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Préface

Ecce rex tuus

Ne crains pas, fille de Sion, voici, ton roi vient, assis sur le petit d'une
anesse, comme il est écrit (Zc 9,9, cf. Jn 12,14-15, Mt 21,4-5). Nous te sa-
luons, Roi, créateur du monde, qui es venu nous racheter?.

En Angleterre apres 1066, et peu auparavant en Normandie,
la coutume s’est instaurée de porter le Saint-Sacrement dans la pro-
cession du dimanche des Rameaux, d’ot le nom qu’on lui donnait a
Rouen de procession du « Corps saint® ». Parmi les chants utilisés
pendant ce rite (c’est un chant qui fait partie du corpus habituel des
textes de ce dimanche) se trouve 1'antienne Cum audisset populus ;
comme les autres chants et oraisons, elle a requ une portée nouvelle
en raison du caractére eucharistique de cette procession. La proces-
sion du « Corps saint », qui a fait 'objet d’'un mémoire de licence
canonique soutenu a I'Institut catholique de Paris en octobre 2011,
«“Voici ton Roi’. Lanfranc, Bérenger et la procession anglo-nor-
mande des Rameaux’ », est apparue dans le contexte d'union poli-

Noli timere, filia Sion : ecce rex tuus uenit, sedens super pullum asinae, sicut scriptum
est (Zc 9,9, cf. Jn 12,14-15, Mt 21,4-5). Salue Rex, fabricator mundi, qui uenisti
redimere nos. BnF lat. 904, f. 76v.-77r, reproduit dans Le graduel de I'église cathédrale
de Rouen au XiIr siécle, éd. Henri LORIQUET — Joseph POTHIER — Amand R.
COLLETTE, t. 2, reproduction du Paris BnF lat. 904, Rouen, Lecerf, 1907 ; Missale
Romanum (Editio princeps, 1570), éd. Manlio SODI—-Achille-Maria TRIACCA, Libre-
ria Editrice Vaticana, « Monumenta liturgica concilii tridentini » 2, 1998, n. 1086,
p. 156 ; Missale Rothomagense (édition de Charles de Bourbon), Rouen, Romain
de Beauvais, 1601, p. 115-116.

2 Edmund BisHOP, « Holy Week Rites of Sarum, Hereford and Rouen Com-
pared », Transactions of the Society of St. Osmund 1/44, 1894, p. 77ss, repris dans
ID., Liturgica Historica. Papers on the Liturgy and Religious Life of the Western
Church, Oxford, Clarendon Press, 1918, p. 276-294. En Angleterre, ce rite a duré
jusqu’a la réforme anglicane du xvI® siecle, et, a Rouen, jusqu’a la Révolution, et
méme jusqu’au milieu du XIx® siecle.

Une partie de ce mémoire est repris dans Christophe LAZOWSKI, « Entre mimé-
tisme historique et symbolisme eschatologique : les enjeux de la procession des

11



Préface : Ecce rex tuus

tique et d’échanges religieux et culturels qui a suivi la conquéte
normande de 1’Angleterre en 1066. Elle a été instituée suite a une
initiative de Lanfranc, prieur du Bec, premier abbé de Saint-Etienne
de Caen vers 1063, et archevéque de Cantorbéry en 1070. Il entre en
controverse avec Bérenger de Tours dans les années 1040 sur la na-
ture de la transformation des especes au cours de la célébration de
la messe. Bérenger, archidiacre d’Angers et écolatre de Tours, expo-
sait une théologie eucharistique dans la ligne de Ratramne de Cor-
bie, que Lanfranc — qui se situait dans la tradition d"un autre moine
de Corbie, Paschase Radbert —, s’est attaché a réfuter. Sa réfutation
ne se limita pas a des écrits polémiques ; il aurait institué la proces-
sion eucharistique du dimanche des Rameaux en vue de donner une
expression liturgique a sa théologie de la transformation du pain et
du vin en corps et sang du Christ. Dans son nouveau contexte rituel,
le « voici ton roi » de I'antienne ne se reportait pas uniquement a
I'entrée messianique du Christ réactualisée dans le rite, mais aussi,
et probablement surtout, a sa présence rendue en quelque sorte vi-
sible dans les espéces consacrées portées solennellement dans une
fierte lors de la procession et entourées de rites d’adoration.

Cet ouvrage est le fruit d'un travail de recherche doctorale
mené dans les facultés de théologie de I'Institut catholique de Paris
et de I'Université de Fribourg (Suisse). Il cherche a mettre en lumiere
la naissance des deux courants de théologie eucharistique dont les
points de départ semblent étre les écrits de ces deux moines carolin-
giens, en les replacant dans leur contexte historique et liturgique. Il
cherche surtout a comprendre comment la « figure » [figura] en est
venue a étre ressentie comme opposée a la « vérité » [ueritas], et
pourquoi le IX° siécle a vu la naissance des premiers traités de théo-
logie eucharistique et leurs tentatives de conceptualiser la présence
du corps du Christ dans le pain et le vin — ce que la scolastique dési-
gnera comme les « especes » eucharistiques —, et d’établir si on peut
«voir » le corps du Christ dans ce pain et ce vin.

Pour des raisons éditoriales la these soumise aux facultés de
Paris et de Fribourg a été divisée en deux volumes. Méme si le pre-

Rameaux anglo-normande au Moyen Age », LMD 264, 2010/4, 73-98 et ID., « La
‘mise en scene’ d'une théologie eucharistique : la procession anglo-normande
des Rameaux », Liturgie, pensée théologique et mentalités religieuses au haut Moyen
Age. Le témoignage des sources liturgiques, éd. Héléne BRICOUT — Martin
KLOCKENER, Miinster, Aschendorff, LQF 106, 2016, p. 127-160.
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mier tome conduit vers le second, et que le second s’appuie sur le
premier, la matiere de chacun forme un tout cohérent et ils peuvent
étre lus avec profit, indépendamment de I'un de I'autre. J'ose cepen-
dant espérer que la lecture de I'un ménera au désir de prendre con-
naissance de I'autre !

Je tiens a remercier en premier lieu mes deux peres abbés suc-
cessifs, le Tres Révérend Pere dom Pierre Massein (1), et le Tres
Révérend Pere dom Jean-Charles Nault. L'un m’a envoyé a I'Institut
supérieur de liturgie, et 'autre m’a permis d’entreprendre le travail
qui trouve son aboutissement ici. Tous les deux ont été d"une bonté
délicate pendant ces années. Je remercie mes freres de 1'abbaye
Saint-Wandrille de leur compréhension pour mes absences régu-
liéres. Je remercie également le Frere Patrick Prétot, osb, qui m’a ac-
cueilli a I'Institut supérieur de liturgie de maniere tres fraternelle,
m’a encouragé a continuer en these apres le mémoire, et a animé les
ateliers de doctorants qui m’ont beaucoup aidé a avancer. Le corps
enseignant de I'Institut et ses étudiants m’ont beaucoup apporté,
que ce soit dans les cours ou en dehors des cours. Je peux ici témoi-
gner combien la conjonction de I'enseignement — a I'Institut supé-
rieur de liturgie et dans le studium de ma communauté —, et de la
recherche, m’a été d'un grand profit : elle ne favorise sans doute pas
la rapidité, mais I'enseignement se trouve enrichi par la recherche,
et I'enseignement permet un plus grand marissement de la pensée.
Je remercie surtout les deux directeurs de la these. La professeure
Hélene Bricout, directrice pour I'Institut catholique de Paris, avait
suscité le travail de licence canonique devenu le terreau dans lequel
cette these s’est enracinée ; elle s’est montrée d'une grande généro-
sité a travers ses conseils, encouragements, relectures, et tasses de
thé. Le professeur Martin Klockener, directeur pour I'université de
Fribourg, a prodigué aussi de précieux conseils, remarques, encou-
ragements, corrections et enrichissements bibliographiques de
science liturgique germanophone. A chaque séjour fribourgeois, a
'occasion de colloques doctoraux qui m’ont été aussi d'un grand
soutien, il a mis a ma disposition des conditions idéales de travail. Je
leur dois plus que je ne peux exprimer. Dom Frangois Cassingena-
Trévidy, un confrere dans la vie monastique mais aussi dans I'ensei-
gnement de la liturgie, m’a communiqué tres fraternellement plu-
sieurs de ses traductions et commentaires encore inédits des poemes
d’Ephrem. La docteure Elisabeth Gauché m’a aidé avec le grec de
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plusieurs textes qui n'ont pas été traduits en francais. Dom Rob
Bovendeaard m’a aussi aidé avec des textes grecs et a relu tout le
manuscrit avec sa précision et son efficacité coutumieres, tout en me
faisant part de remarques de fond éclairantes. Dom Thomas Zanetti
I'a fait pour sa part pour quelques textes syriaques et Dom Frédéric
Peruta a traduit quelques citations de 1’allemand. Le Pere Trophime,
maintenant moine de Simonopetra, longtemps moine de Saint-Wan-
drille, a toujours été prét a écouter et a réagir a mes idées, a me faire
part de ses connaissances de patristique grecque et a me partager
son excellent jugement théologique. Ses conseils ont été particuliere-
ment précieux pour ce qui concerne Philon d”Alexandrie mais aussi
la pensée néoplatonicienne. Rita Ferrone m’a communiqué avec une
grande amabilité plusieurs textes anglais dont 1'acces m’était diffi-
cile, et la professeure Juliette Day, de 1'université de Helsinki et de
Blackfriars Hall, Oxford, a eu la bonté de m’envoyer le texte de son
article sur « Liturgical Authorship ». Le professeur Bryan Spinks, de
Yale, m’a indiqué la source d"une citation de ses propres travaux que
je n'arrivais pas a identifier. Le docteur Paul-Henri Bricout m’a
trouvé plusieurs fois des solutions a des énigmes informatiques,
mysteres qui me dépassent. Les moniales cisterciennes de 1’abbaye
de La Maigrauge et les freres dominicains du couvent de I’ Alberti-
num m’ont tres fraternellement partagé leur priere tout en me four-
nissant gite et couvert lors des séjours fribourgeois. A la fin du par-
cours, la professeure Brigitte Cholvy, alors directrice du Cycle des
études du doctorat a la faculté de théologie de I'ICP, a su m’obliger
a terminer, et un autre « C » m’a obtenu un dernier délai indispen-
sable et imprévu. Je dois des remerciements tout particuliers aux
membres du jury de soutenance. En plus des directeurs, je remercie
donc le professeur émérite Marcel Metzger, de 'université de Stras-
bourg, président du jury, le professeur Benoit-Dominique de La Sou-
jeole, op, de l'université de Fribourg, et le professeur Isaia Gazzola,
o. cist., de I'Institut catholique de Paris, pour leur attention et leurs
remarques — dont j'espere avoir su tirer profit —, et pour m’avoir fait
I'honneur de participer a ce projet. En outre le professeur Isaia
Gazzola m’a communiqué et permis de reproduire ici sa propre tra-
duction de I'anaphore d’Addai et Mari. Je remercie aussi le profes-
seur Michel Steinmetz, de I'université de Fribourg, d’avoir accepté
cette publication dans la collection « Fons et culmen » qu’il dirige.
Enfin, je peux témoigner que le meilleur contexte pour I'étude de la

14



liturgie est la liturgie elle-méme, sa célébration journaliere au sein
d'une communauté chrétienne ; elle permet de faire I'expérience
qu’avant d’étre matiére d’étude, elle est milieu de vie divine et admi-
rabile commercium.

Saint-Wandrille,

le 20 avril 2024.

Mémoire du bienheureux Hardouin (t 811),
moine de Saint-Wandorille, ermite et scribe.
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Introduction :

La vérité présente et
agissante dans la figure

« Une identité dans la différence »

Le plus ancien Te igitur en forme de crucifix conservé
jusqu’aujourd’hui se trouve dans le Sacramentaire de Gellone (Paris
BnF lat. 12048) au f. 143v : il est reproduit sur la couverture de ce
livre ainsi qu’a la page 16. Ce sacramentaire est le principal témoin
de la premiere recension de la famille de livres liturgiques connus
sous le titre de « Gélasiens du VIII® siecle », ou « Gélasiens francs »,
ou encore « Sacramentaire du roi Pépin », et constitue une premiere
tentative systématique' de romanisation de la liturgie de la messe en
Gaule franque, une réforme liturgique qui se trouve au coeur de cette
étude. Contrairement aux Te igitur historiés plus tardifs, ce « T » ma-
juscule transformé en crucifix ne sépare pas la préface de la suite du
canon, mais se trouve entre la préface commune (a partir des mots
gratias agere) suivie du Sanctus et les premiers mots de la partie inva-
riable de la priere eucharistique romaine. Pour les scribes du sacra-
mentaire, comme pour ceux du Gélasien ancien (Vaticanus Reginensis
316), le Canon actionis commence avec le Sursum corda qui introduit
a la préface?, ce qui suggere une vision unifiée de la priére eucharis-
tique. Le crucifix que forme le « T » occupe un grand tiers de la page,
en bas a droite. Le Christ, revétu d"un perizonium (une courte tunique

« Systématique » qualifie la méthode de la compilation de ces sacramentaires
qui sera esquissée plus loin, et non pas la maniére de leur diffusion.

Dans le Gélasien ancien (Vaticanus Reginensis 316), f. 179v, on peut lire INCIPIT
CANON ACCIONIS immédiatement avant le Sursum corda ; dans le Sacramen-
taire de Gellone, le titre INCIPIUNT CANWN AKYWNYC se trouve aussi avant
le Sursum corda, f. 143r.
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nouée a la taille et tombant jusqu’au-dessus des genoux’), est montré
comme étant a la fois mort et ressuscité : le sang coule non seulement
des plaies des mains et des pieds, mais aussi de maniere abondante
de la blessure du coté. Il est donc mort, mais en méme temps il a les
yeux ouverts et la téte droite comme un vivant. La croix, de couleur
bleu foncé, est parsemée de pierreries ou d’étoiles blanches et
rouges* : la couleur bleu foncé du fond peut faire penser qu'il sagit
d’étoiles qui brillent dans le ciel nocturne. L'interprétation céleste est
renforcée par la présence de deux séraphins qui volent de part et
d’autre de la croix. Comme 1'affirme Eric Palazzo, méme s'ils n’ont
chacun qu’une paire d’ailes et non pas trois, on doit les comprendre
comme étant des séraphins en raison des yeux qui parsement ces
ailes’.

A juste titre, Palazzo invite a voir dans ce Te igitur historié
«comme une représentation voilée de la Maiestas [Domini] » et a
comprendre que « la peinture du canon de la messe du Sacramen-
taire de Gellone combine et fusionne le theme du sacrifice du Christ
sur la croix avec la vision de sa majesté dans les cieux, une fois la
résurrection réalisée ». Mais il semble que sa qualification du sacri-
fice de la croix et de la vision de la Maiestas Domini comme « deux
moments » évoqués successivement dans le canon ait besoin d’étre
affinée®, car dans 'image comme dans la célébration liturgique, il
s’agit moins d'une succession que d'une simultanéité. D’abord, on
doit remarquer que la croix articule trois moments de la priere : 1'ac-
tion de grace exprimée dans la préface, la louange eschatologique
chantée par I'Eglise a la fois terrestre et céleste dans le Sanctus, et la

3 Fernand CABROL, « Croix et crucifix », DACL t. 3/1, 3045-3131, mentionne le pe-
rizonium du Sacramentaire de Gellone : col. 3089 et n. 4.

*  Carl R. BALDWIN, « The Scriptorium of the Sacramentary of Gellone », Scripto-

rium 25/1, 1971, 3-17, p. 13, rapproche la décoration de la croix des mosaiques

du mausolée de Galla Placidia (aprés 450), et suggére qu'une croix-reliquaire

sertie de pierres précieuses a pu servir de modele a I'enlumineur. Il signale aussi

que les images contemporaines de la croix la montrent comme un objet trés

simple et non précieux.

Eric PALAZZO, « La mise en action des images dans I'illustration du sacramen-

taire de Gellone : le canon de la messe et le rituel baptismal », Codex Aquilarensis

29, 2013, 49-60, p. 50.

¢ Ibid., p. 51. Pour l'iconographie de la Maiestas Domini, voir par exemple : Denis
Grivot, Christs romans, Christs en gloire, Saint-Léger-Vauban, Zodiaque, 1988 ;
Anne-Orange POILPRE, Maiestas Domini : une image de 'Eglise en Occident (ve-Ix®
siecle), Paris, Cerf, 2005.
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supplication consécratoire dans la suite de la priere a partir du Te
igitur, une supplication déja reliée — comme nous le verrons en étu-
diant le canon romain —, a I’action de grace par la conjonction igitur.
De part et d’autre de la croix, volent les deux séraphins, qui, dans la
vision d’Isaie 6,3, chantaient le Sanctus dans le Temple: «Ils se
criaient 'un a l’autre : ‘Saint ! Saint ! Saint, le Seigneur de 1'univers !
Toute la terre est remplie de sa gloire’ », ce qui conduit le prophete
a crier : « Malheur a moi ! Je suis perdu, car je suis un homme aux
lévres impures, j’habite au milieu d"un peuple aux levres impures :
et mes yeux ont vu le Roi, le Seigneur de I'univers » (Is 6,5). Le chant
du Sanctus, dans son site d’origine biblique, est étroitement lié a la
vision de la majesté divine, ce qui confirme l'intuition de Palazzo.
Mais il faut surtout remarquer que, dans la version de la Vulgate que
connaissait I'enlumineur, le verbe clamo [crier], est a 1'imparfait :
c’est une action continue, inachevée, donc éternelle, ce qui nous situe
dans un registre de simultanéité et non pas dans un temps de mo-
ments successifs. En outre, les séraphins crient alter ad alterum, « I'un
al'autre ». Le mot alter dans ce genre de contexte est d'un usage tres
précis en latin : il ne s'emploie que pour dire « I'un ou l'autre des
deux », doncl'un des membres d'une paire. Les deux séraphins sont
distincts, mais éternellement unis. Les deux séraphins qui encadrent
le Sanctus en désignant le Christ d'un geste de la main situent la
sceéne et 'action liturgique — dont le livre est le support écrit —, dans
une perspective d’éternité et d'unité.

Les séraphins montrent le Christ, un Christ a la fois mort et
vivant : il est tout a la fois mort, ressuscité et glorifié. Cette glorifica-
tion est révélée par la croix : comme dans I'évangile de Jean, en par-
ticulier au chapitre 6 (vv. 23, 28, 32-33), la croix est le lieu de 1'exal-
tation et de la glorification du Christ. La croix apparait ici dans un
ciel nocturne étoilé, ce qui rappelle ensemble les ténebres de la cru-
cifixion et l'intronisation du Fils de 'homme dans les cieux venant
juger les vivants et les morts. Ce théme trouve une expression dans
un autre texte liturgique, un répons pour la féte de 1'Exaltation de la
Sainte Croix le 14 septembre, déja connu a 1'époque carolingienne :
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Hoc signum crucis erit in caelo cum
Dominus ad iudicandum uenerit :
tunc manifesta erunt abscondita
cordis mostri,— cum sederit Filius
hominis in sede maiestatis suae et
coeperit iudicare saeculum per ignem”.

Introduction : La vérité présente et agissante dans la figure

Ce signe de la croix sera dans le ciel
quand le Seigneur viendra pour le
jugement : alors les choses cachées
dans nos cceurs seront dévoilées, —
lorsque le Fils de 'homme siégera
sur son tréne de majesté et se met-

tra a juger le monde par le feu.

Le caractere glorieux du Christ en croix est encore souligné
par le titulus : 'enlumineur ne lui a pas donné sa forme tradition-
nelle d'un écriteau attaché a la croix et portant en abrégé la formule
latine attestée par Jean 19,19 : INRI, mais IHS XRS, a savoir : « Jésus
[le] Christ », inscrit directement sur la croix (ou dans le ciel) :

Cette modification du texte du titulus de méme que le fait que l'inscrip-
tion, dans I'image du manuscrit de Gellone, ne soit pas transcrite sur un
rectangle indépendant mais sur la croix elle-méme indique la volonté
d’en faire un élément a part entiere dans la définition de 1'iconographie
de la scéne représentée. Dans ce sens, il s’agit d’une inscription qui [...]
suggere le theme de la Maiestas Domini du fait de la désignation du Sau-
veur par la mention IHS XPS et non pas par INRI, faisant ainsi voir dans
la crucifixion la représentation suggérée ou « voilée » de la Maiestas®.

Deux plans de signification se trouvent donc imbriqués dans
cette image et dans le texte qui I'encadre et dont il fournit comme la
clef herméneutique. Il y a le plan liturgique : 'action de grace, le
chant eschatologique en union avec les anges et la supplication con-
sécratoire — qui, comme nous le verrons, prend la forme d'un
échange de dons dans lequel I'action de Dieu est premiére et suscite
la libre coopération des hommes —, émanent de la croix, convergent
sur la croix, et révélent la croix. Il y a aussi le plan invisible mais qui
se manifeste et se communique dans la célébration : le Christ a la fois
mort et vivant dans I’acte de son sacrifice, 1'oblation qu'il fait au Pere
pour nous (le sang qui coule du c6té souligne le « pour nous »), le
Christ vivant et glorifié, intronisé dans les cieux et acclamé par les
armées célestes, et le Christ juge eschatologique intronisé sur sa croix
dans les cieux lors de son retour glorieux. C’est une illustration de
cette « identité dans la différence » qui, selon Enrico Mazza, caracté-

7 CAO, t. 4, 6845.
8 E.PALAZZO, « La mise en action des images dans l'illustration du sacramentaire
de Gellone », p. 51.
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rise la typologie biblique ainsi qu'une théologie typologique des sa-
crements’.

En effet, Mazza a mis en lumiére I'importance de la typolo-
gie, avec le concept de « participation », pour 1'eucharistie dans
I'Eglise des premiers siécles”. Lors de la derniére Céne, le Christ a
« transmis les mysteres » : par les mots « Faites ceci en mémoire de
moi » ; il a transmis le modele, le « type », de I'eucharistie a 1'Eglise.
Sa célébration est obéissance a la parole du Christ et imitation du
type. Cette eucharistie en est 1« antitype » ; le préfixe «anti » in-
dique sa correspondance au « type ». Ainsi, la réalité en question
doit sa nature au rapport d’adéquation qu’elle a avec le modele, qui
n’est pas seulement rituel, mais aussi et surtout ontologique. D’apres
Enrico Mazza, cette « théologie sacramentaire typologique » repose :

sur l'interprétation platonicienne de la réalité grace a la catégorie de par-
ticipation, laquelle est une catégorie métaphysique appartenant, en
méme temps, a la doctrine de la connaissance et de 1'ontologie. L'inter-
prétation doit étre faite par la méthode typologique parce que la réalité
elle-méme est typologique!'.

A la différence de I'allégorie, le type n’est pas extérieur aI'an-
titype comme un modele rituel extrinseque ; au contraire, il I'im-
pregne. Il y a une participation, une identité, entre type et antitype.
Une telle conception permet de comprendre la définition de saint
Paul de I'eucharistie. Le « Repas du Seigneur » (1 Co 11,20), de soi,
désigne la derniere Cene. Mais, pour Paul, il désigne toute liturgie
eucharistique valable, c’est-a-dire toute eucharistie qui correspond a
son modele.

L’hypothese de I'’ensemble de ce travail comporte quatre élé-
ments, chacun conduisant a répondre a une question afin d’en véri-
fier le bien-fondé :

1) Elle part de la question de la typologie, de la conception typo-
logique de ce que nous appelons la liturgie et les sacrements a

°  Enrico MAZzA, L'action eucharistique. Origine, développement, interprétation, trad.
Jacques Mignon, Paris, Cerf, « Liturgie » 10, 1999, p. 108.

10" Jbid., p. 107-108 ; ID., « Linterpretazione del culto nella Chiesa antica », Celebrare
il mistero di Christo. Manuale di liturgia, t. 1, La celebrazione : introduzione alla litur-
gia cristiana, éd. ASSOCIAZIONE PROFESSORI DI LITURGIA, Rome, Edizioni Liturgi-
che, StLit NS 25, « BEL - Subsidia » 73, 1993, p. 229-279.

1 E. MAZzA, L’action eucharistique, p. 57.
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2)

3)

I'époque patristique. L’hypothese de départ de notre étude est
que les plus anciennes anaphores (ce que, a la suite d'Enrico
Mazza, nous appellerons des « paléoanaphores », car elles ne
comportent pas encore tous les éléments que 1'on s’attend a
trouver dans une priere eucharistique, comme une épiclese ou
les paroles d’institution) présupposent et témoignent de con-
ceptions typologiques de 1’eucharistie. Ces conceptions ne
sont pas de simples systemes interprétatifs ou grilles de lec-
ture, mais possedent une valeur ontologique, car, comme le dit
Mazza, «la réalité elle-méme est typologique ». La premiere
question est donc la suivante : les paléoanaphores retenues té-
moignent-elles effectivement de conceptions typologiques de
l’eucharistie, et le cas échéant, lesquelles ?

L’hypotheése concerne aussi les liturgies gallicanes et romaines
de I’ Antiquité tardive et du haut Moyen Age. La typologie,
telle qu'elle aurait été dégagée des liturgies des premiers
siecles, structure-t-elle ces familles liturgiques antérieures a
'acclimatation du rit romain dans le royaume franc, et, si tel
est le cas, de quelle maniére pour chaque famille ?

Ces questions seront traitées dans ce premier volume. Les
deux suivantes le seront dans le second, mais sont déja indi-
quées ici de manieére sommaire.

C’est dans ce contexte de la réforme liturgique du IX° siécle que
'on constate le début des interrogations théologiques au sujet
de la « présence » du Christ dans I'eucharistie, et un intérét
pour les commentaires de la liturgie, afin de savoir comment
célébrer et comment comprendre le sens de cette célébration.
A ce propos, nous formulons I'hypothése que ce sont les trans-
formations liturgiques en cours qui auraient provoqué ces in-
terrogations, car les fonctionnements typologiques des litur-
gies gallicanes et de la liturgie romaine étaient différents. Nous
serons ainsi conduit a poser cette question : les traités théolo-
giques et les commentaires liturgiques carolingiens témoi-
gnent-ils d'une telle « crise de la typologie », et s’ils en témoi-
gnent, peut-on y discerner un lien avec cette crise et les
conséquences de la réforme liturgique ?



4) L’hypothése concerne enfin la nature de 'adoption de la litur-
gie romaine en Gaule franque : que doit-on comprendre par
« romanisation » de la liturgie a 'époque carolingienne ? Pour
mieux saisir le sens et la portée de cette « romanisation », il
sera nécessaire de répondre a une autre question : la typologie,
telle qu’elle aurait été dégagée des liturgies des premiers
siecles, structure-t-elle les liturgies romano-franques nées de
cette romanisation, et, si tel est le cas, de quelle maniere ?

Ce travail se divise en quatre parties, dont deux seront trai-
tées dans chacun des deux volumes. Dans le premier volume :

La premiere partie s'inspirera des travaux de Frances Young
pour la compréhension de la typologie. En effet, elle a cherché a dé-
passer 'idée d"une opposition entre « allégorie » et « typologie » qui
lui semble sans fondement pour la période patristique. En lieu et
place, elle postule un éventail assez large de ce qu’elle appelle des
« stratégies de lecture », parmi lesquelles la mimésis symbolique,
caractéristique de I'école d’Alexandrie®?, et la mimésis iconique, ca-
ractéristique de I'école d’Antioche®. A ces deux approches nous
ajouterons celle des Péres syriaques comme saint Ephrem. Aprés
avoir établi les contours de ces « trois voies » de la typologie dans les
contextes culturels hellénistiques et sémitiques de I’ Antiquité
tardive, nous étudierons trois anaphores ou paléoanaphores en pro-
venance des trois régions correspondantes, afin de vérifier si la théo-
logie de chacune de ces prieres eucharistiques reflete le fonctionne-
ment typologique de son milieu d’origine.

