement historique, n’apparait pas
clairement le but visé par ces modifications de I’évangéliste Matthieu.
Car toute tentative de justifier la suppression de I'ldumée, de Tyr et
Sidon parce qu’ils étaient considérés comme des territoires paiens'®, se
voit confrontée a I’argument selon lequel la Décapole, elle aussi, était du
point de vue de la population, un pays considéré en grande partie
comme paien, habité surtout par les Grecs et les Syriens'. Et tout
comme dans les territoires de Tyr et de Sidon, vivait également dans la
Décapole une forte minorité juivem. Ceci dit, il faut chercher ailleurs que
dans le contexte historique, le motif de la suppression de ces villes par
Matthieu. Et c’est ici que vient a point nommé la proposition de M.
Konradt qui estime que ces modifications n’ont de sens que si l'on se
place sur une perspective biblique, en considérant les contours de ce qui
est généralement nommé la terre d’Israél (y4 Toeand) ou 1’Israél biblique
(Mt 2,20)". C’est stirement le motif de la restitution d’Israél'® qui serait
ici mis en jeu, puisque la Décapole appartenait dans sa grande partie a
cette Israél biblique. Elle couvrait en fait la partie nord des tribus situées
a ’est du Jourdain. Une telle perspective biblique a amené bon nombre
de commentateurs a affirmer que, par la suppression de I’ldumée, de
Tyr et de Sidon, il entrait sans doute dans l’intention du narrateur
évangélique de mettre en relief le succes de 'activité de Jésus en Israél,
et de voir dans les nombreuses foules de la Décapole qui suivaient Jésus,
uniquement des juifs19. Pour mieux apprécier une telle interprétation, il

g Cf. Mt 4,23; 8,7.16; 9,35; 10,1.8; 12,10.15.22; 14,14; 15,30; 17,16.18; 19,2; 21,14.
" Cf. P.Bonnard, Matthieu 53; A.Sand, Matthédus 86.
s Cf. R.Schnackenburg, Matthéus 1 44; M.Konradt, Israel 54.

Ctf. F.Vigouroux, Décapole, DB II 1334; P.Bonnard, Matthieu 53; J.Radermakers,
Matthieu II 71.

16 Cf. Josephus, Bell 1I 466-480; G.Theiflen, Lokakolorit 69-70; U.Luz, Matthaus I
2471;7M.K0nradt, Sendung 401 (note 17); Israel 54.

Cf. M.Konradt, Israel b4; Voir aussi [.Gnilka, Matthdus 1 108;
W.D.Davies/D.C.Allison, Matthew 1 420, H.Frankemolle, Matthdus 1 202; W.Trilling,
Israel 136; G.Garbe, Hirte 39; U.Luz, Matthidus I 247.

18 Cf. P.Fiedler, Matthidus 104; M.Konradt, Israel 54.

Cf. R.Schnackenburg, Matthdus I 44. Du point de vue de cet auteur, les régions
citées soulignent bien str 1’élargissement de 1’action de Jésus en Galilée, mais malgré la
forte hellénisation exprimée ici par la Décapole, elles n’ont pas le sens d’une activité de
Jésus au-dela du peuple juif (Mt 10,5-6). C’est d’ailleurs la raison pour laquelle
Matthieu n’a pas retenu I’ldumée au sud, et les villes typiquement paiennes de Tyr et
Sidon au Nord, qui sont nommées par Marc. Il poursuit d’ailleurs sa logique en
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nous semble indispensable d’examiner d’une part l'intention de
Matthieu lorsque, citant le prophete Isaie, il parlait de «I'eMAdia iy
evav>», et d’analyser d’autre part le verset rédactionnel de Mt 4,24.

4 LA GALILEE DES PATENS (Mt 4.15).

Dans le texte qui nous occupe (Mt 4,23-25), Matthieu cite deux fois de
suite la Galilée: d’une part pour décrire le champ d’action de Jésus qui
est «la Galilée tout entiere» (v. 23) et d’autre part pour présenter les
régions d’ou s’originent les foules qui suivent Jésus «amo 175 ['atiraia>
(v. 25). Cette sorte d’inclusion montre & quel point la Galilée est
importante pour Matthieu. Car c’est 14, d’apres sa narration, ou Jésus
aura passé la plus grande partie du temps de son activité. Cette
importance de la Galilée est d’autant plus frappante lorsque Matthieu,
reprenant les paroles du Prophete Isaie (Is 8,23-9,1) met dans la bouche
de Jésus cette expression célebre: «I'alidaia v éXviv» (Mt 4,15). On se
pose des lors la question de savoir si Jésus de Nazareth aurait habité
chez les paiens ou aurait exercé son ministere dans la Galilée paienne.
Sinon alors, que voulait exprimer I’évangéliste Matthieu dans ce mot
«Galilée des paiens»?

Du point de vue étymologique, I’expression Galilée des paiens vient de
1’hébreu galil hagoim qui désignait le district ou le carrefour des paiens™.
Et au temps de Jésus, comme le pensent certains commentateurs, la
population y était extrémement mélée®'. Certains voyaient le ministere
de Jésus dans cette Galilée, un accomplissement eschatologique, mais
sans connotation universaliste>?. Cette theése semble assez fragile dans la
mesure ou il n’est pas question ici de la description de la situation
ethnique et culturelle du temps de Jésus. Il est certain qu'une vague de
conquétes et invasions a traversé la Galilée23, mais dire que, par ces
conquétes, il y a eu un véritable mélange des peuples est loin d’étre
vrai®*. Matthieu montre en effet clairement dans son évangile que Jésus

montrant que les grandes foules qui viennent de la Décapole, de Jérusalem, de la Judée
et de la Transjordanie représentent le peuple d’Israél auquel la mission de Jésus et la
Bonne Nouvelle étaient destinées. P.Fiedler, Matthdus 103, abonde dans le méme sens
lorsqu’il estime que dans le temps qui précede la passion de Jésus, les foules qui le
suivaient ne pouvaient étre que d’Israél. C’est pourquoi de sa source Mc 3,7-10,
Matthieu a supprimé I'ldumée, tout comme les régions paiennes de Tyr et Sidon;
U.Luz, Matthdus 1 247; M.Konradt, Israel 54. Par contre P.Bonnard, Matthieu 53,
voyait plutoét dans ’évocation de la Décapole le fait que Matthieu voulait insister sur le
caragt‘ere mélangé des foules qui suivent Jésus.

Cf P.Bonnard, Matthieu 48; J.Schmidt, Heilsverkiindigung 61 (note 80).

' cr. . Lohfink, Bergpredigt 25; E.Schweizer, Matthdus 37; A.Kretzer, Herrschaft
79; 212J .Bonnard, Matthieu 48; R.Schnackenburg, Matthéus I 40.

Cf W. Trilling, Israel 112-113; W. Grundmann, Matthdus 106.

3. M. Ebner, Jesus 30-31.

Cf. U.Luz, Matthaus I 235. Il montre en effet que, du point de vue historique, la
Galilée était apres 70 le noyau d’Israél et elle ne pouvait pas I’étre si avant 70 elle
n’était pas fortement habitée par les juifs.
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était le Messie d’Israél, qu’il a proclamé la Bonne Nouvelle dans les
Synagogues d’Israél et il a méme formellement interdit a ses disciples
une activité en dehors d’Israél (Mt 10,5-6). Il est donc clair qu’en
employant ’expression «Galilée des Paiens», il n’était pas dans
I’intention de I’évangéliste Matthieu de dire que la Galilée serait habitée
par les pa'l'ens25, méme quand 1’évangéliste par cette expression donne
I’impression que le ministere de Jésus s’était déployé avant paques en
grande partie dans une région pa'l'enne26. Il faut cependant souligner ici
que cette Galilée, telle qu’elle est décrite par Flavius Josephe a la veille
de la guerre juive, était entourée des villes hellénistiques et palennes27
Et ce n’est que dans ce sens qu’on pourrait parler dans une certaine
mesure de la Galilée des pa'l'en328

Pour d’autres l’expression I'alidaia tav &dvawv sert a désigner le
ministere de Jésus pour les Juifs en Galilée comme 1’accomplissement de
la prophétie d’Isaie et en méme temps elle sert a préfigurer 1’ouverture
vers les nations pa'l'ennes29. Des lors, bien que le ministere de Jésus soit
limité sur Israél, il requiert tout de méme, par cette expression une
perspective universaliste®

En ce qui nous concerne, nous voulons voir dans 1’expression I'aAiddia
@y é%av un sens plus théologique qu’historique®’. Car, bien que la
Galilée désigne le lieu historique ou Jésus de Nazareth a initié son
ministere public, elle évoque surtout ce que la mission de Jésus a
provoqué dans I’histoire du salut, & savoir 1’acces au salut pour les
paiens qui va se réaliser aprés paques (Mt 28,19)32. De ce fait, le

Cf H.Giesen, Sendung 124; U.Luz, Matthdus I 235; M.Ebner, Jesus 33.

6 ct. J.Schmidt, Heilsverkiindigung 60.

Jos. Bell. 3,35-38: «Il y a deux Galilées, respectivement appelées la Haute et la
Basse. Elles sont entourées par la Phénicie et la Syrie. A 1’Occident elles sont délimitées
par les confins du territoire de Ptolémais et par le Carmel, montagne appartenant
autrefois aux Galiléens, et maintenant aux Tyriens. Au Carmel confine Gaba, ville des
cavaliers, ainsi dénommée du fait que les cavaliers licenciés par le roi Hérode s’y sont
établis. Au Sud, la limite en est la Samarie et Scythopolis, jusqu’aux eaux du Jourdain.
A 1I’Orient, elle est limitée par les territoires d’Hippos, de Gadara et de la Gaulanitide.
De ce coté c’est la frontiere du royaume d’Agrippa. Au Nord, la Galilée est limitée par
Tyr et le territoire des Tyriens. Ce qu’on appelle la Basse Galilée s’étend en longueur
de leerlade a Chaboulon, dont est voisine Ptolémais sur le littoral».

Cf M.Ebner, Jesus 33 (note 15).

Cf W. D. Davies/D. C. Allison, Matthew 1 383; J. Gnilka, Matthdus I 97; U. Luz,
Matthéaus I 171.

Cette anticipation & I'universalisme est différemment exprimée par les
commentateurs: C’est ainsi que W. D. Davies/ D. C. Allison, Matthew I 385, parlent de
la fin qui est préfigurée dans le début (Mt 21,43); J. Lange, Erscheinen 249, voit dans
la mention de la Galilée des paiens, une anticipation de la rencontre imminente de
Jésus avec les paiens (Mt 8,5-13; 15,21-28); Pour J. Gnilka, Matthdus I 98; R. H.
Gundry, Matthew 60; U. Luz, Matthdus I 171, il est question ici de la future mission
aupr1es des paiens partant de la Galilée (Mt 28,19).

C’est avec raison que U.Luz, Matthdus I 235, dit de la Galilée des paiens qu’elle
aup caractere fictif.

Cf. F.Hahn, Verstandnis 109; U.Luz, Matthdus I 235; H.Frankemdolle, Jahwebund
110; D.A.Hagner, Matthwe 1 73; R.H.Gundry, Matthew 60; U.Luck, Matthéus 44;
G.Tisera, Universalism 98; K-C.Wong, Theologie 93; H.Giesen, Galilda 34; Jesus 124.
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ministere de Jésus en Galilée est une anticipation de I’ordre de mission
universelle donné par le Ressuscité aux disciples en Galilée. Le
qualificatif paiens, appliqué a la Galilée,évoque bien cet événement
final®®. Par le choix de la Galilée des paiens comme lieu de l’activité de
Jésus, Matthieu voulait souligner que la prédication et la mission de
Jésus, ainsi que le salut qui en découle, ont une connotation
universelle®. Et a travers cette Galilée, se profile déja non seulement le
cercle des destinataires du sermon sur la montagne (Mt 5-7)%, mais
aussi a la fin de I’évangile, la montagne de la Galilée (Mt 28,16) ou tous
les hommes du monde entier seront conviés & un rassemblement.

5 ANALYSE DETAILLEE DE Mt 4,24.

Le verset rédactionnel de Mt 4,24 est un verset clé pour la
compréhension de ce sommaire. Et le fait que I’évangéliste Matthieu 1’ait
ajouté nous semble tres révélateur. Des lors, pour une bonne
interprétation de cette péricope, il nous parait tres utile de découvrir les
éléments constitutifs de ce verset.

En effet, la premiere partie de ce verset (v. 24a) commence par la
mention que la rénommée de Jésus se répandit dans toute la Syrie (eis
ohpy Ty Zvpiav). Cette notice qui est tres controversée et dont
I’interprétation n’est pas facile, mérite néanmoins une attention
particuliere. En effet, dans le NT le mot Syrie désigne généralement la
province romaine de la Syrie®®. C’est d’ailleurs ce sens qu’accordent
certains commentateurs a 1’évocation «de toute la Syrie» dans notre
texte®”. Or ce sens, pour d’autres, semble impossible dans ce contexte™.
Ceci a amené d’autres auteurs & se demander si la mention eic oAy T
Jugiav me renvoyait pas probablement a la communauté matthéenne
localisée en Syrie®”. A notre humble avis, toutes ces supputations
devraient s’éclaicir si, et seulement si, on se démarque de la sphere
historique pour scruter la visée théologique de ce verset. De ce point de
vue, il serait certainement question dans 1’évocation de «toute la Syrie»
d’un pays non-juif qui était dans ’attente de la Bonne Nouvelle du salut
apporté par Jésus®’. Et la précision, que c’est la réputation de Jésus, qui
traverse les frontieres d’Israél et non Jésus lui-méme, peut-étre par

33 Cf. G. Tisera, Universalism 98.
34 Cf. J.Gnilka, Matthédus I, 97, qui voit en Mt 4,14-16 le dépassement des frontieres
du 3s5alut messianique; J.Schmidt, Heilsverkiindigung, 62.
Cf. H.Frankemdlle, Matthdus 1 203.
35 Cf. Le 2.2; Ac 15,23.41; 18.18; Gal 1,21
37 Cf. W.Wiefel, Matthdus 73; P.Fiedler, Matth&us 102.

Cf. P.Bonnard, Matthieu 52; R.Schnackenburg, Matthdus I 43. Pour ces auteurs, il
n’est aucunement question dans 1’évocation de «toute la Syrie», de la Syrie romaine
dont9 Antioche était le chef lieu, mais des pays voisins de la Galilée.

Cf. J.Gnilka, Matthdus 1 108; H.Frankemdélle, Matthdus I 203; P.Fiedler, Matthdus
1034; (7[ .Radermakers, Matthieu II 70.

Cf. J.Schmidt, Heilsverkiindigung 63.
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crainte de se rendre impur en allant dans un pays paien, semble le
confirmer clairement*'. S’il est ainsi vrai que Jésus dans son champ
d’action a en vue les habitants de la Syrie palenne, ceci devient donc
une anticipation de I’extension de la Bonne Nouvelle du salut au-dela
des frontieres d’Israél et souligne par le fait méme, la perspective de la
mission aupres des paiens de 1’évangile de Matthieu dans 1’évocation de
«toute la Syrie»*

Cette analyse nous permet donc d’aborder dans un second temps le
probleme soulevé par le verbe mgosnveyxav en Mt 4,24b. Ce probleme se
résume dans la question de savoir: qui sont-ils, ceux qui apportent les
malades a Jésus? Pour le dire en d’autres termes: d’ou viennent les
malades? Si notre analyse sur la Syrie est bonne, on peut affirmer que
les sujets du verbe mgosveyxay sont des gens issus des régions paiennes
de la Syrie*’, qui avaient stirement entendu parler de Jésus et qui ont
cru a sa puissance de guérison. On se demande alors comme
R.H.Gundry, si, du point de vue de la logique narrative de Matthieu, ce
verset n’est pas une préfiguration du récit de guérison de la fille de la
femme cananéenne, dans la mesure ou cette femme qui sortait de ces
régions paiennes de Tyr et de Sidon, mieux de la Syrie, avait aussi,
auparavant entendu parler de I’activité de Jésus en Israél*. Que les
malades qui accouraient vers Jésus soient d’origine paienne peut aussi
trouver une confirmation dans I’examen des maux et tourments qui les
accablaient. Et de fait, dans le catalogue des maladies et des tourments
dont souffraient les gens qui accouraient vers Jésus, Matthieu évoque les
infirmités liées a la souffrance de l’esprit humain. Car les termes
OapoviGopévous, aelmmialouuévous ainsi que magalvrixols peuvent se comprendre
comme des maladies provoquées par des mauvais esprits. Elles ont donc
généralement un lien étroit avec la croyance paienne aux démons et a
une religiosité paienne®’. Des lors que Jésus guérit toutes ces maladies et

e, J.Gnilka, Matthdus I 108. Il montre que si Jésus n’entre pas en Syrie pour
aller en Mission et que c’est seulement sa réputation qui s’ y répand, cette remarque
n’a de sens que si la Syrie est comprise comme un pays non-juif dont la frontiere se
trouye au nord de la province de la Galilée.

Cf. J.Schmidt, Heilsverkiindigung 62. De méme pour A.Sand, Matthdus 87,
I’expression «toute la Syrie» souligne une vue élargie de ’évangéliste Matthieu, mais
seulement, il la rapporte aux grandes colonies juives qui habitaient en Syrie. Pour
M .Konradt par contre, I’évocation de la Syrie en Mt 4,24 souligne bien la restriction de
I’activité de Jésus en Israél, ceci pour une double raison: d’une part Jésus lui-méme ne
va pas en Syrie, c’est seulement sa renommée qui s’y répand et d’autre part il est
question ici des juifs de la Diaspora vivant en Syrie. Cf. M.Konradt, Sendung 401 (note
19); Israel 54 (note 195).

Il faut remarquer ici que la Syrie d’alors comprenait la Phénicie, tout comme les
régions de Tyr et Sidon mentionnées en Mc 3,8, mais que Matthieu a supprimées dans
ce passage (Mt 4,23-25). Cf. G.Muier, Matthdus i 96; J.Schmidt, Heilsverkiindigung 63
(noﬁ 86).

Cf. R.H.Gundry, Matthew 64.

Cf. J.Schmidt, Heilsverkiindigung 63. Pour lui, ces différentes maladies sus-
évoquées refletent la religiosité paienne dominée principalement par la peur des
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tous ces tourments liés au paganisme, la lecon qui en découle devient
ainsi claire: Jésus n’est pas seulement le sauveur du peuple élu, mais il
I’est aussi dans un sens plus large pour les paiens®®. Telle est la Bonne
Nouvelle, c’est-a-dire la foi au Dieu unique et vrai, le Pere de tous les
hommes, qui devait étre proclamée aux Paiens. Et c’est le désir de

rencontrer ce Dieu qui motivait siirement ces derniers a accourir vers
Jésus.

6 CONCLUSION.

En résumé, I’objectif visé dans 1’analyse de Mt 4,23-25 était de saisir la
portée théologique de ce sommaire dans la narration matthéenne.
Autrement dit, il fallait examiner I’intention de Matthieu dans
I’évocation de l’activité enseignante et thérapeutique de Jésus, et surtout
dans la mention des régions paiennes dans lesquelles cette action a été
accomplie. Au terme donc de cette investigation, il est apparu que dans
sa stratégie narrative, Matthieu a souligné la dimension hollistique de
I’activité de Jésus. Ceci se vérifie déja sur le plan formel, ou Matthieu
met en évidence la totalité exprimée dans les expressions comme «toute
la Galilée» (v. 23a), «toutes les maladies et toutes les infirmités» (v.
23b), «toute la Syrie» (v. 24a), «tous les malades» (v. 24b) et enfin «de
grandes foules» (v.25a). Cette mise en exergue de la totalité par
Matthieu est une preuve de I’universalisme®’. C’est dire en fait que tous
les hommes, juifs comme paiens, sont concernés par 1’activité de Jésus.
Plus explicitement dit, ce sommaire nous a permis de découvrir que les
destinataires de ’activité didactique et thérapeutique de Jésus sont issus
d’horizons différents. Les juifs sont concernés en tout premier lieu, en
tant qu’ils sont les destinataires historiques de la prédication de Jésus.
C’est le sens des expressions év oAy 17 I'adidaig et év 7§ Aa@ en Mt 4,23.
Ensuite il y a aussi des pagano-chrétiens comme nous 1’avons remarqué
dans l’excursus sur 1’expression eic oAy v Zvgiav et sur les maladies et
tourments que Jésus guérissait en Mt 4,24. Enfin les derniers
destinataires qui jouissent également de cette activité de Jésus sont les
habitants de la Décapole et de la Transjordanie (Mt 4,25), régions qui
peuvent étre décrites comme «le modele géographique d’une
communauté mixte»*®. En définitive, nous pouvons retenir de ce
sommaire que Jésus n’exclut d’avance personne de son champ d’action.
Il accueille tous les hommes indépendamment de leur origine raciale et

démons, la croyance au destin qui s’expriment dans les pratiques superstitieuses et
astrologiques.

Cf. J.Schmidt, Heilsverkiindigung 63.

Cf. U.Luz, Matthdus I 246. D.A.Hagner voit dans cette insistance sur la totalité
un sens plutét hyperbolique que littéral. C’est un discours absolutisant qui veut
souiiggner I’'importance de I’activité de Jésus. Cf. D.A.Hagner, Matthew I 80.

Cf. J.Schmidt, Heilsverkiindigung 64.
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de leur culture, pourvu qu’ils fassent preuve d’une grande foi, comme
nous le verrons dans le cas du centurion de Capharnaiim (Mt 8,5-13).
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CHAPITRE 1V: LE CENTURION DE CAPHARNAUM (Mt
85-13).

Dans le sommaire sur ’activité enseignante et thérapeutique de Jésus, Matthieu a
insinué que la renommée de Jésus se répandit au-dela des frontieéres d’Israél (Mt
4,24). Une telle propagation de sa réputation a dii a coup slr provoquer
I’empressement des gens de différents horizons a venir vers Jésus. C’est justement
dans ce sillage que 1’évangéliste Matthieu nous rapporte dans cette péricope (Mt
8,5-13) la rencontre de Jésus avec un centurion (éxatévragyec) paien, un étranger’
a Capharnalim. Dans ce texte, Matthieu voudrait mettre en évidence I’importance
de la foi, qui seule peut, non seulement permettre le retournement de Jésus, mais
aussi et surtout rendre insignifiantes les différences sociales et ethniques®. Car si
la demande du centurion de I’armée romaine a fini par €tre exaucée, c’est parce
qu’il a fait preuve d’une grande foi, une telle foi que Jésus n’avait jusqu’ici
trouvée chez personne en Israél (Mt 8,10). En quoi consiste alors exactement cette
grande foi de cet étranger? Telle est la question fondamentale que nous nous
proposons d’¢élucider dans I’analyse de cette péricope.

1. TEXTE ET TRADUCTION.

Sa: EireASovros 0 avtot eic Kagagvaouu, Etant entré a a Capharnatim,
b: mporiAdey avT@® éxaTovrapyos un centurion vint a lui,
C: TagaxaAdy alToy le suppliant
6a: xal Aéywy et disant:
b: xlgie, 0 mais wov BeBAnrar év i oixiz  «Seigneur, mon enfant est
nagaluTino, alité, paralysé a la maison;
c: dewis Bacavilousvos. il souffre terriblement.»
7a: Kal Aéyer alrdy Et il lui dit:
b: éyw éASwv Sepamciow avToy «Je vais aller le guérir»
8a: xal amorpiSeis o enatovraoyos Mais le centurion reprit,
b: oy il dit:

C: xUgle, oUX ElWl IXaVO§ «Seigneur, je ne suis pas

! Le centurion était un officier en charge d’une légion de 100 soldats. Il était
certainement au service d’Hérode Antipas (Mt 14,1-12). Autant dire qu’il servait Rome
ou les rois vassaux. Faisant ainsi partie du pouvoir étatique, ce centurion pourrait étre
classé parmi les opposants. Cf. U.Poplutz, Welt 80 (note 115). Dans les textes grecs
contemporains du premier évangile, le mot éxarovragyos désignait presqu’ exclusivement
un non-juif, un paien. Cf. C.Buchard, Matthdus 65-67; D.A.Hagner, Matthew 1 204;
F.Wilk, Jesus 113 (note 226). W.D.Davies/D.C.Allison, Matthew II 19. Cependant, il
faut souligner qu’a la différence de Luc qui le clarifie en Lc 7,3, Matthieu ne décrit pas
explicitement cet homme comme un étranger. Mais cela apparait dans le texte en Mt
8,10 ou Jésus affirme de facon claire que chez personne en Israél, il n’a trouvé une telle
foi. Enfin, sa demande ayant été exaucée, le centurion ferait certainement partie en Mt
8,11 de ces moAol amo avatoddy xai duudy qui prendront place avec les patriarches a table
du festln eschatologique. Toutes choses qui font de lui un étranger.

2 ¢t H. J.Held, Wundergeschichten 182; K-C.Wong, Theologie 112.
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digne

que tu entres sous mon toit;
mais dis seulement une
parole,

et mon enfant sera guéri.
Car moi, qui ne suis qu'un
homme soumis & une
autorité,

j’al des soldats sous mes
ordres;

je dis a ’un:

va!

et il va,

et & un autre: viens!

et il vient,

et & mon serviteur: Fais ceci!
et il le fait.»

Entendant cela,

Jésus fut dans I’admiration
et dit

a ceux qui le suivaient:

«En vérité, je vous le dis,
chez personne en Israél, je
n’ai trouvé une telle foi.

Eh bien je vous dis

que beaucoup viendront de
I’orient et de 1’occident

et prendront place avec
Abraham, Isaac et Jacob au
festin du Royaume des cieux,
tandis que les fils du
Royaume seront jetés dans
les ténebres extérieures;

la, il y aura des pleurs et des
grincements de dents.»

Et Jésus dit au centurion:
«Va!

qu’il t’advienne comme tu as
cru.»

Et son enfant fut guéri a
cette heure méme.



2. PLAN ET STRUCTURE DE Mt 8,5-13.

Mt 8,5-13 n’est pas une description, mais un dialogue entre Jésus et le
centurion®. Ceci s’illustre d’ailleurs par la présence dans le texte des
verbes d’expressions tels que Aéyw (vv. 6a; 7a; 10c; 11a; 13a), amoxgivoual
(v. 8a) et gnui (v. 8b) et qui peuvent étre considérés a juste titre comme
les éléments structurants de ce récit. Le texte commence en effet au v. 5a
par une transition narrative qui est au génitif absolu (eired3ovros 02 adroi
els Kagagvaodu), cette construction que Matthieu utilise de préférence pour
commencer une nouvelle péricope ou une nouvelle unité littéraire”.
Apres cette introduction narrative (v. 5), vient le premier discours du
centurion qui, dans un style direct présente sa requéte a Jésus et décrit la
maladie de son enfant (v. 6). Ensuite la deuxieme séquence rapporte le
premier bref discours de Jésus (v. 7). Il est introduit par un présent
historique (Aéyz) qui sert ici & souligner I'importance de la réponse de
Jésus qui va suivre®. La réponse hésitante de Jésus amene le centurion a
prononcer un second discours qui, aux dires de M.Konradt, est considéré
non comme l’expression de I’humilité, mais pluté6t comme ayant un
caractere argumentatif (vv. 8-9)°. Ainsi dans la premiere partie de cette
argumentation, le ton porte sur la proposition adversative aAa wovoy efmé
Aoyw, xal ladqoetar o mais wouv (v. 8ef) dans laquelle le centurion exprime sa
foi en la puissance de la parole de Jésus. La conjonction de coordination
yie (v. 9a) qui joue ici une fonction de justification relie le v. 9 au v. 8’
et établit surtout un parallélisme entre la proposition sus-évoquée (v.
8ef) et les trois exemples de commandement au v. 9 qui servent
d’illustration a la foi du centurion. La grande foi du centurion pousse
Jésus, dans une quatrieme séquence, a délivrer son second grand
discours (vv. 10-12). La premiere partie de ce discours est constituée de
I’admiration de Jésus (v. 10). Avec une grande solennité, illustrée ici par
la formule auny Aéyw tuiv (v. 10e), Jésus énonce son constat: «Chez
personne en Israél, je n’ai trouvé une telle foi». De cette affirmation
découle comme conséquence immédiate 1’insertion des vv. 11-12 dans
lesquels Jésus, justifiant son constat, prophétise sur ’avenir. Il faut noter
que dans ces deux versets, le temps de la narration est rompu®. On
passe brusquement de laoriste au futur (Glovow, avaxhiSgoovras,
éxBAnSnoovras, Zrrar). Du point de vue sémantique, les vv. 11-12 sont
structurés en parallélismes antithétiques”. Ainsi nous pouvons relever les
oppositions sémantiques entre les moAoi et les vior i Bagideiag, ceux qui

Ct. U. Luz, Matthdus II 12, selon qui le dialogue se trouve au centre de ce récit; K-
C. Wong, Theologie 113; W.D.Davies/D.C.Allison, Matthew II 17.
Hormis cette occurrence de Mt 8,5, on trouve encore cette construction en Mt
8,1.28; 17,22.24; 24,3; 27,19.
> Cf. A.Sand, Matthdus 179; U.Luz, Matthdus II 13 (note 6); M.Konradt, Israel 75
(note 312).
Cf M .Konradt, Israel 77.
Cf F.Wilk, Jesus 114 (note 235).
Cf H.Frankemolle, Matthaus I 300.
¢t 6. Tisera, Universalism 121-122.
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participeront au festin eschatologique (dvaxAiSqoovrar) et ceux qui en
seront exclus (¢xBAySmoovrar), le royaume des cieux (4 Bagideia 1@y olgavaw)
et les ténebres extérieures (16 guoros 10 2Ewregov). Sur le plan du contenu,
si la premiere partie de cette prophétie est une promesse (v. 11), la
seconde s’avere étre une menace (v. 12). Enfin le v. 13 qui constitue
I’exaucement du centurion peut étre considéré comme la conclusion a ce
récit. Il se divise en deux parties, a savoir d’une part la guérison
proprement dite, qui est marquée dans le texte par le renvoi a
I’impératif du centurion, suivi de ’adverbe ws ayant un sens causalw,
qui met en exergue la foi du centurion (v. 13a-c) et d’autre part il y a le
constat de la guérison souligné par le verbe a3y qui est ici a 1’aoriste

. ; . ‘ . 11
pa551f. De tout ce scénario se degage la structure suivante .

Introduction narrative (v. 5).

1. Premier dialogue (vv. 6-7)
a) Requéte du centurion (v. 6)
b) Réponse hésitante de Jésus (v. 7)

2. Deuxiéme dialogue (vv. 8-12)
a) Argumentation du centurion (vv. 8-9)
Foi du centurion en 1’ évoia de la parole de Jésus (v. 8)
Ilustration par analogie d’autorité (v. 9).

b) Réaction de Jésus (vv. 10-12)
Admiration de Jésus devant la foi du centurion (v. 10).
Promesse pour les moAdoi (V. 11).
Menace pour les vio/ tiis fagireias (v. 12).

Conclusion (v. 13).
a) Libération (v. 13a-c).
b) Constat de la guérison (v. 13d).

10 Cf. P.Bonnard, Matthieu 116.

Nous voulons remarquer ici que pour cette péricope il existe d’autres formes de
structures comme par exemple celle de A.Sand, Matthdus 178. Se basant sur les motifs
d’un récit de miracle, il développe une structure en huit parties a savoir: 1) Entrée en
scéne de Jésus (v. 5a); 2) entrée en scene du centurion (v. 5b); 3); 3) Supplique et
description de la maladie (v. 6); 4) Hésitation de Jésus (v. 7); 5) Argumentation et
expression de la foi du centurion (vv. 8-9); 6) Admiration de Jésus (v. 10), suivie de
I'insertion de la parole du jugement (vv. 11-12); 7) Exaucement (v. 13a); 8) Constat de
la guérison (v. 13b). Nous pouvons aussi mentionner la structure de D.A.Hagner,
Matthew I 203. Ce dernier a fait une distinction entre la structure du récit de base de
la guérison de ’enfant du centurion de Capharnatim (Mt 8,5-9.13) et la structure des
versets issus de Q que Matthieu a ajoutés dans cette péricope. Ainsi, selon lui, I’histoire
proprement dite du centurion se structure en quatre parties que sont: 1) La requéte du
centurion (vv. 5-6); 2) La réponse de Jésus (v. 7); 3) L’argumentation du centurion
(vv. 8-9); 4) La guérison (v. 13). Enfin, il y a aussi la structure en trois parties de
J.Gnilka, Matthdus 1 298, qui sont: L’exposition (v. 5), le dialogue (vv. 6-12) et la
conclusion (v. 13).
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Cet agencement du récit de facon argumentative et aussi symbolique
par I’évangéliste nous amene a évoquer la question du genre littéraire de
la péricope de la guérison du serviteur du centurion de Capharnatim.

3. ANALYSE DU GENRE LITTERAIRE DE Mt 8,5-13

Le récit de la guérison du serviteur du centurion de l’armée romaine
peut étre considéré comme un récit de miracle qui, d’apres la
différenciation de G. Theifsen peut se classer dans le sous-genre «miracle
de guérison» ou thérapie. Cependant, il est & remarquer d’une part, que
dans cette guérison, il n’ya aucun contact direct entre Jésus le
thaumaturge et le malade, c’est-a-dire la personne guérie. D’autre part,
il faut souligner que, contrairement a d’autres récits de guérison, la
guérison du serviteur du centurion de Capharnaiim n’a pas été opérée
sur la base de la foi de la personne soignée, mais plutdt sur celle d’un
intermédiaire qui est dans le cas d’espece le centurion. Ces deux
particularités ne se retrouvent encore sous cette forme et dans cette
combinaison que dans le récit de la guérison de la fille de la femme
cananéenne. Car ici, la fille de la femme cananéenne est aussi guérie en
son absence (Mc 7,24-30; Mt 15,21-28). Des lors, nous pouvons parler ici
a juste titre d’une guérison a distance, c’est-a-dire une guérison opérée
uniquement par une parole sans contact direct aucun ni une quelconque
action.

A dire vrai, I'usage de ce genre littéraire & savoir «la guérison a
distance» par Matthieu est d’une importance capitale pour la solution de
notre problématique, dans la mersure ou ce genre littéraire semble avoir
ici une fonction symbolique. Car bien que 'un des objectifs de 1’usage
de la guérison a distance est de mettre en exergue les actes de puissance
de Jésus, mais Matthieu voulais également par la, montrer comment
Jésus agit vis a vis des paiens. En effet, Jésus apparait devant ce
centurion comme un juif orthodoxe, fidele a la Tora, pour qui il n’est
pas du tout facile d’entrer dans une maison paienne. Bien qu’il n’existe
pas de prescriptions légales qui l’interdisent explicitement, tout juif
pieux, pour des raisons de pureté doit avoir une distance sécuritaire par
rapport aux paiens (Ac 10,28; 11,3). En somme, en opérant cette
guérison a distance sur le serviteur du centurion de l’armée romaine,
Jésus voulait montrer d’une part qu’il observe la loi juive, en ce sens
qu’il n’entre pas dans une maison paienne, mais d’autre part que son
amour vaut pour tous les hommes.

4. ETUDE COMPARATIVE DE Mt 8,5-13 ET Lc 7,1-10.

Le récit de la guérison de I’enfant du centurion de Capharnaiim (Mt 8,5-13) se
trouve également en Lc 7,1-10. De¢s lors, le fait que ces deux péricopes qui
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manquent en Marc, appartiennent 4 la source Q ne souffre d’aucun doute'?. Deux
raisons fondamentales plaident d’ailleurs pour cette affirmation. Il y a d’abord la
position que ces récits occupent dans I’ensemble de la narration de ces deux
évangélistes. Les deux récits sont placés apres le sermon sur la montagne chez
Matthieu et le sermon sur la plaine chez Luc. La deuxiéme raison, c’est la
ressemblance du dialogue en Lc 7,6b-9 et Mt 8,8b-10"°. Ce récit contenait
probablement en Q la partie fondamentale du texte matthéen ci-apres, Mt 8,5-
10.13// Lc 7,1.3,6b.7b-914. Cependant, la présence d’un récit similaire en Jn
4,46b-54 pose le probléme de sa relation avec les péricopes de Q représentées par
Mt et Lc, probléme que nous voulons brievement ¢lucider.

En effet, la comparaison des versions des synoptiques (Q) avec la
version johannique montre plusieurs similitudes. C’est ainsi que dans
toutes ces versions, le malade est un habitant de Capharnatim. Ensuite le
centurion ou lofficier est au service d’un prince qui ne peut étre
qu’Hérode Antipas. Troisiemement, le malade fait partie intégrante de la
maison du centurion. Par ailleurs, dans les récits de Luc et de Jean, c’est
’officier qui prend I’initiative ainsi que le souligne le verbe wriw (Lc
7.3; Jn 4,47). Sur le plan thématique, la foi joue un role primordial dans
les trois versions. Il ne serait pas sans utilité de signaler ici que chez Luc
comme chez Jean, le serviteur est en agonie (Lc 7,2; Jn 4,47). Enfin, Mt
8,13 et Jn 4,52-53a constatent I’heure de la guérison“’.

Quant aux différences, elles concernent surtout la pointe des récits. En
effet, dans les évangiles synoptiques, le centurion exprime son humilité
et méme son indignité et il demande une guérison a distance par la
seule parole de Jésus, tandis que chez Jean, le fonctionnaire royal
réclame que Jésus descende guérir son fils et la parole a distance vient
directement de Jésus. Ensuite, en contraste aux versions des synoptiques,
Jean ne préte aucune attention a l’origine paienne de I’officier royal.
Cette étude comparative nous amene donc & dire que les versions des
synoptiques et la version johannique partent d’un seul et méme
événement. Ces deux traditions semblent refléter le méme souvenir, mais
qui a été transmis indépendamment de l'une et de l’autre, avec la
conséquence que leurs objectifs respectifs divergent'®. Il est donc clair
que le récit johannique de la guérison du fils de I’officier royal est
préoccupante quant a la question des rapports entre les évangiles
synoptique et 1’évangile de Jean. Car, s’il est vrai que 1’indépendance

12 Cf. S.Landis, Verhéltnis 4; J.Gnilka, Matthdus I 298; U.Luz, Matthdus II 12;
R.E.Brown, Nouveau Testament 223; D.A.Hagner, Matthew 1 202; P.Fiedler, Matthdus
202; M.Konradt, Israel 70; D.R.Catchpole, Faith 517-540; U.Poplutz, Welt 80 (note
111),

i Cf. F. Bovon, Lukas I 346.

Cf. La reconstruction textuelle dans le CEQ 102-115; Hoffmann/ Heil, Spruchquelle
Q 46; M.Frenschkowski, Q-Studien, IV,2.1; A. Polag, Fragmenta Q, 38; W. Eckey, Lukas
333.

' Cette liste des similitudes s’appuie certainement sur le travail de F. Bovon, Lukas
I 34(()}.

! Cf. F. Bovon, Lukas I 346.
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littéraire entre 1’évangile de Jean et les évangiles synoptiques est établie,
la version johannique de la péricope du centurion (Jn 4,46-54) semble se
fonder sur la base d’une tradition commune avec Mt 8,5-13 et Lc 7.1-
10". Dans le cas contraire, c’est-a-dire, si la péricope Johannique ne
dépend pas de celles des synoptiques, mais qu’elle est considérée comme
témoin d’une variante propre par rapport a Q, il y a tout lieu de penser
que cette variante est sur certains points originale'.

Pour revenir & la comparaison entre Mt 8,5-13 et Lc 7,1-10, il faut
souligner que plusieurs observations montrent que les deux évangélistes
présentent différemment les circonstances dans lesquelles s’est déroulé
cet événement. Ainsi, pendant que Matthieu décrit une rencontre
directe'® entre le centurion et Jésus, ce dernier n’a, d’apres Luc aucun
contact direct, ni méme une simple conversation avec Jésus, il envoie
plutdt une double délégation a celui-ci®’, dont 1’une est constituée des
Anciens des juifs (mpeaBurégovs 1@y Tovdaiwy) qui viennent présenter ses
doléances a Jésus et surtout le recommandent comme un ami de la
nation et le batisseur de leur synagogue (vv. 4-5). De méme la parole
d’humilit¢ du centurion, ainsi que celle de son autorité sur ses

17 Ct. U.Wegner, Hauptmann 32-37; S.Landis, Verhéiltnis 41-47;

W.D.Davies/D.C.Allison, Matthew II 18; M.Konradt, Israel 73 (note 310), pour qui, le
fait que Jn dans sa version parle aussi de la menace de mort (Jn 4,47.49) est une
confirmation que cet indice, mentionné dans Q et dans la péricope johannique remonte
a une tradition commune.

! Cf. S.Landis, Verhiltnis 50-52. Selon cet auteur, la désignation du solliciteur
comme éxatovtagyes par rapport au BagiAios de la version johannique est secondaire. Car
a l'origine, il s’agissait certainement d’un fonctionnaire d’Hérode Antipas et, apres que
la Galilée a été placée sous la domination directe de Rome, Sagidixis a été appliqué a un
officier romain et remplacé ainsi par éxatovragyms . Si tel est le cas, on comprend donc
pourquoi le solliciteur n’a pas été caractérisé dans la version johannique comme un
norig'uif, car cette nationalité n’aurait joué aucun role.

Cf. F. Bovon, Lukas I 347, I’a si bien exprimé, lorsqu’il parlait de la distance qui
joue un role minime chez Matthieu, si bien que le centurion rencontre Jésus des le
début.

A propos de cette double expédition, beaucoup de commentateurs trouvent la
deuxieme incontestablement secondaire, dans la mesure ou le dialogue entre le
centurion et Jésus en Mt 8,8-10//Lc 7,6b-9 portant sur la foi extraordinaire de ce paien,
semble constituer le nceud de cette péricope et présenter le centurion comme
I’interlocuteur originel et non pas ses amis. Car la parole du centurion, ici en premiere
personne du singulier, doit avoir été dite par lui-méme. Cf. J.Gnilka, Matthdus I 299;
W.D.Davies/D.C.Allison, Matthew 11 22; H.J.Held, Wundergeschichten 182; G.Theiflen;
Wundergeschichten 183; S.Landis, Verhiltnis 5; M.Konradt, Israel 72. En ce qui
concerne la premiere expédition, les opinions sont divisées, la décision étant difficile
(M .Konradt, Israel 72). Ainsi pour certains, cette expédition est attribuée & Q que Mt
semble abréger considérablement pour se concentrer sur les deux personnages
principaux (Jésus et le centurion) et mettre en emphase le contact direct, la foi du
centurion et 'accueil des paiens par Jésus. Cf. A.Sand, Matthdus 178; R.H.Gundry,
Matthew 141; D.A.Hagner, Matthew 1 202; R.Schnackenburg, Matthdus 1 79; G.Theiflen,
Wundergeschichten 183. Pour d’autres comme J.Gnilka, Matthédus I 299; R.A.J.Gagnon,
Shape 135-142, cette délégation des anciens juifs a dii étre ajoutée par Luc, puisque
chez Matthieu le déroulement de la sceéne semble étre logique.
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subalternes en Lc 7,6-8, sont délivrées par la seconde délégation
composée de ses amis (gidovg) et non par le centurion lui-méme*'.

Une autre grande divergence entre les deux évangélistes porte sur
I’identification du malade ainsi que sur le diagnostic de la maladie. Chez
Mt en effet le malade est décrit comme mais (vv. 6.8.13)*%. 1l est paralysé
et souffre terriblement (dewds Pacawlouevos). Chez Lec, par contre, le
malade est identifié comme didoc (Le 7,2.3.10) sauf au v. 7 ou il est
nommé maic. Il est non seulement malade (raxd¢ éxwv), mais aussi sur le
point de mourir (#ueMey redevriv)*. Pour le dire autrement, le diagnostic
de la maladie comme paralysie chez Mt est totalement absent chez Lc et
I’imminence de la mort, mieux, 1’agonie dont parle Lc, n’a pas d’écho
chez Mt. Devant une telle divergence de diagnostic, on peut se poser la
question de savoir, pourquoi 1’évangéliste Matthieu a eu besoin de
modifier les données de la maladie, alors que le vocabulaire utilisé par
Luc a ce sujet n’était pas étranger a sa plume? La réponse a cette
interrogation se trouve certainement en Mt 8,7.

En effet, la réaction de Jésus devant la description de la maladie
diverge également entre les deux évangélistes. Chez Matthieu, Jésus
répond a la supplique du centurion par ces paroles: «éyw éASwy Sepansiow
atrov» (Mt 8,7). Cette réponse qui est d’une signification centrale pour la
compréhension de Mt 8,5-13%, peut étre comprise soit comme une
affirmation%, soit comme une interrogation qui cache une hésitation,
une réticence®®. Dans le premier cas, Jésus semble montrer de facon

21 . .. 5. . .
C’est ici que l'ironie de F. Bovon, Lukas I 353, trouve toute sa densité. Il

montrait entre autre que le travail rédactionnel de Luc a atteint un paradoxe, dans le
mesure oll le centurion qui est la figure principale, n’entre personnellement pas en
scene dans le récit de Luc.

Pour ce qui est de la traduction du mot mai , il faut relever qu’elle ne fait pas
I’'unanimité parmi les commentateurs. Certains d’entre eux l’ont rendu par «fils». Cf.
U.Luz, Matthdus II 14 (note 17); M.Konradt, Israel 70. D’autres comme [.Gnilka,
Matthdus I 300; W.D.Davies/D.C.Allison, Matthew II 21; R.H.Gundry, Matthew 142;
F.Wilk, Jesus 114, I’ont rendu comme en Lc 7,2.3.10 par «serviteur».

Cette description de la maladie ne semble pas étre du vocabulaire du troisieme
évangéliste, dans la mesure ol 1’expression xaxds éxerv en dehors de cette occurrence (Lc
7,.2), ne se retrouve plus qu’une seule fois dans le troisieme évangile (Lc 5,31), et ici
elle est prise de Mc 2,17. Il en est de méme de tedevr@y qui se rencontre seulement ici
dans I’évangile de Luc et deux fois aussi dans les Actes des Apotres (Ac 2,29; 7,15). Or
ces deux mots sont bien connus du vocabulaire de Matthieu. En effet le mot redevray
vient de facon rédactionnelle en Mt 2,19; 9,18;22,25, tandis que 1’expression xaxds Zxer,
Matthieu la tient en Mt 9,12 de Mc 2,17, en Mt 4,24; 8,16 de Mc 1,32.34 et en Mt 14,35
de NZ{C 6.55. Cf. U.Wegner, Hauptmann 142-144; M.Konradt, Israel 72-73.

Cf. M.Konradt, Israel 71.

Cf. A.Sand, Matthdus 179; U.Luck, Matthdus 107; R.H.Gundry, Matthew 142;
D.A.Hagner, Matthew I 204; K.S.Krieger, Publikum 110, qui traduisent ces paroles
dans6 un discours indicatif du sens: «Je vais aller le guérir».

Cf. J.Jeremias, Verheifsung 25; J.Gnilka, Matthdus I 301; U.Luz, Matthdus II 14;
P.Fiedler, Matthdus 202; H.J.Held, Wundergeschichten 184; U.Wegner, Hauptmann
375.380; F.Wilk, Jesus 114; G.Tisera, Universalism 107-113; S.Landis, Verhéltnis 9;
W.D.Davies/D.C.Allison, Matthew II 22; M.Konradt, Israel 71; F.Wilk, Jesus 114;
U.Poplutz, Welt 81 (note 120), qui résument ces paroles dans cette interrogation: «Tu
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positive sa disposition & accomplir la demande du centurion par une
visite & domicile du malade. Dans le second cas par contre, c’est une
question qui exprime le scepticisme, I’hésitation de Jésus, mieux le refus
que Jésus oppose a la demande du centurion. Ces deux interprétations
sont pensables, mais pour, la seconde est la plus probable. Et de fait,
plusieurs arguments plaident pour une telle lecture. Déja la suite de
I’entretien elle-méme est un élément qui va dans ce sens. Car si les
paroles de Jésus avaient été une affirmation, cette réaction émotionnelle
et personnelle du Centurion en Mt 8,8-9 et la réaction de Jésus en Mt
8,10 n’auraient eu aucune raison d’étre’. En d’autres termes, si le
centurion avait déja la confirmation de Jésus, il n’aurait plus eu besoin
de souligner son indignité. Ensuite, il faut relever l’insistance de Jésus
marquée par le pronom personnel ¢y dont on aurait pas eu besoin dans
le cadre de l’affirmation que Jésus venait guérir I’enfant. Enfin la
comparaison entre Mt 8,5-13 et Mt 15,21-28 oblige également a cette
interprétation. Car dans les deux cas, il est question d’une personne
d’origine paienne qui supplie Jésus pour son enfant. Mais cette demande
trouve au départ un refus de la part de Jésus et cette aide ne leur sera
accordée qu’a la fin, apres un long entretien entre eux et Jésus, et ceci
grace a leur grande foi. Or ce motif de réticence, de refus en Mt 8,7 n’est
pas exprimé de maniere explicite dans la version de Luc?®®. C’est donc, a
notre avis, ce motif du refus qui a conditionné la modification de la
description de la maladie chez Matthieu. Car d’apres sa conception de
I’histoire du salut, Matthieu, voulait par ce refus stimuler la demande du
centurion paien, I’amener a manifester sa foi avant de 1’aider. Or un tel
refus dans une situation de danger de mort comme en Lc 7,2 n’aurait
aucun sens, si ce n’est celui de servir au contraire & dévoiler au grand
jour une dureté de cceur sans égal de la part de Jésus, ce qui n’était pas
le but visé par Matthieu. Dans sa stratégie narrative, l’intention du
narrateur matthéen par son diagnostic de la maladie et sa mention du
motif de réticence était de créer un lien logique a l’argumentaire du
centurion en Mt 8,8-9. Autrement dit, il voulait donner la possibilité au
centurion de répondre a I’hésitation de Jésus par les paroles édifiantes
des vv. 8-9. Tout ceci nous amene donc a voir dans les vv. 5-7 la main
du rédacteur matthéen™.

De fait, le génitif absolu eiveASovrog 02 avrol eis Kapagvaoin en Mt 8.5 est la
construction préférée de Matthieu, qu’il utilise souvent pour commencer
une péricope ou une nouvelle unité littéraire, comme c’est le cas en Mt

me permets donc, & moi un juif, de venir dans la maison d’un paien pour guérir ton
fils?»
27 Cf. J.Gnilka, Matthdus I 301; P.Fiedler, Matthdus 202; M.Konradt, Israel 71.

C’est seulement de facon implicite qu’on peut lire cette hésitation en Lc 7,3 dans
la priere des Anciens juifs pour que Jésus vienne sauver le serviteur du centurion. Car
cette intervention des Anciens juifs laisse supposer qu’il y eut d’abord une difficulté
qu’il fallait surmonter avant que Jésus se dise prét a aider le centurion. Cf. U.Luck,
Ma%tglaus 107; M.Konradt, Israel 75.

Cf. M.Konradt, Israel 74.
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8,1.28; 17,22.24; 24.,3; 27.19%. Le verbe mposépyesdar construit avec le
datif apparait 21 fois sous la plume de Matthieu, dont deux fois hérité
de Mc et 19 fois sous forme rédactionnelle et quatre fois dans le
Sondergut de Matthieu®. Le participe Aéywv est un matthéisme®. La
succession de deux participes comme rnagaxaldv et Aéywy apres une forme
définie de mpooépyesdar est une parataxe qui revient plusieurs fois dans le
premier évangile®. L’interpellation de Jésus par xigie n’est pas du tout
étrangere chez Matthieu, car elle revient & maintes reprises sous forme
rédactionnelle®. Le verbe BaMen fait aussi partie du vocabulaire de
prédilection de Matthieu®. L’adjectif magatvrixds a été utilisé de facon
rédactionnelle en Mt 4,24 et dans les autres occurrences comme en Mt
9,2.6, il est recu de Mc 2,1-12. Le verbe Bacavilery vient en plus de Mt
8,6, seulement deux autres fois dans le premier évangile (Mt 8,29; 14,24)
ou il est dans les deux cas hérité de ’évangile de Marc (Mc 5,7; 6,48).
En Mt 8,7 le présent historique est aussi une caractéristique de
Matthieu®. Matthieu emploie régulierement le participe éA3w» dans des
constructions similaires sous forme rédactionnelle, ou dans son
Sondergut”. Enfin le verbe Jspameverv est aussi I'un des mots préférés de
Matthieu®

Ce travail rédactionnel de Matthieu dans les vv. 5-7 se reflete d’une
part dans la réaction du centurion en Mt 8,8-9. Car, bien que Mt 8,8-9
soit identique & son parallele Luc (Lc 7,6b-8), I’on peut observer un
certain nombre de divergences entre la version de Matthieu et la version
lucanéenne concernant ces paroles du centurion. Ainsi, pendant que
chez Matthieu le centurion répond directement & Jésus, chez Luc, ses
paroles sont transmises de maniére indirecte par une délégation de ses
amis. De méme, pendant qu’en Mt 8,8-9 le centurion développe un
argumentaire pour vaincre la réticence de Jésus, on sent plutdt dans ses
paroles dans Lc 7,7b-8 D’expression de I’humilité. Autant dire en
définitive que Matthieu, dans 1’argumentation du centurion voudrait
magnifier la victoire ultime de la foi®, tandis que Luc focalise son
attention sur la personne du centurion®’. Ce projet rédactionnel de

Cf W.D.Davies/D.C.Allison, Matthew II 18; U.Wegner, Hauptmann 126.
' Cf. Mt 14.15//Mc 6.35; Mt 26.49// Mc 14.45; Mt 5.1; 9.14.28; 15.1.30; 17.14.19;
18.1; 19,3.16; 20,20; 21,14.23; 22,23; 24,3; 26,7.17.69; 27,58; Mt 13,36; 17,24; 21,28.30.
Cf.3E2’ Palzkill, “moocéogouar’, EWNT III 394.
53 Cf+ U.Luz, Matthaus 11 13 (note 6); U.Wegner, Hauptmann 135.
Cf. Mt 3,2; 17,14; 19,3; 20,20; 26,39.
z Cf Mt 8,2.25; 9,28; 14,28.30; 15,22.25; 16,22; 17,4.15; 18,21; 20,30.31.33; 26,22.
6Cf R.Morgenthaler, Statistik 82. Mt: 34; Mc: 18; Le: 18.
4, Voir p.3 (note 5).
Cf. Mt 2,8.9.11.23; 4.13; 5,24; 9,18(2fois); 14,12; 20,9.10; 27,64; 28,13; voir aussi
Mt 38g14, 13,54; 16,5.13; 27,33; 28,11.
9 Cf. R.Morgenthaler, Statistik 105. Mt: 16; Mc: 5; Lc: 14.
Cf. J.D.Kingsbury, Observations 568; K-C.Wong, Theologie 114; R.A.J.Gagnon,
Shape 136.
C’est ce que H.J.Held, Wundergeschichten 185, exprimait si bien en ces termes:
«Es ist deutlich, daf§ Lukas in seiner Einleitung mehr an der Person des Hauptmanns
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Matthieu est d’autre part clairement visible dans son insertion des vv.
11-12 dans la péricope du centurion de Capharnatim. En effet, cette
promesse prophétique et cette menace qui se trouvent dans un autre
contexte chez Luc a savoir celui de la parabole de la porte étroite (Lc
13,22-29), constituent ici chez Matthieu la pointe de cette péricope®!
L’effet de cette insertion des vv. 11-12 est la mise en relief de la
puissance de la foi*?, qui constitue le seul critere de jugement et 1’unique
condition pour prendre part au festin eschatologique dans le royaume
des cieux, mieux au salut apporté par Jésus Christ*’

Cette diversité d’approche sus-évoquée entre les deux évangélistes se
traduit aussi dans la divergence des conclusions. Ainsi, pendant qu’en
Mt 8,13 Jésus exauce la priere du Centurion44, chez Luc les envoyés
rentrent a la maison, ou ils retrouvent le serviteur guéri (Le 7,10). Dans
ce dernier verset qui porte incontestablement les traits du premier
évangéliste45, Matthieu reprend le theme de la foi «ws émizrevoas yeveSyrw
gor». Et par cette parole, Matthieu veut souligner le role de la foi pour
I’accomplissement d’un miracle par Jésus. Car c’est cette foi qui a vaincu
Jésus et qui I’'a amené a opérer un miracle pour un homme qui
n’appartient pas «aux brebis perdues de la maison d’Israél», comme
nous allons le découvrir dans une comparaison entre Mt 8,5-13 et un
autre texte qui lui est semblable, & savoir le récit de guérison de la fille
de la femme cananéenne (Mt 15,21-28).

5. LE CENTURION DE CAPHARNAUM (Mt 8,5-13) ET LA
FEMME CANANEENNE (Mt 15,21-28).

Le récit de la guérison de I’enfant du centurion de Capharnaiim (Mt 8,5-13) a
certainement des affinités avec le récit de la guérison de la fille de la femme
cananéennne (Mt 15,21-28) qui est issu de I’évangile de Marc (Mc 7,24-30). Et de
fait ces péricopes se ressemblent sur plusieurs plans. En ce qui concerne le genre
littéraire, ces récits font partie des guérisons a distance®®. Sur le plan des

interessiert ist als an seinem Glauben, wie es in seinen Worten (Lk 7,7b u. 8) zum
Auidruck kommt.»

Cf U.Luz, Matthéus II 12; J.Gnilka, Matthédus I 298; D.A.Hagner, Matthew 1 202.

? Contre D.A. Hagner, Matthew 1 203, selon qui, I'insertion par Matthieu des vv. 11-
12 avec sa polarisation sur moAdos et of viol Tijs Bacideiag a pour objectif de transformer un
récit3de guérison en un oracle de jugement contre I’incrédulité d’Israél.

Cf. K-C.Wong, Theologie 115; U.Luck, Matthdus 107, parle de la foi comme
I’'unique chemin qui meéne & Jésus.

La priere du centurion obtient bel et bien chez Matthieu le secours espéré. Car en
Mt 8,8, le centurion a demandé & Jésus de dire seulement un mot, afin que son fils soit
guéri. Cette demande se trouve donc en parallele avec le «va, qu’il t’advienne comme
tu as cru» qui est la parole qui guérit le malade (Mt 8,13). Cf. H.Frankemdlle, Matthédus
I 301

%> Ce constat résulte bien sar de la comparaison de Mt 8,13 avec Mt 15,28 ainsi que

d’autres formules caractéristiques du premier évangile comme Mt 9,22.29; 17,18. Cf.
H.J.Held, Wundergeschichten 183; U.Luz, Matthédus II 13; J.Gnilka, Matthaus I 300.

On les nomme ainsi, parce que ces guérisons se réalisent uniquement par une
parole, sans contact aucun entre le thaumaturge et le patient. On les rencontre dans
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personnages et du déroulement du scénario, il faut dire que dans les deux
péricopes, les solliciteurs c’est-a-dire le centurion et la femme cananéenne sont
des paiens qui entrent en scéne comme représentants d’un enfant malade, dans la
mesure ou ils viennent supplier I’un pour son fils ou serviteur (Mt 8,6) et 1’autre
pour sa fille (Mt 15,22). C’est donc dire qu’ils ne cherchent pas la guérison pour
eux-mémes, mais plutét pour un membre de la famille. Les deux solliciteurs
invoquent Jésus comme Seigneur (Mt 8,6.8; 15,22.25.27). Dans les deux cas Jésus
va, de prime abord, exprimer des réserves, des réticences par rapport a leur
demande (Mt 8,7; 15, 23.24.26). Dans ces deux péricopes, la problématique est
focalisée non pas sur la guérison comme telle, mais plutdt sur le dialogue dans
lequel il est finalement question de la prise de position de Jésus par rapport a sa
mission*’. Dans les deux scénes, I’énorme foi des paiens est 4 la fin attestée par
Jésus lui-méme (Mt 8,10.13; 15,28). La fin de la péricope est dans les deux cas
presqu’identique et le schéma de la guérison est le méme. Il se fonde sur la foi qui
est le théme central dans ces deux récits*®. Intéressant et remarquable est le fait
que Matthieu lie la foi de ces deux personnages a leur action®’. En effet, le
centurion de Capharnaiim ainsi que la femme cananéenne viennent
personnellement rencontrer Jésus. Ils confessent tous deux explicitement leur foi
(Mt 8,8-10; 15,27,28a). Ils insistent devant le refus qu’oppose Jésus. La femme
cananéenne va méme plus loin. Elle crie (Mt 15,22) et elle se prosterne (Mt
15,15). Un dernier élément qu’il faut souligner dans cette étude comparative, est
que le centurion tout comme la cananéenne ne nient pas leur statut. Leur
insistance n’est en aucun cas une rébellion contre la mission exclusive de Jésus en
Israél. Mais ils reconnaissent en Jésus, non seulement le Fils de David, mais aussi
le Fils d’Abraham et par 1a ils croient en I'universalité¢ du salut apporté par Jésus,
le Messie d’Israél. Ces différents paralleles entre les deux péricopes peuvent
naturellement se matérialiser dans ce schéma synoptique pour une plus grande
clarté.

Mt 8,5-13 Mt 15,21-28.
Paien Paienne.
Solliciteur pour un fils malade Solliciteuse pour une fille malade
(mais) (SvydTne)
Invocation de Jésus: xtgie Invocation de Jésus: xtgie
(Mt 8,6.8) (Mt 15,22.25.27).
Refus de Jésus: Refus de Jésus:
eyw eAJwy Sepameiow airoy (8,7). 0 0 oUx amexpidn aitf Aoyoy (15,23)
oUx ameoTaAny eluy elc Ta mooBata Ta
amodwhora oixov Topanh (15,24).
ovx éoty ralov AaPeilv Tov apTov TOY

plusieurs circonstances comme en 2R 5,1-14, en Mt 8, 5-13; 15,21-28; Lc 17, 12-19. Cf.
H.J.Held, Wundergeschichten 182; [J.Gnilka, Matthdus 1 299; R.Schnackenburg,
Ma‘%héius 79.
48 Ctf. U.Poplutz, Welt 90.
49 Cf. A.Sand, Matthdus 177-178; H.J.Held, Wundergeschichten 182;
Cf. K-C.Wong, Theologie 149.
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Ténvwy xal Palelv Tois xuvagiors (15,26).

Attestation de la foi par Jésus: Attestation de la foi par Jésus:

ntap’0ldevi Togaltyy mioTv év 1@ ToganA | ueyary aov g miotig (15,28).

elpov (8,10).

ws émigTevaas yevydnrw aoi (8,13). yevpInTw gor wg e (15,28).

A} 27 4 ~ > ~ b ~ (74 b4 ’ 1 27 ¢ /’ > ~ 2 \} ~ (74
xal 1@ 0 mais avtol év T Wea éxcivy|xal iadn u uyaTne avTis amo THS Weas

(8,13). eneivs (15,28).

Forts de tous ces ¢léments d’analyse, nous pouvons maintenant chercher le sens a
donner a cette péricope et surtout montrer son importance par rapport a notre
thématique.

6. INTERPRETATION: EN QOI CONSI STE LA GRANDE
FOI DU CENTURION DE CAPHARNAUM?

L’objectif visé par ’analyse de Mt §8,5-13 était de découvrir en quoi consiste en
réalit¢ la foi du centurion de Capharnaliim, pour en déduire la portée de cette
péricope par rapport a notre thématique.

6.1 EXTRAORDINAIRE CONFIANCE EN LA PUISSANCE DE LA
PAROLE DE JESUS.

De I’examen de ce texte, il ressort donc, dans un premier niveau de lecture, que la
grande foi de ce paien repose en tout premier lieu sur I’extraordinaire confiance
que ce dernier manifeste a la puissance agissante de la parole de Jésus™. Et ceci
est vérifiable dans le texte, car a plusieurs niveaux, le centurion franchit un certain
nombre de barricres. Ainsi, bien qu’étant Romain, il espere le secours d’un
Israélite. Lui qui est paien, il sollicite 1’aide d’un juif. Comme représentant du
royaume romain, il s’intéresse a un proclamateur du Royaume des cieux. Et
comme si cela ne suffisait pas, il passe brusquement de la fonction de
commandant a celle de solliciteur’’. Tous ces blocages sus-mentionnés vont
amener le centenier, dans sa démarche, a prendre d’abord acte de 1’hésitation de
Jésus a entrer dans sa maison, mieux a lui donner méme toute la raison de ne pas
s’approcher de sa maison et reconnaitre par le fait méme la barriére qui le sépare
du peuple élu> «oix eiul ixavis a wov tmo Ty oréyny eizeddney (Mt 8,8¢cd). Et de
fait, le statut de Jésus comme juif constituait un obstacle pour qu’il entre dans la
maison d’un paien, de peur qu’il ne se rende impur. Le centurion de Capharnaiim

50 Cf. E.Schweizer, Matthdus 138; J.Gnilka, Matthdus I 298; U.Luz, Matthaus II 14;
U.Luck, Matthdus 108; R.H.Gundry, Matthew 144; D.A.Hagner, Matthew 1 204;
W.Wiefel, Matthdus 162; P.Fiedler, Matthdus 203; U.Wegner, Hauptmann 389;
G.’_l;)iisem, Universalism 121; F.Wilk, Jesus 114; M.Konradt, Israel 77.

Cf. W.D.Davies/D.C.Allison, Matthew II 18; W.Carter, Margins 200; U.Poplutz,
Welt 81.
52 Cf. H.J.Held, Wundergeschichten 184; F.Wilk, Jesus 114.
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reconnait donc la judaité de Jésus et le fait qu’il a été envoyé au peuple d’Israél>>.
Cependant sa foi énorme lui permet de trouver un autre chemin par lequel Jésus
pourrait exaucer sa demande. Jésus doit, selon lui, guérir son enfant a distance,
seulement par une parole: «arla wovoy cime Aoyw, xai iadnoetar o mais wouy (Mt
8,8¢ef). Mais, a bien y regarder, jusqu’a ce stade, s’explique difficilement la mise
en exergue au v. 10 de la grande foi du centurion, cette foi que Jésus n’avait
trouvée chez personne en Israél, lorsqu’on sait que beaucoup de malades du
peuple juif avaient manifesté une confiance semblable a la puissance de guérison
de Jésus. Il n’y a qu’a considérer le contexte de notre péricope pour le confirmer.
Avant la guérison de I’enfant du centurion, Jésus venait de guérir un Iépreux juif
parce qu’il avait eu a faire une démarche de foi auprés de lui (Mt 8,1-4). Ensuite,
seulement quelques versets apreés notre récit, Jésus libere beaucoup de possédés
israélites de leurs démons par un mot «xa/ é6Baley Ta mveduata Aoyw» (Mt 8,16).
En plus Jésus guérit un paralytique grace a la foi de ceux qui I’ont amené «xar
Wwy o Tyools Ty mioty avr@vy (Mt 9,2). De méme il a guéri la femme
hémorroisse parce qu’elle a aussi fait preuve d’une grande foi. Car elle se disait en
elle-méme «Si seulement je touche son manteau, je serai sauvéey». Et c’est
justement cette grande foi que salue d’ailleurs Jésus a la fin du récit par ce mot:
«Aie confiance, ma fille, ta foi t’a sauvée» (Mt 9,21-22). Il en va de méme de la
guérison de deux aveugles a qui Jésus procure la guérison aprés qu’ils ont
auparavant confessé leur foi «vai xigie» (Mt 9,28-30). Ces quelques textes pris au
hasard montrent, comme le pensent certains commentateurs, qu’il n’ y a pas une
différence fondamentale entre la grande foi du centurion de Capharnaiim et celle
exprimée par les foules juives qui venaient chercher de I’aide auprés de Jésus™. Si
tel est le cas, il faudrait donc chercher ailleurs I’extraordinaire qualité de la foi que
Jésus a pu découvrir chez le centurion de Capharnatim.

6.2 FOI EN L’AUTORITE UNIVERSELLE DE JESUS.

Dans cette recherche, le v. 9 qui a une fonction argumentative par
rapport au v. 8, semble central pour l'interprétation de cette péricope55.
Car c’est dans ce verset que le centurion dit en réalité ce & quoi il croit, a
savoir l'autorité de Jésus. C’est justement pour cela que dans son
argumentation, il établit une analogie entre lui et Jésus. Et de fait, il
parle de 'autorité en homme d’expérience, d’autant plus que lui-méme
appartient a un systeme qui est bati sur le pouvoir de commandement et
la soumission®. Tl sait par son expérience de soldat que 1’autorité
consiste a vaincre les résistances et & rendre possible I’'impossible, et que
celui qui possede l'autorité, peut donner des ordres comme des
exemples énumérés au v. 9 et qui sont immédiatement suivis”’. Ce

53 Cf. U.Luz, Matthdus II 13; J.Gnilka, Matthdus 1 301; P.Fiedler, Matthdus 202;
T.W Jennings, Mistaken 478; S.Landis, Verhéltnis 9; W.D.Davies/D.C.Allison, Matthew
I 22.
5; Cf. C.Buchard, Matthaus 72; F.Wilk Jesus 114; M.Konradt, Israel 77.
56 Cf. F. Wilk, Jesus 114; M. Konradt, Israel 78.

Cf. U.Poplutz, Welt 81.

57 Cf. P.Bonnard, Matthieu 115; M.Konradt, Israel 79.
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centurion paien est d’autant plus convaincu que ’autorité (ovsia) est la
condition pour que la parole prononcée devienne réalité®®. Cependant, il
est conscient d’une chose, c’est qu’il dispose de ’autorité sur ses soldats
(Mt 8,9), mais 'autorité sur la maladie ou la santé lui échappe. C’est
justement ce genre d’autorité qu’il croit que Jésus possede. Aussi
interpelle-t-il Jésus par deux fois par le titre xjpiog, signe qu’il parle en
homme qui attend tout de Jésus®®. Ainsi, en méme temps que ce
centurion accepte que Jésus a été envoyé uniquement a Israél (Mt 15,24),
il croit également que par la seule parole de Jésus, son enfant peut étre
guéri. Par ce geste, le centenier, prouve qu’il croit a la puissance
universelle de la parole de Jésus. Autant dire que la qualité de la foi de
centurion vient du fait qu’il a cru a l'universalit¢ de 1’autorité de
]ésusﬁo, mieux, il a reconnu l'identité de Jésus comme Fils d’Abraham,
car comme tel, il accomplit le salut eschatologique pour Israél et en
méme temps pour les non-juifs®’. Voila pourquoi il est capable d’aider
un paien. Une foi, tellement énorme pouvait non seulement provoquer
I’admiration de Jésus, mais aussi réléguer la foi des juifs dans 1’ombre:
«Chez personne je n’ai trouvé une telle foi en Israél» (Mt 8,10). Il est
donc clair qu’en acceptant d’une part la différence entre Israel et les
nations paiennes, et en croyant d’autre part a ’'universalité de I’autorité
de Jésus, le centurion se démarque des foules juives qui ont suivi Jésus
depuis le sermon sur la montagne (Mt 8,1. 10). Car ces dernieres ont bel
et bien reconnu que Jésus était détenteur d’une autorité (Mt 7,29), ces
foules ont bénéficié des miracles de Jésus qu’il accomplissait comme
nous ’avons vu par un seul mot (Mt 8,16) et Jésus a méme fait 1’éloge
de la foi de certains parmi les juifs. Mais ces derniers n’ont en aucun cas
cru en l'universalité de la mission de Jésus®®. En définitive, la
particularité de la foi du centurion de Capharnaim par rapport aux
foules juives réside dans le fait qu’il a confiance: le salut apporté par
Jésus va au dela d’Israél pour atteindre les paiens®. Il croit fermement

®ct. M. Konradt, Israel 79.
Cf. U.Luz, Matthéaus II 14; U.Poplutz, Welt 81.
C’est justement ce qui ressort de ’analyse de M.Konradt, Israel 79, qui montre
que le centurion est conscient d’une part de 1l’élection d’Israél et du privilege du
peuple élu, a qui est destinée la mission de Jésus, mais il reconnait aussi d’autre part
I'universalité de I'autorité de Jésus et montre par la une foi, selon laquelle Jésus est
aussi celui qui apporte le salut aux paiens. Dans le méme ordre d’idée, C.Buchard,
Matthdus 74, estimait que la grande foi du centurion ne consiste pas simplement dans
la confiance qu’il fait a I’autorité de Jésus, mais surtout dans le fait que Jésus est celui
qui apporte le salut & ceux qui n’appartiennent pas a Israél et qui n’ont aucun droit
dar%s cette maison a laquelle Jésus a envoyé les Douze.

Cf F.Wilk, Jesus 115. 144.

2 ¢t F. Wilk, Jesus 115, qui avait raison de penser qu’avec Mt 8,10, Jésus déplore
que parmi les Israélites qui s’émerveillaient de son enseignement et de ses miracles, il
n’y a personne qui le reconnait comme fils d’Abraham et se laisse guider par lui dans
I’existence comme enfant d’Abraham. Ce déficit apparait clairement par rapport a ce
centurion paien, lui qui parvient justement a la foi en passant en dehors d’Israél. Voir
au551 M .Konradt, Israel 80; C.Buchard, Matthius 74.

S ct. M. Konradt, Sendung 406; C.Buchard, Matthéus 72; U.Poplutz, Welt 83.
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que la mission de Jésus a un seul objectif qui est celui d’apporter le salut
a tous les hommes. Et par cette foi extraordinaire, il anticipe ce que le
ressuscité lui-méme dévoilera a la fin du premier évangile (Mt 28,19)%.

6.3 FOI EN L’'UNIVERSALITE DU SALUT.

C’est sirement cette idée d’un salut universel, destiné en méme temps
aux juifs et aux palens que l’évangéliste Matthieu a reprise dans sa
prophétie du v. 11, lorsqu’il parlait de beaucoup qui viendront du levant
et du couchant prendre place au festin du royaume des cieux avec les
patriarches, comme nous allons le découvrir tantdt dans ’analyse de Mt
8,11-12. Ces deux versets dont la place originale est gardée dans la
source Q (Lc 13,28-29), constituent en effet un ajout de Matthieu® dans
le discours de Jésus a la suite de son admiration vis a vis de la foi du
centurion (Mt 8,10). Cette double affirmation de Jésus (vv. 11-12) sert
chez Matthieu & l'interprétation de la parole de Jésus sur ’extraordinaire
foi du centurion de Capharnatim, dans laquelle il est question d’une part
de la grande foi du paien et d’autre part de cette foi qui n’a été trouvée
chez personne en Israél. Cette opposition au v. 10 entre le paien d’un
cOté et Israél de ’autre a amené nombre de commentateurs a établir un
constraste entre les «moAdoi» qui viendront participer au festin
eschatologique et les «wiol 175 Bacideias» qui seront jetés dans les ténebres
extérieures, et surtout a voir dans les vv. 11-12 une référence
fondamentale justifiant la these du rejet d’Israél®®. Cependant, une
considération attentive du contexte dans lequel ces paroles ont été
déclarées, laisse transparaitre les limites d’une telle interprétation. En
effet, comme nous l’avons dit précédemment, les vv. 11-12 viennent
directement apres Mt 8,10 ou Jésus a attesté la grande foi du centurion.
Il faut remarquer que dans cette attestation, Jésus ne s’adresse pas au
centurion en personne, mais plutdt & ceux qui le suivent (roi¢
axolovSoiry). En tenant compte du contexte, toig dxodovdoliory renvoie
certainement a ces gylor moAlol issus de la Galilée, de la Décapole, de
Jérusalem, de la Judée et de la Transjordanie qui ont été frappés par les

64 Ct. F.Wilk, Jesus 144; M.Konradt, Israel 221; U.Luz, Matthdus II 16, qui

cons%dére le centurion comme «eine Randerscheinunug mit Zukunftsperspektive.

Cf. A.Sand, Matthdus 178; H.J.Held, Wundergeschichten 185; D.A.Hagner,
Matthew I 203; U.Luz, Matthdus 1II 13; K-CWong, Theologie 114;
W.D.Davies/D.C.Allison, Matthew II 26; .U.Luck, Matthdus 107; U.Wegner,
Ha%gtmann 3-5; S.Landis, Verhiltnis 13; M.Konradt, Israel 219 (note 182).

Pour U.Luz, Matthéus II 13-14, le logion de Mt 8,11-12 est dirigé sans aucun
doute contre Israél. Car il reprend les traditions vétéro-testamentaires du pelerinage
eschatologique des peuples a Sion et du festin eschatologique (Is 25,6), les associe et les
utilise contre Israél. H.J.Held, Wundergeschichten 185, abonde dans le méme sens en
montrant que Matthieu interprete la parole de Jésus sur la foi du centurion (8,10)
comme une promesse pour les paiens dont la foi ouvre I’entrée au festin messianique
et comme une parole de jugement sur Israél, qui, par son incrédulité, malgré son
privilege, est exclu de ce festin. On peut aussi consulter avec beaucoup d’intérét la liste
exhaustive des pourfendeurs de cette these qui est dressée par M.Konradt, Israel 218
(note 180).
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paroles et les actes de Jésus de Nazareth et qui ’ont suivi (Mt 4,25),
constituant ainsi les auditeurs du sermon sur la montagne (Mt 8,1). Si
tel est donc le cas, il y a tout lieu de penser que parmi ceux qui
suivaient Jésus et auxquels il s’adresse en Mt 8,10, il y avait aussi ses
disciples®”. Des lors, nous pouvons dire dans cette optique que le
discours de Jésus en Mt 8,10-12 a pour destinataire privilégié la
communauté matthéenne®. Apres avoir ainsi déterminé les destinataires
de la prophétie de Jésus, il faut maintenant identifier les différents
protagonistes concernés par ces vv. 11-12. Aussi la question se pose-t-
elle de savoir qui sont les moAdo/ en Mt 8,11 et que représentent les vio/ T
Bagiteias au v. 127

En ce qui concerne les moAlo/ qui viendront du levant et du couchant et
prendront place au festin du royaume des cieux avec les patriarches, il
faut remarquer que Matthieu associe cette prophétie a deux motifs issus
de la tradition. Nous avons d’une part ici le motif du festin messianique
décrit en Is 25,6-8 dans une orientation universaliste®”. D’autre part,
avec l'idée de la venue des paiens présente dans cette prophétie, est
implicitement lié le motif du rassemblement de 1’Israél dispersé70. Ainsi,
dans la venue des moAdoi, nous pouvons aussi apercevoir en filigrane le
retour des juifs de la Diaspora dans leur pays’'. En clair, il faut dire que
les moAdoi en Mt 8,11 ne représentent pas uniquement les paiens et non
plus seulement les juifs de la Diaspora, mais tous les juifs et paiens qui,
en conséquence de leur position vis-a-vis de Jésus seront considérés
comme justes lors du jugement dernier’. Tl s’agit ici dans la perspective
matthéenne de l’accomplissement du salut pour les juifs et les paiens
dont les promesses ont été faites dans I’AT™. Voir en Mt 8,11
uniquement le pelerinage eschatologique des peuples et par la une
parole de menace dirigée contre Isra'él74, c’est se liguer catégoriquement

67 Cf. H.J.Held, Wundergeschichten 185-186; C,Buchard, Matthdus 73; D.Marguerat,
]uggment 247, G.Garbe, Hirte 153; M.Konradt, Israel 221.

M .Konradt, Israel 223, est de cet avis, lui qui estime que les paroles de Jésus dans
les vv. 10-12 sont adressées aux gens qui ont été séduits positivement par Jésus et voit
en cela un lien avec la communauté matthéenne. H.J.Held, Wundergeschichten 185, va
dans le méme sens, mais avec la nuance qu’il voit pour ce discours un double
destinataire & savoir Israél d’une part et la communauté matthéenne d’autre part.

C’est cette idée du festin eschatologique qui est exprimée par ’auteur de 1 Hen
62,14 en ces termes: «Le Seigneur des Esprits demeurera sur eux, et c’est en
compagnie de ce Fils d’homme qu’ils mangeront, se coucheront et se leveront, pour
tou;c())urs». Voir aussi 2Hen 42.5; 2Bar 29,3-8; Is 49,10-13; Ps 107,9.

Ceci s’appuie sur le fait que les mots Est et Ouest sont souvent cités dans les
promesses de retour d’Exil comme il en est le cas dans le PsSal 11,2-3: «Leve-toi,
Jérusalem, (monte) sur la hauteur et vois tes enfants: du levant et du couchant le
Seigneur les a réunis. Du nord, ils viennent pour la joie de leur Dieu, et des iles
loir%ﬁaines Dieu les a rassemblésx»; Is 43,5; Sach 8,7; Bar 4,37; 5,5; Ps 107,3.

7o Cf. W.D.Davies/D.C.Allison, Matthew II 27-31.
73 Cf. F.Wilk, Jesus 116-117.
T Cf. M.Konradt, Israel 222.

Cf. U.Luz, Matthdus II 13-17, qui soutient I’antique théorie de substitution &
savoir que 1’église paienne remplace le peuple juif; P.Bonnard, Matthieu 116; U.Luck,
Matthaus 107; D.A.Hagner, Matthew 1 202.
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contre la visée de Matthieu qui est de présenter 1’événement du Christ
comme [’accomplissement des promesses vétéro-testamentaires du
salut’

Pour ce qui est des wiol 775 Bacideing (Mt 8,12), beaucoup de
commentateurs les identifient trés facilement et simplement aux juifs’
Ceci, aux dires de M.Konradt n’est qu’une allusion ironique a 1’espérance
de salut d’Israél au regard de ’acces au salut eschatologique’’. Car ce
n'est qu’en rapprochant «les fils du royaume» a I'occurrence
rédactionnelle de Mt 13,38 que nous pouvons parvenir & une saisie
exacte de cette expression. En effet, dans son explication de la parabole
de I’ivraie, Jésus voit dans les wvioi ¢ BaciAcias les fruits de I’ceuvre du
Fils de I’homme, c’est-a-dire lui-méme. Une transposition de ce sens sur
Mt 8,12 nous amene a dire que les vrais fils du royaume ne sont pas
considérés comme tels a cause de leur origine raciale, mais ils le sont
parce qu’ils portent de bons fruits, parce qu’ils ont répondu
favorablemnt a la proclamation de Jésus”

En nous basant sur toutes ces explications, nous pouvons affirmer que
dans les vv. 11-12 ajoutés par Matthieu, Jésus voulait mettre en garde
ceux de ses accompagnateurs a qui il manque cette foi a I’'universalité du
salut, dont a fait preuve le centurion de Capharnaiim. Pour lui cette
rencontre avec ce centurion palen devrait leur permettre de se rendre
compte de la dimension universelle du salut. C’est dire en définitive que
la promesse et la menace en Mt 8,11-12 ne sont pas dirigées contre le
peuple d’Israél, mais plutdt contre ceux qui suivaient Jésus. Par
I’insertion de ces deux versets, Matthieu voulait plutot stigmatiser une
compréhension particulariste du salut, selon laquelle le salut est destiné
uniquement a Israél, en tant qu’il est le peuple élu’™. Les vv. 11-12 ont
donc, & notre avis un caractere parénétique, en ce sens que cette critique

N

acerbe qu’exerce ici Matthieu s’oriente de facon interne & sa propre

communauté®.

5 Cf. W.D.Davies/D.C.Allison, Matthew II 27; P.Fiedler, Matthdus 204; M.Konradt,
Israel 222.

6 Cf. U.Luz, Matthaus II 13; U.Luck, Matthdus 108; D.A.Hagner, Matthew I 206;
F.Wilk, Jesus 116, pour qui les Israélites s’appellent ainsi, parce que c’est & eux qu’est
destiné I’évangile du royaume (Mt 4,25; 9,35) et par conséquent, ils sont des
pretendants officiels pour ’entrée dans le royaume des cieux.

7 Ct. M. Konradt, Israel 222.
C’est avec raison que M.Konradt, Israel 222-223, définit les vioi 17 Bacideias
comme les hommes qui ont été séduits par I’ceuvre de Jésus, qui se sont laissés
mouvoir par le sermon sur la montagne, I’évangile du royaume et qui cherchent le
royaume de Dieu et sa justice (Mt 6,33).

Ctf. K-C.Wong, Theologie 114; H.J.Held, Wundergeschichten 185; M.Konradt,
Israel 224.

M .Konradt, Israel 224: “Zum Thema Juden und Heiden sagen die Verse
innergemeindlich etwas, von einer Verwerfung Israels nichts.”
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7 CONCLUSION.

Au terme de cette analyse, il faut retenir de Mt 8,5-13 que 1’énorme foi
du centurion de Capharnaiim consiste en ce qu’il a cru non seulement a
I’universalité de I’autorité de Jésus, mais aussi a 1’universalité du salut
qu’il a apporté. Cette péricope peut donc étre interprétée comme une
anticipation a ’universalisme qui sera dévoilé par le Ressuscité & la fin
du premier évangile (Mt 28,19). C’est a ce titre que ce récit nous
intéresse au plus haut point, étant donné que l’'universalité du salut
dans I’évangile de Matthieu est le fil conducteur de notre thématique. Et
de fait, cet universalisme décélé dans cette péricope n’est pas du tout un
discours étranger sous la plume de Matthieu. Il I’a souligné des le
premier verset de son évangile en apostrophant Jésus comme «Fils de
David et Fils d’Abraham» (Mt 1,1), montrant par 1a que Jésus n’est pas
seulement sauveur pour Israél, mais il ’est aussi pour toutes les nations.
Dans le méme ordre d’idée, ’universalité du salut dont il est question
en Mt 8,5-13 a été soulignée a grands traits dans 1’épisode des mages
paiens qui s’étaient ébranlés de 1’Orient pour venir adorer le nouveau
roi des juifs (Mt 2,1-12). De méme dans la péricope portant sur
I’inauguration du ministere public de Jésus, Matthieu, reprenant la
citation d’Isaie, fait de la Galilée, «la Galilée des nations» (Mt 4,15). 1l
en est de méme du récit concernant l’enseignement de Jésus et les
guérisons opérées par lui sur les foules issues aussi bien d’Israél qu’en
dehors de ce peuple (Mt 4,23-25). Le message qui découle de I’histoire
du centurion de Capharnaiim est donc tout & fait clair et peut se
résumer ainsi: Jésus a en vue tous les hommes, indépendamment de
leurs cultures et de leurs origines raciales, quand ils font preuve d’une
foi énorme, méme s’ils ne font pas partie de cette maison a laquelle il a
été envoyé (Mt 15,24) et a laquelle il envoie, de son vivant, les Douze,
comme nous le verrons tant6t en Mt 10,5-6.
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CHAPITRE V: CONCENTRATION DE LA MISSION SUR
ISRAEL (Mt 10, 5-6)

Dans la généalogie (Mt 1,1-17), la péricope de la visite des mages paiens au
nouveau roi des juifs (Mt 2,1-12), en Mt 4,23-25 qui traite de I’horizon
géographique de I’activité de Jésus ainsi qu’en Mt 8,5-13 qui rapporte la rencontre
de Jésus avec un étranger, le centurion de I’armée romaine, nous avons décelé les
signaux de 1’universalisme. Ce chapitre qui constitue le second grand discours de
Matthieu, dans lequel il donne des instructions aux disciples pour
I’accomplissement de leur mission, semble mettre a rude épreuve cette volonté
d’ouverture. Car apres avoir constaté la misere des foules, 1’abondance de la
moisson et le besoin d’ouvriers (Mt 9,35-38), Jésus se choisit douze
collaborateurs qu’il gratifie de son autorité et les cite nommément (Mt 10, 1-4).
Dans la section qui nous occupe, Jésus envoie les douze en mission avec cet
avertissement qui leur interdit formellement de prendre le chemin des paiens et
d’entrer dans une ville de samaritains et leur recommande d’aller uniquement vers
les brebis perdues de la maison d’Israél (Mt 10,5-6). C’est sur ces deux versets
que nous allons nous concentrer pour savoir quelle était ’intention de Jésus en
pronongant ces paroles a tout le moins choquantes.

1. DIVISION ET TRADUCTION DU TEXTE.

Sa: Toutous Tovs dwdexa améoTeiley o Ces douze, Jésus les envoya en
Tyoots mission
b: magayysiras alroic les recommandant,
c: Aéywy disant:
d: eic 0dov Evaw un améASyre Ne prenez pas le chemin
des paiens

e: xal eis mohy Zapaoitdy un elréddnre. et n’entrez pas dans une
ville de Samaritains.
6a: mogeveade de paldov moos Ta meoBara  Allez plutodt vers les brebis
Ta amoAwAota oixov TopayA. perdues de la maison
d’Israél.

2. ANALYSE STRUCTURALE.

2.1 DELIMITATION.

Ces deux vv. 5-6 qui constituent I’objet de notre investigation sont contenus dans
une unité littéraire qui va des vv. 1-15 et que nous allons considérer comme telle a
cause des liens sémantiques qui font la cohésion de tout le texte. C’est dans ce
sens que nous pouvons évoquer le mot amoorodos contenu dans le scénario (Mt
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10,2) qui joue ici un réle primordial'. Car le pronom démonstratif Todrovs (v. 5a)
fait référence a ratra au début de la liste des apotres qui précede (v. 2) et le mot
Tovs dwdexa renvoie bien a tovs dwdexa wadnras du v. 1. De plus il existe un autre
lien entre 1’envoi (améoreidey) des Douze et leur activité qui se traduit par ces
nombreux verbes de mouvement qui émaillent le texte et qui ont tous le sens de
«partir, d’aller» (V. 5a.b. 6.7.11a.12.14)*. Par ailleurs, nos deux versets sont aussi
liés a la partie du texte qui suit par le mot «ville» qui encadre la séquence (Ville
des Samaritains v. 5b et cette ville v. 15), ce qui constitue ici une belle inclusion.
Il faut enfin remarquer que les deux figures principales de notre péricope que sont
Jésus et les Douze font aussi la cohésion du texte. Aprés avoir ainsi justifié les
frontiéres de notre unité littéraire, il nous parait logique qu’une bonne intelligence
de celle-ci nécessite une saisie de la structure d’ensemble du discours
missionnaire en Mt 10.

2.2 STRUCTURE D’ENSEMBLE DU DISCOURS MISSIONNAIRE
Mt 10).

Les versets ci-dessus soumis a notre ¢tude appartiennent au second grand discours
de I’évangile selon saint Matthieu, appelé discours missionnaire ou apostolique”.
Ainsi pour une meilleure intelligence de ces versets, il faut tenir compte du
contexte lointain qui est celui de ce discours®. C’est ainsi qu’aprés avoir choisi les
premiers disciples pour en faire des «pécheurs d’hommes» (4,18-22), Jésus lui-
méme est présenté comme celui qui préche et qui guérit (4,23-25). Ce programme
s’est concrétisé dans le sermon sur la montagne (Mt 5-7) et les récits des actes de
puissance de Jésus (Mt 8-9). A partir de la fin du chapitre 9, les disciples vont
recevoir le pouvoir de précher (9,35) et de guérison (10,1). Apres ce scénario qui
va de Mt 9,35-10,4 et qui a valeur d’introduction ou de transition’, pour bon
nombre de commentateurs, le discours de mission proprement dit va de Mt 10,5-
42°. En se référant dés lors a la triple expression «dusy Aéyw twiv» qui se trouve
respectivement dans les vv. 15, 23 et 42, le discours apostolique peut se subdiviser
en trois sections, a savoir 1’envoi en mission des Douze (Mt 10,5-15), I’annonce

! Cf. J.Gnilka, Matthdus I 357. Selon lui le terme apbtre dans le scénario construit les
ponts et les instructions suivantes les consolident.

Cf. H.Frankemdlle, Matthaus II 76.

Se basant sur la récurrence d’une formule stéréotypée de transition a la fin de
chacun de ces discours: «Et il arriva, quand Jésus eut achevé ces instructions...» (Mt
7,28; 11,1; 13,53; 19.1; 26,1), la majorité des commentateurs ont proposé une division
de I’évangile de Matthieu en cinq grands discours, & I’exemple des cinq livres de la loi
de Moise ou Pentateuque. Ainsi nous avons le sermon sur la montagne Mt 5-7, le
discours missionnaire Mt 10, le discours parabolique Mt 13, le discours communautaire
Mt 18 et le discours eschatologique Mt 23-25. Cf. ].Radermakers, Matthieu II 19;
P.Bonnard, Matthieu 7; R.E.Brown, Nouveau Testament 215 (note 2); E.Cuvillier,
Matthieu 63; M.Ebner, Einleitung 126.

Telle est également la proposition de E.Cuwvillier, Particularisme 490, qui estime
que pour comprendre la logique matthéenne dans ces versets, il faut remonter jusqu’a
4, 18 25 qui donne le programme narratif jusqu’a la fin du chapitre 10.

Cf J.Gnilka, Matthdus I 354; G. Tisera, Universalism 132.

Cf. H.Frankemdolle, Matthéus II 75; P.Fiedler, Matthdus 227; R.H.Gundry, Matthew
184; D.A.Hagner, Matthew I 268. Seul E.Cuvillier, Particularisme 490, fait exception a la
regle. Pour lui le discours missionnaire va de Mt 10,1-42.
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des persécutions (Mt 10,16-23) et la confession du Christ, exhortation et promesse
(Mt 10,24-42)". A coté de cette structure tripartite, retentit un autre son de cloche
qui est celui de J.Radermakers. En effet, en plus de la récurrence de la déclaration
auny Aéyw vuiv qui ponctue trois fois le discours, il a noté la double reprise du
théme de la paix 1i¢ a celui de ’accueil (10,12-14 et 10,34-42) et du theme de la
persécution a laquelle il faut s’attendre (10,17-23) sans pour autant la redouter
(10,26-31). Cet ensemble d’¢léments lui a permis de mettre en valeur deux versets
centraux (10,24-25) qui soulignent la nécessaire conformité du disciple/serviteur a
son Maitre/Seigneur et ceci 1’a fait déboucher sur ce qu’il nomme une structure
concentrique®. Aprés cet apercu sur la structure globale de Mt 10, nous allons
nous apesantir actuellement sur la structure proprement dite de notre péricope,
suivie de I’analyse des actants qui y évoluent.

2.3 PLAN ET STRUCTURE DE Mt 10,5-6.

Sur le plan formel, le texte est divisé en deux parties, qui sont la narration qui
indique ’énoncé de 1’envoi en mission: «Ces douze, Jésus les envoya en mission
avec les instructions suivantes»y (Mt 10,5a-c) et le discours qui dévoile les
instructions que Jésus donne aux douze et qui nomme les destinataires de la
mission (Mt 10,5d-6). Ce discours se subdivise lui-méme en deux parties
constituées de trois impératifs dont deux sont négatifs. Car ils sont gouvernés par
la particule 7 ayant un sens prohibitif’: w7 dmé\Syre, un eiréidInre (v. 5d-e) et
forment entre eux un parallélisme synthétique'®. A ces deux injonctions négatives
correspond un impératif positif mopeveade, qui constitue dés lors un parallélisme
antithétique avec les deux premiers impératifs positifs''. Ce parallélisme entre ces
trois propositions se confirme d’une part dans I’emploi des temps des verbes. En
effet, dans les deux interdictions concernant la mission envers les paiens et les
Samaritains, Matthieu a employé 1’aoriste (w9 améAdnyre, un eicéAdnre), tandis que
la recommandation positive est formulée a I’impératif présent (mogeveade). D’autre
part, le méme parallélisme se ressent dans I’emploi des prépositions. Et de fait, les
deux premicéres propositions formant un parallélisme synonymique sont
introduites par la préposition eis et la proposition formant une antithése par rapport

Cette structure tripartite est soutenue par les auteurs comme E.Cuvillier,
Paréicularisme 491-494; H.Frankemdlle, Matthéaus II 75; P.Fiedler, Matthdus 227-236.
J.Radermakers, Matthieu II 136. Voici comment il matérialise cette structure
concentrique:
Conclusion-Transition: Jésus parcourant toutes les villes (9,35-38),
appel et envoi des Douze (10,1-5a).
(A) Proclamation de paix et jugement des villes qui n’accueillent pas (10,5b-15);
(B) Persécutions promises et avenement du Fils de 'Homme (10,16-23);
(C) Conformité du disciple/serviteur & son Maitre/Seigneur (10,24-25);
(B’ ) Exhortation & ne pas craindre et assurance aupres du Pere (10,26-33)
(A’) La paix ou le glaive, et la récompense de ’accueil (10,34-42).
Conclusion-Transition: apres avoir donné ses consignes aux Douze,
9 Jésus enseigne et proclame dans les villes (11,1).
OCf. G. Tisera, Universalism 137.
Cf. G. Tisera, Universalism 133.
i Cf. R.H.Gundry, Matthew 184; K-C.Wong, Theologie 90; F.Wilk, Jesus 127.
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a ces interdictions est gouvernée par la préposition mog. De cette analyse résulte la
structure suivante.
I. La Narration v. 5a-c.
II. Le Discours vv. 5d-6.
a) Interdictions v. 5d-e.
b) Recommandation v. 6.

2.4 ETUDE ET STRUCTURE DES ACTANTS.

Pour analyser les relations entre les actants et dresser ainsi la constellation des
figures de notre récit, nous allons nous appuyer sur le modele développé par M.
Ebner et B. Heininger*?. Ce modéle nous permettra en fait d’identifier I’initiateur
de I’action, les héros de cette action ainsi que ses destinataires. Nous découvrirons
également ceux qui aident les héros a atteindre leur objectif, et ceux qui
constituent pour eux des obstacles a la réalisation de leur but. En calquant donc
notre péricope sur ledit modele, nous pouvons voir en Jésus la figure principale de
ce récit. C’est lui qui prend I’initiative d’envoyer les douze en cette mission (Mt
10,5a), dont le contenu est de proclamer la proximité du royaume des cieux, de
guérir les malades, de ressusciter les morts, de purifier les 1épreux et d’expulser
les démons (Mt 10,7-8). Les héros de la mission sont bel et bien les Douze (Mt
10,5a). Ce sont ces derniers qui sont appelés a porter la Bonne Nouvelle du salut
aux destinataires que sont explicitement les brebis perdues de la maison d’Israél
(Mt 10,6). Par I’accueil ou le refus des disciples, les hommes décident de leur
paix, mieux de leur salut (Mt 10,13-15). C’est dire que les villes et les villages qui
accueillent les douze sont considérés comme des adjuvants, dans la mesure ou ils
les aident a accomplir leur mission. Les obstacles a 1’accomplissement de leur
mission sont par conséquent les villes et les villages qui refusent de les accueillir.
De cette description des actants se dégage la constellation des figures suivante.

Jésus.

Aller #+ Proclamer le royaume des cieux.

Adjuvants » LesyDouze « Opposants.
Villes et villages Villes et villages
hospitaliers inhospitaliers.

v
Destinataires.

Brebis perdues de la maison d’Israél.

2 ¢, M .Ebner/B.Heininger, Exegese 78.
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3 HISTOIRE DES TRADITIONS EN Mt 10,1-15.

En ce qui concerne les sources, Matthieu a combiné le matériau de Marc (Mc
3,13-19; 6,7-13) et celui de Q (Lc 10,3-16; Cf aussi Lc¢ 9,2-5), pour composer son
discours missionnaire'’. A ces deux traditions, Matthieu ajoute un bien qui lui est
propre, & savoir (Mt 10,5-6.8)". De fagon plus détaillée, Mt 10,1-4 apparait bien
comme une insertion inspirée de Mc 3,13-19". L ordre de proclamer le Royaume
des cieux et de guérir et I’interdiction d’équipement, sont contenus dans les quatre
versions, avec quelques concessions dans Mc. Les instructions sur la mission dans
la maison avec le souhait de la paix, la parole de justification «car 1’ouvrier est
digne de son salaire» (Mt 10,10b; Lc 10,7), la menace du jugement (Mt 10,15; Lc
10,12) et ’envoi en mission comme des brebis ou des agneaux au milieu des
loups (Mt 10,16; Lc 10,13) ne se retrouvent qu’en Mt 10 et Lc 10. Car les deux se
servent ici de la méme source Q'°.

Ce qui constitue une véritable croix pour les exégetes dans cette
péricope, c’est bien 1’épineux probleme de I’origine de Mt 10,5b-6. Car,
abstraction de Mt 10,8 qu’on peut retrouver en Lc 9,2 et Le 10,9, Mt
10,5b-6 dans lequel Jésus interdit aux Douze de prendre le chemin des
paiens et d’entrer dans une ville de Samaritains et leur recommande
d’aller plutdt vers les brebis perdues de la maison d’Israél, est I’'unique
logion qui n’a aucune correspondance en Mc et en Lc. La question se
pose des lors de savoir si ces versets sont rédactionnels, c’est-a-dire s’ils
ont été formulés par 1’évangéliste Matthieu ou par son école, ou alors
s’ils sont issus de la tradition, auquel cas, il faudrait bien trouver leur
lieu d’origine. Le probleme ainsi posé divise la classe des
commentateurs. Pour certains Mt 10,5b-6 n’est pas rédactionnel, mais
plutdt un bien traditionnel'’. L’une des raisons fondamentales souvent
avancée pour cette prise de position est la différence entre Mt 10,5b-6 et

13 Cf. J.Gnilka, Matthdus 1 361; E.Cuvillier, Particularisme 491; R.E.Brown, Nouveau
Testament 223; U.Luz,Matthius 11 88; H.Schiirmann, Mt 10,5b-6, 270; M.Konradt,
Isra%l 81.

Cette source propre & Matthieu est appelée Sondergut (SMt) ou QMt. Cf. P.Fiedler,
Matthdus, 227; U.Luz, Matthdaus II 88; P.Bonnard, Matthieu 144; FE.Schweizer,
Matthdus 152.

12 Cf. W.D.Davies/D.C.Allison, Matthew II 164; H.Schiirmann, Mt 10,5b-6, 270.

Cf. J.Gnilka, Matthdus I 360.

Il faut souligner ici que méme & l'intérieur de ce groupe, les sons de cloches sont
dissonants. Certains estiment que Matthieu a retrouvé ces instructions (Mt 10,5b-6)
dans un récit de mission de la source Q. Tel est le point de vue de H.Schiirmann, Mt
10,5b-6, 274-275; P.A.Sampatkumar, Prohibition 247; W.D.Davies/D.C.Allison, Matthew
IT 164; E.C.Park, Discourse 97; D’autres sont d’avis que Mt 10,5b-6 fait partie du
Sondergut de Matthieu. C’est le cas pour S.Brown, Representation 25; S.H.Brooks,
Community 49; G.D.Kilpatrick, Origins 27. Pour d’autres commentateurs comme
J.Jeremias, Verheiffung 16-22; R.Bartnicki, Bereich 255; D.J.Harrington, Matthew 141, il
est question dans ce logion de Mt 10,5b-6 d’une parole du Jésus historique. Enfin
d’autres commentateurs tels que U.Luz, Matthaus II 89-90; E.Schweizer, Matthéus 152;
R.Bultmann, Geschichte 167; F.Hahn, Mission 44-46; G Strecker, Weg 107, attribuent
ces paroles & une source pré-matthéenne, mieux a4 une communauté judéo-chrétienne
qui était opposée a la mission aupres des palens et qui voulait ainsi justifier sa
position.

128



Mt 28,19. Selon ces auteurs, bien que ces deux passages donnent des
instructions pour la mission, I'un, c’est-a-dire Mt 28,19 exprime le point
de vue de I’évangéliste Matthieu sur la mission, tandis que 1’autre (Mt
10,5b-6) est issu de la tradition'®

Un second argument qui vient appuyer cette position est le langage
contenu en Mt 10,5b-6 qui trahit un peu Matthieu. Et de fait, sur ce
point de vue, il y a & noter que ’expression &5 o0y (v. bb) suivie du
génitif de direction qui est un hapaxlegomenon chez Matthieum, est
comme le montre aussi la citation d’accomplissement utilisée en Mt 4,15
une caractéristique du langage de la LXX*. 1l en est de méme du mot
Dauaoitns ou Zaudageia qui n’apparait nulle part ailleurs dans le premier
évangile. Ceci signifie concretement qu’ils ne font pas partie du langage
matthéen. Pour ce qui est de la métaphore 14 mdBara ta amodwrsra (v. 6),
elle revient régulierement dans la LXX surtout dans un sens figuré pour
désigner le peuple®'. Enfin le discours sur la maison d’Israél a aussi une
forte occurrence dans la LXX et sert a désigner Israél, le peuple élu??

Le troisieme argument, dont se servent les pourfendeurs de cette
position, porte sur la théologie de Matthieu. En effet I’interdiction de Mt
10,5-6 passerait mal d’une part avec ’ouverture de Jésus vis a vis des
Samaritains et des paiens, soulignée dans les textes comme Lc 10,30-35;
9,51-56; 17,11-19; Jn 4; 8,48; Mt 8,11 et contredirait d’autre part le point
de vue de Matthieu sur la mission. Et de fait Mt 10,5b-6 circonscrit
clairement la mission sur Israél. Toutes choses qui s’opposent a la vision
de Matthieu, qui dans sa narration semble promouvoir une
évangélisation aupres des paiens®. C’est ainsi que dans la rédaction
matthéenne, I’on peut déja sentir dans les récits de I’enfance (Mt 1-2)
cette ouverture vis & vis du monde paien”*. Cette ouverture a été plus
palpable encore dans la péricope de la visite des mages qui, comme
paiens, sont les premiers a venir rendre hommage au nouveau roi des
juifs apres sa naissance (Mt 2,1-12). Ensuite au début de D’activité
publique de Jésus, Matthieu parle de la «Galilée des nations» qui a vu,
par 'arrivée de Jésus, une grande lumiere (Mt 4,15-16). De méme, Jésus

Cf S.Brown, Representation 25; D.Hill, Gospel 185.

Cf W.D.Davies/D.C.Allison, Matthew II 167.

o oct. Dt 1,19; Jg 20,42; 2 Chr 6,34; Jdt 5,14; 15,2; Jb 6,19.

Cf 2 Sm 24,17; Ps 76,21; 77; 52; Is 63,11; Jr 13,20; 27,6; Ez 34; Zach 137.

CfAm3113 5,1.3-4.6; Jr 2,4; 3,18-20; 9,26; 10,1.

Cf. R.H.Gundry, Matthew 185. J.Schmidt, Heilsverkiindigung 54, considere méme
la perspective de la mission vers les paiens comme un élément structurel de I’évangile
de Matthieu.

Cf. J.Schmidt, Heilsverkiindigung 57-58. Selon cet auteur, Mt 1-2 interprete la
promesse d’Abraham comme une promesse universelle qui renferme aussi le salut des
paiens. Il considere d’autre part que la perspective généalogique est accomplie dans la
naissance de Jésus et a été en méme temps élargie en perspective universelle. Dans le
méme ordre d’idée, K.Backhaus, Himmelsherrschaft 89, montre que le salut s’enracine
dans ’alliance d’Abraham et conduit dans la communauté conviviale avec les ancétres,
mais la bénédiction transmise par Abraham & Israél est devenue pour ainsi dire
apparentée a la bénédiction pour tous les peuples.
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élargit I’horizon de son activité en se déplacant dans toute la Galilée
(4,23) et sa renommée se répandit dans toute la Syrie paienne (4,24).
Les grandes foules qui suivaient Jésus venaient de la Galilée, de la
Décapole, de Jérusalem, de la Judée et de la Transjordanie (4,25). Le
récit de la guérison du serviteur du centurion romain (Mt 8,5-13) et le
récit de la guérison des démoniaques du territoire des Gadaréniens (Mt
8,28-34), qui précedent d’ailleurs le discours missionnaire, semblent
introduire, de maniere proleptique, un adoucissement de I’interdiction
d’aller vers les paiens®. Dans la parabole de vignerons homicides, il est
dit clairement que le Royaume de Dieu sera enlevé au peuple élu, et sera
donné a un autre peuple qui lui fera produire ses fruits (21,43). Le
méme son de cloche retentit dans la parabole du festin nuptial (22,1-10).
Mt 24,14 promet ’annonce de 1’évangile a tous les peuples de la terre.
Cette ouverture du salut aux nations paiennes atteint son point
culminant dans le discours d’envoi en mission universelle (Mt 28,19).
En nous basant donc sur ces textes qui portent la marque de
I’évangéliste Matthieu, nous pouvons conclure avec R.Bartnicki que la
mission parmi les paiens est pour Matthieu un fait évident®
Considérant cet état de choses, on se demande si Matthieu avait
réellement besoin de garder dans son évangile ces paroles choquantes
qui contredisent ses propres convictions sur la mission aupres des
paiens.

A cette question, répondent d’autres commentateurs en soutenant en
Mt 10,5b-6 la these d’une création rédactionnelle de Matthieu®. La
premiere raison avancée par les ténors de cette position est stylistique.
En effet, selon ces derniers, la main de I’évangéliste Matthieu est sensible
dans sa construction en parallele des expressions et des propositions.
Ainsi la premiere proposition eis odov édvav wy améAdyre est parallele a la
deuxiéme eic moAw Zaupaoitiv pm eicéldyre. De méme la recommandation
Tropeveade 0 wartov mpos Ta medBata Ta dmoAwléra oixov ToreanA (Mt 10,6) se
trouve en parallele avec cette autre injonction mogevduevor 0c xmglooete
Myovres ot Gyymev 4 Bacideia v obgaviy (Mt 10.7). Cette facon de
construire en parallélisme est une marque du style de Matthieu®®

Le deuxieme argument est lié & la thématique de la mission aupres
d’Israél. En effet, en Mt 4,14-16, Matthieu a fait de la Galilée le lieu de
concentration de I’activité de Jésus. C’est en ce lieu que le peuple de
Dieu qui marchait dans les ténebres a vu, avec la venue du Messie, se
lever une grande lumiere. Il est évident qu’ici l'activité de Jésus
concerne d’abord et avant tout le peuple d’Israél et le lieu de réalisation
de cette ceuvre, d’apres les Ecritures, est bien la Galilée?®. Le discours de

Cf E.Cuwillier, Particularisme 492.

Cf R.Bartnicki, Rereich 254.

7 ct. J.Gnilka, Matthdus I 361-362; R.H.Gundry, Matthew 184-185; H.Frankemodlle,
Jahwebund 126-130.137; A.J.Levine, Dimensions 38; M.Lohmeyer, Apostelbegriff 378;
G. Stanton Gospel 330; M.Konradt, Israel 85-86.

Cf R.H.Gundry, Matthew, 184-185; P.A.Sampatkumar, Mission 247.

¢t M Konradt, Israel 85.
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Jésus sur la misere du peuple en Mt 9,36-37, avons nous dit, a pour
conséquence immédiate l'institution des Douze, qui participent ainsi a
I’ceuvre messianique de Jésus en Israél. Et dans la mesure ou les Douze
doivent contribuer & la mise en pratique de l’activité de Jésus, leur
mission en Mt 10,5-8 apparait donc comme l’accomplissement de la
prophétie de Mt 4,15-16. C’est dans ce sens justement, que ’expression
«brebis perdues de la maison d’Israél» en Mt 10,6 correspond a la
métaphore du «peuple qui marchait dans les ténebres» développée en
Mt 416%°. Le caractere rédactionnel de notre passage, d’apres cette
analyse vient donc du fait que Matthieu a bati Mt 10,5b-6 sur la base de
I’exposition de la Galilée comme lieu certitifié par les Ecritures pour la
réalisation de 1’ceuvre messianique de Jésus et des disciples, aupres des
brebis perdues de la maison d’Israél. En plus, le fait que 1’horizon
géographique de la mission des disciples qui est concentrée en Israél
corresponde au stade jusqu’ici atteint de I’activité messianique de Jésus,
vient conforter cet argument®'.

Toutes ces observations ci-dessus évoquées nous ont permis de nous
rendre compte de la complexité de la question des sources de Mt 10,5b-
6. En effet ces différents arguments qui se succedent et se neutralisent
en constituent une preuve tangible. En ce qui nous concerne, une
position intermédiaire serait plus judicieuse dans ce débat houleux. Des
lors une chose nous semble stre, c’est que la parole particulariste qui
interdit aux Douze la mission aupres des paiens et des Samaritains et
qui restreint leur activité uniquement en Israél n’est pas une création
matthéenne, mais serait probablement issue d’une tradition pré-
matthéenne®?. Car, ni le langage, ni la théologie dans ce logion ne
relevent de Matthieu®. Mais la place que ce slogan occupe a 1’ouverture
du discours missionnaire, ainsi que son arrangement, il les doit a
I’activité rédactionnelle de 1’évangéliste Matthieu®. Le probleme revient
donc maintenant a déterminer le milieu de vie de Mt 10,5b-6 et Mt
10,23.

4. LA QUESTION DE L’ORIGINE DE MT 10,5-6 ET MT
10,23.

Dans le discours missionnaire de Matthieu, Mt 10,5b-6 correspond a une
autre parole qui est aussi un bien propre de Matthieu, et qui limite
également la mission des Douze en Israél. Il s’agit bien sr du logion de

2(1) Cf. M.Konradt, Israel 85 (note 366).
Cf. M.Konradt, Israel 86.
32 Cf. G.Theiflen, Lokalkolorit 58.
Cf. U.Luz, Matthdus II 91, qui affirme que la théologie ici n’est pas de Matthieu.
Car la mission vers les paiens était un succes au temps de I’évangile de Matthieu et elle
a été portée par plusieurs communautés. Voir aussi dans le méme ordre d’idée
D.A.Hagner, Matthew 1 268; R.H.Gundry, Matthew 185; E.Cuvillier, Particularisme
491,
%% Ct. H.Schiirmann, Mt 10,5b-6, 273; R.Birtnicki, Bereich 255-256.
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Mt 10,23: «Si I'on vous pourchasse dans telle ville, fuyez dans telle
autre, et si ’on vous pourchasse dans celle-1a, fuyez dans une troisieme;
en vérité je vous le dis, vous n’acheverez pas le tour des villes d’Israél
avant que ne vienne le Fils de ’hommex». Le probleme qu’il faut
résoudre ici est celui de savoir dans quelle source Matthieu a puisé ces
deux paroles. La réponse a cette question est complexe, tant les avis des
commentateurs sur ce probleme divergent et sont nombreux™.

Selon certains commentateurs, ces paroles (Mt 10,5-6 et Mt 10,23) ont
été composées par Matthieu lui-méme”®. Concernant Mt 10,5-6, bien que
ce logion contienne beaucoup de mots que Matthieu aime utiliser et que
la langue soit aussi matthéenne, nous nous accordons avec W. Reinbold,
pour dire que cette thése nous parait invraisemblable®. Les raisons pour
une telle prise de position sont multiples: Premierement Matthieu dans
sa narration ne s’intéresse nullement aux Samaritains. Ensuite,
I’expression oixos Togant ne se trouve qu’ici et dans la reprise de Mt
15,24. Enfin cette parole de Mt 10,5-6 est, & notre avis, en contradiction
avec Mt 28,19-20 dans lequel le Ressuscité semble corriger les ordres du
Jésus historique. Tous ces arguments sont de nature & nous faire dire
que Mt 10,5-6 repose sur la tradition®®. Il en est de méme pour Mt
10,23. Il semble impossible que ce verset releve de la composition de
Matthieu. L’emploi du verbe teAéw ici semble le confirmer. Car Matthieu
utilise ce verbe exclusivement dans un sens technique pour conclure un
discours (Mt 7,28; 11,1; 13,53;19.,1; 26,1). Mt 10,23 serait donc issu
également de la tradition®”

D’autres exégetes estiment que ces deux versets appartiennent a la
source des paroles (Q)“’. Si une telle hypothese était envisageable, Luc
aurait maintenu ces paroles dans sa version. Or le fait qu’il les a
supprimées montre justement la tendance particulariste de ces deux
versets ne passe pas avec un Jésus lucanéen qui venait d’étre dans un
village samaritain (Lc 9,52 ss) et qui plus tard va présenter a un docteur
de la loi, un Samaritain comme modele. De méme si Luc n’a pas retenu
Mt 10,23 dans sa version, c’est parce que l’orientation particulariste de

® Pour ce qui est des nombreuses propositions et leurs pourfendeurs, voir W.
Reingbold, Propaganda 236 (note 1).

Cf. H. Kasting, Anféange 110; J. Gnilka, Matthdus 1 362-374; H. Frankemolle,
]awe -Bund 130-135; R. H. Gundry, Matthew 374.

Cf. W. Reinbold, Propaganda 236; H. Geist, Menschensohn 228; V. Hampel,
Stadten 4-10; W. D. Davies/D. C. Allison, Matthew II 188.

9 Sct.w. Reinbold, Propaganda 236.

Dans son analyse, J. M. McDermott, Mt 10,23, 236.240, divise ce seul verset en
deux parties: une partie qu’il considere comme issue de la tradition (Mt 10 23a) et
l’at}k%re qu’il suppose relevant de la composition de Matthieu (Mt 10,23b).

H.Schiirmann, Mt 10,5b-6,274: ,,Eine Anweisung wie Mt 10,5b-6, die negativ und
positiv das Ziel der Reise angibt, kann seinen tiberlieferungsgeschichtlichen Ort nur in
einer Art Aussendungsrede gehabt haben. Da der von Mk uberlieferte
Aussendungsbericht das Logion nicht bezeugt, werden wir vermuten diirfen, dafi
Matthdus auch unser Logion dem von Lk 10,1-16 bewahrten Zusammenhang der
Redequelle entnommen hat“. Voir aussi M. Sato, Q 26.
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cette parole ne coincide pas avec le concept lucanéen de l’attente de la
fin!. La these de I’appartenance de Mt 10,5-6.23 & Q semble donc, a
notre avis, tres hypothétique.

En excluant ces deux premieres hypotheses, il nous reste donc une
troisieme qui soutient qu’il est question en Mt 10,5-6.23 d’une tradition
pré-matthéenne, ou du Sondergut de Matthieu tout court*’. Nous
adopterons volontiers cette position. Quant au milieu de vie d’ol
proviendrait Mt 10,5-6.23, nous voyons, tout comme U. Luz, que ces
paroles correspondent mieux a4 une communauté judéo-chrétienne qui a
pris ses distances par rapport a la mission aupres des paiens et qui
voyait sa mission de proclamation limitée au peuple d’Israél®. G.
Theiflen est méme allé plus loin, lui qui estimait que le «Sitz im Leben»
de cette tradition serait probablement & rechercher dans ces cercles qui,
lors du concile de Jérusalem sont apparus comme des supporters de la
mission en Israél. Pierre étant la figure dominante de ce groupe, ces
deux paroles seraient donc issues de ces groupes qui se revendiquaient
de Pierre. En d’autres termes, ces paroles particularistes viendraient a
coup sir du cercle des charismatiques itinérants dans lequel Pierre avait
position dominante®*.

Cette solution laisse W. Reinbold assez sceptique, au vu d’un certains
nombre d’observations. En se basant sur Ac 10,1ss, il montre que Pierre
lui-méme, contre les instructions de Mt 10,5-6 a converti un paien. Dans
le couvent & Jérusalem, Pierre a trouvé la mission aupres des paiens
initiée par Paul fondamentalement bien (Gal 2,7-9) et quelque temps
apres, il mange a Antioche avec des freres d’origine grecque, sans se
soucier des prescriptions de pureté rituelle (Gal 2,11-14). Tous ces
éléments montrent que Pierre n’avait rien contre le franchissement des
frontieres du peuple élu. Une attitude qui passe mal avec la position
particulariste de Mt 10,5-6.23. Des lors, pour W. Reinbold, ces paroles
seraient probablement issues de ces cercles, qui au concile de Jérusalem
cherchaient & empécher la mission aupres des paiens de type paulinien
et exigeaient ainsi la circoncision du grec Tite (Gal 2.3-4)%,

En somme, que ce soit les partisans de Pierre ou alors des opposants a
la mission de Paul aupres des nations paiennes, une seule chose est
vraie, c’est que derriere Mt 10,5-6.23 se trouve un groupe juif
particulariste, qui a restreint sa mission a la maison d’Israél. Cette
position reflete comme nous le verrons, les idéaux de 1’aile dure de la
communauté matthéenne qui s’opposait farouchement a 1’accueil des
gentils dans I’église. Fort de cette vérité, nous allons tenter de saisir Mt
10,5b-6 dans son contenu.

Cf W. Reinbold, Propaganda 237.

2 ¢t J. T. Sanders, Schismatics 26; H. D. Betz, Essays 142; E. C. Park, Mission
94; G. Theiflen, Lokalkolorit 60; W. Reinbold, Propaganda 237, pour qui cette position
ne reste qu’un postulat.

Cf U. Luz, Matthéus II 89.

Cf G. Theiffen, Lokalkolorit 60.

S Ct. W, Reinbold, Propaganda 239-240.
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5. DECRY PTAGE DU TEXTE.

Une lecture attentive de Mt 10,5-6 suscite un nombre important d’interrogations
qui méritent d’étre prises en considération pour une bonne interprétation de cette
péricope. C’est ainsi qu’il nous faut discerner les trois questions fondamentales
suivantes: Premiérement, quel est le role que jouent les Douze dans 1’évangile de
Matthieu? Ensuite que signifie réellement I’interdiction de Jésus a ses disciples de
prendre le chemin des paiens et d’entrer dans une ville de Samaritains? Enfin, qui
sont-elles, ces brebis perdues de la maison d’Israél?

5.1 LE ROLE DES DOUZE DANS L’EVANGILE DE MATTHIEU.

Matthieu, dans sa stratégie narrative introduit pour la premiére fois dans son
évangile en Mt 10,1-4 le groupe des Douze disciples. Cette place stratégique du
cercle des Douze, a savoir entre 1’introduction du discours missionnaire (Mt 9,36-
38) et les instructions sur la mission, est un choix intentionnel de Matthieu. Il
voudrait mettre ici en relief le fait que ce sont ces douze qui seront porteurs des
instructions que va donner Jésus*. Et de fait, Matthieu fonde d’abord la mission
des Douze dans la piti¢é que Jésus éprouve envers les foules qui étaient lasses et
prostrées comme des brebis qui n’ont pas de berger (Mt 9,36). Ensuite selon
Matthieu, Jésus envoie les Douze aux «brebis perdues de la maison d’Israél» (Mt
10,6) comme Jésus lui-méme a été envoyé au peuple ¢élu (Mt 15,24). Autant dire
que I’envoi des Douze aux «brebis perdues de la maison d’Isra€l» est la réponse
de Jésus a la grande misere du peuple, que Jésus lui-méme a expérimentée dans
son activité*’. De méme, tout comme Jésus a le pouvoir de guérir toute maladie et
toute infirmit¢ (Mt 4,25; 9,35), les Douze recoivent la méme autorité sur les
esprits impurs, de fagcon a les expulser et a guérir toute maladie et toute langueur
(Mt 10,1.8). Il se dégage ici de la rédaction matthéenne que le premier role des
Douze est de participer a la mission pastorale du Messie, fils de David, qui doit
paitre Israél, le peuple de Dieu (Mt 2,6)*®. Les Douze sont en fait les licutenants
de Jésus dans son activité en Isra€l. C’est dire que par leur activité, qui consiste
dans la proclamation de la proximité du régne des cieux, la guérison des malades,
la résurrection des morts, la purification des Iépreux, I’expulsion des démons (Mt
10,7-8) doit se réaliser la prédilection du berger d’Israél pour son troupeau.

Par ailleurs, si nous mettons en parallele le discours de Jésus sur les
«foules prostrées et abattues comme des brebis sans pasteur» (Mt 9,37)
et le discours sur les «brebis perdues de la maison d’Israél» (Mt 10,6),
nous aboutissons a la conclusion selon laquelle la mission, que Jésus
confie aux Douze, se rapporte aux foules et non aux autorités dirigeantes
du peuple. C’est en réalité une critique acerbe que Jésus exerce sur les
autorités dirigeantes qui sont responsables de 1’état déplorable dans

Z/f Cf. G. Tisera, Universalism 134.

Cf. W.D.Davies/D.C.Allison, Matthew II 147; M.Lohmeyer, Apostelbegriff 374; G.
Tise&a, Universalism 132.

Cf. U.Luz, Junger 143; M.Konradt, Israel 82. Dans le méme sillage, D.J. Weaver,
Discourse 73, remarquait avec pertinence que la mission des disciples n’a pas
seulement des paralleles avec celle de Jésus, mais est partie intégrante de la mission de
Jésus lui-méme.
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lequel se retrouve le peuple. Les douze disciples apparaissent des lors
dans ce contexte, comme des nouveaux bergers d’Israél au service de
I’unique pasteur messianique, dont le but est de disqualifier ces autorités
dirigeantes qui ont conduit le peuple dans le désastre®’,

A cela s’ajoute le fait que le cercle des Douze disciples que Jésus
constitue, correspond au nombre Douze des tribus du peuple d’Israél
(Mt 19,28)°. Ces douze constituent & vrai dire un retour aux origines
d’Israél, dans la mesure ou ils représentent le nombre des fils de Jacob,
dont sont issues les Douze tribus d’Israél. Ceci nous amene donc a dire,
que le lien entre 'institution des Douze chez Matthieu, et les instructions
pour la mission, porte la marque du rédacteur matthéen. Car, par 1a,
Matthieu voulait montrer que la mission que Jésus confie aux Douze,
concerne uniquement le peuple d’Israél, en ce sens qu’il est question ici,
aux dires de nombre de commentateurs, de la restitution eschatologique
des douze tribus du peuple élu®!

5.2 Eic odov évav et eic mohy Zauapit@v.

Le véritable probléme qu’il faut résoudre dans ce paragraphe est celui de bien
clarifier ce que signifie exactement les expressions «Chemin des paiens» et «ville
de Samaritains». Autrement dit, il s’agit ici de clarifier quel sens ont en Mt 10,5
ces interdictions pour les Douze de prendre le chemin des paiens et d’entrer dans
une ville de Samaritains.

«Le chemin des paiens» (efs o0y 29vav) signifie littéralement «dans la
direction des pa'l'ens>>52. Ceci nous amene a voir, comme la majorité des
commentateurs, dans ces interdictions du v. b un sens exclusivement
géographiqueSg. Car dans I’expression «chemin des paiens», allusion est
faite certainement & un chemin conduisant & une région paienne, que les
disciples ont di prendre quand ils ont considéré la mission vers les
paiens comme leur devoir ponctuel. Ainsi, en demandant aux Douze de
ne pas prendre le chemin des paiens et de ne pas entrer dans une ville

9 Cf. W.D.Davies/D.C.Allison, Matthew II 158; M.Konradt, Israel 83.
Cf. W.D.Davies/D.C.Allison, Matthew II 151;D.].Harrington, Matthew 138;
M .Lohmeyer, Apostelbegrift 374; M.Konradt, Israel 83; J.Gnilka, Christentum I 189;
D.Dormeyer, Rollen 117; C.S.Keener, Matthew 310; U.Luz, Matthdus II 83; P.Fiedler,
Matthaus 225; H.J.Klauck, Judas 33-38; U.Poplutz, Welt 112.