La deuxieme partie examinera les sources liturgiques galli-
canes et romaines pour repérer le fonctionnement typologique dans
ces deux familles liturgiques. La typologie est-elle présente ? De
quelle maniere ? Fonctionne-t-elle selon la mimésis symbolique, se-
lon la mimésis iconique, ou d'une autre maniere ? Quels sont les évo-
lutions et déplacements repérables dans les sources dont nous dis-
posons ?

2 Frances M. YOUNG, Biblical Exegesis and the Formation of Christian Culture,
Cambridge University Press, 1997, p. 210 (et passim). C’est ce qu’on désigne sou-
vent comme « allégorie ».

3 Ibid. (et passim). C’est ce qu’on désigne souvent comme « typologie ».
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Une fois vérifié le fonctionnement typologique des liturgies
eucharistiques de la Gaule franque et de Rome, dans le second vo-
lume :

Une premiere partie étudiera deux grands traités eucharis-
tiques du haut Moyen Age, ceux de Paschase Radbert et de
Ratramne, tous deux moines de I'abbaye de Corbie dans le départe-
ment actuel de la Somme, afin de voir quel rdle y joue la typologie,
quel sens ces deux théologiens de I'eucharistie donnent au mot latin
figura qui correspond au mot grec tumog, et comment caractériser les
théologies qu’ils ont développées.

La deuxiéme partie du second volume étudiera les liturgies
romano-franques comme ont été examinées les autres familles litur-
giques en question ici. Cette investigation permettra de vérifier les
conclusions des chapitres précédents. Cette étude débouchera sur
une breve étude du Commentaire de la messe d’Amalaire et permet-
tra de mieux définir ce qu’on doit entendre par « allégorie » dans ce
contexte.

Au cours de cette étude nous serons amené a parler du « ré-
alisme » eucharistique. Cette expression désigne ici une compréhen-
sion de la présence du corps du Christ dans I'eucharistie qui n’est
pas simplement métaphorique, mais sans autre précision. C’est dans
le contexte des discussions sur I’eucharistie a I'époque carolingienne
qu’on commence a exprimer une conception que nous qualifierons
de « réalisme naif », a savoir que le corps du Christ est présent dans
I'eucharistie a la maniere d’un corps comme nous en avons 1'expé-
rience dans cette vie terrestre. Cet aspect de la question sera abordé
dans le second volume de cette étude.

Le corpus de ce travail comporte trois groupes de sources :

1. Trois anaphores de I'’Antiquité chrétienne : celle conservée
dans un état fragmentaire par le Papyrus Gr. 254 de Stras-
bourg ; celle du chapitre 4 de la Tradition apostolique ; et 1’ana-
phore des apotres Addai et Mari. On cherchera a en éclairer la
compréhension par 1'étude de quelques textes patristiques,
principalement le Traité des principes IV d’Origene et son ho-
mélie sur 1 S 28 (De engastrimytho), la critique de I'exégese
d’Origene formulée par Eustathe d’Antioche dans son De en-
gastrimytho, contra Origenem et aussi plusieurs écrits poétiques
d’Ephrem le Syrien.
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2. Les plus importants des sacramentaires et [ibelli missarum galli-
cans, avec des sources insulaires (ou irlandaises ou celtiques),
hispano-mozarabes et ambrosiennes.

3. Les principaux sacramentaires romains du haut Moyen Age,
avec les Ordines romani de la messe qui traitent de la liturgie
romaine telle qu’elle était célébrée a Rome.

D’autres sources seront utilisées dans le second volume.

Il n'est pas toujours possible d’attribuer une source litur-
gique a telle ou telle catégorie de maniere absolue : par exemple, le
Sacramentaire gélasien ancien témoigne de la liturgie célébrée par
des prétres dans les tituli ou églises de quartier a Rome, mais il con-
tient aussi des ajouts de rites francs. De méme, toutes les sources
gallicanes, hormis la collection connue sous le titre de « messes de
Mone », contiennent des éléments romains. Un aspect important de
ce travail sera d’en tenir compte et surtout d’en rendre compte.
Toutes ces sources seront présentées au fur et a mesure de leur
étude.

On ne peut pas présenter ici un véritable « état de la ques-
tion », car ce corpus n’a jamais été interrogé a la lumiere de notre
hypothese par les questions que nous lui posons. La « question », en
tant que telle, est nouvelle. Néanmoins, on peut la situer dans le con-
texte des travaux les plus importants plus ou moins récents en lien
avec la thématique de cette recherche.

Il y a presque cent ans, I'étude importante de Joseph Geisel-
mann identifiait le nceud des discussions carolingiennes sur 1'eucha-
ristie dans la rencontre de deux courants différents quant a la ma-
niere de comprendre l'eucharistie’; 1'origine du présent travail
réside dans le désir de mieux comprendre ces deux tendances en les
replacant dans leurs contextes intellectuels et surtout liturgiques.
L’'un des deux courants, de tendance « ambrosienne », partait de
I'idée de la présence corporelle du Christ sur 'autel®, tandis que

14 Joseph GEISELMANN, Die Eucharistielehre der Vorscholastik, Paderborn, F.
Schoningh, FChLDG 15, 1-3, 1926, p. 290-406 ; voir aussi Gary MACY, The Theol-
ogies of the Eucharist in the Early Scholastic Period. A Study of the Salvific Function
of the Sacrament according to the Theologians c. 1080 - c. 1220, Oxford, Clarendon
Press, OTM, 1984, p. 5.

15 Cette tendance s’appuyait sur des textes comme AMBROISE, De sacramentis 4, 16,
éd. & trad. Bernard BOTTE, Paris, Cerf, SC 25bis, 1980, p. 110-111.
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I'autre, de tendance « augustinienne », partait de 'idée d'une parti-
cipation — congue en termes néoplatoniciens —, de la communauté,
vrai corps du Christ, au pain vivant qu’est l'eucharistie'®. La sancti-
fication intérieure que I’eucharistie opere s’articule a une dimension
communautaire, car elle est ordonnée a I'unité de la communauté,
corps ecclésial du Christ”. Ainsi, la communion a I'eucharistie dé-
bouche dans, et en méme temps réalise, la vie de foi et de charité de
I'Eglise. Ces deux approches ne s’opposent pas nécessairement.
Mais, selon Geiselmann, leurs protagonistes sont entrés en conflit
dans un contexte de changement liturgique. Depuis au moins la fin
du VII® et tout au long du VIII® siecle, les liturgies gallicanes sont en-
trées en dialogue avec la liturgie romaine, en raison de l'arrivée en
Gaule de livres liturgiques romains. Elles ont été progressivement
romanisées, puis, sous l'impulsion des rois francs Pépin III puis
Charlemagne, la liturgie romaine a été adoptée a la place des litur-
gies gallicanes, au sein de ce qui peut étre qualifié a juste titre de
réforme liturgique carolingienne. D’aprés Geiselmann, 1'approche
« ambrosienne » aurait été celle des liturgies gallicanes, caractérisées
par un langage de « transformation » des espéeces du pain et du vin
en corps et sang du Christ, tandis que I'approche « augustinienne »
aurait été celle de la liturgie romaine, caractérisée par un langage de
« participation » des fidéles a la présence salvifique du Christ dans
les espéces du pain et du vin'®.

Nous admettons pleinement cette interprétation, mais ce tra-
vail cherche a I'approfondir en étudiant le fonctionnement méme de
la liturgie, et non pas uniquement ce que « dit » la liturgie a travers
ses rites et ses prieres sur une question de doctrine. Plus récemment,
Gary Macy, dans sa these doctorale de 1'université d’Oxford publiée
sous le titre de The Theologies of the Eucharist in the Early Scholastic
Period, reprend l'interprétation de Geiselmann mais dans une étude
de la fonction salvifique de I’eucharistie dans les écrits de la présco-
lastique et des premiers scolastiques. La perspective est différente de

Cette tendance s’appuyait sur des textes comme AUGUSTIN, Homélie 26, Homé-

lies sur I'évangile de saint Jean. XVII-XXXIII, introd. et trad. Marie-Frangois

Berrouard, Paris, Etudes augustiniennes, BAug 72, 19882, p. 480-531.

17 AUGUSTIN, Homélie 26, 6, Homélies sur l'évangile de saint Jean. XVII-XXXIII, int-
rod. et trad. M.-F. Berrouard, p. 544-555.

18 J. GEISELMANN, Die Eucharistielehre der Vorscholastik, p. 3-55 ; G. MACY, The Theo-

logies of the Eucharist, p. 24.
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la notre. Au début de son grand ouvrage, L'économie sacramentelle du
salut ot il dresse I'historique de la définition des sacrements et dans
le contexte de I'emploi du mot pvotrpiov [mystere], Edward Schille-
beeckx évoque la typologie biblique et cite I'emploi par Justin du
mot tumog [type] ('agneau pascal comme type du uvotijpiov du
Christ)", mais ne cherche pas a expliciter les différents sens que peut
prendre la typologie, car ce nest pas la visée de son étude, bien plus
large que la notre. Il lui suffit de rappeler que les sacrements rendent
visible sous une forme symbolique «le mystére opérant » ou «la
puissance rédemptrice » du Christ”. Dans Symbole et sacrement,
Louis-Marie Chauvet accorde une grande importance a la médiation
symbolique®, catégorie dans laquelle on peut insérer la typologie, et
aussi a la dimension sacramentelle de I'Ecriture®, mais il semble
pour le moins réticent quant a la pertinence de la typologie biblique :

Au lieu de chercher I'Esprit dans la lettre méme, elles [des tentatives de
réduction « idéalistes » de la lettre par un appel a un sens spirituel con-
fondu avec une vérité intemporelle] I'ont déja trouvé a priori en dehors
d’elle, celle-ci ne jouant qu'une simple fonction de tremplin vers 1'aliud
aliquid (ou la res) qui y serait secréetement précontenu®.

Ce jugement semble un peu abrupt. Nous espérons montrer
que la typologie est bien autre chose qu'une « projection du vertica-
lisme de la métaphysique sur I'horizontalité linéaire du temps™ » : il
semble bien que Chauvet projette ici sur les Péres (et peut-étre, de
maniere probablement plus justifiée, sur des commentateurs médié-
vaux), des conceptions qui ne furent pas les leurs. De toute maniere,

9 Edward SCHILLEBEECKX, L'économie sacramentelle du salut : réflexion théologique sur
la doctrine sacramentaire de saint Thomas, a la lumiére de la tradition et de la
problématique sacramentelle contemporaine, trad. Yvon van der Have, présentation
Benoit-Dominique de La Soujeole, Fribourg, Academic Press, SF 95, 2004,
1" partie, section I : « Historique de la définition des sacrements », 25-92, p. 62.

2 Ibid., p. 91.

2 Louis-Marie CHAUVET, Symbole et sacrement. Une relecture sacramentelle de I'exis-

tence chrétienne, Paris, Cerf, CFi 144, 1987, par ex. au ch. 3 : « La médiation »,

p. 89-115.

Ibid., ch. 6 : « Le rapport Ecriture — Sacrement », p. 195-232.

B Ibid., p. 221.

2 Louis-Marie CHAUVET, Symbole et sacrement. Une relecture sacramentelle de I'exis-
tence chrétienne, p. 221.
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la démarche de Chauvetn’est pas structurée par une prise en compte
de la typologie®.

Parmi les ouvrages les plus marquants sur 1'eucharistie du
XX et du début du XXI° siecle qui concernent le plus directement cette
recherche, on peut signaler qu'Henri de Lubac donne une place cer-
taine au vocabulaire du mystére et du sacrement dans 1'Eglise an-
cienne dans Corpus mysticum™, et signale I'importance d’aborder
I'eucharistie « dans toute 1'étendue de ses rapports avec 'ancienne
Loi et les Patriarches », dans un jeu de praesentatio et de re-praesenta-
tio”. 11 fait le point aussi sur I'eucharistie comme « antitype® ». Une
partie de 'ouvrage étudie des éléments du corpus de ce travail, no-
tamment les traités eucharistiques de Pachase Radbert et de Ra-
tramne. Néanmoins, la typologie n’occupe pas chez lui le role struc-
turant que nous lui reconnaissons ici. Louis Bouyer — dans son étude
de théologie « de » (et non pas « sur ») l'eucharistie au titre program-
matique —, met en lumiere le lien a la fois génétique et théologique
qui relie 'anaphore chrétienne et les berakot juives®, par la procla-
mation des hauts faits de Dieu réalisés jadis et actualisés aujourd hui
dans le rite. Cependant, il ne développe pas non plus la relation
entre cette caractéristique de la liturgie et la typologie biblique. Mais
dans deux études plus récentes, la thématique de la figure et de la
typologie prend une place plus importante et en structure la pensée.
Cesare Giraudo examine I'articulation de trois éléments : le signe
prophétique (pour l'eucharistie, la Cene); 'unique action divine
d’out découle la réconciliation (ce qu’il qualifie d’« évenement fon-
dateur » ou type, en I'occurrence le Calvaire et le tombeau du Res-
suscité) ; et les actions rituelles répétées de réconciliation (la célébra-
tion de l’eucharistie, mais aussi des autres sacrements, tant dans

% Nous n’entendons pas minimiser 'importance de L.-M. Chauvet ni la dette que
nous avons envers lui ; d’ailleurs nous lui devons l'application trés éclairante
du concept d’échange symbolique a la théologie sacramentaire auquel nous fe-
rons appel plus loin dans I'étude de la liturgie eucharistique romaine.

% Henri DE LUBAC, Corpus mysticum. L'Eucharistie et I'Eglise au Moyen Age. Ftude
historique, Paris, Cerf, « Henri de Lubac. (Euvres complétes » 15, 2009, ch. 3 :
« Mysterium », p. 47-66.

27 Ibid., p. 75.

2 Ibid., Note B : « Sur l'eucharistie “antitype’ », p. 351-357.

% Louis BOUYER, Eucharistie. Théologie et spiritualité de la priére eucharistique, Paris,
Desclée, « Bibliotheque de théologie », 1966, 1990, par exemple, ch. 2 : « Liturgie
juive et liturgie chrétienne », p. 21-34.
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I"économie de I'ancienne Alliance que dans la nouvelle, I’antitype).
Cette articulation lui permet de fonder la suite de son étude®. Enfin,
comme nous avons déja vu, Enrico Mazza développe une théologie
sacramentaire typologique, en particulier dans L action eucharistique :
mais ce qu’il qualifie de « typologie » concerne surtout celle qui est
caractéristique de1’école d”Alexandrie. En s’inspirant des travaux de
Frances Young, nous élargirons la perspective pour prendre en
compte I'exégese antiochienne et sa typologie caractéristique, mais
aussi I'exégese de 1'école de Nisibe.

On peut également signaler ici une précision de terminologie
pour éviter des méprises. Tout au long de cette étude, nous emploie-
rons le mot uiunotg, mimésis. Il est a comprendre a la lumiére des tra-
vaux de Frances Young qui seront exposés dans le chapitre 1, c’est-
a-dire comme une empreinte mimétique dans un récit, une action ou
une réalité physique ou spirituelle. Il ne s’agit pas de mimésis dans le
sens que prend ce mot dans des études comme celle de Richard
McCall, « Anamnesis or Mimesis ? Unity and Drama in the Paschal
Triduum », ou de Patrick Prétot, « La semaine sainte : le ‘grand ré-
cit’. Entre mimésis et anamnésis »>*. Dans ces travaux, le sens d’anam-
nésis est proche de celui de « mémorial » (terme qui traduit I'hébreu
zikkaron) biblique, et qui désigne « plus qu'un souvenir [...] I'actua-
lisation, la célébration d'un événement qui, accompli une fois pour
toutes dans le passé, a la puissance de donner sens a nos vies ac-
tuelles® », tandis que le sens de mimésis s’apparente a ce que nous

30 Cesare GIRAUDO, In unum corpus. Traité mystagogique sur I'Eucharistie, trad. Eric
Iborra — Pierre-Marie Hombert, Paris, Cerf, 2014, ch. 3 : « L'unique réconciliation
et les réconciliations rituelles répétées », 73-102, avec les tableaux aux p. 96-97.
On peut aussi signaler son récapitulatif de différentes expressions désignant la
typologie en syriaque, grec et latin et leur lien avec I'idée de « re-présentation »,
attestée au Concile de Trente et dont les potentialités ont été largement exploi-
tées par Odo Casel : p. 526-529.

31 Richard McCALL, « Anamnesis or Mimesis ? Unity and Drama in the Paschal
Triduum » EO 13/2, 1996, p. 315-322 ; Patrick PRETOT, « La semaine sainte : le
‘grand récit’. Entre mimésis et anamnésis », LMD 287,2017/1, 71-92.

32 Paul DE CLERCK, « La priére eucharistique », Dans vos assemblées. Manuel de pas-
torale liturgique, t. 2, éd. Joseph GELINEAU, Paris, Desclée, 1989, 471-492, p. 480.
Voir aussi : Robert MARTIN-ACHARD, « Souvenir et mémorial selon 1’ Ancien Tes-
tament », Revue de Théologie et de Philosophie, 3¢ série, 15/5, 1965, 302-310, qui
souligne le lien étymologique avec « proclamer », ce qui implique un lien avec
la Parole, avec cette précision en p. 309 : « Cette actualisation ne suppose pas le
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désignerons au chapitre 5 du second volume d’« allégorie métapho-
rique » : 'imitation rituelle d’une action passée. De telles imitations
sont constitutives de la liturgie chrétienne : le baptéme est un bain
d’eau qui « imite » la mort et la résurrection ou la nouvelle nais-
sance, et I'’eucharistie « imite » la Céne. Cependant, dans la liturgie
mimésis et anamnésis doivent aller de pair, la premiére étant au ser-
vice de la seconde : elles peuvent en venir a s’opposer, ce qui est né-
faste pour la compréhension de la liturgie et des sacrements, comme
ce fut le cas dans les drames liturgiques qui se sont développés a
partir de 1'époque carolingienne®: c’est probablement aussi un
symptome de la « crise de la typologie » qui traverse cette période.
Ces différents sens de mimésis ne sont pas sans lien entre eux, mais
pour éviter des confusions, il conviendra de la comprendre toujours
comme « empreinte mimétique dans un récit ou dans une réalité
physique ou spirituelle » selon les modalités qui seront définies dans
le chapitre 1.

renouvellement des événements constitutifs du peuple de Yahvé grace a une
représentation dramatique, comme on en rencontre dans l'ancien Proche-
Orient ; ce qui a été fait jadis n’a pas a étre répété ; mais il s’agit que, de siécle en
siecle, Israél reconnaisse par le signe du mémorial la valeur permanente des
actes divins a son égard. »

3 Voir Carol HEITZ, Recherches sur les rapports entre architecture et liturgie a I'époque
carolingienne, Paris, SEVPEN, « Bibliotheque générale de I'Ecole pratique des
hautes études. VI¢ section », 1963.
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Premiere partie :

De la typologie biblique
a la typologie sacramentaire

Ce travail cherche a éclairer les déplacements théologiques
induits par l'inculturation de la liturgie romaine en Gaule franque,
en particulier les différentes approches typologiques et allégoriques
qui ont été mises en ceuvre, afin de tenter de rendre compte des
changements liturgiques et de répondre aux nouvelles questions que
les changements liturgiques posaient. Typologie et allégorie appa-
raissent comme des notions-clefs qu’il sera nécessaire de définir
avant d’entreprendre une enquéte sur leur emploi. Dans un premier
temps, une exploration de 1'exégese patristique permettra de déga-
ger les contours fondamentaux des concepts de typologie et d’allé-
gorie. Cette exploration conduira a délinéer les trois grandes voies
de la typologie, et a situer ce qui est habituellement désigné comme
allégorie a lI'intérieur de ces voies. Puis, une enquéte sur la liturgie
de I'époque patristique mettra en lumiere la relation entre les diffé-
rentes formes que présente la typologie dans la littérature patris-
tique et la typologie dont témoignent les textes liturgiques, a travers
des anaphores qui s’enracinent dans ces trois approches typolo-
giques différentes. Ces anaphores ont été choisies également en rai-
son de leur pertinence pour cette étude : les liens entre ’anaphore
alexandrine et le canon romain sont largement admis, méme si les
détails font toujours 1'objet d"un débat parmi les liturgistes ; les tra-
ditions syriennes ont exercé une influence décisive sur les liturgies
gallicanes, méme si la nature précise des échanges liturgiques entre
I'Orient et la Gaule reste mystérieuse ; et enfin les caractéristiques de
la liturgie syro-orientale montrent combien 1'approche typologique
s’enracine dans la pensée sémitique. Cette enquéte permettra de
mieux saisir comment « le Christ accomplit les Ecritures par sa pré-
sence dans le rite », et — nous I'espérons — fournira des outils pour
une analyse de la liturgie et de la théologie sacramentelle du haut
Moyen Age.
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Chapitre 1

Les « trois voies » de la typologie
dans les contextes culturels
hellénistiques et sémitiques

de I’ Antiquité

1. L’interprétation des Ecritures dans le contexte de la
culture hellénistique

11. Typologie et uiunoig

On a souvent présenté la typologie et 1'allégorie comme deux
méthodes opposées. La distinction entre les deux n’a jamais été for-
mulée comme telle dans 1’Antiquité ; cette distinction, moderne’,
telle qu’elle a été développée au milieu du XX° siecle par Jean Danié-
lou ainsi que par Geoffrey Lampe et Kenneth Woollcombe?, repose
principalement sur la conscience moderne de I'histoire, avec une exi-
gence de « vérité historique » : un événement historique, le « type »,
peut préfigurer un autre événement historique, son « antitype ». Ce-
pendant, méme si des écrivains de I’ Antiquité chrétienne s’opposent
sur la relation entre allégorie et type, ils ne donnent pas a ces deux
termes le méme sens que celui que leur attribuent des commenta-
teurs modernes, et ils divergent quant a la maniére de les com-

! Voir Alan C. CHARITY, Events and their Afterlife. The Dialectics of Christian Typology
in the Bible and Dante, Cambridge University Press, 1966, p. 171, a la note 2, ou
A.C. Charity dit que le mot latin typologia est employé pour la premiere fois en
1840, et le mot anglais typology, en 1844 ; en outre, il affirme que la distinction
entre typologie et allégorie est une conséquence du rejet de 1'allégorie suite a la
Réforme protestante.

Jean DANIELOU, Sacramentum futuri. Etudes sur les origines de la typologie biblique,
Paris, Beauchesne, « Etudes de théologie historique », 1950 ; Geoffrey W.H.
LAMPE — Kenneth J. WOOLLCOMBE, Essays in Typology, Londres, SCM Press, « Stu-
dies in Biblical Theology » 22, 1957.

2
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prendre. Dans la pratique, il n’est pas toujours possible de séparer
typologie et allégorie chez des écrivains anciens de maniere claire et
nette. Origene (v. 184 - v. 253) lui-méme, que 1'on présente comme
I'allégoriste par excellence, fait appel aux types prophétiques et sym-
boliques. En outre, I’Epitre aux Hébreux et 1 Epitre a Barnabé (ap. 90 -
av. 130 ?) trouvent dans des actions rituelles répétées, plus que dans
des événements historiques, leurs types de I'ceuvre du Christ’. Dans
Biblical Exegesis and the Formation of Christian Culture*, Frances Young
a développé de maniere convaincante, la these que le critére patris-
tique de la typologie n’est pas historique, mais « mimétique » : il
s’agit d'une « empreinte » mimétique dans le récit ou dans l'action
décrite. Ainsi, selon I’Epitre de Barnabé, les bras élevés de Moise (Ex
17,8-14) annoncent la croix :

L’Esprit parlant au cceur de Moise lui fit réaliser une préfiguration de la
croix et de celui qui devait souffrir [...]. [D]ebout, les dominant tous, il
étendit les mains et ainsi Israél reprit I'avantage. Par la suite, chaque fois
qu’il les abaissait, les Israélites succombaient de nouveau. Pourquoi ?
Pour qu’ils sachent qu’ils ne peuvent étre sauvés a moins d’espérer en
luid.

Mais dans les Hymmnes sur la Foi d'Ephrem (v. 306 - 373), ce
sont les ailes d"un oiseau qui expriment la croix :

Quand I'oiseau est formé, il s’envole dans l'air
et déploie son pennage en signe de la Croix.

Siloiseau, repliant ses ailes, renie

le symbole déployé de la Croix, I'air a son tour
renie I'oiseau et ne le porte plus :

son pennage étendu doit exprimer la Croix® !

3 F.M. YOUNG, « Alexandrian and Antiochene Exegesis », dans A History of Biblical
Interpretation, t. 1, The Ancient Period, éd. Alan J. HAUSER — Duane F. WATSON,
Grand Rapids — Cambridge, Eerdmans, 2003, 334-354, p. 337.

¢ F.M. YOUNG, Biblical Exegesis, p. 210, et passim.

5 Epitre de Barnabé 12,2b-3a, éd. Robert A. KRAFT, trad. Pierre Prigent, Paris, Cerf,
SC 172, 1971, p. 167-169.

¢ EPHREM DE NISIBE, Des Heiligen Ephraem des Syrers Hymnen de Fide 18,2,6, éd.
Edmund BEeck, Louvain, CSCO 154 — Syr 73, 1955, p. 69-70, trad. Francois
Cassingena-Trévedy, a paraitre dans « Sources chrétiennes ». On trouve la
méme comparaison chez TERTULLIEN, De oratione 29, 4, éd. Gerardus Frederik
DIERCKS, Tertulliani Opera, t. 1, Opera catholica. Adversus Marcion, Turnhout,
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Sile récit des bras de Moise vient de I'histoire sainte, la figure
de T'oiseau vient de l'observation de la nature ; des rites peuvent
aussi entrer dans ce jeu de type et d’antitype. Ce n’est pas son carac-
tere historique, mais sa qualité mimétique, qui fait le type, qui est
donc un « modele » qui réunit le passé, le présent et le futur. Tibor
Fabiny, dans son étude The Lion and the Lamb, adapte une expression
d’Erich Auerbach pour caractériser la typologie :

Figural interpretation establishes a connection between two textual events or
persons, the first of which signifies not only itself but also the second, while the
second encompasses or fulfils the first”.

La typologie est donc une forme d’intertextualité, ot le texte
biblique est I'« architexte », et le texte littéraire est le « hypertexte » :

Les deux textes sont [...] « réels » ; 1'un n’est pas un prétexte pour 'autre.
Dans l'allégorie, le premier est un prétexte pour le second, mais la typo-
logie respecte 1'intégrité et la validité des deux : I'architexte garde son
autonomie propre, tandis que les deux textes résonnent ensemble
puisque le hypertexte accomplit ou recrée l'architexte. Par ce qu’il
[Fabiny] appelle la « postfiguration » le hypertexte porte un surcroit de
sens qu'il regoit de l'architexte. Ainsi, ce qui est important dans un
« type » est son intégrité, sa « réalité », en tant qu’événement ou simple
récit ou caracteére ou acte, son autonomie, mais aussi sa capacité de reflé-
ter comme dans un miroir et de maniére significative, méme prophé-
tique, un autre événement ou récit ou caractére ou acte. La typologie
permet aussi bien la mise en parallele, comme dans les représentations

Brepols, CCSL 1, 1954, 255-274, p. 274, tandis que pour AMBROISE DE MILAN, un
oiseau est figure du Christ crucifié dans De virginitate 18, 116, éd. Ignazio
CAZZANIGA, Turin, Paravia, « Corpus scriptorum Latinorum Paravianum »,
1954, p. 52, 1. 10-14 ; PL 16, 265-302, col. 296B. Je remercie Frangois Cassingena-
Trévedy de m’avoir aimablement communiqué sa traduction avec ces références
patristiques complémentaires. Voir aussi F.M. YOUNG, Biblical Exegesis, p. 148.