Cf J.Gnilka, Matthdus I 355; J.Nolland, Matthew 409; P.Fiedler, Matthdus 225;
G.Garbe, Hirte 132; M.Konradt, Israel 83. G. Tisera, Universalism 134-135, voyait dans
le méme sens I’appel et ’envoi des Douze en Israél comme le symbole de I’espérance
en la restauration d’Israél au temps messianique qui ont commencé avec Jésus.

Cf F.Blass/A.Debrunner, Grammatik, § 166; P.Bonnard, Matthieu 144. Il faudrait
remarquer ici que F.Wilk, Jesus 127 (note 338) est contre cette signification. En
établissant une analogie avec 1’expression ,,ville de Samaritains®, il voit plutét dans ,.le
chemin des paiens® un chemin dans lequel on rencontre exclusivement les paiens.

Cf. W.Michaelis, ThWNT V 69; W.D.Davies/D.C.Allison, Matthew II 167,
M.Bohm, Samarien 90; A.Sand, Matthdus 219; R.H.Gundry, Matthew 185; M.Konradt,
Israel 85.
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de Samaritains®, le Jésus matthéen voulait par la interdire
catégoriquement a ces derniers de sortir des limites du peuple d’Israél.
En formulant cette interdiction de facon positive, Jésus voulait tout
simplement demander aux Douze de rester en Galilge™. Car, aller vers
les palens et entrer dans une cité de Samaritains constituerait pour les
Douze une déviation a leur ministere principal56. Il est donc clair que
dans ces interdictions, il est question uniquement de la mission des
Douze en Israél. Par voie de conséquence, toute signification symbolique
ou figurative qu’ont voulu attribuer certains commentateurs a ces
interdictions est tout a fait déplacé657. Le contexte subséquent a notre
texte ou les verbes de mouvement pullulent, renforcés par les mots odog
et modig (Mt 10,10.11.14. 23) d’une part et I’opposition entre «ville de
Samaritains» et «brebis perdues de la maison d’Israél» d’autre part,
viennent confirmer la signification géographique que requiert cette
interdiction®®.

5.3 Ta mpoBata ta amoAwAera oixov TopayA.

Cette expression, comme nous l’avons démontré plus haut, a un fondement
vétéro-testamentaire. Car la métaphore du berger et des brebis est une image qui
revient réguliérement aussi bien dans I’AT que dans le judaisme primitif>. Cette
métaphore est particulicrement ¢loquente en Jr 23,1-4 et Ez 34. En effet, d’aprés
ces prophéties, Yahvé suscitera pour son troupeau de nouveaux pasteurs, qui
remplaceront les mauvais bergers, qui ne se sont pas occupés de son troupeau et
qui I’ont dispersé (Jr 23,1-4). En ce qui concerne Ez 34, le prophéte critique d’une
part I’ancienne couche dirigeante (Ez 34,2-10) et d’autre part, il promet un
nouveau Messie issu de la lignée de David qui remplacera les mauvais pasteurs et
qui fera paitre son troupeau (Ez 34,23). C’est a notre avis sur cet arriere-plan

i Qu’il nous soit permis de souligner en passant que les Samaritains étaient
considérés par les juifs comme des hérétiques, des paiens parce qu’au temps de I’Exil a
Babylone, ils se sont mélangés sur le plan ethnique et religieux avec les occupants (2 R
17). Cf. G. Sporschill, Grenzen 28; J. Gnilka, Matthdus Il 362; M. J. Lagrange, Matthieu
1975;)5G. Tisera, Universalism 138.

En effet, la Galilée est délimitée au sud par la Samarie et entourée par un
nombre important de territoires paiens qu’il fallait éviter. C’est dire que l’activité des
Douze était circonscrite a la Galilée et parait ainsi correspondre a celle de Jésus lui-
méme. Cf. A.Sand, Matthdus 219-220; J.Jeremias, Verheiffung 16; W.Wiefel, Matthdus
1925'6R.H.Gundry, Matthew 185; F.Wilk, Jesus 127; M.Konradt, Israel 85 (note 363).

57 Cf. G. Tisera, Universalism 137.

J.Radermakers, Matthieu II 140, attribuait a cette interdiction un double sens, dont
un était certainement symbolique: «Ne pas prendre un chemin des paiens et ne pas
entrer dans une ville de Samaritains signifient, bien sfir, & un premier niveau de lecture
du texte matthéen, une interdiction d’ordre géographique, mais c’est aussi éviter un
chemin, un mode d’agir et d’étre, et s’écarter d’une ville, une facon de vivre ensemble
qui sont les types mémes de I’anti- Israél, opposés a Jésus». J.Zangenberg, Christentum
183- 185 plaide aussi pour un sens figuratif de cette interdiction.

0 o M. Bohm, Samarien 98; H.Frankemdélle, Jahwebund 128 (note 228).

Ct. Nb 27.17; 2Sm 24,17; 1Chr 21,17; Is 40,11; 53,6; 63,11; Jr 13,17.20; 23,1-4;
27,6; 50,6.17; Ez 34; Mi 7,14; Sach 9,16; 10,2; Ps 74,1; 77,21; 78,52; 79,13; 95,7; 100,3;
PsSal 17,40.
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vétéro-testamentaire que Matthieu a calqué son discours sur «les brebis perdues
de la maison d’Israél» pour exprimer la mission de Jésus et celle de ses disciples
aupres du peuple d’Israél (Mt 15,24; 10,6). Si on admet, comme nous 1’avons
démontré précédemment, que Matthieu fonde la mission des Douze sur la pitié¢ de
Jésus envers les foules qui sont comparables a des brebis sans bergers (Mt 9,36),
on peut donc voir en Mt 9,36; 10,6 et 15,24 une critique implicite de Matthieu a la
couche dirigeante, mieux aux autorités d’Isra€l. De ce fait, il est clair que le terme
meoBatov a ici en Mt 10,6 un sens figuratif, dans la mesure ou il se référe au
peuple®. Dés lors la question mérite d’étre posée, celle de savoir: qui sont ces
brebis perdues de la maison d’Israél? Serait-ce une catégorie spécifique de
personnes, tels que les pécheurs, les prostituées, les collecteurs d’impots ou alors
le peuple d’Israél dans sa globalité? En d’autres termes, il s’agit de clarifier dans
I’expression ta medBata Ta amoAwAora oixov TrganA en Mt 10,6 et 15,24 si le
génitif oixov ToeanA est partitif ou explicatif. Pour répondre a cette question, les
opinions divergent. Pour certains, le génitif ici est partitif®'. Par contre la grande
majorité des exégétes estime que le génitif ici est explicatif”. En ce qui nous
concerne, nous pencherons volontiers pour la deuxiéme option, ceci pour
plusieurs raisons. Premi¢rement ’opposition entre «les brebis perdues de la
maison d’Israél» et «les paiens et Samaritains» en Mt 10,5-6 est un argument qui
va dans ce sens. Ensuite, en considérant le contexte antécédent, on décéle aussi
une opposition entre les brebis qui représentent les foules, et les pasteurs qui
représentent les autorités en Mt 9,36. Cette opposition confirme, comme nous
I’avons démontré précédemment que la mission des Douze est dirigée vers les
foules et non pas vers leurs autorités. C’est dire que ce sont toutes les brebis, c’est
le peuple dans son ensemble qui, a cause des manquements de leurs bergers sont
considérées comme perdues®. Il faut retenir en définitive que la mission de Jésus

%9°Ct. J. H. Friedrich, ,,mdBavos”, EWNT 1II 368.

Cf. A.von Dobbeler, Restitution 29-30, pour qui les brebis perdues représenteraient
une catégorie de personnes se trouvant dans une situation de détresse a trois
dimensions qui sont: 1) la détresse physique qui concerne les malades et les possédés.
Ceci est appuyé par les termes vioos et padaxia se trouvant dans le contexte antécédent.
2) La dimension religieuse de la détresse, en se référant ici a la métaphore portant sur
les paroles programmatiques de Mt 1,21 a savoir: «Celui-ci sauvera son peuple de ses
péchés». 3) La dimension politico-religieuse de la détresse. Ici ’auteur part de
I’expression «Comme les brebis qui n’ont pas de pasteur»et montre que c’est une
critique acerbe des dirigeants d’Israél. A.J.Levine, Dimensions 62, qui estime que
I’insistance de Matthieu sur la mission de Jésus aupres des juifs marginaux ou aupres
des «brebis perdues de la maison d’Israél» comme les collecteurs d’impét, les
prostituées et les malades, symbolise la venue dans son église des marginaux et des
exclus et préfigure ainsi l’inclusion des palens dans la communauté chrétienne. Voir
ausgi2 J.Nolland, Matthew 416.

Cf: U.Luz, Matthaus II 90; H.Frankemolle, Matthéaus 11 77; A.Sand, Matthdus 220;
W.Wiefel, Matthdus 1 193; P.Riede, “Schaf” in CBL II 1179; F.Hahn, Verstindnis 44
(note 4); J.Gnilka, Matthdus I 362; W.D.Davies/D.C.Allison, Matthew II 167.551;
D.z%.gHagner, Matthew I 270; GTisera, Universalism 140; H.Giesen, Sendung 129.

Cf. A.Durand, Matthieu 182, qui définissait justement les brebis perdues de la
maison d’Israél comme les foules juives qui errent a ’aventure, parce qu’elles ont été
délaissées par ceux qui avaient le devoir d’en prendre soin, & savoir les scribes, les
chefs de prétres. Voir aussi W.Trilling, Israel, 100 (note 12); A.J.Levine, Dimensions
56.
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et de ses disciples aupres des «brebis perdues de la maison d’Israély (Mt 15,24;
10,6) a une vision analogue des discours des prophétes comme Jr 23,1-4 et Ez 34.
Dans tous ces textes, il se dégage que c’est a cause des défaillances des autorités,
que le peuple d’Israél dans sa globalité est comparable a un troupeau sans pasteur.
C’est dire que la mission de Jésus et de ses douze disciples a pour destinataires les
foules et non les pasteurs. C’est donc a ce peuple en détresse que Dieu procure le
salut, par la mission de Jésus, Messie fils de David.

En conclusion, nous avons voulu dans cette partie de notre travail bien
approfondir notre compréhension du passage, en expliquant les
expressions fondamentales qui s’y trouvent. A I'issue de notre analyse, il
découle que la mission des Douze est calquée sur celle de Jésus. Ils
prennent ainsi part & la mission pastorale du Messie davidique. Ainsi,
comme Jésus a été envoyé aupres du peuple élu (Mt 15,24), il envoie
aussi de son vivant les Douze vers les «brebis perdues de la maison
d’Israél» (Mt 10,6). C’est dire que I'institution des ces Douze et sa place
au début du discours missionnaire, n’ont pour but que de montrer que
la mission des Douze sera concentrée en Israél. Aussi I’interdiction de
Jésus aux Douze de prendre le chemin des paiens et d’entrer dans une
ville de Samaritains requiert-elle une connotation exclusivement
géographique. Par elle, le Jésus matthéen voulait formellement interdire
aux Douze d’aller au-deld des frontieres d’Israél. Enfin, quant aux
«brebis perdues de la maison d’Israél», elles ne représentent rien
d’autre que ’ensemble des foules d’Israél, qui, & cause de la mauvaise
conduite de leurs autorités, se retrouvent comme un troupeau sans
berger. C’est d’ailleurs cette condition déplorable du peuple qui a amené
Jésus a envoyer les Douze en mission. Cette mission qui, lue a la lumiere
de 1’Ancien Testament, n’est que l’accomplissement des espérances
messianiques du peuple®®. Tous ces éléments considérés ensemble
montrent que la mission en Mt 10,5-6 est circonscrite sans autre forme
de proces au peuple d’Israél. Cependant le dilemme dans ce texte n’est
pas pour autant résolu. Car il faudrait maintenant répondre a la
question de savoir: pourquoi Matthieu a-t-il inclus ces paroles dans son
évangile, alors que tout au long de sa narration se dégage une grande
ouverture vis a vis du monde paien?

6 CRITIQUE DE REDACTION DE Mt 10.,5-6.

«Ne prenez pas le chemin des paiens et n’entrez pas dans une cité de Samaritains;
allez plutdt vers les brebis perdues de la maison d’Israél». Si nous admettons que
cette parole choquante n’est pas une création de Matthieu, mais appartient plutdt a
une tradition pré-matthéenne, il se pose des lors le probléme de savoir : Pourquoi
Matthieu a-t-il laiss¢ figurer les paroles aussi particularistes dans son évangile?
C’est cette interrogation qui constitue le fil conducteur de ce nouveau paragraphe.

64 Cf. G. Tisera, Universalism 141.
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6.1 INTENTION PASTORALE.

Commengons par souligner a grands traits que ce sermon qui débute en Mt 10,5-6
par I’avertissement de Jésus a ses disciples de n’aller ni vers les «gentils, ni vers
les Samaritains, mais d’aller seulement vers les brebis perdues de la maison
d’Israél» n’a du point de vue de Matthieu qu’une signification purement
historique. Car il refléte en fait I’histoire de la communauté matthéenne®. En
effet, il y avait dans la communauté matthéenne des conservateurs et des
progressistes, mieux deux groupes concurrents qui se combattaient, dont certains
tenaient au particularisme juif et d’autres voulaient la mission universelle aupres
des paiens. Ainsi ces paroles représenteraient la vision de soi judéo-chrétienne de
la communauté matthéenne qui voulait limiter la mission au seul peuple juif. Ces
judéo-chrétiens s’opposent, pour ainsi dire a la mission chez les paiens, et
justifient leur opposition par cette parole de Jésus: «Allez seulement vers les
brebis perdues de la maison d’Israél»®®. Matthieu était donc en quelque sorte tenu
d’inclure ces paroles dans son évangile, pour ne pas ignorer cette tendance
particulariste qui prévalait dans sa communauté®’. Voila pourquoi, dans son
excellent article, P.A.Sampatkumar décrivait Matthieu comme un médiateur
pastoral®®. Car d’un coté, aux conservateurs de sa communauté, Matthieu veut
dire que Jésus est resté fidele a sa mission de Messie d’Israél, mais que lui,
Matthieu appartient a une génération pagano-chrétienne qui poursuit avec
¢vidence la mission universelle, comme le montre par exemple la conclusion de
I’évangile (Mt 28,16-20)%. D’un autre c6té Matthieu voudrait bien rappeler aux
progressistes de sa communauté, ceux qui ne veulent aucune relation avec la
religion juive, la réalité d’Israél, en montrant que Jésus était un juif et en tant que
tel, il a été concerné par le peuple juif, son bien-étre, son salut et ses traditions.
C’est ce qui ressort de Mt 10,5-6 et Mt 15,24. En définitive, Matthieu en retenant
les paroles de Mt 10,5-6 avait pour intention de mettre en exergue la vision
historique de sa communauté, comme le montre si bien G.Strecker’. C’est en fait
cette vision historique qui débouche sur cette intention pastorale, en ceci que
Matthieu avait une vision de 1’église dans le futur. Son souci primordial étant de
construire une église, ou les judéo-chrétiens et les pagano-chrétiens vivraient
ensemble comme une communauté.

65 Cf. R.Bartnicki, Bereich 256; R.E.Brown, Nouveau Testament 224.

66 Cf. J.Gnilka, Matth&us I 363; G.Strecker, conception 101

67 Cf. S.Brown, Mission 25.

%8 cf. P.A.Sampatkumar, Prohibition 256. Il voulait entendre par 14 que Matthieu est
soucieux de 1’harmonie, de 1'unité et du bien-étre de sa communauté et en méme
temps il est conscient de la nature universaliste du message du Christ. Autrement dit,
en bon pasteur et maitre, Matthieu comprend les besoins de sa communauté et affirme
égaI%ment son enseignement.

Cf. G.Strecker, Conception 101.

G.Strecker, Conception 101: «L’exclusivité de la mission & Israél dans le logion
considéré ne doit donc pas étre expliquée & partir de la situation du rédacteur, mais
correspond & sa vision historique: cette restriction ne vaut que pour Jésus et pour ses
disciples de son vivant. C’est pendant la vie de Jésus que la prédication vise
exclusivement le peuple juif, pour I’appeler a la repentance».
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6.2 L’ITINERAIRE DE LA MISSION EN Mt 10.5-6: REFLET DU
CONCEPT TRADITIONNEL DE MISSION.

L’itinéraire de la mission tel qu’il est décrit en Mt 10,5-6, refléte a peu pres le
schéma traditionnel de la mission, développé dans le double ouvrage de Luc, a
savoir son évangile et le livre des Actes des Apotres. En effet, au début du livre
des actes des apotres, le Christ ressuscité fait cette promesse aux disciples: «Vous
allez recevoir une puissance, celle du Saint Esprit qui viendra sur vous; vous serez
alors mes témoins a Jérusalem, dans toute la Judée et la Samarie, et jusqu’a
I’extrémité de la terre» (Ac 1,8). Cet itinéraire ici tracé de la mission, est une
reprise de Lc 24,47-48 qui fait des disciples les témoins du repentir en vue de la
rémission de péchés, qui serait proclamée a toutes les nations, & commencer par
Jérusalem’'. Jérusalem étant considérée ici comme le point de départ, le centre, le
but et le point de sortie de la mission’”. En effet, du point de vue historique, la
mission de 1’église primitive prend ses sources a Jérusalem (Ac 2,1-8,1a). Elle
commence ici par la prédication de Pierre le jour de la Pentecote (Ac 2,1-36), qui
est, pourrions nous dire, la commémoration du don de 1’alliance a Isra€l au Sinai,
de ce moment ou Israél avait été appelé a devenir le peuple de Dieu”. Elle se
poursuit par la mise en forme par Pierre des principes essentiels de 1’accueil de
I’Evangile, et se traduit de maniére pratique par une vie exemplaire de la
communauté a Jérusalem (Ac 2,37-45). Enfin ce témoignage a Jérusalem s’acheve
par le proces et le matyre d’Etienne (Ac 6,1-8,1a) en passant par la prédication et
la persécution des apdtres (Ac 3,1-5,42).

La deuxieme étape de cet itinéraire est la mission en Samarie et en
Judée (Ac 8,1b-12,25). En effet la crise déclenchée par le meurtre
d’Etienne va provoquer la dispersion de I’Eglise de Jérusalem (Ac 8.,1b-
4). La parole va ainsi se déporter en Samarie grice a Iactivité
missionnaire de Philippe (Ac 8,5-40), puis sur la cote méditerranéenne
avec I’apotre Pierre (Ac 9,32-11,18), et enfin I’attention va se déplacer de
I’Eglise de Jérusalem vers celle d’Antioche ou les disciples de Jésus
furent appelés chrétiens pour la premiere fois (Ac 11,19-26)". C’est ici
en fait que la nouvelle communauté se sépare sur le plan local et
organisationnel du judaisme, et s’établit comme une entité autonome’.

Enfin la troisieme étape porte sur la mission jusqu’aux extrémités de la
terre (Ac 15,36-28,31). Celle-ci est introduite par les chapitres qui
décrivent les missions de Barnabé et Saul pour la conversion des gentils
avec approbation & 1’assemblée de Jérusalem (Ac 13,1-15,35). Puis elle se
poursuit par 1’activité missionnaire de Paul qui le conduit en Grece et a
Ephése (Ac 15,36-21,14) et s’acheve avec le martyre de Paul & Rome (Ac
21,15-28,31). C’est ici que Paul, apres son échec a convaincre le peuple

"' 11 faut souligner ici la nuance que, dans le double ouvrage de Luc, il existe un
autre itinéraire géographique de la mission qui va plutdt de la Galilée a Jérusalem (Lc
23’52 Ac 10,37).

"% Cf. R.Pesch, Apostelgeschichte (EKK V) 70; D.Rusam, Apostelgeschichte 229.
Cf. R.E.Brown, Nouveau Testament 325.

. Cf. R.E.Brown, Nouveau Testament 343; D. Marguerat, Introduction 110.
Cf. D.Rusam, Apostelgeschichte 230.
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d’Israél, reconnait enfin que c’est aux paiens qu’a été envoyé ce salut de
Dieu (Ac 28,28). Cet itinéraire géographique de la mission décrit par
Luc en Ac 1,8 semble donc avoir une visée théologique. Et 1’objectif
fondamental de la théologie lucanéenne ici, est de montrer que 1’acces
des non-juifs au salut s’inscrit dans la logique d’une histoire de salut
commencée avec Israél. C’est la préséance d’Israél dans I’ordre du salut
qui est ici pleinement affirmée’®. Mais Luc reste aussi convaincu que la
grace accordée en Jésus s’étend & quiconque croit (Ac 13,39). Des lors le
peuple de Dieu, qui se constitue autour du Nom de Jésus, se composera
ainsi des juifs et des non-juifs. Une telle idée est sensible en Mt 10,5b-6
ou Matthieu veut souligner que Jésus est d’abord le Messie d’Israél et
que litinéraire géographique de la mission concentrée sur Israél, dont
font écho ces versets, correspond bien, justement, & la phase de ’activité
messianique de Jésus exercée jusqu’ici en Israél”’. Ainsi par ce privilege
du peuple élu, Matthieu a voulu refléter ce concept traditionnel de
mission dans son évangile, en montrant que Jésus est le serviteur du
dessein de salut divin. Cette réalité est incontournable pour ’acces au
salut des nations paiennes, le particularisme étant le gage de
I"universalisme’®.

7 CONCLUSION.

En résumé, «Ne prenez pas le chemin des paiens et n’entrez pas dans
une ville de samaritains; allez plutdt vers les brebis perdues de la
maison d’Israél» (Mt 10,5b-6), par ce mot, il n’y a pas de doute, le Jésus
matthéen a limité la mission des Douze aux seules brebis perdues de la
maison d’Israél, entendues ici comme le peuple d’Israél dans son
ensemble. Il ne s’agit pas en Mt 10,5b-6 d’un devoir primaire’ des
disciples en Israél, mais d’une mission concentrée exclusivement sur
Israél®®. L’adverbe wilov apres la négation de Mt 10,5b confirme
d’ailleurs cette interprétation®'. Ce faisant, Matthieu voudrait souligner
que la mission des Douze en Israél n’est que la continuation de 1’ceuvre
messianique de Jésus, Fils de David, aupres du peuple élu. C’est
d’ailleurs pour cette raison que Matthieu, apres la présentation de la

7 bct. . Marguerat, Introduction 121.
78 Cf. M.Konradt, Israel 86.

Cf. G.Maier, Matthdus I 337. Selon Maier le plan de salut de Dieu avec le monde
commence en Israél. C’est pourquoi, pour Jésus, le Royaume de Dieu doit étre annoncé
d’abord a Israél. Jésus ne veut pas rejeter les Gentils et les Samaritains pour toujours,
mais il veut maintenant, & cette heure précise se tourner totalement vers Israél selon le
plan de Dieu. Il parle ainsi du xaigos pour Israél. Dans le méme ordre d’idée, on peut
aussi lire A. Durand, Matthieu 181 pour qui I’évangile devait étre préché aux juifs avant
que d’étre porté aux paiens et méme aux Samaritains.

Cf M. Lohmeyer, Apostelbegriff 385.

9 Cf. M.Konradt, Israel 82 (note 342).

Cf. H.Frankemdlle, Jahwebund 129 (note 232), pour qui ’adverbe walov est
employé ici non pas dans le sens d’un comparatif, mais plutét pour souligner une
opposition dans le sens de «par contre». Voir aussi R.Bartnicki, Bereich 46.

81
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séquence décrivant 1’activité en actes et en paroles de Jésus en Israél (Mt
4,23-9,35), introduit directement le discours missionnaire dans lequel se
retrouvent ces paroles particularistes.

Pour ce qui est de I’origine de ces paroles qui circonscrivent la mission
en Israél, nous avons dit qu’elles ne sont pas de I’évangéliste Matthieu,
mais qu’elles appartiennent plutdt & une tradition pré-matthéenne. Ces
paroles refletent en fait non pas la position de Matthieu, mais celle de
certains judéo-chrétiens de la communauté matthéenne qui étaient
hostiles & 1’entrée des paiens dans 1’église, et qui, pour ce faire, voulaient
fonder leur opposition sur I’autorité de leur maitre. C’est certainement
dans le but de contenter les supporters de cette tendance particulariste
dans sa communauté, et pour assurer 1’unité de celle-ci, que Matthieu a
inclus ces paroles choquantes dans son évangile. Cette exclusivité de la
mission et du salut a Israél, soulignée dans ces deux versets, contraste
sans doute avec ce soucis d’ouverture au monde paien qui est présent
dans le premier évangile, tel qu’on 1’a vu dans les différentes péricopes
précédemment analysées et comme on le verra bientdt dans le récit de la
guérison de la fille de la femme cananéenne (Mt 15,21-28).
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CHAPITRE VI: LA FOI DE LA CANANEENNE (Mt 15,21 -
28).

En Mt 10,5-6, le Jésus matthéen a interdit formellement et explicitement a ses
disciples d’aller dans un pays paien. Surprenant est a cet effet cet épisode dans
lequel il est raconté curieusement que Jésus lui-méme s’est retiré (avegwonoev)
dans la région paienne de Tyr et Sidon Mt 15,21. La il rencontre une femme
cananéenne qui, dans sa supplication endurante (aie piti¢ de moi, Seigneur, fils de
David) pour la guérison de sa fille possédée, ne se laisse abattre ni par les
événements ni par les hommes. Autant dire qu’elle ne se laisse dissuader ni par le
silence de Jésus ni par la géne de ses disciples. La rencontre consiste en un long
dialogue entre Jésus et la femme cananéenne, dans lequel Jésus aprés tant de
rebuts finit par exaucer la demande de la femme et fait en plus 1’¢loge de sa foi
(Mt 15,28) sous le regard attentif de ses disciples. Ne serait-ce pas 1a un indice
révélateur, que ce qui arrive a Jésus de Nazareth dans ce texte, serait
paradigmatique pour les disciples, et que cette péricope elle-méme constitue un
tournant décisif dans la problématique de la mission aupres des paiens? Seule
I’analyse de ce texte nous permettra de répondre a cette interrogation.

1. DIVISION ET TRADUCTION DU TEXTE.

21a: Kai ééeASwy éxcidey En sortant de 1a,
b: 0 Tyools aveywonoey cis Ta uéon Tupov Jésus se retira dans les régions
xai 210dvos. de Tyr et Sidon.
22a: Kai idov yuvy Xavavaia amo v Tvgov Et voici qu’une femme

xal 2i10vos. cananéenne venue de ces

territoires

b: Expaley criait

c: Aéyovoa en disant:

d: éAénoov ue, rupie vios Aavid «Aie pitié de moi, Seigneur, fils
de David:

ma fille est méchamment
possédée par un démon.»

e 1 uyaTne wov xaxds OaloviCeTa.

23a: O 0% ovx amexnpidn avty Aoyoy

Mais il ne lui répondit pas un
mot.

b: xal mpoceASovtes of waSyral airod Et s’approchant, ses disciples

C: MowToUy alToy le priaient

d: Aépovres en disant:

e: amoAvaoy alTiy, «Renvoie-la,

f: omt npaler omaSey qudv. car elle nous poursuit de ses
cris.»

24a: o O¢ amoxpiSeis Mais il répondit
b: efmey et dit:
C: oux ameoTaAny & un el Ta meoPata Ta «Je n’ai été envoyé qu’aux

amodwrota oixov Toroan).
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d’Israél.»

25a: 7 0z éASoloa Mais étant venue,
b: mpogexiver alTd® elle se prosternait devant lui
c: Aéyovoa en disant:
d: xdgpie, Bondet pot. «Seigneur, viens a mon
secours!»
26a: O 0¢ amoxpideic 11 Tui répondit
b: efmey et dit:
C: ouvx Eotiv xahov Aafeiv Tov aprov @y «Il n’est pas bon de prendre le
Ténvwy nal Balely Toic xuvapiols. pain des enfants et de le jeter
aux petits chiens.»
27a: % 0¢ elmey Mais elle dit:
b: val xlpie, xal vap Ta xuvagia éodic «Certainement Seigneur!

Cependant les petits chiens
mangent tout de méme
C: amo Tav Yiyiwy Ty mmTovTwy amo Ths les miettes qui tombent de la

Tamélne T@Y nupiwy avTOV. table de leurs maitres.»
28a: Tote amonpideic o Inoolc Alors Jésus répondit

b: efmey alty et lui dit:

C: @ yival, ueyaAn oov v moTIS «O femme, grande est ta foi!

d: yevpSyTe oo wg qu’il t’advienne comme

e e tu désires!»

f: xai iaSm 9 Suyatye avtic amo Tig Et a partir de cet instant méme,
pas éneivrg. sa fille fut guérie.

2. ANALYSE LITTERAIRE

2.1 LE CONTEXTE.

Mt 15,21-28 raconte la rencontre de Jésus et la femme cananéenne, lorsque Jésus,
a la suite de la controverse houleuse sur les traditions ancestrales avec les
pharisiens et les scribes qui sont venus de Jérusalem (Mt 15,1-20), se retire dans la
région de Tyr et de Sidon (Mt 15.21)'. Par ce retrait, on peut déceler un

! Nous ne saurions analyser ce passage sans évoquer la discussion qui s’est
déclenchée au sujet de la préposition e qui gouverne cette phrase. En effet, cette
préposition a un double sens. elle signifie d’une part «dans» et d’autre part «vers, en
direction de». Une telle ambivalence a amené certains commentateurs comme
H.Kasting, Anfinge 113; A Dermience, Péricope 31; S.Legasse, Episode 24-26 a affirmer
que Jésus est seulement allé en direction des territoires de Tyr et Sidon, sans pour
autant y pénétrer. D’autres comme W.D.Davies/D.C.Allison, Matthew II 548;
T.L.Donaldson, Mountain 132; D.Trunk, Heiler 148, laissent la question ouverte. Cette
controverse est accentuée par l’accord de la proposition ame v ogiwy éxeivwy en Mt
15,22. Car si on accorde cette proposition avec le participe éeASoloa comme ’ont fait
W.Grundmann, Matthdus 376; D.J.Harrington, Matthew 235; J.Nolland, Matthew 632;
A.].Lenine, Dimensions 137; G.Tisera, Universalism 196, alors e a le sens de «en
direction de», en tenant compte également des nombreux emplois matthéens de
avagweety els (Mt 2,12.14.22; 4,12; 14,13). Par contre si on rapporte, comme R.H.Gundry,
Matthew 310, la proposition & sy Xavavaia, alors le sens change. En ce qui nous
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changement de lieu de 1’action par rapport au contexte antécédent. Car, si la
controverse fulgurante avec les pharisiens et les scribes a lieu sur la rive ouest du
lac de Génésareth, c’est-a-dire dans la région d’Hérode Antipas comme le précise
G.Maier?, Matthieu situe la rencontre de Jésus avec la femme cananéenne, dans la
région de Tyr et de Sidon, territoires se trouvant en dehors d’Isra€l.

Sur le plan thématique, nous observons aussi une césure entre notre
péricope et son contexte antécédent. En effet, dans le texte qui précede
(Mt 15,1-20), il est question d’un débat interne sur la loi juive3 A savoir
les prescriptions sur la pureté 1égale (Lev 11-16), tandis que dans le récit
admirable de la femme cananéenne (Mt 15,21-28), c’est une grave
question posée a I’église matthéenne des années 80 qui est ici débattue,
celle bien stir de ’acces des paiens au salut®. C’est en fait de la prise de
position de Jésus par rapport au probleme de la mission aupres des
nations paiennes dont il est question dans cette péricope, dans la mesure
ou les gestes et les paroles de Jésus dans ce récit sont racontés pour
guider les communautés chrétiennes dans leurs options historiques sur
ce sujet’. Néanmoins, s’il existe un lien entre notre texte et son contexte
antécédent, c’est celui qui est créé en Mt 15,21 par le verbe avaygwgeiv. Car
si Jésus se retire dans la région de Tyr et de Sidon, c’est, comme le
montre ’emploi rédactionnel du verbe avayweeiv chez Matthieu®, pour

concerne, nous sommes d’avis que chaque fois que Matthieu veut exprimer I’'idée de
direction, il utilise généralement la proposition mgss (Mt 10,6). Ainsi, si Matthieu avait
voulu signifier au v. 21 que Jésus n’était allé qu’en direction de Tyr et Sidon, il aurait
remplacer s par mos (voir aussi J.F.Baudoz, Miettes 96). Jésus serait donc bel et bien
entré dans les territoires de Tyr et Sidon. Dans un sens analogue P.Bonnard, Matthieu
231 ; U.Luz, Matthdus II 433.

Cf. G.Maier, Matthdus I b41.

Cf. S.von Dobbeler, Grenze 64-72; M.Konradt, Israel 64.

Cf. P.Bonnard, Matthieu 230.

Cf. H.J.Held, Wundergeschichten 188; P.Bonnard, Matthieu 230.

En effet, en dehors de quelques occurrences comme en Mt 9,24 ol le verbe
avayweely se trouve au style direct et en Mt 27,5 qui rapporte le récit de la mort de
Judas, ce verbe est toujours dans le premier évangile en lien avec le danger. Ainsi par
exemple en Mt 2,12, les mages ayant été avertis divinement en songe du danger que
leur rencontre avec le roi Hérode aurait provoqué sur l'enfant, ils se retirerent
(avagweneay) dans leur pays par un autre chemin. De la méme facon, ayant été averti en
songe qu’Hérode cherchait I’enfant pour le faire périr, Joseph prit ’enfant et sa mere et
se retira (dvagwenoey) en Egypte (Mt 2,14). Enfin, lorsqu’il rentre d’Egypte, c’est en
raison de la peur d’Archelaiis que Joseph se retira (dvagwenoey) dans la région de
Galilée (Mt 2,22). En Mt 4,12, Jésus, ayant appris ’arrestation de Jean Baptiste, fuit la
Judée et se retira (dvagwenoey ) en Galilée. Lorsqu’il apprend sa mort, il se retira
(avaywenosy) dans un lieu désert (Mt 14,1). C’est donc aussi, ce nous semble, ce sens qui
est celui du retrait de Jésus en Mt 15,21. Le contexte plaide en effet en faveur de cette
affirmation. Car déja en Mt 12,15, le retrait de Jésus est provoqué par la menace de
danger des Pharisiens qui voulaient le faire périr pour avoir guéri I’homme & la main
desséchée(Mt 12,13-14). C’est également avec les mémes Pharisiens et les scribes qu’il a
une controverse fulgurante sur la tradition des anciens (Mt 15,1-2 9, qu’il traite
d’hypocrites (Mt 15,7). Et c’est précisément apres le discours sur le pur et I'impur que
Jésus se retira (avagaenoey) dans la région de Tyr et de Sidon (Mt 15,21). Pour ce motif
du retrait, on peut consulter R.Metzner, Riickzug 258-268; D.Good, Verb 1-12;
W.D.Davies/D.C.Allison, Matthew II 376.
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fuir I’hostilité que les autorités juives, c’est-a-dire les pharisiens et les
scribes venaient de manifester a4 son endroit (Mt 15,12)7. I1 faut
souligner enfin que sur le plan formel, notre péricope est encadrée par
ce procédé littéraire cher & Matthieu qu’est 'inclusion. En effet notre
texte s’ouvre au v. 21 par ’évocation de la personne de Jésus et se ferme
au v. 28 par le méme nom.

En ce qui concerne le contexte subséquent, il faut dire qu’apres la
rencontre de Jésus avec la cananéenne, Matthieu commence la péricope
qui suit (Mt 15,29-31) par ’expression xai weraBas éxeidey qui signifie
littéralement passer d’un endroit a un autre. Elle indique donc un
mouvement, un changement de situation et marque ainsi le début d’une
nouvelle unité littéraire. Et de fait, apres la guérison avec succes de la
fille de la femme cananéenne, Matthieu raméne immédiatement Jésus en
Galilée, chez les siens ou il procede & des guérisons multiples (Mt 15,29-
31)®. Il abandonne ainsi cette région paienne de Tyr et de Sidon dans
laquelle il n’est entré qu’en Mt 15,217, C’est dire en d’autres termes que
sur le plan thématique, cette scene localisée au bord de la mer de
Galilée, concernant 1’activité thérapeutique de Jésus aupres des juifs est
bien différente de la guérison procurée par Jésus a une palenne dans la
région de Tyr et de Sidon (Mt 15,21-28). De méme, du point de vue des
personnages, les nombreuses foules juives composées de boiteux,
d’estropiés, d’aveugles et de muets dont il est question en Mt 15,29-31,
n’ont rien avoir avec la femme cananéenne, paienne de son état, sur qui
était centré le récit en Mt 15,21-28.

Au terme de cette analyse sur la délimitation de notre texte, nous
pouvons dire que le récit de la rencontre entre Jésus et la femme
cananéenne (Mt 15,21-28) qui n’est pas en fait un prélude d’une activité
missionnaire proprement dite de Jésus aupres des paiens, mais plutdt un
épisode, un intermede'’, constitue une unité littéraire indépendante dont
nous voulons maintenant découvrir I’organisation interne.

2.2 PLAN ET STRUCTURE DE Mt 15,21-28.

Matthieu a bati son récit sur un long dialogue sur lequel repose en fait la
conclusion de la péricope, c’est-a-dire la guérison de la fille''. Ceci est marqué
dans le texte par la récurrence des verbes d’expression Aéyw et amoxpivouar. Ces
derniers peuvent étre considérés a juste titre comme les éléments structurants de
cette péricope'?. C’est ainsi que nous rencontrons Aéyovoa-dmexgidy (v. 22-23a);

/ Ctf. F.Wilk, Jesus 145; M.Konradt, Israel 64; B.Byrne, Messiah 68.
Z Cf. P.Bonnard, Matthieu 233; M.Konradt, Israel 63.

Cf. U.Luz, Randfiguren 57.

Cf. F.Wilk, Jesus 145; M.Konradt, Israel 57.63; U.Poplutz, Welt 37.
Contrairement & J.F.Baudoz, les miettes 91, qui estimait que I’hostilité des pharisiens a
provoque une mission aupres des paiens.

Cf. H.J.Held, Wundergeschichten 187; E.Cuvillier, Particularisme 497; J.Gnilka,
Matthdus II 28; U.Luz, Matthdus II 430; W.D.Davies/D.C.Allison, Matthew II 541;
M. Konmdt Israel 65; U.Poplutz, Welt 89.

2 ¢, U.Poplutz, Welt 89.
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Aéyovres-amongidels (v. 23b-24); Aéyovoa-amoroideis (v. 25-26); cimev-amongideis (v.
27-28a). A ces verbes d’élocution s’ajoutent les pronoms personnels o 0z et 5 J¢
qui jonchent le texte (Mt 15,23.24.25.26.27). 1l faudrait a ces deux indices,
associer éventuellement les motifs d’un récit de miracle pour mieux structurer
notre texte.

Pour ce qui est du plan, Matthieu commence son récit par un verset
introductif dans lequel il décrit avec le verbe avegwgnoev le changement de
lieu de Jésus (V.21). Ceci équivaudrait dans un récit de miracle a
I’entrée en scene du thaumaturge. Avec la formule xa/ ©dov au V.22,
Matthieu éveille ’attention des auditeursB, qui s’apprétent a vivre la
rencontre de Jésus avec la cananéenne. C’est ici que U.Luz fait
commencer le récit de guérison proprement dit". Car c’est en ce V.22
que la femme cananéenne, comme solliciteuse entre en scene et formule
d’une maniere explicite sa demande: «éAénooy pe, xloie viog Aavid. 7 Jvyarne
wov xaxds damoviCetar». Dans les vv. 23-24, Matthieu centre 1’action sur la
résistance de Jésus qui se déroule en trois étapes15. Car, bien que la
femme, par ’appellation de Jésus comme «Fils de David» (v. 22) ait
reconnu en lui le Messie d’Israél'®, Jésus I’ignore par un silence glacial
(v. 23a). Ce silence de Jésus qui est en fait la premiere réaction a la
doléance de la femme a amené les disciples & prier Jésus avec insistance,
d’ou I'imparfait (gedrovy), de la renvoyer & cause de ses cris ennuyeux
(v. 23b). A cette requéte, Jésus répond par cette parole de mise a
distance: «je n’ai été envoyé qu’aux brebis perdues de la maison
d’Israél» (v. 24). Les vv. 25-27 constituent ensuite un dialogue entre la
femme cananéenne et Jésus. En effet, & la réponse précédente de Jésus
par rapport a l’initiative des disciples, la femme ne se décourage pas.
Elle se prosterne devant Jésus et renouvelle sa demande (v. 25). A cette
nouvelle intervention de la femme, Jésus souligne une fois de plus la
distance entre la maison d’Israél et les paiens dans ce discours imagé: le
pain est uniquement pour les enfants, c’est-a-dire la maison d’Israél! et
non pour les petits chiens qui représentent sans autre forme de proces
les paiens18. Jésus reproche donc a la femme de vouloir prendre ce qui

i Ct. A.Sand, Matthéus 315.

Cf. U.Luz, Matthius II 430.

5 Cf. U.Luz, Matthdus II 430; H.Giesen, Sendung 131; B.Byrne, Messiah 68;
M .Konradt, Israel 66.

En effet dans la littérature juive I’expression «Fils de David» désignait clairement
le Messie. Cf. I.Broer, Christologie 1254; J.Gnilka, Matthaus II 29.31; M.Lohmeyer,
Apostelbegriff 378 (note 147); R.H.Gundry, Matthew 311; A.J.Saldarini, Community 72-
74; L.Novakovic, Messiah 88.

Dans la plupart des écrits de AT et de la tradition juive, Israél a toujours été
considéré comme «enfant de Dieu» (Ex 4,23; Os 11,1), le Fils ainé (Ex 4,22; Sir 36,11;
Jub 2,20; PsSal 18,4; Jr 31,9), les Israélites étant les fils et les filles de Dieu (Dt 14.1;
32,5.19; Is 43.,6; 45,11; Os 2,1; M1 3,17; Jdt 9.4; Est 8,12; PsSal 17,27; Jub 1,24; TestJuda
24,3; TestMos 10,3; Jr 3,14.22; 4,22). Cf. H.J.Klauck, Allegorie 276; U.Luz, Matthdus II
4311;8G.Maier, Matthaus I 543; F.Wilk, Jesus 145; M.Konradt, Israel 67.

Cf. W.Grundmann, Matthdus 377; H.Giesen, Krankenheilungen 96; C.S.Keener,
Matthew 416; U.Luz, Matthdus 431; H.J.Klauck, Allegorie 276; F.Wilk, Jesus 145;
M. Konradt, Israel 67 (note 277).
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n’est pas a elle, et rend pour ainsi dire la résistance plus forte (v. 26)".
La femme paienne combat cette idéologie exclusive en confirmant d’une
part la métaphore du v. 26, c’est-a-dire le privilege d’Israél et d’autre
part en l’élargissant par ce constat pertinent: les petits chiens ne
prennent rien aux enfants, quand ils recoivent les miettes qui tombent de
la table de leurs maitres (v. 27). C’est cette réponse qui provoque le
déclic et qui va arracher le miracle a Jésus. C’est ainsi qu’en Mt 15,28
qui constitue en fait la conclusion du récit, Jésus va faire non seulement
I’éloge de la foi de cette paienne, mais aussi il va procurer la guérison a
sa fille. Tout ce déroulement nous amene donc a la structure suivante®’.

I. Introduction: changement de lieu de Jésus (v. 21).
II. Entrée en sceéne de la cananéenne et présentation du cas (v. 22).

III. La résistance de Jésus (vv. 23-24).
a) Silence glacial de Jésus v. 23a.
b) Requéte des disciples v. 23b.
¢) Réponse de mise a distance de Jésus v. 24.

IV. Dialogue entre la cananéenne et Jésus (vv. 25-27).
a) Insistance et prosternement de la femme v. 25.
b) Réponse de Jésus: renforcement de la résistance v. 26.
¢) Argumentation et confession de foi de la cananéenne v. 27.

V. Conclusion: solution de la situation v. 28.
a) Paroles de libération v. 28a-e.
b) Constat de la guérison de la fille v. 28f.

Apres avoir ainsi découvert le récit matthéen dans son agencement et
sa structure, nous allons procéder maintenant & une étude comparative
dudit récit avec son parallele Mc 7, 24-30.

2.3 ETUDE SYNOPTIQUE DE Mt 15.21-28 ET Mc 7.24-30.

Le récit de la guérison de la fille d’une paienne par Jésus ne se retrouve
qu’en Matthieu et en Marc et n’a aucune correspondance en Luc. Ceci
signifie que Mc 7,24-30 est la source sans conteste de Mt 15,21—2821. Des
lors le texte de Matthieu ne devient qu’un développement de Marc et les
multiples différences que nous pourrons observer entre la version de
Matthieu et sa source Marc, peuvent étre considérées comme résultant

19 Cf. E.Cuvillier, Particularisme 497.

Nous voulons également rappeler ici la structure de. J.Gnilka, Matthéus II 28, qui,
en tenant compte des différentes entrées en scéne des acteurs, a subdivisé le texte en
trois parties principales qui sont: 1) L’exposition ( vv. 21-23a ); 2) L’instruction des
disgiples (vv. 23b-24 ); 3) L’entretien avec la femme et la guérison ( vv. 25-28 ).

Ct. W.Grundmann, Matthdus 1 375; U.Luz, Matthédus II 430; W.Wiefel, Matthédus
285.
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exclusivement du travail rédactionnel du premier évangéliste®
L’existence d’une autre source que Matthieu posséderait, comme 1’ont
laissé penser certains commentateurs®®, semble donc a notre avis sans
fondement.

Pour ce qui est donc des différences, la premiere apparait des le
premier verset du texte matthéen. Ici en Mt 15,21, Matthieu a ajouté le
nom de la ville de Sidon a coté de celle de Tyr (Mc 7,24). Par cet ajout,
Matthieu fait écho de I'expression vétéro-testamentaire connotée
négativement «Tyr et Sidon»”*, mieux, il veut mettre en exergue le
paysage biblique (Is 23,1-18; Jr 25,22; 27.3; 47.,4; Ez 26-28; ]l 4,4; Za
9.2-4; 1 M 5.,15; Jdt 2,28)25. Dans le méme ordre d’idée, Matthieu
remplace 1’origine de la femme « EMayis, Zvgogoviniooa 1% Yéver»2® de Mc
7.26 par «jwi Xavavaiz» (Mt 15,22)*. Par cette appellation, Matthieu
voulait souligner ’opposition classique dans I’AT entre Israél et
Canaan® et montrer des lors que c’est une femme d'un pays
historiquement ennemi d’Israél, ainsi que l’exprime l’auteur du livre
Jubilés® qui vient vers Jésus. Le terme de cananéenne avait donc
I’avantage d’accentuer le peu de droit qu’avait cette femme a une faveur

2 J.F.Baudoz, Miettes 28-29, a trouvé les mots les plus adaptés pour 1’exprimer:
«Matthieu a retravaillé le texte de Marc et les différences s’expliquent par la volonté de
Matthieu d’adapter ce récit au miliew judéo-chrétien. Les tendances judaisantes et les
archaismes de la péricope ne sont donc en fait que des créations matthéennes destinées a
traduire les réticences du judéo-christianisme par rapport a ['universalisme qui s’était déja
largement imposé dans d’autres milieux». Voir aussi J.Gilka, Matthdus II 28; U.Luz,
Matthaus II 430; W.D.Davies/D.C.Allison, Matthew II 542; A Dermience, Péricope 45;
M. Konmdt Israel 64.

% Cf. F.Hahn, Mission 24 (note 4); B.H.Streeter, Gospels 260.

Pour P.Bonnard, Matthieu 231, Dexpression Tyr et Sidon désignait
traditionnellement le pays des palens aux frontieres nord-ouest de la Palestine.
M.J.Lagrange, Matthieu 308, voyait pour sa part dans l’addition de Tyr et Sidon
l’ind{)ication d’une sorte de paganisme typique.

Cf. G.Theiflen, Lokalkolorit 69; J.F.Baudoz, Miettes 93; E.Cuvillier, Particularisme
4972 M.Konradt, Israel 65.

® La caractérisation de la femme comme »grecque” par Marc, est a prendre ici
comme une donnée indiquant sa culture et sa religion. Elle était de nationalité
helléniste et appartenait & la classe supérieure de la société. La caractérisation
,»syrophénicienne“par contre, faisait d’elle une paienne. Cf. G. Theiflen, Sozialkolorit
2107] anlka Markus I 290; S. A. Strube, Wortes 51; P. Dschulnigg, Markus 209.

W.D.Davies/D.C.Allison, Matthew II 547; A.Dermience, Pericope 29;
H .].Kluuck, Allegorie 274, qui estiment que l’adjectif gavavaia que Jésus applique a la
femme donne au récit un son biblique. U.Poplutz, Welt 90, abonde dans un sens
analogue en montrant que ’adjectif Xavavaios était probablement au temps de Matthieu
une désignation de Phénicien et c’était des lors une expression qui désignait en
premiere ligne «paien». Ceci expliquerait donc pourquoi le Syrien Matthieu remplace
sa sgurce Marc par une désignation indigene.

Cf. Gn 9,25-27; 24,3.37; 28,1-8; Ex 23,23.28; 33,2; 34,11; Lv 18,3; Nb 33,51; Dt
20,%; Jos 3,10; 24,11; Ps 106,38; Esd 9,1.

Jub 22,20-21: «Garde-toi, mon fils Jacob, de prendre femme parmi la
descendance des filles de Canaan, car toute cette race doit étre extirpée de la terre. En
effet, Canaan a été perdu par le péché de Cham, toute sa race, tout ce qui subsistera de
lui, sera élimé de la terre, nul homme issu de lui ne sera sauvé au jour du jugement.»
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du Messie®. 11 est donc clair en définitive que Matthieu, par cette double
modification en Mt 15,21-22 voulait souligner 1’ancrage biblique de la
restriction de la mission de Jésus au seul peuple élu. Autrement dit, son
objectif était de montrer que la mission de Jésus aupres des seules brebis
perdues de la maison d’Israél, a un fondement biblique®!

Par ailleurs, Marc décrit cette rencontre comme étant initiée par la
femme, alors que Jésus, apparemment ne voulait organiser aucune
activité missionnaire (0ddéva #eAev ywavar,). Comme dans le conflit sur les
interdits alimentaires, Marc décrit la rencontre dans une maison®? et
mentionne explicitement que cette femme est une pa'l'ennegg. Toutes
choses que Matthieu, dans sa rédaction, a carrément supprimées, aussi
bien le motif du secret, que I’échec de Jésus dans cette entreprise xai oux
uvpdy Aadeiy (Mc 7,24). La raison de cette suppression semble étre
formelle. En effet, Marc a voulu donner a l’entretien de Jésus avec la
femme, un cadre narratif qui a des caractéristiques d’un récit de miracle,
tandis que Matthieu a bati son récit essentiellement sur un dialogue®

Dans notre analyse synoptique, il ne serait pas sans utilit¢ de nous
arréter sur le cri de la femme cananéenne «iAénooy ue, xipie vios Aavid» en
Mt 15,22. Cette phrase, bien que n’ayant pas de correspondance dans le
texte de la Syrophénicienne de Mc 7,24-30 mérite une attention
particuliere dans la mesure ou elle se retrouve textuellement dans le
second évangile, mais dans un autre contexte a savoir la guérison de
I’aveugle Bartimée (Mc 10,46-52). Comme la femme cananéenne,
Bartimée criait: «Fils de David, Jésus, aie pitié de moi» (Mc 10,47f).
Dans ces invocations, deux éléments s’averent importants, a savoir le
verbe xpalw et les titres christologiques xvpre, viog Aavid, toutes choses qui
constituent des indices de la tradition. En effet, le verbe xpalev qui est
bien représenté dans les évangiles synoptiques®, sert a introduire soit
une confession de foi, soit un titre christologique®. C’est effectivement le
cas en Mt 15,22 et en Mc 10,47-48. Ainsi ce constat des emplois du
verbe xpalerv en lien avec une confession de foi, a donc le mérite de
montrer que cette liaison n’est pas nécessairement un procédé
rédactionnel, mais peut venir de la tradition, puisqu’on la retrouve aussi
bien chez Marc que chez Matthieu. Ce verbe est ainsi typique pour les
récits de miracles. Quant aux titres christologiques xdgpie et viog Aavid (Mt

30 Cf. M.J.Lagrange, Matthieu 308; P.Bonnard, Matthieu 231; E.Cuwvillier,

Particularisme 497.
31 Cf. M.Konradt, Israel 65.

Nous voulons souligner ici que 1’objectif de I’évangéliste par cette insinuation
n’était pas de montrer que Jésus transgresse les prescriptions de pureté juives, parce
qu’une maison paienne serait impure, mais il veut plutét montrer que cette insinuation
va en parallele avec le secret messianique et concerne 1’idée de la révélation. Cf. J.
Gnilka, Markus 1 291.

Pour B. Repschinski, Heidenmission 431 (note 26), le mot EMmvis que Marc
utlhse était un terme courant dans la chrétienté primitive pour désigner les non-juifs.

e:s J.Held, Wundergeschichten 186-187.

Cf R.Morgenthaler, Statistik 114: Mt: 12; Mc: 10; Le: 3.

Cf J.F.Baudoz, Miettes 176-178.
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15,22; Mc 10,47-48), ils ont réellement ’allure d’une véritable confession
de foi. Le titre xipios par exemple revient régulierement chez Matthieu
dans les récits de miracles (Mt 8,2.6.8; 9,28; 17,15; 20,33) et sur une
forme quelque peu stéréotypée a savoir le vocatif (xigre)”’. C’est dire que
la femme cananéenne, en apostrophant Jésus comme xigrz (Mt
15,22.25.27) invoquait Jésus avec confiance et reconnaissait ainsi non
seulement D’autorité divine de Jésus, mais aussi son universalité*®. Pour
ce qui est du titre viog Aauid, il faut dire qu’il servait a désigner dans la
tradition juive le Messie®, car c’est ce «Fils de David» qui devait en
effet apporter a Israél le salut promis. Il est donc clair qu’aussi bien la
femme cananéenne (Mt 15,22) que Bartimée (Mc 10,47-48), en
interpellant Jésus comme «Fils de David», reconnaissaient en lui le
Messie d’Israél et par conséquent le privilege d’Israél dans le dessein de
salut de Dieu. Car Jésus est d’abord 1a et avant tout pour ce peuple (Mt
4,23; 10,6; 9,36-42)"

En fin de compte, s’il est vrai que les éléments composant 1’invocation
de la femme viennent de la tradition, il faut tout de méme voir dans
I’association en Mt 15,22 de sxipie et viog Aavid une création rédactionnelle
dans laquelle Matthieu reflétait la pratique liturgique de sa
Communaute’“, réunissant a la fois la confession de foi hellénistique et
judéo-chrétienne*®. Cette association contient donc a la fois une senteur
d’universalisme et de particularisme. Car cette femme, en méme temps
qu’elle reconnait par le titre «Fils de David» que la mission de Jésus est
limitée & Israél, espere aussi obtenir par 'invocation «Seigneur» de Jésus
le salut au vue de sa domination universelle*®.

Les vv. 23-24 avons nous dit, constituent le Sondergut de Matthieu. Ils
n’ont donc pas de correspondance dans la version de Marc. En
analysant ces versets individuellement, on verra que la place de Mt 15,23
est bien intentionnelle dans cette péricope. En effet, le silence de Jésus a
la demande de la femme (v. 23a), la priere continuelle* des disciples de

7 Ct. G.Bornkamm., Enderwartung 37-39, montre que le vocatif n’est mis que dans
la bouche des disciples ou des suppliants et équivaut & une véritable confession de foi.
V01r aussi D.Marguerat, Jugement 75.

30 5 ct. J.D.Kingsbury, Kyrios 246-255.

Cf. J.Gnilka, Matthéus II 29.31; P.Gaechter, Matthdus 502; H.Giesen, Sendung
1314 qui qualifie ce titre de ,,jidisch-partikularistische Titel“.

i Cf. U.Poplutz, Welt 91.

Cf. J.F.Baudoz, Miettes 204.

H.Fankemdlle, Jahwebund 136:“Hinzu kommt, dafs diese Heidin Jesus mit
universalistisch-hellenistischen und partikularistisch-jiidischen Titeln (egre, vids Aavid )
anruft,,

R. H.Grundry, Matthew I 311. Voici ce qu’il écrit a ce sujet: «The addressing of
Jesus as son of David anticipates the limitation of his ministry to Israel (vv. 24. 26 )
and the woman’s agreement with that limitation (V.27); i.e., in her address the woman
shows her recognition that Jesus came to Israel as the davidic Messiah. But the
prefixing of “Lord” shows that she hopes to win from Jesus an exceptional benefit in
view of his universal dominion.»

Elle est marquée dans le texte par le verbe gowrovy qui est a I'imparfait, dont la
fonction est d’indiquer une action passée qui dure dans le temps.
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renvoyer cette femme a cause de ses cris nuisibles (611 xpaler omadey Huiv)
en Mt 15,23b, tout ceci constitue une préparation qui amenera Jésus a
justifier sa non compétence a donner une solution a la priere de la
femme par ce logion judaisant de Mt 15,24, Et de fait, 2 la demande
de ses disciples de renvoyer la femme, Jésus ne la renvoie pas, mais il
n’écoute pas non plus ses cris. Comme toute réponse a ses disciples, il
prononce plutdt cette parole choquante: «ovx aneoradny ef wy eis Ta mpoBata
0 anodwAéra oixov Ioganh.» (Mt 15,24). Par cette parole qui constitue le
centre ou la pointe de cette séquence propre a Matthieu®®, I’évangéliste
Matthieu veut, par rapport a la version marcienne, rendre le refus des
paiens non seulement continuel, mais aussi et surtout fondamental et
catégorique. Pour le dire autrement, l’exclusivité et la dureté de ce
slogan missionnaire de Mt 15,24 ont pour but de venir mettre en défaut
le mpéorov du récit de Marc, qui, pour cette raison, n’a pas de place en Mt
15,267,

Soulignons également une autre différence entre les deux évangélistes
qui se trouve au niveau de l’expression de la seconde demande en Mt
15,25. Ici, pendant que Marc se concentre sur ’objet de la demande: elle
le suppliait d’expulser le démon de sa fille (v. 26b), Matthieu se
contente de dire que celle-ci criait au secours (dgre, Bonder wor) (v. 25¢),
mais insiste pour sa part sur l'attitude humble que la femme avait
devant Jésus, marquée ici par son verbe préféré mpoosuvei**

Par ailleurs, comme nous venons de le dire précédemment, il faut
relever que la parole qui, chez Marc, met en exergue le privilege d’Israél
(e mo@roy gooracIivar Ta Téxva) (v. 27b) ne trouve aucun écho chez
Matthieu (Mt 15,26). Or par cette formule adoucissante, on découvre
une nette différence entre Matthieu et Marc par rapport au probleme des
paiens et a leur intégration dans I’Eglise. Car, a bien regarder, Marc
insiste sur la priorité des enfants par rapport aux petits chiens, tandis
que Matthieu met I’accent sur la différence entre les enfants et les petits
chiens®.

Le travail rédactionnel de Matthieu par rapport a son parallele Marc
s’observe également dans la derniere réplique de la femme (Mt
15,27//Mc 7,28). Soulignons entre parenthése que la syrophécienne de
Marc commence sa réplique en interpellant Jésus comme xvgre. Cette
interpellation qui, dans tout 1’évangile de Marc ne se retrouve qu’ici et

5 Cf. W.Grundmann, Matthaus 375; H.J.Klauck, Allegorie 274; U.Luz, Matthdus II
434; H Giesen, Sendung 131; M.Konradt, Israel 66.
4 Cf J.F.Baudoz, Miettes 214.

Cf H.Giesen, Sendung 131; M.Konradt, Sendung 404; Israel 67 (note 274).

5 ct. R.Morgenthaler, Statistik 136: Mt: 12; Mc: 2; Le: 2.

Cf. U.Luz, Matthaus II 436. Selon cet auteur, Marc insiste sur la priorité des
enfants par rapport aux chiens. Ceci signifierait que les enfants seront d’abord nourris
et les chiens obtiendront apres cela les restes. Quant a Matthieu, il met I’accent sur la
différence. Ainsi d’apres son point de vue, il n’est pas question des restes de nourriture
des enfants que les chiens recoivent apres, mais que les enfants et les chiens ne
recoivent pas la méme nourriture. Dans le méme ordre d’idée voir H.J.Held,
Wundergeschichten 189; H.Giesen, Sendung 131.
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de surcroit dans la bouche d’une paienne, ne semble pas étre un
discours de politesse, mais requiert plutdét un caractere de confession de
foi®®. Pour ce qui est des modifications que avons observées ici, elles
concernent aussi bien la forme que le fond. C’est ainsi que sur le plan
stylistique, Matthieu a introduit de fagcon intentionnelle I’adverbe va/
dans sa version. Cet adverbe, en fait ne figure nulle part dans l’evanglle
de Marc, mais il revient régulierement sous la plume de Matthieu™
Placé dans la bouche de la femme cananéenne, cet adverbe joue un role
d’appui, mieux d’approbation. Car par la, Matthieu voulait montrer que
la cananéenne ne contredit pas Jésus, mais elle confirme plut6t la parole
que son interlocuteur venait d’énoncer. Elle donne raison & Jésus en
approuvant sans justification aucune ce qu’il venait de dire’. Une autre
différence de fond entre les deux évangélistes est que Matthieu, dans
I’argumentation de la femme cananéenne a remplacé «les miettes des
enfants» (Mc 7,28) par «les miettes qui tombent de la table de leurs
maitres». C’est dans cette réponse de la femme avec un verbe au présent
que réside chez Marc, la surprise de I’histoire et non dans la
comparaison des enfants et des chiens avec les juifs et les paiens. Par
cette réponse, la femme remet en question la priorité des juifs par
rapport aux paiens qui a été introduite implicitement dans le discours
imagé de Jésus par ’adverbe mpdrov (Mc 7,27) et exige par le fait méme
une simultanéité et par conséquent une égalité a table®®. 11 y a ici un
réel changement de perspectives. Car Marc en utilisant le mot madiwy
semble vouloir insister sur le pain comme la propriété privée des
enfants. Matthieu par contre déplace ’accent du pain, comme bien des
enfants, sur le maitre, qui procure ce pain®. Ceci est d’autant plus
pertinent que le pluriel 7a swagie demande un autre pluriel qui n’est
rien d’autre que t@v xupiwy”. Le but de Matthieu dans ce déplacement de
I’accent en Mt 15,27 est de montrer que Jésus est le maitre et dans le
repas qu’il organise, les Juifs apparaissent comme les enfants, car c’est a
eux qu’est destiné le pain. Mais les paiens de leur coté, peuvent quand
méme aussi profiter de ce pain. M.Konradt avait donc toute raison de
penser que ce changement de perspective du point de vue matthéen
laisse apparaitre que le salut n’est pas statique, méme comme propriété,
mais il est relationnel, comme don reservé aux brebis perdues de la
maison d’Israél. Ceci dit, les palens ne prennent rien de ce qui
appartient a Israél, comme le laisse penser l’expression «miettes des
enfants», mais de ce que procure Jésus®’

0 Cf. J. Gnilka, Markus 1 293; J. Ernst, Markus 213; R. A. Guelich, Markus I 388;
S. Igegasse Marc I 450; M. Fander, Markus 505; Stellung 78-84.
Cf. Mt 5,37 (deux fois); 9,28; 11,9; 13,51; 15,27; 17,25; 21,16.
Cf. G.Maier, Matthdus 1 543; H.Giesen, Sendung 132; F.Wilk, Jesus 146;
M. Konmdt Israel 68
A % Ct. B. Repschinski, Heidenmission 431.
Cf. M.Konradt, Israel 69.
Cf W.D.Davies/D.C.Allison, Matthew II 556.
6ct. M. Konradt, Israel 69-70; H.Giesen, Sendung 132.
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Enfin, en ce qui concerne la derniere parole de Jésus dans notre
passage qui rassemble en un seul point I’éloge de la foi de la paienne et
I’exaucement, c’est-a-dire la guérison de sa fille (Mt 15,28), une simple
comparaison avec la finale de la péricope du centurion de Capharnatim
(Mt 8,13) a suffi pour déduire le caractere rédactionnel de ce verset”.
Pour ce qui est des différences entre Mt 15,28 et son parallele Mc 7,29-
30, il faut souligner que ces deux finales divergent tant du point de vue
de l'interprétation que sur le plan du vocabulaire. Car, Marc montre
clairement que c’est le fait de la guérison qui est important pour lui:
«O1a Tolroy Tov Adyov Umaye, éEedqludey éx Thc Suyateis cov 1o dwmuovovs (Mc
7,29). On comprend donc pourquoi il tient & raconter comment la
femme retourne chez elle et trouve sa fille guérie (Mc 7,30). Autant dire
que Marc exhibe d’une maniere pittoresque les actes de puissance de
Jésus. Matthieu par contre met en exergue la puissance de la foi: «d
Vovai, peydhy cou % micic, yevpdirw o ws Sdeic» (Mt 15,28)°8. Voila
pourquoi Jésus admire la foi et rien que la foi de cette paienne qui seule

N

lui arrache cette exception dans son ministere consacré a Israél, en
procurant a l’'instant méme la guérison a la fille. Cette analyse
comparative entre ces deux récits qui nous rapportent la guérison par
Jésus de la fille d’une étrangere, nous amene maintenant a découvrir les
différents actants qui évoluent dans la péricope matthéenne, ainsi que

leurs roles respectifs.

2.4 ETUDE ET STRUCTURE DES ACTANTS.

Le tout premier actant qu’il faut nommer ici c’est Jésus, dans ce sens que c’est son
retrait (aveywenoev) dans les territoires de Tyr et de Sidon qui a occasionné sa
rencontre avec la femme cananéenne, issue de ces territoires. Dans la péricope
Jésus apparait comme étant ambigu et semble jouer un double rdle. Car a ne
considérer d’une part, que le silence glacial qu’il oppose a la requéte de la femme
(Mt 15,23), la réponse qu’il donne a la requéte des disciples, en pronongant cette
parole choquante qui limite son activité en Israél seulement (Mt 15,24) et le refus
massif (o éoriv xaAov) qu’il oppose a la deuxiéme doléance de la femme en la
traitant de surcroit de petite chienne (Mt 15,26), nous pouvons voir en Jésus un
obstacle qui empéche cette femme d’aboutir a son objectif. Car, en tant qu’il est
Fils de David, Jésus trouve qu’il n’est pas de son devoir d’ceuvrer pour les
paiens’’. Cependant, si on s’en tient d’autre part au dénouement de I’histoire, ou
Jésus fait I’¢loge de la foi de cette femme cananéenne et procure la libération a sa
fille (Mt 15,28), Jésus se laisse classer automatiquement parmi les adjuvants de la
femme.

Ensuite, le deuxieme incontournable acteur c’est bien la cananéenne.
Elle peut étre considérée a juste titre comme le héros de I’action, dans la
mesure ou c’est elle qui va a la recherche de la libération de sa fille.

°7 Voir le § 4 du chapitre 4 de notre travail.
Cf. H.J.Held, Wundergeschichten 188; U.Luz, Matthaus II 431; G.Maier, Matthéus
I 541.
Y Cf. U.Luz, Matthius 1T 434.
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C’est une femme qui est en prise avec la souffrance, mais qui ne se laisse
abattre ni par les choses ni par les personnes. Comme les aveugles juifs
en Galilée (Mt 9,27) et a Jéricho (Mt 20,30-34), elle appelle Jésus
«Seigneur et Fils de David» et le supplie de la prendre en Pitié (Mt
15,22). Par cette invocation, elle a conscience de se trouver devant le
pasteur messianique d’Tsraél®. C’est une femme qui est endurante et
tenace. Car malgré la triple résistance de Jésus, elle ne se laisse pas
décourager (Mt 15,22.25.27). C’est ainsi qu’a la derniere réponse
humiliante de Jésus «il ne sied pas de prendre le pain des enfants et de
le jeter aux petits chiens» (Mt 15,26), la femme confirme ce point de vue
de Jésus, mais développe l’allégorie «justement les petits chiens mangent
les miettes qui tombent de la table de leurs maitres» (Mt 15,27). Par cet
argument cette femme fait preuve d’une grande foi, dans la mesure ol
elle montre que dans I’accomplissement de la mission de Jésus et des
disciples en Israél, quelque chose de bon tombe aussi pour les paiens®'.
C’est d’ailleurs et uniquement son argumentation au v. 27, et non ses
cris génants, qui a ému Jésus et I’a poussé a accomplir son veeu. Et c’est
également la grande foi de cette femme paienne, dont Jésus fait I’éloge a
la fin de la péricope (Mt 15,28).

Le troisieme actant c’est le groupe des disciples. Ces derniers jouent un
role ambigu et ambivalent. Cette ambivalence résulte de 1’ambiguité
sémantique du verbe amdAvoov. En effet le verbe amoAiw dans sa teneur
originale a une double signification. Il signifie d’une part «libérer, faire
grace» et d’autre part «renvoyer, congédier, répudier». Or ces deux sens
semblent étre mélangés dans I’intervention des disciples®®. A un premier
niveau de lecture, I’'on peut penser que les disciples, voyant la situation
dramatique et de détresse dans laquelle se trouvait cette femme,
demandaient a Jésus de I’affranchir, de la libérer de son souci, mieux de
I’aider en donnant une réponse positive a sa requéte®. Et de fait, si la
parole de Jésus «Je n’ai été envoyé qu’aux brebis perdues de la maison
d’Israél» s’adressait aux disciples®, sans qu’ils aient eu cette intention
de demander a Jésus de renvoyer la femme apres I’avoir exaucée, elle
n’aurait pas de justification. Car cette parole semble avoir été prononcée
par Jésus en réaction a lintervention des disciples. Une telle
interprétation classerait volontiers les disciples parmi les adjuvants.
Cependant, en considérant les différents emplois matthéens du verbe

2(1) Cf. G.Tisera, Universalism 198; F.Wilk, Jesus 145b.

Cf. F.Wilk, Jesus 146.

M.].Lagrange, Matthieu 309: «Les disciples éprouvent quelque compassion mélée
au désir de se débarrasser d’une géne, car visiblement ils sont importunés.»

Une telle interprétation est soutenue par D.Patte, Matthew 221; A.Suhl,
Da%illdssohn 65; J.P. Meier, Matthew 15,21-28, 398; F.Wilk, Jesus 145.

A la question de savoir & qui s’adresse la parole de Jésus en Mt 15,24, les
opinions divergent. Pour R.H.Gundry, Matthew 312; D.A.Hagner, Matthew II 441;
F.Wilk, Jesus 145 (note 477);. MKonradt, Israel 66, cette réponse s’adresse aux
disciples. Quant a J.Nolland, Matthew 633; H.Giesen, Sendung 131 (note 57), la parole
de Jésus s’adresse a la femme cananéenne. W.D.Davies/D.C.Allison, Matthew II 550 ne
se prononcent pas sur la question.
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amoddw (Mt 1,19; 5,31f; 14,15.22-23; 15,32.39; 19,3.7-9), on constate que
Matthieu I’emploie plus dans le sens de «répudier, renvoyer», c’est-a-
dire avec une connotation négative®. Ce sens négatif convient a notre
péricope, lorsqu’on considere la demande pressante et insistante des
disciples, qui est marquée dans le texte par l'imparfait 7ewrovy, de
renvoyer la femme & cause de ses cris insupportables (67 xgaler omaSey
#u@v)®®. En effet, I'on peut affirmer que par cette démarche, les disciples
éprouvaient une certaine géne, un certain agacement et demandaient a
Jésus de renvoyer cette femme, pour la mettre hors d’état de nuire. Voila
qui les place du coup dans le camp des opposants a I’épanouissement de
la femme cananéenne, et ils représenteraient dans ce sens le parti radical
de la communauté matthéenne qui était hostile a 1’intégration des paiens
dans 1’église primitive®’.

Par ailleurs, il ne sera pas sans utilité de souligner que si la femme
cananéenne a connu toutes ces tracasseries, c’est certainement a cause de
son origine palenne. Autant dire que son origine constitue déja un
obstacle & son épanouissement. Enfin il faut relever ici avec force
solennité la présence de la fille de la femme cananéenne. Car bien que
passive, elle joue un rdle de premier plan dans cette péricope. En effet la
démarche de la demande de guérison est faite par sa mere, mais c’est a
elle qu’est destinée ladite guérison. Pour le dire autrement c’est la
cananéenne qui, aidée par sa foi énorme, obtient la guérison de sa fille.
Cette derniere peut donc étre considérée a cet effet comme le destinataire
privilégié de cette action. Cette analyse des actants débouche donc
naturellement sur la structure suivante calquée sur le modele de

Greimas®.

% 11 faut tout de méme souligner une exception en Mt 14,15 ou les disciples, tout
comme en Mt 15,23 demandent a Jésus de renvoyer les foules. Mais ici I'intention est
pleine de sollicitude. Cf. J.Nolland, Matthew 633; M.Konradt, Israel 68 (note 281).

Cette lecture est également celle de A.Sand, Matthdus 315; J.Gnilka, Matthaus II
30; U.Luz, Matthédus II 429.434; U.Luck, Matthdus 180; R.H.Gundry, Matthew 312;
D.Senior, Matthew 181; J.M.C.Scott, Matthew 15,21-28, 37; E.M.Wainwright, Reading
108; M.Konradt, Israel 66; U.Poplutz, Welt 88-89, I’exprimait également avec beaucoup
de regrets dans ce mot: «Die Jiinger, die als Berufene und Nachfolger Jesu ja die
genuine Aufgabe haben, Kranke zu heilen und D&monen auszutreiben (Mt 10,1.7),
verlangen in Mt 15,22, dass eine vor Not laut um Hilfe Schreiende verschwindet».

P.Bonnard, Matthieu 231, considérait les disciples dans un point de vue
semblable comme «la figure des membres de 1’église judéo-chrétienne réticente a
l’égﬁasrd de I’accession des paiens au salut».

Cf. A.J.Greimas, Sémantique 207. Voir aussi W.Egger, Methodenlehre 125;
F.Wilk, Jesus 60.
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2.5 GENRE LITTERAIRE DE Mt 15,21-28.

La question du genre littéraire de Mt 15,21-28 est assez complexe. Aussi les avis a
ce sujet divergent, et ils sont nombreux. En effet, la demande de la femme
cananéenne a Jésus de guérir sa fille (v. 22), le refus que Jésus oppose de prime
abord a cette femme (vv. 23.24.26) et la reconnaissance de sa foi par Jésus, qui
justifie son exaucement (v. 28) laissent apparaitre cette péricope comme un récit
de miracle®. Mais, a proprement parler, il n’en est pas un’’. Car il manque dans
la version matthéenne les éléments caractéristiques d’un récit de miracle comme
c’est le cas dans le récit de Marc (Mc 7,24-30)71. En fait, chez Matthieu, comme
nous I’avons souligné auparavant, non seulement le dialogue se trouve au centre
de la péricope, mais la péricope elle-méme se compose uniquement d’un dialogue,
la guérison n’étant évoquée a la fin que de fagon inaccentuée’”. C’est dire qu’il
faut chercher ailleurs que dans le miracle le genre littéraire de Mt 15,21-28. C’est
certainement dans cette logique que R. Bultmann a rangé cette péricope dans le
cadre d’un apophtegme”®. D’autres exégétes ont compris cette péricope comme un
entretien parénétique’. Quant a J.F.Baudoz, il voit dans cet épisode a la fois un
récit de miracle et une sentence encadrée’”, entendue par X.Léon-Dufour comme
«des péricopes dont I’intérét est pointé sur une sentence, non sur 1’événement
auquel le récit sert de cadre» . Cependant cette sentence encadrée semble avoir
une originalité, a savoir, que c’est la dernicre parole de la cananéenne (v. 27) qui

70 dct. w. Wiefel, Matthdus 285.

7 Cf. R.Bultmann, Geschichte 38; M.Dibelius, Formgeschichte 261.
7o Ctf. H.J.Held, Wundergeschichten 186.

73 Cf. A.Sand, Matthdus 315; H.J.Held, Wundergeschichten 187.

R.Bultmann, Geschichte 38: ,,Das Wunder wird hier ja nicht um seiner selbst
willen erzdhlt, sondern Jesu im Gespridch sich entwickelndes Verhalten ist die
Hau}A)tsache

Cf. J.Gnilka, Matthaus II 28; U.Luck, Matthidus 180.

. Cf. J.F.Baudoz, Mlettes 308.

X.Léon-Dufour, Evangiles 237.
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est I’élément central de cette péricope’’. Tous ces nombreux points de vue
montrent la difficulté qui existe a pouvoir déterminer le genre littéraire de notre
texte. Voila pourquoi en ce qui nous concerne, nous voulons réitérer ce que nous
avons dit par rapport a Mt §8,5-13 a savoir que la guérison du serviteur du
centurion de Capharnaiim et celle de la fille de la femme cananéenne font partie
de ce que nous avons appelé des guérisons a distance’®. Le fait que Matthieu
utilise ce genre littéraire ici montre que la restriction de ’activité salvatrice de
Jésus a Israél n’est pas rompue de manicre exceptionnelle, ni définitivement
supprimée, mais que cette activité a justement, dans sa restriction et a travers
Israél, une portée universaliste”. Cette vérité ouvre déja la voie d’une certaine
manicre a D’interprétation de cette péricope. Mais avant d’y arriver, nous allons
d’abord découvrir le rapport entre les deux paroles particularistes (Mt 10,6) et (Mt
15,24) prononcées dans des circonctances différentes dans I’évangile de Matthieu.

2.6 RELATION ENTRE Mt 10,6 ET Mt 15.,24.

Matthieu est le seul parmi les évangélistes a avoir transmis un slogan qui concerne
la restriction de la prédication de Jésus au peuple d’Israél: «Je n’ai été envoyé
qu’aux brebis perdues de la maison d’Israély (Mt 15,24). Cet énoncé se retrouve
sous une autre forme comme ordre de mission de Jésus adressé a ses disciples:
«Allez plutdt vers les brebis perdues de la maison d’Israél» (Mt 10,6).
Considérant le fait que ces deux paroles n’ont pas de correspondance dans les
autres ¢évangiles synoptiques, nous pouvons donc dire qu’elles relévent
probablement du travail rédactionnel de Matthieu. Car Matthieu semble avoir un
intérét particulier a souligner que Jésus n’a pas été envoyé chez les paiens™,
intérét que nous allons tenter de découvrir dans ce paragraphe.

Pour ce qui est de la dépendance réciproque de ces deux paroles, il
faut dire qu’elle a été évaluée différemment par les commentateurs.
Selon certains, Mt 15,24 dépend de Mt 10,5b—681. Pour d’autres, ces
deux paroles résultent a l'origine d’une seule et méme tradition

7 Cf. J.F.Baudoz, Miettes 309-310. Il montre entre autres choses que toutes les
sentences encadrées mettent au centre du texte une parole de Jésus. Or I’originalité de
la péricope de la cananéenne vient du fait que ce n’est pas le logion de Jésus qui est au
centre du texte, c’est bien celui de la femme. Ceci parce que c’est elle qui prend le
contre-pied de la position de Jésus, en montrant d’ailleurs I’inanité de son propos.
Ainsi, c’est bien la parole de la femme qui fait basculer la problématique et inaugure
par le fait méme une nouvelle maniere de se situer dans les communautés chrétiennes.
Autrement dit, c’est sur une parole mise sur les levres d’une pagano-chrétienne et non
pas sur une parole de Jésus, que se trouve légitimée l’entrée des paiens dans les
prermeres communautés chrétiennes.

Cf Chapitre IV, § 4.

Cf F.Wilk, Jesus 62.

¢t H. Giesen, Sendung 129; H.Frankemdlle, Jahwe Bund 125-129; A.von Dobbeler,
Restitution 29.

Cette these est soutenue par W.Trilling, Israel 78-81, qui montre surtout qu’il est
question en Mt 10,5b-6 d’un logion totalement traditionnel que Matthieu a repris sous
une forme abrégée en Mt 15,24. Dans un sens analogue U.Luz, Matthédus II 431, pense
que Mt 15,24 est rédactionnel et renvoie au logion traditionnel de Mt 10,5b-6. Voir
aussi M.D.Goulder, Midrash 344; R.Laufen, Doppeliiberlieferungen 233.
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palestinienne®. Quant a J.F.Baudoz, il va développer une position
intermédiaire centrée sur le type de rapport qu’entretiennent ces deux
logia entre eux®. Au-dela de ces querelles sur la situation des traditions,
ce qui nous semble important c’est de découvrir I'intérét rédactionnel de
Matthieu dans ces deux logia.

Concernant la question de l'intérét rédactionnel de I’évangéliste
Matthieu par Ulinclusion dans sa narration de ces deux paroles
choquantes, la réponse semble claire: Matthieu voulait par la mettre en
parallele la mission de Jésus et celle des disciples®. Ainsi comme la
mission de Jésus est limitée a Israél, il doit en étre de méme pour la
mission des disciples. Matthieu voulait souligner a grands traits que du
point de vue christologique, Jésus est le Messie d’Israél®. Ceci se
manifeste par le fait que dans ces deux références, Israél se voit opposé
au monde paien. Cependant, ce n’est pas un hasard que le Jésus
matthéen fasse siennes les paroles d’envoi en mission des disciples, et
que Matthieu place ces paroles dans la péricope de la cananéenne, dont
la fille sera finalement, apres beaucoup de résistances, guérie par Jésus et
ceci en présence des disciples. Matthieu entend montrer ici que la
conscience de Jésus d’étre envoyé uniquement aux brebis perdues de la
maison d’Israél (Mt 15.,24) est modifide, et par la aussi ’ordre de
mission des disciples (Mt 10,5b-6). L’exclusivité de la mission en Israél
est en effet rompue et ceci grace a I’énorme foi de la femme cananéenne.
Voila qui nous amene tout droit a la critique de rédaction pour déceler
I’objectif visé par Matthieu dans cette péricope et surtout pour découvrir
en quoi consiste la grande foi de la cananéenne.

82 Cf. F.Hahn, Mission 44; H.Schiirmann, Mt 10,5b-6, 271; ].Jeremias, Verheiffung
17.22.
83 A ce propos, J.F.Baudoz, Miettes 233, écrit. «Deux points nous semblent shrs:
d’abord, ils viennent 1’'un et l’autre de la tradition et ne sauraient en aucun cas étre
seulement des créations rédactionnelles; ensuite, ils ont eu, au moins momentanément ,
une existence indépendante 1'un de I’autre. Cela ne signifie pas que se trouve exclue la
possibilité que I'un soit né de I’autre ni, inversement, qu’il s’agisse dans les deux cas
d’ipsissima verba; cela veut simplement dire qu’a 1’époque de la rédaction du premier
éva&gile ils existaient indépendamment I'un de I’autre»

A.von Dobbeler, Restitution 29, ne nous démentirait pas a ce sujet, lui qui écrit:
«Die zweifache Verwendung des eigentiimlichen, nur bei Mt vorkommenden
Ausdrucks ta mpdBata Ta amoAdwlira oixov TreanA in Mt 10,6 und 15,24 zeigt deutlich das
redaktionelle Interesse des Evangelisten an einer Parallelisierung der Sendungen Jesu
und der Jinger unter dem Aspekt eines exklusiven Partikularismus»; K-C.Wong,
Theologie 91.
85 Cf. K-C, Wong, Theologie 91; E.Cuvillier, Matthieu 75.
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3. INTERPRETATION DE Mt 15,21-28.

3.1 LA PERICOPE DE LA CANANEENNE: TOURNANT DECISIF
POUR L’UNIVERSALITE DE LA MISSION.

En considérant le contexte général de la thématique qui nous occupe, nous
pouvons dire que Matthieu en écrivant ce passage avait comme premier objetif de
montrer que cette péricope de la cananéenne constitue un tournant décisif dans le
processus de I’ouverture aux nations paiennes. Ce processus, Matthieu 1’a préparé
des la premicre page de son évangile, en insérant les noms des quatre femmes
paiennes dans la généalogie de Jésus (Mt 1,1-16). En guérissant ici la fille d’une
paienne, c’est cette ouverture au monde paien qu’il a stirement voulu actualiser™.
Ensuite, dans la démarche des mages en Mt 2,1-12 se confirme aussi cette
orientation. En effet, ces mages ¢&taient des paiens comme cette femme
cananéenne. Comme elle, ils ont pris I’initiative d’aller a la rencontre de Jésus,
mieux a la quéte du salut. Dans leur questionnement sur le nouveau roi des juifs
(Mt 2,2), ils ont reconnu en I’enfant Jésus le Messie d’Israél, ce que fait
exactement la femme cananéenne en interpellant Jésus comme «Fils de David»
(Mt 15,22). Ces mages paiens, ayant retrouvé ce Dieu qu’ils ont tant cherché, se
prosternérent (mpocexivyoav) devant lui (Mt 2,11). La femme cananéenne ne fait
pas autre chose lorsqu’elle exécute la proskuneése (mgogexvver) et appelle le
Seigneur au secours (Mt 15,25). Enfin, le fait que ces mages retournent dans leur
pays par un autre chemin (Mt 2,12) montre que leur rencontre avec Dieu a été
fructueuse, elle a aboutie a leur conversion qui est une sorte de salut en gestation.
C’est également ce salut que la cananéenne obtient par la guérison de sa fille en
Mt 15,28. Cette bréve comparaison entre la péricope des mages et celle de la
femme cananéenne nous permet de dire en un mot, que c’est cette foi qui a mis les
mages sur le chemin de la rencontre avec Dieu, qui se trouve également au centre
de ce texte et qui décidera en définitive du chemin d’Israél et des paiens.

Par ailleurs, le déclic qui se produit en Mt 15,21-28 se manifeste par le
fait que Jésus est vaincu par la femme paienne. En effet, apres maints
rebuts et surtout apres lui avoir asséné cette vérité «Je n’ai été envoyé
qu’aux brebis perdues de la maison d’Israél» (Mt 15,24), Jésus finit par
libérer la fille de sa possession, exaucant ainsi la priere de la
cananéenne. Ceci doit étre paradigmatique pour les disciples qui sont les
seuls témoins de la scene et a qui il avait autrefois donné cet ordre de
mission: «Ne prenez pas le chemin des paiens et n’entrez pas dans une
ville de Samaritains; allez plutdt vers les brebis perdues de la maison
d’Israél» (Mt 10,5b-6). Autrement dit, en guérisant la fille de la femme

86 J.F.Baudoz, Miettes 312: «Si, en effet, en insistant sur les origines non juives de
Jésus, (Matthieu voulait) préparer I’ouverture de la prédication évangélique aux nations
paiennes sur laquelle il termine son oeuvre (Mt 28,16-20), il semble des lors qu’en
mettant en scéne une Cananéenne, Matthieu conduit & son apogée le procédé qui I'a
fait nommer des paiennes dans la généalogie. En effet, il ne s’agit plus désormais de
préparation, comme dans la généalogie; il s’agit plutdt du pagano-christianisme en
acte, représenté par une femme et se posant non seulement en opposant & Jésus mais
aussi et surtout en vainqueur par rapport a lui»; U.Luck, Matthdus 281 (note 45).
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cananéenne, le Jésus matthéen modifie sa position initiale et s’ouvre a la
perspective que le salut qu’il apporte est pour tous, méme pour les
paiens®’. Cette modification de la position du Jésus matthéen est
d’autant plus significative qu’avant la finale de Mt 28,16-20, les deux
premieres mentions explicites de 1’universalité du salut (Mt 24,14; 26,13)
se rencontrent apres 1’épisode de la femme cananéenne. La place de la
péricope de Mt 15,21-28 dans la narration matthéenne est donc
stratégique. Car elle modifie d’'une part Mt 10,5b-6 et anticipe d’autre
part Mt 28,19.

3.2 LA GRANDE FOI DE LA CANANEENNE.

La deuxieme visée de Matthieu dans cette péricope était de mettre en
relief la puissance de la foi, qui seule a été I’argument décisif pour la
guérison de la fille®® et qui peut briser les barrieres entre les nations et
les cultures. Car si Jésus a effectué cette guérison, c’est parce qu’il a été
ému par I’énorme foi de la femme cananéenne. Cependant la question
qu’il nous faut élucider ici est celle de savoir: en quoi consiste la grande
foi de cette paienne?

3.2.1 FOI EN JESUS COMME MESSIE D’ISRAEL.

A dire vrai, si Jésus, a la fin du récit, a exaucé la priere de la
cananéenne, ce n’est pas tant a cause de sa persévérence marquée dans
le texte par I'imparfait Zaley (Mt 15,22) et le verbe mgosexiver (Mt 15,25).
Car comme il est clair de le constater, méme apres les cris persistants de
la femme et sa priere persévérante, le refus de Jésus a été encore plus
massif: «Il ne sied pas de prendre le pain des enfants et de le jeter aux
petits chiens» (Mt 15,26). C’est donc dire, & notre avis que c’est dans
I’argumentation de la femme en Mt 15,27 qu’il faut fonder la foi de cette
femme. C’est ici en fait que le texte prend un tournant décisif. Par cet
argument, la cananéenne confirme d’une part cette métaphore du v. 26
et d’autre part, elle la développe®. Plus concretement dit, la femme

cananéenne confirme de maniere claire en Mt 15,27 qu’il n’est pas bon

87 ¢t E.Cuvillier, Particularisme 498. Voir aussi dans le méme sens P. Dschulnigg,
Markus 209, qui, analysant la péricope de la syrophénicienne, estimait avec raison que,
méme si Jésus n’est pas de maniere anachronique présenté dans cette péricope comme
missionnaire ou thaumaturge dans une région non-juive, il a tout au moins, par son
action, préparé de facon proleptique et légitimé fondamentalement la mission aupres
des paiens. Par contre, pour J. Schroiter, Jesus 142, il n’est pas question de voir dans
I’histoire de la syrophénicienne, une légitimation par Jésus de la mission aupres des
paiens. Car la mission aupres des palens ne constituait aucun théme de l’activité de
Jésus en Galilée et dans des régions environnantes. Il faut plutdt voir dans cette activité
de Jésus dans des régions frontalieres & la Galilée, la visite des colonies juives qui y
étaient implantées, puisqu’aussi bien a Tyr, & Sidon qu’a la Décapole, on y trouvait des
juifs8

Cf. W.Grundmann, Matthdus 375-376; H.J.Held, Wundergeschichten 199; K-
C.Wong, Theologie 92.
89 Cf. F.Wilk, Jesus 146; M.Konradt, Israel 67; U.Poplutz, Welt 92.
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de prendre le salut destiné a Israél et de le donner aux paiens”. Cette
confirmation se situe dans la droite ligne de son interpellation de Jésus
comme «Fils de David» (Mt 15,22), par laquelle, elle reconnaissait en
Jésus le Messie d’Israél. Par I’argument de Mt 15,27, la femme reconnait
le privilege d’Israél et accepte par le fait méme la différence
fondamentale qui existe entre Israél et le monde pa‘1’en91. Voila qui
constitue dans un premier niveau de lecture la foi de cette femme

pa’1’enne92 .

3.2.2 FOI EN L’UNIVERSALITE DU SALUT.

Le second argument qui nous fait découvrir en quoi consiste la grandeur
de la foi de cette femme paienne est le suivant: La cananéenne a
reconnu en Jésus le Messie d’Israél. Elle a accepté la frontiere qui sépare
les juifs et les paiens. Elle s’est méme laissée comparer par Jésus aux
petits chiens. Mais le fait que malgré toutes ces connaissances, elle se
tourne vers ce Jésus pour lui présenter ses doléances est révélateur d’une
énorme foi. Cette foi consiste en ceci qu’elle voit maintenant en Jésus,
non seulement le Messie d’Israél, mais aussi celui-la méme qui apporte
le salut aux nations paiennes et en qui les paiens doivent fonder leur
espoir (Mt 12,21)93. En montrant en Mt 15,27 que les chiens ne
prennent rien aux enfants quand ils recoivent seulement les miettes qui
tombent de la table de leurs maitres, elle insinue que les enfants ainsi
que les petits chiens dépendent tous de leur maitre. Par cette conviction,
la cananéenne exprime de facon imagée la participation possible des
paiens au salut, et anticipe par le fait méme ’universalisme qui se
manifestera & la fin de 1’évangile de Matthieu (Mt 28.16-20)%* et se voit
par le fait méme présenter comme une figure marginalisée ayant un
caractere signalétique95. C’est dire en définitive que, la reconnaissance de
Jésus comme Messie d’Israél d’une part, et la confession de foi a
I’universalité du salut d’autre part, voila ce qui fait la grande foi de la

o effet, appliquée a la rencontre du juif Jésus avec une femme non-juive, la
métaphore de Jésus sur le pain, les enfants et les petits chiens, veut tout simplement
souligner que les enfants se rapportent & Israél comme peuple élu de Dieu, tandis que
les petits chiens représentent les nations paiennes. Cf. P. Dschulnigg, Gleichnisse 95; U.
Schgflle, Einfiihrung 132.

99 Cf. H.Giesen, Sendung 131; G.Strecker, Weg 119; D.Trunk, Heiler 150.

C’est ce que P.Bonnard, Matthieu 232, exprime si bien en ces termes: «Jésus ne
cede & la demande de cette femme paienne que lorsqu’elle a explicitement reconnu la
priorité de droit d’Israél au salut; c’est cette reconnaissance qui constitue sa foi (v.28):
elle a compris que Jésus n’est pas un thaumaturge quelconque, agissant
individuellement, mais le ministre d’un dessein de Dieu qui intéresse d’abord le peuple
élu. Mais, pour que son ministere intéresse 1’Histoire, il faut qu’il y soit engagé au-dela
des rencontres individuelles, dans I’histoire séculaire d’une nation particuliere; tel est le
sens du caractere israélite de la mission (v. 24) de Jésus; son particularisme est le gage
de . universalisme»

04 Cf. M.Konradt, Sendung 404; Israel 68; B.Byrne, Messiah 55.

Cf. H.Giesen, Sendung 132; F.Wilk, Jesus 146; M.Konradt, Israel 68, qui estime
queg%a foi de cette femme anticipe I’objectif final de la mission de Jésus.

Cf. U.Luz, Randfiguren 57; U.Poplutz, Welt 92.
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femme cananéenne dont Jésus ne peut que faire 1’éloge et qui lui arrache
le miracle. Car c’est cette foi seule qui est I’unique gage du salut™.

3.3 LE REJET DE JESUS PAR ISRAEL: FONDEMENT DE LA
MISSION AUPRES DES PAIENS.

Enfin, en nous référant a ce que nous avons dit par rapport au contexte,
il est clair que c’est apres la fulgurante controverse avec les Pharisiens et
les scribes qu’il a qualitiés d’hypocrites, qui éloignent de Dieu (Mt 15,1-
9), que Jésus se retire (dregwgnoey) dans une région paienne et 1a une
paienne fait montre d’une grande foi. Pour le dire d’une autre maniere,
c’est I’hostilité des juifs, mieux le refus de Jésus par son peuple Israél,
qui a ouvert la voie & la mission chez les paiens, qui, pourrions nous
dire, ont accueilli & bras ouverts le Messie rejeté par Israél. A notre avis,
Matthieu, par cette péricope, voulait mettre en exergue une fois de plus
ce paradoxe qui lui est cher a savoir: I'incrédulité des croyants et la foi
des paiens. Ainsi cette prophétie de Jésus lors de la guérison du
serviteur du centurion de Capharnaitim semble trouver ici toute sa
teneur: «Eh bien! je vous dis que beaucoup viendront du levant et du
couchant prendre place au festin avec Abraham, Isaac et Jacob dans le
Royaume des cieux, tandis que les fils du Royaume seront jetés dans les
ténebres extérieures: la seront les pleurs et les grincements de dents»
(Mt 8,11-12).

4 CONCLUSION.

En définitive, I'importance de 1’épisode de la rencontre entre Jésus et la
femme cananéenne dans la narration matthéenne, vient du fait qu’il
s’agit plus que jamais d’une part de la prise de position, mieux de la
modification de la position de Jésus par rapport a I’épineux probleme de
la mission aupres des paiens, et d’autre part de la suppression d’une
exclusion. Toutes choses qui ouvrent la voie a cette premiere prophétie
du Jésus matthéen, annoncant la proclamation de la Bonne Nouvelle du
Royaume dans 1’univers entier (Mt 24,14). Texte qui constitue 1’objet de
notre prochaine investigation.

96 Cf. A.Sand, Matthdus 315; K-C.Wong, Theologie 123.
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CHAPITRE VII: LA PROPHETIE DE L’OUVERTURE
AUX PAIENS (Mt 24,14)

Dans la péricope précédemment analysée portant sur la guérison de la fille de la
femme cananéenne (Mt 15,21-28), le Jésus matthéen, en exaucant la priére de
cette paienne qui a reconnu en lui non seulement le Messie d’Isra€l, mais aussi le
sauveur universel, a pris position positivement de maniére voilée par rapport a la
question de la mission auprés des paiens. Dans la présente prophétie sur la
proclamation de la Bonne Nouvelle du Royaume dans le monde entier (Mt 24,14)
que nous allons découvrir, Jésus renforce explicitement cette position en prenant
partie pour I'universalisme. Apres avoir décrit le contexte de cette prophétie, nous
analyserons son contenu et déboucherons sur son message.

1. TEXTE ET TRADUCTION.

l4a: Kai  xmouydnoetar  7toito 7o Et cette Bonne Nouvelle du
elayyihov Tijs Baoideias év oAy 17 Royaume sera proclamée dans
oltovuévy el uaptiploy maoty Toic le monde entier, en

Edveay, témoignage pour toutes les
nations.
b: xai Tote n€er T0 TéAw. Et alors viendra la fin.

2 LE CADRE DE LA PROPHETIE.

Mt 24,14 se trouve dans le cinquieme et dernier des cingq grands
discours qui constituent la base de 1’évangile de Matthieu'. Cet ensemble
impressionnant qui n’est rien d’autre qu’une parénese sur l’existence
des disciples dans les tribulations dernieres de la parousie®, peut,
abstraction faite de l’introduction narrative (vv. 1-3), se subdiviser en
quatre grandes parties que sont: I’annonce des signes de la fin (Mt 24,4-
28), la venue du Fils de I'homme (Mt 24,29-41), la nécessité de la
vigilance et de la fidélité (Mt 24,42-25,30) et enfin le jugement sur

! En effet, comme nous l’avons noté plus haut dans l’analyse de Mt 10,5-6,

Matthieu dans sa conception catéchétique aurait bati son évangile en cinq grands
discours comparables aux cinq livres de Moise. C’est ainsi que nous avons comme
premier grand discours le sermon sur la montagne (Mt 5-7) qui porte sur la justice ou
la fidélit¢é du Royaume. Le second grand discours est le discours missionnaire ou la
proclamation du Royaume dans le monde (Mt 10). Le discours parabolique qui
concerne le mystere de ce Royaume provisoirement caché (Mt 13) constitue le troisieme
grand discours. Le quatrieme grand discours est celui qui concerne la communauté
fraternelle des enfants du Royaume (Mt 18). Quant a la cinquieme grande instruction,
appelée discours eschatologique (Mt 24-25), elle porte sur la crise cosmique au sein de
laquelle ce Royaume caché sera manifesté aux yeux du monde (Mt 24) et la vigilance
active qui est de rigueur pour prévenir ces événements. Cf. P.Bonnard, Matthieu 347.
* Cf. F.Wilk, Jesus 106.
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toutes les nations (Mt 25,31-46)°. C’est donc dans la premiere partie (Mt
24,4-28) que se trouve localisé le v. 14 soumis a notre analyse. En effet
I’occasion qui a provoqué cette annonce des signes de la fin est un
événement banal. Jésus quittant définitivement le temple pose un geste
lourd de sens, a savoir I’annonce explicite de la destruction totale du
Temple de Jérusalem: «Vous voyez tout cela, n’est-ce pas? En vérité je
vous le dis, il ne restera pas ici pierre sur pierre qui ne soit jetée bas»
(Mt 24,2). Ce geste, les disciples qui s’extasient encore sur la beauté du
monument, ne vont pas le percevoir. Aussi interrogent-ils Jésus en ces
termes: «Quand viendra la fin et quels en seront les signes?» (Mt 24,3).
Cest en réponse & leur préoccupation que Jésus initie donc cette
parénese dans laquelle il commence par annoncer les signes avant-
coureurs des souffrances dernieres et les exhortations qui s’y rapportent.
Dans sa réponse, Jésus fait d’abord allusion & des agitateurs
messianiques (moAdof) dont les supputations apocalyptiques risquent
d’égarer les disciples (v. 5). Les disciples risquent aussi de se décourager
dans les grands bouleversements du monde (vv. 6-7). Allusion est aussi
faite & des persécutions intestines et externes que vont subir les disciples
(v. 9-10). Cependant, le dessein de Dieu ne se laisse pas anéantir par de
tels obstacles. Cette phase de douleur est en fait celle ou les disciples
doivent tenir jusqu’au bout (v. 13) et ou la Bonne Nouvelle du Royaume
doit étre annoncée a l'univers entier, en sorte que toutes les nations
I’aient entendue et n’aient plus aucune excuse devant le jugement de
Dieu (v. 14a). C’est alors et alors seulement que doit venir la fin (v.
14b).

Mt 24,14 qui fait ici ’objet de notre investigation se retrouve de
maniere semble en Mc 13,10. Voila pourquoi, avant d’aboutir au
décryptage du contenu proprement dit de ce verset, il nous parait
nécessaire de procéder a une étude synoptique de la prophétie de la
proclamation universelle de la Bonne Nouvelle contenue dans ces deux
textes.

3. ETUDE SYNOPTIQUE DE Mc 13,10 ET Mt 24,14

Une comparaison attentive de Mt 24,14 et Mc 13,10 laissent transparaitre
d’énormes différences que ce soit sur le plan de la forme que sur celui
du fond.

Du point de vue formel, on peut déja remarquer que Mt 24,14 contient
I’expression evayyéhiov tijs Pacideias, tandis que Mc 13,10 n’a que le mot
evayyihov. De méme chez Matthieu, apres la prophétie que 1’évangile du
royaume sera proclamé a l’univers tout entier, suit la prédiction de la
fin: xar Tote Wt 1o Tédog, phrase qui n’existe pas chez Mc. Ensuite,
pendant que chez Matthieu, la Bonne Nouvelle du royaume sera
proclamée év oAy 1§ oixouuévny, chez Marc, celle-ci doit étre annoncée esg

3 Cf. F.Wilk, Jesus 106 (note 176).
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navra Ta edvy. L’adverbe mpdroy ainsi que le verbe impersonnel J:i en Mc
13,10, sont totalement absents en Mt 24.,14.

Des différences sus—évoquées il resulte que Mc 13,10 releve de I’activité
rédactionnelle de Marc®. En fait, le mot evayyéhioy est 1’'un des termes
favoris de Marc (Cf. Mc 1,1.14.15; 8,35: 10,29; 14,9; 16,15), de méme que
la combinaison de xmploow et evayyétiov est un motif typiquement marcien
(Mc 1,14; 14,9). Chez Matthieu, il faut aussi relever que 1’expression
evayyéhoy Tijs Bagileias est un indice qui montre que les soucis du lecteur
judéo-chrétien ont été pris en considération, puisque ladite expression
est une allusion a I’héritage juif de 'auteur du premier évangile. Il ya
donc tout lieu de penser que Marc, qui écrit pour les pagano-chrétiens a
racourci son verset en évitant des éléments juidaisants contenus chez
Mathhieu, tandis que Matthieu qui écrit pour les judéo-chrétiens a
élargit son horizon en pensant aussi aux paiens.

4. LE CONTENU DE Mt 24,14.

L’interprétation de ce verset nécessite une bonne compréhension de certains mots
et expressions qui y sont contenus et qui sont lourds de sens.

4.1 To Elayyéhiov.

Dans le NT ce mot signifie littéralement la Bonne Nouvelle, ou la Bonne
Nouvelle du salut’. Tl renvoie a Is 52,7 qui fait allusion au messager qui
annonce la paix et les bonnes nouvelles du salut. C'est en fait un
message que l'on préche a tous les hommes sur la personne, la vie
publique et les enseignements de ]ésus, Fils de Dieu, avec emphase sur
son caractere ]oyeux Matthieu, a la différence de Marc, n’emploie pas
le mot elayyitiov de facon absolue. Il parle toujours soit de to elayyihiov
15¢ Bagieiag comme en Mt 4,23 et Mt 9,35, soit de 7o edayvéhoy Toiro (Mt
26,13)". Au vu de ces différents emplois du terme elayyihioy, il faut dire
que Mt 24,14 requiert un poids considérable, pour la simple raison que
Matthieu combine ici toiro 10 elayyihiov 175 Bagideias. Cet emploi signifie
que sur le plan du contenu, le mot evayyétiov chez Matthieu se rapporte
soit & la proclamation ou a la prédication de Jésus lui-méme®, soit de
maniere plus large a 1I’ceuvre de ]ésusg. Et de fait, cet évangile dont il est
question en Mt 24,14 représente l’action de Jésus, c’est-a-dire ses
exigences éthiques contenues dans son enseignement sur la montagne

e J.Gnilka,  Markus II  190; P.  Dschulnigg,  Markus  339;

J.R. Donahue/D J.Harrington, Mark 370.

Cf G. Strecker, ,,etayyéhio/*, EWNT 11 177; J. Frey, “Evangelium”, CBL I 334; C.
Splcsq, ‘ehayyéhoy”, LThNT 599.

Cf. G. Strecker, ,elayyéhio/, EWNT 11 185; F. Hahn, Rede 117; G. Tisera,
Umversahsm 255.

Cf G. Strecker, ,,ebayyéhiov, EWNT II 185.

Cf U. Luz, Matthius III 424.

¢t J. D. Kingsbury, Structure 130; G. N. Stanton, BiBlos 1194.
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(Mt 5-7; 4,23; 9.35)'°. Matthieu, en effet, ne peut pas penser a la
proclamation de 1’évangile qui ne porte pas sur le regne de Dieu et qui
en méme temps recouvre la justice, dont ’application apporte réellement
ce regne (Mt 3,15; 5,6.10.20; 6,1.33; 21,32). Ainsi, tout comme la
proximité de ce regne des cieux était annoncée seulement aux brebis
perdues de la maison d’Israél (Mt 10.7), de la méme facon cet évangile
du royaume doit étre préché a tous les peuples (év Ay 7§ olxouuévy) avant
la fin du monde (Mt 24.,14). Car c’est sur la base de cet évangile que les
hommes seront jugés (Mt 25,31-46)"". Cette Bonne Nouvelle du salut est
destinée au monde entier (Mt 24,14; 28,18-20)"%.

4.2 H Oixovpévy.

Le mot grec omouuévy est un hapax legomenon dans 1’évangile de
Matthieu'®. 11 signifie dans sa teneur originale la terre habitée, I'univers,
’humanité'. En nous basant donc sur cette définition, nous pouvons
dire que la prophétie de Jésus que I’évangile sera proclamé a 'univers
tout entier, et ceci en témoignage pour tous les peuples (eis wagtipioy maow
Toic €3veay), concerne naturellement 1’universalité de la mission. Et de fait
la syntaxe dans notre verset confirme bien cette lecture. Car ici, le verbe
xmovgdnoetar n’est pas lié immédiatement au cercle des destinataires (eis
navra Ta £%vm), mais se rapporte avant tout au cadre spatial dans lequel la
Bonne Nouvelle doit résonner, a savoir év oAy T4 omxovuévy. Et cette
oixoupévy, & notre avis, souligne donc a grands traits, 1’horizon universel
de la mission®. Ceci signifie que pour Matthieu, 1’'univers tout entier
doit se confronter avec 1’évangile avant le jugement dernier. Dans le
texte ’attribut oAy vient d’ailleurs souligner cette signification large du
mot oixouuévy™. Vouloir donc restreindre oixouuévy uniquement au monde
pa'l'en17 ou uniquement a l’empire greco-romain et voir dans cette
prophétie une allusion a la mission chrétienne dans la diaspora juive,
afin que les juifs aient entendu la Bonne Nouvelle et n’aient plus aucune
excuse devant Dieu ni devant ’humanité'®, n’est pas recommandé par le
contexte. Car le cadre dans lequel cette prophétie est annoncée constitue

0 Cf. H.Frankemoolle, Matthédus II 397; U.Luz, Matthdus III 107; J.Gnilka, Matthédus
IT 318.

" Cf. A.Sand, Matthius 483; E.Schweizer, Matthius 295; H.Balz, ,,oixouuévy’™, EWNT
IT 1232.

2 Cf. G.Strecker, EWNT 1II 185; U.Schnelle, Theologie 405; P.Pokorny/U.Heckel,
Elnleltung 446.

 Cf. R. Morgenthaler, Statistik 124; A.Sand, Matthdus 483; D.A.Hagner, Matthew II
695

& Cf. H.Balz, ,ohouuévy‘, EWNT 11 1229; A.Sand, Matthius 483; H.Frankemdlle,
Matt5haus 397, J.Gnilka, Matthdus II 318; U.Luz, Matthdus III 424.

Cf M. Konradt, Israel 88.

Cf H.Balz, ,oiouuévy*, EWNT 11 1230; D.A.Hagner, Matthew II 695.

Ct. R.Walker, Heilsgeschichte 85, qui estimait que le terme géographique oixoyusvy
qui naturellement renferme en lui la Palestine, a été caractérisé par le complément
d’ attrlbutlon ngow Toig Edveriy comme le monde paien.

8 Cf. La Bible de Jérusalem.
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la dimension universelle: les disciples seront hais de toutes les nations
(Mt 24,9), de méme que cet évangile du Royaume doit étre proclamé
dans 1'univers entier en témoignage a la face de toutes les nations (Mt
24,14)19. Cette orientation universaliste est également soulignée par le
verbe xnougdnoetar qui est ici au futur passif. Ce passif ne doit pas étre
considéré comme le passif divin, dans le sens que la prédication est une
action réservée a Dieu, mais Matthieu, par ce passif, voudrait plutot
indiquer le plan divin selon lequel toutes les nations doivent avoir acces

a la Bonne Nouvelle avant la fin?°.

4.3 To Magtipiov.

Ce terme signifie entierement témoignage, preuve. Il a 19 occurrences
dans le NT et s’emploie particulierement dans le langage de la
prédication®'. C’est dire que toute prédication missionnaire est en fait un
wagtvgoy  divulguant 1’événement du salut. Le témoignage des
prédicateurs-missionnaires se distingue des lors de [Pattestation
judiciaire®”, dans la mesure ol ils ne se contentent pas de relater les faits
et gestes ou les paroles de Jésus, mais ils expriment plutdt leur
conviction personnelle et s’identifient pour ainsi dire a la cause qu’ils
défendent. Les prédicateurs sont pour ainsi dire engagés dans la
proclamation du Christ, et se faisant, ils invoquent sa présence®. Ainsi,
dans le contexte qui nous occupe, cette Bonne Nouvelle du Royaume qui
sera proclamée dans le monde entier cis wagripov naow Toig Every (Mt
24.14) signifie tout simplement comme en Mt 10,18 que les disciples, par
leur proclamation doivent rendre témoignage pour Jésus. Et en
entendant ce témoignage, toutes les nations seront obligées de prendre
position%. La formule es uagrigiov a donc ici une signification positive,
dans la mesure ou ce témoignage a pour seul objectif de convaincre
toutes les nations%, d’éveiller la foi des auditeurs et d’obtenir le salut de
ces derniers. Cependant, ce témoignage, bien qu’ayant un but positif,
peut aussi également a la fin se retourner en jugement pour le grand
malheur de ces auditeurs.

4.4 Ilavra 10 Evm.

Le probléme fondamental posé par 1’expression naoy Tois édvery en Mt 24,14 est
celui de savoir si elle se rapporte seulement aux paiens ou alors si les Juifs y sont
aussi compris. Autrement dit, il s’agit de savoir si cette expression a un sens
inclusif ou exclusif. Comme nous pouvons 1’observer, 1’expression eis uagtigiov

Cf P.Bonnard, Matthieu 351; H.Merklein, Jesusgeschichte 198.
oct. 6. Tisera, Universalism 258.
22 Cf. R.Morgenthaler, Statlstlk 118; J.Beutler, ,,uaotvoioy, EWNT II 967.

Ct. C.Spicq, ,uwaorigoy*, LTANT 971; U.Luz, Matthéus III 424 (note 107).

Cf. V. Balabanski, Eschatology 148-152, ou se retrouve toute la discussion sur
I 1nvocat10n du regne de Dieu.

Cf A.Sand, Matthéus 483.

Cf J.Gnilka, Matthaus II 318.
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nao Tois Edveriv (en témoignage a la face de toutes les nations) en Mt 24,14 vient
directement aprés la proclamation de la Bonne Nouvelle du Royaume dans le
monde entier (év oAy T4 oixouuévy). Cette juxtaposition de ces deux expressions est
a notre avis un indice trés parlant pour une lecture inclusive de naow Tois Edveauy.
Car s’il est vrai que par la formulation év oAy 14 oixovuévy Matthieu pensait aussi
aux juifs dans la Palestine et dans toute la Diaspora, dont il fallait annoncer la
Bonne Nouvelle avant la chute du Temple, il y a tout lieu de penser que les juifs
sont aussi inclus dans 1’expression cis wagtugiov maoy Tois éveay. L’analogie de
construction entre Mt 24,14 et Mt 10,18 (eis paptipiov alroic xai Toig Edveay) le
confirme clairement. Le pronom aitoic en Mt 10,18 se rapportant ici aux
gouverneurs et persécuteurs qui sont aussi en partie des juifs, et qui traduisent les
disciples devant les paiens®®. Ensuite un autre argument non négligeable qui vient
corroborer cette signification inclusive de mavra ta &3y en Mt 24,14 est bien le
contexte subséquent dudit verset. En effet, a partir de Mt 24,15 le discours se
porte subitement sur les juifs en Judée. Il est dit ici qu’ils font partie des ¢élus (vv.
22.24) qui sont dispersés dans toutes les extrémités du monde (v. 31). D’ou la
nécessité que la Bonne Nouvelle du Royaume atteigne toutes les parties du
monde, habité aussi bien par les juifs que par les paiens. L’expression naow Toig
edveaiv désigne A notre avis ici comme en Mt 24,9 moins les paiens avec exclusion
d’Israél, que toute I’humanité dispersée dans les nations avec inclusion d’Isragl®’.
C’est justement a ce niveau aussi que 1’expression év 6Ay 14 olxouuéyy constitue un
argument trés solide pour une compréhension inclusive de la formule mavra 7a
% en Mt 24,14°°.

Apres cet excursus sur le contenu de Mt 24,14 et avant de découvrir le
message qui s’y trouve, nous allons maintenant voir en quoi la section
du discours eschatologique (Mt 24,1-31) dans laquelle est contenu notre
verset, est d’une importance capitale pour la compréhension du theme
de la mission universelle en Mt 28,16-20.

5. LECTURE INTER-TEXTUELLE ENTRE Mt 24,1-31 ET
Mt 28,16-20.

Le discours eschatologique de Matthieu offre un vital horizon inter-
textuel non seulement pour l’interprétation de I’ordre de mission en Mt
28,16-20, mais aussi pour la compréhension de la perspective
missionnaire du premier évangile dans son ensemble?’. De fait, une

ZS Cf. K-C.Wong, Theologie 103 (note 44).

Ctf. W.Trilling, Israel 28; J.P.Meier, Nations 98; J.Gnilka, Matthdus II 317-318;
H.Fréankemdlle, Matthaus II 397.

Cf. M.Konradt, Israel 336; K-C.Wong, Theologie 104. Quant aux pourfendeurs
de la lecture exclusive comme par exemple J.Lange, Erscheinen 290-291; R.Walker,
Heilsgeschichte 83-86 et autres, ils s’appuient sur le schéma paulinien de la mission
«d’abord les juifs, puis les paiens» (Rm 1,16). Aussi présupposent-ils que la Bonne
Nouvelle a déja été préchée aux juifs, ainsi év oAy 7§ oixovuévy se rapporte uniquement au
monde paien.

9 Cf. V. Balabanski, Mission 162. Ce dernier a abouti & une conclusion semblable en
mettant en dialogue Mt 24,1-31 et Mt 28,16-20.
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étude comparative entre Mt 24,1-31 et Mt 28,16-20 montre que ces deux
péricopes entretiennent des rapports assez étroits. Le tout premier lien
que nous pouvons observer porte sur le cadre des révélations dans les
deux péricopes. Dans les deux passages, la rencontre de Jésus avec ses
disciples se passe sur une montagne (Mt 24,3; 28,16). Ensuite, du point
de vue de la chronologie narrative, les deux passages sont focalisés sur le
futur. Un autre lien intéressant qui peut aussi étre observé, c’est la
prédominance de I'impératif dans les deux péricopes.

Sur le plan terminologique, il y a lieu d’évoquer certaines expressions
qui soulignent les affinités entre ces deux textes. C’est le cas de la phrase
«la fin de I’age» en Mt 28,20, qui constitue non seulement la derniere
parole du Christ ressuscité, mais aussi la conclusion du premier évangile
et qui nous rappelle exactement la question des disciples en Mt 24,3 a
savoir: quel sera le signe de ton avenement et de la fin de ’age (owvrédeia
o0 al@vog). La nature de la réponse que le discours eschatologique en Mt
24 donne aux disciples sous-tend déja les indices pour la compréhension
de la parole de conclusion de 1’évangile de Matthieu. Un autre lien
significatif est aussi la référence en Mt 28,19 de I’expression navra Ta 3y
qui sont les destinataires de la mission de disciples. Cette référence nous
rappelle explicitement ’affirmation de Jésus en Mt 24,14: «Cette Bonne
Nouvelle du Royaume sera proclamée dans le monde entier, en
témoignage a la face de toutes les nations (#gow Tois &3vea)». La derniere
connexion entre les deux passages porte sur la future «puissance et
grande gloire » du Fils de I’homme (Mt 24,30) et «tout pouvoir au ciel
et sur la terre» donné au Christ ressuscité en Mt 28,18. Les deux
passages font allusion ici & Dan 7,13-14, mais de facon différente: Mt 28
implicitement et Mt 24 explicitement™.

Cette breve comparaison entre Mt 24,1-31 et Mt 28,16-20 nous amene
a dire que pour leur interprétation, ces deux passages s’interpellent
mutuellement. Ainsi, en attirant 1’attention sur ce qui s’est passé avant,
par I’appel que le Christ ressuscité lance aux disciples d’apprendre aux
nations «a observer tout ce que je vous ai prescrit» (Mt 28,20), Mt
28,16-20 tient a mettre en relief la validité de la prédication contenue en
Mt 24. De méme, Mt 24,1-31 avec la prédominance de I'impératif dans
ce texte, veut montrer que la mission aupres des nations paiennes qui va
se déployer en Mt 28,16-20 est, comme le dit V. Balabanski, un impératif
eschatologique®'. Et de fait, Mt 24,14 qui lie a la fois le témoignage a
toutes les nations et la fin: xal xmouyInoetar TotiTo To ebayyéihiov T Bagideias v
oAy T oltouuévy eic wagTuploy Tagty Toic édveaty, xal Tote Nt To TéMog, confirme
bien cette analyse. Car ce verset veut souligner que la proclamation de la
Bonne nouvelle du Royaume a toutes les nations n’est pas simplement
un précurseur pour la fin, mais un impératif eschatologique intégral
pour l’attente de la fin chez Matthieu®®. Il est donc clair que ces deux

30 Cf. V. Balabanski, Mission 163.
31 Cf. V. Balabanski, Mission 170.
32 Cf. V. Balabanski, Mission 171.
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péricopes révelent les aspects de la compréhension matthéenne de la
mission. Les deux textes focalisent 1’attention sur la mission aupres des
paiens et sur la fin de I’dge. Cette mission est comprise ici comme un
impératif eschatologique qui doit précéder la fin. C’est & ce point que la
prophétie de la mission universelle en Mt 24,14 peut étre a juste titre
considérée comme une anticipation de ’ordre de mission universelle en
Mt 28,16-20, comme nous le verrons certainement dans la critique de

rédaction de ce verset.

6. LA POINTE DIDACTIQUE DE Mt 24.,14.

Si nous nous interrogeons maintenant sur la pointe catéchétique de ce
verset, nous pourrons dire que Mt 24,14 met en relief la perspective de
la mission universelle des disciples soulignée ici par les expressions év oy
i) olxovpévy et mao Tois edveriy’. Selon la prophétie de Jésus ici, toutes les
nations, sans exception aucune, devront écouter sa Bonne Nouvelle du
salut. Cette mission universelle devient en fait la condition pour la fin de
I’histoire®*. Des lors, il y a tout lieu de supposer que Matthieu, en
placant cette prophétie dans son dernier discours, tout comme 1’ordre de
mission universelle se trouve a la fin de I’ensemble de son évangile,
voulait montrer combien I’universalit¢é de la mission et du salut lui
tiennent & cceur”. Cet intérét a ’ouverture a toutes les nations qui est
prophétisée ici, constitue de maniere programmatique une nécessitée
eschatologique®® et une anticipation a la derniere injonction du Jésus
ressuscité a ses disciples (Mt 28,18-20). Cependant, cet évangile qui doit
étre proclamé a l’univers tout entier devrait servir de témoignage et
provoquer ainsi une décision personnelle et individuelle. Ceci signifie
que chacun doit décider s’il veut accueillir ce témoignage ou s’il le
refuse. Voila qui nous amene, avant le manifeste de 1’'universalisme a la
fin du premier évangile, & voir dans le proces de Jésus, comment le
monde paien, représenté par Pilate et sa femme, a collaboré a cette
ouverture en reconnaissant en Jésus un juste (Mt 27,19).

33 Cf. M. Konradt, Israel 89. Ici, il faut le souligner, nous nous opposons a F. Wilk,
Jesus 125, qui postule que Mt 24,14 doit étre entierement lu dans la ligne de la mission
en Israél et donc dans le sens de Mt 10,18. Dans un sens analogue, voir aussi S.
Brown, Community 214.

Cf. G.Maier, Matth&dus II 280.
® Cf. U.Luz, Matthéus IIT 425.
6 Cf. G. Tisera, Universalism 263.
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CHAPITRE VIII: LE TEMOIGNAGE D’UNE PAIENNE: LA
FEMME DE PILATE (Mt 27,19).

La prophétie de Mt 24,14 a montré que I’ouverture aux nations paiennes
est une priorité pour le Jésus matthéen: «Et cette Bonne Nouvelle du
Royaume sera proclamée dans le monde entier, en témoignage a la face
de toutes les nations. Et alors viendra la fin». Cette proclamation qui
doit provoquer une décision personnelle s’actualise a coup sir dans la
présente séquence sur le songe de la femme de Pilate lors de la
comparution de Jésus devant le gouverneur romain. Car au moment ou
le peuple juif dans toutes ses composantes, rejette, renie son Messie en
exigeant sa crucifixion, cest le monde paien qui vient clamer son
innocence. Ce texte s’inscrit donc dans le sillage du contraste permanent
qui existe entre les palens et les juifs dans l’évangile de Matthieu,
contraste dans lequel les paiens apparaissent toujours comme des
paradigmes. Voila en quoi ce texte nous , intéresse dans notre
thématique et mérite ainsi une attention particuliere.

1. DIVISION ET TRADUCTION DU TEXTE.

19a: Kadnuévov 0¢ avroi émi tol Buatos, Or, tandis qu’il siégeait a la
tribune judiciaire,

b: anioreilev mpos alrov ) yuvm avrol  sa femme lui envoya un

message

c: Aéyovoa disant:

d: wndey goi xai 1@ OJwalw éxeivy «Ne te méle point de I’affaire
noMa yag énaSov onuegov xat’ovag de ce juste; car aujourd’hui,
or’auTov. j’ai beaucoup souffert en

songe a cause de lui».

2. ANALYSE LITTERAIRE.

2.1 LE CONTEXTE DE Mt 27,19.

A l’intérieur du récit de la passion de Jésus dans le premier évangile, se
trouve la scéne du proces de Jésus devant les instances judiciaires
romaines, représentées ici par le gouverneur Pilate (Mt 27,11-26)", dont
le point culminant se trouve en Mt 27,24-25 dans le lavement des mains
par Pilate et la décision de tout le peuple (mis 6 Aadg) d’assumer la

! Cf. D.A.Hagner, Matthew III 823; W.D.Davies/D.C.Allison, Matthew III 586;

U.Luz, Matthdus IV 266; J.Gnilka, Matthdus II 451; H.Frankemolle, Matthdus II 475;
P.Gaechter, Matthdus 911.
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responsabilité de la mort de Jésus®. C’est dans cette unité littéraire qu’on
rencontre la séquence de Mt 27,19 qui porte sur le songe de la femme de
Pilate. Pour mieux situer Mt 27,19 dans ce contexte, il serait intéressant
de découvrir les différentes articulations de cette scéne sur la
comparution de Jésus devant le gouverneur romain Pilate.

En effet, cet ensemble peut se structurer en deux parties que sont
I’interrogatoire devant Pilate (vv. 11-14) et le choix entre Barrabas et
Jésus (vv. 15-26)°. Dans la premiere partie, Jésus est auditionné par
I’acteur principal de cette scéne a savoir Pilate. Sa question fondamentale
a Jésus, de savoir s’il était le roi des juifs en Mt 27,11 sera reprise dans
les vv. 17 et 22 par l'expression tov Aeyguevoy ggiorov mise en apposition.
Le v. 12 évoque quant a lui le role actif joué par les autorités juives,
comme plaignantes dans cette affaire. Ce sont elles qui constituent
indirectement la principale interlocutrice du gouverneur Pilate, et qui
vont donner a I’événement une tournure décisive jusqu’en Mt 27,14.

La seconde partie peut aussi étre subdivisée en deux petites séquences
a savoir ’amnistie pascale ou le choix entre Jésus le Christ et Barrabas
(vv. 15-23) et la condamnation de Jésus (vv. 24-26)". Dans la premiere
séquence, Pilate commence par donner de plus amples explications sur
I’amnistie pascale qui a valeur de droit coutumier (vv. 15—16)5, ensuite
alors il pose a la foule cette question alternative: tiva Sidere amoAiow
ouiv, Inooly Tov BapafBBay 4 TInooty Tov Aeyouevoy goiorov; (v. 17). Cette
interrogation sera suivie d’'un commentaire narratif qui attire ’attention
sur la méchanceté des autorités juives qui, aux dires de Pilate, avaient
livré Jésus par jalousie «@dvos» (v. 18). Clest alors qu’en bon
dramaturge, Matthieu va ménager cet intermeéde qui raconte que
I’épouse du gouverneur, une paienne, a fait un réve prémonitoire: son
mari ne doit pas endosser la responsabilité¢ de la mort de ce juste «t@
Oinai éxeiv» (Mt 27,19). Cette intervention sera déterminante pour le
comportement de Pilate dans la suite du proces. C’est en fait une
rupture par rapport au déroulement de l'action qui va provoquer
I’entrée en scene des grands prétres et des anciens du peuple qui vont
influencer de facon décisive la réaction des foules (v. 20). En Mt 27,21-
23, il se crée, pour ainsi dire une situation d’opposition entre Pilate
d’une part et les autorités juives d’autre part. Ces deux protagonistes
cherchent chacun a se servir du peuple pour atteindre son objectifG. Les
autorités juives souhaitent ardemment la crucifixion de Jésus, tandis que

2 Cf. A.Sand, Matthdus 553; H.Frankemdlle, Jahwebund 206; U.Luz, Matthdus IV
2765: E.Gebhardt, Traum 179
Cf. A.Sand, Matthdus b549-550; [J.Gnilka, Matthdus II 451; H. Frankemdlle,
Matthaus II 475; P.Fiedler, Matthdus 408. Il faut souligner ici qu’il n’y a que U.Luz,
Matthdus IV 266, qui structure ce texte en trois parties & savoir 1’interrogatoire de Jésus
devant Pilate (vv. 11-14), I’amnistie pascale (vv. 15-23) et la conclusion du proces
devant Pilate (vv. 24-26).
Cf. J.Gnilka, Matth&us II 452.
Cf. U.Luz, Matthaus IV 267.
6 Cf. M.Gielen, Konflikt 377; M.Konradt, Israel 166.
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Pilate veut sa libération. C’est ainsi qu’il va reprendre en Mt 27,21 la
question du v. 17 et deux fois de suite, la foule va lui répondre
clairement en lui disant ce qu’il doit faire de Jésus: sravgwdgrew (vv. 22-
23).