7 Tibor FABINY, The Lion and the Lamb. Figuralism and Fulfilment in the Bible, Art and
Literature, Londres, Macmillan, « Studies in Religion and Literature », 1992,
p. 114, avec renvoi a Erich AUERBACH, « Figura ». Scenes from Drama of European
Literature, trad. Ralph Manheim, New York, Meridian, 1959, trad. francaise
« Figura ». La loi juive et la promesse chrétienne, trad. et préface Diane Meur, post-
face Marc de Launay, Paris, Macula, 2003 ; Fabiny a ajouté le mot « textual » a la
phrase d”Auerbach.
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picturales de la Biblia pauperum médiévale, que la superposition poé-
tique, comme dans la poésie d'Ephrem?®.

On peut ainsi comprendre que la typologie est une maniere
de lire un texte qui permet de lui donner du sens au moyen d’une
correspondance mimétique ou représentationnelle avec d’autres
textes. Ce n’est pas une méthode exégétique, mais une clef hermé-
neutique’.

12. Antioche et Alexandrie : entre uiunots iconique et piunotg
symbolique

Mais il y a différents types de typologie ; la différence se situe
au niveau du texte, et non pas au niveau de I'histoire, au moyen d'un
rapport autre a leur référent, selon un fonctionnement autre de la
uipnots [mimésis]. Selon Young, la mimésis jouait un role essentiel
dans la compréhension des ceuvres littéraires dans 1’Antiquité : par
exemple, la représentation d’'un drame instituait une mimésis de la
vie pour I'instruction des spectateurs. Pour I'Eglise, la mimésis sou-
tenait la re-présentation des événements du salut dans la liturgie,
ainsi que I'emploi exemplaire de I'Ecriture dans la formation théolo-
gique et morale des fideles”. La typologie met en jeu une mimésis,
I'empreinte mimétique d'un récit, d'une chose faite, d'une réalité.
Young propose de comprendre la controverse entre Antioche et
Alexandrie comme I’expression de deux sortes de re-présentation ou
de mimeésis, qu’elle désigne comme mimésis «iconique » et mimésis
« symbolique ». En outre, ces deux approches doivent étre remises
dans le contexte de la rivalité séculaire entre les écoles de rhétorique

8 [...] both texts are... « real ». One is not the pretext for the other. Allegory involves one
text being the pretext for the other, whereas typology gives both their integrity and va-
lidity, the architext retaining its own autonomy and yet the texts resonating together as
the supertext fulfils or re-creates the architext. What he [Fabiny] calls «postfiguration »
means that the supertext carries a surplus of meaning which is gained from the architext.
Thus the important element in a « type » is its integrity, its « reality » whether as event
or simply as narrative or character or act. Typology permits both setting side by side, as
in the pictorial representations of the mediaeval Biblia Pauperum, and poetic superim-
posing, as in Ephrem’s poetry. F.M. YOUNG, Biblical Exegesis, p. 154.

Ibid., p. 193.

10 Ibid., p. 209.
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et de philosophie, Antioche se situant dans le sillage des écoles de
rhétorique, et Alexandrie dans celui des écoles de philosophie'.

La mimésis iconique est caractéristique de 1'école d” Antioche :
il s’agit d'une « représentation [uiunoig] au moyen d'une réelle simi-
litude, une analogie, une ‘icone’ ou image' », ce qui exige qu’elle
« refléte ce qu’on suppose étre le sens le plus profond d"un texte pris
comme un tout cohérent”». Par exemple, Jean Chrysostome
(344/349-407) tire des preuves théologiques et morales du récit de la
multiplication des pains'. Le Christ 1éve les yeux vers le ciel pour
montrer qu'il vient du Peére"; il se sert des pains et des poissons, au
lieu de créer de la nourriture a partir de rien, afin de fermer la
bouche des hérétiques dualistes, marcionites et manichéens'. 1l
nourrit tous les membres de la foule de maniere égale, a partir des
pains et du poisson présentés par ses disciples, afin de leur enseigner
I'humilité, la charité, la tempérance, et leur apprendre a mettre tout
en commun'. Il permet a la foule de ressentir la faim avant de la
combler, pour souligner la réalité du miracle, empéchant ainsi ses
bénéficiaires de le prendre pour une vision de I'esprit™. Il ne s’agit
pas ici de la typologie au sens propre ; cependant, Chrysostome ne
prend pas non plus le récit comme un code a déchiffrer, mais plutot
comme un miroir qui renvoie son sens véritable, un sens cohérent

T Ibid., p. 169-176, et les indications bibliographiques quant aux rivalités entre phi-

losophie et rhétorique, n. 30, p.169; et ID., « Alexandrian and Antiochene

Exegesis », p. 344, oll Young remarque, a juste titre, que cette distinction ne doit

pas étre absolutisée : chaque tendance empruntait des méthodes en provenance

de T'autre, et certaines personnalités relevaient des deux traditions a la fois.

Mais : It is nevertheless useful to note that rhetoricians and philosophers had different

approaches to reading texts, and these seem to underlie the rhetorical principles espoused

by Origen and the Antiochenes.

[...] representation (niumots) may be through a genuine likeness, an analogy, « ikon »

or image, F.M. YOUNG, Biblical Exegesis, p. 210.

3 [...]a mirroring of the supposed deeper meaning in the text taken as a coherent whole,
ibid., p. 162.

14 JEAN CHRYSOSTOME, Homilia in Matthaeum 49 sur Mt 14,13-22, PG 58, 495-504,
col. 496-497.

15 Ibid. 49,2, col. 497.

16 Ibid. 49,2, col. 498.

17 Ibid. 49,2-3, col. 499.

8 Ibid. 49,3 col. 499.
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avec le récit lui-méme". 11 s’agit donc d’'une démarche méthodolo-
gique analogue.

La mimésis symbolique, mise en ceuvre surtout a Alexandrie,
consiste en une représentation « par un symbole, quelque chose de
dissemblable qui tient lieu de la réalité” », par « 'emploi des mots
en tant que symboles ou signes, mis en relation avec d’autres réali-
tés de maniere arbitraire au moyen d'un code, et ainsi détruisant la
cohérence narrative, ou de surface, du texte® ». C’est ainsi qu’Ori-
gene a pu interpréter le méme récit de la multiplication des pains
comme symbolisant le don d"une nourriture spirituelle. Les disciples
disent au Christ que «1'endroit était désert » (Mt 14,15b), « car ils
constataient I'absence de la loi et de la parole divine parmi les
masses™ ». [ls poursuivent en affirmant que « ’heure est avancée »
(Mt 14, 15c), « comme si s’en est allé le temps favorable de la loi et
des prophetes™ ». Mais les disciples ignorent que le Christ, par son
enseignement, les a « rendus capables de donner, a ceux a qui elle
fait défaut, la nourriture spirituelle [Aoyucdg]® ». Les cinq pains dési-
gnent « les sens perceptibles des Ecritures, qui, a cause de cela, sont
au nombre de cinq [les cinq livres de la Loi], comme les cinq sens™ »,
et les deux poissons « soit le sens exprimé [mpopopikdg] et le sens
intérieur [évdidferoc], comme s'il s’agissait de 1’aliment des sens con-
tenu dans les Ecritures, soit peut-étre la Parole parvenue jusqu’a eux
concernant le Peére et le Fils” ». Comme le dit Frances Young, « les

19 Voir F.M. YOUNG, Biblical Exegesis, p. 162.

20 [...] by a symbol, something unlike which stands for the reality, ibid., p. 210.

21 Token : ce mot n’a pas d’équivalent précis en frangais ; il peut signifier « sym-

bole », « gage », mais aussi « jeton ». Tous ces termes aident a comprendre ce

que Young veut exprimer ici.

[...] using words as symbols or tokens, arbitrarily referring to other realities by applica-

tion of a code, and so destroying the narrative, or surface, coherence of the text, ibid.,

p. 162.

2 ORIGENE, Commentaire sur 1'évangile selon Matthieu 11,1, trad. Robert Girod, SC
162, 1970, p. 266-267.

2 Ibid. 11,1, p. 266-267.

% Ibid., p. 268-269 ; le mot Aoytkdg se trouve en 1. 31.

% Ibid. 11,2, p. 270-271.

¥ Ibid. : 1e mot mpoopikdg se trouve en 1,11, et le mot évdidberog en 1,12 ; ils font
partie tous les deux du vocabulaire stoicien.

22
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objets du récit sont devenus des signes [tokens], et le texte un code a
déchiffrer® ».

13. Cohérence des profondeurs de I'Esprit, ou cohérence de
surface du récit

Ainsi, 1a ou la mimésis iconique (ce qu’on désigne d’habitude
comme la typologie) insiste sur la cohérence du récit ou du texte lui-
meéme, la mimésis symbolique (ce qu’on désigne d’habitude comme
l'allégorie) fait ressortir la cohérence globale des sens profonds des
textes. Telle que l'expose Origene, cette mimésis symbolique n’est pas
un assemblage d’interprétations arbitraires dépourvues de
cohérence entre elles : cette forme de mimésis trouve sa cohérence
dans le oxomdc, I'intention ou le but, de I'Ecriture prise comme un
tout.

Dans son Traité des principes IV, Origene explique d’abord
que, «de méme que 'homme est composé de corps, d’ame et
d’esprit, de méme 1'Ecriture que Dieu a donnée dans sa providence
pour le salut des hommes® ». Puis, il donne des illustrations de ce
qu’il entend par corps, ame et esprit a partir d’exemples tirés de
I'Bcriture. En 1 Cor 9,9-10, Paul dit que l'interdiction de museler le
beeuf en train de battre le grain (Dt 25,4) signifie que le chrétien doit
travailler avec l'espérance d’obtenir le fruit spirituel de son labeur™ ;
ici, le précepte vétérotestamentaire est le « corps », et le sens donné
par Paul, I'« ame ». Puis, il donne des exemples de 1'« esprit » de
I'Ecriture. Parmi d’autres, il cite I'identification que fait Paul du
« rocher spirituel » de I'Exode avec le Christ (1 Cor 10,4)*, ainsi que
le renvoi en He 8,5 a « ceux qui adorent selon la figure et I’ombre des
réalités célestes™ » : il semble donc que '« esprit » de I'Ecriture
concerne soit le Christ, soit l'achévement eschatologique de la

B [...] the items in the story have become tokens, the text a code to be cracked, F.M.
YOUNG, Biblical Exegesis, p. 162.

»  ORIGENE, Traité des principes 1V,2,4, éd. et trad. Henri CROUZEL — Manlio
SIMONETT], t. 3 (Livres III et IV), SC 268, 1980, p. 321-313.

30 Ibid. 1V,2,6, p. 318-321.

U Tbid., p- 322-323.

2 Ibid., p. 324-325.
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Création™. Ensuite Origene dit que I'Esprit qui a inspiré les Ecritures
vise une double fin. Son premier but est de révéler les vérités
concernant Dieu, son Fils unique, les raisons de sa descente dans la
chair humaine, la chute des natures spirituelles, I'origine des
différences entre les ames, la nature du monde et la cause de son
existence™. Son second but, son sTepog oromdg, est de cacher ces
vérités dans un récit concernant la création des étres sensibles et leur
histoire® — c’est le « corps » de I'Ecriture — mais toutefois de maniére
a permettre a la plupart des hommes d’en tirer profit® car son
enseignement moral — I'« ame » — leur est d'un acces relativement
facile. Mais dans le méme temps, la Parole s’est servie des faits
historiques « pour cacher a la plupart le sens plus profond” », ’est-
a-dire son « esprit » ; toutefois, ce sens caché et spirituel est signalé
par «des pierres d’achoppement [okavéada], des passages
choquants et des impossibilités® » dont est parsemé le récit, et qui
constituent comme des panneaux indicateurs attirant I’attention sur
la présence de ces vérités®. Ainsi, la cohérence de 1'Ecriture réside
dans ce sens caché et profond, voulu par I'Esprit, et non pas dans la
multiplicité des récits individuels dont elle est composée. Ce n’est
pas la cohérence de surface du récit qui est importante, mais ce sens
profond qui est source d'unité.

3 On peut lire dans 1'édition CROUZEL — SIMONETT], t. 4 (Commentaires et frag-
ments), Paris, Cerf, SC 269, 1980, n. 34, p. 182 : « Il semble que cette doctrine du
triple sens ne correspond pas tellement a la pratique d’Origene et soit plus théo-
rique que réelle : H. DE LUBAC (Histoire et Esprit, passim ; Exégese médiévale 1/1,
p- 198-219) voit dans Origéne l'initiateur de la doctrine du quadruple sens, for-
mulée pour la premiere fois par JEAN CASSIEN, Collationes XIV, 8, et qui aura au
Moyen Age un grand succes, dont témoigne le fameux distique d’Augustin de
Dacie : les sens littéral, allégorique, tropologique et anagogique. » Néanmoins,
cette théorie du triple corps ou sens est bien celle qu’il élabore dans son Traité
des principes IV. Ce qu’on désignera plus tard comme le sens allégorique (se re-
portant au Christ), et le sens anagogique (ou eschatologique), se trouvent a I'in-
térieur du sens spirituel. Ce sens spirituel est analogue a ce qui, dans ’homme,
le met en relation directe avec Dieu : son « esprit ».

3 ORIGENE, Traité des principes IV, 2, 7, p. 326-331. Le mot okondg se trouve p. 326,

1. 219, traduit par « but » ; il ne se trouve pas dans la traduction latine de Rufin

telle qu’elle nous est parvenue.

Ibid. IV,2,8, p. 332-333 ; I'expression Sevtepog okomds se trouve p. 332, 1. 245.

% Ibid. p. 334-335.

¥ Ibid. 1V,2,9, p. 336-337.

¥ Ibid. ; le mot okdvéalov se trouve p. 336, 1. 267.

% Ibid., p. 334-341, et F. M. YOUNG, Biblical Exegesis, p. 21-24.
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Cependant, pour les Antiochiens, c’est la cohérence narrative
du récit qui est fondamentale, comme on peut le voir a travers les
critiques formulées par Eustathe d’ Antioche (fin III° s. - apres 338, et
qui a joué un role important au Concile de Nicée) au sujet de
l'interprétation donnée par Origene du récit de la nécromancienne
d’Endor®. Vers 204, Origéne avait préché une homélie a Jérusalem
sur 1 S 28". 1l y annonce un commentaire du sens narratif du récit,
affirmant qu’il met de coté tout sens allégorique, parce que «il y a
des histoires qui ne nous touchent pas, et d’autres qui sont
nécessaires pour nous faire espérer”», et ce récit en est un:
« puisque I'histoire concernant Saiil et la ventrifabulatrice
[éyyaotpiuvbov] nous touche tous, c’est qu’il y a nécessairement une
vérité dans la lettre du texte [kata TOv Adyov: ‘littéralement’ ou
‘selon la lettre’]* ». Il s’attache ensuite a montrer a ses auditeurs que
Saiil a véritablement vu et entendu Samuel, établissant ainsi que ce
dernier est descendu aux enfers, parce que tous les prophetes du
Christ y sont descendus*, comme le Christ lui-méme y est descendu
afin de vaincre la mort et sauver les hommes®. Origéne dévoile sa

4 Pour la suite de cette partie, voir F.M. YOUNG, Biblical Exegesis, p. 163-164.
# ORIGENE, De engastrimytho (Homélie sur 1 S 28) ; texte grec avec traduction fran-
caise dans ORIGENE, Homeélies sur Samuel, éd., trad. et introd. Marie-Thérese
NAUTIN — Pierre NAUTIN, Paris, Cerf, SC 328, 1986 ; texte grec et traduction ita-
lien dans Manlio SIMONETTI, La maga di Endor : Origene, Eustazio, Gregorio di
Nissa, Florence, Nardini, 1989, p. 44-74 (pages paires) ; traduction anglaise, avec
texte grec de Simonetti, dans Rowan A. GREER — Margaret M. MITCHELL, The
« Belly-Myther » of Endor. Interpretations of 1 Kingdoms 28 in the Early Church,
Atlanta, Society of Biblical Literature, « Writings from the Greco-Roman
World » 16, 2007, texte p. 32-61 ; pour la date et les circonstances de la prédica-
tion de I'homélie voir p. IX. Les références a ORIGENE, De engastrimytho renvoient
a I'édition des SC. En s’inspirant du titre de 'ouvrage de Greer et Mitchell, qui
traduisent littéralement &yyaotpiuvfoc par belly-myther, la traduction des SC a été
modifiée en remplagant « nécromancienne » par le néologisme « ventrifabula-
trice ».
"Eviar uév iotopior oy dmrovtal fudv, éviar 8¢ dvaykaior Tpog TNV EATISA Hjudv.
ORIGENE, De engastrimytho 2, p. 174-175. Dans la note 1, les éditeurs signalent :
« Le mot ‘histoire” s’emploie pour le sens littéral du récit par rapport a I’ dvayws
[élévation], dont il est question a la fin de la phrase ». Ainsi Origene affirme lui-
méme s’attacher ici a la lettre du récit.
B énel pévrowye 1 ioropia i wepl OV ZaovA kal v éyyactpiuvbov Téviwv GrTeTAL,
avoykaia dAiBeia katd Tov Adyov. Ibid. 2, p. 174-175.
4“4 Ibid. 8, p. 198-201.
# Ibid. 6, p. 188-191.
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motivation (son oxonds) a la fin de 'homélie, en précisant quelle est
I'espérance a laquelle il se référait au début : depuis que le Christ
nous a ouvert le chemin, il est devenu possible aux justes de passer
au-dela de I'épée de feu mise par Dieu pour fermer 1'acces a I'arbre
de la vie (Gn 3,24)*. Apres leur mort, et contrairement a Samuel, les
justes n’attendent plus dans les enfers, mais accedent directement au
paradis :

C’est donc pour cela que les bienheureux attendaient exceptionnelle-
ment la-bas, parce qu’ils ne pouvaient pas aller la ou1 est 'arbre de la vie,
la ouil y a le Paradis de Dieu, 1a o1 il y a un Dieu jardinier, la ot se sont
les bienheureux, élus et saints de Dieu?’.

Saiil a vu Samuel, ce qui, dans la perspective d’Origene,
fonde notre espérance d’accéder au paradis des la mort, sans avoir a
attendre la résurrection au dernier jour.

Environ cent ans plus tard, dans les premieres décennies du
Iv¢ siecle, I'évéque Eustathe d’Antioche écrit un traité contre
lI'interprétation que donna Origene de ce récit ; il le fait a la demande
d’un certain Eutropius, qui se disait insatisfait de cette exégese®. On
peut ranger les objections d Eustathe dans trois catégories : Origene
s'est attaché aux seuls mots; il ne s’est pas laissé guider par la
cohérence interne du récit ; et il n’a pas tenu compte de la cohérence
du récit en question avec d’autres textes de I'Ecriture. Nous allons
parcourir ces trois objections, en relevant des exemples cités par
Eustathe dans son texte.

Selon Eustathe, Origéne a donné une trop grande importance
aux mots et aux noms : « Pour le dire en un mot, en allégorisant tout

% Ibid. 9, p. 204-207.

Y7 dote S1a ToUTO MEPLEUEVOV 0l pakdplol éxel, oikovouiav mololivtes kal urn Svvduevol
dmov 1o &VAov Tij¢ {wijs, dmov J mapadetoog é Tol Bol, dmov Beog yewpyds, dmov
ol uaxdptot kai éxlexrol kal dyior Ogob, yevéoBau. Ibid. 9, p. 206-207.

4 EUSTATHE D’ ANTIOCHE, De engastrimytho, contra Origenem, dans Eustathii Antio-
cheni, patris Nicaeni, Opera quae supersunt omnia, éd. José H. DECLERCK, Turnhout,
Brepols — Leuven, University Press, CCSG 51, 2002, p. 1-60; 1, 1. 7-8, p. 3 ; tra-
duction anglaise dans The « Belly-Myther » of Endor, p. 62-157. L’édition des SC
des Homélies sur Samuel d’Origéne donne le texte et la traduction de quelques
lignes de I'ouvrage d’Eustathe ot il cite des passages d'une deuxiéme homélie
d’Origene (perdue) sur le méme sujet. Je remercie mon confrere, dom Rob
Bovendeaard, d’avoir traduit en francais les citations du De engastrimytho d'Eus-
tathe, et Elisabeth Gauché de les avoir vérifiées.
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sur la base des noms, il détruit les fondements des événements® ».
Eustathe donne une série d’exemples pris ailleurs dans les ouvrages
d’Origéne : il détruit la réalité historique des puits creusés par
Abraham et par son entourage (Gn 22,25-31) en leur imposant un
autre sens™ ; en attribuant le sens de « paroles d’or » aux bracelets et
a l'anneau d’or donnés par le serviteur d’Abraham a Rébecca
(Gn 24,22), il détruit le fondement [6md0eoig] du récit’ ; dans son
commentaire du livre de Job, il se perd a chercher le sens des noms
des filles de Job, au lieu de mettre en valeur les vertus de leur péresz.

Eustathe accuse Origene de négliger la cohérence de surface
du récit : il prétend commenter le récit de la nécromancienne ou
« ventrifabulatrice » d’"Endor selon la lettre, mais « il ne préte pas
attention au corps [de I'Ecriture : allusion a I'idée origénienne du
corps, de I'ame et de I'esprit de I'Ecriture] avec sagesse® ». Il attribue
les paroles de la nécromancienne a I'Esprit Saint, simplement parce
qu'elles sont rapportées par I'Ecriture™. Afin de pouvoir préter
attention selon un esprit droit au « corps » de 1'Ecriture, Origéne
aurait donc dii chercher sa cohérence interne, au lieu de s’adonner
aux spéculations. Une premiere clef de lecture du récit est le nom
méme qui désigne la nécromancienne en grec : éyyastpiuvfos. Ce mot
qualifie quelqu'un qui produit des récits imaginaires a partir de son
ventre, donc qui ne profére que des illusions trompeuses™. Eustathe
affirme qu’Origene occulte ce que démontre une lecture attentive du
récit : que Saiil n’a pas vu Samuel, et méme, « il ne vit absolument
rien® ». Origéne n’aurait pas compris que, lorsque « Samuel » se
plaignait d’étre dérangé, le démon se jouait de Saiill pour le
tromper”. Il accepte comme véridique la prophétie de « Samuel »
selon laquelle Saiil et Jonathan trouveraient la mort le lendemain
(1528,19), bien que, selon la lecture d’Eustathe, la bataille de Gelboé,

Y Amavta pev ag Emog elTelv éx TOV dvoudtwy GAMyopdv, Gvaipel TS TAY TPAYURTWY
vmoBéoeig. EUSTATHE D’ ANTIOCHE, De engastrimytho, 22, 1. 1060-1062, p. 45.

5 Ibid. 21, 1. 1012-1016, p. 43.

51 Ibid. 21, 1. 1016-1020, p. 43.

52 Ibid. 21, 1. 1020-1029, p. 43-44.

5% un §'avtd owpatt tpocéywv evyvwudvws. Ibid. 21, 1. 995-996, p. 42.

% Ibid. 21, 1. 1007-1009, p. 43.

5% Ibid. 9,1. 400-404, p. 19.

5% 0068V 0088 SAwe ébedoaro. Ibid. 7, 1. 264-266, p. 13.

5 Ibid. 11, 1. 496-499, p. 23.
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avec la mort du roi et de ses fils, n’e(it lieu que le surlendemain®.
Surtout, pour discerner la cohérence narrative du récit, il est
nécessaire d’identifier la « voix narrative » de 'auteur, c’est-a-dire
du Saint Esprit, afin de distinguer cette voix des paroles des
personnages dans le récit; or, Eustathe accuse Origene de les
confondre”.

Cette confusion est également a la racine du peu de cas que
fait Origéne de la cohérence du récit avec I'ensemble de 1'Ecriture.
Eustathe cite des cas de faux prophétes et de contrefagons du
surnaturel en d’autres endroits de I'Ecriture qui auraient d éclairer
la lecture que fait Origéne de 1 S 28: la «voix narrative » de
I'Ecriture dit que les prophétes de Baal en conflit avec Elie
« prophétisaient » (1 R 18,29), sans pour autant vouloir affirmer
qu’ils étaient des véritables prophetes®; et les ceuvres des mages
égyptiens en réponse a celles accomplies par Moise n’étaient que des
illusions trompeuses. Or, le récit de la nécromancienne d’Endor doit
étre compris de la méme maniére que ces autres récits bibliques®'.
Eustathe convoque aussi l'autorité de Paul, qui refusait le
témoignage d'un démon et l'avait expulsé plutot que de lui
permettre de continuer a « prophétiser » (Ac 16,16-19); donc un
démon n’aurait pas pu faire monter « Samuel, qui est aussi
honorable que Paul », des enfers contre sa volonté”. Enfin, la
véritable clef de lecture de tous ces récits est l'interdiction de
pratiques divinatoires de Lv 19,31 : donc aucune vérité ne peut en
sortir®.

Cette réfutation d’Origene par Eustathe constitue en quelque
sorte un exposé «en creux» de l'approche antiochienne et de
I'importance que les Antiochiens accordaient au récit en tant que tel.
Mais ce qui est particulierement significatif est le fait qu'Eustathe
critique non pas un exposé qui se présente comme allégorique, mais
bien une analyse qui se veut « selon la lettre » : méme quand Origene
essaie de lire le récit lui-méme, il obscurcit « le sens évident » [t

% Ibid. 12-13, 1. 636-661, p. 28-29.

% Ibid. 4,1. 147-150, p. 9 ; avec allusion &, et non pas citation, d’ORIGENE, De engas-
trimytho 4, p. 180-181, 1. 13-16.

€ EUSTATHE D’ ANTIOCHE, De engastrimytho, 8, 1. 309-314, p. 15.

1 Ibid. 9, p. 16-19.

€2 Tov duddolov @ MavAw Zapovni. Ibid. 11,1. 507-547, p. 23-24, cit. a la 1. 534.

8 Ibid. 11, 1. 557-561, p. 25.
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oapécl®. Dans une thése de doctorat inédite de 1université
d’Edimbourg, Sophie Cartwright cherche a atténuer la pertinence de
la distinction proposée par Frances Young entre mimésis iconique et
mimésis symbolique :

Sil'on veut affirmer qu'un groupe d’événements porte I'empreinte d'un
autre groupe d’événements, il faut d’abord établir l'ordre des
événements qui ont fonctionné comme matrice. Des tentatives de
distinguer entre une exégese métaphorique qui respecterait la structure
interne d’un texte donné — la typologie — et une exégese métaphorique
qui ne la respecterait pas — I'allégorie — risquent de présumer qu’il existe
une structure « évidente », a laquelle on puisse accéder sans référence a
la communauté particuliere dans laquelle on lisait le texte®.

Cependant, ce qui est en jeu ici n’est pas une opposition entre
typologie et allégorie, mais entre deux lectures qui se veulent toutes
les deux littérales : ce sont deux interprétations du sens narratif lui-
méme qui s'affrontent”. Une comparaison entre les ouvrages
d’Origene et d’Eustathe montre qu’ils se distinguent par des
compréhensions différentes du oxondg du texte biblique. Comme le
dit Margaret Mitchell dans son essai «Patristic Rhetoric on
Allegory » :

Au cours de sa lecture, les yeux d’Origene ne sont pas rivés uniquement
au texte [...]. Origéne regarde attentivement surtout ce qui est
« nécessaire pour notre espérance », c’est-a-dire le sort eschatologique de
tous les croyants [...]. Compte tenu qu’il est probable que la fin visée
dans le discours depuis son début a été son oxomdg [« but rhétorique »],
il semble que tout I'ensemble est structuré autour d'une paronomase
voulue entre 1'dvaywyn tijc Yuyijsc tod Sikaiov [faire monter I’dme du

6 Ibid. 22,1.1092, p. 46.

65 [...] in order to claim that one set of events is an imprint of another, one must establish
the order of the events that act as an imprint. Attempts to distinguish between meta-
phorical exegesis that respects the internal structure of a given text — typology — and
metaphorical exegesis that does not —allegory — remain in danger of assuming that there
is an ‘obvious’ structure, which can be accessed without reference to a particular com-
munity in which a text is read. Sophie Hampshire CARTWRIGHT, The Theological An-
thropology of Eustathius of Antioch, these de 'Université d'Edimbourg, 2012, dis-
ponible en ligne : Cartwright2012.pdf , p. 97 [consulté le 10/05/2024].

6 M.M. MITCHELL, « Patristic Rhetoric on Allegory : Origen and Eustathius Put 1
Kingdoms 28 on Trial », dans The « Belly-Myther » of Endor, LXXXV-CXXIII,
p- CI; voir aussi F.M. YOUNG, The Art of Performance : Towards a Theology of Holy
Scripture, Londres, Darton, Longman, & Todd, 1990, p. 94-96.
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juste] Samuel et l'dvaywyri [le sens élevé], l'expression préférée
d’Origene pour l'interprétation spirituelle ou « allégorique ») [...]. 11
semble assez clair que tout le soin apporté par Origéne a sa défense de
I'idée que I'on a réellement « fait monter » [avay6ijvai, ou élevé] Samuel
des enfers est au service d'un grand dessein d’« autre sens » par rapport
aux intentions apparentes du récit — devenu un récit au sujet de la fin de
toutes les ames apres la mort — aussi bien avant qu’apres la venue du
Christ®.

C’est le oxomdg de l'auteur du texte biblique, et donc la
maniére de le déterminer et le lieu ot1 I'on doit le chercher, qui fait
la différence. Pour Origene, il est a chercher dans un « méta-récit »
du plan divin du salut, dont tous les récits individuels font partie,
mais qui les dépasse. Pour Eustathe, méme s’il n’emploie pas le mot
okondg, on peut dire qu’il réside dans la trame narrative elle-méme,
telle qu’elle se trouve dans le récit individuel, et aussi dans le récit
total de la Bible pris comme un tout cohérent. Les écoles d”Antioche
et d’Alexandrie n’ont pas la méme compréhension de ce qu’est le
sens littéral. C'est pour cette raison qu’il importe de discerner la
«voix narrative » et de la distinguer des diverses voix des acteurs
du récit.

14. Un accomplissement en chemin

L’Ecriture s’accomplit dans le Christ, mais son accomplisse-
ment n’est pas achevé : le mysteére du Christ et des Ecritures poursuit
son chemin dans la vie de I'Eglise et dans la vie des chrétiens. C’est-
a-dire qu’il y a non seulement une correspondance mimétique, ou
en figure, entre I’Ancien Testament et le Nouveau, mais aussi entre
les Ecritures et la vie de I'Eglise dans I'histoire et aujourd’hui. Tou-

¢ [...] Origen’s eyes as he reads are fixed not on just the text... Origen has his gaze above
all securely fastened on what is « necessary for our hope », that is, the eschatological fate
of all believers|...] [Clonsidering the likelihood that the end of the discourse has been its
okomdg (« rhetorical goal ») all along, it appears that the whole is structured around a
deliberate paronomasia between the avaywyn tijs Yuxijc Tod Sikaiov (« the bringing up
of the righteous man’s soul ») Samuel and the dvaywyij (« the elevated sense », Origen’s
favourite term for spiritual or allegorical interpretation) [...] It certainly seems clear
that Origen’s whole defence of Samuel’s actually « having been brought up »
(qvayOijvas, or « elevated ») from hell is in service of a grand-scheme « other-meaning »
than the simple narrative intends — becoming a tale about the fate of all postmortem
souls — both before and after the arrival of Christ. M.M. MITCHELL, « Patristic Rhetoric
on Allegory », p. CI-CIIL
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tefois, cette correspondance ne se congoit pas de la méme maniere
selon la mimésis iconique et la mimésis symbolique. Nous allons pré-
senter brievement deux ouvrages destinés a la formation morale,
comme représentants de chaque méthode.

Jean Chrysostome commence ses homélies sur les épitres aux
Corinthiens par une présentation de I'historia, le sens « historique® »
del’ensemble des épitres. Corinthe était la premiere ville de la Grece,
riche en argent, en orateurs et en philosophes® ; mais les chrétiens
de cette ville se trouvaient divisés entre eux, en raison de 1’ambition
et de la vaine gloire [kevoSoé&ia™], un probléme particulierement
ressenti a Antioche au temps de Chrysostome, en raison de I'impor-
tance que 'on attachait a la réputation [§6éa]”". Dans son commen-
taire de l'introduction de la premiere épitre, il affirme que Paul ré-
prime 1'orgueil des Corinthiens en disant que 1'Eglise de Dieu doit
étre unie, car elle est une, pas seulement a Corinthe, mais a travers
le monde. Les Corinthiens doivent revenir a I’humilité, car ils ont été
sanctifiés par la clémence de Dieu, non pas par leurs mérites. Paul
affirme qu’ils ont regu le salut par la foi, et non pas d’eux-mémes’.
Mais de qui s’agit-il quand Chrysostome, citant Paul, dit « vous » :
des Corinthiens a qui s’adresse Paul, ou des Antiochiens a qui
s’adresse Chrysostome ? Le prédicateur incorpore 1'exhortation a
son exégese, en interpellant ses auditeurs au moyen des mots mémes
de I'apotre : « Mais si notre paix vient de la grace, pourquoi avez-
vous des pensées hautaines ? Pourquoi étes-vous si gonflés... ?”° ».
Nous sommes ici en présence de deux récits qui s’interpénetrent,
tout en gardant chacun sa consistance propre. Les Antiochiens sont

68 (C’est-a-dire une enquéte qui met en lumiére des informations concernant les di-
vers éléments, les actions, les personnages ou le contexte du texte : voir F.M.
YOUNG, Biblical Exegesis, p. 78-87, et QUINTILIEN, Institution oratoire 1, 4-9, éd. et
trad. Jean COUSIN, t. 1, Paris, Les Belles Lettres, « Collection des universités de
France », 1975!, réimpr. 2003, p. 77-130, qui expose comment cette enquéte se
faisait dans les écoles de rhétorique de 1’Antiquité, qu’il appelle « la technique
de I'expression et de I'explication des auteurs, appelées, la premiére : ‘la métho-
dique’ (methodice), 1a seconde ‘I'historique’ (historice) », 1, 9,1, p. 129.

% JEAN CHRYSOSTOME, Argumentum Epistolae primae ad Corinthios, PG 61, col. 9-12.

70 Ibid., col. 12.

7t Voir F.M. YOUNG — David FORD, Meaning and Truth in 2 Corinthians, Londres,
Society for Promoting Christian Knowledge, 1987, p. 12-13.

72 Voir CHRYSOSTOME, Homilia I in Epistolam I ad Corinthios, PG 61, 11-18, col. 11-13.

73 Ibid., col. 14.
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les Antiochiens, tandis que les Corinthiens demeurent les Corin-
thiens. Il ne s’agit pas d'un accomplissement prophétique, mais
d'une correspondance intertextuelle dans laquelle chaque texte
garde son intégrité et sa pleine réalité. Les deux récits s’éclairent mu-
tuellement : ils possédent une qualité mimétique de type iconique™.

Dans sa Vie de Moise, Grégoire de Nysse (335/340- ap. 394)
procede en deux temps, comme il 'explique dans l'introduction a
son ouvrage :

Nous prenons Moise pour modéle. Nous donnerons d’abord un apercu
rapide de sa vie, telle que I'Ecriture nous la fait connaitre. Puis nous cher-
cherons le sens spirituel qui correspond a I'histoire, pour y trouver une
regle de vertu. Et par 1a nous apprendrons a connaitre ce qu’est pour les
hommes la vie parfaite”.

Il s’agit donc d'une ceuvre exégétique écrite dans un but de
formation morale’, qui présente la vie de Moise comme un voyage
a la suite de la nuée qui guidait le peuple d’Israél a travers le désert,
pendant lequel il lui apprenait a garder les yeux fixés sur elle:
« Moise avait lui-méme les yeux tournés vers elle [la nuée] et apprit
au peuple a suivre I'apparition” ».

Dans ce voyage, Moise montait intérieurement toujours plus
haut vers la perfection spirituelle, manifestée par son aspect exté-
rieur au terme de sa vie terrestre :

7 Pour ce paragraphe, voir F.M. YOUNG, Biblical Exegesis, p. 249-253.

75 GREGOIRE DE NYSSE, Vie de Moise, Préface 15, éd. et trad. Jean DANIELOU, SC 1",
19874, p. 55.

76 Selon Ronald E. HEINE, Perfection in the Virtuous Life : A Study in the Relationship
between Edification and Polemical Theology in Gregory of Nyssa’s De Vita Moysis,
Philadelphia Patristic Foundation, « Patristic Monograph Series » 2, 1975, p. 22-
25, elle aurait été écrite pour la formation morale des prétres, ceci contre : Jean
DANIELOU, Platonisme et théologie mystique, Paris, Aubier, 1944, pour qui il s’agit
avant tout d’'un exposé quasi-systématique de théologie ascétique et mystique
au moyen d'une relecture allégorique de la vie de Moise : voir par ex. p. 10.20-
22.25; Werner JAEGER, Two Rediscovered Works of Ancient Christian Literature :
Gregory of Nyssa and Macarius, Leiden, Brill, 1954, p. 133-142 ; ]. Daniélou (choix,
introd.) — Herbert MUSURILLO (trad., éd.), From Glory to Glory. Texts from Gregory
of Nyssa’s Mystical Writings, New York, Charles Scribner’s Sons, 1961, p. 9-10.
Cependant, il convient de signaler qu'un ouvrage destiné a la formation des
prétres peut trés bien comporter une importante dimension de formation a la
vie spirituelle.

77" GREGOIRE DE NYSSE, Vie de Moise 1,31, p. 71.
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Le temps n’avait pas altéré sa beauté, ni émoussé 1'éclat de ses yeux, ni
terni I’éclatante majesté de son visage. Mais il restait toujours semblable
et conservait inchangée dans la mobilité de la nature I'immutabilité de
sa beauté”.

Dans la deuxieme partie de son ouvrage, Grégoire interprete
les détails de la vie de Moise de maniere allégorique afin d’en déga-
ger le sens spirituel : le récit de I'Egyptien qui frappait un Hébreu et
que Moise tua ensuite signifie le triomphe de la vraie religion sur
l'idolatrie” ; le déchaussement de Moise au buisson ardent signifie
que, pour « se tenir sous les rayons de la lumiere véritable », nous
devons « dépouiller les pieds de 'ame du revétement terrestre des
peaux mortes dont notre nature a été revétue aux origines® » ; le Ta-
bernacle céleste désigne le Christ préexistant, « qui dans sa nature
propre n’est pas fait de main d’homme », tandis que le tabernacle
terrestre annonce l'incarnation de celui « qui recoit une existence
créée lorsque le tabernacle doit étre construit parmi nous® ». On
pourrait multiplier les exemples, mais ces trois peuvent suffire
comme illustrations du procédé. Grégoire affirme que s’arréter au
ypduua [lettre] empéche d’atteindre la 6idvota [intelligence], et donc
d’en tirer une dxodovBia [« suite », dans le sens de « déduction »]
vraie®. La déduction a laquelle le lecteur doit parvenir I'ouvre a une
axoAovOia qui devient sequela Christi [suite du Christ], et lui permet
de conformer, par imitation, sa vie au modéle proposé :

J'ai décrit la vie du grand Moise comme un exemplaire expressif de la
beauté, afin que chacun de nous, par I'imitation (mimésis) de ses ceuvres,
transcrive en soi 'image de cette beauté qui nous a été proposée®.

Comme l'affirme Young, « son exégese n’est pas arbitraire,
mais parénétique dans son intention, et figurale dans sa méthode* »,
selon une mimeésis de type symbolique.

78 Ibid. 1,76, p. 103-105.

7 GREGOIRE DE NYSSE, Vie de Moise, 2,14-15, p. 115.

80 Ibid. 2,22, p. 119.

81 Ibid. 2,174, p. 221.

8 Ibid. 2,221-222, p. 258-259.

8 Ibid. 2,319, p. 325.

8 Gregory’s exegesis is not arbitrary, but paraenetic in intent and figural in its funda-
mental stance. E.M. YOUNG, Biblical Exegesis, p. 262.
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15. En passant par la caverne

1 faut maintenant passer de l'interprétation de I'Ecriture a sa
mise en ceuvre dans la liturgie, donc évoquer le « mystere ». Pour ce
faire il sera nécessaire de passer par la caverne de Platon ; Thomas
Pott expose ainsi la relation entre 1'archétype, son reflet, et le
uvotiptov chrétien :

L’initié participe au mystére grace au reflet de I'archétype. L’archétype
se communique, est présent dans son reflet — le reflet est existentielle-
ment lié a I'archétype dont il est le reflet — méme si la condition humaine
ne permet pas une participation parfaite et entiére a la réalité de 1'arché-
type. Le uvotipiov n’est ici ni I'archétype ni son reflet, mais la participa-
tion du fidele a 1'essence de I'archétype grace a son reflet. Appliqué a la
liturgie chrétienne, le pvotijpiov / sacrement n’est pas le Christ, mort,
enseveli, ressuscité, monté aux cieux et qui viendra de nouveau (c’est
I'archétype), ni le pain et le vin, son corps et son sang (c’est le « reflet »
ou, en langage patristique, 1'« antitype »), mais notre participation au
Christ, en mangeant et en buvant, en ayant part a son corps et a son sang.
Entre 1'archétype et le reflet il y a donc un rapport interne : 'archétype
est véritablement présent dans le reflet, méme si c’est d'une fagon voilée,
«mystérique® ».

Par le pvotrptov, tomoc et dvritvmog se levent de la lettre de
I'Ecriture et prennent chair dans la célébration, devenant réalité sa-
cramentelle pour nous; comme le demande le canon romain : ut
nobis corpus et sanguis fiat, «pour nous». Pott poursuit: «le
puvotrpiov ‘est’ ce qu'il rend présent et, a I'inverse, la réalité ‘repré-
sentée’ remplit sa représentation® ». Autrement dit, I'empreinte, la
mimeésis, du type, transforme 1’antitype, le conforme a ce qu'’il est lui-
méme, et, par le pvotrjpiov, il se donne a nous pour nous conformer
a lui, nous remplir, nous transformer.

C’est ainsi qu'on passe de 1'ordre de la connaissance (des
Ecritures) a I'ordre de I'étre (dans les sacrements). « On passe » ; ce-
pendant, les deux étapes ne sont pas véritablement successives, mais
s'interpénetrent et s’appellent mutuellement. Voila ce qu’écrit Jo-
seph Moreau dans son ouvrage L'dme du monde de Platon aux
stoiciens :

%  Thomas POTT, « Explorer les contours de la sacramentalité : la liturgie entre la

réalité de la vie et la vérité de la foi », LMD 292, 2018/2, 65-85, p. 79.
8 T. POTT, « Explorer les contours de la sacramentalité », p. 80.
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Le Timée achéve en une ontologie la théorie de la connaissance [exposée
au moyen du mythe de la caverne de la République] ; il montre en quoi
consiste la participation du Sensible aux Idées ; il découvre dans I'ldée
méme d'un Univers une exigence d’organisation finaliste qui conduit a
regarder 1'Univers sensible comme la réalisation d'un plan congu par
I'Intelligence... C’est ainsi que dans le passage de la gnoséologie a 1'on-
tologie, I'ldée se mue en modele, la participation se définit comme imi-
tation®’.

C’est en participant a I'autel — ex hac altaris participatione — que
nous sommes marqués de l'empreinte, que nous devenons les
« imitateurs » ontologiques — omni benedictione caelesti et gratia
repleamur — du corps et sang du Christ que nous recevons —
sacrosanctum Filii tui corpus et sanguinem sumpserimus. C est ainsi que
le mystére nous rend participants du monde intelligible : le « sen-
sible » participe aux « Idées ».

2. Le caractere sacramentel de la Création : la vision
sémitique d’Ephrem

21. Le sens caché de la Création

Les approches antiochiennes et alexandrines que nous ve-
nons de parcourir sont liées a la culture hellénistique et a ses écoles
de rhétorique et de philosophie. On trouve une autre herméneutique
symbolique dans le monde sémitique d'Ephrem le Syrien, pour qui
le monde créé possede un caractere sacramentel, une capacité inhé-
rente de témoigner de Dieu, de conduire vers Dieu. Cette capacité
révélatrice du monde tient de sa création par la Parole ou la Voix du
Pere :

Au commencement, les créatures

furent créées par le Premier-Né.

Dieu a dit :

« Que la lumiere soit ! » (Gn 1,3), et elle fut créée.
A qui aurait-Il donné un ordre ?

I n’était rien, alors, qui le regfit.

Lors de la création d’Adam

8 Joseph MOREAU, L dme du monde de Platon aux stoiciens, Hildesheim, Georg Olms,
1965, p. 48-49.
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Celui qui sait tout a eu soin
de révéler son Premier-Né amplement®...

Des « traces » de Dieu sont présentes a travers toute la Créa-
tion, puisque la parole de Dieu a imprimé la marque de son sceau
sur tout ce qu’elle a créé : toute créature est donc révélatrice de par
sa nature®. La Parole s'est dessinée dans la Création et dans les Ecri-
tures ; en outre, elle a dessiné en elle-méme I'image du Pere :

Les symboles dispersés, tu les as ramassés

de la Torah, pres de ta beauté !

Et tu as exposé les prototypes (taprke) de ton Annonce (Evangile) ;

et les prouesses et les signes (rusme) empruntés a la nature,

tu les as mélangés telles des couleurs pour ton image [en note ‘=
I'homme’] ;

tu t’es contemplé (comme en un miroir) et tu t’es peint,

0 peintre qui as peint ton Péere en toi-méme.

L'un par l'autre vous vous étes peints™.

Pour Ephrem, la nature est elle-méme symbole de Dieu. Dieu
a laissé sa marque dans la nature, et c’est ainsi qu’elle constitue un
symbole « qui parle de Dieu, de ses ceuvres et de ses mysteres” ».

On trouve des affirmations semblables chez d’autres auteurs
syriaques. Pour Philoxene de Mabboug, le Pere est 1"« Archétype »
caché qui s’est révélé progressivement au moyen de types et
d’ombres jusqu’a la révélation pléniere de lui-méme, accomplie lors-

88 EPHREM, Hymnen de Fide, 6,6.16, p. 70; trad. F. Cassingena-Trévedy; voir
Tryggve KRONHOLM, Motifs from Genesis 1-11 in the Genuine Hymns of Ephrem the
Syrian. With Particular Reference to the Influence of Jewish Exegetical Tradition,
Lund, CW.K. Gleerup, « Coniectanea biblica. Old Testament Series » 11, 1978,
p. 40-41.

8 EPHREM, Des heiligen Ephraem des Syrers Hymnen de Virginitate 20,12, éd. E. BECK,
CSCO 223 - Syr 94, 1962, p. 70-71 ; voir Seely Joseph BEGGIANI, « The Typological
Approach of Syriac Sacramental Theology », TS 64, 2003, 543-557, p. 544.

% EPHREM, Hymnen de Virginitate 28.2 ss., p. 101-105; trad. dans Pierre YOUSIF,

« Symbolisme christologique dans la Bible et dans la nature chez saint Ephrem

de Nisibe », ParOr 8, 1977/8, 5-66, p. 60 ; voir S.J. BEGGIANI, « The Typological

Approach », p. 545.

P. YOUSIF, « Symbolisme christologique », p. 48 ; voir ID., « Le symbolisme de la

croix dans la nature chez s. Ephrem de Nisibe », Symposium Syriacum 1976, célé-

bré du 13 au 17 septembre 1976 au Centre culturel « Les Fontaines » de Chantilly. Com-

munications, Rome, Pontificium Institutum Orientalium Studiorum, OCA 205,

1978, 207-227, p. 224-226.

91
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que la Parole s’est faite chair en Jésus : 'image divine dans '’homme
est le « type » de celui qui est 1’Archétype, le Pere, une image qui
porte le sceau de la divinité, mais indique aussi le chemin vers la
réalité pléniere, au-dela de 'image™. Pour Jacques de Saroug, I'hu-
manité avait été créée portant une double image : I'image de la Pa-
role qui est 'image du Peére, mais aussi I'image de la Parole faite
chair et encore a venir. Ainsi, I’humanité du Christ se situe dans une
relation primordiale avec la race humaine, et Adam est a I'image de
Dieu a un double titre™.

Pour ces Peres syriaques, I'image conduit a la réalité : les
symboles du Christ dans la nature et ses types dans 1'Ecriture « pren-
nent » dans la nature humaine assumée par le Christ™. Les termes
de « vérité » ou « réalité » sont employés pour désigner cet « accom-
plissement », par exemple dans le corps du Christ, « véritable »
agneau pascal®. On peut donc comprendre que le sens caché de la
réalité créée y est présente de maniere objective, mais qu’il n’est per-
ceptible qu’au moyen du regard de la foi, qui permet de dépasser
'apparence extérieure, et ainsi de percevoir la relation entre la réa-
lité physique, extérieure, et la réalité intérieure, spirituelle®. Cette
approche, qui procede de la culture littéraire de la Bible elle-méme
et de son contexte sémitique, se fonde aussi sur une mise en ceuvre

2. Douglas J. Fox, The « Matthew-Luke Commentary » of Philoxenus, Missoula MT,
Scholars, 1979, p. 252.

% JACQUES DE SAROUG, Homiliae Selectae Mar-Jacobi Sarugensis, t. 3, 94, éd. Paul
BEDJAN, Paris, Otto Harrassowitz, 1907, p. 590 ; trad. anglaise dans Roberta C.
CHESNUT, Three Monophysite Christologies : Severus of Antioch, Philoxenus of
Mabboug, and Jacob of Sarug, Londres, Oxford University Press, 1976, p. 127, n. 3.

* Voir George SABER, «La typologie sacramentaire et baptismale de saint
Ephrem », ParOr 4, 1973, 73-91, p. 75-82.

% EPHREM, « Hymne sur les azymes » 3,3-4 dans Hympnes pascales, introd., trad. et
notes F. Cassingena-Trévedy, SC 502, 2006, p. 62 ; et Des heiligen Ephraem des
Syrers Paschahymnen. De azymis, de crucifixione, de resurrectione, éd. E. BECK,
CSCO 248 — Syr 108, 1964, p. 6 ; pour la nature de la correspondance entre les
deux agneaux, voir S. BROCK, « The Poetic Artistry of St. Ephrem : An Analysis
of H. Azym. IIl », ParOr 6/7,1975/6, 21-28, p. 24-25.

% St. Ephrem. Hymns on Paradise, introd. et trad. Sebastian Brock, New York,
St. Vladimir’s Seminary Press, 1990, introduction, p. 39.
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d’un symbolisme qui est le bien commun de toute expérience hu-

maine”.
Ainsi, la nature créée et I'Ecriture (Ancien et Nouveau Testa-

ments) sont deux formes différentes de la révélation divine” et en
constituent les « trois harpes » :

Qui a jamais joué d"une facon merveilleuse et étonnante,
et fait vibrer ensemble mille cordes !

Et a composé avec sagesse les choses anciennes,

et aussi les nouvelles, avec celles de la nature !

Et puisque 'image [salmd] du Créateur est cachée en elles,
sur elles, tu I’as manifestement configurée ;

et a partir d’elles, le Seigneur de tous nous apparait,

et aussi le Fils du Seigneur de tous®.

Qui donc, étonné, a vu notre Seigneur

jouer avec les trois harpes ?

Il composa avec sagesse leurs ressemblances

afin que leurs auditeurs ne s’ennuient pas.

[l composa] des signes ainsi que des symboles et des prototypes :
la nature et le Livre pour qu’ils réfutent [les hérétiques] ;

avec I'unique nature il lia les deux Testaments!®...

Ainsi, dans la pensée d'Ephrem, 1'Ecriture et la nature ne sont

pas des réalités autonomes ; elles deviennent ce qu’elles sont grace
au renvoi permanent a une réalité invisible dont elles tiennent leur

sens. Ces trois harpes révelent le salmd [image] du Créateur .
Ephrem développe cette idée dans les Hymnes sur le Paradis :

101

Moise, dans son livre

décrit la création de toute la nature
afin qu’au Créateur

la nature et le Livre portent leur témoignage (cf. Rm 1,18),
la Nature, par 'usage,

97

98
929

100
101
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Hymns on Paradise, introd. et trad. S. Brock, introduction, p. 40 ; voir aussi G.
SABER, « Valeur de I'image et du symbole » (ch. 3), La théologie baptismale de saint
Ephrem, Kaslik, « Bibliotheque de 'Université du Saint-Esprit » 8, 1974, p. 21-32.
E. BECK, Ephraems Reden iiber den Glauben : ihr theologischer Lehrgehalt und ihr ge-
schichtlicher Rahmen, Rome, Herder, StAns 33, 1953, p. 67.

EPHREM, Hymnen de Virginitate 28,1, p. 101 ; trad. dans P. YOUSIF, « Symbolisme
christologique », p. 59.

Ibid., 30,1, p. 109 ; trad. P. Yousif, p. 65.

Voir Tanios BOU MANSOUR, La pensée symbolique de saint Ephrem le Syrien, Kaslik,
« Bibliotheque de 1'Université Saint-Esprit » 16, 1988, p. 76.
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le livre, par la lecture :

ce sont la des témoins qui partout se propagent,
se trouvent en tout temps,

sont présents a toute heure!®.

Pour Ephrem, la réalité invisible n’est pas extérieure ou
étrangere a la lettre ou a la réalité visible, mais lui est intérieure :

Quant 2 la structure du symbole, Ephrem la présente dans son double
aspect de caché [kasyd] et de manifeste [galyd] [...]. Mais pour qu'il y ait
symbole, la juxtaposition de ces deux aspects n’est pas une condition suf-
fisante. Il est nécessaire que d'un aspect a un autre s’effectue un passage
qui révele l'invisible dans le visible ou qui permette au visible de con-
duire a I'invisible!®.

Ce qui permet a Tanious Bou Mansour d’affirmer, vers la fin
de son étude de la pensée symbolique d’Ephrem : « Nous avons sur-
tout tenu a aborder cette symbolique qui considere le symbole et le
symbolisé comme une unité ontologique indissoluble'™ ».

La Création est ontologiquement symbolique et sa fin est
christologique ; les types, symboles et mysteres dont elle est tissée
renferment, manifestent et incarnent des réalités divines qu'’ils ren-

dent réellement présentes'”.

22. Une tension entre caché et révélé comme fondement d’une
théologie sacramentaire eschatologique

Dieu a donc caché une réalité objective dans la nature et dans
I'Ecriture, mais aussi dans les sacrements. Les symboles et les types
de la nature et des Ecritures témoignent de Dieu en raison de la réa-
lité qu’ils contiennent, une réalité ou vérité [shrara] spirituelle.
Ephrem emploie plusieurs termes pour désigner ce que nous pou-
vons appeler symboles ou types, dont le plus important est raza, qui
désigne « mystere », mais aussi « symbole ». Le premier emploi de
ce mot d’origine perse dans la Bible est dans le livre de Daniel, ot il

102 FpHREM, Hymnes sur le Paradis 5, 2, trad. René Lavenant, introd. et notes Francois
Graffin, Paris, Cerf, SC 137, 1968, p. 71-72 ; Des heiligen Ephraem des Syrers Hym-
nen de Paradiso 5,2, éd. E. BECK, CSCO 174 — Syr 78, 1957, p. 16.