Enfin les vv. 24-26 constituent le point culminant et la conclusion de
ce proces de Jésus devant le gouverneur Pilate. Cet acteur principal qui,
entre temps a laissé la souveraineté d’action & la foule, doit une fois de
plus réagir. Considérant vaines ses tentatives de vouloir sauver Jésus, il
se lave les mains, dégageant sa responsabilité du sang innocent: «uueis
ofeae» (Mt 27,24) ajoute-t-il, cette phrase par laquelle les grands prétres
et les anciens du peuple renvoyaient Judas & sa propre conscience (Mt
27,4). C’est alors que tout le peuple, c’est-a-dire Israél, décide contre son
Messie’ par ces paroles: «7o afua atrol do’quas xal éml 1o Téwva fuav» (Mt
27,25). Et Pilate fait finalement au v. 26 ce que le peuple exige de lui, a
savoir livrer Jésus pour qu’il soit crucifié. Apres cette saisie globale du
contexte, nous allons procéder & une analyse synoptique entre le récit
matthéen du proces de Jésus devant Pilate (Mt 27,11-26) et sa source
Marc (Mc 15,2-15).

2.2 APPROCHE SYNOPTIQUE DE Mt 27,11-26//Mc 15,2-15.

Le récit du proces de Jésus devant le gouverneur romain peut se lire
dans les trois évangiles synoptiques (Mt 27.11-26; Mc 15,2-15; Lc 23,2-
25). Mais nous allons nous concentrer sur la comparaison du récit de
Matthieu avec celui de Marc, pour voir comment Matthieu a retravaillé
sa source Marc. Le but de cette investigation est d’aboutir & une saisie
de la personne de Pilate dans le récit matthéen. En effet, les deux
évangélistes commencent par identifier Pilate comme paien par le
discours «é Bacireds tay Tovdaiwy»® qui sort de sa bouche (Mt 27,11; Mc
15,2). Autant dire que dans cette séquence sur l’interrogatoire de Jésus
devant Pilate, Matthieu suit sa source Marc de tres pr‘esg, mais insiste
plus que lui sur Jésus qui est nommé comme sujet en Mt 27,11, sur son
silence qui, en Mt 27,12 constitue le seul contenu de la proposition
principale et qui est encore évoqué au v. 14 ainsi que sur ’embarras de
Pilate' souligné ici par son grand étonnement marqué par le verbe
Javualer™ et 1’adverbe Amy. Ce grand étonnement laisse supposer que

7 Cf. W.D.Davies/D.C.Allison, Matthew II 592; P.Fiedler, Matthédus 411; M.Konradt,
Israel 180.
En effet le titre ,roi des juifs” n’est utilisé que par les non-juifs, les paiens (Mt
2,2; 27,11.29.37; Mc 15,2.18). Les juifs eux-mémes utilisent le titre «roi d’Israél», ainsi
que cette formulation sortira de la bouche des grands prétres en Mc 15,32. Cf. F.Wilk,
Jesus 50 (note 152). 52 (note 169).
OCf. P.Bonnard, Matthieu 396; R.E.Brown, Death 706.
Cf. U.Luz, Matthdus IV 267 (note 8); J.Gnilka, Matthius II 452; P.Fiedler,
Matthaus 408.
" Comme 1le souligne bien U.Luz, Matthdus IV 271, le verbe Jauualev désigne chez
Matthieu non pas la foi, mais une réaction fondamentalement positive sur Jésus (Cf. Mt
8,10.27; 15,31).
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Pilate prend déja progressivement une certaine distance par rapport aux
accusateurs de Jésus que sont les chefs des prétres et les anciens du
peuple sur le chef d’accusation'”.

Dans la deuxieme séquence de notre péricope ou Barrabas est préféré a
Jésus (Mt 27,15-26), 1’on peut aussi noter beaucoup de modifications du
récit matthéen par rapport a sa source Marc. C’est ainsi par exemple
que, concernant la coutume de I’amnistie pascale, il est remarquable chez
Matthieu que c’est Pilate lui-méme qui prend l’initiative de celle-ci (Mt
27,15-17), contrairement & Marc ol c’est la foule qui réclame ce qu’il
leur accordait (Mc 15.8). En prenant ainsi cette initiative de I’amnistie
pascale, Pilate avait pour objectif de contourner les plans des chefs des
prétres et des anciens du peuple pour sauver Jésus de la mort'. Cette
tendance va se confirmer dans le choix alternatif que Pilate va laisser a
la foule en lui présentant d’une part Barrabas qu’il décrit comme un
célebre (Zmigmuov)'* prisonnier (Mt 27.16) et d’autre part Jésus, qu’il
désigne comme celui qu’on nomme Christ «o Aeyduevos gororos» (Mt
27.17.22)".

Théologiquement importante est la scene de Mt 27,19 qui est
totalement absente dans le récit de Marc. En effet, pendant que Pilate
siege au tribunal et attend la réponse du peuple sur la proposition qu’il
leur a faite, sa femme, paienne de son état lui envoie dire qu’il ne doit
pas endosser la responsabilité de la mort de ce juste, car elle a beaucoup
souffert en songe, a cause de lui. Matthieu, en insérant cette séquence
dans sa narration voulait montrer d’une part que Pilate est soutenu par
sa femme dans sa tentative de sauver Jésus, et lui qui tient les songes
pour un moyen important de révélation, voulait montrer d’autre part
que la femme de Pilate est divinement inspirée pour plaider en faveur
d’un innocent'®. Tl n’est pas sans utilité d’évoquer ici la modification de
Mt 27,20. Contrairement a sa source Marc, qui n’évoque que les chefs
des prétres (Mc 15,3.31), Matthieu fait intervenir ici, comme c’est
typique chez lui les groupes habituels qui composent le grand conseil a
savoir les grands prétres et les anciens du peuple (Mt 27,12.20.41). En

Cf F.Wilk, Jesus 52.

% Ct. A. Sand, Matthdus 551; J.Gnilka, Matthdus II 452; R.H.Gundry, Matthew 560;
U.Lyck, Matthdus 300; M.Konradt, Israel 167.

En effet, I’adjectif émiomuov a originellement un sens positif dans la mesure ou il
signifie «qui se fait remarquer, qui se distingue». Ce sens pourrait donc faire de
Barrabas tout simplement un prisonnier remarquable, célebre. C’est justement ce sens
que lui donne U.Luz, Matthdus IV 265.271. Cependant par rapport au contexte et
compte tenu de ce que nous venons de dire précédemment, que Matthieu présente
I’amnistie pascale comme une tentative de Pilate de contourner les mauvais plans des
autorités juives pour libérer Jésus, il y a tout lieu de penser que cet adjectif requiert ici
une connotation péjorative. C’était en fait une facon pour Matthieu de noircir Barrabas
pour blanchir Jésus. Cf. A.Sand, Matthidus 552; M.Konradt, Israel 167 (note 371).

En remplacant I’expression «roi des juifs» du discours paien par le terme ggioros
qui incarne la perspective juive, Pilate voulait mettre les foules juives et leurs autorités
devant leur responsabilité en leur présentant leur Messie.

%ct. A Sand, Matthdus 552; M.Konradt, Israel 167.
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faisant intervenir ces deux composantes, Matthieu entend souligner la
méchanceté des autorités juives qui persuaderent (émeisay) les foules qui
semblaient n’avoir pas encore pris position'’, de réclamer Barrabas et de
faire périr Jésus. En définitive c’est tout le récit dramatique du dialogue
entre Pilate et les foules (vv. 20-23) qui est assez différent de celui de
Marc. Chez Matthieu, il est plus clair et marque mieux Iles
responsabilités'®, car Pilate dans son allocution a su clairement
distinguer les deux questions, a savoir: qui dois-je relacher, et en
relachant Barrabas, que vais-je faire de Jésus que 1’on appelle Christ? Ce
dialogue apparait donc chez Matthieu comme une inculpation massive,
d’abord contre les autorités juives (les chefs des prétres et les anciens du
peuple), et ensuite contre les foules qui se laissent inciter a la rébellion
contre leur Messie'”. La formulation passive de la réponse de la foule
«oTavgwIgrw» par Matthieu (Mt 27,22.23), a la différence de Marc, qui
emploie 'actif «oradpwooy» (Mc 15,13.14) va également dans ce sens. Car
c’est une nuance dont le but est de disculper le paien Pilate™.

Cette tendance va atteindre son point culminant en Mt 27,24-25. Car,
apres avoir présenté la coutume de ’amnistie pascale comme chemin
choisi par Pilate pour obtenir la libération de Jésus, Matthieu montre un
Pilate qui, apres I’échec de cette tentative, va prendre de la distance par
rapport a la condamnation de Jésus. 1l est conscient en effet que, comme
gouverneur romain, il n’a aucune raison de laisser crucifier Jésus,
d’autant plus que ce dernier n’a ni transgressé ni mis en danger le droit
romain. Il considere ainsi la mort de Jésus comme injuste et clame
publiquement I’innocence de Jésus®. Aussi le fait-il savoir aux foules:
«a3@oc elwr amo Tob ajuartos ToUTou vueic ofeade» (Mt 27,24). Pour lui les
responsables patentés de la mort de cet innocent ne sont que les
autorités juives et la foule qu’elles ont persuadée, et en présence de
laquelle, Matthieu le fait se laver les mains (dnévavr To0 dydov). Et de fait
c’est cette foule transformée en Mt 27,25 en tout le peuple (ndg o Aadg)
qui endosse la responsabilité de la mort de Jésus: «to afua avrol ép nuas
xal éml ta Téxva mudy». Comme nous pouvons le constater, l’intention
générale de ces versets est de disculper Pilate et d’accabler la foule juive
et ses dirigeants®?.

17 Cf. J.Gnilka, Matthdus II 479; P.Fiedler, Matthdus 409, qui remarquent justement
que ’emploi du verbe éreigav ici signifie implicitement que le peuple jusque la encore
était indécis.

12 Cf. P.Bonnard, Matthieu 397.

0 Cf. H.Merklein, Jesusgeschichte 215.

Cf. A.Sand, Matthdus 553; J.Gnilka, Matthdus II 453; U.Luck, Matthdus 300;
R.H.Gundry, Matthew 563; G.Strecker, Weg 116; M.Gielen, Konflikt 380; M.Konradt,
Israel 168 (note 380). A noter tout de méme que cette vision des choses n’est pas celle
de D.P.Senior, Passion 251; R.E.Brown, Death 825 (note 8); U.Luz, Matthidus IV 275
(note 63), qui considerent cette modification syntaxique comme relevant tout
simﬁlement du style matthéen.

09 Cf. J.Gnilka, Matthéus II 458; F.Wilk, Jesus 140.

Cf. A.Sand, Matthédus 553; P.Bonnard, Matthieu 398; J.Gnilka, Matthaus II 454.
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Au final, cette étude synoptique entre le récit du proces de Jésus chez
Matthieu (Mt 27,11-26) et chez Marc (Mc 15,2-15) nous a permis de
découvrir que Matthieu, en insérant les vv. 19.20.21.24.25 et d’autres
interventions comme nous l’avons vu dans sa source Mc, avait pour
principale intention d’accabler le peuple juif et ses autorités comme
responsables de la condamnation de Jésus, pendant qu’il décharge le
monde paien représenté par Pilate et sa femme de toute culpabilité®.
Pilate apparait ainsi selon cette tendance de Matthieu comme le modele
positif d’un palen qui a reconnu et proclamé I’innocence et la justice de
Jésus et s’est abstenu de se souiller de son sang, par opposition au
peuple juif qui a crucifié son messie**. Cette vision des choses a trouvé
une résonance méme dans les écrits apocryphes ot I’auteur de 1’évangile
de Pierre ne fait plus de Pilate celui qui a crucifié Jésus, mais c’est plutot
le roi des juifs Hérode qui est responsable de la crucifixion de son
Messie®”.

3. ANALYSE DETAILLEE DE Mt 27.,19.

3.1 TRADITION ET REDACTION.

C’est du moins un consensus aujourd’hui que Mt 27,19 appartient & une
tradition propre a Matthieu”®. Cependant la question qu’il nous faut
clarifier ici est celle de savoir si le rédacteur a tout simplement inséré
dans sa narration une source pré-matthéenne ou alors si Mt 27,19
représente la composition de Matthieu lui-méme®. A cette question, la
majorité des commentateurs répondent que ce verset est purement
rédactionnel®®. Pour nous faire une idée claire, nous allons analyser le
choix des mots ainsi que le style contenus dans ce verset pour voir s’ils
sont uniquement de Matthieu.

3 Cf. P.Fiedler, Passion 316; Matthdus 410; W.Schmithals, Konflikt 375; A.Sand,
Matthdus 555; U.Luz, Matthdus 272; M.Konradt, Israel 166. Par contre ne voient
aucune décharge de Pilate de sa responsabilit¢é dans cette péricope
W.D.Davies/D.C.Allison, Matthew III 555.579; W.Carter, Gentiles 275 et surtout
J.Schmidt, Heilsverkiindigung 287, qui, commentant Mt 27,24 écrit: «Die vom
Evangelisten gestaltete Szene 1ift die Heuchelei des romischen Prifekten (und das
Versagen romischer Justiz) sehr deutlich hervortreten»

e, U.Luz, Matthéus IV 277.

Ev Ptr 1,2: «Et alors le roi Hérode ordonne que le Seigneur soit poussé dehors,
en leur disant: Faites tout ce que je vous ai ordonné de lui faire»

Cf D.P.Senior, Passion 242; P.Bonnard, Matthieu 397; E.Gebhardt, Traum 179;
A.Sand, Matthdus 552; E.Charpentier, Matthieu 64; W.D.Davies/D.C.Allison, Matthew
II1 587; U.Luz, Matthdus IV 267; J.Gnilka, Matth&us II 453.

Cette question a été aussi formulée par D.P.Senior, Passion 243; U.Luz, Matth&us
IV 268.

8 Cf. A.Sand, Matthidus 553; U.Luz, Matthidus IV 267 (note 6); J.Gnilka, Matthédus
IT 453; R.E.Brown, Death I 804; M.Konradt, Israel 166.
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D’entrée de jeu, nous avons la proposition xadnuévov 0z airoi. Cette
construction avec le génitif absolu a bel et bien un caractere matthéen?’
Matthieu I'utilise régulierement dans sa narration ou il se construit soit
avec un indicatif soit avec un participego. Cette proposition se retrouve
presque de facon identique en Mt 24,3: «xadquévov 02 avrou émi ToU Ggovs T@Y
ehat@y moooriASoy autd of wadyral xat’iay Aéyovres». Un autre argument qui
vient confirmer le caractere rédactionnel de I’expression xa3nuévov ¢ avrob,
c’est bien le caractere matthéen du mot xadnuar’’ Pour ce qui est de la
combinaison du verbe anésreidey et la préposition mos , on ne saurait dire
quelle constitue une caractéristique de Matthieu, dans la mesure ou une
telle combinaison se retrouve aussi bien en Matthieu quen Marc®®. Il en
va de méme du terme vy dont nous ne pouvons pas affirmer qu’il est
rédactionnel, compte tenu de ses occurrences dans les évangiles
synoptiques®®. Le participe Aéyovsa employé ici pour introduire un
discours direct est aussi une marque rédactionnelle de Matthieu®*. De
méme les constructions elliptiques telle que la phrase wwdev ool xai ¢
duaiw ireive ne sont pas étrangeres a la plume de Matthieu®. Le mot
dixatos comme le soulignent nombre de commentateurs est une
particularité du premier évangéliste. Il a seulement deux occurrences en
Marc (Mc 2,17; 6,20) contre dix-sept emplois chez Matthieu et ceci dans
des contextes variés’®. Le mot moAlé quant a lui est interprété par
W.Trilling comme un accusatif du contenu et non comme un accusatif
adverbial®’. Et de plus, I'association du mot mAls et du verbe migyw est
plus un indice du style marcien”®. Par ailleurs, la femme de Pilate est
décrite comme ayant souffert «aujourd’hui». Ce mot Zvuegov requiert a
notre avis une facture matthéenne, d’autant plus qu’il apparait huit fois

Cf W.Trilling, Israel 49; D.P.Senior, Passion 243.

9 ct. Mt 8,28; 17,22.24; 18,24; 24,3.

Selon D.P.Senior, Passion 243, Matthieu emploie ce verbe fréquemment dans un
contexte d’autorité ou d’enseignement comme en Mt 26,55. Et la connotation
autoritaire de xadnuévov résulte de ’expression émi ol Bruatos. Car le mot Bijua désigne
en fait la tribune d’audience d’un tribunal ou le fauteuil du juge.

Matthieu compte en effet 22 occurrences du verbe amostédldw dans son évangile,
dont cinq fois en lien avec la préposition mog, tandis que Marc emploie au total 20 fois
ce verbe, dont cinq fois combiné avec la méme préposition. Cf. R.Morgenthaler, Statistik
77.

3 Cf. R.Morgenthaler, Statistik 85. Mt: 29; Mc: 16; Le: 41.

Cf. Mt 24,3; 26,8. Nous retrouvons également ce participe employé pour
introduire un discours direct trois fois construit avec le verbe amosréMw dans le premier
évangile (Mt 10,5; 21,1.31).

Nous rencontrons des constructions similaires en Mt 8,29: 1/ quiv xal ooi et en Mt
27 43 T/ TPOS NUag .

Cf. R.Morgenthaler, Statistik 89; W.Trilling, Israel 49; D.P.Senior, Passion 245
(no:'ge 3); R.E.Brown, Death I 804.

Cf. W.Trilling, Israel 49.

En effet, ce couple apparait deux fois en Marc (Mc 8,31 et 9,12) dans les
prédictions de la passion et une fois en Mc 5,26 dans la description de la souffrance de
la femme hémorroisse.

178



en Matthieu et une seule fois en Marc®®. Enfin une autre particularité de
Matthieu dans cette séquence est I'expression xat’ovag*. Cette expression
n’apparait nulle part ailleurs dans le NT, mais seulement dans le
premier évangile ou il compte six occurrences”!

Toutes ces observations révelent que le langage en Mt 27,19 est un
mélange des mots qui sont indéniablement de Matthieu et d’autres qui
sont communs aux trois évangiles synoptiques ou qui sont issus de la
tradition. Cependant, méme si des traditions anciennes ont été
préservées en Mt 27,19, une chose reste vraie, c’est que Matthieu a rédigé
ce verset dans son style propreu. Et de fait, les traditions anciennes sont
sensibles dans le texte. En effet, la note de la souffrance en songe de la
femme de Pilate implique certainement lavertissement devant un
malheur menacant pour Pilate qui était sur le point de condamner un
homme innocent. Or le fait quune femme attire I'attention de son mari
devant une action mauvaise n’est pas étranger a la tradition juive*’. De
méme le qualificatif «juste» que la femme de Pilate donne a ]ésus est un
fait qui résulte de la polémique traditionnelle et qu1 sert ici & mettre en
emphase le contraste entre les paiens et les ]ulfs . Enfin le fait que la
femme de Pilate était avec son mari a Jérusalem lors du proces de Jésus
n'est pas invraisemblable, puisque fondé sur la tradition. Suétone
rapporte bien siir que 'empereur Auguste avait interdit aux gouverneurs
de provinces de se faire accompagner de leurs épouses, il leur permettait
seulement une visite pendant les mois d’hivers. Cependant, cette
interdiction semble avoir été rompue sous Tiberius®. Tous ces éléments
nous font aboutir & la conclusion selon laquelle, Matthieu en rédigeant la
séquence de Mt 27,19 a siirement été aidé par toutes ces traditions*’.
Cependant, au-dela de toutes ces considérations, une question
importante mérite d’étre élucidée a savoir celle de la fonction littéraire

9 Cf. Mc 27,8. Voir dans le méme sens D.P.Senior, Passion 245; R.E.Brown, Death
I 803.
0 Cf. R.Morgenthaler, Statistik 125; W.Trilling, Israel 49; D.P.Senior, Passion 245.

En dehors de cette référence, le reste des occurrences se trouve particulierement
dans les récits de ’enfance (Mt 1,20; 2,12.13.19.22).

C’est ce qu’exprimait avec & propos W.Trilling, Israel 49: «Matthdus hat dem
Vers selbst seine jetzige Gestalt gegeben. Doch ist auch wahrscheinlich zu machen, dafs
er dabei Tradition verwendete». Dans le méme sens voir aussi D.P.Senior, Passion 246;
R.E.Brown, Death 1 803; J.Gnilka, Matth&us II 453.

Nous n’en voulons pour preuve que cet avertissement de Memphis & son mari
Pentéphres devant sa mauvaise décision: «Ta décision est injuste, car tu punis cet
homme libre qui est tombé captif, comme s’il avait commis une injustice» (Test Jos
XIV.1).

Cf W.Trilling, Israel 49; D.P.Senior, Passion 246; J.Gnilka, Matthéus II 452.

° Cf. Suétone, Vita August. 24; Tacite, Annales 1,40; 2,54; 3,33.

Cf. M.Dibelius, Formgeschichte 113; E.Drewermann, Tiefenpsychologie 432,
estiment que Mt 27,19 possede & la base une légende qui circulait dans la communauté.
P.Bonnard, Matthieu 397, pense que Matthieu a utilisé une tradition jérusalémitaine.
E.Fascher, Weib 27 et W.Grundmann, Matthdus 554, parlent d’'un apophtegme
biographique. Enfin U.Luz, Matthdus IV 268, parle pour sa part d’une tradition pré-
matthéenne populaire de la communauté.
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de cette intervention de la femme de Pilate & l’intérieur de la pericope
portant sur la comparution de Jésus devant Pilate.

3.2 FONCTION NARRATIVE DE Mt 27,19.

La question de la fonction narrative de cet intermezzo dans -cette
pericope a préoccupé depuis toujours le monde des exégetes. Et dans
leur tentative de donner une réponse a ce probleme, un double objectif a
souvent été avancé. La premiere raison est que l’entrée en scéne de la
femme de Pilate en Mt 2719 est considérée comme un élément
retardateur qui, sur le plan littéraire, suspend le cours de l'action et
donne du temps a la hiérarchie juive de persuader la foule en faveur de
Barabbas (Mt 27,20)47. Cet élément retardateur s’avere aussi nécessaire
pour la reprise de la question de Pilate: «Lequel voulez-vous que je vous
relache, Barabbas, ou Jésus que l'on appelle Christ?» (Mt 27,17) en Mt
27,2248. Deuxiemement, Mt 27,19 en méme temps qu’l constitue une
concrétisation du v. 18%°, est aussi une préparation de Mt 27,24 ot Pilate
va déclarer ouvertement sa conviction de l'innocence de Jésus: «Je ne
suis pas responsable de ce sang; a vous de voir! »20, Cependant ces deux
raisons avancées méritent une réflexion critique. A cet effet, nous
épouserons volontiers le point de vue de D.P.Senior, pour nous
interroger, en ce qui concerne la premiere raison, sur la nécessité pour
Matthieu de créer une séquence particuliere pour accorder du temps aux
autorités juives de persuader la foule®. Une telle raison, & notre avis,
semble moins convaincante. Car 1’étude comparative que nous avons
effectuée entre le récit de Matthieu sur le proces de Jésus devant Pilate
(Mt 27,11-26) et sa source Marc (Mc 15,2-15), nous a permis de
constater que Marc qui rapporte ce récit de facon continue sans la
séquence du songe de la femme de Pilate (Mt 27,19), aboutit au méme
effet a savoir que les autorités juives soulevent la foule pour qu’elle
réclame Barabbas (Mc 15,11). Dire donc que Matthieu a inséré cette
séquence dans sa narration pour cet objectif, c’est trop exagérer. Pour ce
qui est de la seconde raison qui voit en Mt 27,19 une préparation de la
scene du v. 24, s7il est vrai qu’elle est assez logique et soutenable, dans la
mesure ou cet épisode vient soutenir les hésitations rationnelles de
Pilate, en ce sens qu’il renforce la preuve de I'innocence de Jésus’?, il

47 Ct. W.Trilling, Israel 50; J.Gnilka, Matthdus II 456; H.Frankemoélle, Matthéus II
478,

iz Cf. E.Lohmeyer, Matthdus 380.

Cf. H.Frankemolle, Matthéus II 478; P.Fiedler, Matthdus 409, qui montre que la
femme de Pilate en livrant un autre témoignage d’innocence pour Jésus, soutient par le
fait méme le motif de jalousie évoqué par Pilate au v. 18, pour justifier I'innocence de
Jésus.

50 Cf. W.Trilling, Israel 50; D.P.Senior, Passion 247, selon qui Mt 27,19 sert a
clarifier la question de la responsabilité sur la mort de Jésus, question qui constitue
d’ai5111eurs I’un des points principaux de la péricope toute entiere.

Cf. D.P.Senior, Passion 247.

52 Cf. R.Schnackenburg, Matthédus II 276.
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n‘en demeure pas moins vrai qu’elle reste insuffisante pour expliquer
I’insertion de Mt 27,19 dans cette pericope. En etfet, si nous considérons
la pericope du proces de Jésus devant Pilate (Mt 27,11-26) dans son
ensemble, nous découvrirons que le constat de l'innocence de Jésus par
le gouverneur Pilate était déja pressenti lors de son interrogatoire, qui
était fort étonné du silence de Jésus devant toutes les accusations qui
étaient attestées contre lui (Mt 27,11-14). Ensuite, cette présomption
d’innocence de Jésus a été clairement indiquée par le rédacteur matthéen
dans cette addition narrative: «II (Pilate) savait bien que c’était par
jalousie qu’on Tavait livré» (Mt 27,18). Enfin le méme constat sera
réitéré dans cette question de Pilate a la foule endiablée qui réclamait la
crucifixion de Jésus: «Quel mal a-t-il donc fait?» (Mt 27,23). Cette
succession de faits constitue autant de signaux qui montrent que Pilate
était convaincu de l'innocence de Jésus. Des lors, il y a tout lieu de
penser que, méme sans cette séquence portant sur lintervention de sa
femme, Pilate aurait abouti, & un moment donné de la procédure, a une
scéne similaire a celle de Mt 27,24 pour se décharger publiquement de
toute responsabilité sur la mort de cet homme innocent.

Au final, il apparait clairement que la double raison longtemps avancée
pour justifier la fonction littéraire de Mt 27,19 dans la péricope du
proces de Jésus devant Pilate présente des limites considérables. Ainsi,
plutdt que de focaliser notre attention sur la logique littéraire dans le
déroulement de l'action, il serait plus judicieux encore de découvrir la
visée théologique de ’évangéliste Matthieu par linsertion de Mt 27,19
dans sa narration. Ce travail sera fait dans la critique de rédaction.
Cependant, avant d’y arriver, nous allons tenter de comprendre le
contenu de cette séquence portant sur le songe de la femme de Pilate
(Mt 27,19).

4 DU CONTENU DE Mt 27,19.

«Ne te méle pas de I’affaire de ce juste; car aujourd’hui j’ai été tres affectée dans
un songe a cause de lui» (Mt 27,19). Quiconque a Iu ce message de la femme de
Pilate, reste sans doute sur sa soif. Car a dire vrai, aucune information n’est
donnée ni sur la réaction de Pilate assis sur son fauteuil de Juge (57ua), ni sur le
contenu de ce songe, ni méme sur I’identité de la femme de Pilate ou le sens
qu’elle accorde a la justice de Jésus. Toutes ces zones d’ombre méritent d’étre
clarifiées pour pouvoir saisir la portée théologique de ce verset.

4.1 LE SENS DE Bijua.

En effet, Matthieu commence par souligner 1'aspect officiel de la scéne: Pilate
prend place sur le fauteuil du juge et laisse le temps aux juifs de choisir entre
Barabbas et Jésus. Du verbe Baivw qui signifie «marcher», le terme S7jua a dans sa
teneur originale le sens de «pas, marche, chaise, tribune»>>. Ce mot a une

53 Cf. B.Schaller, “Biua”, EWNT I 517.
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douzaine d’occurrences dans le NT>*. En dehors de Ac 7,5 ou le mot Bijua a le
sens originel de «pas» et en Ac 12,21 ou il désigne la tribune des orateurs a partir
de laquelle Hérode Agrippa haranguait les foules, B7ua dans les autres
occurrences est en lien avec le langage juridique et désigne au sens technique un
fauteuil officiel transportable sur lequel les gouverneurs romains dans leur
fonction comme juges aimaient s’asseoir pour rendre les jugements>>. C’est ce
sens qu’il a en Jn 19,13; Ac 12,21; 25,6.17 et en notre texte (Mt 27,19), en tant
qu’il est ’expression de I’autorité de Pilate exercant sa fonction judiciaire lors du
proces de Jésus.

4.2 CARACTERISATION DE LA FEMME DE PILATE.

Il faut avouer qu’il est plus que difficile de dire quelque chose sur la
femme de Pilate. Cette difficulté vient du fait que cette femme n’apparait
nulle part ailleurs dans le NT en dehors de cette occurrence ou, en
réalité, aucune information ne nous est donnée ni sur sa personnalité ni
sur son influence dans I’événement®. Néanmoins le fait qu’elle se méle
de cette affaire, qu’elle avertisse son mari Pilate et envoie un messager
au cours du proces, pendant que le gouverneur romain a pris place sur
son fauteuil de juge, est un indice qui nous amene a penser qu’elle
possédait une autorité considérable sur son mari’’. Toutes les opinions
concourent a dire qu’elle est, comme les quatre femmes présentes dans la
généalogie de Jésus chez Matthieu (Tamar, Rahab, Ruth et la femme
d’Urie), comme la femme cananéenne dont Jésus a guéri la fille (Mt
15,21-28) et surtout comme son mari Pilate’®, une paTenneSg, en ceci
qu’elle est introduite dans la scene seulement a travers un nom
relationnel: elle est la femme du gouverneur et se range par le fait méme
du coté romain. Dans les écrits apocryphes, elle est nommée Claudia

Procula et caractérisée comme une craignant-Dieu (Sz00:875) et une

bé Nous avons 8 occurrences dans le livre des Actes des Apdtres, deux chez Paul
(Rm 14,10; 2 Cor 5,10), une en Matthieu (Mt 27,19) et une dans I’évangile de Jean (Jn
19,13). Ct. R.Morgenthaler, Statistik 83; B.Schaller, EWNT I 517.

Cf. Jos., Bell II 301; M.Majer, ,Richterstuhl“, CBL II 1135; B.Schaller, EWNT 1
5185'6D.A.Hagner, Matthew II 823; P.Fiedler, Matthdus 409 (note 109).

R.Kany, Frau 104; M.Jepsen, Pilatus 25; E.Gebhardt, Traum 179-180, qui constate
que dans la littérature exégétique sur Mt 27,19, il y a moins d’intérét pour la femme de
Pilate. Aucune attention n’est prétée a son role dans I’histoire de la passion. Elle
justifie cet état des choses par le fait de la tradition de la recherche, qui ne porte pas
une attention particuliere en ce qui concerne le role des femmes dans I’histoire de la
foi.

57 Ctf. D.J.Weaver, Characters 114; U.Poplutz, Welt 93.

Cf. J.Radermakers, Matthieu II 341, décrit Pilate, le procurateur romain, comme un
paien qui n’a que faire des titres de “Messie” ou de “Fils de Dieu” (Mt 26,63), les
questions religieuses ne l’'intéressent pas. Aussi dans son langage paien parle t-il du
«roi des juifs» comme 1’ont fait les mages paiens auparavant. Il situe le litige opposant
les autorités juives et Jésus dans 1’ordre politique relevant de sa compétence, puisque la
royaélté juive était soumise a I’empire romain.

Cf. A.Sand, Matthdaus 553; J.Schmid, Matthdus 1 370; H.Frankemolle, Matthaus 11
478; E.Schweizer, Matthdus 333; U.Luz, Matthdus IV 274; J.Gnilka, Prozels 24;
M. Gielen, Passionserzihlung 157.
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sympathisante du judaisme (ovdziloura)®. Elle est célébrée seule comme
sainte dans les églises grecque et éthiopienne®, tandis que dans 1’église
copte, elle l’est avec son mari Pilate®>. Dans une interprétation
allégorique de Mt 27,19, Saint Augustin établit un contraste entre Eve
qui a incité son mari Adam a poser un acte qui conduit a la mort, et
Claudia Procula qui persuade son mari de prendre une décision qui
mene 2 la vie®. C’est donc la femme ainsi décrite qui a eu ce songe
dont nous allons découvrir le phénomene dans la conception narrative
de Matthieu.

4.3 LE PHENOMENE DES SONGES CHEZ MATTHIEU

Parmi tous les écrits du NT, 1’évangile de Matthieu est le livre qui
s’intéresse particulierement a la révélation par les songes“. On retrouve
six occurrences des songes qui encadrent la narration matthéenne, en ce
sens qu’ils sont placés au début et a la fin de cet évangile. Autant dire
quils se retrouvent a des moments clés de la vie de Jésus a savoir sa
naissance (Mt 1,20; 2,12.13.19.22) et sa passion (Mt 27.19)%.
Remarquable ici est le fait que, dans chacune de ces six occurrences ou
Matthieu fait référence aux songes, il utilise l'expression stéréotypée
xat'ovap, cette expression qui est typiquement matthéenne et qui ne se
retrouve nulle part ailleurs dans le NT®,

Comme nous pouvons le constater, aussi bien dans les récits de
I'enfance chez Matthieu que dans celui de la passion, tous ces songes ont
un dénominateur commun a savoir que les destinataires de ces songes
sont sollicités a faire quelque chose pour protéger Jésus. Ainsi dans les
récits de l'enfance, Jésus, I'enfant de Dieu, recoit de maniere miraculeuse
un pere humain de la maison de David (Mt 1,20) et est préservé de la
foudre criminelle d’Hérode. De méme peu avant sa crucifixion, Dieu
saisit dans un songe la femme de Pilate, & qui il est révélé que Jésus est
innocent et que Pilate ferait mieux de ne pas mettre son doigt dans cette
affaire. Ainsi, bien que certains éléments fondamentaux constitutifs des
songes chez Matthieu tels que é&yyedos xvgiov (Mt 1,20; 2,13.19) ou
I’avertissement donné par Dieu marqué par le verbe gonuatilw (Mt
2,12.22) sont totalement absents dans le songe de la femme de Pilate
(Mt 27,19), nous pouvons, en tenant compte des autres songes chez
Matthieu, dire que le songe de la femme de Pilate est aussi d’inspiration

%0 ¢t EvNik 2,3; ActPil 2,1. On pourra également lire avec beaucoup d’intérét toute
la discussion sur l’origine de son nom dans I’excellente contribution de R.Kany, Frau
1056_1“0; H.].Klauck, Apokr 122; R.E.Brown, Death I 804.

Cf. W.Grundmann, Matthdus 5b54; R.E.Brown, Death 1 804; FE.Schweizer,
Matthdus 332; E.Gebhardt, Traum 180.
62 Cf. M.Jepsen, Pilatus 27; G.Spitzing, Hande 57 ; E.Gebhardt, Traum 180.
%3 ¢y, Augustin, Sermons 150.
gg Cf. F.P.Viljoen, Dreams 846.
66 Cf. M.Frenschkowski, Traum 9; F.P.Viljoen, Dreams 846.

Cf. W.Schenk, Sprache 373; U.Luz, Matthdus I 46; M.Frenschkowski, Traum 14;
E.Gebhardt, Traum 179; D.S.Dodson, Dreams 40.
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divine. Car les songes constituent dans 1’évangile de Matthieu un moyen
d’'intervention de Dieu dans les affaires humaines. Ils jouent en fait le
role de courroie de transmission du message divin aux étres humains®’.
En revenant maintenant sur Mt 27,19 qui constitue notre centre
d’intérét, nous pouvons voir dans le songe de la femme de Pilate une
inspiration divine de celle-ci pour plaider pour un innocent. La femme
de Pilate est en effet inspirée par Dieu pour défendre la cause de Jésus,
tandis que les juifs et leur hiérarchie se liguent contre lui par jalousie et
plaident pour Barabbas. Cest dire que le songe joue ici un role clé. Par
lui Matthieu veut souligner que la proclamation de I’innocence de Jésus
vient directement de Dieu, tandis que les tentatives de libérer Barabbas
sont les conséquences de 'aveuglement et de la jalousie des juifs®®. Cest
donc l'occasion pour nous de dire clairement ici que le songe de la
femme de Pilate n’a pas cette signification démoniaque qu’a voulu lui
donner l’exégese ancienne au moyen-age. En effet, dans [I’histoire
d’interprétation de Mt 27,19, une certaine tendance dangereuse a vu le
jour, qui voyait dans I’avertissement de la femme de Pilate une influence
du démon qui cherchait a éviter la crucifixion de Jésus pour empécher

ainsi la rédemption de I’humanité par la mort salvifique de Jésus®.

4.4 LE MOTIF DE LA JUSTICE

En plus du motif du songe que nous venons d’analyser, Matthieu ajoute
dans cette séquence un autre motif qui est celui de la justice, en ceci que
la femme de Pilate qualifie Jésus de juste. Bien que cet adjectif ne soit
appliqué a Jésus quune seule fois dans le premier évangile, et ceci dans
le cadre de la passion (Mt 27,19)7, il faut dire que le motif de la justice
(Quxaroaivy) occupe une place privilégiée dans 1’évangile de Matthieu et
joue un role central dans la théologie matthéenne’'. Des lors, pour
mieux saisir la portée du mot dixas, dans notre passage, il est bon de
bien cerner le sens que Matthieu donne au substantif Jduxawsivy dans sa
narration.

En effet, le mot duawoivy apparait sept fois dans le premier évangile
(Mt 3,15; 5,6.10.20; 6,1.33; 21,32). Et dans toutes ces occurrences,
Matthieu I'emploie de facon rédactionnelle’?. Dans ces différents emplois,

67 Cf. W.Grundmann, Matthdus 554; S.Niessen, Traum 7; H.Frankemolle, Matthdus II
478; E.Schweizer, Matthdus 333; G.S.Keener, Matthew 95; P.Fiedler, Matthdus 409;
R.G%use, Dream 112; E.Gebhardt, Traum 180; F.P.Viljoen, Dreams 848.

Cf. A.Sand, Matthdus 552; W.Grundmann, Matthdus 5b54; D.P.Senior, Passion
247,

69 Cf. E.Fascher, Weib 5-31; R.Kany, Frau 104; W.Grundmann, Matthdus 554;
E.Gebhardt, Traum 181.

10 CE. G.Schneider, dixaiog", EWNT 1 783,

Cf. M.Gielen, Passionserzédhlung 156; P.Pokornyj/U.Heckel, Einleitung 431, qui
voient dans le substantif dixarosivy le principe conducteur et herméneutique du discours
matthéen sur la montagne. Pour K.Kertelge, «duaiooivy», EWNT I 793, la justice est le
programme méme de Jésus dans 1’évangile de Matthieu. U.Schnelle, Theologie 416, en
fait le contenu central de I’éthique matthéenne.

72 Ct G.Strecker, Weg 153; K.Kertelge, ,,dmaiooivy, EWNT I 792.
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la notion de justice sert & exprimer le comportement éthique du disciple
et la fidélité a la volonté de Dieu”. Clest ainsi par exemple quau début
de son ministere public, Jean-Baptiste refusant de le baptiser dun
baptéme de pénitence, Jésus lui répond: «Il nous convient d’accomplir
toute justice» (Mt 3,15). Il n’est pas question dans cette parole dune
obligation légale ni d’observer toute la justice pour la parfaire, il s’agit
plutot ici pour les deux protagonistes de se conformer au dessein de
Dieu, a ce quil a décidé, a ce qui lui est agréable. La justice consistant,
selon 'approche matthéenne, a faire ce que Dieu veut’*

De méme dans les béatitudes, le Jésus matthéen reprend deux fois de
suite le terme duaooivy: «Heureux les affamés et assoiffés de la justice,
car ils seront rassasiés» (Mt 5,6) et «Heureux les persécutés pour la
justice, car le Royaume des cieux est & eux» (Mt 5,10). Dans ces deux
occurrences, il est question de l'intégrité morale, de la rectitude éthique
du disciple”. Autant dire qu’il faut comprendre duasostvy ici dans le sens
du comportement humain, en ce sens que cette éthique du disciple doit
se traduire dans le monde par des actes concrets™. Ces exigences de vie
éthique sont accompagnées dune récompense eschatologique. Car celui
qui désire la justice et la pratique se trouve inéluctablement dans le
chemin qui conduit au Royaume des cieux. Aussi Mt 5,6 qui se
comprend comme le désir de la justice et Mt 5,10 entendu comme la
persécution religieuse contre les disciples dont la conduite morale
condamne la dépravation paienne, se trouvent-ils sur le méme plan’’

En Mt 5,20, Jésus oppose la compréhension, la pratique de la justice
par les Pharisiens et les Scribes a celle qui est exigée pour ses disciples:
«Si votre justice ne 'emporte pas sur celle des scribes et des pharisiens
vous n’entrerez pas dans le royaume des cieux». Le conflit provoqué ici
en Mt 520 tourne autour de la qualité de la justice. En effet, les
pharisiens et les scribes faisaient consister la justice dans des réalisations
spectaculaires, tandis que dans la pratique de la justice exhortée par

= Cf. G.Strecker, Weg 157; U.Luz, Matthdus [ 284; J.Zumstein, Matthieu 34;

R.Hoppe, Gerechtigkeit 142; U.Schnelle, Theologie 416. C’est aussi un sens semblable
qui est celui de E.Charpentier, Matthieu 26, pour qui le mot justice désigne chez
Matthieu une conduite conforme aux exigences de Dieu dont la seule norme est d’étre
parfait comme le pere céleste.

Cf. C.Spicq, LThNT 340 (note 1); R.Hoppe, Gerechtigkeit 143, qui montre que la
justice en Mt 3,15 consiste en un double point de vue. La justice de Jean Baptiste
consiste dans ’exécution de la volonté de Dieu se manifestant dans le baptéme, par
contre du coté de Jésus, la justice consiste dans I’humble obéissance vis a vis de la
volonté de Dieu accomplie par Jean le Baptiste. M.Gielen, Passionserzahlung 157;
Konflikt 51, souligne & grands traits en Mt 3,15, I'aspect de I'histoire du salut. Pour
elle I’accomplissement de la justice ici, se comprendrait en premiere ligne dans la
perspective que Jésus se conforme a la mission de salut que Dieu lui confiée (Mt 1,21)
et ceci jusqu’a la derniere conséquence. Dans un sens analogue, H.Merklein,
]es%sgeschlchte 25.

Cf. J.Zumstein, Matthieu 34; C.Spicq, LThNT 340.

Cf. U.Luz, Matthaus 1 283; H.Merklein, Jesusgeschichte 90, qui estime que la
]ust71ce doit s’extérioriser.

Cf. R.Hoppe, Gerechtigkeit 146.
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Matthieu, c’est le coeur qui compte, I'intention droite et surtout la charité.
Cest donc en définitive d'un changement de qualité dont il est question
ici. Selon le Jésus matthéen, la justice est d’accomplir la volonté de Dieu
librement et avec joie, ce qui naturellement surpasse 1’obéissance
matérielle’®. La meilleure justice de Mt 5,20 est en d’autres termes
l'enseignement de Jésus lui-méme et I’exigence d’action de la
communauté comme condition pour ’entrée dans le royaume des cieux.
Cette meilleure justice se traduit dans un comportement éthique qui a
été exposé de facon exemplaire dans les Antitheses et dont l'objectif final
est la perfection (Mt 5,48)™. C’est justement a cette perfection qu’invite
le Jésus matthéen dans cette exhortation & ses disciples: «Gardez-vous de
pratiquer votre justice (ro duaioaivyy Ju@y moeiv) devant les hommes, pour
vous faire remarquer d’eux; sinon vous n’aurez pas de récompense
aupres de votre pere qui est dans les cieux» (Mt 6,1). En effet, cette
justice qui englobe et les bonnes ceuvres et les devoirs religieux
(Aumone, Priere, Jetine) devrait avoir pour seul destinataire Dieu. C’est
dire que la meilleure justice doit s’exercer devant Dieu et une telle action
conduit également & Dieu. C’est donc d’un renoncement d’ostentation
personnelle, d’une exigence d’intention tres pure et de rectification
intérieure dont il est question dans cette exhortation®”., De méme
I’exhortation de Jésus «Cherchez d’abord le royaume de Dieu et sa
justice, et tout le reste vous sera donné par surcroit» (Mt 6,33), c’est
toujours ’agir humain qui est au centre. Car ce royaume de Dieu et sa
justice a rechercher, est a la fois la soumission a la souveraineté divine et
I’ensemble des vertus qu’elle comporte. C’est dire de maniere plus
concrete que, qui cherche le royaume du pere et sa justice, c’est-a-dire
dans le sens matthéen: qui les accomplit, c’est celui la qui est libéré de
tous les petits soucis du présent et du futur (Mt 6,25-32.34). Celui qui
exerce cette justice, c’est celui 1a qui rencontre un Dieu, qui sait ce dont
I’homme a besoin, avant méme que ’homme le lui demande (Mt 6,8)81.
Enfin, Mt 21,32 veut aussi mettre en évidence I’agir humain dans la
pratique de la justice. Car ’expression «la voie de la justice» apparait
dans I'AT®* et signifiait la pratique de la loi ou une conduite fixée par
Dieu®. Appliquée au précurseur de Jésus, cette expression signifie en
clair que le Baptiste pratiquait et préchait cette conformité & la volonté
de Dieu qui rend 'homme juste. Dans ce sens, la voie de la justice
devient I’exigence de justice de Dieu aux hommes®*.

En définitive, cette analyse nous a permis de découvrir que la justice
pour Matthieu se cristallise dans 1’agir éthique de ’homme, dans la

g Cf. C.Spicg. LThNT 341.
0 Cf. R.Hoppe, Gerechtigkeit 147; U.Schnelle, Theologie 416.
Cf. K.Kertelge, EWNT 1 793; R.Hoppe, Gerechtigkeit 148; C.Spicg, LThNT 341
(note D.
Cf H.Merklein, Jesusgeschichte 94.
2 ¢, Jb 24,13; Prov 8,20; 12,28; 16,31; 17,23; 21,16.21.
, Cf. C.Spicq, LThNT 341 (note 2).
‘ot K. Kertelge, EWNT I 792.
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pratique, mieux I’accomplissement de la volonté de Dieu®. L’originalité
de la compréhension matthéenne de la justice devient plus évidente,
lorsqu’on la compare avec la conception paulinienne de la justice. En
effet, pour I'apo6tre des gentils, la justice décrit fondamentalement ’acte
par lequel Dieu justifie le pécheur. Il élimine donc pour ainsi dire cette
justice soi-disant obtenue par 1’observance de la loi, et estime que la
justice ne peut étre recue que par la foi. Elle ne pourrait étre imputée au
croyant qu’en vertu de la grace divine (Rm 1,16-17; Phil 3,9)86. Pour le
dire en des termes plus clairs: chez Paul I'action de Dieu se trouve au
premier plan, tandis que chez Matthieu c’est 1’agir humain®’. En
considérant donc tous ces éclairages, il apparait clairement que la femme
de Pilate, en disant de Jésus qu’il est «juste», n’emploie pas cet adjectif
au sens de la justice matthéenne, ni dans un sens messianique” , mais
elle I’emploie plutét dans un sens plus moral pour désigner I’accusé
Jésus comme innocent, non-coupable, un homme de bien, un martyrgg.
Si tel est le sens exact qu’il faut donner au mot Jixars dans notre
passage, deux questions fondamentales taraudent des lors notre esprit a
savoir: Pourquoi d’une part Matthieu laisse-t-il parvenir cette derniere
révélation par un songe? Et pourquoi d’autre part, Matthieu laisse-t-il
rendre ce témoignage par une paienne? Répondre & ces deux
interrogations nous amenera a découvrir l’intention de Matthieu en
placant cette séquence (Mt 27,19) a ce point de sa narration.

5. VISEE THEOLOGIQUE DE Mt 27.19.

5.1 Mt 27,19 COMME SYMBOLE DE L’ INSPIRATION DIVINE.

La premiere intention de Matthieu qui justifie I’insertion de la scéne de
I’intervention de la femme de Pilate dans le contexte de la passion était
de montrer que Mt 27,19 symbolise 'inspiration divine qui sous-tend la

8 ¢t J.Zumstein, Matthieu 34; R.Hoppe, Gerechtigkeit 149, qui souligne entre autres
que les deux points essentiels de la compréhension de la justice chez Matthieu sont
d’une part théologique, dans la mesure ol l’origine de dixaioivy est Dieu lui-méme, et
d’autre part anthropologique, en ceci que la justice se manifeste dans la soumission
humble de I'homme & la volonté de Dieu par I'obéissance & la loi divine. M.Gielen,
Passionserzahlung 156; U.Schnelle, Theologie 416, qui montre que par l’expression
,votre justice® (Mt 5,20; 6,1), Matthieu donne & l’action de I’homme une place
privilégiée.

; Cf. J.Zumstein, Matthieu 34; C.Spicq, LThNT 343-344.

Cf. U.Schnelle, Theologie 416.

Contre A.Sand, Matthdus 553, qui estime que Jésus étant désigné comme Messie,
la femme de Pilate parle donc en Mt 27,19 dans le méme sens que celui de la tradition
juive, selon laquelle le Messie attendu devait étre un juste. Deés lors, il est question pour
lui, dans le contexte de la passion, du juste souffrant.

C’est d’ailleurs cette interprétation qui est soutenue par la majorité des
commentateurs. Voir a cet effet W.Grundmann, Matthdus 554; J.Schmid, Matthiaus 370;
J.Radermakers, Matthieu Il 242; G.Schneider, EWNT I 783 ; C.Spicq, LThNT 331 (note
1); W.D.Davies/D.C.Allison, Matthew III 587 (note 33); U.Luz, Matthius IV 274;
W.Reinbold, Prozefs 89.
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reconnaissance de Jésus comme «juste». Par cet avertissement en songe
de la femme de Pilate, Matthieu entendait montrer que la vie de Jésus a
toujours été, et reste guidée et protégée par la volonté divine”. Dieu est
en tout lieu et en tout temps a l’ceuvre dans la vie de Jésus. Autant dire
que dans cette situation dramatique du proces de Jésus, la femme de
Pilate n’est rien d’autre qu’'une indication divine, que les autorités juives
n’ont cependant pas reconnue. Matthieu semble donc ici exploiter le
message de la femme de Pilate pour mettre en relief la culpabilité des
juifs dans la mort de Jésus. Car face au terrible péché du peuple juif, le

message inspiré de cette paienne apparait comme une vraie folie”!.

5.2 FOI DES PAIENS ET INCREDULITE DES CROYANTS.

La deuxieme intention théologique de Matthieu était de souligner le
contraste entre le monde paien d’une part et le peuple juif et ses
dirigeants d’autre part. En effet une paienne témoigne pour Jésus, elle
proclame son innocence (Mt 27,19), pendant que tous «mavres» (Mt
27,22) réclament sa crucifixion et «tout le peuple» (Mt 27,25) prend sur
lui la responsabilit¢ de sa mort”2, Ainsi, méme s’il est vrai que
I’intervention de la femme de Pilate ne pouvait plus ou n’a pas pu
changer le cours des événements, ce qui est intéressant de retenir ici, est
le fait qu'une figure paienne a reconnu et clamé que Jésus de Nazareth
ne devait pas étre crucifié. Une paienne a re¢u une révélation divine et a
réagi positivement par rapport a cette derniere. Dans le macro-contexte,
la scene de la femme de Pilate est en correspondance avec 1’épisode des
mages paiens au début de I’évangile de Matthieu. Pour le dire
autrement, le récit des mages paiens venus de 1’Orient (Mt 2,1-12) a
comme point culminant la comparution de Jésus devant le gouverneur
romain Pilate (Mt 27,11-26)%2. En effet, dans les deux cas, il est question
du roi des juifs ¢ Bagirets 1@y Tovdaiwy (Mt 2,2; 27,11). Dans les deux
péricopes, ce sont les paiens, a savoir les mages d’une part et la femme
de Pilate d’autre part, qui, éclairés par les éléments de la nature et les
avertissements divins, reconnaissent la vraie identité de Jésus de
Nazareth. Car comme autrefois les mages paiens en Mt 2,1-12, la femme
de Pilate devance les autorités juives dans la connaissance de Jésus, alors
que ce sont ces derniers qui étaient censés bien connaitre la personne de
Jésus, mais le rejettent par jalousie (Mt 27,18). Ici comme la-bas, tout
Jérusalem avec ses grands prétres et les scribes du peuple sont ligués
contre Jésus et exigent sa mort. Le contraste est donc plus que clair:

90 Cf. D.P.Senior, Passion 248; E.Gebhardt, Traum 181.
o Cf. W.Trilling, Israel 50; A.Sand, Matthdus 551; U.Luz, Matthaus IV 274.

Ce contraste a été observé par nombre de commentateurs. Voir par exemple
A.Sand, Matthdus 555; E.Schweizer, Matthdus 333; G.Schiwy, Weg 174; A.Ldpple,
Botschaft 130; J.Radermakers, Matthieu II 242; U.Luz, Matthdus IV 266; F.Wilk, Jesus
142,

93 Cf. U.Luz, Matthdus IV 266; J.Gnilka, Prozefs 24; M.Gielen, Passionserzdhlung
157.
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pendant que les palens dans les deux cas sont illuminés, les juifs
s’enferment dans I’aveuglement. Ainsi, ce que les mages, a qui I’ange du
Seigneur est aussi apparu en songe, laissaient déja entrevoir, devient ici
une révélation: Dieu est justement la pour ceux qui ne le connaissent pas

encore%.

5.3 LE PROCES DE JESUS: SYMBOLE DU RETOURNEMENT DU
PROCESSUS DE LA MISSION CHEZ MATTHIEU.

Pour Matthieu, les péricopes de Mt 2,1-12 et Mt 27,11-26 riment a
I’'unisson et sont trés évocateurs au sujet de la conception de la mission
dans le premier évangile. En effet, au début de I’évangile en Mt 2,1-12,
I’évangéliste nous raconte comment peu de temps apres la naissance de
Jésus, les mages paiens, dans un élan du pelerinage eschatologique des
peuples, viennent a la recherche de Jésus (v. 2), le trouvent a Bethléem
(vv. 5-8) et ’adorent en lui offrant des présents (v. 11). Ce processus
était du point de vue de Matthieu une préfiguration du fait que les
paiens aussi auront part a 1’ceuvre messianique de Jésus comme berger
d’Israél (Mt 2,6)”. Par contre en Mt 27,11-26, c’est plutot Jésus qui se
retrouve devant le monde paien, dont Pilate et sa femme sont des
représentants comme nous pouvons le matérialiser dans ce schéma.

Les Mages > Jésus.
(Paiens)
Jésus > Pilate et sa femme.

(Le monde paien).
Ce schéma chiasmatique est, & notre avis, le symbole de la mission
aupres des nations palennes. Car il reflete de facon historique le
retournement qui va se produire a la fin de I’évangile de Matthieu (Mt

28.19).

5.4 LA FEMME DE PILATE COMME DISCIPLE DE JESUS.

N

La femme de Pilate dit avoir trop souffert en songe a cause de Jésus
(moMa vae Emadov onjuegov xat’dvag d’abréy). Cette souffrance nous rappelle
certainement cette prophétie de Jésus a ses disciples: «Et vous serez hais
de tous & cause de mon nom» (Mt 10,22; 24,9) et «quand on vous
persécutera a cause de moi» (Mt 5,11). Cette comparaison par analogie
laisse transparaitre que, méme si la femme du gouverneur romain ne fait
pas partie du groupe des disciples officiels de Jésus, elle partage

néanmoins, par sa souffrance a cause de Jésus, le destin de ces
derniers”. Une paienne qui passe ainsi du role de 1’opposition au role

2; Cf. E.Schweizer, Matthdus 334.
96 Ct. F.Wilk, Jesus 142.
Cf. U.Poplutz, Welt 94.
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de I’adjuvant, voila qui est non seulement surprenant, mais aussi lourd
de sens en ceci qu’elle anticipe le futur.

Enfin, la femme de Pilate en reconnaissant en Jésus «le juste», se place
aux cOtés d’autres figures paiennes paradigmatiques du premier
évangile. Ainsi, que cette paienne recoive une révélation de Dieu
pendant que tout le peuple juif la rejette, correspond bien & cette
réaction du centurion paien au pied de la croix qui confesse a son tour
la filiation divine de Jésus: «Vraiment celui-ci était fils de Dieu!» (Mt
27,54)97. De méme 1!’intervention de la femme de Pilate va dans le
méme sens que la confession de foi de la femme cananéenne (Mt 15, 21-
28) et celle du centurion de Capharnaiim (Mt 8,5-13) qui ont reconnu le
caractere universel de la messianité de Jésus, en tant qu’il est Messie
pour Israél et Messie pour toutes les nations, alors que les juifs
s’enfermaient dans un particularisme sans égal. C’est d’ailleurs la foi de
ces paiens en l'universalisme du salut apporté par Jésus, qui leur a valu
la guérison de leurs enfants (Mt 8,13; 15,28). C’est cette universalité de
la mission et du salut qui vient clore 1’évangile de Matthieu et que nous
allons enfin découvrir de fond en comble dans I’analyse du manifeste de
Jésus ressuscité, aux onze disciples sur la montagne de Galilde (Mt
28.,16-20).

97 Cf. E.Schweizer, Matthdus 333; W.Wiefel, Matthdus 473.
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CHAPITRE IX: L’ENVOI EN MISSION UNIVERSELLE
(Mt 28,16-20).

«La fagon dont un écrit s’achéve est toujours extrémement révélatrice du but
poursuivi par ensemble de ’ceuvren'. Ce mot de J.Zumstein trouve toute son
actualité dans cette finale de I’évangile de Matthieu. Car, aprés avoir ressenti les
signaux d’universalisme tout au long de sa narration, I’évangéliste Matthieu
révele dans cette péricope qui clot son évangile, la substance méme de son projet a
savoir I’ouverture a toutes les nations: «Allez donc, de toutes les nations faites des
disciplesy (Mt 28,19). Ainsi ’interdiction d’hier et la conscience d’étre envoyé
uniquement aux brebis perdues de la maison d’Israél (Mt 10,5 et Mt 15,24)
deviennent recommandation dans la bouche de celui qui a autorité au ciel et sur la
terre (Mt 28,18b). Pour éviter de sombrer dans des conclusions hatives, analysons
cette péricope pour découvrir la pensée de Matthieu dans ce qui peut étre
considéré a juste titre comme la clé de lecture de son évangile®.

1. TEXTE ET TRADUCTION

16a: Les onze disciples se rendirent en
Galilée, a la montagne

que Jésus leur avait indiquée.

Et I’ayant vu,

ils se prosternérent;

certains cependant doutérent.

O/ 0¢ &vdena padnral émopeudnoay
2 A} /7 2 A4
eic T Ialidaiay elc 10 dgoc
b: ol ératato aitoic o Inooi,
17a:
b: mpocexivyoay,
¢ A A\Y4
c: of 0¢ éirTacay.

v ON\/ 2 \
Hal 1301/75; avToy

18a: Kai mpoceASwy Et s’avancant,

b: o Iyootc éAalnoey alroic Jésus leur parla,

c: Aéywy disant:

d: é003m wor maoa ébovoia v olpavey «Tout pouvoir m’a été donné au
xal éml THS V. ciel et sur la terre.

19a: mogevdévres oty Allez donc,

b: wadyreloate mavra Ta vy, faites des disciples de toutes les

nations,

c: PantiCovres avtols eis To ovoua ToU en les baptisant au nom du Pére et
nateos xal ToU viot xai Tol ayiov du Fils et du Saint Esprit,
TVEUUATOS,

20a: dWaonovres altols Tmeely mavrta en leur enseignant A garder tout ce
ooa que

b: éveteihauny tuiv je vous ai prescrit.

C: xal idov éyw wed'vu@y e macas Etvoici que je suis avec vous tous

TaS Nuégas Ews Tis guvTeAsias ToU
aidvos.

les jours jusqu’a la fin du monde.»

! J.Zumstein, Matthieu 28. Allant dans le méme sens E.Charpentier, Matthieu 6,

estimait pour sa part que pour découvrir la pensée d’ensemble de Matthieu, le plus
sim(Aple est de commencer par la fin.
Cf. U.Schnelle, Theologie 405.
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2 DELIMITATION ET STRUCTURE DE Mt 28,16-20.

2.1 DELIMITATION.

La derni¢re péricope de I’évangile de Matthieu (Mt 28,16-20) se détache trés
clairement de son contexte antécédent. Car, apres avoir raconté 1’apparition du
Christ ressuscité aux saintes femmes a Jérusalem (Mt 28,9-10), Matthieu raconte
maintenant 1’apparition du Ressuscité aux Onze en Galilée (Mt 28,16-20). Ce
changement de lieu est une preuve que Mt 28,16 commence une nouvelle unité
littéraire®. De plus, dans les versets qui précédent (Mt 28,11-15), les grands
prétres, les anciens du peuples et les soldats étaient les sujets de 1’action, tandis
que dans notre texte ce sont les disciples et Jésus ressuscité qui en constituent les
principaux acteurs. Il y a donc ici non seulement un changement de lieu de
I’action, mais aussi un changement des personnages, changement qui introduit
cette ultime rencontre de Jésus avec ses disciples®.

2.2 STRUCTURE.

Sur le plan structural, ce passage se subdivise en deux parties, a savoir la
partie narrative (vv. 16-17) et le discours final de Jésus ressuscité (vv.
18-20)°. Cette subdivision bipartite se justifie également par le
changement du sujet dans la scene. En effet dans les vv. 16-17, les onze
disciples constituent le sujet de l’action et dans les vv. 18-20, le seul
sujet est le Ressuscité. Le discours de Jésus, pour sa part, se structure
aussi en deux parties: une courte introduction au discours (v. 18a) et le
discours de Jésus proprement dit qui est composé de trois éléments
constitutifs qui se laissent distinguer sur le plan syntaxique par les
temps des verbes qui les gouvernent. Ainsi la parole sur 1’autorité
(ébovria) qui a été donnée au Ressuscité est a 1’aoriste (és3y) (v. 18b),
I’ordre de mission donné aux disciples (vv. 19-20a) est a I'impératif
(uaSyreioars) soutenu par deux participes (Bantilovres et dddaxovrsg), enfin
la promesse de présence perpétuelle parmi les siens (v. 20b) est au
présent (eju)®. Tout ceci est soudé de maniere rhétorique par la
multiplication d’expressions gouvernées par 1’adjectif nds (ndoa fovoia,
navra Ta vy, mavra Goa Zveteldduny, maocas Tas fuégag) qui procure a

Cf G. Tisera, Universalism 285.
. ‘oG Scheuermann, Gemeinde 242.