103 T, BOU MANSOUR, La pensée symbolique de saint Ephrem, p. 72.

104 Thid., p. 406.

105 S.J. BEGGIANI, « The Typological Approach », p. 557.
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ale sens de « secret'™ » : Sebastian Brock pense que c’est I'expression
sémitique qui se trouve derriére le pvotrjpiov de Paul. Au temps
d’Ephrem, son pluriel, raze, comme le grec uvotijpia, désignait les
«mysteres » liturgiques. Plus largement, et un peu comme dans la
caverne de Platon, raza indique le lien entre deux modes différents
de la réalité : raza est un symbole, un type, qui participe a 1'étre de la
réalité spirituelle dont il est le symbole. Il relie I’Ancien et le Nou-
veau Testament, ce monde et le monde céleste, le Nouveau Testa-
ment et les sacrements, les sacrements et 1’eschaton. Dans chaque
cas, les raze révelent quelque chose de caché'”.

Selon Brock, cette tension entre les deux poles de « caché » et
de « révélé » opere de deux manieres. Au niveau qu’il appelle « ob-
jectif », les raze, aussi bien dans le sens de « symboles » ou « types »
(dans la nature ou dans les Ecritures) que dans le sens de « sacre-
ments », se caractérisent par le fait qu’ils renferment « quelque chose
de caché ». Les symboles ou types renferment une étape cachée de
ce qui sera révélé dans le Christ, dont I'Incarnation constitue la clef
qui ouvre le trésor des symboles, tandis que les sacrements repré-
sentent, de maniere cachée, ce qui ne sera pleinement révélée qu’au
Paradis. Dans les deux cas, ce qui est révélé est une réalité objective,
mais une réalité qui ne peut étre expérimentée dans cette vie que
d’une maniére subjective et voilée. Au niveau « subjectif » de I'hu-
manité, c’est Dieu qui est « caché », qui serait totalement inconnais-
sable pour 'homme s’il ne s’était pas déja révélé partiellement dans
la Création. Puis I'Incarnation, cachée aux écrivains de 1’ Ancien Tes-
tament, y a été révélée partiellement sous les raze ou symboles qu'’il
renferme. Enfin, dans les sacrements, Dieu révele des aspects d'une
réalité objective et cachée qui ne sera totalement dévoilée qu’en de-
hors du temps et de I'espace, dans le Royaume eschatologique'”.

106 Trénée-Henri DALMATIS, « Raza et Sacrement », Rituels : Mélanges offerts a Pierre-
Marie Gy, éd. Paul DE CLERCK — E. PALAZZ0, Paris, Cerf, 1990, 173-182, p. 174.

107 Pour ce paragraphe, voir Hymns on Paradise, introd. et trad. S. Brock, introduc-
tion, p. 42 ; S.J. BEGGIANI, « The Typological Approach », p. 546-547.

108 Pour ce paragraphe, voir Hymns on Paradise, introd. et trad. S. Brock, introduc-
tion, p. 43.
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23. Suppression ou incorporation des figures dans les
sacrements du Nouveau Testament: le sens de
I'« accomplissement »

Ephrem affirme que le Christ a aboli les figures ; mais il af-
firme aussi qu’elles ont été incorporées dans la vérité qu’elles annon-
caient. Ainsi, la figure n’est pas tant supprimée par I'avenement de
la réalité annoncée qu’incorporée a elle au point d’en former une
partie intégrante'®”. Dans I’ Hymne 6 sur les azymes, Ephrem décrit la
Céne au moyen d'une série d’antitheses et avec un grand réalisme,
montrant comment « la figure rencontre la réalité figurée et s’incor-
pore en elle” » :

Entre agneau et Agneau

se tenaient [NDT : «ils se tenaient debout »] les disciples,
mangeant 'agneau pascal

et ’Agneau véritable.
[...]
Heureux les Apotres ! En eux,

le terme des figures,
et derechef en eux

le prélude du Vrai.
[...]
L’Agneau, celui de Dieu,

consomma un agneau [NDT : « lors du repas pascal »] :
qui vit jamais agneau

d’un agneau se nourrir ?
L’Agneau de vérité

mangea l'agneau pascal :
la figure entra vite

dans le ventre du Vrai !
Car toutes les figures

dedans le Saint des saints
demeuraient, attendant

qu’il les accomplit toutes.
Les symboles le virent,

lui, I’ Agneau véritable,
et déchirant le voile (Mt 27,51),

sortirent a son devant.
Tous sur lui tout entier

sont fondés et assis,
car tous en lui son entier

19 G. SABER, « La typologie sacramentaire », p. 83-84.
10 [hid,, p. 83.
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en tout lieu le publient.
C’est en lui que s’achévent
symboles et figures,
comme il I'a garanti :
« Voila. Tout est fini » (Jn 19,30)!%.

Comme le fait remarquer Francois Cassingena-Trévedy, «la
manducation physique manifeste avec un vigoureux réalisme — celui
de l'Incarnation — le fait que la réalité ‘integre’ ses figures'” ».
L’Agneau véritable assume en lui ses figures, consacrant ainsi leur
role de témoins : témoins qui annongaient la vérité a venir, et aussi
témoins de son achevement dans I'histoire. D’annonciatrices d'une
réalité a venir, elles sont devenues les annonciatrices qui révelent sa
vérité dans les sacrements, aboutissement et prolongation dans la
vie de 'Eglise de I'économie du salut dans I'histoire : « En d’autres
termes, ces figures types signifient la vérité avant son insertion dans
I'histoire, accompagnent son avenement dans 1'histoire et préchent
sa plénitude dans les sacrements'" ».

Les symboles naturels ne restent pas étrangers a cette sym-
bolique sacramentelle, car elle constitue comme une interprétation
totale de la réalité : les symboles naturels, comme les symboles scrip-
turaires, sont tendus vers le Christ. Comme 1’Agneau mange
I'agneau, la symbolique naturelle est intégrée dans la symbolique de
I'histoire du salut, tandis que cette histoire recoit une portée cos-
mique a laquelle participent les croyants. La résurrection du Christ
crée un monde nouveau ; le baptéme détruit le monde pécheur dans
chaque baptisé. Comme il y a continuité entre la révélation dans la
nature et la révélation dans les Ecritures (les trois harpes), il y a con-
tinuité entre la symbolique naturelle, la symbolique biblique, et les
sacrements : les trois s’interpéneétrent. Chacun de ces trois ordres dé-
passe 'autre, mais chaque dépassement n’abolit pas 1'étape précé-
dente ; en I'incorporant, il la porte a son accomplissement'* : « C’est
la ce qui fait le contenu original de la typologie scripturaire ; elle re-

111 BPHREM, « Hymne sur les azymes » 6,1.3.9-14, dans Hymnes pascales, p. 83, 85-
86 ; et Paschahymnen, p. 1-3.

12 Hymmnes pascales, p. 85, note 2.

13 G. SABER, « La typologie sacramentaire », p. 84.

14 Ibid., p. 89-91.
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pose sur la symbolique naturelle et devient par la accessible a tout
homme'" ».

L'Hymne 6 sur les azymes cité ci-dessus renvoie aux épisodes
qui cloturent le récit de la Passion chez les synoptiques — le voile
déchiré — et saint Jean — « Tout est fini ». Mais « fini » (traduit ainsi
sans doute pour des raisons poétiques, ne signifie pas « terminé »,
mais plutdt « accompli »). La mort du Christ permet aux « symboles
et figures » anciens de sortir du sein du Pére — le Saint des saints est
le lieu de la présence de Dieu — pour s’achever en lui. Il les intégre
en lui; ils continuent a I'annoncer et a le manifester, 1a ou il nous
attend pour nous rencontrer, dans 1'Eglise et les sacrements.

24. Un dynamisme figural qui introduit dans la participation
sacramentelle

Nous avons déja vu comment Ephrem a percu la croix, pré-
figurée dans les ailes étendues d'un oiseau en vol. Méme s'il est sans
doute plus exact de parler ici de symbole que de type, il ne s’agit pas
d"une simple métaphore :

Pour Ephrem, la reconnaissance du symbole n’est possible que parce que
le symbole est un moment de1’étre, parce que Dieu, 'homme et le monde
se présentent dans une structure symbolique. Cette reconnaissance né-
cessite deux critéres qu’il ne faut point dissocier : le moment ontologique
du sujet qui regarde et le don du symbole qui s’effectue dans sa hiéro-
phanie'®.

Les réalités du salut, avant tout I'Incarnation, mais aussi la

croix, ont laissé leur empreinte sur la Création'" :

Tout a été créé par le Fils en symbole [b-rdz] de la croix [Hymnes sur la foi
17,11]. C’est ce qui explique d’ailleurs que les créatures sont formées par
son sceau [tab‘a] et son moule [amiimd ; 24,8]. La croix est donc le fonde-
ment méme de I'étre, le portant par son symbole. Autrement dit, 1'his-

15 Ibid., p. 91.

16 T. BOU MANSOUR, La pensée symbolique de saint Ephrem, p. 119.

17 Voir P. YOUSIF, « Le symbolisme de la croix » : Yousif parle de « signification
métaphysique » de la croix: « La croix n’est pas seulement exprimée par les
choses, mais elle est a I'origine de la constitution des étres », p. 215.
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toire de la croix commence symboliquement avec la création pour trou-
ver son achévement dans la croix véritable du Christ!8.

Ephrem rapproche l'idée de la croix de celle du sceau qui
marque I'appartenance de '’homme a la Trinité :

SiI'esprit souffre, il porte tout entier le sceau du Pere ;
si ’ame souffre, elle est tout entiere mélée au Fils ;

et sile corps confesse et briile,

il communie tout entier au Saint-Esprit'?®.

Ainsi que nous l'avons déja vu, il voit la croix dans le sym-
bole de I'oiseau dont les ailes forment une croix, car I'oiseau ne peut
étre porté dans l'air que par le « symbole déployé » (rdzd psitd) de la
Croix :

Sil'oiseau, repliant ses ailes, renie

le symbole déployé de la Croix, I'air a son tour
renie l'oiseau et ne le porte plus :

son pennage étendu doit exprimer la Croix'* !

C’est la force de la croix qui porte les ailes de l'oiseau, car
c’est sa force qui porte toute la Création :

Croix, de la Création le Sceau et la Matrice !

De long en large, tout est empreint de son mystere !
Croix dont les deux rémiges emportent tout oiseau !
Tout tient par sa Puissance'' !

Le coq qui réveille les dormeurs et qui rappelle a Pierre son
reniement, signifie la nécessité de la croix et proclame la vie du vi-
vant enseveli, dont la mort n’est qu'un sommeil :

Chez le mécréant méme il est un chante-clair ;
Il bat des ailes ici : le signe est évident !
Il proclame la résurrection des morts, il dit

18 T. BOU MANSOUR, La pensée symbolique de saint Ephrem, p. 146-147 ; a la note 18,
Bou Mansour dit, contre Yousif, préférer parler de « signification ontologique
de la croix » ; pour les références a Ephrem, voir Hymnen de Fide, p. 69, 84.

19 BpHREM, Hymnen de Fide, 18,5, p. 70 ; trad. F. Cassingena-Trévedy.

120 Ibid., 18,6.

121 Tbid., 24,8, p. 84, trad. F. Cassingena-Trévedy.
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au vivant engourdi [littéralement : enseveli] que la mort n’est qu'un

somme'?2,

Le grain qui tombe en terre annonce la résurrection quand il
germe (Jn 12,24) :

Lorsque le crucifieur achéte un agneau et 'immole,

il le suspend au bois (cf. Ex 12, 3-8), Seigneur, pour figurer Ta mort ;
derechef, sil enfouit du blé en terre,

le grain qui reprend vie crie Ta résurrection (cf. Jn 12,24 ; 1 Co 15,36-
38)123,

Cependant la terre doit auparavant subir une transformation
douloureuse en symbole (rdzd) par la croix lumineuse, devenue char-
rue, afin que le laboureur puisse semer ses grains :

La glebe au crucifieur n"acquiesce point non plus
sans le beau symbole de la Croix radieuse :

c’est le signe de la croix qui la dispose,
I'ameublit et disperse en elle les semences!?.

Un dernier exemple nous présentera une troisieme lecture du
récit de la multiplication des pains. La o1 Jean Chrysostome voit un
enseignement moral, et Origene une nourriture spirituelle au moyen
des Ecritures qui réveélent le Pére et le Fils, Ephrem voit 'eucharistie,
sacrement de son corps né de Marie et de son corps ecclésial, et aussi
arrhes de la résurrection :

Au miracle des pains, il ordonne qu’on ramasse
miettes et restes, il veut qu’on les recueille.

11 veille a ne rien perdre de ce qu’il a béni (Jn 6,12).
De méme il ordonnera qu’au corps

les membres soient réunis, les jointures assemblées
que les voix chantent la gloire du Ressuscité.

Son pain est I'image de notre résurrection.

122 BpHREM, Hymnen de Fide, 18,15, p. 71 ; trad. F. Cassingena-Trévedy.

123 Ibid., 18,13, p. 71.

124 Ibid., 18,11, p. 71. Pour la symbolique de la charrue, constituée du joug et du soc,
dans la littérature patristique, voir Jean DOIGNON, « Le salut par le fer et le bois
chez saint Irénée », RSR 43, 1955, p. 535-545 ; J. DANIELOU, « La charrue et la
hache » (ch. 6), dans Les symboles chrétiens primitifs, Paris, Seuil, 1961, p. 95-107.
Je remercie F. Cassingena-Trevedy de m’avoir communiqué ces références.
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S’il bénit la nourriture, bien plus ceux qui la mangent.
11 bénit et multiplia les douze pains;

il bénit et multiplia les Douze.

11 prit un autre pain, le pain unique, le rompit :
mystere du corps unique pris de la Vierge'®.

Ephrem commence par la fin ecclésiale de I'eucharistie. Les
douze paniers de restes ramassés sur I'ordre du Christ (Jn 6,13) sont
une figure de son corps ecclésial et de sa mission de louange et d’ac-
tion de grace, et les douze pains multipliés (ce chiffre semble propre
a Ephrem, car aucun des récits évangéliques de la multiplication des
pains ne parle de douze pains) une figure des apotres et de leur mul-
tiplication dans 1'accroissement de 1'Eglise a partir du petit groupe
des origines. Mais il s’agit de symboles efficaces : I'unité et I'accrois-
sement de I'Eglise viennent de la bénédiction et de la multiplication
des pains ainsi que de leur manducation. Ainsi, le miracle comporte
déja un caractere eucharistique. Il passe alors a la fraction du pain
lors de la Cene, ot1le Christ fait du pain le « mystere » [raza] qui sym-
bolise et donc qui rend sacramentellement présent son propre corps,
né de Marie. Il convient de préciser ici que le mot frangais « unique »,
appliqué au pain du miracle dans le récit johannique et au corps pris
de Marie, traduit chaque fois le méme mot syriaque, ihidaya, ce qui
souligne I'identité ontologique entre les deux. Puisque ce corps a été
ressuscité d’entre les morts, la manducation du corps sacramentel
nous donne la promesse de notre propre résurrection'”. Au moyen
d’un jeu d’images dynamique et complexe, Ephrem va de I'accrois-
sement et de 'unité de 1'Eglise, par I'identité du corps né de Marie
et ressuscité d’entre les morts avec le corps sacramentel, pour arriver
au destin eschatologique des croyants. Ce destin se réalise des cette
vie dans le chant de louange et action de grace : le réalisme eucha-
ristique est articulé au réalisme sotériologique au sein de la célébra-
tion liturgique.

Ce rapide parcours permet de se rendre compte du caractere
dynamique de la symbolique quEphrem met en jeu :

125 EpHREM, Les chants de Nisibe 46, 10-11, trad. Paul Phégali — Claude Navarre, Paris,
Cariscript, « Antioche chrétienne » 3, 1989, p. 159 ; Des heiligen Ephraem des Syrers
Carmina Nisibena 46, 10-11, éd. E. BECK, CSCO 240 — Syr 102, 1963, p. 56 ; trad.
anglaise de § 11 dans Robert MURRAY, Symbols of Church and Kingdom : a Study
in Early Syriac Tradition, Londres, Cambridge University Press, 1975, p. 76.

126 Voir R. MURRAY, Symbols of Church and Kingdom, p. 77.
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De cette série de symboles, dont le sens est apparenté, il suit que ni la
vision éphrémienne de la réalité de la croix, ni les symboles auxquels il
a recours pour l'exprimer, ne sont statiques. La croix est une réalité qui
scelle ; elle paracheve la foi, en y faisant participer tous les constituants
de I'homme que la souffrance, le martyre notamment, mettent en com-
munion avec la Trinité. Les symboles du navire et de I'oiseau ne se pré-
sentent pas seulement en forme de croix, mais c’est grace a cette forme
que le navire atteint sa destination et 1'oiseau réalise son vol'>".

Ce dynamisme symbolique se retrouve également dans le
discours éphrémien sur les sacrements. Comme le Christ et les évé-
nements de sa vie sont les antitypes des types de la nature et des
Ecritures, de méme les actes du Christ sont les types des sacrements
qui prolongent son action dans le temps'®. Selon Robert Murray,
'histoire sainte représente I'étape des « mysteres » ou des « types »
qui conduisent au « temps de I'Eglise » inauguré par le Christ. Dans
cette étape, les types arrivent a leur accomplissement en « vérité »
ou «réalité » [§rard: Ephrem emploie ce mot comme est utilisé
alnbeio dans le quatrieme évangile, par exemple Jn 1,17, et par des
Péres comme Méliton et Origene] ; mais cette étape est elle-méme
typologique et attend son propre accomplissement dans le royaume
eschatologique'.

Les sacrements transforment ceux qui y participent en les
établissant dans une relation avec la Trinité :

La pensée éphrémienne sur le baptéme, symbolique dans ses grandes
lignes et ses options fondamentales, nous décrit bien le processus par
lequel le baptisé vit les réalités invisibles dans les réalités visibles. La
créature nouvelle que devient tout baptisé est exprimée dans un langage
ontologique aussi bien que relationnel. En effet, Ephrem admet que toute
la personne subit une transformation radicale qui atteint son étre. Mais
si transformation il y a, c’est grace a des relations, riches et complexes,
aux trois personnes de la Trinité'®...

Comme pour le baptéme, le regard d’Ephrem sur I'eucharistie passe par
le détour de I'image, empruntant ainsi le langage de la typologie et du
symbole. Mais plus difficile que pour le baptéme est ici la tentative de
distinguer la typologie du symbole, tellement celle-1a est capable de quit-
ter son lieu d’origine et sa signification historique pour se hausser au

127 T. BOU MANSOUR, La pensée symbolique de saint Ephrem, p. 277-278.
128 S.J. BEGGIANI, « The Typological Approach », p. 551.

122 R. MURRAY, Symbols of Church and Kingdom, p. 290-291.

130 T, BOU MANSOUR, La pensée symbolique de saint Ephrem, p. 377.
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niveau d'une signification plus générale, qui appartient désormais au
symbole'!.

Cette vision symbolique de la Création et des sacrements ne
s’oppose pas a un réalisme ontologique, mais le présuppose. Ce qui
rend possible le regard symbolique de la foi est la condition ontolo-
gique qui consiste dans le don préalable du pain et de I'Esprit :

Voici peinte ton image [salmd] avec le sang des grappes (cf. Dt 32,14)
sur le pain ; et peinte sur le coeur

par le doigt de 'amour, avec les couleurs

de la foi'®[...]

C’est ce don divin qui peut transformer ’homme en renou-
velant sa vision qui fonde la possibilité d'un regard symbolique sur
le monde et sur Dieu : la beauté du symbole décentre I'homme de
lui-méme en captivant et en élevant son regard. Si 'homme peut

porter un regard symbolique sur le monde, c’est en raison de sa

propre structure symbolique'.

25. Temps ordinaire, temps sacré, temps liturgique ?

Lorsqu’il décrit le Paradis, Ephrem le présente d'une maniére
qui ne correspond pas a notre expérience du monde, ni d’ailleurs a
celle d'Ephrem :

Le Paradis est a la fois le sommet [d"une montagne, Hymnes sur le Paradis
1, 4], le tour [le halo de lumiere autour de la lune et la couronne d’or dont
Moise a entouré l'autel, 1, 8] et le centre de I'univers [le Saint des Saints,
3, 13]. Ces représentations peuvent paraitre contradictoires. Mais elles
décelent précisément une vision mythique ot ne vaut plus notre concep-
tion naturaliste des dimensions. Nous sommes en présence des ordres
de réalité. Or, en ce sens, le Paradis s’oppose a la fois a I'extériorité qui
estle monde du non-étre, des ténebres, aux régions basses, qui sont celles
de ce qui est pesant, et enfin a la petitesse de ce qui est enserré par des
limites. C’est ce que nous appelons cosmologie mythique ot les dimen-

131 T. BOU MANSOUR, La pensée symbolique de saint Ephrem, p. 378.

132 EPHREM, Hymmnes sur la Nativité 16, 7, trad. et notes F. Cassingena-Trévedy —
introd. Frangois Graffin, SC 459, 2001, p. 206-207 ; Des heiligen Ephraem des Syrers
Hymnen de Nativitate (Epiphania) 16,7, éd. E. BECK, CSCO 186 — Syr 82, 1959,
p- 84 ; voir T. BOUMANSOUR, La pensée symbolique de saint Ephrem, p. 118.

133 Ibid., p. 118-119.
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sions ont valeur ontologique et non scientifique, sans cesser d’étre ré-
elles™.

Selon Sebastian Brock, le but de cet illogisme apparent est

d’attirer l'attention de ses lecteurs sur la distinction entre ce que
Brock appelle le «temps ordinaire » et le « temps sacré' ». Ce
« temps sacré » n’a pas le méme sens que celui que Christian Salen-
son donne a cette expression, « un temps rituel qui permet de se rap-
porter a un temps immémorial » et qui « se vit en boucle » et «en

rupture avec le temps profane

% ». Son sens est plus proche de ce

que Salenson désigne comme « temps liturgique » ou « temps du

rite » :

Le temps du rite est un temps particulier, en continuité/rupture qui per-
met de faire retour sur le temps de la vie et de la rejoindre rituellement,
sur un autre registre, dans un autre langage qui est celui du symbole. Le
jeu symbolique permet aussi de I’anticiper, de la transformer, dans une
dimension prophétique du rituel, car le mystere est déja la et pas encore
pleinement accompli'®.

Cependant, I'expression « temps liturgique » ne convient pas

ici, car si I'idée qu’exprime Brock peut tres bien s’appliquer a la li-
turgie, sa visée est bien plus large. Pierre Yousif présente ainsi la
compréhension éphrémienne du temps dans sa visée eschatolo-

gique :

Avec le Christ, Ephrem plonge dans le passé et se penche vers 1'avenir
parce que le Christ remplit I'histoire (Hymnes sur la virginité 9,8). Figuré
par le passé (8,3-5.7 ; 8,14-17) qui tendait vers lui (8,6 ; 9,2.14), il remplit
le temps présent par son salut et ses sacrements [...]. Le Christ est enfin
I'aboutissement du passé (10,14 ; 9,15) [...]. En ce sens, le présent sur le-
quel Ephrem insiste particuliérement (8,8-12) et sans lequel le passé n’a
pas de sens, s’identifie d'une certaine maniere au futur qui a, avec le
Christ, déja commencé, sans étre, pour le chrétien, complétement réalisé

134 T DANIELOU, « Terre et paradis chez les peres de I’Eglise », Eranos-Jahrbuch 22,
1953, 433-472, p. 451, avec renvois a EPHREM, Hymnes sur le Paradis, éd. R.
LAVENANT — F. GRAFFIN, p. 36-37, 38, 58 (de fait, c’est 'ensemble de I'Hymne 3,
p. 53-60, qui identifie I'arbre de la science au Saint des Saints), et Hymnen de
Paradiso, p. 2, 2-3, 8-12 (en particulier 11).

135 Hymns on Paradise, introd. et trad. S. Brock, introduction, p. 54.

136 Christian SALENSON, « Le temps liturgique a I'épreuve de la fluidité du temps »,
LMD 231, 2002, 19-35, p. 21-22.

137 Ibid., p. 28.
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[...]. Cette vue christocentrique de 1'histoire n’empéche pas qu'il y ait un
autre niveau d’événements temporels qui se suivent dans I'histoire, le
temps d’avant I’Ancien Testament, de 1’Ancien Testament, du Nouveau
Testament ou le temps des apotres et de I’Eglise (8,1;9,1.4-5; 8,13), cha-
cun ayant ses personnages et ses institutions. Dans la pensée de Dieu, il
y a un lien profond entre les différentes étapes de I'économie divine : le
passé, ce sont les figures ; le présent, c’est la réalisation ; et le futur, c’est
la consommation ou l’achévement, le Christ étant tout en tout, réalité
unique et universelle qui donne a chacune des étapes sa plénitude et son
identité!®.

En conséquence, si le « temps ordinaire » est linéaire et suc-
cessif, le temps « sacré » fait passer vers le « maintenant » de I'éter-
nité ot il n'y a plus d’avant ni d’aprés'’. Mais en entrant dans le
temps sacré, nous ne quittons pas le temps ordinaire tant que nous
vivons de cette vie terrestre : dans la liturgie, les deux temps se su-
perposent. Le temps successif demeure aussi bien dans le déroule-
ment du récit que dans celui de I'action rituelle ; ainsi, les récits et
les signes liturgiques re-présentent, dans leur particularité, une his-
toire a la fois transcendante et humaine qui donne sens au récit indi-
viduel de chaque personne. Cette vision symbolique ou typologique
de la réalité ne se limite pas a nous mettre en contact vivant avec le
passé ; elle fait vivre le passé dans notre présent et y fait déja surgir
I'avenir. C’est ainsi, comme le signale Pott, qu’il n'y a rien d’éton-
nant a ce que le prétre, lorsqu’il célebre la liturgie de saint Basile,
invoque la venue de I'Esprit non seulement sur 1’assemblée, mais
aussi sur les dons, bien apres les paroles de 'institution et I'épiclese
de I'anaphore (ou, en termes latins, aprés la consécration) : « A cause
de mes péchés, n’éloigne pas de ces dons la grace de ton Saint-Es-
prit'"’ ». La liturgie nous fait dépasser une temporalité successive,
telle que la présuppose le schéma de la prophétie et son accomplis-
sement, et nous fait vivre déja 1'éternité.

138 P. YOUSIF, « Symbolisme christologique », p. 52-53.

139 Voir F.M. YOUNG, Biblical Exegesis, p. 151-152.

40 Grand euchologe et arkhiératikon, trad. Denis Guillaume, Parme, Diaconie aposto-
lique, 1992, p. 651 ; voir T. POTT, « Explorer les contours de la sacramentalité »,
p- 80.
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3. Les trois voies de la typologie dans I’ Antiquité
chrétienne : Antioche, Alexandrie et Nisibe

Le titre de ce chapitre fait allusion a une idée développée par
Jacques Fontaine lorsqu’il parlait des trois voies des formes poé-
tiques latines au VII° siécle: métrique, rythmique, et synony-
mique'' : d’aprés ce que nous venons de voir, il est possible de
parler de trois voies de la typologie dans le contexte de I’ Antiquité
chrétienne. Ces trois voies se distinguent par leur okondg et par leur
rapport a la culture. Cependant, si on peut les distinguer, il ne con-
vient pas de les comprendre comme étanches les unes aux autres,
meéme lorsqu’elles s’'opposent au sein d"une controverse ; comme un
poeme peut obéir a la fois aux regles de la métrique et au rythme, un
exégete peut se situer dans plusieurs voies typologiques, et il n’est
pas toujours évident pour nous de les déméler'”. Une premiére voie,
associée a I'école d’Antioche et caractérisée par ce que nous avons
appelé la mimésis iconique, cherche son okomd¢ dans la trame narra-
tive elle-méme, prise comme un tout cohérent. Elle s’est développée
dans le sillage des écoles de rhétorique, fonctionnant en dialogue
avec la culture littéraire de 1’Antiquité. Une deuxieme, associée a
I’école d’Alexandrie et caractérisée par ce que nous avons appelé la
mimésis symbolique, cherche son okomrd¢ dans un « méta-récit » du
plan divin du salut. Elle s’est développée dans le sillage du dialogue

141 TLa premiere est celle de la grande poésie classique, latine et grecque ; la deu-
xiéme est celle, léguée par la poésie populaire de I’ Antiquité, qui a été adoptée
par des auteurs chrétiens a partir d’Ambroise et d’ Augustin afin de se mettre a
la portée d'une nouvelle culture en train de naitre, et qui est devenue celle de
'immense corpus des hymnes du Moyen Age; la troisieme est celle qui a été
développée par des auteurs comme Isidore de Séville, dérivée de la poésie hé-
braique de I’Ancien Testament par la médiation de la Bible latine. Voir Jacques
FONTAINE, « Les trois voies des formes poétiques au vii° siécle latin », Le septieme
siecle. Changements et continuités. Proceedings of a joint French and British Collo-
quium held at the Warburg Institute, 8-9 July 1988, éd. ]J. FONTAINE — Jocelyn N.
HILLGARTH, Londres, The Warburg Institute, 1992, p. 1-18.

42 Voir F. M. YOUNG, « The question of method » (ch. 9), Biblical Exegesis, p. 186-
213, ou Young présente le chevauchement entre les différentes approches ; en
particulier, elle dresse une liste de huit formes d’allégorie différentes, dont trois
coincident au moins partiellement avec ce que l'on désigne habituellement
comme typologie (p. 192), et termine par une liste de six « stratégies de lecture »
qu’elle met en relation avec les catégories habituelles de lecture littérale, typo-
logique et allégorique, au moyen d’un tableau éclairant (p. 212-213).
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établi entre la révélation biblique et les écoles de philosophie de
I’ Antiquité, et ce, déja au sein du judaisme autour de Philon'*. Une
troisiéme, associée au monde sémitique des Péres syriaques, est ca-
ractérisée par la typologie onto-symbolique que nous avons relevée
chez Ephrem, dont le okomdg est la personne méme du Christ, clef
herméneutique et ontologique de la Création. Ephrem nous montre
qu’une approche typologique des Ecritures, mais aussi de 'Eglise et
des sacrements, n’est pas un placage de culture hellénistique sur un
fond sémitique qui s’en trouverait dénaturé. Au contraire, puisque

143

68

Voir Emile BREHIER, « La méthode allégorique » (ch. 3), Les idées philosophiques et
religieuses de Philon d’Alexandrie, Paris, Vrin, « Etudes de philosophie médié-
vale » 8, 1925, 35-66 ; Peter BORGEN, « Philo of Alexandria as Exegete », A History
of Biblical Interpretation t. 1, The Ancient Period, éd. Alan ]J. HAUSER — Duane F.
WATSON, Grand Rapids MI, Eerdmans, 2003, 114-143, p. 121-122 ; voir aussi Va-
lentin NIKIPROWETZKY, Le commentaire de I'Ecriture chez Philon d’Alexandrie. Son
caractere et sa portée. Observations philologiques, Leiden, Brill, « Arbeiten zur Lite-
ratur und Geschichte des hellenistischen Judentums » 11, 1977, p. 241 : « La con-
sidération de ces deux péles [le pole grec et le pole judaique] permet en effet de
dépasser la question de savoir si Philon était plut6t grec ou plutot juif, en lais-
sant apercevoir qu’il est 'un et 'autre a la fois, et toujours d'une maniere qui lui
est particuliere et qui constitue son originalité propre : la conjonction des deux
facteurs se manifeste souvent par une sorte de mutation qualitative et par la
création d'un nouveau langage qui devait constituer pour la pensée religieuse a
venir un instrument de capitale importance » ; et ID., « L’exégése de Philon
d’ Alexandrie », Etudes philoniennes, Paris, Cerf, « Patrimoines judaisme », 1996,
111-131, p. 126 (réimpr. de RHPR 53, 1973, 309-329) : « Pour atteindre au sens
caché de I'Ecriture, démarche qui [...] constitue le seul et véritable ‘mystere’
dont on puisse déceler la présence dans les traités exégétiques de Philon, toutes
les ressources de la philosophie grecque sont mobilisées. L’exégese allégorique
les soumet et les accommode au texte scripturaire. Elle les transforme en une sorte
de langue de la raison ot le philosophe puise les catégories les plus aptes a tra-
duire la Parole de Dieu en termes universels » ; pour I'influence de Philon sur la
pensée, pas seulement chrétienne mais aussi paienne, par exemple pour la Syrie,
Justin (chrétien) et Numénius d’Apamé (paien), pour Alexandrie, I'école de Clé-
ment (chrétien) et le moyen platonisme (paien) et pour 1'Occident latin, Am-
broise et Augustin (chrétiens) et Sénéque (paien), voir Roberto RADICE, « Le ju-
daisme alexandrin et la philosophie grecque », trad. Carlos Lévy, dans Philon
d’Alexandrie et le langage de la philosophie. Actes du colloque international organisé
par le Centre d’études sur la philosophie hellénistique et romaine de I’ Université de Paris
XII-Val de Marne, Créteil, Fontenay, Paris 26-28 octobre 1995, éd. C. LEvy,
Turnhout, Brepols, « Monothéismes et philosophie », 1998, 483-492, p. 487, avec
renvoi a David T. RUINA, Philo in Early Christian Literature, Minneapolis,
Fortress, « Compendia rerum judaicarum ad Novum Testamentum. Section III,
Jewish traditions in early Christian literature » 3, 1993.
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la Révélation — et donc la Création aussi puisqu’elle en constitue les
prémices — sont typologiques, c’est la réalité elle-méme qui est typo-
logique. La typologie n’est pas un jeu littéraire : elle procede de
I’étre. Il reste a voir comment ces trois approches typologiques fonc-
tionnent dans la liturgie.
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Chapitre 2

La Parole prend corps
dans la liturgie :
des mises en ceuvre de la typologie dans
des paléoanaphores

1. De la Bible a la liturgie

11. Sacramentum futuri

Les sacrements sont le déploiement rituel de 1'ceuvre de Dieu
dont témoignent les Ecritures ; dans leur célébration, 1'Eglise le met
a la portée des fideles afin qu’ils y participent pour en vivre. Cette
célébration comporte une triple relation a I’histoire du salut : au plan
du signe ou du modeéle [tUrog], au plan du signe et de sa réalisation,
et au plan de la réalité. Par exemple, pour Méliton de Sardes
(t v. 180) dans son Peri Pascha, c’est le sang du Christ sur les mon-
tants des maisons des enfants d’Israél qui les a protégés de I'ange
exterminateur :

0 mystere [uvotijpiov] étrange et inexplicable !
L’immolation du mouton se trouve étre le salut d’Israél,
et la mort du mouton devint la vie du peuple,

et le sang intimida I'ange.

Dis-moi, 6 ange, ce qui t'a intimidé :

I'immolation du mouton,

ou la vie du Seigneur ?

la mort du mouton,

ou la préfiguration [tdmog] du Seigneur ?

le sang du mouton,

ou l'Esprit du Seigneur ?

Il est clair que tu as été intimidé parce que tu as vu
le mystere [uvotijpiov] du Seigneur
s’accomplissant dans le mouton,

la vie du Seigneur

dans I'immolation du mouton,

la préfiguration [tUmoc] du Seigneur
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dans la mort du mouton'.

Le sang de I'agneau pascal a déja une puissance salutaire qui
vient de sa relation avec ce qu'il signifie : le sang du Christ, véritable
agneau pascal. Il y a une relation « mimétique », dans le sens que
nous avons donné a ce mot, entre les deux sangs; la «réalité »
[¢4770e10]” réside dans I'accomplissement, la vie et la mort du Christ.
La Paque juive est la préfiguration d'une réalité future, la Paque du
Christ, et participe donc a la sacramentalité. On trouve des préfigu-
rations semblables dans ' Epitre a Barnabé : Jacob bénit le fils cadet de
Joseph parce qu’il y voit « la préfiguration [tUmog] du peuple a ve-
nir’ », et le bouc émissaire porte la malédiction parce qu’il manifeste
la « marque » [tUmog], de Jésus*. Nous avons évoqué au chapitre 1 la
préfiguration de la croix dans les bras de Moise®. Chaque fois, ce qui
est important n’est pas le sens de I'histoire, 'avant ou I'apres, qu’il
s’agisse de la préfiguration ou de la re-présentation, mais la partici-
pation a la réalité du salut au moyen d"une empreinte mimétique qui
rend présente et agissante cette méme réalité’.

12. Type et antitype

Dans les textes cités, Méliton et I'auteur de 1’ Epftre a Barnabé
emploient le mot tumog, dont le sens est « modéle » ou « exemple »,
traduit ici par « préfiguration ». Nous avons vu que le théatre an-
tique était censé « re-présenter » la vie de maniere a fournir des
exemples a imiter ; mais plus largement, toute ceuvre littéraire de-
vait « imiter » la vie et fournir des exemples moraux ou des « mo-
deles » stylistiques « & imiter »”. L’enracinement biblique de cette
idée d’« empreinte mimétique » ou d’« imitation » est suggéré par le
mot tUmog¢. On le trouve huit fois dans le Nouveau Testament dans
le sens de « modele faconnant I'obéissance de la foi », surtout dans

1 MELITON DE SARDES, Peri Pascha 30-33, dans Sur la Pique et fragments, éd. et trad.
Othmar PERLER, Paris, Cerf, SC 123, 1966, p. 77.

2 Voir Ibid. 4, p. 62; 7, p. 64 ; 39, p. 80; 40, p. 80 (ici dAsjbeia est traduit par « ac-

complissement ») ; 42, p. 82.

Epitre a Barnabé 13, 5b, p. 176-177.

Ibid., 7,7, p. 132 ; 10b, p. 134 ; 11a, p. 136.

Ibid. 12, 2b-3a, p. 167-169.

Voir F.M. YOUNG, Biblical Exegesis, p. 196-198.

Ibid.

N o v e W
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les écrits pauliniens®: Rm 6,17; 1Co 10,6; Ph 3,17; 1Th 1,7; 2 Th
39; 1Tm4,12; Tt 2,7; 1P 5,3. On le trouve aussi ailleurs avec
d’autres sens. En Ac 23,26, il désigne la forme d"un document écrit.
Etienne l'utilise au pluriel devant le Sanhédrin en Ac 7,43-44 pour
désigner les idoles (littéralement, des statues fabriquées dans des
moules) adorés par les peres au désert, et ensuite au singulier pour
désigner la forme selon laquelle Moise a construit la tente du témoi-
gnage. Ces deux derniers emplois renvoient a Am 5,26 et a Ex 25,40
selon les LXX, et restent conformes a l'utilisation habituelle de ce
mot en grec. Ce deuxiéme emploi a aussi le sens de « modele archi-
tectural » que I'on retrouve en He 8,5. Mais en He il s’agit d"un mo-
deéle céleste ou éternel montré a Moise afin qu’il le réalise sur la
terre : la proximité avec la pensée platonicienne est assez évidente,
ce qui conduit Frances Young a affirmer :

Il n’y a rien de surprenant a ce que Philon et des chrétiens platonisants
aient pu utiliser « type » pour désigner des symboles spirituels ; I'exclu-
sion de cet usage en raison d'un critére d'historicité est clairement pro-
blématique’.

Il reste deux autres emplois de tUmo¢ dans le Nouveau Testa-
ment : 1 Co 10,11 et Rm 5,14. Dans le premier cas, ou I'expression se
trouve en forme adverbiale, Tumikég, on peut le comprendre soit
comme un type mimétique, soit comme un exemple moral (c’est
d’ailleurs ainsi que traduit la Bible de la liturgie: «servir
d’exemple »). En Rm, Adam est présenté comme le type du Christ :
« Adam préfigure [éoTtv TOmoC] celui qui devait venir ». C’est surtout
ici que l'on touche a la source biblique du sens théologique de
« type ». Ce sens se trouve renforcé par les deux emplois néotesta-
mentaires du mot dvtitumog. Dans He 9,24, le culte terrestre est pré-
senté comme la « copie » d'un modele céleste ; cette copie terrestre
est « antitype » [dvtitumog] par rapport au modele céleste qui est la

8 Bei Paulus, in den des Glaubensgehorsams, dhnlich Rm 6,17 fiir die christliche Lehre
als prigende Norm. Leonhard GOPPELT, « tiipos, antitupos, tupikds, hupotiipdsis »,
Theologisches Worterbuch zum Neuen Testament, t. 8, T-Y, éd. Gerhard KITTEL —
Gerhard FRIEDRICH, Stuttgart — Berlin — Cologne, Kohlhammer, 1990, 264-260,
p- 248.

°  Itis hardly surprising that Philo and Platonising Christians could use « type » for spir-
itual symbols, and to exclude this usage by using the criterion of « history » is clearly
problematic. E.M. YOUNG, Biblical Exegesis, p. 197.
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« réalité véritable » [dAnOivdg]. En 1 P 3,20-21, le Déluge est présenté
comme l'antitype du baptéme en tant que salut « a travers I'eau ».
Ce sens du mot dvtitumog est proprement chrétien : il n’est employé
en ce sens ni dans la littérature grecque en dehors de la tradition
biblique et chrétienne, ni chez Philon". Frances Young signale que,
dans ces deux cas néotestamentaires, « si dans un certain sens 1’an-
titype précede le type, ce qui est signifié est eschatologique et trans-
cendant" ». Cette expression a été créée dans un contexte liturgique,
et elle comporte une dimension sacramentelle : ici, le type vit et est
présent dans I'antitype, grace a une mimésis, une conformité « mimé-
tique' ».

13. Typologie « verticale » et typologie « horizontale »

Enrico Mazza fait une distinction entre ce qu’il appelle la ty-
pologie « verticale » et la typologie «horizontale" ». Ce que 'on
trouve dans la Lettre aux Hébreux est une typologie « verticale » : le
culte terrestre est la copie, I’antitype, de la réalité céleste. Maisil y a
aussi une typologie « horizontale », qui est surtout celle développée
dans la liturgie : les actions par lesquelles le Christ a « transmis les
mysteres » sont désignées comme le type, alors que le rite de 1'Eglise,
qui porte la « frappe » du type, est dit « antitype ».

Ici, la pensée patristique opére un déplacement par rapport a
la typologie biblique, tout en restant dans la méme orientation.
Grace a une prise en compte des catégories du platonisme, et afin
d’exprimer la foi vécue de 'Eglise, le rapport entre antitype et type
est repensé. Les catégories philosophiques expriment d'une autre
maniére ce qu'un Ephrem dit dans un langage poétique : I'antitype
participe ontologiquement au type. Le type ne reste pas extérieur a

Le sens littéral de tdmog étant « frappe », le sens habituel du composé dvritomog

[contre-frappe] est « repoussé » ou « ce qui repousse ». Pour les rares occur-

rences du sens de « correspondant », «image » ou « frappe » en dehors des

écrits bibliques ou chrétiens, voir A Greek-English Lexicon, éd. Henry George

LIDDELL — Robert ScotT, Oxford, Clarendon Press, 1843, 1940°, 1968 (réimpr.

avec Supplément), p. 165.

[...] while in some sense the antitype precedes the type, what is signified is something

eschatological and transcendent. F.M. YOUNG, Biblical Exegesis, p. 197.

12 Pour cette partie, voir E. MAZzA, L'action eucharistique, p. 107 et F.M. YOUNG,
Biblical Exegesis, p. 196-197.

13 E. MAZZzA, L’action eucharistique, p. 107-108.

74



Chapitre 2 : La Parole prend corps dans la liturgie

I’antitype comme s'il s’agissait d'un simple modele rituel extérieur :
« En tant que modeéle caractérisant, déterminant et fagonnant, le type
vit et est présent a l'intérieur de 'antitype ; il 'imprégne™ ».

Ce qui vaut pour le type vaut aussi pour I'antitype. Ainsi, il
y a une participation, une identité réelle entre type et antitype. Une
telle conception permet de comprendre la définition de saint Paul de
l'eucharistie. Le « Repas du Seigneur » (1 Co 11,20), de soi, désigne
la derniere Cene. Mais, pour Paul, il désigne toute liturgie eucharis-
tique légitime, c’est-a-dire toute eucharistie qui correspond a son
modele, son tumog. C’est ainsi que l'eucharistie des Corinthiens
n’était pas le « Repas du Seigneur », parce que les divisions chez les
chrétiens empéchaient leur célébration de correspondre au modele
donné par le Christ a la Ceéne. C’est ce qui permet a Mazza de définir
la relation entre type et antitype de maniere éclairante comme une
« identité dans la différence" ».

2. Une paléoanaphore alexandrine: l'exemple du
Papyrus Gr. 254 de Strasbourg

21. Un fragment d’anaphore ?

Le papyrus Strasbourg Gr. 254 (Bibliotheque nationale de
I"'université de Strasbourg) est le témoin le plus ancien de ’anaphore
alexandrine de saint Marc (MARC)". Michel Andrieu et Paul Col-
lomp, ses premiers éditeurs, datent son écriture du v° ou méme du
v siecle”. Mais le texte est probablement plus ancien encore. Pen-
dant cinquante ans, on a pensé qu’il s’agissait simplement de la
« préface » de MARC, et que le reste de la priére se trouvait sur des
feuilles disparues'. Mais depuis les années 1970, les chercheurs le

14 Jbid.

15 Ibid., p. 108.

16 STR 254 est antérieur de six ou sept siécles au témoin complet le plus ancien de
MARC, cod. Vat. Gr. 1970 (PE I, p. 101-115) : voir Walter D. RAY, « The Stras-
bourg Papyrus », Essays in Eastern Eucharistic Prayers, éd. Paul F. BRADSHAW,
Collegeville, Liturgical Press, 1997, 39-56, p. 39.

17" Michel ANDRIEU — Paul COLLOMP, « Fragments sur papyrus de 'anaphore de
saint Marc », RevSR 8, 1928, 489-513, p. 491.

18 En commengant par Andrieu et Collomp : Ibid., p. 514.
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considerent de plus en plus comme un texte complet”, sans toutefois
en avoir la certitude absolue®. Cuming y voit une structure tripartite
analogue a celle de la Birkat ha-Mazon juive“, Didache 9-10 et I’ana-
phore d’Addai et Mari®. Mazza a comparé la priére de Strasbourg
Gr. 254 (STR) avec Didacheé 9-10, I« eucharistie mystique » des Cons-

19

20

21

22
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Edward KILMARTIN, « Sacrificium Laudis : Content and Function of Early Eucha-
ristic Prayers », TS 35, 1974, 268-287, p. 280, qui date la priere elle-méme du m*
siécle ; Geoffrey J. CUMING, « The Anaphora of St. Mark : A Study in Develop-
ment », Le Muséon 95, 1982, p. 115-129, reproduit dans Essays on Early Eastern
Eucharistic Prayers, p. 57-72 (les références sont a cette édition) ; ID., The Liturgy
of St. Mark, Rome, Pontificium Institutum Orientalium Studiorum, OCA 234,
1990, XXII-XXVII; Herman A.J. WEGMAN, « Une anaphore incomplete ? Les
fragments sur papyrus Strasbourg Gr. 254 », Studies in Gnosticism and Hellenistic
Religions : presented to Gilles Quispel on the occasion of his 65" birthday, éd. Roelof
VAN DEN BROEK — Maarten J. VERMASEREN, Leiden, Brill, « Etudes préliminaires
aux religions orientales dans I'Empire romain » 91, 1981, 432-450, qui la qualifie
de « bénédiction strophique », p. 436, et de « bénédiction anaphorique », p. 447 ;
E. MazzA, « Una Anafora incompleta ? Il Papiro Strasbourg Gr. 254 », EL 99/6,
1985, 425-436, la qualifie de una anafora o, meglio, una paleoanaphora completa,
p- 436.

Pour une mise en garde en ce sens, voir Bryan D. SPINKS, « A Complete Ana-
phora ? A Note on Strasbourg Gr. 254 », Hey] 25, 1984, 51-55 : While the possibility
that Stras. 254 is a complete anaphora cannot be ruled out, the hypothesis cannot yet be
taken as proven, p. 55.

Pour la Birkat ha-Mazon et les antécédents juifs de la liturgie eucharistique chré-
tienne, voir Louis FINKELSTEIN, « The Birkat Ha-Mazon », The Jewish Quarterly
Review NS 19, 1928-1929, 211-262, avec texte conjecturel des trois strophes
p- 227.203.233 ; L. BOUYER, Eucharistie, ch. 2 : « Liturgie juive et liturgie chré-
tienne », p. 21-34 ; ch. 5 : « De la berakah juive a I'eucharistie chrétienne », p. 95-
136 ; Louis LIGIER, « De la Céne de Jésus a I’anaphore de I'E glise », LMD 87, 1966,
p-7-51; ID., « De la Céne a I'Eucharistie », Assemblées du Seigneur (Deuxiéme série)
1, 1968, p. 19-57 ; ID., « The Origins of the Eucharistic Prayer : From the Last
Supper to the Eucharist », StLi 9, 1973, p. 176-185 ; Kurt HRUBY, « La Birkat ha-
Mazon ; la priere d’action de graces apres le repas », Mélanges liturgiques offerts
au R.P. dom Bernard Botte a I'occasion du cinquantiéme anniversaire de son ordination
sacerdotale (4 juin 1972), Louvain, Mont-César, 1972, p. 205-222 ; E. MazzaA, L'ac-
tion eucharistique, ch. 2 : « Les sacrifices de 1’ Ancien Testament et le repas rituel »,
p-21-29; ch. 4 : « De la liturgie juive a I'’eucharistie chrétienne », p. 41-47 ; ch. 5 :
« Les paléoanaphores : de la Didaché a I'Eucharistie mystique », p. 49-51. L’ex-
pression « Birkat ha-Mazon chrétienne » est employée au chapitre 6 pour quali-
fier les prieres eucharistiques de Didaché 10 et Constitutions apostoliques 7 dans C.
GIRAUDO, La struttura letteraria della preghiera eucaristica. Saggio sulla genesi lette-
raria di una forma — toda veterotestamzntaria, beraka giudaica, anafora cristiana,
Rome, Biblical Institute Press, « Analecta Biblica » 92, 1981, p. 249-253.

G.J. CUMING, The Liturgy of St. Mark, p. XXV-XXVL
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titutions apostoliques VI, 25-26 et la priére eucharistique de la Tradi-
tion apostolique, textes qu’il comprend comme des développements
de la Birkat ha-Mazon. Il voit dans les trois priéres une commune
structure tripartite : action de grace — offrande — supplication®. Il en
tire la conclusion que STR est véritablement une anaphore, ou
mieux, une paléoanaphore, qui n'a pas besoin d’étre complétée par
d’autres éléments™. D’ailleurs le texte de la priére recouvre une
feuille complete de papyrus et se termine par une doxologie, ce qui
peut plaider pour sa reconnaissance comme une priére compléte®.
C’est donc une priére d'une structure tres archaique, qui ne com-
porte pas encore le Sanctus, I'anamnese et I'épiclése. Elle est impor-
tante en raison de cet archaisme, mais aussi parce qu’elle nous aide
a mieux comprendre comment se sont développées les trois strophes
caractéristiques des paléoanaphores, ancétres des formes posté-
rieures, porteuses d'une structure théologique plus complexe™.

22. Le Papyrus Gr. 254 de Strasbourg : texte et structure

Dans le texte qui suit, certaines citations bibliques plus signi-
ficatives sont en italiques, et des incises qui constituent des formules
de transitions qui structurent la priere sont soulignées. Les trois
strophes de la priére sont séparées par des astérisques”.

% E.MAzza, L'action eucharistique, p. 49-76.

2 ID., The Origins of the Eucharistic Prayer, trad. Ronald E. Lane, Collegeville, Litur-
gical Press, 1995, p. 177-194.

% W.D. RAY, « Rome and Alexandria : Two Cities, One Anaphoral Tradition », Is-
sues in Eucharistic Praying in East and West. Essays in Liturgical and Theological
Analysis, éd. Maxwell E. Johnson, Collegeville, Liturgical Press, 2010, 99-127,
p. 102.

% E.MAzzA, L'action eucharistique, p. 53. On peut signaler que d’autres hypotheéses
ont été formulées : Thomas J. TALLEY, « The Literary Structure of the Eucharistic
Prayer », Worship 58, 1984, 404-420, p. 417, y voit la structure bipartite de la tdd ;
David TRrIPP, « The Prayer of St. Polycarp and the Development of Anaphoral
Prayer », EL 104/2-3, 1990, 97-132, p. 128-129, y voit un exemple d"une structure
anaphorique égyptienne typique du 11° siecle, qu'il distingue de ce qu’il appelle
la Anatolian/Syrian line of development, p. 128 ; G.J. CUMING, « The Anaphora of
St. Mark », p. 128-129, et « Egyptian Elements in the Jerusalem Liturgy », JThS
25, 1974, 117-124, y voit aussi la source de I'anaphore commentée par Cyrille
dans ses Catéchéses mystagogiques, et dit dans sa conclusion : At the beginning of
the fourth century Egypt and Jerusalem were using essentially the same rite, which dif-
fered from that in use at Antioch. p. 123.

¥ Les astérisques qui divisent le texte en trois strophes sont éditoriaux.
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[Recto]
Te [...] bénir [...] nuit et jour,

toi qui as fait le ciel et tout ce qui s’y trouve,
la terre et ce qui est sur la terre,
les mers et les fleuves et tout ce qui s’y trouve (Ne 9,6 / Dn 4,37, LXX),
toi qui as fait 'homme d’apres ton image et ta ressemblance ;
tu as fait toutes choses par ta sagesse (Ps 103,24),
la lumiere (cf. Is 45,6) véritable, ton Fils, le Seigneur et notre Sauveur Jésus
Christ,
*%%
par lequel, te rendant grice a toi, et avec lui, avec le Saint-Esprit,
nous offrons le sacrifice spirituel, ce culte non-sanglant
que t’offrent toutes les nations
depuis le lever du soleil jusqu’a son couchant,
du nord jusqu’au midi,
car grand est ton nom parmi les nations ;
et en tout lieu de I'encens est offert a ton saint nom,
et un sacrifice pur (M11,11),
*%%
sur lequel sacrifice et oblation
nous te prions et nous te supplions :
souviens-toi de ton Eglise sainte et unique, catholique,
de tous les peuples et de tous tes troupeaux ;
la paix qui vient des cieux, accorde-la aux cceurs de nous tous
mais accorde-nous aussi la paix de cette vie ;
garde en paix le roi de la terre,
[fais que ses desseins soient] pacifiques
envers nous et envers ton saint nom,
[conserve en toute paix]
le chef de [...], 'armée, les princes, le sénat.

[Verso]

[Accorde-nous] des fruits pour la semence et pour la moisson

[...] pour les pauvres de ton peuple,

pour nous tous qui invoquons ton nom,

pour tous ceux qui esperent en toi.

Accorde le repos de ’dme a ceux qui se sont endormis.