Cf. U.Luz, Matthaus IV 429; J.Gnilka, Matthdus II 501; W.Grundmann, Matthdus
573; H.Frankemdlle, Matthdus II 538; G.Scheuermann, Gemeinde 242. Pour P.Bonnard,
Matthieu 416 ce texte se compose de trois éléments qui sont: un récit d’apparition
précédé d’une localisation assez vague (vv. 16-17), des instructions du Ressuscité aux
Onze (vv. 18-20a) et une promesse du Ressuscité & ces mémes disciples (v. 20b).

Cf G.Strecker, Weg 208-211; H.Frankemdlle, Jahwebund 45: J.Gnilka, Matthédus II
502; U.Luz, Matthdus IV 429; H.Frankemolle, Matthdus II 538; G.Scheuermann,
Gemeinde 242.
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’ensemble de la péricope un ton universel’. De cette analyse découle
donc cette structure®.

! Cf. U.Luz, Matthdus IV 429; J.Gnilka, Matthédus II 502; G.Friedrich, Struktur 173.
Nous avons adapté notre structure a celle de G.Scheuermann, Gemeinde 243, qui
nous parait plus synthétique et plus claire.
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Le Manifeste du Ressuscité (vv. 16-20).
I. La narration (vv. 16-17).
II. Le discours final du Ressuscité (vv. 18-20)

1) Introduction narrative (v. 18a)

2) Le discours proprement dit (vv. 18b-20).
a) L autorité de Jésus (v. 18b).

b) L’ordre de mission (vv. 19-20a).

c¢) La promesse d’assistance (v. 20b).

3. ANALYSE ET STRUCTURE DES ACTANTS.

3.1 INVENTAIRE ET CARACTERISATION DES ACTANTS.

La premicre grande figure que nous voulons évoquer dans ce texte c’est Dieu. Car
bien que passif, il joue un role de premier plan, en ce sens que c’est lui qui
légitime cette grande mission vers toutes les nations, en donnant du pouvoir a
Jésus, comme I’indique si bien le passif divin 0037 et ceci sur toutes les créatures
sans exception aucune, comme le confirme le couple év ovpav® xai émi Tis Vi,
ainsi que le quadruple usage du mot na¢ dans cette déclaration sur I’autorité et qui
est d’ailleurs une expression caractéristique de Matthieu pour mettre en relief la
dimension de cette autorité’.

C’est fort de cette autorité qu’il a recue de Dieu, que le Christ
ressuscité, qui est le personnage principal de la péricope, peut donner
I’ordre de mission a ses disciples (vv. 18-20a) et les assurer de son
assistance perpétuelle dans 1’accomplissement de leur mission (v. 20b).
Il y a donc ici comme une évolution dans la pensée qui peut se résumer
comme suit: Le Christ ressuscité, & qui tout pouvoir a été donné par
Dieu au ciel et sur la terre, envoie ses disciples en mission, et leur est
toujours d’une grande utilité dans 1’exercice de leur fonction'’. Tl
apparait donc clairement dans cette optique que Jésus joue ici un double
role. D’une part il envoie les Onze en mission et d’autre part il les aide
a accomplir cette mission.

Le troisieme actant c’est le groupe des disciples. Ce sont eux qui sont
les héros de la mission. Ce qui les caractérise c’est 1’obéissance et la
soumission. Car ils se rendent en Galilée comme Jésus le leur a ordonné
(Mt 28,16). Leur comportement oscille entre I’adoration (mgosexivyoay) et
le doute (éioracay) (V.17). Ils recoivent leur autorité de celui qui a
autorité sur les créatures. Si en Mt 10, la mission des apotres avait pour
but d’actualiser les ceuvres de Jésus, qui consistent dans la proclamation
de la proximité du regne des cieux, la guérison des malades, la

? Cf. H. Langkammer, ,mas”, EWNT III 116; G. Tisera, Universalism 298.
0 Cf. G.Scheuermann, ,Gemeinde 242-243.
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résurrection des morts, la purification des lépreux et I’expulsion des
démons (Mt 10,7-8), mieux de participer a 1’ordre de mission de Jésus''
ici les disciples sont envoyés en mission avec comme obijectif de faire de
toutes les nations des disciples (uadyrelery ) en les enseignant et les
baptisant (Mt 28,19-20b).

Le quatrieme actant, ce sont les destinataires. Si en Mt 10, les
destinataires de la mission étaient exclusivement les brebis perdues de la
maison d’Israél (Ta medBara ta amoAwAéra oixov Toeanr) (Mt 10,6), ici, dans
notre texte, les destinataires sont mavra Ta ¢, toutes les nations, dans un
sens gobal et universel (Mt 28, 19).

Enfin, un dernier actant que nous pouvons évoquer, c’est bien le
groupe des opposants, c’est-a-dire ceux qui étaient hostiles & une
mission aupres des paiens. Nous pouvons penser ici a certains membres
de la communauté matthéenne, aux juifs en général ou alors a leur
gouvernement. Cette analyse nous fait donc aboutir & la structure ci-
apres.

3.2 STRUCTURE DES ACTANTS.

ebovoin
Dieu » Jesus
v olpav® xal éml THS Y.

Ordre de mission
(Aller, Enseigner, Baptiser)

v

Adjuvant » Héros de la missioa-———  Opposants.
Jésus Les Onze La commu-
nauté mat-
théenne.

] v
Destinataires.
Iavra Ta 3.

4. CRITIQUE DES FORMES.

La question du genre littéraire est la plus controversée de toute cette péricope'”
La multiplicit¢ des propositions, que J.Gnilka juge plus déprimantes que

Cf U.Luz, Matthéus II 79.83; U.Poplutz, Welt 122.
Cf J.Gnilka, Matthaus II 502; G.Friedrich, Struktur 139-162.
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convainquantes'>, en est une illustration. C’est ainsi que A.Sand remarquait avec
beaucoup d’ironie que la finale de 1’évangile de Matthieu, qui a été¢ considérée a
juste titre comme la clé de lecture du premier évangile, a besoin elle-méme d’étre
d’abord décodée'*. Ainsi dans le but de décoder ce texte, U.Luz commence par
opérer une distinction entre le genre littéraire de ’ensemble de la péricope (Mt
28,16-20) et le genre littéraire de la parole du Seigneur (Mt 28,18b-20)". En ce
qui concerne I’ensemble de la péricope (vv. 16-20), U.Luz estime qu’il s’agit d’un
récit d’apparition qui culmine sur un mandat'®. Cependant, en rapprochant notre
passage a d’autres récits d’apparition (Mt 28,9-10; Mc 16,14-18; Jn 20,19-23.26-
29; Lc 24,36-49; Ac 1,4-8), nous constatons que certaines caractéristiques
importantes manquent a Mt 28,16-20 pour étre qualifié de récit d’apparition. Par
exemple ni Jésus, ni son apparition ne sont décrits ici comme en Jn 20,19-23. 26-
29. L’apparition est juste signifiée dans notre texte par le participe dovres”.
Ensuite le constat de la reconnaissance du Ressuscité par les disciples dans de
pareils récits (Lc 24,31; Jn 21,12) manque littéralement dans notre péricope. Par
ailleurs, aucune allusion n’est faite sur la disparition du Ressuscité a la fin comme
par exemple en Lc 24,31.51. On assiste au contraire dans notre passage a la
promesse de présence perpétuelle parmi les Siens. Le motif du doute en Mt
28,17b semble concorder avec les autres récits des apparitions pascales (Lc 24,38;
Jn 20,25), mais aucune évocation n’est faite dans notre texte, de la dissipation de
ce doute des disciples par Jésus. Toutes ces différences sus-évoquées laissent
percevoir que Mt 28,16-20 est d’un genre particulier'® par rapport aux autres
récits d’apparitions, et qu’il vaudrait mieux chercher son genre littéraire ailleurs
que dans cette rubrique.

Pour ce qui est de la parole de Jésus (Mt 28,18b-20), les propositions
sont aussi nombreuses. R.Bultmann en son temps voyait en Mt 28,18b-
20 une légende cultuelle qui devait fonder I’institution du baptéme'?.
Mais par manque d’une argumentation détaillée, une telle proposition ne
pouvait vivre que I’espace d’un matin®. A sa suite, une autre école a
propagé une these selon laquelle Mt 28/18b-20 est un récit
d’intronisation?! comme par exemple Phil 2,6-11; 1 Tim 3,16; Hebr 1,5-
14. Pour une meilleure appréciation de cette thése, nous allons tenter
une étude comparative entre Phil 2,6-11 et Mt 28,18-20.

| | Phil 2,6-11 | | Mt 28,18b-20

o Cf. ].Gnilka, Matthéius 11 502,

Cf. A.Sand, Matthdus 599. Dans le méme ordre d’idée, J.Lange, Erscheinen 19,
montrait que cette clé de lecture de tout le livre est en méme temps le texte, dans
lequel comme dans aucun autre, les problemes de tout le livre se rassemblent comme
dan% un foyer.

6 Cf. U.Luz, Matthdus IV 432.
7 Cf. U.Luz, Matthdus IV 432.

Cf. U.Luz, Matthaus IV 432.

J.Gnilka, Matthdus II 504, soulignait également cette particularité qui est attestée
parﬁl}a prédominance du discours par rapport a la narration dans notre passage.

90 Cf. R.Bultmann, Geschichte 310.
o Cf. J.Gnilka, Matthédus II 502.
Cf. O.Michel, Abschlufs 22; J.Jeremias, Verheifsung 32.
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V. 6: |Lui étant dans la forme de|V. 18b |Tout pouvoir m’a été

Dieu n’a pas usé de son donné au ciel et sur la
droit d’étre traité comme un terre.
dieu,

V.7: |mais il s’est dépouillé|V. 19 |Allez donc, de toutes les
prenant la forme d’esclave. nations faites des disciples,
Devenant semblable aux les baptisant au nom du
hommes et reconnu a son Pere et du Fils et du Saint-
aspect comme un homme, Esprit,

V. 8: |il s’est abaissé, devenant|V.20 |et leur apprenant a
obéissant jusqu’a la mort, a observer tout ce que je
la mort sur la croix. vous al prescrit. Et voici

que je suis avec vous pour
toujours jusqu’a la fin de
I’age.

V. 9: |Cest pourquoi Dieu I’a
souverainement élevé et lui
a conféré le nom qui est au-
dessus de tout nom,

V.10 |afin qu’au nom de Jésus
tout genou fléchisse dans les
cieux, sur la terre et sous la
terre,

V.11 |et que toute langue
proclame que le Seigneur
c’est Jésus Christ a la gloire
de Dieu le Pere.

En effet, le schéma classique d’une intronisation comporte trois
éléments fondamentaux a savoir la présentation, la proclamation et
I’acclamation®®. Or ce tableau synoptique laisse percevoir qu’il y a des
éléments en Mt 28,18b-20 qui sont absents dans un texte d’intronisation,
et des éléments contenus dans ce texte qui n’ont pas de correspondance
dans notre péricope. Ainsi, si nous comparons la parole sur I’autorité (v.
18b) avec la présentation (Phil 2,6-9), on constatera une nette différence.
Car dans le cadre des récits d’intronisation, 1’élu est présenté par
quelqu’un d’autre, tandis que dans notre texte, il est question d’une
présentation de soi-méme avec les paroles de légitimation de Dieu®.
Ensuite en considérant ’annonce de la Bonne Nouvelle & toutes les
nations (Mt 28,19) comme une correspondance de la proclamation (Phil
2,11), il est évident que ’acclamation manque dans notre péricope, tout

comme la promesse d’assistance perpétuelle est totalement absente en

Zz Cf. J.Gnilka, Matthéus I 502; U.Luz, Matthius IV 432.
Cf. H.Frankemolle, Matthaus II 545; J.Gnilka, Matth&us II 502.

197



Phil 2,6-11%. Toutes ces différences montrent donc que Mt 28,18b-20 ne
rassemble pas toutes les caractéristiques pour un récit d’intronisation.
Voila qui a amené d’autres commentateurs a établir des paralleles entre
Mt 28,18b-20 et un discours de révélation ou un discours de Dieu
comme Gn 46,3-4a”°. Pour mieux apprécier cette these, nous allons
comparer les deux péricopes. Pour ce faire, nous voulons d’abord rendre
le texte de Gn 46,3-4a dans son intégralité:

«Dieu reprit: Je suis Dieu, le Dieu de ton pere. N’aie pas peur de
descendre en Egypte , car la-bas je ferai de toi une grande nation. C’est
moi qui descendrai avec toi en Egypte, c’est moi aussi qui te ferai
remonter. »

Dans cet oracle de Dieu, nous pouvons reconnaitre la présentation de
Dieu par lui-méme (v. 3a) qui, selon nous, peut correspondre a la parole
sur 1’autorité en Mt 28,18b. De méme dans les deux textes, on peut
repérer la promesse d’assistance (Mt 28,20b et Gn 46,4a). Pour ce qui
est de ’ordre de mission, on ne le retrouve clairement défini que chez
Matthieu (vv. 19-20a). Et voila qui met en défaut cette these.

Une autre tentative pour déterminer le genre littéraire de Mt 28,18b-20
fut celle de H. Frankemolle’®, qui a voulu comprendre Mt 28,18b-20 a
partir de 1I’édit de Cyrus®” pour le classer dans le genre littéraire de
«Bundesformular», car il interprétait la finale de Matthieu comme le
renouvellement de D’alliance par Jésus*®. Cependant, une comparaison
entre les deux textes nous fait découvrir qu’il existe entre eux des
différences considérables.

2 Chr 36,23 Mt 28,18b-20
23a: | tade Aéyer Kipog BaoiAcvg 18b: | 0 Tyoois éAarnoey avroic
Iepodov maoas Tas Aéywy €069m wor maoa éovaia
Baoieing THs vijs Edwnéy v olpav® ral éml THS Yis.

’ 14 1 ~
wot xUplog o Jeos ToU
ovpavol xal avToS

2 / Vé 2 ~
EVETEI)\G;TO wol 01}(030,1//)70'@1

)~ 5 2 > ’
avT® olxoy év Tegovaalnu

»o CE. CL. J.Gnilka, Matthéius 11 502; U.Luz, Matthéius IV 433.

Nombreux sont les pourfendeurs de cette these. Il faut commencer par
M .Dibelius, Formgeschichte 279.285, qui parlait d’un oracle de révélation dont la
caractéristique serait la relation entre la recommandation de soi et l’appel a la
prédication. Ensuite F.Hahn, Sendungsauftrag 34, dans le méme ordre d’idée parle
d’un discours de révélation. Quant & WTrilling, Israel 47-49 et G.F'riedrich, Struktur
16616ﬂs parlaient d’un discours de Dieu tout court.

Cf. H.Frankemolle, Jahwebund 51-53.

«Ainsi parle Cyrus, roi de Perse: Yahvé, le Dieu du ciel, m’a remis tous les
royaumes de la terre; c’est lui qui m’a chargé de lui batir un Temple a Jérusalem, en
Juda. Quiconque, parmi vous, fait partie de tout son peuple, que son Dieu soit avec lui
et %%’il monte!» (2Chr 36,23)

Cf. H.Fankemolle, Jahwebund 42.
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év 14 Tovdaig.

b: | Tic é€ Ludy éx mavrog Tov 20b: | xal idov éyw weS vudy equi
Aaol airol; éotar o Jeog TATAS TAS NUEQAS EWS TS
aiTol wet’alTol ovyTedeias ToU ai@vos.

. [ ’ . ’ 5 ’
c: | xal avafByrw. 19: | mogevdévres oy, padyreioate

navta Ta édvy, PBantilovres
alTous Eis TO Ovoua ToU TaATEOS
xal Tob viol xal ToU ayiov

TVEUUATOS.

N

Comme nous pouvons le constater & partir de ce tableau, les contacts
entre 2Chron 36,23 et Mt 28,18b-20 sont palpables en ce qui concerne le
don d’autorité (2Chron 36,23a// Mt 28,18b) et la promesse d’assistance
(2Chron 36,23b// Mt 28,20b). Mais 1’ordre de mission en Mt 28,19 n’a
aucun parallele dans 1’édit de Cyrus™.

Toute cette panoplie d’hypotheses, a savoir que la fin de I’évangile de
Matthieu était un récit d’apparition, une légende cultuelle, un texte
d’intronisation, un oracle de révélation ou de Dieu, un formulaire
d’alliance, ont montré leurs limites. Car Mt 28,16-20 ne se laisse classer
dans aucune de ces catégories. Autant donc a notre avis renoncer a
parler du genre littéraire de Mt 28,16-20 et le présenter en définitive
comme un texte «sui generis>>3o. qui doit se laisser interpréter comme
tel.

5. TRADITION ET REDACTION.

Le travail rédactionnel de 1’évangéliste Matthieu se ressent dans les derniers
versets du premier évangile soumis a notre étude. Pour mieux le découvrir, nous
allons analyser le texte suivant les différentes s€quences issues de sa structure.

5.1 L’INTRODUCTION NARRATIVE (vv. 16-18a).

D’un point de vue terminologique, nous pouvons déceler la main de I’évangéliste
Matthieu dans cette premiére partic de la scéne’’. De méme sur le plan du

29 Ct. J.Gnilka, Matthaus 11 503; U.Luz, Matthaus IV 433 (note 22), parle des
rapports extrémement minimes entre les deux parties.

U.Luz, Matthdus IV 433, a abouti & une conclusion semblable et I’exprimait en
ces termes:“ Obwohl Mt 28,18b-20 in vielfiltiger Weise in biblischen Traditionen
verwurzelt ist, mochte ich hier formal von einem mt ,, Unikat® sprechen und auf eine
Gattungsbestimmung verzichten. ,, De méme [.Gnilka, Matthdus II 504, faisait ce
constat pertinent: bien que Mt 28,16-20 respire le langage de I’AT, il est en définitive
un texte qui présente quelque chose de particulier et doit étre aussi interprété comme
tel.
31 Le vocabulaire ici est caractéristique du style matthéen: wadyrai 73/46/37/78;
émopetdmoay  29/3/51/13;  dovres; mpogexvvyoay 13/2/2/11; mpooeAdwy 52/5/10/1; élaAyoey
26/21/31/60; Aéywv 289/202/217/266. Cf. R.Morgenthaler, Statistik; U.Luz, Matthdus I
35-53; G.Barth, Gesetzesverstindnis 123 (voir note 1); G.Scheuermann, Gemeinde 243;
U.Schnelle, Theologie 405; Einleitung 272.
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contenu, il y a certains motifs dans cette séquence qui ont des liens étroits avec la
conception narrative du premier évangile. C’est ainsi que o/ éwdexa nous rappelle
Mt 27,3-10 ou Judas, a cause de sa trahison, s’est exclu du groupe des Douze. Le
départ des disciples eis v I'aAidaiay nous rappelle les messages de 1’ange et du
Ressuscité aux femmes (Mt 28,7.10). Toutefois, a coté de cette empreinte
matthéenne qui est sensible dans cette séquence, il faut souligner qu’il existe
d’autres motifs comme égo¢ et dorayuéc (le doute) qui sont objet de controverse”.
En définitive, que ce soit sur le plan du langage ou du point de vue du contenu,
nous pouvons, comme la majorité des commentateurs imputer cette introduction

narrative a la main du rédacteur™.

5.2 LE DISCOURS SUR L’AUTORITE (v. 18b).

La trés grande proximité du langage entre la parole sur ’autorité du ressuscité et
Dan 7,14 est problématique et a depuis toujours alimenté la discussion dans le
monde de I’exégeése’®. Comparons ces deux textes.

Dan 7,14 Mt 28,18b

V. 14: | Kal 009m avtd ééovoia, xal V. 18b: | €005y wor maca ébovaia év
TavTa, TA EVY THS VIS HaTA oUpavp xal éml THS V.
vévm nal maoa 0oa avT®
7’ Al ¢ b /7

Aatpcvovoa. Kal v bovaia

b ~ 2 /7 27 (24 E
avtol efovaia aiwvios, TTis 00

A} ~ Al ¢ /7 > ~
wn) apdy, xai 7 Bacileia aitol,
(74 E 1 ~
TIS 0U Y] QIR

Comme le montre ce tableau, le contenu de Dan 7,14 est bien la
transmission du pouvoir sur toutes les nations au Fils de '’homme et
I’existence éternelle de son regne: «A lui fut conféré empire, honneur et
royaume, et tous les peuples, nations et langues le servirent. Son empire
est un empire éternel qui ne passera point, et son royaume ne sera point
détruit». A bien regarder, seules les deux idées de la premiere partie du
verset (v. 14a) a savoir la transmission du pouvoir et le régne sur tous

2 En effet les commentateurs comme G.Strecker, Weg 208; J.Lange, Erscheinen
436-445. 475-478; G.Liidemann, Auferstehung 165, considerent ces deux motifs comme
une rédaction matthéenne, tandis que J.Gnilka, Matthdus II 505, trouve que la
montagne qui n’est pas évoquée dans les instructions des vv. 7.10 et le motif du doute
proviennent d’une directive fixée d’avance et que Matthieu a modifiée.

En dehors de J.Gnilka, Matthdus II 505, qui est plus nuancé & ce sujet en
affirmant que I’'introduction vv. 16-18a est en grande partie arrangée par Matthieu, les
autres commentateurs comme G.Strecker, Weg 208; H.Frankemdblle, Jahwebund 46;
G.Liidemann, Aufsertehung 168 considerent cette introduction comme totalement
rédagtionnelle.

Pour U.Luz, Matthdus IV 431 par exemple le langage en Mt 28, 18b n’est pas
matthéen, parce que ce verset rappelle le discours sur I’autorité de Dan 7,14. De méme
pour P.Bonnard, Matthieu 418 1’origine de cette expression est daniélique et se rattache
a la christologie du Fils de ’homme. Abondant dans le méme sens, O.Michel, Abschlufs
22, voyait en Mt 28,18b une transformation christologique de la parole de Daniel (Dan
7.13-14).
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les peuples sont comparables a Mt 28,18b. Car ici, il est également
question de la transmission du pouvoir au Ressuscité et de la description
de I’espace de son regne®”. Cette parenté entre les deux textes sur le
contenu se vérifie aussi dans leur parent¢é du point de vue
terminologique. Ainsi a la formulation matthéenne 2003y wor nioa éfovoia
correspond la formulation xa: é0o3y avry éfovsia de Dan 7,14. Ajoutons a
cela le fait que le verbe dans les deux cas est & l'aoriste. Cependant,
malgré ces ressemblances et correspondances, il existe aussi des
différences entre ces deux textes®. Ces trois différences montrent, aux
dires de W.Trilling qu’il est question chez Matthieu d’une modification
personnelle du texte®’. Et de fait, les relations entre Mt 28,18b et les
autres discours sur 1’autorité comme en Mt 11,27: «mavra por magedody vmo
To0 maTess wov.» renvoient également a ceux connus dans le NT (Jn
3,35;1,189) avec les mémes représentations de 1’autorité de Jésus que
Matthieu a reprises ici. Toute cette ambiguité amene ainsi les
commentateurs a apprécier différemment le discours sur ’autorité de la
finale de Matthieu (Mt 28,18b)*®. Somme toute, avec la juxtaposition des

termes olgavés et 77, Mt 28,18b évoque les motifs pré-matthéens™.

5.3 L’ORDRE DE MISSION (vv. 19-20a).

Cette parole porte dans son langage comme dans son contenu les empreintes de
Matthieu. Ce travail rédactionnel peut déja se vérifier dans I’emploi du verbe
wadnrevraTe* qui est central dans cette péricope et que seul Matthieu parmi tous

35 Cf. W.Trilling. Israel 7.

W.Trilling, Israel 7, en a énuméré trois. Premierement du point de vue du
vocabulaire, le texte de Matthieu a seulement le mot éuria, tandis que Dan 7,14 a
ébovaia, Tiun et Pacideia. Cest dire que, ce qui chez Dan 7,14 a été dans un style
hymnique largement développé, a été résumé par Matthieu dans le seul mot éuvoia.
Deuxiemement la puissance du regne chez Dan 7,14 est a/wwos tandis qu’elle n’est
certifiée chez Matthieu que par I’adjectif nd@sa, dont le caractere totalisant confere a la
péricope toute sa particularité. Troisiemement le texte de Daniel parle d’un regne sur
tout 'univers, c’est-a-dire sur tous les habitants de la terre. Il est en fait question ici
d’un royaume théocratique et eschatologique avec une composante politique. Matthieu
parle aussi d’un regne sur 'univers, cependant avec 1’expression vétéro-testamentaire
«au ciel et sur la terre». Ici, il ne s’agit pas seulement et d’abord du monde des paiens,
mais de toute la création, Dieu étant le Seigneur du ciel et de la terre (Mt 11,25). Voir
aussi J.Gnilka, Matthdus II 508, qui estime qu’il est question chez Daniel de la
thé%cratie et chez Matthieu de la théologie de la création.

g Cf. W.Trilling, Israel 7.

Ainsi G.Strecker, Weg 209, considere Mt 28,18b comme traditionnel. J.Gnilka,
Matthéus II 505; G.Friedrich, Struktur 173 tiennent aussi cette position pour probable.
Quant & W.Trilling, Israel 7 et G Scheuermann, Gemeinde 244, ils sont d’avis que Mt
28,18b porte la main du rédacteur. Mais la position nuancée de U.Luz, Matthdus IV
432 (note 17) nous parait sage. Il montre en effet que Mt 28,18b pourrait étre
traditionnel, mais il veut néanmoins réveiller les réminiscences de Mt 6,10; 11,27 et des
occyrrences du mot évain (Mt 7,29; 9,6; 10,1; 21,23-27).

Cf. U.Schnelle, Theologie 405; Einleitung 272.

En fait, ce verbe n’apparait que trois fois dans 1’évangile de Matthieu (Mt 13,52;
27,57; 28,19) et une autre fois seulement dans le NT (Ac 14,21). Cf. R.Morgenthaler,
Statistik 118; U.Luz, Matthiaus 1V 44; K.Aland/W.Bauer, Worterbuch 985.
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les synoptiques utilise. Ce verbe est soutenu par trois participes qui sont
également matthéens®'. Le verbe mopelesSas par exemple revient sous forme
rédactionnelle en Mt 9,13; 10,7; 18,12; 21,6. D’autres mots comme odv*’, Trpeiv®,
mhvra 6oa et éveteddumy* font aussi partie du vocabulaire de Matthieu®™. En
définitive, les paroles de I’ordre de mission reflétent a n’en point douter le travail
rédactionnel de 1’évangéliste*®, a 1’exception de la formule trinitaire du baptéme
qui est issue, comme le pensent la majorité des commentateurs, de la tradition
liturgique, de la communauté matthéenne*’. Le souci d’une bonne intelligence de
cette formule baptismale motive cet excursus.

La formule trinitaire du Baptéme «eis 7o ovoua ToU mateos xai ToU viel xai ToU dyiov
meluatos» Ne se rencontre nulle part ailleurs dans le NT qu’en Mt 28,19, Car
lorsqu’on célébrait le baptéme dans 1’église primitive, on utilisait non pas la formule
trinitaire, mais plutdt la formule christologique «ém 1@ ovouar Inoov Xorroin?.
Cependant cette formule trinitaire telle qu’elle est connue en Mt 28,19 se retrouve
textuellement identique dans la Didache™ au sujet du baptéme: «Barrivate eic 6 dvoua
ToU maTeos xail ToU viol xai ToU ayiov mvetuatos». Mais, la correspondance de la formule dans
les deux textes ne signifie en aucun cas que la Didache aurait cité 1’évangile de
Matthieu, mais tout simplement la dépendance commune des deux textes de la
pratique de la liturgie®'. Mt 28,19 et Did. 7,1.3 représentent ainsi les plus anciennes
références de la formule trinitaire du baptéme. Le fait d’ailleurs que cette formule se
retrouve dans les écrits contemporains de la Didache (comme Just. Apol. 1,61,3; Ign.
Magn 13,2; Od Sal. 23,20) en est une confirmation®?. Toutefois I’insertion dans

la méme Didache d’une autre formule qui évoque les baptisés au nom du Seigneur «or

! nogevdévtes 29/3/51; Banmtilovres 7/13/10; Mdaoxovres 14/17/17. Cf. R.Morgenthaler,
Statlstlk 134. 82. 88.
Mt 57, Mc: 5, Le: 31.
A 5 Mt 6, Mc: 1, Lc: 0.
Mt 4, Mc: 2, Le: 1.
5 ° Ct. U. Luz, Matthdus I 35-53; G.Strecker, Weg 209.

Cf. K-C,Wong, Theologie 95; G.Friedrich, Struktur 174 dont le résultat est
qu’aussi bien du point de vue terminologique, que sur le plan du contenu, I’ordre de
mission (vv. 19-20a) a été de fond en comble organisé par Matthieu. G.Scheuermann,
Gemeinde 244, pour sa part est convaincu que les vv. 19-20a proviennent de Matthieu
et r4efletent en plus les expériences particulieres de sa communauté.

Cf. Cf. G.Strecker, Weg 209; J.Gnilka, Matthdus 11 504; G.Friedrich, Struktur 172;
U.Luz, Matthdus I 60; G.Scheuermann, Gemeinde 244; U.Schnelle, Theologie 405;
Elnleltung 273.

Cf H.Frankemdlle, Matthdus II 548; A. von Dobbeler, Restitution 40.

9 Ct. Ac 2.38; 8.16; 10.48; 19.5; 1Cor 1,13; Gal 3.27.

La Didache c’est ’enseignement des douze Apbtres. Il constitue le plus ancien
écrit de I’Antiquité chrétienne. C’est un manuel catéchétique, liturgique et disciplinaire
composé au début du second siecle et mis a la disposition des communautés
chrétiennes de I’église primitive. Cf. W.Rordorf, Didache 11; K.Niederwimmer, Didache
271,
L Ct. H.Koster, Uberlieferung 191. Pour lui la formule trinitaire ne vient pas de
I’évangile de Matthieu, mais de la pratique de la communauté; Pour P.Bonnard,
Matthieu 416, cette correspondance vient du fait que la formule trinitaire du baptéme
était connue dans I’Eglise a la fin du premier siécle et dans un milieu assez proche de
celul du premier évangile; K.Niederwimmer, Didache 160; U.Luz, Matthidus IV 431.

% Ct. K. Niederwimmer, Didache 160; U.Luz, Matthdus IV 431.
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BumtioSévres el ovoua xugiov» (Did. 9.5) pose le probleme du texte original et préte

ainsi le flanc a de nombreuses interprétations®”.

5.4 LA PROMESSE D’ASSISTANCE (v. 200b).

Dans cette phrase, les expressions caractéristiques du style matthéen sont bien
présentes”®. De méme pour ce qui du contenu, la promesse de la présence
perpétuelle du Christ ressuscité parmi les Siens est une idée directrice de la
théologie de Matthieu™. On retrouve déja cette pensée dans la signification du
nom de Jésus (Mt 1,21) par «kEmmanuel» en Mt 1,23 qui se traduit «Dieu avec
nous». Il en est de méme de la présence de Jésus dans la communauté des
disciples en priere en Mt 18,20, de I"union de Jésus avec la communauté lors du
repas eschatologique (Mt 26,29). Cette idée se rencontre enfin dans la réponse des
disciples a I’exigence de suivre Jésus jusque dans la souffrance (Mt 26,38-40).
Tous ces ¢éléments réunis ensemble nous amenent a conclure que la rédaction
matthéenne du v. 20b ne souffre aujourd’hui d’aucune controverse™.

Au terme de cette analyse, nous pouvons conclure notre propos sur la
tradition et la rédaction en Mt 28,16-20 en disant que, en dehors du
discours sur l'autorité de Jésus (v. 18b), qui serait issu de la tradition a
cause de sa parenté avec Dan 7,14 et de la formule baptismale trinitaire,
qui provient slrement de la pratique liturgique de la communauté
matthéenne, le reste de notre péricope, aussi bien pour le contenu que

pour le vocabulaire porte la marque du rédacteur matthéen®’.

e A.Viobus, Traditions 36, qui estime que la formule trinitaire du baptéme est
née seulement au milieu du second siecle. Elle a donc été introduite ultérieurement,
non seulement dans 1’évangile de Matthieu, mais aussi dans Did. 7. La formulation de
Did. 9,5 serait ainsi originale. Selon W.Rordorf, Didache 170 (note 4), la juxtaposition
des ces deux formules dans la Didaché vient du fait que la formule baptismale
trinitaire était d’usage dans la mission pagano-chrétienne, tandis que dans la mission
judéo-chrétienne on baptisait au nom de Jésus seul (Did. 9,5). Enfin W.Bieder, Bantilw,
EWNT I 464 voyait dans la formule baptismale trinitaire I’interprétation de la formule
ori%i[flale de Did. 9.5.

C’est le cas pour xal dov qui généralement introduit une proposition chez
Matthieu; éyw avec le verbe défini pour marquer linsistance 210/104/215, et
I’expression guvré)eia Toi ai@vos qu’on ne retrouve que chez Matthieu (5 fois) parmi tous
les évangiles synoptiques. Cf. R.Morgenthaler, Statistik 90; U.Luz, Matthdus I 39.42.51;
G.Friedrich, Struktur 175f.

> Ct. H.Frankemile, Jahwebund 79.

Cf. J.Gnilka, Matthdus II 505; G.Scheuermann, Gemeinde 244. Quant a U.Luz,
Matthdus IV 432 (note 17), il considere Mt 28,20b comme une transformation
matt7héenne de 18,20.

Cf. U.Luz, Matthdus IV 432; J.Gnilka, Matthdus II 505, qui émettent aussi des
réserves quant a la considération de toute la péricope comme rédactionnelle. Par contre
H.Frankemdlle, Jahwebund 46; J.Lange, Erscheinen 180f qui considere Mt 28,16-20
comme une réédition de Mt 11,27; R.H.Gundry, Matthew 593-597; K-C.Wong,
Theologie 96; G.Scheuermann, Gemeinde 243 sont d’avis que Mt 28,16-20 est
entierement rédactionnel.

203



6. INTERPRETATION DE Mt 28,16-20.

Mt 28,16-20 constitue non seulement la conclusion de 1’évangile selon Saint
Matthieu, mais aussi et surtout la clé de lecture pour une bonne intelligence de cet
évangile. Ceci pour la simple raison que cette péricope constitue du point de vue
thématique, le résumé de toute la narration matthéenne™. Et de fait les différents
thémes et motifs contenus dans ce passage ne sont pas étrangers au premier
évangile.

6.1 LA SEQUENCE NARRATIVE (vo. 16-18a).

6.1.1 LES ONZE.

A ne considérer dans un premier temps que la séquence narrative de ce texte (vv.
16-18a), on constatera trés vite que 1’évocation des onze disciples (v. 16a) n’est
que la conséquence logique du dérapage de Judas, qui, pris de remords apres avoir
trahi son maitre, alla se pendre, s’excluant par le fait méme du groupe des Douze
(Mt 27,3-10). Dans le discours missionnaire, ce sont ces Douze qui ont été appelés
(Mt 10,1) et envoyés porter la Bonne Nouvelle uniquement aux brebis perdues de
la maison d’Israél (Mt 10,5-6). Le fait qu’a la fin de I’évangile, ils ne sont plus
que onze signifie que nous nous retrouvons ici apres les événements décisifs de la
mort et de la résurrection de Jésus>’. De méme le départ des disciples en Galilée
n’est motivé que par le message de I’Ange et du Ressuscité aux femmes (Mt
28,7.10) et devrait étre lu comme la concrétisation de cette promesse de Jésus:
«Mais apres ma résurrection, je vous précéderai en Galilée» (Mt 26,32).

6.1.2 LA GALILEE.

Pour ce qui est de la Galilée, son choix comme lieu de rencontre de Jésus
ressuscité avec ses disciples n’est pas innocent. Ce choix souligne, & dire
vrai 'importance qu’occupe cette partie du territoire dans la vie et
I’activité du Jésus terrestre. En effet c’est en Galilée que Jésus se réfugia
comme enfant par crainte des cruels dirigeants juifs (Mt 2,22). C’est ici
également ol l’évangile avait été d’abord préché (Mt 4,17), et ou les
apOtres avait été choisis pour la mission qu’ils vont recevoir
solennellement (Mt 4,18-22). C’est également le lieu ou Jésus a
commencé son activité publique, en enseignant et en guérissant les
hommes de différents horizons (Mt 4,23-25). Nous pourrions méme dire
que c’est 1a qu’est née la communauté des disciples, ainsi que 1'Eglise
(Mt 16,13.18). Dans une citation d’accomplissement, Matthieu, reprenant

58 Cf. W.Trilling, Israel 21. Il compte I'ordre de Mission Mt 28,18-20 parmi les
textes les plus importants de toute la narration matthéenne. Dans le méme ordre d’idée
O.Michel, Abschlufs 21 considérait ce texte comme la clé de lecture pour une bonne
compréhension de tout le livre. Quant & H.Frankemolle, Matthdus II 549. 556, il entend
dans ce texte ’accord final de I’évangile de Matthieu, dans ce sens que les themes du
livre se retrouvent condensés ici. Plus proche de nous, J.Schmidt, Heilsverkiindigung
359, voyait en Mt 28,16-20 non seulement le point culminant, mais aussi la pierre
angﬁ%laire de I’évangile de Matthieu.

Cf. G. Tisera, Universalism 291.
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les paroles du prophete Isaie (Is 8,23) désigne la Galilée comme Galilée
des nations (Mt 4,15), un territoire qui était entouré par des peuples
paiens et ou il y avait peut-étre aussi un mélange de cultures, de
personnes et de races®. Matthieu soulignait ainsi, par cette citation
d’accomplissement, ’entrée messianique de Jésus en Galilée®. Au
demeurant, le Christ ressuscité en fixant le rendez-vous a ses disciples en
Galilée, avait pour intention de souligner 1’accomplissement de son
ceuvre et sa continuité. Mieux, d’assurer 1’'identité du Ressuscité avec le
Jésus terrestre®®. Ceci montre en clair que le travail qu’auront a faire les
disciples s’inscrit dans la droite ligne de celui de leur maitre®. Le choix
de la Galilée est donc en définitive un signal fort de I'universalisme. Car
de méme que I'annonce de la Bonne Nouvelle est partie de la Galilée des
nations, la mission devait aussi prendre son départ dans cette méme
Galilée pour briser ainsi les barrieres entre ces différents peuples, ces
différentes cultures, races et langues et atteindre ainsi I’humanité toute

.S 4
entiere 6 .

6.1.3 LA MONTAGNE.

Remarquable est aussi le motif de la montagne eis o ogos o0 éraato avrois o
Tnoots ou Jésus avait donné rendez-vous a ses disciples. Bien que cette
montagne ne soit évoquée ni dans le message de ’ange aux femmes (Mt
28.7), ni dans le message de Jésus lui-méme (Mt 28,10)%, il faut

% pour de plus amples informations sur la Galilée des nations, voir Chapitre IV de
notre travail.
) CE. M.Vilkel, T'aidais , EWNT 1 560.

Cf. J.Gnilka, Matthdus II 506; G.Maier, Matthdus II 500. Pour lui, Jésus a
commencé sa proclamation dans le pays montagneux de la Galilée. Maintenant il
I’acheve également dans ce méme pays montagneux de la Galilée avec une promesse.
C’est peut-étre 1a un indice qui souligne I'importance du départ pour la Galilée. Car
par ce fait, il est clair que le Ressuscité continue et accomplit I’ceuvre du Jésus terrestre;
P.Bonnard, Matthieu 417 qui écrit avec & propos & ce sujet: «L’importance de la Galilée
est ici surtout théologique: le Ressuscité retrouve ses disciples au lieu principal de son
activité terrestre; cela suppose une continuité entre le Christ terrestre et le Christ
ressuscité, continuité que le V. 20a soulignera explicitement>.

Cf. A.Sand, Matthdus 597. Tout comme I’appel a la conversion face & I’imminence
du royaume de Dieu partit de la Galilée, estime A. Sand, de la méme fagon I’appel au
rassemblement des peuples prend son point de départ en Galilée. Ce n’est pas la Judée
(et Jérusalem) qui constitue la porte de sortie de ’action salvatrice de Dieu, mais plutot
la Galilée qui se trouve en périphérie. A travers ce parallele consciemment établi par
Matthieu, I’activité des disciples et de la communauté est étroitement liée & I’activité de
Jésus.

Cf. R. Schnackenburg, Matthdus 289. D’apres la pensée de Schnakenburg, les onze
disciples partent selon l’instruction en Galilée (7,10). Par 1a ’évangile retourne a son
origine (4,15) et s’ouvre en méme temps en grandes dimensions a toutes les nations;
M. ]J. Lagrange, Matthieu 543 estime, dans le méme ordre d’idée, que Matthieu en
faisant terminer son évangile avec la mention de la Galilée, voulait ainsi que la Bonne
Nouvelle rentre d’ou elle est partie.

> Cf. H.Frankemdlle, Matthdus II 539; R.Schnackenburg, Matthdus 289; U.Luz,
Matthaus IV430; J.Gnilka, Matthaus II 506.
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souligner que la montagne, avec ses seize occurrences® joue un role
important dans I’évangile de Matthieu. Jésus en effet commence sa vie
publique par une tentation sur une haute montagne, ou le diable lui
promet tous les royaumes du monde avec leur gloire, si et seulement si,
il se prosterne devant lui et I’adore (Mt 4,8). C’est sur la montagne
également que Jésus va se révéler a la foule en prononcant son premier
discours-programme (Mt 5,1; 7,29; 8,1). En Mt 14,23, la montagne est le
lieu de refuge de Jésus pour prier. Jésus s’entretient avec ses disciples,
guérit beaucoup de malades et opere la deuxieme multiplication des
pains sur la montagne (Mt 15,29). De méme la transfiguration de Jésus a
lieu sur la montagne (Mt 17,1.9). Enfin sur le mont des oliviers, Jésus
s’entretient avec ses disciples et 14 aussi se passe son agonie et son
arrestation (Mt 21,1; 26,30). Cependant le fait que le Ressuscité donne
rendez-vous aux onze, non pas sur telle ou telle montagne, mais sur la
montagne avec un article défini (15 dgog) nous amene a nous demander si
Jésus n’avait pas en vue une montagne précise, parmi celles ci-dessus
mentionnées. Bien que nombre de commentateurs aient considéré la
montagne en Mt 28,16 non pas dans un sens géographique, mais plutot
comme un symbole®’, nous ne saurions tout de méme nier 1’aspect
géographique de cette montagne, qu’un certain nombre de recoupements
dans la narration matthéenne dévoilent. Ainsi la montagne en 28,16
nous rappelle d’entrée de jeu la troisieme tentation de Jésus sur la
montagne ou le diable lui offre une domination universelle (Mt 4,8-
10)%®. Cette domination universelle que Jésus refusait dans ladite
tentation, il la recoit enfin ici év olpavd xai émi tic yic (Mt 28,18b), a la
seule différence qu’il ne la recoit plus du diable, mais directement de
Dieu, ainsi que le confirme si bien le passif divin éJsdy. Ensuite cette
montagne de Mt 28,16 rappelle aussi la montagne sur laquelle Jésus de
son vivant a tenu son premier discours-progamme (Mt 5,1; 8,1), a
enseigné avec autorité (Mt 7,29), a interprété la loi et les préceptes
divins®®. Cette lecture est renforcée par le v. 20a ot le Ressuscité
ordonne a ses disciples d’aller apprendre & toutes les nations a observer

%6 ct. Mt 4.8; 5.1. 14; 7,29; 8,1; 14,28; 15,29; 17,1.9.20; 18,12; 21.1; 24,3.16; 26,30;
28,16.

Cf. R.Schnackenburg, Matthdus 289. En effet I’auteur trouve que la montagne que
Jésus a recommandée & ses disciples, et & laquelle il n’avait pas jusqu’ici fait allusion,
est moins comme la montagne du sermon sur la montagne, la montagne des actes de
guérisons ou la montagne de la transfiguration, une montagne définie, précise, mais
une expression symbolique de la proximité de Jésus avec son pere et de la légitimation
de son ceuvre par Dieu. Il en est de méme de W.Grundmann, Matthdus 576 et de J.
Gnilka, Matthdus II 506 qui voient tout simplement dans la montagne un lieu de
révélation divine.

Cf. Pour U.Luz, Judéo-chrétien 78, cette péricope est un signal qui renvoie a la
péricope finale de I’évangile (Mt 28,16-20); W.D.Davies/D.C.Allison, Matthew I 369;
].L%gge, Erscheinen 168; H.Giesen, Galilda 41; B.Byrne, Messiah 63.72.

Cf. U.Luz, Matthdus IV 438, qui considere cette montagne en effet comme le
deuxieéme Sinai. C’est tout le contraire de H.Frankemdille, Jahwebund 97, qui ne voit pas
en cette montagne le contre-modele du Sinai.
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tout ce qu’il leur a prescrit. Enfin le motif de la montagne en Mt 28,16
laisse ausi penser a la montagne de la transfiguration, ou il ya comme
une anticipation de la résurrection dans la gloire de Jésus™. Ce point de
vue est soutenu par le verbe mposégyouar qui établit ici un lien étroit entre
les deux péricopes. En effet, des 51 occurrences que ce verbe possede
dans le premier évangile, il n’y a que dans le récit de la transfiguration
(17,17) et dans notre passage (Mt 28 18a) que ce verbe est appliqué a
Jésus. Sinon ce sont toujours les autres qui viennent a Jésus’'. De ces
trois hypotheses, nous pencherons pour la seconde pour soutenir que la
montagne dont il est question en Mt 28,16 renvoie slrement & la
montagne du sermon sur la montagne (5,1; 8,1). Car Jésus, apres avoir
tenu sur cette montagne un discours programmatique a portée
universelle, se présente dans la finale de Matthieu & ses disciples, comme
le Seigneur de I’univers (Mt 28,18b), comme le tout- puissant maitre des
disciples et du peuple’® et demande a ses disciples d’apprendre a toutes
les nations cet enseignement universel (v. 20a), afin que la Bonne
Nouvelle soit proclamée ainsi au-dela des frontiere d’Israél”,

6.1.4 LA PROSKUNESE ET LE DOUTE DES DISCIPLES.

Tres importante encore dans cette séquence introductive est la réaction
des disciples a la vue du Ressuscité: mooexivyoay, of 0¢ irracay. La
proskunese c’est I’attitude convenable de I’homme devant le divin et ce
motif est bien connu dans le premier évangile. Ainsi celui a qui les
mages paiens ont rendu hommage & sa naissance, comme au nouveau
roi des juifs (Mt 2,11), que les disciples ont adoré dans la barque comme
le Fils de Dieu (Mt 14,33), devant qui les nécessiteux se jetaient toujours
la face contre terre pour solliciter son aide (Mt 8,2; 9;18; 15,25), celui
que les femmes ont adoré & sa résurrection (Mt 28,9), c’est celui-la que
les onze adorent ici comme le Seigneur de I'univers (Mt 28,17).
Cependant cette adoration des onze ici est complexe, parce qu’elle est
mélangée au doute (of 02 édorracay). Des lors cette expression, qui est
contreversée et suscite une multitude d’interprétations’®, mérite une
attention particuliere.

En effet, le probleme qui se pose ici est plus grammatical que
théologique. Il se porte en fait sur la particule o/ Js. Du point de vue

O Ct. M.Konradt, Israel 303.
Cf. H.Frankemolle, Matthédus Il 542; G.Tisera, Universalism 296; U.Luz, Matth&dus
v 7440 (note 65); M.Konradt, Israel 303 (note 91).

Cf. U.Schnelle, Theologie 407.

Cette option préférentielle de la seconde association est soutenue par R.H.Gundry,
Matthew 594; P.Fiedler, Matthdus 429; A. von Dobbeler, Restitution 37; H.Frankemdlle,
Matthdus II 539; G.Scheuermann, Gemeinde 247; J.Schmidt, Heilsverkiindigung 359;
M. Konmdt Israel 303; M.Ebner, Einleitung 125.

"ot U Luz, Matthédus IV 438-439, dénombre cinq essais d’interprétation; J.Gnilka,
Matthéus II 506 en compte quatre et P.W.van derHorst, Jews 161, les résument en trois
catégories. Nous allons nous concentrer sur les trois interprétations incontournables qui
se retrouvent chez ces trois auteurs.
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grammatical, la particule o/ 02 présuppose généralement son antécédent os
wév, mais ce dernier est ici totalement absent. Or ’emploi de I'une de ces
particules sans ’autre, est source d’ambiguité. Tel est alors le cas pour
notre péricope. Car nous nous posons les questions de savoir: qui sont
ces douteurs? Font-ils partie des mémes disciples que ceux qui se
prosternent? Pour clarifier cet état des choses, différentes traductions de
la proposition mgogextvynoay, of 0¢ édioracay ont vu le jour et qui divisent le
monde des exégetes.
a) Un premier essai d’interprétation estime que lorsque les disciples virent le Ressuscité, «tous les
onze ’adorérent, mais ils doutérent» . Pour les pourfendeurs de cette thése, une telle ambivalence
de la réaction est possible chez Matthieu. Aussi font-ils appel au récit de I’apparition de 1’ange aux
femmes ou il est dit qu’elles étaient émues et en méme temps pleines de joie (Mt 28,8). Cependant
la faiblesse d’une telle lecture vient du fait que, dans cette traduction, la particule o/ J¢ se rapporte
a tous les disciples, alors qu’elle suppose généralement un changement de personne’®
b) Selon la deuxiéme lecture, lorsque les disciples virent le Ressuscité, «les onze 1’adorérent, mais
d’autres qui n’appartenaient pas a ce groupe doutérent»’’. Dans cette traduction, of 3¢ se référe a
d’autres personnes que les disciples. Ceux qui défendent cette interprétation ont voulu s’appuyer
sur le changement de personnes qu’exige cette particule. Ceci est impossible dans le cas qui nous
concerne, car nulle part dans le contexte antécédent ou subséquent allusion est faite & d’autres
groupes de personnes que les onze qui étaient sur la montagne, et auxquelles peut se référer la
particule of 27, Voila qui met encore en défaut cette interprétation.
¢) Pour la troisiéme interprétation. lorsque les disciples virent le Ressuscité, «ils I’adorérent, mais
certains d’entre eux doutérent»’’. Dans cette lecture, of 2 se rapporte a une partie des disciples.
Cependant le probléme qui se pose ici, est qu’il n’a pas son correspondant o/ uév dans la premiére
partie du verset. Néanmoins cette construction peut se justifier d’un point de vue strictement
grammatical et stylistique®

En définitive, de ces trois essais d’interprétation, la troisieme nous
semble plus solide et plus logique. Car bien que le motif du doute de
certains disciples ne soit pas clairement élaboré dans le contexte de cette
péricope, il est tout de méme connu dans d’autres récits d’apparitions

™ Cette interprétation est défendue par K.Grayston, Translation 71f ; F.Hahn,

Sendungsauftrag 34; W.Grundmann, 576; A.Sand, Matthdus 595; D.A.Hagner, Matthew
IT 884; P.Bonnard, Matthieu 418 qui écrivait & ce sujet: «Il faut probablement laisser
aux mots leur sens obvie: ce prosternement n’était pas exempt d’une certaine
hésitation, d’un déchirement intérieur; cette interprétation est recommandée par la
conception que I’ensemble du NT se fait des christophanies, qui ne sont pas des faits
d’ une objectivité matérielle telle que tous les doutes en soient immédiatement écartés.»
Cf J.Gnilka, Matthaus II 506.

Cf F.Blass/A.Debrunner, Grammatik § 250, K.L.McKay, Use 71f.

Cf U.Luz, Matthaus I/4 438 ; P. W. van der Horst, Jews 161.

Cf. P. W. van der Horst, ]ews 163; U.Luz, Matthiaus IV 439; E.Schweizer,
Matthdus 345; R.H.Gundry, Matthew 594; P.Gaechter, Matthéus 961.

Cf. Concernant justement cette division de groupes de personnes ou de choses en
plusieurs sous groupes avec omission de la particule o/ uév dans la premiere moitié de
la proposition, R.Kiihner/B.Gerth, Grammatik 11/2 272-273 écrivent: «Der Grund der
Weglassung von uév liegt teils darin, dass der Vorstellung des Redenden bei der ersten
Gliede nicht zugleich auch das entgegensetzte Glied vorschwebte, teils darin, dass der
Redende absichtlich auf den Gegensatz nicht vorbereiten will, teils darin, dass das erste
Glied einen zu schwachen Gegensatz bildet.*
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post-pascales du NT comme (Lc 24,22-27, 37-43; Jn 20,24-29), le doute
étant & notre avis, le compagnon fidele des apparitions. De plus, la
meilleure argumentation pour l’option préférentielle de cette lecture,
nous vient de van der Horst qui, aprés une analyse approfondie, qu’il a
étayée par les paralleles des écrits antiques, aboutit a la conclusion selon
laquelle en Mt 28,17 o/ 02 ne peut en aucun cas signifier tous les disciples,
il peut d’'un point de vue strictement grammatical, indiquer d’autres
personnes que les disciples, mais compte tenu de la non-évocation de ces
autres personnes dans le contexte, il doit signifier une partie des
disciples. Par voie de conséquence, la traduction correcte de Mt 28,17 est
«lorsqu’ils le virent, ils 1’adorérent, mais certains d’entre eux
douterent.»"'

Le deuxieme probleme qui se pose pour l'interprétation de Mt 28,17
est le sens qu’on attribue au verbe Jdivtalw. Ce verbe est également source
d’ambiguité, parce qu’il a une double signification. Il signifie d’une part
«douter, étre dans l’incertitude» et d’autre part «hésiter»>2. Bon
nombre de commentateurs de nos jours sont flattés par ce deuxieme
sens. Tel fut le cas pour J.Schmidt, qui traduit le verbe dirralw en Mt
28,17 par «hésiter a faire quelque chose»® et qui le rapporte en plus,
non pas a la résurrection de Jésus, mais & 1’ordre de mission universelle
du Ressuscité®. En clair, pour J. Schmidt, les disciples hésitaient en Mt
28,17 a traverser la frontiere de la Galilée des nations, pour s’engager
dans l’activité missionnaire universelle. Et par I’expression o/ J¢ éicracay
I’évangéliste Matthieu voulait montrer une fois de plus I'image d’un
judéo-christianisme perplexe et sceptique vis a vis des paiens®. A dire
vrai, cette interprétation nous parait trop forcée. Aussi sommes-nous en
droit de poser a J. Schmidt la question de savoir, comment les disciples, a
la vue du Ressuscité, pouvaient hésiter & accomplir une mission dont ils
ne connaissaient pas encore le contenu. Ensuite le verbe Jdisralw n’a que
deux occurrences dans le premier évangile (Mt 14,31; 28,17). Dans le
premier cas, I’Apodtre Pierre a été qualifié d’homme de peu de foi par
son maitre pour avoir douté. Peut-on vraiment dire dans ce cas que
Pierre a hésité & descendre sur les eaux? Comme 1’a si bien expliqué
U.Luz, il a regardé non seulement le vent, mais aussi Jésus et il a été
pris de doute?®®. Des lors, nous traduisons volontiers avec U.Luz le
verbe Jirralw par ,,douter. Car ce sens semble souligner a notre avis
I’ambivalence des disciples dans leur peu de foi, qui n’ayant peut-étre

Cf P.W.van der Horst, Jews 163.
Cf W.Bauer, Worterbuch 396.
e J.Schmidt, Heilsverkiindigung 81.
Cf. J.Schmidt, Heilsverkiindigung 82. Il va dans le méme sens que L.Oberlinner,
Anmerkung 388 (note 27) qui estimait que le doute des disciples ne se rapporte pas a
la résurrection de Jésus, mais c’est la réaction a la révélation de I’autorité de Jésus et la
transmlss1on de la mission aux disciples pour la proclamation.

Cf J.Schmidt, Heilsverkiindigung 81.

bct. U Luz, Matthdus IV 440.

82

209



pas pris au sérieux le message des femmes, sont partagés au sujet de la
résurrection, entre la certitude et le doute®’.

6.2 DE L’AUTORITE (v. 18b).

Dans la deuxieme séquence, Jésus se présente lui-méme a ses disciples, comme
celui a qui tout pouvoir a été donné (£003%) au ciel et sur la terre (Mt 28,18b).
Cette présentation personnelle de Jésus nous rappelle dans le contexte matthéen
cette phrase mavra wor mapedodn vmo Toi mateos wov (Mt 11,27). Par la formulation
avec le passif divin £003, Matthieu veut souligner la symbiose qui existe entre
Jésus et son pére. Car I’autorité qu’il a recue lui vient directement de Dieu®® qui la
lui donne d’une maniére totale «sur la terre comme au ciel» (Mt 6,10). Cette idée
est renforcée par le fait que déja en Mt 11,25, Jésus a apostrophé son pére comme
xugle ToU ovpavel xal THs s et ici en Mt 28,18b Jésus recoit de Dieu toute autorité
v olpav® xal émi T vis. Et c’est par 1a que Jésus lui-méme est établi comme
Seigneur de 'univers®. Ainsi cette autorité que le tentateur ne voulait lui offrir
qu’en partie, lorsqu’il lui avait promis tous les royaumes du monde (xéouov)’” et
les gloires s’il I’adorait, Jésus la regoit ici en totalité de son pére, c’est-a-dire au
ciel et sur la terre. Ensuite, le discours de Jésus sur son autorité, nous rappelle
certains passages du récit de Matthieu, tels que ceux portant sur 1’autorité de Jésus
comme maitre (Mt 7,29), sur son pouvoir de guérison (Mt 8,9), son autorité¢ pour
la rémission des péchés sur la terre (Mt 9,6.8), sur cette grande controverse entre
Jésus et les autorités juives qui s’interrogeaient sur son autorité (Mt 21,23-22,46)
et sur le don d’autorité a ses disciples sur les esprits impurs (Mt 10,1). Enfin la
présentation de Jésus, comme celui a qui est donnée toute autorité au ciel et sur la
terre, renvoie au fondement méme de cette autorité qui n’est rien d’autre que
’événement pascal’’. Car c’est par sa passion, sa mort sur la croix et sa
résurrection d’entre les morts que Jésus est réellement établi Seigneur de
I’univers, parce qu’il est assis a la droite de Dieu (Mt 26,64) d’ou il régnera
jusqu’a la fin des ages (Mt 22,44)°*. Pour tout dire, par 1’expression & olpad xai
émi THs s, appuyée par la quadruple occurrence de I’adjectif indéfini nas,
I’évangéliste Matthieu veut souligner le caractere universel de ’autorité de Jésus.

87 Ct. U. Luz, Matthius IV 440.

8 p_Bonnard, Matthieu 418, analysant ce passif écrivait: «Le passif £0o9n fait
allusion au don de Dieu qui demeure, méme apres la résurrection, la source unique et
souveraine de I’autorité.»

Sg Ct. M.Konradt, Israel 304 (note 100).

Selon U.Luz, Matthdus II 341, le cosmos chez Matthieu n’est en aucun cas
identique au couple «ciel et terre», mais il désigne le monde terrestre crée par Dieu
(Mt 25,34), d’ou le parallélisme entre 77 et xsouos en Mt 5,13-16. Le cosmos représente
I’espace de vie des hommes (Mt 4.,8; 16,26; 18,7; 26,13; 13,38). Mais comme terre, le
cosmos se lie avec le ciel, liaison qui se fonde dans la puissance dominatrice de Dieu
(Mt911,25). Voir aussi F.Wilk, Jesus 85 (note 16).

99 Cf. U.Luz, Matthédus IV 441; W.Kraus, Passion 422f; F.Wilk, Jesus 8b.

Cf. M.Konradt, Israel 305; F.Wilk, Jesus 85; U.Luz, Matthdus IV 441.
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Cette autorité s’¢tend sur toute la création, elle se veut éternelle et ne connait

aucune frontiére, comme son créateur’.

6.3 L’ORDRE DE MISSION (vv. 19-20a).

6.3.1 L’OBJET DE LA MISSION.

L’ordre de mission en Mt 28,19-20a se structure en deux volets. Le premier volet
qui décrit ’objet de la mission, est constitu¢é de quatre verbes dont trois se
regroupent autour de 1I’impératif uadyreioare (faites des disciples) qui indique
I’activité principale confiée aux onze disciples (£dexa wadyral)’. Ce qui souligne
ici une identité entre les disciples et leur mission”. Les autres verbes conjugués
au participe, qui lui sont subordonnés ne décrivent que les actions par lesquelles
cette mission sera accomplie auprés des nations’®. C’est ainsi que le participe
présent mogeudevtes qui préceéde le verbe principal, et qui est la condition pour
’accomplissement de la mission®’, nous rappelle dans un contexte immédiat le
départ (émopeudmaayv) des onze pour la Galilée (v. 16) et dans un contexte plus
large, il renvoie a ces paroles choquantes du Jésus terrestre qui envoyait ses
disciples en mission: «Ne prenez pas le chemin des paiens et n’entrez pas dans
une ville de Samaritains; allez (mogedesds) plutot vers les brebis perdues de la
maison d’Israél» (Mt 10,5-6). Ce que Jésus avait alors strictement interdit a ses
disciples de son vivant, devient une recommandation, une exigence aprés sa
résurrection et ce, sans restriction aucune, car leur mission doit atteindre toutes les
nations (Mt 28,19)*®. Quant aux deux autres participes Bamrilovres et dddonovrec
c’est par eux que la mission de devenir disciple s’accomplit. Et a ce propos, le
verbe Mddoxw nous fait penser a Dactivité didactique de Jésus™, tandis que
I’ensemble de I’instruction du Ressuscité a ses disciples d’apprendre a toutes les
nations a garder ce qu’il leur a prescrit (v. 20a)'%, renvoie avant tout & Mt 26,1 ou
les discours de Jésus ont été présentés comme un compendium: «Et il advint,
quand Jésus eut achevé tous ces discours, qu’il dit a ses disciples». Matthieu en
retransmettant ainsi ces paroles du Ressuscité avait slirement pour intention de
souligner que I’enseignement, que les onze auront a transmettre, est intimement
li¢ aux paroles de Jésus qui ont été retenues dans I’évangile'®’. C’est en fait de la
continuation et de 1’¢largissement de I’ceuvre du Jésus terrestre dont il est question
dans cette instruction. Au final, il s’agit pour les onze d’intégrer dans leur

9 pour U.Luz, Matthdus IV 442 tout le pouvoir dans 1’univers entier se trouve
entre les mains du Ressuscité. A c6té de son autorité ne compte plus aucune autre
autozité et elle ne connait aucune frontiere.

Cf. J.Gnilka, Matthdus II 508; F.Hahn, Sendungsauftrag 33; G.Scheuermann,
Gemeinde 244.

9 Cf. G. Tisera, Universalism 291.

;’f Ct. F.Wilk, Jesus 87.

08 Cf. G.Scheuermann, Gemeinde 245; F.Wilk, Jesus 87 (note 36).

Cf. W.Grundmann, Matthdus 577; U.Luz, Matthdus IV 443; J.Gnilka, Matthédus II
508&9M,Ebner, Einleitung 125.
Cf. Mt 5,2; 7,29; 9,35; 11,1; 13,54; 21,23; 22,16; 26,55.