Souviens-toi de ceux dont nous faisons aujourd hui mémoire

et de ceux dont nous citons les noms

et de ceux dont nous ne citons pas les noms ;

[souviens-toi aussi] partout de nos saints Péres orthodoxes et évéques
et donne-nous d’avoir part et héritage

avec la belle [compagnie] de tes saints prophetes, apdtres et martyrs...
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Accorde-leur maintenant par le Seigneur et notre Sauveur
par qui a toi gloire pour les siécles des siecles®.

221. L'action de grice

2211. Action de grace pour la Création et pour la
lumiere
Dans cette premiere strophe de la paléoanaphore alexan-
drine, on trouve une évocation de la Création par I'intermédiaire du
Christ ; en s’appuyant sur le Ps 103,24, le Christ est identifié avec la
sagesse divine qui a présidé a 1'ceuvre de la Création. Le Christ est
également qualifié de « vraie lumiere » et de « Sauveur ». Sile theme
de la lumiére est ainsi développé dans un sens messianique, 1'essen-
tiel de I'action de grace se concentre sur la Création, et non pas sur
l'incarnation ou la rédemption®. On peut y voir une compréhension
de I'’eucharistie comme une réponse de la Création au Créateur telle
qu’Origene la formule :

11 ne faut pas refuser de manger avec action de grace au Créateur ces
choses qui ont été créées pour nous [...] Nous [...] rendons grace au Créa-
teur de I'univers, nous mangeons les pains offerts avec action de grace

% Traduction dans E. MAZzA, L’action eucharistique, p. 335-336, d’aprés M. ANDRIEU
— P. CoLLoMp, « Fragments sur papyrus », p. 489-513 ; voir aussi Prex eucharis-
tica. Textus e variis liturgiis antiquioribus selecti, éd. Anton HANGGI — Irmgard
PAHL (3¢ éd. Albert GERHARDS — Heinzgerd BRAKMANN), Fribourg, Editions uni-
versitaires, SpicFri 12, 1968, 1998°, p. 116-119. La traduction a été légerement
modifiée afin de tenir compte de la correction du texte d’Andrieu — Collomp
effectuée pour des raisons qui sont exposées plus loin.

»  Tout au long de son histoire, MARC n’a jamais connu une action de grace expli-
cite pour I'ceuvre de salut du Christ. Aux environs de 500, une citation de la
partie de I’anaphore de saint Jacques (JACQUES) qui fait suite au Sanctus et qui
traite de la chute et de ses remeédes a été inséré dans la préface de MARC (la
partie qui correspond a STR). Le texte de JACQUES se poursuit en évoquant
I'envoi du Christ, mais le scribe qui a effectué I'interpolation n’a pas retenu cette
partie de JACQUES : il a préféré insérer une phrase qui semble étre de sa propre
composition et qui oriente la priere vers 1'offrande. Voir G.J. CUMING, « The
Anaphora of St. Mark », p. 64, avec renvoi a Liturgies Eastern and Western. Being
the Texts Original or Translated of the Principal Liturgies of the Church, t. 1 : Eastern
Liturgies, éd. et trad. Frank E. BRIGHTMAN, Oxford, Clarendon Press, 1896, p. 125,
1. 25-31 (MARGC, voir aussi PE I, p. 102, 1. 15-18) et p. 51, 1. 13-17 (JACQUES, voir
aussi PE I, p. 246, 1. 35-39).
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et priére sur les oblats, pains devenus par la priere un corps saint qui
sanctifie ceux qui en usent avec une intention droite®.

L’idée que c’est le devoir du monde créé de rendre grace a
son Créateur est déja présente chez Philon, qui comprend I'offrande
de I'encens dans le Temple comme un symbole de 1'oblation totale
que la Création fait d’elle-méme a Dieu :

Sous le symbole [6t¢ oupfdAov] du parfum sacré, c’est lui [le monde] qui
doit rendre grace [edyapioteiv] au Créateur : en apparence [Adyw], c’est
le mélange préparé selon I’art des parfumeurs qui se consume ; en réalité
[épyew], c'est le monde créé par la sagesse divine qui, tout entier, se con-
sacre en un holocauste du matin et du soir. Telle est bien la vie convenant
au monde : rendre graces [edyaptoteiv] au Pére créateur continuellement,
sans interruption ; ne rien faire d’autre que se consumer en se réduisant
a ses premiers éléments, pour montrer qu'il ne met rien de c6té pour lui-
méme, qu’il s’offre tout entier en offrande pour le Dieu qui I'a engen-
drél.

Mais Origene et la paléoanaphore ajoutent une autre dimen-
sion a cette offrande cosmique : le Christ. La Création, pour laquelle
nous rendons grace, nous vient par le Christ, sagesse de Dieu, et c’est
par le Christ que nous rendons grace pour ce que Dieu a créé :

Celui a qui nous offrons les prémices est aussi Celui vers qui nous faisons
monter nos priéres, puisque « nous avons un grand prétre insigne qui a
pénétré dans le ciel, Jésus le Fils de Dieu » (Hb 4,14)*.

La paléoanaphore alexandrine présuppose et dépend de l’ac-
tivité cosmique du Christ comme sagesse de Dieu dans I'ceuvre de
la Création, ainsi que de son activité de grand prétre dans celle de la
rédemption. L’'action de grace, qui trouve sa source dans le Christ,
est aussi une action de I'humanité. La mention de la création de
I’'homme a ce point dans ’anaphore, ce qui est propre a la tradition
alexandrine, indique que 'humanité joue un role central dans I'acti-

30 ORIGENE, Contre Celse 8, 33, éd. et trad. Marcel BORET, t. 4, Paris, Cerf, SC 150,
1969, p. 247.

31 PHILON D’ ALEXANDRIE, Quis rerum divinarum heres sit 199-200, introd., trad. et
notes Marguerite Harl, Paris, Cerf, « Les ceuvres de Philon d’Alexandrie » 15,
1966, p. 262-265.

32 ORIGENE, Contre Celse 8, 34, p. 249.
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vité cosmique d’action de grace et d’offrande qui est accomplie par
et dans le Christ™.

2212. Une action de grace sacrificielle

Enrico Mazza a relevé la parenté de cette eucharistie alexan-
drine pour la Création et pour la lumiére avec le Yostér”, une priére
juive du matin :

Béni sois-tu, Seigneur, notre Dieu, roi de l'univers, « formant [en
hébreu : yotsér] la lumiere et créant les téneébres, faisant la paix et créant
tout», (Is 45,7) qui, en miséricorde, éclaire la terre et ceux qui
I'habitent ; et qui en sa bonté renouvelle chaque jour continuellement
I'ceuvre de la Création.

« Que tes ceuvres sont magnifiques, Seigneur. Tu as fait tout avec sa-
gesse, la terre est remplie de ta richesse » (Ps 103,24).

Puisses-tu faire luire une lumiere nouvelle sur Sion ; et puissions-nous,
nous tous, mériter de jouir promptement de sa lumiére.
Béni sois-tu, Seigneur, modeleur des luminaires® !

Siles formes littéraires des deux priéres sont différentes, leur
objet théologique est identique : une action de grace pour la lumiere
et la Création, fondée sur des citations d’Is 45,7 et de Ps 103,24, avec
une interprétation messianique du theme de la lumiere, le tout dans
une perspective sapientielle. Mazza postule ici une influence de la
liturgie des Thérapeutes sur la liturgie chrétienne. Il fait remarquer
que le repas rituel de cette communauté « monastique » et messia-
nique juive ne se terminait pas par la Birkat ha-Mazon, car le repas du
soir s’achevait par le chant d’ouverture d"une Vigile qui durait toute
la nuit. A 'aube, ils disaient les prieres du matin, debout, tournés
vers I'Orient et les mains levées. Grace a leur conception typologique
des Ecritures, du culte et de toute la Création, les Thérapeutes éta-

3 Voir W.D. RAY, « The Strasbourg Papyrus », p. 45-46.

3 E.MAzzA, L'action eucharistique, p. 54.

3 Benedictus tu, Domine, Deus noster, rex uniuersi, « formans lucem et creans tenebras,
faciens pacem et creans uniuersum » (Is 45,7), illuminans terram et eos qui habitant
super eam cum misericordia et ex bonitate sua renouans quotidie iugiter opera
creationis. « Quam magnificata sunt opera tua, Domine. Omnia cum sapientia fecisti :
impleta est terra possessione tua » (Ps 103,24)... Lucem nouam illumina super Sion et
digni mox efficiamur nos omnes lucis eius. Benedictus tu, Domine, formans sidera. Ver-
sion latine de PE I, p. 36-37.
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blissaient un rapport entre, d'une part, leur liturgie, les repas et la
priere du matin, et d’autre part, le culte sacrificiel du Temple de
Jérusalem. Ils avaient une conception sacerdotale de leur commu-
nauté ; leur nom méme a un sens sacerdotal, en rapport avec le role
sacrificateur du prétre. Puisque la communauté « correspond typo-
logiquement » au sacerdoce d’Israél, le banquet du soir et la priére
du matin « correspondent typologiquement » aux sacrifices. Il ne
s’agit pas de métaphores, mais d'une réalité, fondée sur la participa-
tion. Cette compréhension typologique de leur culte permettait a la
priere des thérapeutes de « participer » a la nature des sacrifices du
Temple, car ces priéres « participaient ontologiquement® » aux sa-
crifices. Ces sacrifices dans le Temple le matin et le soir, le sacrifice
perpétuel, constituaient I’acte de culte par excellence, et, selon le Mi-
drash, tenait son origine du sacrifice d'Isaac :

Le sacrifice quotidien d’un bélier, évoquant le bélier offert par Abraham
a la place d'Isaac, rend pour ainsi dire présente 1'action accomplie jadis
sur le mont Moriah et applique a ceux qui l'offrent le mérite d'Isaac”.

Mais y avait-il un lien entre la communauté juive d”Alexan-
drie et I'Eglise alexandrine ? Mazza pense en avoir trouvé un a tra-
vers le monachisme®. Il n’est pas impossible que les usages des Thé-
rapeutes aient influencé la pratique liturgique des moines chrétiens,
bien que, comme le signale Antoine Guillaumont, on ne puisse pas
suppléer a I'absence de documentation a travers un hiatus de deux
siécles entre les thérapeutes et les premiers moines, et qu’il con-
vienne d’élargir I'enquéte aux dimensions du judéo-christianisme
égyptien, plutot que de la restreindre aux seuls thérapeutes™. Il est
néanmoins frappant de constater les ressemblances entre la liturgie
des Thérapeutes et celles des ascétes chrétiens. Les moines de Scété,
au Iv° siecle, célébraient une veillée le samedi soir qui durait toute la

% E. MAZzA, L’action eucharistique, p. 54-55.

% K. HRUBY, «La féte de Rosh ha-Shanah », dans Mémorial Mgr Gabriel Khouri-
Sarkis (1898-1968), Louvain, Imprimerie Orientaliste, « Revue d’études et de re-
cherches sur les Eglises de langue syriaque », 1969, 47-70, p. 62.

¥ Voir E. MAZzA, L'action eucharistique, p. 56-59.

% Voir Antoine GUILLAUMONT, « Philon et les origines du monachisme », Philon
d’Alexandrie. Lyon, 11-15 septembre 1966, Paris, Centre national de la recherche
scientifique, « Colloques nationaux du Centre national de la recherche scienti-
fique », 1967, 361-373, en particulier, en p. 362 et 373.

82



Chapitre 2 : La Parole prend corps dans la liturgie

nuit, et qui s’achevait le dimanche, a I'heure des priéres du matin. A
la fin de cet office nocturne on célébrait 1'eucharistie dominicale,
donc, au moment de la priere du matin. Pour les Thérapeutes, ces
prieres étaient les prieres principales de la journée, et elles étaient
congues a la fois comme culte et comme sacrifice. Dans ces circons-
tances, il semble donc tout a fait possible que 1'eucharistie alexan-
drine se soit adaptée a I'heure de sa célébration, en reprenant des
themes et caractéristiques propres aux prieres du matin de la liturgie
juive. Ces thémes et caractéristiques ont pu passer du Yotser a I'eu-
charistie : les thémes de la lumiére et de la Création, avec le théme
messianique, dans une perspective sapientielle ; et le caractere cul-
tuel et sacrificiel de la priere, dans une perspective typologique.

2213. Confession de louange ou action de grace ?

Il est probable que STR renvoie un écho de Dn 4,34 d’apres
la version des LXX (4,37), ot Nabuchodonosor prie : « Je confesserai
[en retour ?] [dvfouoioyoduai] le Tres-Haut et louerai Celui qui créa
le ciel et la terre et les mers et les fleuves et tout ce qu'ils contien-
nent” ». On a ici la mention de la mer et des fleuves, inhabituelle
dans une priere eucharistique, mais présente dans STR et dans le
texte requ de MARC". Le texte de Dn comporte aussi le verbe rare
avBopoloyéouar, employé dans une seule anaphore connue : I'ana-
phore alexandrine de saint Marc. Il a pu se trouver aussi dans STR ;
il remplirait bien la lacune apres « bénir » [edloyeiv]. La lacune ne
laisse pas assez de place pour un deuxiéme verbe long, comme
evyaplotéw, que I'on trouve aussi dans les témoins plus tardifs de
MARC. La présence des paroles « les mers et les fleuves » suggere
que le verbe dvfouoloyéopor se trouvait dans ce premier état de
I'anaphore alexandrine, tandis que le manque de place suggere
qu’etyapiotéw ne s’y trouvait pas a ce stade de son développement.
D’ailleurs Origene, peut-étre a propos de cette priere eucharistique,
disait que « confession » [dvOouoidynoic] avait le méme sens que « ac-
tion de grace » [esyapioria] .

% Pour ce paragraphe, voir W.D. RAY, « The Strasbourg Papyrus », p. 45.
4 PEI, p.102-103.
#  ORIGENE, De la priere 14,2, PG 11, 415-562, c. 461A.
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222. L'offrande

2221. Une doxologie transformée ?

A cheval sur les deux premiéres strophes de la priére nous
trouvons ceci : « ton Fils, le Seigneur et notre Sauveur Jésus Christ,
par lequel, te rendant grace a toi, et avec lui, avec le Saint-Esprit ».
Wegman, Cuming et Mazza ont tous les trois émis I’hypothese que
la proposition relative est le résultat de la transformation d’une
doxologie qui auparavant terminait la premiere partie de l'ana-
phore, comme celles qui rythment la priere de la Didache 9-10, ou
celle qui suit l'offrande de la priere des Constitutions apostoliques
VII®. Dans sa forme actuelle cette incise sert de transition, articulant
ce qui précede —I'action de grace a caractere sacrificiel — avec ce qui
suit—1'oblation du sacrifice non-sanglant. Mise en parallele avec1in-
cise précédente, elle forme ce que Ray appelle le « pivot » de la
priére : la sortie de la création de Dieu et son retour vers lui dans
l'action de grace par le Christ* :

tu as fait toutes choses par ta sagesse [...] Jésus Christ,
par lequel, te rendant grace [...] nous offrons.

Ray émet également 'hypothése que ce fut cette vision de
I'action cosmique du grand prétre Jésus Christ qui a motivé la trans-
formation de cette proposition d'une simple formule de conclusion
en charniere sur laquelle tourne 'ensemble de la priere.

2222. Une oblation en action de grace

La nature cultuelle et sacrificielle de 1’eucharistie se trouve
clairement formulée dans cette deuxiéme strophe. On peut com-
prendre ainsi sa structure :

# La doctrine des douze apétres (Didache), 9-10, éd. et trad. Willy RORDORF — André
TUILIER, Paris, Cerf, SC 248, 1978, p. 174-183 ; Les constitutions apostoliques, 7, 25,4,
éd. et trad. Marcel METZGER, t. 3, Paris, Cerf, SC 336, 1987, p. 54, 1. 16-17 ; H.A.]J.
WEGMAN, « Une anaphore incomplete ? », p. 443-444 ; G.J. CUMING, « Four Very
Early Anaphoras », Worship 58/2, 1984, 168-172, p. 169-170 ; E. MazzA, « Una
anafora incompleta ? », p. 436.

#  W.D. RAY, « The Strasbourg Papyrus », p. 47.
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Un participe présent au pluriel, «rendant grace»
[[e]syapioroiveec™] est le sujet d'un verbe a la premiere per-
sonne du pluriel, « nous offrons » [Tpoo@épo[ulev*]. Sil hypo-
thése d'une doxologie transformée en formule de transition est
exacte, le premier mot de cette strophe avant le remaniement
aurait été un verbe, tres probablement « nous rendons grace »
[evxapioToiuév], comme dans Didache 9-10. Ici, le verbe princi-
pal est « offrir », et « rendre grace » est devenu un participe.
Néanmoins, I'activité qu’exprime la priere est toujours 1’action
de grace ; le verbe « offrons » exprime le moyen d’accomplir
l'action de grace : I'offrande sacrificielle.

: Ce qui est offert est un «sacrifice raisonnable » ou « spiri-

tuel” » : la priére d’action de grace comporte donc un caractére
sacrificiel. C’est aussi un « service » ou un « culte non-san-
glant » ; la priere sacrificielle d’action de grace a aussi un ca-
ractére cultuel. Dans la formulation de la priere, ce caractere
cultuel est une conséquence du caractere sacrificiel de la priere
d’action de grace, qui, elle, reste 1'élément fondamental. On
trouve des formulations semblables chez des auteurs alexan-
drins, qui semblent faire écho a la liturgie qu’ils connaissaient ;
ces formulations s’enracinent dans le Nouveau Testament
(Rm 12,1), et, comme d’autres écrits chrétiens, semblent aussi
rappeler une tradition plus ancienne, d’origine juive.

4 Laversion latine de J. Quasten donnée par PE I, p. 117 traduit par gratias agamus,

46
47

ce qui dissimule un élément fondamental de la structure de ce texte ; dans le
papyrus 'emplacement de I'e correspond a une lacune.

Dans le papyrus 1'emplacement du u correspond a une lacune.

Pour le sens de Aoyikdg, voir Odon CASEL, « Ein orientalisches Kultwort in
abendldndischer Umschmelzung », JLw 11, 1931, 1-19 ; Bernard BOTTE, « Ratio-
nabilem », LMD 23, 1950, 47-49; Christine MOHRMANN, « Rationabilis —
AOTIKOE », Etudes sur le latin des chrétiens, t. 1, Le latin des chrétiens, Rome, « Storia
e letteratura » 65, 19612, 179-187, p. 179.184 ; Arnold ANGENENDT, Die Revolution
des geistigen Opfers. Blut - Siindenbock - Eucharistie, Fribourg-B., Herder, 2011.
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(a) Athénagore d’Alexandrie (2° moitié du II° siecle), dans sa

Supplique pour les chrétiens adressée a I'empereur Marc-Aurele, sans
doute en 177*, semble a la fois faire des citations d'une priére qui
ressemble a STR et reproduire I'essentiel de la suite de ses idées :

Ce sera lui [I’Artisan et Péere de cet univers] offrir le plus grand sacrifice
que de savoir qui a déployé et courbé les cieux (Jb 9,8), qui a établi Ia terre
comme centre du monde, qui a rassemblé les eaux pour former les mers [Ps
103,2.5.9], qui a séparé la lumiere des ténebres, qui a orné d’astres 1'éther [cf.
Gn 1,4], qui a fait porter a la terre toutes sortes de semences [cf. Gn 1,29],
qui a créé les animaux [cf. Gn 1,24-25] et qui a faconné I'homme [Gn 2,7].
Ainsi donc, puisque nous admettons un Dieu artisan qui donne sa cohé-
rence <a I'univers> et le gouverne avec cette science et cette habileté qu’il
manifeste dans la conduite de toutes choses, et que nous tendons vers lui
des mains pures [cf. 1 Tm 2,8], quel besoin a-t-il encore d’hécatombes ?
« Eux, les hommes les fléchissent avec des sacrifices et d’humbles
priéres,
Avec des libations et la graisse des victimes, quand ils viennent
Les supplier apres une offense ou apres une faute. »

(HOMERE, Iliade 9, 499-501 ; cit. PLATON, République 364 d-e)
Mais moi, qu’ai-je a faire d’holocaustes dont Dieu n’a pas besoin ? Et
certes, il faut lui adresser un sacrifice non-sanglant, lui rendre un culte ra-
tionnel (cf. Rm 12,1)%.

(b) Origene, dans Contre Celse, semble citer un texte liturgique

lorsqu’il récuse les sacrifices immolés lors des fétes paiennes :

C’est méme célébrer la féte selon la vérité que de faire son devoir en
priant toujours, en ne cessant pas d’offrir les sacrifices non-sanglants
dans les prieres adressées a la divinité™.

48

49

50
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Date établie par la formulation des titres impériaux dans la dédicace de I'ou-
vrage : ATHENAGORE, Legatio 13,2-4, dans Supplique au sujet des chrétiens et Sur la
Résurrection des morts, introd., texte et trad. Bernard Pouderon, Paris, Cerf, SC
379, 1992, Introduction, p. 23.

ATHENAGORE, Legatio 13,2-4, ibid., p. 113 ; aussi Legatio and De Resurrectione, éd.
et trad. anglaise William R. SCHOEDEL, Oxford, Clarendon Press, « Oxford Early
Christian Texts », 1972, p. 27-29 ; (texte grec seulement) Athenagoras. Legatio
pro christianis, éd. Miroslav MARCOVICH, Berlin — New York, De Gruyter, « Pat-
ristische Texte und Studien » 31, 1990, p. 47.

ORIGENE, Contre Celse 8, 21, t. 4, p. 222-223 ; la partie de la traduction qui corres-
pond au texte cité en grec a été légerement modifiée.
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(c) On trouve une formulation semblable dans les Actes
d’Apollonius, martyr & Rome en 185, sous Commode (182-192)”". De-
vant la demande de son juge de sacrifier aux dieux, Apollonius dé-
clare :

Moi et tous les chrétiens, nous rendons un sacrifice non-sanglant et pur
au Dieu tout-puissant, Seigneur du ciel et de la terre [version armé-
nienne : et de la mer] et de tout souffle [= ce qui vit], mais avant tout par
des priéres et des images en paroles®.

Le contexte est celui d'un exposé de la priere des chrétiens
pour I'empereur, avec une pointe de polémique contre les idoles, car
Apollonius précise que les chrétiens n’adorent pas les images de
I'empereur comme les paiens, mais utilisent ces images autrement,
en priant pour le souverain. Cette déclaration fait peut-étre allusion
a un texte liturgique, mais on ne peut pas en avoir la certitude ; pour-
tant la version arménienne, qui ajoute la mention de la mer, se rap-
proche du texte de STR et sa citation de Ne 9,6 / Dn 4,37 (LXX). De
surcroit, comme le remarque David Tripp, Apollonius caractérise le
véritable sacrifice comme le culte spirituel du seul Créateur, auquel
sont jointes des prieres d’intercession, en premier lieu pour le sou-
verain : cette conception du sacrifice constitue aussi un résumé du
contenu de STR, donc d’une anaphore de type alexandrin®. La dé-
claration d’Apollonius témoigne au moins de la conception qu’ont

51 EuskBE DE CESAREE, Histoire ecclésiastique 5, 21,2-5, éd. et trad. Gustave BARDY,
Paris, Cerf, SC 41, 1955, p. 63-64 raconte son martyre et renvoie a ses Actes ; une
traduction anglaise des Actes arméniens a été éditée par Frederick C.
CONYBEARE, Apology and Acts of Apollonius and other Monuments of Early Christia-
nity, Londres, Sonnenschein — New York, Macmillan, 1894, p. 35-48, disponible
en ligne : https:/ /archive.org/details/apologyactsofapo0Oconyrich [consulté le
Apollonii romani. Acta graeca ex codice parisino graeco 1219 », Analecta bollan-
diana 14, 1895, p. 285-294 ; texte repris dans Rudolf KNOPF — Gustav KRUGER,
« Akten des Apollonius », Ausgewihlte Mirtyrerakten, Ttibingen, J.C.B. Mohr (P.
Siebeck), 19292, p. 30-35.

Ouoiav avainoxtov kal kaBapav Gvoméumw Kdyw Kal TAVTEG XPLOTIAVOL TH
mavTokpatopt O, T@H KUpLtevovTL 0Upavol kal yij¢ kal maons nvois, Tiv 6t” eUxdv
udMota kai Aoytk@v eikévov [...], J. VAN DEN GHEYN, « Sancti Apollonii romani »
8, p. 287 et Rudolf KNOPF — Gustav KRUGER, « Akten des Apollonius », p. 3,
1. 3-5; cf. F.C. CONYBEARE, Acts of Apollonius 8, p. 39. Je remercie Elisabeth Gau-
ché pour son assistance dans la traduction et I'interprétation de ce texte.

% D. TRIPP, « The Prayer of St. Polycarp », p. 104, note 18, in fine.
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les chrétiens de la relation entre la priere et le sacrifice, et de la priere
comme sacrifice non-sanglant. Cependant, méme si on ne peut pas
I'affirmer de maniere certaine, on ne peut pas exclure une influence
d’une anaphore de type alexandrin sur ce texte. Les Actes disent
qu’Apollonius était originaire d’Alexandrie ; selon Joseph van den
Gheyn, I'éditeur de ces Actes grecs, c’est une identification erronée
basée sur un rapprochement avec Ac 18,24, mais ce que nous avons
relevé plaide en faveur de cette origine alexandrine. De toute ma-
niere, il semble peu probable que l'auteur des Actes ait voulu faire
croire a ses lecteurs qu’Apollonius avait au moins 150 ans au mo-
ment de sa mort, ce qui serait le cas si c’était le méme personnage
que celui des Actes !

(d) Dans la priere pourl’ordination d'un évéque du Livre VIII
des Constitutions apostoliques, le sacrifice non-sanglant est mis en re-
lation avec M1 1,11 :

« Le sacrifice pur » [MI 1,11] et non-sanglant que tu as institué par le
Christ, le mysteére de « la nouvelle Alliance » [Lc 22,20 ; 1 Co 11,25]%.

(e) L’idée du sacrifice non-sanglant par la priere vient peut-
étre de la pensée juive. Dans le Testament de Lévi [2° moitié du I siecle
avant J.-C.>], les « anges de la Face du Seigneur » qui intercédent
pour les péchés d’ignorance des justes « offrent au Seigneur un par-
fum de bonne odeur, un sacrifice en paroles et non-sanglant” ».
C’est un véritable sacrifice, car cette priere angélique a une valeur
propitiatoire. Si un auteur paien comme Cicéron peut affirmer que
la meilleure maniere d’honorer les dieux est par un culte pur de I'es-
prit et de la voix®, I'idée que la priére peut avoir le caractére d'un

% ]. VAN DEN GHEYN, « Sancti Apollonii romani », p. 286, note 6.

% Les constitutions apostoliques, 8, 5,7, p. 149.

% André CAQUOT — Marc PHILONENKO, Introduction générale, La Bible. Ecrits inter-
testamentaires, dir. André DUPONT-SOMMIER — M. PHILONENKO, Paris, Gallimard,
« La Pléiade » 337, 1987, XV-CXLVI, p. LXXXL

%« Testament de Lévi » 3,5-6, Testaments des douze patriarches, trad. M. Philonenko,
La Bible. Ecrits intertestamentaires, 833-857, p- 838.

% Quos deos et uenerari et colere debemus, cultus autem deorum est optimus idemque
castissimus atque sanctissimus plenissimusque pietatis, ut eos semper pura integra
incorrupta et mente et uoce ueneremur. CICERON, On the Nature of the Gods. Academ-
ics, De natura deorum 2,28, trad. Harris Rackham, Cambridge MA, Harvard Uni-
versity Press — Londres, Heinemann, « Loeb Classical Library » 268, 1933, ré-
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authentique sacrifice semble proprement judéo-chrétienne, un sacri-
fice qui est non-sanglant et effectué au moyen des paroles.