F.Wilk, Jesus 87 (note 37) a donné une liste exhaustive de tous les textes

aux1%111els la combinaison de tygéw et de évtéAouar renvoie dans la narration matthéenne.
Cf. M.Ebner, Einleitung 131.
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communauté de vie les hommes de toutes les , et de faire d’eux ce que eux-mémes
102
sont, a savoir des disciples qui observent tous les commandements de Jésus '’

6.3.2 LES DESTINATAIRES DE LA MISSION.

Le deuxieme volet de I’ordre de mission décrit les destinataires de ladite mission
comme mavra Ta édvy. L’ambiguité de cette expression souléve cette question de
tous les temps a savoir: a travers mavra Ta vy Jésus ressuscité n’avait-il eu en
vue que les nations paiennes avec exclusion d’Israél, ou alors aurait-il pensé a
toutes les nations avec inclusion d’Israél? Autrement dit, I’expression navra 7a
¢y a-t-elle un sens exclusif ou inclusif? Cette problématique est d’une
importance inédite pour notre thématique. Car la solution qui en découlera
permettra une saisie claire de la relation entre I’envoi en mission aupres des brebis
perdues de la maison d’Israél (Mt 10,5-6), et ’ordre de mission universel de Mt
28,19. Pour mieux cerner cette problématique, un examen global et minutieux du
terme &dvos s’avere incontournable.

Dans la LXX, le mot &3¢ varie de sens suivant qu’il est utilisé au
singulier ou au pluriel. Ainsi, pendant que le pluriel &%y sert a désigner
exclusivement les nations non-juives, c’est-a-dire les pa'l'ens“’3, le
singulier &35 peut occasionnellement désigner le peuple d’Israél*. C’est
d’ailleurs sur la base de cette différence entre le singulier et le pluriel
que l’expression mavra ta el sert a désigner souvent dans la LXX les
paiens'®

Cet emploi du terme £hog dans la LXX se reflete aussi dans le NT ou le
pluriel ¢ &%, en méme temps qu’il signifie les nations, traduit
également le mot hébreux «g0Ojim» pour désigner les hommes hors
d’Israél, c’est-a-dire les paiens'®. Il en est de méme du singulier &£3vog
qui peut désigner a la fois le peuple juif (1o &vos 1@y Tovdaiwy)'”, les
peuples paiens'® et dans un sens inclusif les juifs et les paiens'”. Quant
a expression mavra ta &3y dans le reste du NT en dehors du premier
évangile, elle semble aussi tres discutée. En Lc 21,24 elle signifie

Cf F.Wilk, Jesus 88.
Cf. Ex 33,16; Dt 7,6; Tb 14,6; 1 M 13,6; J1 4,2; Za 14,2; Is 2,2; 40,17: Voir aussi
F. I/1VOIZk Eingliederung 52; M.Konradt, Israel 335.
105 Cf. Gn 12,2; 18,18; Ex 19,5-8; G. Bertram, o, ThWNT 11 362-366.
Cf. Gn 18,18; Ex 23,27; Lv 20,24.26; Dt 2,25; 28,10; Jos 4,24; 23,3; 1 Sam 8,20;
1 Chr 14,17; 18,11; 2 Chr 32,23; 33.9; Ps 9.18; 58,6.9; J1 4,2.11; Ag 2,7; Za 7,14; 14,18;
Ml 2,9; 3.12; Is 2,2; 29.7; 40,17; 52.10; 61,11; 66,18.20; Jr 3,17; 43,2; Ez 39,21.23; Dn
3,7. G.Friedrich, Struktur 180; K-C.Wong, Theologie 99. Cependant, comme il n’ y a
pas de regles sans exception, M.Konradt, Israel 335 (note 260) montre qu’on peut
aussi rencontrer dans la LXX certains emplois ou l’expression mavra ta &3y inclut
Israél. Tel est le cas dans Is 56,7: «o yag obtos wov oixos mooevyis rAqdnoeTal maow Toic
edveon/, Jr 35,11-14; Dn 3,2.7; Jdt 3,8 ol tous les peuples, Israél inclus doivent adorer
Nabuchodonosor; Est 4,11; 1M 1,42; 2,18; Ps 116,1; Is 14,12.
6 Cf. W.Bauer, Worterbuch 432; K.LSchmidt, é3vos, ThAWNT 11 367; N.Walter,
eSyafo EWNT I 925; E.Scheuermann, Gemeinde 245.
Cf. Ac 10,22; 24,2. 3.10; 26.4; 28,19; Lc 7,5; 23,2; Jn 11,48.50.51.52; 18,35; Mc
13,8(.)8]\7 Walter, é3vos, EWNT 1 925; K-C. Wong, Theologie 98.
09 Cf. Ac 8,9 (10 &%vog i Sauapeiac); Ac 13,19-30.
Cf. Ac 14,5; 21,21; 26,17; Rm 3,29; 9,24; 15,10.
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clairement les paiens. Car d’apres le contexte, I’évangéliste prévoit ici la
chute de Jérusalem et la prise en captivit¢ du peuple par les nations
paiennes. Deux autres occurrences (Mc 11,17; Lc 24,47) ont sans
équivoque un sens universel ot les juifs et les paiens sont tous ensemble
concernés'’. Quant aux autres occurrences'!!, elles sont a tout le moins
controversées, car elles peuvent avoir une connotation négative, aussi
bien que neutre.

Dans le judaisme hellenistique, Flavius Josephe et Philon d’Alexandrie
emploient aussi le terme &g Il peut désigner d’une part le peuple
juif'” et d’autre part exclusivement les nations paiennes'’. Pour ce qui
est de Flavius Josephe particulierement, il fait, & quatre reprises dans ses
ceuvres, usage de l'expression mavra ta &w™. Dans la premiere
occurrence (Ant. 7,151), évocation est faite du prophete Nathan qui vient
révéler au roi David la colere de Yahvé, parce qu’il a méprisé Yahvé qui
a fait de lui non seulement le roi d’Israél, mais aussi le seigneur de
plusieurs autres grandes nations environnantes. Dans ce contexte,
I’opposition entre Israél d’un coté et les nations de 1’autre, nous pousse
a une lecture exclusive de I’expression navra ta édvy. Dans Ant. 11,215, il
est question de Aman qui envoie le décret du roi portant sur
I’extermination des juifs & toutes les nations (eis dmavra Ta &%vm). Cette
expression semble avoir ici le sens de toutes les provinces du royaume.
Et puisque I’extermination, dont il est question, concerne uniquement le
peuple juif, on cong¢oit mal comment Israél aurait encore fait partie des
provinces qui ont recu I’édit du roi. Une fois de plus, mavra ta &g
requiert ici une signification exclusive. Dans la troisieme occurrence
(Ant. 12,269), Flavius Josephe raconte 1’histoire de Mattathias qui défie
I’officier d’Antiochus Epiphane. En effet, Mattathias refuse d’offrir le
sacrifice & Modin en affirmant haut et fort que, méme si toutes les
nations établies dans I’empire du roi lui obéissaient, soit par peur soit
par désir de lui faire plaisir, chacune désertant le culte de ses peres, et se
conformaient a ses ordonnances, lui, ses fils et ses fréeres suivraient
Ialliance de leurs peres (1 M 2,19-20). Ici rien n’exclut en fait le sens
inclusif de I’expression mavra ta évy. Car le peuple juif n’est pas exempt
de l'apostasie que veut imposer le roi. Le fait que, dans le contexte
subséquent, il est fait allusion a un juif qui s’est avancé le premier pour

% Dans le premier cas l’évangéliste Marc cite & dessein les derniers mots du
prophete Isaie pour annoncer l’extension universelle du culte messianique, car ici
méme les juifs prient aussi dans la maison de Dieu. Dans le second cas, le repentir en
vue de la rémission des péchés sera proclamé a toutes les nations, & commencer par
Jérusalem. Une telle précision montre sans doute que les juifs sont aussi concernés. Car
I’expression ggyouar ans dans ses onze occurrences du NT est toujours employée dans
un sens inclusif, comme le montre si bien K-C. Wong, Theologie 108 (note 61).

YCf. Le 12,30; Ac 14,16; 15,17; Rm 1,5; 15,11; 16,26; Ga 3.8; 2 Tm 4,17; Ap 12.5;
148i 15,4; 18,3.23.

Cf. Jos. Ant. XII.6 (érriv évoc Tovdaiwy Aeyouevov); XII. 135; Philo. Decal. 96 (1o J¢
Tovdaiwy Edvoc ouveys muéoas E€ daleimovres aler).
Cf. Jos. Ant. XVIIIL. 85 (obx amiAhaxto oé SopiBov xai To Sauapéwy é3voc); XIII. 196.
Ct. Jos. Ant. 7,151; 11,215; 12,269; CA. 1,172.
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sacrifier sur 1’autel de Modin, selon le décret du roi, confirme bien cette
interprétation. Dans son pamphlet Contre Apion, allusion est faite au
peuple juif comme participant a I’expédition guerriere de Xerxes:
KAATAQIUNTAUEVOS YaO TAVTA Ta vy TeAeuTaiov xal To quéTegoy évétae Aéywy>
(CA 1,172). 11 est clair ici que toutes les nations sont inclues'®, sinon on
ne saurait expliquer l’insertion apres mavra ta &dy de la proposition
Tedevtaioy xal To fuétegov dvétae Méywy qui signifie (2 la fin il rangea aussi
notre peuple dans ladite expédition). Voilda une preuve que Flavius
Josephe a utilisé 1’expression mavra ta 3wy dans un sens inclusif dans la
mesure ou le peuple juif se dénombre parmi les autres nations ayant
participé a la guerre.

Dans I’évangile de Matthieu, le mot éhos a quinze occurrences'®, dont
trois au singulier (Mt 21,43; 2 fois en 24,7) et douze au pluriel'”. 1l est
fort remarquable d’une part que le pluriel ra &%m, dans ces différentes
occurrences sus-mentionnées, désigne clairement les paiens'®, d’autre
part, il faut aussi souligner ce constat frappant: chaque fois que Matthieu
veut désigner de maniere exclusive le peuple juif, il emploie le terme Aaos
plutoét que le mot édos™. Cependant, notre attention sera plus focalisée
sur les quatre occurrences dans lesquelles Matthieu associe I’adjectif ag
au pluriel &%y, formant ainsi I’expression mavra ta &y (Mt 24,9.14;
25,32; 28,19). Nous allons analyser successivement chacune de ces
références pour en découvrir la densité.

En Mt 24,9, nmavra ta &3y nous rappelle d’une part Mt 10,17-18 ou
Jésus prévient les missionnaires qu’ils seront livrés e ovvédoia xai év Tais
ocwaywysis avt@y et qu’ils seront traduits devant des gouverneurs et des
rois a cause de lui, pour rendre témoignage en face d’eux et des paiens.
Le contexte ici est donc celui de la persécution des disciples a laquelle
les juifs, selon Matthieu, auraient aussi pris une part active. D’autre part
Mt 24,9 renvoie aussi a la phrase xai éoeaSz picovuevor vmo mavrwy dia To ovoud
wov de Mc 13,13. Car malgré la modification de Matthieu (mavrwy TOV
é%vav) les deux constructions sont identiques. Cette correspondance
signifie que ces deux textes paralleles vont dans la méme direction. C’est
en fait une situation générale donnée, qui concerne aussi bien les juifs
que les palens. Ainsi, partout ou les messagers de Jésus seront, ils
rencontreront la haine. Et de fait, cette lecture est appuyée ici par la

Cf K-C.Wong, Theologie 106.
Cf R.Morgenthaler, Statistik 91: Mt: 15; Mc: 6; Le: 13.
7 Cf. Mt 4,15; 6,32; 10.5.18; 12.18.21; 20.19.25; 24.9.14; 25.32; 28.19.

8 Cf. G.Scheuermann, Gemeinde 246; F.Wilk, Jesus 129; M.Konradt, Israel 335
(note 259). Différemment de ces derniers, K-C.Wong, Theologie 100-101 fait une
analyse dans laquelle il montre qu’ il y a des occurrences dans le premier évangile (Mt
6,32; 20,25; 21,4310,18; 24,7) dont l’interprétation suggere qu’il est question ici a la
fois des paiens et des juifs.

9 Cf. Mt 1,21; 2.4.6; 4.16.23; 13.15; 15.8; 21.23; 26.3.5.47; 27.1.25.64. Dans toutes
ces occurrences, le mot Aass désigne exclusivement le peuple juif. Comme exception a
cette regle, il n’ y a que la doublette du singulier dans I’expression édos ém é3vos en Mt
24,7 qui pourrait aussi avoir en vue Israél. Cf. F.Wilk, Jesus 129 (note 352).
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proposition xai éreade wigotuevor vmo mavrwy da o ovoud wov de Mt 10,22. Car
la situation décrite ici n’épargne personne. Et de plus, que les disciples
ou les communautés aient subi la persécution foudroyante des juifs est
un motif bien connu aussi bien dans le premier évangile (Mt 5,11; 10,23;
23,43) que dans 1’église primitive (Ac 4,1-3; 5,17-18; 8,1-3; 1 Th 2,14-
16). Tous ces arguments nous amenent ainsi a dire qu’en Mt 24,9
I’expression navra Ta £y a une connotation inclusive'.

En ce qui concerne l’expression navra ta &dvy en Mt 24,14, elle a fait
I’objet d’une analyse assez profonde dans le chapitre VII de notre
travail. Nous n’avons donc plus besoin d’y revenir ici.

Pour ce qui est de Mt 25,32, il faut dire que la signification de
I’expression mavra 1a &y dépend ici de la vision, mieux de la
représentation qu’on se fait de la justice chez Matthieu''. En effet si I’on
admet que chez Matthieu il n’ y a qu’un seul jugement devant le Fils de
I’homme a la fin des temps, et qu’en lui il n’ y a qu’un seul critere pour
tous les hommes, a savoir la solidarité envers le prochain, alors le sens
universel est celui qui convient le mieux a la formulation navra ra 3
dans ce contexte'”. Cependant certains commentateurs, qui s’opposent a
cette vision des choses, estiment qu’il y aurait dans 1’évangile de
Matthieu un jugement dernier pour Israél et un autre pour les paiens.
Ces derniers excluent des lors les juifs du jugement dernier qui concerne
les mavra ta é3vy en Mt 25,32'. A dire vrai, cette these peut étre refutée,
dans la mesure ou le contexte du jugement dernier en Mt 25,31-46 ne
laisse en aucun cas supposer qu’a coté de ce dernier il y aurait un
second jugement devant le Fils de I’homme. Et en plus I'expression a/
euhal s yiic en Mt 24,30 désigne plutdt toutes les races de la terre, et
rien n’indique dans le texte qu’elle exclut Israél™. Enfin une troisieme

120 . epe . . . ’ v .
Cette signification inclusive de mdvra ta &3vy en Mt 24,9 est aussi soutenue par

W.Trilling, Israel 13; H.Frankemolle, Matthdus II 397; J.Gnilka, Matthdus II 317; K-
C.Wong, Theologie 102; J.PMeier, Nations 98; C.Landmesser, Jingerberufung 16;
A.F.Segal, Voice 24; M.Konradt, Israel 336. Quant au sens exclusif de cette expression,
il est défendu par A.Sand, Matthdus 378; J.Lange, Erscheinen 291; G.Scheuermann,
Ger?ﬁinde 246; P.Fiedler, Matthdus 364; G.Garbe, Hirte 181; F.Wilk, Jesus 129.

199 Cf. M.Konradt, Israel 336.

C’est ce que voulait souligner & grands traits D.Marguerat, Jugement 506
lorsqu’il écrivait: «La conclusion s’impose: oswagdqoovrar navra Ta £y désigne ici le
rassemblement judiciaire de I’humanité entiere, tous les hommes sans exception,
croyants et incroyants. Ni Israél, ni I’Eglise ne manquent a cette convocation.» Dans ce
méme sens vont aussi G.Strecker, Weg 115; W.Trilling, Israel 13; J.P.Meier, Nations 99-
101; K-C.Wong, Theologie 104-106; C.Landmesser, Jungerberufung 17; R.H.Gundry,
Matthew 511.595; G.Tisera, Universalism 272-275; E.Bettina, Gericht 219 (note 3).

Le lieutenant de ce courant est bien G.Garbe, Hirte 163-208, selon lequel il faut
distinguer un triple jugement dans 1’évangile de Matthieu, & savoir le rassemblement
des élus comme jugement sur la communauté (Mt 24,31.40-44); le jugement sur les
paiens (Mt 25,31-46) et le jugement eschatologique sur Israél (Mt 19,28). Cette
distinction entre Mt 19,28 et Mt 25,31-46 est aussi corroborée par D.R.A.Hare/
D.J.Harrington, Disciples 365; A. wvon Dobbeler, Restitution 31. Voir aussi J.Lange,
Erscheinen 298.

124 on peut lire a ce sujet K-C Wong, Theologie 104-105, qui dans une analyse
détaillée, avance cinq arguments solides pour mettre en défaut cette these.
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interprétation semble lier ce texte & la communauté matthéenne. Les
partisans de cette option se fondent plus sur la signification du mot
adehpor en Mt 25,40 qui, dans 1’évangile de Matthieu, désigne presque
toujours des hommes qui croient en Jésus Christ et appartiennent a la
communauté. Des lors I’expression «toutes les nations» signifierait «tous
les chrétiens», et il serait question dans ce contexte de la relation entre
eux, a l'intérieur de la communauté chrétiennne des disciples'”. En
somme, concernant la scéne du jugement dernier qui constitue d’ailleurs
le point culminant du discours eschatologique, deux éléments semblent a
notre avis importants et clairs. D’une part c’est le Fils de I’homme en
personne qui est le juge souverain et universel. D’autre part, ses
fonctions s’exercent non seulement sur le peuple élu, mais aussi sur
I’humanité entiere'*.

Notre but dans cette analyse était de déblayer le terrain pour une
meilleure appréciation de 1’expression mavra ta &y en Mt 28,19, en vue
de mieux répondre & la question des rapports entre ’envoi en mission
en Mt 10,5-6 et I’ordre de mission universel en Mt 28,19. Et a ’issue de
cette investigation, nous sommes d’avis que l’expression mavra Ta £y en
Mt 28,19 a un sens inclusif, elle se rapporte & tous les groupes humains
sans discrimination aucune'”’. Plusieurs arguments plaident pour une
telle option. Le premier argument part du texte et se veut logique. En
effet, si nous ne considérons que la locution conjonctive ooy en Mt 28,19a,
nous allons découvrir que celle-ci a pour fonction d’indiquer que
I’autorité du Ressuscité est le fondement de la mission qu’il confie aux
onze'?®. Si donc la mission des disciples se fonde sur I’autorité du
Christ, qui est par nature universelle, alors cette mission est par voie de
conséquence universelle'®. Ainsi, puisque Jésus a tout pouvoir, tous les
hommes, qu’ils soient juifs ou paiens, sont conviés & mettre leur
existence sous son autorité. Le deuxieme grand argument est la
conséquence directe de l’analyse de l’expression mavra Ta &3y en Mt
24.9.14 et Mt 25,32. Dans toutes ces trois occurrences, cette expression
revét, a notre avis une connotation inclusive, c’est-a-dire Israél et les
paiens confondus'®’. Ceci signifie en clair que 1'usage de mivra 4 é3w

125 o114 . gt "
Un apercu détaillé de cette interprétation se trouve chez U. Luz, Matthdus III

521-530.
gf Ct. P.Bonnard, Matthieu 365-366; M.Ebner, Einleitung 137.

Cf. W.D.Davies/D.C.Allison, Matthew 1 33.58.559; II 167; III 368;
PJ i%“gmson/D.Lutz, Matthdusevangelium 317.

Cf. U.Luz, Matthéus IV 442, qui estimait dans le méme sens que la puissance
sur toute la création, qui avait été donnée a Jésus, est comme le signifie le petit mot ody,
le f%%dement de cet ordre de mission.

130 Cf. W.Grundmann, Matthius 577.

K.L.Schmidt, &3ves, ThAWNT II 367 1’avait constaté avant nous, lui qui montrait
que le terme &y associé a 1’adjectif navre indique sans aucun doute qu’il est question
de toutes les nations. De méme G.Hennig, Matthdus 318, analysant le réle décisif du
mot «tout» dans cette péricope, a aboutit naturellement & cette conclusion: «Wer das
Evangelium verstehen will, mufs dieses Wort meditieren. Es zeigt an, dass das
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chez Matthieu se détache de I’emploi du mot &3y tel qu’on I’a vu dans
la LXX et dans d’autres écrits du NT ou il désignait généralement les
paiens par rapport a Israél. Un tel usage inclusif de ladite expression
s’est également fait repérer au moins dans une occurrence chez Flavius
Josephe. C’est pourquoi nous avons choisi d’appliquer également ce sens
inclusif de mdvra 14 &% a I’occurrence rédactionnelle de Mt 28,1931,

Forts de cette prise de position, nous pouvons maintenant examiner le
rapport qui existe entre les deux ordres de mission Mt 10,5-6 et Mt
28,19. Pour ce faire, nous commenc¢ons par un bref rappel sur les
contenus de ces deux ordres de mission. En Mt 10,5-6 le Jésus terrestre
interdit strictement & ses disciples de prendre le chemin des paiens et
d’entrer dans une ville de Samaritains et il leur ordonne d’aller
uniquement vers les brebis perdues de la maison d’Israél. Le contenu de
cette mission que décrit Mt 10,7-8 consiste dans la proclamation de la
proximité du regne des cieux, dans I’activité thérapeutique et la pratique
des exorcismes (guérir les malades, ressusciter les morts, purifier les
lépreux et chasser les démons). Toute cette activité des disciples aupres
d’Israél a pour seul objectif de conduire ce peuple a Jésus, son pasteur
messianique 152,

En Mt 28,19 on assiste & un renversement de situation. Les disciples
ne doivent plus aller seulement aupres d’Israél, mais aussi aupres de
toutes les nations. Le contenu de cette mission consiste en deux choses:
baptiser les hommes et leur apprendre & garder tout ce que Jésus a
enseigné. Le but de cette activité des disciples aupres de toutes les
nations est d’intégrer tous les hommes dans la communauté des
disciples de Jésus'*’. Mais jusque 13, la tension entre Mt 10,5-6 et Mt
28,19 n’est pas encore résolue. Car il s’agit ici de répondre a la question

Evangelium am Ende niemand ausschliefst von der Verheifsung und dem Gebot des
Heilandsrufs Jesu, sondern alle einschliefst und einladt.»

Pour cette signification inclusive de ndvra ra &3y ont aussi opté W.Trilling,
Israel 14; GBornkamm, Enderwartung 21; H.Frankemdblle, Jahwebund 121;
H.Frankemoole, Matthdaus II 547; J.Gnilka, Matthdus II 508-509; W.Grundmann,
Matthdaus 577, J.P.Meier, Nations 94-102;  E.Schweizer,  Matthdus  311;
W.D.Davies/D.C.Allison, Matthew III 684; D. A. Hagner, Matthew II 887; R. H.
Gundry, Matthew 595; K-C. Wong, Theologie 98-108; OMichel, Abschlufi 130;
G.Tisera, Universalism 304-306; R.E.Menninger, Israel 43-45; A.Lindermann, Israel
189; P.Stuhlmacher, Bedeutung 117; C.Landmesser, Jingerberufung 15-17; D.Dormeyer,
Rollen 123. D’autres commentateurs par contre, s’appuyant sur l’emploi de &%y dans
la LXX et surtout sur I’opposition explicite entre Israél et les paiens en Mt 10,5-6 et Mt
15,24 ont interprété I’expresion mavra Ta vy dans un sens exlusif. Tel fut le cas pour
G.Garbe, Hirte 181 qui soutenait que I’opposition entre Israél et les paiens en Mt 10,5-6
et Mt 15,24 pese tellement lourdement, qu’lsraél ne saurait en aucun cas étre inclus
dans D’expression mdvra 7a &y, Voir aussi S.Brown, Community 193-221; J.Lange,
Erscheinen 287.291; R.Walker, Heilsgeschichte 111-113; P.Fiedler, Matthdus 430;
G.Scheuermann, Gemeinde 245-246; U.Luz, Antijudaismus 315; H.Giesen, Sendung
130; F.Wilk, Jesus 129; F.Wilk, Eingliederung 52-53; A. Von Dobbeler, Restitution 31-
32;15’2. Wick, Mission 82.

Cf. F.Wilk, Jesus 128.

133 Cf. F.Wilk, Jesus 129.
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de savoir, si, compte tenu des différences dans les contenus et les
objectifs entre ces deux ordres de mission, le premier est purement et
simplement supprimé, complété ou élargi par le second. A la question
ainsi posée, divergent les opinions. Certains commentateurs s’appuyant
sur le soi-disant rejet total de Jésus par Israél.estiment que, par ce nouvel
ordre de mission aupres des paiens, la mission aupres d’Israél est
définitivement supprimée'®®. D’autres qui interpretent 1’expression mivra
ta &dvn en Mt 28,19 comme ,,toutes les nations paiennes®, excluant ainsi
Israél, trouvent que Mt 28,19 vient plutt compléter Mt 10,5-6'%. En ce
qui nous concerne, nous avons opté pour un sens inclusif de mavra Ta
&dvy. Voila pourquoi nous parlerons plutét de I'extension de I’ordre de
mission du Jésus terrestre (Mt 10,5-6) par l'ordre de mission du
Ressuscité (Mt 28,19)'*°. Car nous sommes convaincus que Jésus n’a pas
supprimé ni révoqué la mission a Israél. Mais par cette nouvelle mission
en Mt 28,19, il a plutdt levé I’interdiction d’aller chez les paiens et les
Samaritains qu’il avait donnée auparavant, et supprimé ainsi la
restriction de la mission en Israél'”. C’est dire que Jésus n’a en aucun
cas abandonné les juifs. Ainsi, méme dans cet envoi en mission
universelle, il pense toujours & 1’ceuvre de restitution du peuple d’Israél
qu’il a entamée au début de son ministere public. C’est alors ici que la
complémentarité de Mt 10,5-6 et Mt 28,19 développée par A. wvon
Dobbeler trouve toute son actuahte138

6.4 LA PROMESSE DE L’EMMANUEL (v. 20b).

Enfin la promesse de Jésus a ses disciples (éyw wed’vu@y eqwr) au v.20b nous
rappelle d’une part cette autre promesse de Jésus en Mt 18,20: «La ou deux ou
trois sont réunis en mon nom, je suis la au milieu d’eux.»; d’autre part elle nous
rappelle surtout la promesse de ’Emmanuel en Mt 1,21. Car ici a I’annonciation,
Jésus a été nommé «Emmanuel», ce qui signifie «Dieu avec nous» et cette
promesse se concrétise maintenant dans la personne de Jésus en Mt 28,20b. Voila
qui est clair: Matthieu a commencé son évangile par la promesse d’assistance de
Jésus a tous les hommes, et le termine par la méme promesse'”’. L’objectif pour

134 . Lo . . . . .
U.Luz, Jesusgeschichte 157 écrit explicitement et sans compromis: ,,Die Zeit der

Israelmission ist fiir das Matthdusevangelium nun definitiv vorbei; U.Luz,
Antijudaismus 316 ,,Die mt Gemeinde wendet sich an der Stelle Israels den Heiden
zu‘; 3éLﬂmge Erscheinen 177.

Cf F.Wilk, Jesus 129; A.].Levine, Dimensions 196; P.Fiedler, Matthédus 430.

Cf. H.Frankemdille, Jahwebund 121;H.Fankemdolle, Matthdus II 546,
G.Strecker Weg 33. 117 (note 6); J.Gnilka, Matthéus I 362; A.Sand, Matthéus 596; C.S
Keeréer Matthew 719.

138 Cf. M. Konradt, Israel 340 (note 286).

Dans son option pour la complémentarité des deux ordres de mission en Mt 10
et Mt 28, A. von Dobbeler, Restitution 41, montre que, du point de vue d’Israél, il est
question de la restitution de ce peuple et du point de vue du monde paien, il est
question de sa conversion au Dieu vivant.

J.Radermakers, Matthieu II 362, I’exprimait en ces termes: «La fin de I’évangile
répond au commencement; nous avons la une gigantesque inclusion déployant la
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Matthieu étant de montrer que cette promesse de ’Emmanuel est liée a une
pratique de la mission au-dela des fronti¢res d’Israél. C’est donc enfin de compte
a 'universalisme que nous sommes conviés dans cette finale de 1’évangile de
Matthieu.

7 CONCLUSION.

En somme, I’analyse de Mt 28,16-20 nous a permis de découvrir que la
dimension universelle de la mission et du salut est clairement et sans
ambiguité prononcée dans cette péricope. Ici Matthieu a voulu au plus
fort des arguments démontrer que Jésus le Ressuscité, & qui tout pouvoir
a été donné au ciel et sur la terre, est Fils de Dieu et Emmanuel non
seulement pour Israél, le peuple élu, mais aussi pour tous les peuples et
les hommes de tous les temps. Par voie de conséquence, sa mission et
son salut ne connaitraient aucune frontiere'’’. Cependant, il faut le
souligner, cet universalisme qui se déploie ici, & la fin du premier
évangile, n’est pas une improvisation, mais un aboutissement normal
d’une démarche. Car I’évangéliste Matthieu a préparé de facon littéraire
et méthodique ce retournement dans I’ensemble de sa narration. Ainsi
Matthieu en déclinant 1’identité de Jésus comme vios ABpaau dans le tout
premier verset de son évangile (Mt 1,1), voulait déja mettre ’accent sur
I'universalité du salut qu’apporte Jésus'!. Cette vision des choses est
renforcée ensuite par l'inclusion par Matthieu des quatre femmes non-
juives dans ’arbre généalogique de Jésus (Mt 1,3-6). Car ceci est une
preuve palpable que Juifs et paiens sont tous concernés par la naissance
du roi de l'univers. La dimension universelle du salut est aussi
soulignée dans la narration matthéenne, par le récit de la visite des
mages paiens au roi des juifs. En effet, ayant apercu «son étoile»,
discours qui indique la dimension universelle de 1’autorité du nouveau
roi'™ et préfigure ainsi Mt 28,18b o1 le Ressuscité se présente a ses
disciples comme celui & qui a été donné tout pouvoir au ciel et sur la
terre, les mages s’ébranlent de 1’Orient pour venir rendre hommage au
nouveau roi des juifs. Cette venue des mages est a coup sUr une
indication que l’espérance du salut des non-juifs repose aussi sur le roi

dimension universelle de la personne de Jésus sur la totalité de I’histoire humaine, tout
en marquant son enracinement charnel dans le temps et ’espace.»

Cf. B.Schubert, ,,Geht, Tauft, Lehrt“ 110. Selon cet auteur, Jésus, comme Fils de
Dieu, vint pour Israél et pour les palens. Ainsi & sa naissance arriverent les mages
d’orient et & la fin de son chemin sur la terre, il appelle toutes les nations. Personne
n’est pour cela d’avance exclu. Les disciples ne doivent donc ériger aucune barriere,
mais ils doivent seulement aller, car Jésus le Ressuscité est avec eux partout et dans
tous les temps.

Une interprétation analogue a été développée par P.Gaechter, Matthdus 35;
J.Gnilka, Matthdus 1 7; R.H.Gundry, Matthew 9; H.Stegemann, Uria 267; R.E.Brown,
Birth 67; G.Tisera, Universalism 32-39; R.Oberforcher, Wurzel 21; K.H.Ostmeyer,
Stammbaum 186; M.Eloff, Exile 81; K.Backhaus, Himmelsherrschaft 89; M.Konradt,
IsrzﬁlQQST

Cf. H.Frankemdlle, Matthdus I 167; M.Kiichler, Stern 186.
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des juifs'*’. La fuite de I’enfant Jésus dans I’Egypte paienne (Mt 2,13-
15) et surtout son établissement dans la Galilée des nations (Mt 4,15)
préfigurent aussi la participation des paiens au salut apporté par Jésus-
Christ. Par ailleurs, cette dimension universelle du salut est aussi
anticipée par les récits de la guérison du serviteur du centurion de
Capharnaiim (Mt 8,5-13) et celle de la fille de la femme cananéenne (Mt
15,21-28). Ces deux récits rapportent comment Jésus dans le cadre de
son activité procure la guérison de maniere extraordinaire aux non-juifs
et constituent par le fait méme un signal éloquent de I’ouverture pronée
par Jésus vis a vis du monde paien. Enfin 1’ecclésiologie de Mt 5,13-16
dans laquelle Jésus présente les disciples comme «sel de la terre» et
«lumiere du monde», la parabole de I’ivraie et du bon grain dans
laquelle le champ s’identifie au monde (Mt 13,38), la sceéne du jugement
dernier ou toutes les nations viendront se rassembler devant le juge
universel (Mt 25,32), le témoignage de la femme de Pilate, une paienne
qui voit en Jésus un innocent (Mt 27,19), sont autant d’indices qui sous-
tendent la perspective universaliste de 1’évangile de Mathhieu'**. Des
lors, l’ordre de mission universelle en Mt 28,16-20 constitue la
réalisation et I’apogée du theme de l'universalisme dont nous avons
apercu les signaux tout au long de I’évangile. Mt 28,16-20 est en
définitive «un changement d’orientation»'*>. Et par un tel
retournement, Israél entendra la prédication de 1’Evangile non plus
comme peuple élu, mais comme un peuple parmi tant d’autres. Car Juifs
et paiens sont appelés & participer au salut apporté par le Christ, pourvu
qu’ils produisent les uns comme les autres de bons fruits (Mt 21,43).

1o CF. M.Konradt, Israel 293,

U.Luz, Judéo-chrétien 87, I’avait compris, qui, parlant de tous ces signaux,
écrivait: «Cette énumération montre en tout cas que Matthieu considere la mission
aupres des paiens comme un theme dominant de 1'Evangile, et qu’il prépare sur le
plan littéraire le retournement de 28,19. Par ce retournement, Jésus n’entre pas en
contradiction avec le plan de salut de Dieu annoncé dans I’Ecriture, méme si un tel

retournement signifie un véritable changement dans le dessein divin».
U.Luz, Judéo-chrétien 86.
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CHAPITRE X: RESULTATS D’UNE RECHERCHE.

Dans la présente recherche, nous nous sommes fixé pour objectif de
justifier la cohabitation entre un salut et une mission réservés
exclusivement au peuple d’Israél d’un coté, et de I'autre 1’ouverture au
monde paien sensible dans 1’évangile de Matthieu. Autrement dit, la
problématique de cette investigation tournait autour de la question de
savoir si le Jésus matthéen dans son ceuvre de sanctification avait aussi
en vue les paiens ou alors s’il les avait oubliés carrément. Au terme
d’un examen minutieux de cette thématique a partir de I'analyse des
péricopes choisies dans la narration matthéenne, nous aboutissons aux
résultats ci-apres.

1. LES PAIENS SE TROUVAIENT DEPUIS LE COMMENCEMENT
DANS L’HORIZON DE L’ACTIVITE DE JESUS.

Dans la conception narrative de I’histoire de Jésus chez Matthieu, Jésus avait,
depuis le commencement en vue les paiens'. Et de fait, dans la généalogie, Jésus
est identifi¢ comme «fils d’Abraham» (Mt 1,1). L’évocation d’Abraham ici
souligne donc dés le début une perspective universelle de 1’évangile de Matthieu
et montre par conséquent que les nations paiennes sont également concernées par
le salut apporté par Jésus Christ’. En effet, par la conclusion d’une nouvelle
alliance avec Abraham, Dieu a promis a ce dernier de faire de lui le pére d’une
multitude de nations (Gn 17,4-6) et qu’en lui toutes les tribus, toutes les nations de
la terre seront bénies (Gn 12,1-3; 18,18; 22,18; 26,4). Cette double promesse a
Abraham vient ainsi renforcer 1’horizon universaliste de 1’histoire du salut, car
dans la bénédiction d’Abraham sont déja inclus les paiens’. En plus, d’aprés la
tradition juive, Abraham était un Araméen itinérant (Gn 11,31; 12,1-9). Et comme
pere de la tribu, il était non seulement 1’Israélite idéal®, mais aussi et surtout le
pére des prosélytes et le premier converti’. Dés lors, par le nom d’Abraham est
liée la promesse de bénédiction de Dieu a chaque génération (7o évog) de la terre.
L’orientation universaliste du premier évangile par 1’évocation d’Abraham en Mt
1,1 se trouve confirmée par d’autres allusions & Abraham dans la narration
matthéenne (Mt 3,9; 8,11-12)°. Ainsi des affirmations telles que «Dieu peut, des
pierres que voici, faire surgir des enfants a Abraham» (Mt 3,9) ou alors
«Beaucoup viendront du levant et du couchant prendre place au festin avec
Abraham, Isaac et Jacob dans le Royaume des cieux» (Mt 8,11), sont de nature a

' U.Schnelle, Einleitung 273; Theologie 403, I’avait compris, lui qui I'exprimait si
bien dans ce petit mot: “Bereits im Prolog erscheint Jesu Weg auch als der Weg Gottes
zu den Volkern”.

2 Cf. H.Frankemolle, Tora 103; J.D.Kingsbury, Son 598; R.Deines, Gerechtigkeit 449;
F. Vé’ilk, Jesus 84; M.Konradt, Israel 25; U.Schnelle, Theologie 403; Einleitung 273.

Cf. U.Heckel, Segen 112-159.350; P.Pokornyj/U.Heckel, Einleitung 224.440; G.
Tisera, Universalism 318.

Cf E.Krentz, Prologue 414.

Cf Jub 11,16-12,21; ApkAbr 1-8; Philo, Virt 211-219; Bill. 111 211.

6 cf. J.Gnilka, Matthdus I 7; F.Wilk, Jesus 84.
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montrer que par la mission aupres des paiens, Dieu fait naitre de nouveaux enfants
a Abraham, c’est-a-dire que les personnes issues des nations paiennes seront
associées a I’histoire du salut commencée avec le pére des prosélytes’.

Dans le méme ordre d’idée, l'inclusion des quatre femmes Tamar,
Rahab, Ruth et la femme d’Urie (Mt 1,3a.5a.b.6b) dans la généalogie de
Jésus s’inscrit également dans le cadre de l’intégration des nations
paiennes dans la communauté du peuple de Dieu®, dans la mesure ot
ces quatre femmes étaient considérées dans la tradition juive comme des
non-juives’ et dans ce sens aussi comme des prosélytes'’. L’inclusion de
ces quatre femmes signifie que le ministere de Jésus embrassera d’une
maniere ou d’une autre les paiens. Des lors, ces quatre femmes paiennes
au début de I’évangile de Matthieu correspondent, ce nous semble, a
«mgyra ta ¢qvp» de la fin de 1’évangile (Mt 28,19). Le méme souci du
salut pour les paiens, dés le début du récit matthéen, est souligné a
grands traits par la péricope des mages (Mt 2,1-12) dont 1’objectif
principal est de montrer clairement que l’espérance de salut des paiens
peut se reposer absolument sur le roi des juifs (Mt 2,2). En effet, la
venue des mages a Jérusalem constitue la toute premiere réponse
positive par rapport a la naissance de Jésus. Et par leur attitude positive,
les mages paiens anticipent la participation des nations paiennes au salut
apporté par Jésus-Christ. Le récit de la fuite en Egypte (Mt 2,13-15) et le
retour d’Egypte (Mt 2,19-22), tout comme la citation d’accomplissement
de Mt 4,15 qui fait de la Galilée, la Galilée des nations, ainsi que le
sommaire qui résume l’activité didactique et thérapeutique de Jésus (Mt
4,23-25) dans lequel Matthieu fait venir les premiers nécessiteux de la
région paienne de Syrie (Mt 4,24) sont aussi autant d’événements qui
préfigurent 1’universalisme de la mission et du salut. Tous ces indices
viennent donc renforcer notre conviction selon laquelle, dans la stratégie
narrative de Matthieu, ce n’est pas seulement apres le refus de Jésus par
Israél, mais déja des le début de I’histoire de Jésus, que I’action
salvifique de Dieu concerne aussi les paiens''. Cette these est étroitement
liée & une seconde qui lui est apparentée.

2. LES PAIENS SONT DES FIGURES PARADIGMATIQUES DANS
L’EVANGILE DE MATTHIEU

En effet, comme nous venons de le voir dans le récit matthéen de 1’histoire de
Jésus, non seulement les paiens se trouvaient a 1’origine dans le champ d’activité

7 Cf. U.Luz, Matthdus 1 206; W:D:Davies/D:C:Allison, Matthew 1 293.309;

D.AS.Hagner, Matthew I 50; G.Tisera, Universalism 33; M.Konradt, Israel 287.
Cf. H.Stegemann, Uria 266; D.C.Sim, Gospel 22; F.Wilk, Jesus 84; H.Merklein,

]es%sgeschichte 34; U.Schnelle, Einleitung 273; Theologie 403.
oCf. M.Konradt, Tsrael 289 (note 18); P.Pokorny/U.Heckel, Einleitung 440.

O Ct. M.Konradt, Israel 291 (note 26); H. Stegemann, Uria 246-276.

H.Merklein, Jesusgeschichte 35, est également de cet avis lorsqu’il écrit: «Die
Ausweitung des Heils zu den Heiden, die am Ende des Matthdusevangelium klar
ausgesprochen wird, ist schon im Ursprung Jesu grundgelegt».

1
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de Jésus, mais aussi et surtout ces derniers ont fait preuve d’un comportement
exemplaire tout au long de I’évangile. Par 1a ils ont aidé Matthieu a articuler le
retournement vers toutes les nations qui va s’effectuer a la fin du premier
¢évangile. Autant dire que dans la narration matthéenne, les paiens ont mérité,
étape par étape, I’attention de Jésus. C’est ainsi qu’a la naissance de Jésus, avons
nous dit, les mages paiens, guidés par une étoile, s’é¢branlent de 1’Orient pour
Bethlehem dans le but de venir adorer I’enfant(Mt 2,1-12). Cette attitude positive
va contraster avec ’hostilité qui nait du co6té juif, représenté ici par Hérode, les
grands prétres, les scribes, ainsi que tout Jérusalem. En se prosternant (mgogsuvéw)
devant Jésus (Mt 2,2.11), ils démontrent que Jésus est celui qui apporte
I’accomplissement de toute la sagesse et I’enseignement éthique pour ’univers
tout entier'>. Les mages paiens sont donc les tous premiers a accomplir cette
forme adéquate choisie par Matthieu qu’est la proskunése, pour montrer aux juifs
comment s’y prendre pour approcher Jésus (Mt 8,2; 9,18; 14,33; 15,25; 20,20)13.
C’est donc ici 1’occasion pour nous de souligner que I’hommage que les onze
disciples vont rendre au Ressuscité (mpooxuviw) a la fin de 1’évangile (Mt 28,17),
ils le doivent naturellement aux mages paiens venus de 1’Orient.

Dans un sens analogue, il est remarquable que la foi qu’a tant cherchée
Jésus en Israél pendant son ministere public, il va la retrouver, d’apres
la narration matthéenne, justement chez les non-juifs, mieux les pa'l'ensu*.
C’est ce qui ressort du récit de la guérison du serviteur du centurion de
I’armée romaine (Mt 8,5-13) ou le Jésus matthéen va tomber dans
I’admiration devant I’extraordinaire foi du centurion et affirmera: «Chez
personne je n’ai trouvé une telle foi en Israél» (Mt 8,10) et du récit de la
guérison de la fille de la femme cananéenne (Mt 15,21-28) dans lequel
Jésus va louer la grande foi de cette paienne: «@ yivai, ueyakn oov 5 mioTig»
(Mt 15,28). C’est grice a l’extraordinaire foi de ces deux personnages
qui ont reconnu la signification universelle de Jésus, fils d’Abraham et
fils de David, que ce dernier a, de facon extraordinaire aussi, accompli le
miracle. Ces deux figures du monde paien deviennent ainsi les premiers
modeles de la foi, en ce sens qu’elles ont accepté le privilege d’Israél
dans I’histoire du salut (Mt 8,10; 15,26) et en méme temps elles ont cru
a l'universalit¢ du salut apporté par Jésus-Christ. Le centurion de
I’armée romaine, ainsi que la femme cananéenne, ont prouvé par leur
comportement que tous les hommes, qu’ils soient des enfants
d’Abraham ou qu’ils soient issus des nations paiennes, participeront au
festin eschatologique, si et seulement si, ils croient au Christ Jésus. La foi
étant 'unique chemin qui donne acces au salut.

Dans le récit matthéen de la comparution de Jésus devant Pilate, la
réaction du monde paien, représenté ici par Pilate et sa femme, est
relativement plus sympathique que celle des juifs. La femme de Pilate
par un songe qu’elle a eu et dont elle a beaucoup souffert, reconnait en
Jésus le «juste» (Mt 27,19). Pilate, pour sa part, tente par tous les

1; Cf. P.Pokorny/U.Heckel, Einleitung 450.
A Cf. J.M.Niitzel, EWNT III 420.
' Ct. F.Wilk, Jesus 289.
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moyens de libérer Jésus, de le sauver de la mort. Car d’entrée de jeu, il
constate que c’est par jalousie (¢Jovos) que les juifs ont accusé Jésus (Mt
27,18). C’est lui qui prend linitiative de proposer aux juifs 1’amnistie
pascale (Mt 27,17) dans 1’optique de sauver Jésus'”. Pilate désigne Jésus
comme «Christ» (Mt 27,17.22) non pas au sens d’un nom propre, mais
au sens d’une affirmation christologique, et son discours requiert des
lors ici le caractere d’une confession de foi'®. C’est seulement apres avoir
réalisé que ses tentatives de sauver Jésus étaient vaines, que Pilate va le
livrer & contre cceur pour qu’il soit crucifié (Mt 27,26). Et il le fait apres
s’étre auparavant lavé les mains devant la foule en affirmant: «Je ne suis
pas responsable de ce sang innocent; & vous de voirl» (Mt 27,24).
L’intention de Matthieu dans ce geste, avons nous dit, semble donc étre
de disculper le gouverneur romain Pilate, et de mettre en exergue la
responsabilité du peuple juif et de ses autorités dans la mort de Jésus'’.
De ce qui précede, le contraste entre les v. 24 et 25 est une preuve. Il y
a d’une part comme une dramatique conviction de la non-culpabilité de
Pilate (v. 24) et d’autre part I’endossement de la responsabilité de la
mort de Jésus par les juifs. Autant dire que, tandis que le gouverneur
paien et sa femme ont reconnu l’innocence de Jésus, et se sont abstenus
de se souiller du sang d’un juste, les foules juives et leurs dirigeants ont
rejeté leur Messie, s’alignant par le fait méme dans la tradition de ceux
qui tuent les prophetes.

Par ailleurs la réaction du centurion et des soldats qui, avec lui,
gardaient Jésus dans la scene de la crucifixion de ce dernier (Mt 27,45-
56), est aussi éloquente et mérite qu’on s’y attarde. En effet, ce
centurion est désigné par le méme terme (éxativraggos) que le centurion
de Capharnaitim en Mt 8,5-13 et représente comme ce dernier la force
d’occupation romaine'®. C’est en fait ce centurion qui, avec ses soldats
subalternes, surveille la crucifixion de Jésus. Au vu des phénomenes
cosmiques liés a la mort de Jésus, que sont la déchirure symbolique du
voile du sanctuaire qui masquait ’entrée du Saint des Saints, et le
séisme qui fend les rochers et ouvre les tombeaux (vv. 51-53), le
centenier et ses compagnons (en Mc 15,39, il n’est question que du seul
centurion) sont saisis d’une grande frayeur et affirment comme en
choeur: «aAySag Jeol vios v obrog» (Mt 27,54). Cette exclamation, qui se
trouve étre la premiere réaction officielle sur la mort de Jésus, nous vient
ainsi des paiens'” et peut étre comprise comme une confession de foi

'9°Ct. A.Sand. Matthéus 551.
16 Ct. A.Sand. Matthéus 552.
i; Cf. P.Bonnard, Matthieu 389; H.Merklein, Jesusgeschichte 215.
Cf. U.Poplutz, Welt 95.
Ceci signifie, comme le montre si bien J.Gnilka, Matthdus II 478, que la mort de
Jésus concerne toutes les nations de la terre dont le centurion et ses compagnons sont
justement les représentants, en ceci qu’ils ont reconnu Jésus le crucifié comme fils de
Dieu.
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anticipée de ces paiens®’. La confession de foi du centurion et des autres
soldats apparait clairement ici comme I’antithése positive aux railleries
du peuple juif et de ses autorités, qui sont allés au bout de 'incroyance,
en se distanciant du roi d’Israél et de sa prétention a étre le fils de Dieu
(Mt 27,40- -43)?!. Dans la narration matthéenne, il y a ici comme une
inclusion entre Mt 3,13-4,11 et Mt 27,39-54 ou la confession de Fils de
Dieu des soldats paiens correspond & la voix de Dieu lui-méme en Mt
3,17. Il n y a donc plus de doute qu’il existe un contraste évident entre
les juifs moqueurs et les soldats paiens croyants. Ainsi, pendant que les
premiers exigent de Jésus qu’il descende de la croix pour qu’on puisse
croire en lui, s’il était le fils de Dieu (v. 40), les seconds, en voyant les
événements (ra ywiueva) affirment avec grande solennité que Jésus était
vraiment le fils de Dieu (v. 54). Ces soldats sont d’autant plus
convaincus dans leur confession de foi qu’ils emploient le démonstratif
oitos qui souligne que, méme dans la mort sur la croix, Jésus est
demeuré le vrai fils de Dieu. C’est justement pour cette raison que
Matthieu place ces palens dans la méme communauté que les disciples
qui, en Mt 14,33, avec les mémes paroles, ont confessé Jésus comme fils
de Dieu. Et de fait une comparaison par analogie entre les disciples en
Mt 14,33 et le centurion et ses compagnons en Mt 27,54 montre que,
dans les deux cas, il se produit un miracle de la nature comme par
exemple la marche de Jésus sur la mer, la tempéte apaisée d’un coté, et
le déchirement du rideau du sanctuaire et le tremblement de terre de
'autre. Dans les deux cas, les acteurs de la scéne sont saisis d’une
grande frayeur. Enfin, les deux scenes sont suivies de la confession de
foi que Jésus est le fils de Dieu. Autant dire qu’apres la mort de Jésus, le
centurion romain et les autres soldats se comportent comme 1’ont fait les
disciples avant la mort de Jésus. Matthieu semble en plus comparer ces
soldats a ces gens qui se sont tournés vers le Dieu d’Israél et ont mis en
Jésus leur espoir®*. Que les soldats paiens reprennent la confession de foi
des disciples (Mt 14,33; 16,16) va justement dans la ligne de
I’universalisme matthéen. Car ici s’exprime ce qui fait le fil conducteur
de la narration matthéenne, et que le Ressuscité lui-méme ordonnera a
ses disciples & la fin de I’évangile, a savoir que la Bonne Nouvelle du

0 Cf. A.Sand, Matthdus 566; D.P.Senior, Passion 327; P.Bonnard, Matthieu 407,
J.Gnilka, Matthdus II 478; P.Fiedler, Matthdus 420; U.Luz, Matthdus IV 369, qui
montre que la réaction du centenier et des autres soldats est réellement une confession
de foi, dans la mesure ou «Fils de Dieu» est dans l’évangile de Matthieu le plus
important titre christologique. Car Jésus est révélé comme «fils de Dieu» par Dieu lui-
méme (Mt 2,15; 3,17; 11,27; 16,17; 17,5) et reconnu comme tel par les disciples (Mt
14,33; 16,16). Par contre H.Frankemolle, Matthdus II 508 et F.Wilk, Jesus 143, ne
veulent en aucun cas voir dans la réaction des soldats une quelconque confession de
foi, 2mals parlent plutdt d’une expression & une idée de I’action de Dieu.

) Cf. A.Sand, Matthdus 566; J.Gnilka, Matthaus II 478; U.Luz, Matthdus IV 369.

Cf. P.Fiedler, Matthdus 420; J.Gnilka, Matthdus II 478, pour qui la confession de
foi du centurion et de ses compagnons peut se résumer en ces termes: 1’église issue des
nations paiennes reconnait dans la croix et la résurrection le fondement de notre salut.
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salut doit parvenir & toutes les nations et la mort et la résurrection de
Jésus concernent tous les peuples de la terre®,

En résumé, il est a retenir de la narration matthéenne que Jésus,
pendant son ministere public, a eu des contacts ambivalents avec les
paiens. En effet, si d’une part il va connaitre le rejet au pays des
Gadaréniens (Mt 8,28-34), il annoncera que les grands prétres et les
scribes le condamneront a mort et le livreront aux paiens pour qu’il soit
bafoué, flagellé et mis en croix (Mt 20,18-19). En fait, ceci va se réaliser
lors de sa passion. Car sous l’instigation des autorités juives, il sera
condamné a mort par Pilate le gouverneur romain, bien que ce dernier
elit su pertinemment que 1’accusation portée contre lui était fausse (Mt
27,11-26). 11 sera conduit par les soldats du gouverneur aux portes de la
ville ol il sera crucifié comme «roi des juifs» (Mt 27,31-38). Cependant
a coté de cette nuance négative, il faut souligner que les mages paiens
venus de I’Orient (Mt 2,1-12) et le centurion et ses soldats au pieds de la
croix (Mt 2727-54) vont reconnaitre, a partir des phénomenes
cosmiques, la dignité de Jésus. Il en va de méme pour le centurion de
capharnaim (Mt 8,5-13) et la femme cananéenne (Mt 15,21-28) qui,
pour avoir reconnu en Jésus non seulement le Messie d’Israél, mais aussi
le sauveur universel, connaitront la bienveillance de Jésus qui va non
seulement guérir leurs enfants, mais aussi fera 1’éloge de leur foi. Ce qui
est remarquable dans ces différents récits, c’est que tous ces paiens, aussi
bien ceux qui le rejettent que ceux qui implorent son aide, ou
reconnaissent sa dignité, voient en Jésus I’envoyé de Dieu pour Israél.
Des lors ils sont convaincus que Jésus sera porteur de salut pour eux, si
et seulement si, il accomplit sa mission pour Israél**. C’est par la que
nous pouvons donc voir en ces paiens, des figures paradigmatiques dans
le premier évangile. Néanmoins, au-dela de ce comportement élogieux
des paiens dans l’évangile de Matthieu qui a motivé 1’'universalisme
matthéen, il faudrait découvrir le fondement méme de cet universalisme.

3. L'UNIVERSALISME MATTHEEN A UN FONDEMENT
THEOLOGIQUE

Si nous considérons Mt 28,16-20 comme la clé théologique et herméneutique pour
une bonne intelligence du premier évangile®, nous pouvons sans aucun doute
aboutir a la conclusion selon laquelle Dieu est a la base de 1’universalisme dans
I’évangile de Matthieu. Pour mieux élucider cette thése, nous allons appeler
«petite mission» 1’ordre de mission de Jésus aux douze d’aller vers les brebis
perdues de la maison d’Israél (Mt 10,5-6) et «grande mission» I’ordre de mission
universelle donné par le Ressuscité a la fin de 1’évangile (Mt 28,16-20) et nous
allons par la suite procéder a une comparaison des deux structures des actants
issues de ces deux ordres de mission.

Zi Cf. J.Gnilka, Matthéus II 478; U.Luz, Matthdus IV 369; Randfiguren 55.
o5 Ct. F.Wilk, Jesus 281.
Cf. U.Schnelle, Einleitung 272 (note 321).
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PETITE MISSION.
Jésus.

Aller 1 Proclamer le royaume des cieux.

Adjuvants » LesgDouze « Opposants.
Villes et villages Villes et villages
hospitaliers inhospitaliers.

A 4
Destinataires.

Brebis perdues de la maison d’Israél.
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GRANDE MISSION.

ébovain
Dieu » Jésus
v olpav® xal éml THS V.

Ordre de mission
(Aller, Enseigner, Baptiser)

v

Adjuvant » Héros de la missio—— Opposants.
Jésus Les Onze La commu-
nauté mat-
théenne.

Destinatail‘r'es.

Iavra Ta 3.
Ces deux schémas montrent en effet que dans la petite mission, c’est le Jésus
terrestre lui-méme qui envoie les douze a une mission limitée dans 1’espace et
vers des destinataires déterminés que sont les brebis perdues de la maison d’Israél.
Le contenu de cette mission est aussi clair: partir et proclamer le royaume des
cieux. Dans la grande mission, par contre, ¢’est Dieu qui transmet 1’ 2ovoia a son
fils (Mt 28,18; 11,27). C’est cette éfovoia universelle transmise a Jésus dans la
résurrection par Dieu, qui fait paraitre Jésus comme ['unique et vrai maitre dont
les enseignements et les commandements sont obligatoires aussi bien pour les
disciples que pour I'univers tout entier (Mt 28,20)?°. C’est enfin cette ovoia
transmise par Dieu au Ressuscité qui autorise les disciples a aller vers toutes les
nations pour propager I’enseignement et les commandements obligatoires de
Jésus, et surtout baptiser pour intégrer de nouveaux disciples dans 1’église de
Jésus®’. Cette idée du fondement théologique de 1’universalisme dans 1’évangile
de Matthieu a été préparée dans d’autres textes de la narration matthéenne, avant
son déploiement définitif en Mt 28,16-20. C’est ainsi que dans la parabole des
vignerons homicides (Mt 21,33-46), allusion est faite a un Dieu tout-puissant qui
planta sa vigne et qui envoya toujours ses prophetes jusqu’a son fils. C’est ce
Dieu qui, face a la rebellion des autorités juives vis a vis de son fils, leur annonce
la conséquence dramatique de leur conduite. Le royaume de Dieu leur sera retiré
pour étre confié a un peuple qui lui fera produire ses fruits (Mt 21,43). C’est ici en
fait, qu'une possible entrée des paiens dans le royaume, devient de plus en plus

% ¢t. D. Singer, Bestimmtheit 48, qui soulignait avec raison que ’appel de Jésus
était destiné d’abord et exclusivement & Israel (Mt 10,5-6; 15,24.26). Cependant,
lorsque cet appel a été 1égitimé par la toute puissance de Dieu, il a été entendu au-dela
des2gronti‘ere de son propre peuple (Mt 28,18-20; Mc 7.24-30; Mt 8,5-10.13).

Cf. U.Schnelle, Theologie 406; Einleitung 273.
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évidente®®. Matthieu pense certainement ici 4 1’Eglise dans un sens inclusif, ¢’est-
a-dire composée de juifs et des gentils qui croient en Jésus-Christ et qui seront
jugés, tout comme Israél, en fonction des fruits qu’ils donneront a Dieu®.

Il en va de méme de la parabole du festin nuptial (Mt 22,1-14) ou il
est question également de Dieu qui invite et appelle au royaume™.
Apres le refus catégorique des premiers invités, il envoie de nouveau les
serviteurs par les routes pour appeler tout le monde et n’importe qui, les
bons tout comme les mauvais. Ce nouvel envoi symbolise donc a notre
avis la mission chrétienne aupres des paiens. Cette parabole est en fait la
promesse du salut de Dieu pour toutes les nations’. Car son appel
s’adresse a toutes les nations, aussi bien les juifs que les paiens comme
nous allons le voir a la fin de I’évangile (Mt 28,16-20).

Enfin dans la scene du jugement dernier, c’est ce méme Dieu qui, par
son fils, prononcera le jugement sur toutes les nations a la fin des temps
(Mt 25,31-46). En effet, dans ce scénario, Matthieu transmet au Fils de
I’homme les prérogatives judiciaires appartenant a Dieu, telle que
I’escorte des anges (Za 14,5) et le rassemblement de toutes les nations,
qui, chez le prophete Zacharie, évoque le jugement dernier de
I’humanité (Za 14,2). Dans une interprétation allégorisante, nous
pouvons dire que le roi dont il est question dans ce récit désigne Dieu
lui-méme. C’est & son service qu’agit le Fils de I’homme, des lors qu’il
appelle les élus «bénis de son pere» (Mt 25,34)**. Ceux qui sont
assignés a ce tribunal sont a la fois les paiens, les juifs, ainsi que les
chrétiens. C’est qu’il s’agit ici de 1’'univers tout entier.

En définitive, s’il est vrai qu’on peut considérer la mort et la
résurrection de Jésus comme le point culminant de 1’événement du salut,
en ce sens que c’est par la que I'acces au salut est ouvert a la multitude,
en Israél (Mt 26,28) et parmi les paiens (Mt 20,28)3, ou comme la date
fondatrice de la sotériologie dans le premier évangile®, il est tout aussi
vrai, d’apres ce qui précede, que la volonté que Jésus vient accomplir par
cette mort est bien celle de Dieu qui veut que la mission ainsi que le

2 K.M. Woschitz, Glaube 328, est également de cet avis, lui qui montre que c’est
dans le refus de I’évangile par Israél que la possibilité dialectique pour les peuples
paiens d’entrer dans le plan de salut se fait clairement voir. Voila pourquoi cet Israél
récalcitrant doit voir comment les paiens prendront ses places dans le festin
eschatologique. Ainsi les promesses autrefois faites & Israél trouvent maintenant leur
lieu d’accomplissement dans le monde paien.

Cf. R.E.Brown, Nouveau Testament 238.

En effet dans une interprétation allégorique de la parabole du festin nuptial,
L.Schottroff, Verheiflung 483 et W.Carter, Empire 269, voient dans le roi qui fit le
festin, Dieu lui-méme. Ils identifient le fils du roi au Fils de Dieu, c’est-a-dire Jésus, et
le fg?tin de noces, au salut que Dieu propose.

3 Cf. L.Schottroff, Verheiffung 479.

Ceci va égalemnet dans le sens de P.Bonnard, Matthieu 365, qui estime que la
figure du Fils de I’homme est revétue ici sans aucun doute par Dieu de I'autorité de
roi st de juge

34 Ct. F.Wilk, Jesus 250.

Cf. M.Konradt, Israel 404.
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salut parviennent a tous les hommes de la terre®”. Aussi transmet-il a
son fils son autorité universelle, au ciel et sur la terre (Mt 28,18) qui fait
de Jésus le Seigneur de tout le cosmos. Et c’est fort de sa domination
universelle, que le ressuscité autorise ses disciples & aller a la recherche
des paiens et a faire d’eux par le baptéme et la retransmission de
I’enseignement de Jésus, des disciples du Fils de I’homme. C’est donc
dans cette logique que nous pouvons affirmer que Dieu se trouve au
fondement de I'universalisme dans 1’évangile de Matthieu. Qu’en est-il
alors, maintenant, de la cohabitation entre le particularisme et
I’universalisme dans le premier évangile?

4 LA TENSION ENTRE LE PARTICULARISME ET
L’UNIVERSALISME DANS L’EVANGILE DE MATTHIEU: REFLET
D’UNE COMMUNAUTE EN DISCUSSION.

De I’analyse des différentes péricopes que nous avons choisies pour notre travail,
il ressort que la tension entre la tendance particulariste et la tendance universaliste
dans le premier évangile a pour arriere-plan une communauté matthéenne en
discussion au sujet de I’intégration des paiens. Devant cette épineuse question de
I’intégration des paiens dans 1’église, trois principaux courants semblent avoir vu
le jour.

4.1 LA POSITION INTERMEDIAIRE

Cette position est soutenue en fait par le groupe des modérés de la communauté
matthéenne, qui s’interroge sur la conduite a tenir devant les paiens qui, de leur
propre chef, désirent entrer dans la communauté. Ce groupe des modérés trouve
tout a fait normal d’accueillir les gentils, si et seulement si, ils prennent I’initiative
de venir a I’église dans le sens du pelerinage eschatologique des peuples
prophétis¢ dans I’AT>®. En effet dans la description prophétique du pélerinage
eschatologique des peuples a Sion, il est racont¢ comment a la fin des jours, les
nations vont s’ébranler, pour aller vers la montagne de Yahv¢, a la recherche des
instructions divines®’. C’est connaissant certainement ces traditions de I’AT, que
le Jésus matthéen a fait cette prophétie: «Eh bien! je vous dis que beaucoup
viendront du levant et du couchant prendre place au festin avec Abraham, Isaac et
Jacob dans le Royaume des Cieux, tandis que les fils du Royaume seront jetés
dans les ténebres extérieures: 1a seront les pleurs et les grincements de dents» (Mt
8,11-12). Dans ces paroles, Matthieu combine bien, aux dires de Schuyler Brown,
la notion du pelérinage eschatologique des nations et leur participation au banquet

zz Cf. G. Tisera, Universalism 326.

Cf. K.M.Woschitz, Glaube 31. Selon Woschitz la promesse du salut aux nations
est un lieu commun de la théologie prophétique de I’AT. Car dans les discours
apocalyptiques des prophetes, I’espoir est centré sur le rassemblement des peuples
paiens et leur intégration dans le peuple de Dieu a travers ’action de Yahvé dans

l’higtoire de I’humanité.
7 Ct. Is 2,1-4; 25,6-9; 60; Mi 4,1-2; Jr 3,17; Hag 2,6-9; Sach 8, 20s.
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de la fin des temps®. Ce qui va caractériser cette démarche des nations paiennes
d’apres la présentation de Matthieu, c’est bel et bien la spontanéité”. Car c’est a
leur propre initiative, sans contrainte aucune, que les paiens iront vers Jésus, a la
quéte du salut. Cette démarche des paiens se pose donc en contraste avec le rejet
que le Fils de I’homme va connaitre de la part des siens. Il serait donc illogique de
ne pas intégrer les gens qui font preuve d’une si bonne volonté. Le cas des mages
paiens se situe justement dans cette optique, car ces derniers s’ébranlérent de leur
propre initiative de 1’Orient pour venir rendre hommage au roi des juifs, au grand
scandale des juifs eux-mémes, qui voulaient attenter a la vie de I’enfant. Ces
mages anticipaient ainsi le jour ou beaucoup de paiens participeront au Royaume
de Dieu®.

Similaire aussi sont les récits de la guérison du serviteur du centurion
de I’armée romaine (Mt 8,5-13) et de celle de la fille de la femme
cananéenne (Mt 15,21-28). Ces deux figures du monde paien en venant
a la rencontre de Jésus se situent dans la droite ligne de la démarche du
pelerinage eschatologique des peuples. Des lors, bien qu’étant des
entitées individuelles, ces deux personnes requierent une connotation
symbolique. C’est ainsi qu’en identifiant la démarche du centurion, son
appel, sa reconnaissance de 1’autorité de Jésus avec le mot foi, le Jésus
matthéen situe la foi de cet homme dans le contexte de «beaucoup» qui
participeront au banquet eschatologique du Dieu d’Israél quand il
établira son regne a Jérusalem®. Il en va de méme de la scene qui
raconte la rencontre de Jésus avec la femme cananéenne. Cette femme
qui va a la recherche de Jésus augure non seulement la guérison de sa
fille, mais aussi et surtout le projet de Dieu manifesté par Jésus & une
large majorité du monde pa‘1’en42. Enfin, quand le monde paien
représenté par Pilate et sa femme est acquis a la cause de 1’innocence de
Jésus lors du proces de ce dernier (Mt 27,1-26), ou encore quand le
centurion paien et tous ses soldats sous la croix confessent leur foi en
Jésus (Mt 27,54), voila autant de preuves de bonne volonté de la part
des paiens que nous pouvons également classer dans le cadre du
pelerinage eschatologique des peuples qui vont a la quéte du salut. En
définitive, tous ces récits qui décrivent la démarche des paiens vers Jésus,

zz Cf. S.Brown, community 196.

Cf. S.Brown, community 196.

Cf. W.Carter, Gentiles 273-274. En associant les mages avec les traditions de
L’AT sur le pelerinage eschatologique des peuples décrit en Is 2,1-4 et 60, Matthieu,
aux dires de Carter, ne présente pas ces mages comme des paiens individuels qui
percoivent ce que I’élite de Jérusalem ne veut pas percevoir, mais comme les figures
représentant toutes les nations paiennes qui participent au projet eschatologique de
Dieu, anticipant ainsi le jour oli de nombreux paiens participeront a 1’établissement de
ce p11‘0jet divin.

Cf. W.Carter, Gentiles 274.

Pour W.Carter, Gentiles 274, cette femme anticipe 1’alliance des peuples (Juifs et
Paiens) sur la montagne de Sion ou I’empire de Dieu est manifesté dans la guérison et
le repas pour tous les peuples (Is 25,1-10; 35,1-10; Jr 31,7-14). Il est donc évident que
cette palenne, comme individu, participe au projet salvifique et eschatologique de Dieu
pour le monde.
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constituent sans doute une preuve que s’est accomplie, pour I’évangéliste
Matthieu et sa communauté, la promesse du pelérinage eschatologique
des peuples a Sion, un pelérinage qui doit étre en méme temps, d’apres
le psaume de Salomon (Ps 17,31) la vision de la gloire du Messie®®. Des
lors, d’apres les pourfendeurs de cette position, la communauté doit
accueillir sans condition aucune ceux des paiens qui, de leur propre chef,
manifestent une affection particuliere a la Bonne Nouvelle qu’a apportée
Jésus et qui sont a la quéte de son salut. Cette premiere position sera
contrecarrée par une autre position de tendance particulariste.

4.2 LA POSITION RADICALE

Les partisans de cette position sont des conservateurs de la communauté
matthéenne. Ceux-ci ne veulent en aucun cas entendre parler de I’intégration des
paiens dans la communauté. Pour ce faire, ils s’appuient sur I’activité du Jésus
terrestre pour défendre leur position. Car ce dernier de son vivant n’a envoy¢ les
Douze que vers Israél: «Ne prenez pas le chemin des paiens et n’entrez pas dans
une ville de Samaritains; allez plutot vers les brebis perdues de la maison
d’Israél» (Mt 10,5-6). L accent est mis ici d’une part sur I’interdiction d’aller chez
les paiens et les Samaritains et d’autre part sur le nombre douze des envoyés qui a
un lien avec le motif du rassemblement et de la restitution des douze tribus du
peuple d’Israél (Mt 10,2-4; 19,20)*. Et de plus, lors de sa rencontre avec la
femme cananéenne, Jésus lui-méme se sait envoyé seulement aux brebis perdues
de la maison d’Israél (Mt 15,24). Par cet événement, les conservateurs de la
communauté matthéenne entendent défendre la nécessité théologique selon
laquelle, le Messie n’est et ne peut étre que le Messie d’Israél®. Déja ce trait
fondamental de I’histoire de Jésus, selon ces derniers, se trouve placé des la
premicre page de 1’évangile de Matthieu. Car dans le prologue matthéen (Mt 1,1-
4,11), Jésus est présenté comme Messie d’Israél, dans la mesure ou il est désigné
en Mt 1,1 comme fils de David et fils d’Abraham, qui sont les deux figures
fondamentales de la tradition juive**. Comme fils de David, Jésus est légitimé par
rapport a la tradition juive comme le Messie d’Israél, celui en qui les promesses
de salut faites a Israél trouvent leur accomplissement®’. Et par sa naissance,
I’histoire d’Israél atteint un nouveau point culminant*®. Ce particularisme national
est également souligné par les mages venus d’Orient qui, dans leur langage paien

“5 Ct. K.M.Woschitz, Glaube 328.

Cf. U.Wilckens, Theologie 304-305, qui souligne que le nombre douze des
appelés correspond au nombre des douze tribus d’Israél. Ces douze sont ainsi des
représentants d’Israél dans sa totalité. Dans ce sens la composition des Douze a une
signification symbolique, en tant qu’elle constitue 1’anticipation de ce rassemblement a
la fin des temps des tribus d’Israél. Dans le méme sens voir A.Sand, Matthdus 43;
R.%%erforcher, Wurzel 9.14; M.Konradt, Israel 26.

46 Cf. K.M.Woschitz, Glaube 324.

Cf. E.Cuvillier, Matthieu 66.

Cf. F.Wilk, Heiden 54; Jesus 84.245, qui voyait en Jésus comme Christ, celui en
qui I’histoire de 1’élection, de la promesse et de la libération de Dieu avec Israél
parvient a son aboutissement. Voir aussi M.Konradt, Israel 25; P.Pokorny/U.Heckel,
Einzlgitung 440.

Cf. M.Ebner, Einleitung 125.
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appellent Jésus «roi des juifs» (Mt 2,2). Par cette appellation, il y a lieu de penser
que Matthieu voulait établir un lien entre le roi David et Jésus le Messie
davidique. Bref, il voulait présenter Jésus au début de sa narration comme le
Messie royal de la lignée de David roi d’Israél®.

Dans le méme ordre d’idée, les pourfendeurs de la position radicale
semblent aussi se servir des nombreuses citations d’accomplissement qui
parsement la narration matthéenne®® dont le but est de souligner la
relation interne entre 1’ancienne alliance et 1’activité de ]e’sus51 et par
lesquelles Matthieu essaye de montrer que Jésus est le Messie attendu
dans les espérances du salut d’Israél’®. Et de fait, la premiere citation
d’accomplissement présente Jésus comme celui qui vient sauver son
peuple (zov Aaov aimoi) de ses péchés (Mt 1,21)°°. En somme les
conservateurs de la communauté matthéenne profitent donc de ce
profond enracinement de Jésus dans I’histoire d’Israél, pour montrer
que ce Jésus de Nazareth est bien celui promis et annoncé par les
prophetes en vue du salut d’Israél. Voila pourquoi il a, de son vivant,
limité son ministere terrestre et celui de ses disciples aux seules
frontieres d’Israél et ’auditoire privilégié et visé par sa prédication était
bien le monde juif®*. Des lors, pour cette aile radicale de la communauté,
I’intégration des paiens n’est pas a l’ordre du jour, puisque le Maitre
lui-méme les a exclus de son vivant. Face a cette position, un autre son
de cloche se fait entendre dans la communauté favorable & une autre
position plus intégrative.

4.3 LA POSITION LIBERALE.

Les partisans de la position libérale pronent I’ouverture aux nations paiennes.
Selon eux, au lieu d’attendre que les paiens viennent par eux-mémes intégrer la
communauté, ou d’exclure totalement leur intégration comme le souhaitent les
conservateurs de la communauté, c’est plutét la communauté matthéenne qui
devrait prendre I’initiative d’aller vers les paiens. Car, non seulement le Maitre
pendant son ministére public a prophétisé une telle option: «Cette Bonne Nouvelle
du Royaume sera proclamée dans le monde entier, en témoignage a la face de
toutes les nations» (Mt 24,14), mais aussi le Christ ressuscité 1’a formellement
recommandée a ses disciples: «Tout pouvoir m’a ét¢ donné au ciel et sur la terre.

Cf R.H.Gundry, Matthew 15; D.A.Hagner, Matthew I 11; M.Konradt, Israel 26.
5 9 ct. Mt 1,22f; 2,15.17£.23; 4,14-16; 8,17; 12,17-21; 13,35; 21,4f; 27.91.
) Cf. U.Schnelle, Theologie 402.
Ct. M.Konradt, Israel 24.
>3 H.Hiibner, Theologie 102, estimait avec raison qu’avec la premiere citation
d’accomplissement, les deux grandeurs théologiques «peuple d’Israél et Messie» sont
mises ensemble dans le salut particulariste.

Cf. F.Wilk, Heiden 57. Cet auteur montre explicitement que 1’évangile de
Matthieu parle plusieurs fois d’une mission d’Israél permanente ,jusqu’au bout*
(10,22; 24.,13), qui sera un témoignage pour les nations paiennes, et en effet, en ceci
qu’elle est destinée exclusivement aux juifs (10,5-6). Par 1a elle correspond dans sa
structure a la vocation d’Israél, comme communauté des enfants d’Abraham a étre la
lumiere du monde; car c’est dans ce role que les disciples convient les juifs et
rassemblent tous ceux qu’ils trouvent (22,9-10).
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Allez donc, de toutes les nations faites des disciples, les baptisant au nom du Pére
et du Fils et du Saint Esprit, et leur apprenant a observer tout ce que je vous ai
prescrit. Et voici que je suis avec vous pour toujours jusqu’a la fin de I’age» (Mt
28,18b-20). En plus, cette intégration des paiens est un théme fondamental qui se
dégage de la christologie développée par Matthieu dans la narration de 1’histoire
de Jésus. En effet, selon Matthieu, Jésus a depuis le commencement une pensée
toute particuliere pour le monde paien. Ainsi, d’apres la prophétie d’Isaie (Is 42,4)
citée par Matthieu, Jésus est le Messie, en qui les nations mettront leur espérance
(Mt 12,21)>. Et de fait la lignée ancestrale de ce Messie est déja porteuse d’une
ouverture aux non-juifs, au monde paien, en ce sens qu’il est non seulement le Fils
de David et le Fils d’Abraham, mais aussi il est le descendant de Tamar, Rahab,
de Ruth et de la femme d’Urie™

Par ailleurs, dans la prédication inaugurale de Jésus (Mt 4,12-17), nous
décelons déja également les germes de I’ouverture envers les paiens. Car,
en apprenant l’arrestation de Jean-Baptiste, Jésus se retire (avayaperv) en
Galilée. Cette Galilée des nations ou, a cause du caractere mixte de la
population, sa lumiere brillera certainement aussi bien sur les paiens que
sur les juifs, comme ce fut le cas pour le serviteur du centurion romain
(Mt 8,5-13) et préfigure ainsi la mission finale de ’église’”. D’un point
de vue strictement christologique, nous pouvons donc conclure avec
Byrne en disant que les disciples se sentent obligés d’entreprendre la
mission universelle, parce qu’a travers elle, Jésus veut accomplir son role
d’étre le Messie d’Israél en qui les nations vont mettre leur espérance®®.

En ce qui nous concerne et au terme de nos analyses, il est apparu, a
notre avis, qu’il n’existe aucune contradiction entre 1’exclusion des
paiens et la dimension universelle du salut dans 1’évangile de Matthieu.
Mais la présence de ces deux options missionnaires dans le méme
évangile n’est que le reflet d’'un procédé littéraire que nous pouvons
nommer avec K. Berger, ’apophtegme™ et dont le milieu de vie est la
situation de conflits internes dans la communauté matthéenne.

En regle générale, le mot apophtegme qui signifie «sentence», est issu
de I’histoire de la littérature grecque et patristique. 11 désigne en fait une
courte anecdote sur les philosophes, les saints ou les moines, qui culmine
sur une sentence marquante®’. Ce qui est typique pour les apophtegmes,
c’est que la réaction sur ces sentences n’est jamais racontée. Pour ce qui
est du NT, les apophtegmes peuvent s’entendre comme les récits dans

5 C’est en fait la these centrale que défend B.Byrne dans son article. Selon lui, sur
le plan christologique, la narration matthéenne, du début jusqu’a la fin s’attache a
présenter Jésus de Nazareth non seulement comme un Messie, mais surtout comme un
Messie ayant une référence essentielle pour les paiens, celui au nom duquel les nations
feront lever leur espérance. Cf. B.Byrne, Messiah 58.
57 ®ct. B. Byrne, Messiah 60.
Cf W.D.Davies/D.C.Allison, Matthew III 385.
Cf B.Byrne, Messiah 73.
0 9 Ct. K. Berger, Formgeschichte 86.
Cf. H.Conzelmann/A.Lindermann, Arbeitsbuch 97; M.Ebner/B.Heininger, Exegese
198.
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lesquels la pointe est constituée par une parole de Jésus®'. Elles se
structurent sur un schéma traditionnel en trois éléments a savoir: la
situation, la question et la réponse®”. Ces apophtegmes n’ont pas en fait
pour objectif de raconter un événement précis de la vie de Jésus, mais de
présenter Jésus comme vainqueur dans les controverses.

Pour le cas qui nous concerne, il faut souligner que notre apophtegme
est d’un genre particulier. Son milieu de vie, c’est-a-dire la situation
sociale dans laquelle est ancré ce procédé littéraire est, comme nous
I’avons dit, un débat interne dans la communauté de Matthieu. Le
probleme qu’il fallait résoudre dans cet apophtegme est bien celui de
I’intégration des nations paiennes dans la communauté. Ce probleme
était perceptible dans la tension entre ces deux options missionnaires qui
cohabitent dans le méme évangile, & savoir une mission limitée
exclusivement aux brebis perdues de la maison d’Israél d’une part (Mt
10,5-6) et une mission ouverte au monde paien d’autre part (Mt 28,16-
20). La pointe de ’apophtegme, c’est-a-dire la solution qui se dégage de
la confrontation des différentes positions sus-évoquées, est celle qui se
dégage a la fin de 1’évangile de Matthieu: Le Ressuscité rassemble ses
disciples sur une montagne et leur confie une mission qui ouvre
I’évangile vers I’avenir, mieux légitime l'universalisme et qui met les
disciples en marche: «Allez donc, de toutes les nations faites des
disciples, les baptisant au nom du Pere et du Fils et du Saint Esprit, et
leur apprenant a observer tout ce que je vous ai prescrit.» (Mt 28,19-
20).

g; Cf. M.Ebner/B.Heininger, Exegese 199.
Cf. M.Ebner/B.Heininger, Exegese 200; J. Pauli, ,,Apophthegma®, LACL 51.
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CONCLUSION GENERALE.

L’exclusion des paiens et la dimension universelle du salut dans 1’évangile de
Matthieu. Tel est I’objet de notre thése de doctorat. Le choix de ce theme
est né en fait du constat de la tension permanente entre deux ordres de
mission qui sont présents dans le méme évangile, mais qui semblent
contradictoires. Il s’agit d’une part de cet ordre de mission donné par
Jésus de son vivant aux douze: «Ne prenez pas le chemin des paiens et
n’entrez pas dans une ville de Samaritains: allez plutot vers les brebis
perdues de la maison d’Israél»(Mt 10,5-6), et d’autre part de ’ordre de
mission universelle donné par le Ressuscité aux Onze: «Tout pouvoir
m’a été donné au ciel et sur la terre. Allez donc, de toutes les nations
faites des disciples, les baptisant au nom du Pere et du Fils et du Saint
Esprit, et leur apprenant a observer tout ce que je vous ai prescrit. Et
voici que je suis avec vous tous les jours jusqu’a la fin des temps» (Mt
28,16-20). Dans ce contexte de tension entre ces deux options
missionnaires, clarifier les rapports entre le particularisme et
I’universalisme nous a paru étre une thématique originale et actuelle qui
méritait une analyse approfondie. La problématique ici étant de savoir si
la juxtaposition du particularisme et de 1’universalisme dans le premier
évangile était une contradiction, ou alors si celle-ci ne représentait qu’un
procédé littéraire.

Pour aborder notre thématique avec beaucoup de compétence, nous
avons opté pour la méthode historico-critique qui tient compte a la fois
de la perspective synchronique, diachronique ainsi que de la critique
sociale des textes que nous avons choisis d’analyser.

En ce qui concerne I’ossature de notre travail, il faut dire qu’il contient
une assez longue introduction qui tient lieu de prolégomenes a notre
recherche, dix chapitres qui portent sur ’analyse des textes choisis et des
résultats qui en découlent et une conclusion. Dans l'introduction, nous
avons commencé par énoncer la problématique de notre investigation.
La conviction que cette problématique a été déja abordée par d’autres
chercheurs et sous d’autres cieux nous a obligés a présenter un apercu
de la recherche en son état actuel. Cet exercice nous a permis de
découvrir que, bien que les auteurs des contributions choisies soient
partis sur la méme base, ils ont débouché sur des résultats totalement
différents. C’est ainsi que E.Cuvillier abordant cette thématique est arrivé
a la conclusion que, dans la tension entre le particularisme et
I’universalisme dans 1’évangile de Matthieu, il n’est question que d’un
déplacement identitaire qui va de Mt 10 a Mt 28, 16-20 en passant par
Mt 15,21-28. A. von Dobbeler, quant a lui, a fondé ses analyses sur la
complémentarité de ces options missionnaires, en voyant les disciples de
Jésus envoyés aussi bien aupres des brebis perdues de la maison
d’Israél, qu’aupres de nations paiennes, mais avec des objectifs bien
différents. D’un co6té il est question de la restitution du peuple élu et de
I’autre, il s’agit de la conversion au Dieu vivant et vrai. Cependant, ces
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deux options missionnaires se completent en ceci, qu’elles sont
I’expression de 1’'unique mission messianique de Jésus et de ses disciples.
Dans le méme ordre d’idée, H.Giesen, a abondé dans un sens analogue
en montrant que 1’ordre de mission universelle en Mt 28,16-20 n’abroge
pas la mission en Israél, mais la complete en supprimant plutdt son
exclusivité. Pour sa part, M.Konradt a vu I’évangile de Matthieu comme
une approche intégrative. Car en méme temps qu’il souligne la position
privilégiée d’Israél, il défend aussi I'ouverture au monde paien. C’est
ainsi que pour lui, ’option missionnaire universaliste était liée au peuple
d’Israél, de méme que le peuple juif, par I’élection d’Abraham, se voit
rangé comme peuple aux cOtés des autres nations. Enfin, B. Repschinski,
de son coté a compris la conception matthéenne de la mission aupres
des paiens comme un ordre du Ressuscité, qui fait des disciples, les
garants de I’observance par les paiens de tout ce que Jésus a enseigné de
son vivant. Ainsi comprise, la mission aupres des paiens n’est pour lui
que le prolongement d’une mission dont Matthieu voit les débuts dans
la mission de Jésus et des Douze aupres des brebis perdues de la maison
d’Israél.

Ces résultats nous ont amenés a comprendre que la question du
particularisme et de l'universalisme dans le premier évangile ne peut
étre résolue que d’un point de vue purement historique. Ainsi pour
nous permettre d’avancer vers cette clarification, nous avons choisi de
découvrir la communauté matthéenne dans ses aspects historico-
sociologiques. Cette investigation nous a fait déboucher sur les résultats
suivants: la communauté matthéenne est une communauté
multiculturelle. Elle serait localisée en Syrie, probablement aux alentours
d’Antioche, la capitale de la province de Syrie. C’est aussi une
communauté menacée de I’extérieur par le judaisme, qui constituait son
contexte social primaire, et avec lequel elle entretenait des relations
conflictuelles permanentes et par rapport auquel, elle prend ses
distances. C’est enfin une communauté laminée au dedans par les
divisions entre les différents courants au sujet de la mission aupres des
paiens. Autant dire que c’est une communauté écartelée entre la fidélité
a ses racines et son identité propre d’un c6té, et 'appel a 'universalité
de la mission de l'autre. Apres cette saisie globale de la communauté
matthéenne, nous avons présenté notre projet et notre option
méthodologique.

Quant au contenu de notre recherche, qu’il nous soit permis de
rappeler ici les principaux thémes qui ont constitué la toile de fond des
dix chapitres qui forment I’ensemble de notre travail. Ainsi, le premier
chapitre portant sur la fonction des femmes paiennes dans la généalogie
de Jésus chez Matthieu, nous a permis de nous rendre compte du
caractere universel de la personne de Jésus des la premiere page du
premier évangile, ceci & une double dimension. D’une part par sa double
identification comme fils de David et fils d’Abraham (Mt 1,1), Jésus se
présente en méme temps comme Messie d’Israél et celui qui est destiné
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a un rayonnement universel, Abraham s’étant vu promettre que, par sa
descendance, la bénédiction de Dieu atteindrait toutes les nations de la
terre (Gn 12,3). D’autre part l’inclusion dans ’arbre généalogique de
Jésus des quatre femmes Thamar, Rahab, Ruth et la femme d’Urie qui,
en tant qu’ancétres de Jésus assurent la continuité de la lignée de David'
et qui, en tant que non-juives et étrangeres d’origine, soulignent
I’ouverture au monde paien. Ce premier chapitre nous a donc plongés a
la source et au fondement de I'universalisme matthéen. Car la présence
de ces quatre femmes prosélytes dans I’indice généalogique de Jésus ne
constitue que le motif qui continue la caractérisation de Jésus comme fils
d’Abraham, caractérisation qui met en évidence la prétention universelle
de Jésus. Ainsi, Jésus, comme fils de David et fils d’Abraham et issu des
ancétres paiens, est venu sauver tous les hommes, aussi bien les juifs que
les paiens.

Cette ouverture de Jésus vis a vis du monde paien, qui a été soulignée
dans la premiere page de 1’évangile de Matthieu, a été confirmée dans le
second chapitre de notre travail qui porte sur la visite des mages paiens
au roi des juifs (Mt 2,1-12). Ce chapitre a souligné entre autres choses
que, bien que Jésus dans la généalogie ait été identifié comme issu de la
lignée du roi David (Mt 1,1) et qu’avec sa naissance I’histoire d’Israél ait
atteint un nouveau point culminant, il a connu un rejet sévere de la part
de son peuple et rencontré un accueil chaleureux de la part des pa'l'ens2.
Ainsi en synthese, les analyses opérées dans ce second chapitre nous ont
conduits aux conclusions suivantes: Matthieu en faisant venir les
personnes issues de la gentilité & Bethléem, apres la naissance de Jésus, a
voulu mettre en exergue l’identité de Jésus comme fils d’Abraham,
porteur des espérances d’un salut universel. Ensuite, ces mages paiens,
par leur acte d’adoration au roi des juifs, marqué par le verbe mpoorvvéw,
ont appris a ’humanité entiere la forme adéquate pour se présenter
devant Jésus, devant la divinité. Cette prokunese des mages a mis au
grand jour le paradoxe aigu entre I’attitude des juifs et celle des paiens,
devant ’événement de la naissance de Jésus. Ainsi pendant que les
premiers se sont enfermés dans l’incrédulité la plus totale et en sont
sortis plutdt abrutis, les seconds ont accueilli et adoré I’enfant et en sont
sortis illuminés. En se prosternant devant le roi des juifs, ils ont reconnu
en lui I’Emmanuel possédant un regne universel, un régne sur tous les
hommes. En somme, ce second chapitre de notre recherche a eu le
privilege de nous montrer comment les paiens, animés par les prophéties
du pelerinage eschatologique des peuples, se sont ébranlés pour aller a
la quéte de la lumiere de toutes nations. Ce chapitre marque donc sans

Ler. J.Ebach, Genesis 37-50 156, qui, parlant du role de ces quatre femmes dans la
généalogie de Jésus estimait que leur réle correspond au role joué par Tamar dans Gn
38, en ce sens qu’ici, interruption et continuité se rencontrent. D’une part ’inclusion
de ces femmes désaxe le caractere patrilinéaire de la généalogie, et d’autre part ce sont
ces femmes qui assurent la continuité de la généalogie masculine.

2 ¢t M .Ebner, Einleitung 125.
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aucun doute la continuation et la confirmation du signal de la
dimension universelle du salut, qui a été donné dans le prologue de
I’évangile de Matthieu. La venue des mages & Jérusalem anticipe donc
non seulement 1’entrée des nations paiennes dans 1’église, mais aussi le
rejet futur de Jésus par son peuple.

Le troisieme chapitre qui s’articule sur la géographie de I’activité
didactique et thérapeutique de Jésus (Mt 4,23-25) a eu pour but de nous
aider a découvrir comment cette dimension universelle du salut
s’actualise dans la vie et I’activité de Jésus au début de son ministere
public. Ainsi, le premier aspect mis en relief ici, est le choix de la Galilée
des paiens comme le lieu de concentration de l’activité de Jésus de
Nazareth. Apres avoir montré I’'importance de la Galilée dans la vie de
Jésus, nous sommes arrivés a la conclusion selon laquelle 1’expression
Talidaia tév édviy était porteuse d’'un bagage autant théologique
qu’historique, dans la mesure ou elle n’était que la préfiguration de
I’acces au salut pour tous les paiens, qui se réalisera apres la
résurrection de Jésus. Des lors, le choix de la Galilée des paiens comme
lieu de lactivité de Jésus, n’avait pour seul but que de mettre en
évidence le caractere universel de la prédication et de la mission de
Jésus, ainsi que du salut qui en découle. Car tout comme le ministere de
Jésus a commencé en Galilée, ainsi débutera le salut de toutes les nations
en Galilée (Mt 28,16-20).

Le second aspect dont il fallait tenir compte dans ce chapitre était
I’insertion du verset rédactionnel de Mt 4,24 qui décrivait le lieu d’ou
venaient les malades ainsi que les maladies dont ils souffraient. Les
réflexions faites ici, nous ont permis de conclure que les malades et ceux
qui les amenaient a Jésus, étaient issus de la région paienne de Syrie. De
méme les tourments dont ils souffraient (dawovilouévovs, cedpuialovuévoue,
nagadvtinols) étaient liés au paganisme. En accueillant ces malades issus
de la gentilité et en guérissant ces maladies qui avaient un lien avec le
paganisme, Jésus de Nazareth a voulu montrer par la qu’il ne saurait
étre seulement le sauveur du peuple élu, mais qu’il est aussi celui des
paiens.

Enfin le troisieme aspect qui ressort de ce sommaire est celui qui est
souligné par ’adjectif indéfini «tout» qui est présent dans tout le texte
et qui est une expression forte de la totalité qui, elle-méme, est une
preuve patente de l'universalisme. Nous avons donc pu retenir de ce
sommaire que personne n’est exclu d’avance de I’horizon de ’activité de
Jésus. Tous les hommes sont concernés par cette activité, qu’ils soient
juifs ou paiens.

Le quatrieme chapitre qui raconte I’histoire du centurion de
Capharmaiim (Mt 8,5-13) porte sur ’enjeu de la foi dans les guérisons
opérées par Jésus. Cette rencontre entre Jésus et le centurion de
capharnaiim nous a permis de découvrir comment I’universalité du salut
qui était jusque la signalétique dans la généalogie, la péricope de la visite
des mages paiens au roi des juifs et ’activité didactique et thérapeutique
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de Jésus, s’est actualisée dans la personne du centurion paien. En effet, &
partir de ’expérience du centurion de Capharnaiim qui était un Romain
et méme un paien, nous avons vu comment la foi peut provoquer
I’action salvifique de Jésus et briser les barrieres ethniques et sociales
entre les peuples. Et de fait cette énorme foi du centurion s’est déployée
a plusieurs niveaux. Il a d’abord franchi la barriere ethnique, car
Romain de son état, il n’aurait pas dii demander secours a un Israélite
et comme paien, il ne devait pas solliciter 1’aide d’un juif. Lui qui était
commandant, il n’aurait pas di se réduire & la mendicité. Conscient de
toutes ces limites et qu’il ne faisait pas partie de cette maison a laquelle
était destiné le salut apporté par Jésus, il a pris acte de son indignité en
acceptant la différence entre lui et le peuple d’Israél (Mt 8,8).

Du point de vue spirituel, le centurion croit que Jésus possede une
certaine autorité sur la maladie et que cette autorité est universelle. C’est
donc par son acceptation de la différence entre Israél et les nations
paiennes d’une part, et par sa croyance a l’universalité de I’autorité de
Jésus d’autre part, que le centurion est devenu un modele de foi. Il croit
fermement que la mission de Jésus a pour seul but d’apporter le salut a
tous les hommes, indépendamment de leurs origines raciales et de leurs
cultures. Et ceci constitue des lors une anticipation a l'universalité du
salut qui sera dévoilée par le ressuscité a la fin de 1’évangile. De ce récit
de la guérison du serviteur du centurion de I’armée romaine, nous
avons pu retenir que Jésus de Nazareth a en vue tous hommes sans
exception aucune, quand ils font preuve d’une foi énorme.

Le chapitre V, quant & lui est venu briser la perspective d’ouverture
aux paiens qui, jusqu’ici, était palpable dans les chapitres précédents. En
effet, dans ce chapitre, le Jésus matthéen semble concentrer la mission
sur le peuple élu, en ce sens qu’il envoie les Douze en mission avec ces
paroles qui choquent: «Ne prenez pas le chemin des paiens et n’entrez
pas dans une ville de Samaritains. Allez plutot vers les brebis perdues de
la maison d’Israél» (Mt 10,5-6). Pour aboutir & une bonne interprétation
de ces paroles, nous avons choisi de répondre d’abord & un certain
nombre de questions. Dans cette optique, nous avons commencé par
déterminer le role des Douze dans le premier évangile. Au terme de nos
réflexions, il est apparu que, dans 1’évangile de Matthieu, les Douze
jouent plusieurs roles dont le premier est qu’ils participent a la mission
pastorale du Messie, fils de David, qui est venu paitre son peuple Israél
(Mt 2,6). Ils sont pour ainsi dire les lieutenants de Jésus dans sa mission
rédemptrice en Israél. Ensuite, dans un autre niveau de lecture, les
Douze apparaissent comme les nouveaux bergers d’Israél qui sont au
service de l'unique pasteur messianique. Car, lui, qui a vu la misere
dans laquelle les autorités juives ont plongé leur peuple, il envoie les
Douze disqualifier ces pasteurs indignes. Enfin, avons-nous dit, le choix
du chiffre douze lui-méme est aussi révélateur, en ceci qu’il correspond
au nombre des douze tribus du peuple d’Israél. Tous ces arguments,
considérés ensemble, nous ont fait aboutir a cette conclusion: Que ce soit
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du point de vue de leur rdle ou de leur nombre, il existe un lien étroit
entre les douze et le peuple d’Israél. Il était ainsi dans l'intention du
rédacteur matthéen de montrer que la mission que Jésus confie aux
Douze concerne uniquement le peuple d’Israél pour sa restitution
eschatologique”.

Le second souci qu’il fallait dissiper était celui du sens a accorder aux
expressions «chemins des paiens» et «ville de Samaritains». Apres une
analyse assez soutenue et logique, nous avons opté pour un sens
exclusivement géographique a attribuer a cette double interdiction.
Autrement dit, en interdisant aux Douze de prendre le chemin des
paiens et d’entrer dans une ville de Samaritains, le Jésus matthéen
voulait, & notre avis, leur demander de ne pas sortir de la Galilée qui
était d’ailleurs le lieu ou s’est déroulée en grande partie son activité.

Enfin, une derniére préoccupation dans ce chapitre portait sur la
métaphore de «brebis perdues de la maison d’Israél». Le probleme ici,
était de déterminer de qui il s’agissait dans cette métaphore, du peuple
dans son ensemble ou d’une catégorie de personnes. Pour répondre a
cette interrogation, nous nous sommes appuyés sur 1’opposition dans Mt
10,5-6 entre «les brebis perdues de la maison d’Israél» et «les paiens et
Samaritains», et en tenant compte de la pitié de Jésus vis a vis du
peuple qui était abattu et prostré comme les brebis qui n’ont pas de
pasteur, pitié qui n’est autre chose qu’une critique drastique des
autorités dirigeantes d’Israél* et fonde 1’envoi en mission des Douze, il
nous a paru logique d’affirmer que c’est le peuple d’Israél tout entier
qui est concerné dans cette métaphore. C’est ce peuple qui est en réalité
’objectif final de sa mission rédemptrice(Mt 1,21; 2,6; 4,16.23). C’est ce
peuple dont s’occupe Jésus comme un berger s’occupe de son troupeau
(Mt 2,6; 10,6; 15,24). C’est donc aussi aupres de ce peuple laminé par la
détresse que Jésus matthéen envoie les Douze.

Apres ce décryptage du texte, nous avons abordé la critique de
rédaction de Mt 10,5-6, avec pour objectif de répondre a la question
fondamentale de ces deux versets a savoir: pourquoi Matthieu a-t-il
laissé figurer dans son évangile les paroles aussi particularistes qui
viennent briser 1’élan de l’universalisme palpable dans sa narration?
Pour apporter une réponse a cette question, nous avons pu retenir deux
raisons qui semblaient justifier I’inclusion de ces paroles dans le discours
de mission chez Matthieu. La premiere raison est d’ordre pastoral. En
effet, Matthieu, qui voulait jouer un role de médiateur pastoral dans sa
communauté ou s’affrontaient plusieurs courants, a été contraint
d’inclure ces paroles pour contenter les conservateurs de sa communauté
qui tenaient mordicus au particularisme juif et s’opposaient ainsi a la
mission aupres des nations paiennes et qui justifiaient leur opposition
farouche par cette parole du Maitre: «Allez seulement vers les brebis

i Cf. U.Poplutz, Welt 112.
Cf. W.D.Davies/D.C.Allison, Matthew II 148; J.R.C.Cousland, Crowds 92; M.Gielen,
Konflikt 105; U.Poplutz, Welt 121.
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perdues de la maison d’Israél». La seconde raison est celle qui fait de
I’itinéraire de la mission en Mt 10,5-6, le reflet du concept traditionnel
de mission. En effet, le rédacteur matthéen a voulu souligner ici le
privilege du peuple élu, pour montrer que Jésus est d’abord le Messie
d’Israél et le serviteur du dessein de salut divin. Des lors la mission doit
prendre sa source en Israél pour s’ouvrir enfin aux nations paiennes. Le
particularisme se trouve donc ainsi au fondement de I'universalisme.

Pour nous permettre d’apprécier cette vérité, nous avons choisi
d’examiner au sixieme chapitre la péricope de la rencontre entre Jésus
de Nazareth et la femme cananéenne (Mt 15,21-28) qui, & notre avis,
peut étre considérée & juste titre comme le tournant décisif dans la
problématique de la mission aupres des paiens, tant il est vrai que c’est
ici que Jésus prend clairement position par rapport a ce probleme. Nous
avons commencé notre investigation ici, par situer notre péricope dans le
contexte qui est le sien. Cet exercice anodin nous a permis de découvrir
que c’est I’hostilité des juifs, mieux le rejet de Jésus par son peuple Israél
qui a conduit Jésus vers les régions paiennes de Tyr et de Sidon ou il va
faire la connaissance de cette étrangere qui sortait de ces régions, et qui
courut spontanément a sa rencontre. C’est ici en fait que le déclic va se
produire. Car cette interdiction formelle que Jésus a donnée
précédemment aux Douze de ne pas prendre le chemin des paiens et de
n’entrer dans aucune de ville de Samaritains, mais d’aller plutot vers les
brebis perdues de la maison d’Israél (Mt 10,5-6) et cette conscience de
soi d’étre envoyé uniquement aux brebis perdues de la maison d’Israél
(Mt 15,24), Jésus lui-méme va les transgresser en guérissant la fille de la
femme cananéenne. Ce faisant, il transgresse ainsi toutes les barrieres
ethniques, culturelles, économiques, politiques et méme religieuses qui le
sépare d’avec le monde pa'l'en5 et modifie par le fait méme sa position
initiale et opte pour 'universalité du salut qu’il apporte.

Le deuxieme aspect qui a retenu notre attention dans ce récit est que,
tout comme dans la péricope de la guérison du serviteur du centurion
de Capharnaiim, Matthieu a voulu mettre en relief dans celle-ci I’énorme
foi d’une paienne qui a fait changer de position a Jésus. Cette foi est
palpable & plusieurs niveaux dans lattitude de la femme. Car en
interpellant d’une part Jésus comme xipre (Mt 15,22.25.27), cette femme
fait totalement confiance en Jésus et espere obtenir tout de lui, et d’autre
part, en ’appelant viss Aavid (Mt 15,22), elle reconnait en Jésus le Messie,
le fils de David guérisseur, qui était attendu par Israél. Ainsi,
I’acceptation du privilege du peuple élu et la confiance totale a Jésus, fils
de David, voila ce qui fait la grande foi de cette paienne et qui va
amener Jésus a prendre position par rapport au probleme de la mission
aupres des paiens: le salut qu’il apporte est pour tous les hommes®.

5 Cf. W.Carter, Margins 321; U.Poplutz, Welt 88.
Cf. T. Holtmann, Magier 114, qui situait la pointe de cette péricope non pas dans
le fait que Jésus, comme fils de David guérisseur suscite division et contradiction, mais
plutdt dans le fait que la perspective d’étre envoyé uniquement vers les brebis perdues
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Forts de ce qui précede, nous avons poursuivi notre investigation par
ce septieme chapitre dans lequel Jésus renforce sa position par rapport a
I’universalité du salut, en prophétisant sur la proclamation de la Bonne
Nouvelle du Royaume dans le monde entier (Mt 24,14). Apres avoir
resitué le cadre de cette prophétie, qui n’est rien d’autre que I’annonce
par Jésus de la destruction totale du temple de Jérusalem, et la question
des disciples sur les signes de la fin, nous nous sommes intéressés au
contenu de Mt 24,14. Cette analyse du contenu nous a permis de
découvrir que le mot clayyiiov chez Matthieu se rapporte a la
proclamation ou a la prédication de Jésus. C’est en fait la Bonne
Nouvelle, contenue dans ’enseignement de Jésus, qui doit étre annoncée
a tous les peuples de la terre et ceci avant que la fin n’arrive. Ensuite,
partant de I’étymologie du mot grec omxouuévy qui signifie la terre habitée,
I’univers, ’humanité, nous sommes arrivés a la conclusion selon laquelle
la prophétie de Jésus sur la proclamation de la Bonne Nouvelle a
I’univers tout entier, se rapporte naturellement a l’universalité de la
mission. Il en va de méme du mot wagrieor qui signifie le témoignage et
qui concerne dans notre contexte le témoignage que les disciples doivent
rendre devant les nations au sujet de Jésus et qui a pour but de les
convaincre. Quant a l’expression naow Toig &dvesiy, nOus nous sommes
posé la question de savoir si elle avait un sens inclusif ou exclusif. Au
terme de notre analyse et en nous basant sur la juxtaposition des
expressions nagw Toig Edveaiv et év oAy Tf olxouwéyy ainsi que sur ’analogie
de construction entre Mt 24,14 et Mt 10,18, nous avons opté pour le sens
inclusif de mavra ta 3. Clest dire, & notre avis, que cette expression
désigne ici comme Mt 24,9 toute I’humanité dispersée dans les nations,
aussi bien paiennes que juives.

Tout ce décryptage nous a amenés a dire, en ce qui concerne la pointe
de cette prophétie, que Mt 24,14 met en évidence la perspective
universelle de la mission. Et de fait, selon cette prophétie, toutes les
nations de la terre, sans exception aucune, doivent étre confrontées a la
Bonne nouvelle du salut, ce qui appellera a une prise de position
personnelle et individuelle pour ou contre Jésus.

Le huitieme chapitre qui porte sur le témoignage d’une paienne, la
femme de Pilate lors de la comparution de Jésus devant le procurateur
romain, avait pour enjeu de montrer comment cette prise de position
personnelle et individuelle pour ou contre Jésus s’actualise. En effet, lors
de l’interrogatoire de Jésus de Nazareth devant Pilate, cette paienne a
clamé son innocence, contrastant ainsi avec l’attitude du peuple juif et
ses dirigeants qui ont exigé la crucifixion de leur Messie.

Dans un premier temps, il aura fallu situer cette séquence du songe de
la femme de Pilate dans son contexte, qui est celui du proces de Jésus

de la maison d’Israél (Mt 15,24) s’est élargie au monde des paiens. Par 1a le titre fils
de David requiert en partie une orientation universelle, comme cela a été exprimé avant
tout par la filiation & Abraham et mis en valeur de maniere programmatique a la fin de
I’évangile de Matthieu.
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devant le gouverneur romain. Ici nous avons vu que cette comparution
se subdivisait en deux parties, a savoir l'interrogatoire de Jésus par
Pilate, et la coutume de ’amnistie pascale ou le choix entre Barrabas, le
bandit, et Jésus.

Ensuite une étude comparative entre le récit de Matthieu sur le proces
de Jésus (Mt 27,11-26) et sa source Marc (Mc 15,2-15) nous a permis de
déceler plusieurs indices. Premierement, Matthieu, en insistant dans son
récit plus que Marc, sur I’étonnement de Pilate, voulait souligner que ce
dernier prenait déja progressivement une certaine distance par rapport
aux accusateurs de Jésus sur le chef d’accusation. Deuxiemement, en
faisant prendre & Pilate I’initiative de ’amnistie pascale, ce qui n’est pas
le cas chez Marc, Matthieu voulait mettre en relief ’objectif fondamental
du procurateur romain qui était de contourner les mauvais desseins des
chefs des prétres et des Anciens du peuple pour sauver Jésus de la mort.
Cette volonté s’est confirmée par le choix alternatif qu’il a présenté au
peuple, a savoir, entre le redoutable prisonnier Barrabas et Jésus le
Christ, dans le cadre de ’amnistie pascale. Le troisieme indice que nous
avons pu relever est l'insertion par Matthieu dans son récit, de la
séquence qui rapporte le songe de la femme de Pilate, invitant son mari
a ne pas porter sur lui la responsabilit¢ du sang de cet innocent. Par
I’insertion de cet épisode qui est absent chez Marc, Matthieu a voulu
souligner que Pilate était soutenu par sa femme, divinement inspirée,
dans sa tentative de sauver Jésus. En somme, nous avons retenu de cette
analyse synoptique, que la principale intention de Matthieu était
d’imputer la responsabilité de la mort de Jésus au peuple juif et ses
autorités, et de blanchir ainsi le monde paien, représenté ici par Pilate et
son épouse, qui ont su voir en Jésus un innocent.

Apres cette étude comparative, nous nous sommes intéressés au
contenu de Mt 27,19. Ainsi, nous avons commencé par découvrir le sens
de B7ua dans notre séquence ou il n’exprime rien d’autre que 1’autorité
de Pilate exercant sa fonction de juge lors du proces de Jésus de
Nazareth. Concernant la caractérisation de la femme de Pilate, nous
avons dit qu’en tant qu’elle est la femme du gouverneur romain, elle
peut étre automatiquement rangée du coté de I’occupant romain et étre
par conséquent considérée comme une paienne. D’apres les écrits
apocryphes, elle craignait Dieu et sympathisait avec le judaisme. En
persuadant son mari de prendre une décision qui mene & la vie, elle
contraste avec Eve qui a incité son époux a poser un acte qui conduit a
la mort. Pour ce qui est du phénomene des songes chez Matthieu, nous
avons dit que Matthieu accorde wune importance capitale a ce
phénomene, de telle sorte que les songes encadrent la vie de Jésus, de sa
naissance jusqu’a sa mort. Ces songes sont compris par Matthieu comme
une inspiration divine qui saisit un actant et lui confie une mission pour
sauver Jésus. Et c’est justement ce qui s’est passé en Mt 27,19 ou la
femme de Pilate, une paienne de son état, a été inspirée par Dieu pour
plaider I’'innocence de Jésus. Le dernier aspect du contenu de Mt 27,19
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que nous avons analysé est le motif de la justice, qui occupe également
un espace considérable dans la narration matthéenne, et qui consiste a
faire la volonté de Dieu. Or, ce sens général qui est appliqué au mot
datootyy chez Matthieu, n’est pas celui qui convient a Mt 27,19. Car,
Matthieu, en placant I’adjectif dixaios dans la bouche de la femme de
Pilate, a voulu plutot mettre en relief le sens moral. La femme de Pilate
entendait souligner ainsi I’'innocence, mieux la non-culpabilité de Jésus.
Le fait que Matthieu fasse parvenir cette révélation a travers un songe et
en plus par une paienne, nous a amenés a examiner la question de la
visée théologique de Mt 27,19.

Sur ce point, nous avons décelé une triple motivation. En effet,
Matthieu, en utilisant ces deux instruments que sont les songes et la
paienne, voulait indiquer que le message de cette femme qui fait de
Jésus un innocent est d’inspiration divine. La deuxiéme motivation de
Matthieu est qu’il entendait souligner le contraste entre le monde paien
et le peuple juif. Pendant qu’une paienne qui est censée ignorer les
Ecritures ainsi que la vraie identité de Jésus de Nazareth, témoigne
positivement pour lui, en clamant son innocence, le peuple juif et ses
autorités voient en lui un malfaiteur et prennent sur eux la
responsabilité de la mort de Jésus. La troisieme intuition a découlé de la
souffrance que la femme de Pilate a subie en songes & cause de Jésus:
«morMa yap émadov aquesooy xat’ovap Or'altoy». Cette souffrance de la femme
de Pilate, nous rappelant bien sir les prophéties de Jésus a ses disciples
qu’ils seront hais de tous & cause de son nom, (Mt 10,22;24,9) et qu’ils
seront persécutés a cause de lui (Mt 5,11), nous a fait aboutir a cette
conclusion: bien que la femme de Pilate ne fasse pas partie du groupe
officiel des disciples de Jésus, cette paienne partage néanmoins, par sa
souffrance a cause de Jésus, le destin de ses disciples. Le fait donc
qu’'une paienne défende ainsi Jésus est en définitive un signal que les
paiens auront, eux aussi part au salut apporté par Jésus-Christ.

C’est cette vérité fondamentale qui nous a conduits au neuvieme
chapitre qui porte sur I’envoi en mission universelle des disciples: «Tout
pouvoir m’a été donné au ciel et sur la terre. Allez donc, de toutes les
nations faites des disciples, les baptisant au nom du Pere et du Fils et
du Saint-Esprit, et leur apprenant & garder tout ce que je vous ai
prescrit. Et voici que je suis avec vous jusqu’a la fin du monde» (Mt
28,16-20). L’importance de cette parole n’est plus & démontrer, car elle
constitue, aussi bien sur le plan missionnaire que sur le plan
chronologique, la derniere parole de Jésus’ qui, sur le plan narratif, vient
révoquer non seulement la restriction de la mission uniquement aux
brebis perdues de la maison d’Israél (Mt 10,5-6), mais aussi la
conscience de soi d’étre envoyé uniquement & ces mémes brebis (Mt

15,24)8.

/ Cf. V.Balabanski, Mission 161.
8 Cf. V.Balabanski, Mission 169.
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Pour mieux aborder l’analyse de ce texte complexe, nous avons
commencé par le structurer. Et en tenant compte des différents
protagonistes, nous ’avons subdivisé en deux parties dont les disciples
constituent le sujet dans la premiere partie (vv. 16-17) et la seconde
ayant pour sujet le Ressuscité (vv. 18-20). La seconde partie qui
s’articule sur le discours du Ressuscit¢é aux Onze est tellement
importante, tant il est vrai que seulement par les éléments syntaxiques
qui y sont contenus, elle confere a I’ensemble de la péricope, une senteur
universaliste.

Dans un second temps, nous nous sommes appesantis sur 1’analyse des
différents actants intervenant dans le texte. Ici nous avons évoqué Dieu
comme la figure principale en ceci que c’est lui qui légitime la mission,
en conférant I’autorité au Ressuscité sur tout 1’univers’. Et c’est fort de
cette autorité que le Ressuscité qui est considéré comme le deuxieme
acteur, envoie les Onze pour une mission universelle. Ensuite viennent
les disciples dont la référence au doute au v. 17: xai Wovres avrov
mpogexvynoay, of 0¢ Eictacav souligne la vulnérabilité, et ce faisant la
vulnérabilité de la communauté matthéenne. Ils sont envoyés en mission
avec pour principal objectif de faire de toutes les nations des disciples'.
Enfin le dernier actant qu’il a fallu évoquer ce sont les destinataires de
cette mission. Ils ne sont rien d’autre que toutes les nations (mdvra 14
&vm). C’est cette analyse des actants qui nous a permis d’aboutir a la
conclusion que la mission chez Matthieu a un fondement théologique.

Un autre point de l’analyse de Mt 28,16-20 qui a retenu notre
attention, c’est bien la question de l'intention qu’avait Matthieu en
concluant son évangile par ces dernieres paroles de Jésus. Ici nous avons
d’abord souligné I’importance de la Galilée comme lieu de rencontre du
Ressuscité avec les Onze. Le choix de cette Galilée, avons-nous dit, est un
signal fort de I'universalisme. Car c’est d’ici qu’est partie la prédication
de la Bonne Nouvelle, c’est également ici que part la mission dans
I’optique de briser les barrieres entre les peuples, les races et les cultures.
Ce point de vue nous a amenés a nous intéresser aux destinataires de la
mission en Mt 28,19. Ceux-ci sont, & notre avis, «toutes les nations»,
sans discrimination aucune. Le corollaire ici est que I’expression navra ta
&vn en Mt 28,19 requiert un sens inclusif. Elle englobe aussi bien les
paiens que les juifs. Des lors, notre conviction est que le Ressuscité, par
ce nouvel ordre de mission, n’a pas écarté le peuple d’Israél de
I’horizon de sa mission rédemptrice, mais il a plutét supprimé la
restriction de la mission uniquement aux brebis perdues de la maison
d’Israél et a élargi cette mission sur tous les peuples de la terre.

En définitive, a travers Mt 28,16-20 qui est considéré comme la clé de
lecture de I’évangile de Matthieu, nous avons vu se déployer

9 Cf. V.Balabanski, Mission 162, soutient une thése assez semblable, lorsqu’il estime
que l'autorité qui se trouve derriere toute mission est incontestablement Dieu.
Ceci pour la simple raison que les participes mogeudévres, Banriovres, didaonovres en
Mt 28,19-20 sont subordonnés au verbe principal padyreioare.
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I’universalité de la mission et du salut apportés par Jésus-Christ. De ce
texte, nous aurons retenu que le Ressuscité qui a obtenu de son Pére une
autorité universelle, vient sauver tous les hommes. Ainsi, en méme
temps qu’il envoie les disciples restaurer le peuple d’Israél, il les envoie
aussi ceuvrer pour la conversion et ’incorporation des nations paiennes
dans son église. Autant dire que juifs et paiens sont appelés a prendre
part au salut apporté par Jésus-Christ, mais tout dépend de la réponse
que I’'un et ’autre donnent a cet appel.

Enfin, le bagage théologique que nous avons accumulé tout au long de
I’analyse des différentes péricopes sus-évoquées, nous a permis de
déboucher au dixieme chapitre sur les résultats ci-apres qui se résument
en quatre points principaux.

Dans le premier point, nous avons vu que le salut des paiens
constituait dans la stratégie narrative du premier évangile, le point de
mire de l’activité de Jésus. Ainsi, par I’évocation de Jésus comme fils
d’Abraham qui était le pere des prosélytes, et ceci des la premiere page
de son évangile, Matthieu voulait déja signifier que toutes les nations de
la terre sont concernées par le salut apporté par Jésus-Christ. De méme
par D’insertion des quatre femmes paiennes (Tamar, Rahab, Ruth et la
femme d’Urie, le Hittite) dans ’arbre généalogique de Jésus, Matthieu
préfigurait ainsi 1’intégration des nations paiennes dans la communauté
du peuple de Dieu. La péricope de la visite et de I’adoration du roi des
juifs par les Mages paiens (Mt 2,1-12) est aussi une preuve patente que
le salut des paiens est le centre d’attraction de l’activité de Jésus. Car,
par ce geste, les Mages paiens reconnaissaient en Jésus non seulement le
roi des juifs, qui vient sauver son peuple Israél de ses péchés (Mt 1,21),
mais aussi le sauveur universel et en qui les paiens doivent fonder leur
espoir.

Notre deuxieme conviction est que les paiens ont mérité I’attention de
Jésus, dans la mesure ou, dans la plupart des cas, ils ont affiché un
comportement paradigmatique vis a vis de Jésus dans 1’évangile de
Matthieu. C’est ainsi qu’a sa naissance, les premieres personnes qui ont
adopté cette attitude adéquate qu’est I’adoration, par laquelle on doit se
présenter a Jésus, ce sont bien des Mages paiens, venus de 1’Orient. En
plus, nous avons constaté que dans la narration matthéenne, les
personnes qui ont fait preuve d’une grande foi, sont justement celles
issues de la gentilité. Nous n’en voulons pour preuve que la rencontre
de Jésus avec le centurion de Capharnatim (Mt 8,5-13), qui s’est soldée
par ’admiration de Jésus pour ce dernier et la mise dans 1’éteignoir de
son peuple Israél: «Chez personne, je n’ai trouvé une telle foi en Israél»
(Mt 8,10) et la rencontre de Jésus avec la femme cananéenne (Mt 15,21-
28), qui s’est terminée par 1’éloge de la foi de cette paienne: «@ yivar,
pevady aov 7 miotig» (Mt 15,28). C’est aussi le monde paien, représenté
par le gouverneur romain Pilate et sa femme qui, dans le cadre du
proces de Jésus, a clamé I’innocence de Jésus, tandis que le peuple juif et
ses dirigeants ont réclamé sa crucifixion. Quel contraste! Enfin, la
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réaction du centurion et de ses compagnons au pied de la croix doit
aussi étre citée en exemple. Car, pendant que les juifs se livrent a des
moqueries vis a vis de leur frere Jésus de Nazareth, cette cohorte paienne
éclate comme en chceur: «aAnd@s vics 7y ofrog» (Mt 27,54), ce qui, & notre
avis, peut étre considéré a juste titre comme une confession de foi.

La troisieme grande intuition de notre these est que l'universalisme
chez Matthieu a un fondement théologique. Les mobiles qui nous ont
conduits a cette conclusion sont assez clairs. En effet, nous avons
considéré la péricope Mt 28,16-20 ou se déploie I'universalité de la
mission comme la clé de lecture de I’ensemble de 1’évangile de Matthieu.
Or le déploiement de cet universalisme n’est effectif que par la
transmission par Dieu de I’ éfovoia universelle au Ressuscité. C’est fort de
cette autorité, qui fait de lui le dominateur du cosmos, que le Ressuscité
autorise les disciples a aller vers toutes les nations pour faire de tous les
hommes, par le baptéme et la transmission de ses enseignements
obligatoires, ses disciples. Dieu ayant légitimé cette grande mission, il se
trouve par conséquent au fondement de 'universalisme dans le premier
évangile.

Enfin, du quatrieme point de notre these, nous avons pu retenir que la
tension entre le particularisme et l'universalisme dans I’évangile de
Matthieu n’est que la révélation des divisions dans la communauté
matthéenne, ou s’affrontent en fait trois différents courants. Nous avons,
premierement, décelé ici les conservateurs de la communauté de
Matthieu, qui défendent I'idée selon laquelle Jésus est et ne peut étre que
le Messie d’Israél qu’il est venu sauver. Deés lors, I’idée d’une mission
aupres des nations paiennes doit étre, selon eux, bannie de I’horizon
d’activité de la communauté de Matthieu. Et pour justifier leur option,
ils s’appuient sur 1’activité de leur Maitre qui, de son vivant, n’a envoyé
les Douze que vers les brebis perdues de la maison d’Israél (Mt 10,6) et
qui avait lui-méme la conscience de n’étre envoyé qu’a ces mémes brebis
(Mt 15,24). Le deuxieme courant quant a lui, est composé des modérés
de la communauté qui étaient tout a fait disposés a accueillir ceux des
paiens, qui spontanément viendraient frapper a la porte de la
communauté. Pour justifier leur décision, ils prenaient en exemple le cas
des Mages paiens qui, a la naissance de Jésus, se sont ébranlés de
I’Orient pour venir rendre hommage au roi des juifs (Mt 2,1-12), ainsi
que les cas du centurion de I’armée romaine (Mt 8,5-13) et de la femme
cananéenne (Mt 15,21-28) qui, par leur grande foi, ont prouvé le désir
de faire partie des disciples de Jésus. Le troisieme courant, pour sa part,
est composé des pourfendeurs de la position libérale. En se fondant sur
la prophétie de leur Maitre «Cette Bonne Nouvelle du Royaume sera
proclamée dans le monde entier, en témoignage a la face de toutes les
nations» (Mt 24,14) et sur la recommandation du Christ ressuscité aux
Onze d’aller dans le monde entier et de faire de toutes les nations des
disciples (Mt 28,18-20), les partisans de ce troisiéme courant estiment
que c’est un impératif eschatologique pour la communauté matthéenne
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d’entreprendre la mission aupres des paiens, afin de les intégrer dans la
communauté.

Cet affrontement de ces différents courants nous a amenés a voir dans
la tension entre le particularisme et l’universalisme dans le premier
évangile, un apophtegme dont le but est de dévoiler ainsi les divisions
dans la communauté matthéenne au sujet de l'intégration des paiens.
Devant ce débat, les membres de la communauté matthéenne entendent
centraliser leur pratique religieuse sur Jésus, en tant qu’il est la figure de
I’autorité enseignante de la communauté''. Ainsi, ils veulent s’appuyer
sur la réponse de Jésus a cette problématique, afin qu’un terme soit mis
a toute discussion. Des lors si la structure profonde de ’apophtegme est
, du point de vue rhétorique, fondée sur l’argumentationu, les
différentes péricopes de la narration matthéenne que nous avons
analysées constituent pour ainsi dire le déploiement de cet apophtegme
reflétant les trois différentes positions des différents groupes de la
communauté matthéenne et faisant apparaitre la position de Jésus a la
fin de l’évangile comme la pointe de cette argumentation. Ainsi la
position qui peut étre considérée comme le stimulus de cette
argumentation est celle de certains conservateurs de la communauté de
Matthieu, pour qui les nations paiennes ne doivent en aucun cas étre
intégrées dans la communauté matthéenne. Cette position radicale, avons
nous dit, entend s’appuyer sur l’activité du Jésus terrestre qui, de son
vivant aurait interdit & ses disciples de prendre le chemin des paiens et
d’entrer dans une ville de Samaritains et leur aurait recommandé d’aller
plutdt vers les brebis perdues de la maison d’Israél (Mt 10 5-6). Et de
plus, dans sa rencontre avec la femme cananéenne, le méme Jésus limite
sa propre mission en Israél, en ceci qu’il reconnait qu’il a été envoyé
seulement aux brebis perdues de la maison d’Israél (Mt 15,24). Pour les
conservateurs de la communauté de Matthieu I’accueil des paiens dans
la communauté n’est pas a I’ordre du jour, si tant est vrai que le Maitre
lui-méme les a exclus de son vivant, et que les disciples doivent tout
simplement continuer I’ceuvre de salut initiée par leur maitre.

La deuxieme option missionnaire qui est comme une réponse a ce
stimulus est soutenue par les modérés de la communauté matthéenne
qui estiment que les gentils qui, de leur propre chef, prennent I’initiative
de venir a l’église doivent étre normalement accueillis. Ces derniers
s’appuient eux aussi sur cette prophétie du Jésus matthéen: «Eh bien! je
vous dis que beaucoup viendront du levant et du couchant prendre
place au festin avec Abraham, Isaac et Jacob dans le Royaume des cieux,
tandis que les fils du Royaume seront jetés dans les ténebres extérieures:
1a seront les pleurs et les grincements de dents» (Mt 8,11-12).

Enfin la troisieme option missionnaire qui se veut libérale et qui est
consciente que tous les hommes doivent avoir acces au salut apporté par
Jésus-Christ, I’Envoyé de Dieu, estime que les membres de la

1; Cf. K.Berger, Formgeschichte 86; T.Soding, Apophthegma, in LThK I 848.
2 ¢t M .Ebner/B.Heininger, Exegese 220.
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communauté matthéenne doivent entreprendre sans condition aucune la
mission aupres des gentils. Car une telle orientation a été palpable dans
I’activité du Jésus terrestre et recommandée par le Christ ressuscité. C’est
alors ici que cette parole du Ressuscité, célebre et a jamais connue de
tous, trouve toute sa densité et peut étre considérée a juste titre comme
la pointe de notre apophtegme qui vient clore la discussion au sein de la
communauté matthéenne sur la problématique de l’intégration des
nations paiennes: «Tout pouvoir m’a été donné au ciel et sur la terre.
Allez donc, de toutes les nations faites des disciples, les baptisant au
nom du Pere et du Fils et du Saint Esprit, et leur apprenant a observer
tout ce que je vous ai prescrit. Et voici que je suis avec vous tous les

jours jusqu’a la fin des temps» (Mt 28,16-20).
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