3 : Une citation de Ml 1,11 suit. Ce texte vétérotestamentaire
trouve un écho dans He 13,15 : « En toute circonstance, offrons a
Dieu, par Jésus, un sacrifice de louange, c’est-a-dire les paroles de
nos levres qui proclament son nom » : déja dans le Nouveau Testa-
ment, on a établi un lien entre cette prophétie et le culte de la nou-
velle alliance, présentée comme « une actualisation cultuelle » de
l’ancienne économie™.

H. Wegman pense que I'auteur de 1'Epitre aux Hébreux (qu'il
pense également d’origine alexandrine) vise la célébration de I'eu-
charistie dans He 13,9-6 ; c’est par le Christ, nouveau prétre qui a
inauguré le culte nouveau, que la communauté nouvelle peut la cé-
1ébrer :

L’arriére-fond de l'eucharistie chrétienne est la voia aivéoewg (« sacri-
fice de louange » He 13,15). Les mots grecs traduisent 'hébreu tddd... Il
est tres probable que le mot egyapiotia [...] comporte la méme idée que
todd. L'eucharistie est 'action de graces apres l'offrande des dons de
Dieu, qui les rend aux participants [...]. L’action liturgique est spirituelle
par Lui [le Seigneur], qui seul a offert un culte agréable, en s’offrant lui-
méme. La communauté chrétienne fait mémoire du Seigneur, qui par sa
mort est entré aupres du Pere pour étre le Médiateur de la nouvelle al-
liance. Le sacrifice n’est plus une hostie sanglante, mais une mémoire
spirituelle®.

impr. 1994, p. 192, disponible en ligne : http:/ /www.thelatinlibrary.com/ ci-
cero/nd2.shtml#71 [consulté le 10/05/2024].

¥ Voir E. Mazza, L'action eucharistique, p. 61.

60 H.A.J. WEGMAN, « Une anaphore incompleéte ? », p. 446.
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Au II° siécle on trouve souvent Ml 1,11 dans un contexte eu-
charistique : en Didach¢ 14,3", ainsi que chez Justin (v. 100
162/168)%, Irénée (120/130-202)* et Tertullien (150/160- v. 220)*.
Thomas Talley® et Enrico Mazza® comprennent ce texte comme un
récit d'institution, c’est-a-dire comme un texte biblique qui sert
d’autorité divine pour définir et fonder I’action liturgique de 1'Eglise
aujourd’hui. Selon la terminologie de Cesare Giraudo, il s’agit d'un
« embolisme » :

le lieu théologique scripturaire de la demande [...] [l]a citation formelle de
paroles divines, prises dans I'Ecriture et insérées dans le corps de la
priere [...] comparable a une greffe, de type littéraire, que 1'orant opére,
pour des raisons théologiques, sur le tronc de son discours a Dieu®.

Cette utilisation de M1 1,11 comme récit d’institution/embo-
lisme n’est possible qu’en raison de la conception de I'eucharistie
comme sacrifice que cette paléoanaphore présuppose, une concep-
tion qui doit étre éclairée par He 13,15. Le texte de Malachie ainsi
interprété annonce que tous les hommes célébreront un sacrifice par-
fait et agréable a Dieu dans les derniers temps, un sacrifice dont le
noyau est la mémoire des souffrances et de la mort du Seigneur®. Ce
texte a 'appui, I'eucharistie peut étre comprise comme 1’accomplis-
sement de la prophétie, c’est-a-dire comme le sacrifice parfait.
MI 1,11 permet aussi de distinguer le culte chrétien du culte juif :

1 Didache 14,3, p. 193.

2 JUSTIN, Dialogue avec Tryphon 41, Justin martyr. CEuvres complétes. Grand apologie,
Dialogue avec le juif Tryphon, Requéte, Traité de la Résurrection, trad. Georges
Archambault — Louis Pautigny — Elisabeth Gauché, Paris, Migne, « Biblio-
theque », 1994, p. 161-162.

63 JRENEE DE LYON, Contre les hérésies 4,17,5-6.18, 1, éd. et trad. Adelin ROUSSEAU et
al., t. 2, Paris, Cerf « Sources chrétiennes » 100, 1965, p. 590-597, ou « I'encens »
de Ml 1,1 est identifié avec la priére des saints d’Ap 5,8, elle-méme sacrifice
agréable a Dieu.

64 TERTULLIEN, Contre Marcion 3, 22,6, éd. et trad. René BRAUN, t. 3, Paris, Cerf, SC
399, 1994, p. 192, avec une pointe de polémique contre les sacrifices de la Loi
ancienne ; ibid., 4, 1,8, éd. Claudio MORESCHINI — trad. R. Braun, t. 4, Paris, Cerf,
SC 456, 2001, p. 62-65, passage des sacrifices anciens aux « liturgies préfé-
rables », officia potiora, parmi les nations paiennes.

6 T.J. TALLEY, « The Literary Structure of the Eucharistic Prayer », p. 417-418.

% E. MAZzzA, L'action eucharistique, p. 60.

& C. GIRAUDO, In unum corpus, p. 217.

% H.A.J. WEGMAN, « Une anaphore incomplete ? », p. 445.
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c’est le sacrifice offert par « toutes les nations », autrement dit par les
gentils.

223. La supplication

2231. Encore une doxologie transformée ?

Le texte de STR publié par Andrieu et Collomp donne la fin
de la citation de M1 1,11 et le début des intercessions ainsi :

et en tout lieu de I'encens est offert a ton saint nom et un sacrifice pur
sacrifice et oblation nous te prions et nous te supplions.

Cette formulation est assez abrupte, et pas bien claire : le
texte copte de MARC (connu sous le nom d’anaphore de saint Cy-
rille) de cette partie, donné par ].M. Hanssens, peut aider a mieux la
comprendre :

et en tout lieu de I’encens est offert sur ton saint nom, et un sacrifice pur.
Donc sur ce sacrifice et cette oblation, nous prions et nous supplions ta
bonté®.

En se référant a ce texte cité par Hanssens, W.H. Bates re-
marque que, dans cette recension copte de 'anaphore, il n'y a pas de
rupture entre 1'action de grace et les intercessions, et que le texte
copte semble dépendre d"un texte grec Iégerement différent du texte
recu de MARC grec”’. Hanssens propose aussi de corriger la version
grecque de MARC pour la mettre en conformité avec la version
copte : « Sur ce sacrifice et cette oblation”" ». Dans la méme ligne,
mais a propos de STR, G. Cuming a relevé que les mots soulignés

8 [...] et in omni loco offerunt incensum super nomen tuum sanctum, et sacrificium
purum. Super hoc autem sacrificium et hanc oblationem, oramus et imploramus tuam
bonitatem. .. Jean Michel HANSSENS, Institutiones Liturgicae, de ritibus Orientalibus,
t. 3, De missa rituum orientalium, pars altera, Rome, Apud Aedes Pontificalis Uni-
versitatis Gregorianae, 1932, n. 1238, p. 382-383.

7 William H. BATES, « Thanksgiving and Intercession in the Liturgy of St. Mark »,
The Sacrifice of Praise. Studies on the Themes of Thanksgiving and Redemption in the
Central Prayers of the Eucharistic and Baptismal Liturgies : in Honour of Arthur
Hubert Couratin, éd. B.D. SPINKS, Rome, C.L.V — Edizioni Liturgiche, BEL.S 19,
1981, 109-119, p. 115.

L [...] émi Tff Buoig (8¢ Tavt]]) kal mpoopopd (tavtf) [...]. J. M. HANSSENS, Institu-
tiones Liturgicae, t. 3, n. 1248, p. 389-390.
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plus haut, « sacrifice et oblation », ne font pas partie de la citation de
ML. 11 propose de corriger la transcription d’Andrieu et Collomp,
épnboailal kal wpoopopd, en : ép’ 1 Ouala kal Tpoopopd, [sur lequel
sacrifice et oblation], qui est la traduction francaise que nous avons
donnée plus haut. Cette lecture implique un découpage différent des
mots et une autre ponctuation, ce qu’autorise le manuscrit, et aussi
I'ajout des trois t souscrits, lettres qui, comme fait remarquer Bates,
n’auraient pas été audibles si le papyrus avait été écrit sur audition”.
Cette lecture trouve des éléments de confirmation dans le texte recu
copte de MARC, dont la préface dérive de STR, et dans les Catécheéses
de saint Cyrille de Jérusalem”.

De cette maniere, on voit que la troisieme strophe commence
comme la deuxieme par une proposition relative qui accroche 1'ac-
tion suivante a celle qui précede. Cette nouvelle action est I'interces-
sion, introduite par « Souviens-toi », comme dans la Didache. Mazza
a proposé de voir dans cette proposition relative qui introduit les
intercessions une deuxieme doxologie transformée en formule de
transition™. Cette transformation littéraire aurait eu pour consé-
quence théologique d’articuler plus étroitement les supplications de
I’Eglise al'offrande du sacrifice d’action de grace ; les deux endroits
ol on trouve ensemble les expressions « sacrifices » et « oblation » /
« offrir » sont les formules de transition entre les deux strophes :
mpooépouev tv Buoiav tnv Aoyiknv [nous offrons le sacrifice spiri-
tuel], (début de la deuxiéme strophe) et jj Quoia kai ipoopopd [lequel
sacrifice et oblation], (début de la troisieme strophe)”. Comme la
communauté qui employait cette anaphore la priait dans la con-
fiance absolue que Dieu accepterait son sacrifice, puisqu’il était of-

72 'W.H. BATES, « Thanksgiving and Intercession in the Liturgy of St. Mark », p. 116.
La proposition de Cuming a été faite dans une lettre envoyée a Bates, dont il
parle ici.

3 Pour l'argumentaire détaillé, voir G.J. CUMING, « The Anaphora of St. Mark »,
Le Muséon 95, 1982, p. 119-120, Essays on Early Eastern Eucharistic Prayers, p. 61-
62, résumé dans W.H. BATES, « Thanksgiving and Intercession in the Liturgy of
St. Mark », p. 115-116 et W.D. RAY, « The Strasbourg Papyrus », p. 50 ; voir aussi
CYRILLE DE JERUSALEM, Catéchéses mystagogiques 5,8, éd. Auguste PIEDAGNEL —
trad. Pierre Paris, Paris, Cerf, SC 126bis, 19882 p. 157 : « sur cette victime de pro-
pitiation nous invoquons Dieu pour la paix [...] pour les empereurs, pour les
armées [...] ».

™ E.MAzzA, The Origins of the Eucharistic Prayer, p. 191.194 note 46.

7 Ibid., p. 190.
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fert en accord avec la parole de Dieu révélée au prophete (Ml 1,11),
ainsi elle suppliait et intercédait pour I'Eglise et pour tous les
hommes, vivants et morts, « sur ce sacrifice et sur cette oblation ». Sa
foi dans I'exaucement de sa priére se fondait sur sa foi dans I'accep-
tation de son sacrifice”.

2232. Les intercessions : une priére pour la paix

Les intercessions sont déja tres développées dans le texte du
papyrus de Strasbourg ; elles le seront encore davantage dans les
versions postérieures de MARC. Cette partie commence par la priere
pour 'Eglise, en demandant 4 Dieu le don de la « paix » : « la paix
qui vient des cieux, accorde-la aux cceurs de nous tous mais accorde-
nous aussi la paix de cette vie ».

On prie ensuite pour le roi, suppliant Dieu pour que le roi
aussi se préoccupe de la paix. Puis cette intention est étendue aux
chefs militaires, a 'armée, aux princes et au sénat. Il convient ici de
se rappeler la place qu’occupe le souvenir des persécutions dans
I'histoire de 1'Eglise alexandrine : celles de Septime Sévére et sous
Philippe (allant de 202 a 249), Dece (250) et son successeur Gallus
(qui n’a pas lancé des persécutions « officielles », mais Eusebe té-
moigne d’une persécution en Egypte pendant son régne”), Valérien
(257), Dioclétien (304) et Maximin Daia (310-312). Cette derniére per-
sécution a tellement marqué l'esprit des Coptes que c’est par cette
« ére des martyrs » que leur Eglise fait commencer le comput de son
calendrier : le 29 ao(it 283, premiére année du régne de Dioclétien™.
Cette histoire a pu fournir le motif qui caractérise cette priere pour
1'Eglise, devenue une priére pour la paix, avec, en particulier, sa de-
mande pour le roi, qu'il ait des pensées de paix”.

76 Voir W.H. BATES, « Thanksgiving and Intercession in the Liturgy of St. Mark »,
p. 115.117.

77 «[...] il chassa les hommes saints qui intercédaient aupres de Dieu en faveur de
sa propre paix » (Lettre de Denys d’Alexandrie : on peut y entendre un écho
lointain de la liturgie eucharistique alexandrine), EUSEBE, Histoire ecclésiastique 7,
1, p. 166.

7 Voir Gérard VIAUD, Les liturgies des coptes d'Egypte, Paris, Librairie d’ Amérique
et d’Orient, 1978, p. 25-26 ; Ugo ZANETTI, « L’Eglise copte », Seminarium 27/3,
1987, 352-363, p. 359.

7 Voir E. MAZZA, L'action eucharistique, p. 62.
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Mazza voit une source possible de cette partie de la priére
dans un autre élément de la priere juive du matin, I"’Ahabhah rabbah,
deuxieme des bénédictions qui précedent la récitation du Shemah, ot
se trouve ce theme de la paix :

D’un grand amour (Ahabhah rabbah) tu nous as aimés, Seigneur, notre
Dieu [...]. O notre Pere, Pere miséricordieux, le miséricordieux, fais-
nous miséricorde et accorde a nos cceurs de comprendre, de savoir, d’en-
tendre, d’apprendre, d’écouter, de faire, et d’observer toutes les paroles
d’enseignement de ta Torah, en amour... Et rassemble-nous dans la paix
des quatre coins de la terre et fais que nous entrions libres dans notre
terre. Car tu es le Dieu qui opere le salut et tu nous as choisis entre tous
les peuples et les langues et nous as conduits a ton nom saint et grand®.

Dans cette priere, comme dans la Birkat ha-Mazon, on de-
mande a Dieu de rassembler le peuple, mais au lieu de demander
qu’il soit rassemblé dans 'unité, on demande son rassemblement
dans la paix®.

2233. L'articulation entre action de grace et sacri-
fice dans une ouverture eschatologique

Nous avons vu que dans la tradition liturgique alexandrine,
I'action de grace a été comprise comme ayant déja un caractere sa-
crificiel : or, un sacrifice est toujours offert « pour » quelque chose™.
Joseph Heinemann a émis I'hypothese que la priere publique du ju-
daisme du second Temple a été comprise comme sacrificielle, soit en
parallele avec les sacrifices du Temple, soit en remplacement de ces
sacrifices apres la destruction du Temple. En outre, et contrairement
au culte sacrificiel du Temple, accompli par les prétres seuls et dans
lequel le peuple ne remplissait aucun role actif, cette priére publique
était la tache du peuple entier : tout homme pouvait ainsi s’appro-
cher de Dieu et remplir ses obligations envers lui, a tout moment et
en tout lieu®. Heinemann remarque qu’il était habituel d’insérer de
breves pétitions dans des bénédictions de louange et d’action de

8 PEI, p.37-38.

81 Voir E. MAZzA, L’action eucharistique, p. 61-62.

8  Voir W.D. RAY, « The Strasbourg Papyrus », p. 52.

8 Joseph HEINEMANN, Prayer in the Talmud. Forms and Patterns, Berlin — New York,
De Gruyter, « Studia judaica » 9, 1977, p. 14-15.
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grace™ : cette forme de priére, louange — demande, se vérifie dans
STR. De cette maniere, on peut comprendre les intercessions, non
pas comme un ajout a une eucharistie « chimiquement pure », mais
comme partie intégrante de la dynamique eucharistique, et qui arti-
cule action de grace et sacrifice.

Cette hypothese trouve un élément de confirmation a la fin
de la priere, o on revient par inclusion au théeme de l'action de
grace ; mais il s’agit ici de I'action de grace des saints a l’autel céleste,
une action de grace qui introduit la doxologie finale :

Méme dans les intercessions on ne perd pas le fil de I'eucharistia ; elle se
poursuit jusqu’a la conclusion de la priéere. Elle se termine la ot nous
avons été appris a chercher sa fin, dans les prieres des saints et dans le
culte céleste®.

Action de grace, offrande et pétition forment un ensemble co-
hérent et bien intégré, un sacrifice de louange qui débouche dans
une ouverture eschatologique, car la conclusion de la priere exprime
le but de la vie chrétienne : la priére des saints et le culte du ciel. Ce
mouvement eschatologique commence par les demandes pour
« ceux qui se sont endormis » et pour une « part » et un « héritage »
avec les saints.

2234. Une commendatio sacrificii ?

Dans le texte requ de MARC, vers la fin de la partie qui pré-
cede le Sanctus et apres la lecture des noms des défunts et la de-
mande, dans des termes semblables a celles de STR, « d"avoir part et
héritage avec [...] [les] saints » on peut lire ceci :

Regois, 6 Dieu, de ceux qui offrent les sacrifices et les oblations, les of-
frandes d’action de grdce sur ton autel saint et céleste et spirituel
[voepdg], dans les grandeurs des cieux, par le ministére de tes archanges
[...] et de ceux qui offrent des oblations en ce jour, comme tu as regu les
offrandes de ton juste Abel, le sacrifice de notre pére Abraham, I'encens

8 Ibid., p. 239.

8 In the intercessions themselves the thread of the eucharistia is not lost, but is carried
right through to the conclusion of the prayer. It ends where we have been taught to seek
its ending, in the prayers of the saints and the worship of heaven. W.H. BATES,
« Thanksgiving and Intercession in the Liturgy of St. Mark », p. 119.
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de Zacharie, les aumones de Corneille, et les deux petites piéces de la
veuve®,

Le papyrus de Strasbourg est tres endommagé : une grande
partie de la troisieme strophe manque, ou est illisible. Cependant,
I'évocation des saints et de leur culte, ainsi que la présence de plu-
sieurs des themes de cette partie de MARC dans le canon romain —
I'autel céleste, le ministére des anges, les sacrifices d’Abel et d"Abra-
ham -, donnent a penser que cette incise a été insérée dans 1’ana-
phore alexandrine relativement tot, et méme qu’elle se trouvait dans
les lacunes de STR, bien que I'on ne puisse pas en avoir la certitude.
Mazza en formule I'hypothese lorsqu’il résume le contenu des inter-
cessions de STR :

A cause des dimensions de I'espace du texte perdu et a cause de quelques
mots encore partiellement lisibles, on peut estimer que la Commendatio
sacrificii et la mention de I'autel céleste sont déja présentes dans cette pa-
léoanaphore alexandrine®.

23. La dynamique théologique de la paléoanaphore
alexandrine

231. Un mouvement cosmique centré sur le Christ

La communauté dont la priére s’exprime dans le papyrus de
Strasbourg était formée par la tradition sapientielle et pétrie des
formes juives de la priere®. Mais sa foi se distinguait clairement du
judaisme; cette distinction se manifeste dans son utilisation de
MI 1,11. Ceci indique une Eglise suffisamment proche de ses racines
juives pour éprouver le besoin de s’en démarquer, ce qui n’a rien de

8 PEI, p. 108-109.

8 E. MAzzA, L'action eucharistique, p. 62, note 5 ; en ceci, il suit, mais sans le sig-
naler, Klaus GAMBER, « Das Papyrusfragment zur Markusliturgie und das Eu-
charistiegebet im Clemensbrief », Ostkirchliche Studien 8, 1959, 31-45, p. 35.37,
proposition que semble admettre comme plausible W.H. BATES, « Thanksgiving
and Intercession in the Liturgy of St. Mark », p. 118 : K. Gamber has indeed found
space in the wreckage of the doxology to restore the heavenly altar, although his recon-
struction is conjectural in the extreme. However, the condition of the Papyrus being
what it is, some speculation at least is unavoidable ; D. TRIPP, « The Prayer of
St. Polycarp » va dans le méme sens : The petition for acceptance seems to lurk in the
damaged lines 6", 5" and 4" from the end, p. 128, note 61.

8 Pour toute cette partie, voir W.D. RAY, « The Strasbourg Papyrus », p. 54-56.
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surprenant au II° siecle. De ce point de vue, le contenu de la priére
favorise une datation au II° siecle ; cependant, 1'influence probable
des grandes persécutions suggere plutdt la seconde moitié du
1I° siecle, voir le début du siecle suivant, pour la rédaction du texte
dans sa forme actuelle. Ainsi, les deux premieres strophes pour-
raient étre plus anciennes, tandis que la troisiéme a pu étre retravail-
l1ée ultérieurement. D’ailleurs on peut aussi voir une double struc-
ture dans cette priere: nous l'avons examinée en tant qu’unité
littéraire tripartite, mais on peut aussi la comprendre comme une
priere bipartite, de louange et de demande, comme dans les priéres
en forme de todd étudiées par Cesare Giraudo. Il se peut que le dé-
veloppement littéraire et théologique du texte ait donné a un formu-
laire a l'origine bipartite, une structure tripartite dans laquelle la
structure ancienne reste apparente®.

Nous avons vu que les trois strophes de la priere sont articu-
lées par des propositions relatives qui fonctionnent comme des tran-
sitions. Il se peut qu’elles soient en fait d’anciennes formules conclu-
sives ou des acclamations, comme dans la Didache, modifiées pour
en faire des transitions. Ces formules jouent un role de premiere im-
portance dans 1'état actuel de la priere. Elles lui donnent une dyna-
mique littéraire forte, lui imprimant un véritable mouvement de des-
cente et de remontée. La Création vient de Dieu et retourne a Dieu
dans l'offrande de la priere. La charniére entre la premiere et la deu-
xieme strophe indique le moment ot1 le mouvement change de sens :
ce « moment » est le Christ. De cette maniere, la construction litté-
raire du texte reflete sa dynamique théologique, qui est typologique.
En effet, dans la typologie biblique et sacramentaire, tout est centré
sur le Christ: les figures sont accomplies dans et par 1'ceuvre du
Christ, et cette méme ceuvre se poursuit dans la vie de I'Eglise, dans
la participation sacramentelle des fideles a la célébration liturgique.
La deuxieme charniére laisse se poursuivre le mouvement ascendant

8  Ce genre de flottement entre une structure binaire et une structure ternaire n’est

pas inconnu dans les anciens textes anaphoriques. Nous le retrouverons dans
I'anaphore de la Tradition apostolique ; et, comme le signale Thomas J. TALLEY,
« The Literary Structure of the Eucharistic Prayer », p. 408, les deux structures
se superposent dans Didaché 9-10 : In each of these chapters, two thanksgivings are
followed by a supplication, presenting a bipartite form in such a tripartite structure as
we find in birkat ha-mazon, doxologies terminating the three paragraphs as did the
Judaic chatimoth.
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entrepris dans l'offrande, articulant les pétitions a la fois a la louange
et a I'offrande. On reste centré sur le Christ : en tant que sacrifice de
louange, I'offrande est d’abord celle du Christ. De méme, le fait que
I'on prie « sur lequel sacrifice et oblation » invite a y voir aussi le
pain et le vin eucharistiés, qui sont, comme le dit Origene, un « saint
corps », c'est-a-dire le corps du Christ. Pour Clément d’Alexandrie,
C’est par la priére de I'Eglise que la puissance du nom de Dieu effec-
tue la sanctification du pain eucharistique, comme aussi celle de
I'huile de I’onction baptismale :

Le pain et 'huile sont sanctifiés par la 6vauic du NOM de Dieu : ils sont
les mémes, pour l'aspect extérieur, que dans I'état ot1 on les a pris ; mais
[en fait], par la §vvauug, ils ont été transformés [uetaféfAntar] en une
Svvauis pneumatique [NDT : puissance active spirituelle]®.

Dans cette sanctification des offrandes, le Logos intercede
pour I'humanité, il prépare un repas pour I’humanité ou il se donne
lui-méme en nourriture” et il poursuit la construction de son corps™.
C’est dans et par ce méme corps que le mouvement ascensionnel ini-
tié dans l'offrande se prolonge dans les pétitions, pour aboutir dans
la priere des saints au ciel.

Ainsi, la dynamique de la priere est cosmologique et escha-
tologique, partant de la Création pour arriver au ciel. Sa structure
reflete la sotériologie cosmologique alexandrine : le salut est le re-
tour vers Dieu dans et par le Sauveur. La communauté y participe
par une mise en ceuvre de la typologie. Dans sa priere, ici et mainte-
nant, I'Eglise participe a I'action de grace cosmique du Sauveur au
Créateur, en union avec le culte non-sanglant de la liturgie céleste
des anges et des saints. Dans sa priére eucharistique, 1'Eglise
d’Alexandrie ne faisait pas mémoire des événements passés, mais
participait a des réalités présentes; sa priere est eschatologique,
mais 1'eschatologie est déja réalisée dans son culte.

% CLEMENT D’ ALEXANDRIE, Extraits de Théodote 82,1, éd. et trad. Frangois SAGNARD,
Paris, Cerf, SC 23, 1948, 19702, p- 206-207.

91 CLEMENT D’ALEXANDRIE, Le protreptique 12, 119-120, trad. et introd. Claude
Mondsésert, Paris, Cerf, SC 2, 1949, p. 188-191.

%2 E.J. KILMARTIN, « Sacrificium Laudis », p. 281.
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232. Le fondement scripturaire d’un véritable sacrifice

Revenons un instant a 1'usage que fait Justin de Ml 1,10-12,
signalé plus haut, dans son Dialogue avec Tryphon. Son but est de
montrer que, depuis la destruction du Temple, Dieu a retiré aux juifs
le culte sacrificiel pour le confier aux gentils. Il s’appuie sur l'incise
«mon nom est glorifié parmi les nations » pour montrer que doré-
navant Dieu n’accepte le culte sacrificiel que des nations, car ils ho-
norent le nom de Dieu, tandis que les juifs le profanent : « nous glo-
rifions son nom, tandis que vous, vous le profanez” ». L'usage qu’en
font d’autres auteurs et des textes liturgiques montre que les pre-
mieéres générations chrétiennes ont recu ce passage comme une pa-
role prophétique qui autorise I'eucharistie chrétienne et la « 1égi-
time » comme sacrifice. W.H. Bates remarque que :

II convient peut-étre de se souvenir que 1’Ancien Testament avait été
recu par les chrétiens comme parole de Dieu bien avant que n’existe le
Nouveau Testament ou les Evangiles, et que ce fut en vertu de la Parole
prophétique divinement inspirée plutdt que par référence, en premier
lieu, aux paroles et aux actions du Christ, qu’ils ont revendiqué les pri-
vileges sacerdotaux d'Israél*.

C’est cette fonction de fondement scripturaire que remplit la
citation de Ml 1,11 dans STR, « récit d’institution » (Mazza, Talley)
ou « embolisme » (Giraudo) : sa fonction n’est nullement d’effectuer
la « consécration ». Wegman souligne 'importance dans la troisieme
strophe, celle des intercessions, de ce qu’il appelle le « mot-clef » :
uvrjoBntt [souviens-toi], qui revient deux, sinon trois fois, et qui co-
lore I'ensemble de la priere™ :

Ainsi, dans les trois strophes, la mémoire est le mot-clef de la bénédic-
tion : la louange, I'action de graces et l'intercession se fondent sur la com-

% JUSTIN, Dialogue avec Tryphon 41, Justin martyr, p. 162.

% It should, perhaps, be remembered that the Old Testament was accepted by Christians
as the word of God long before there was any New Testament or Gospels, and it is by
virtue of the divinely inspired word of prophecy rather than by reference, in the first
place, to the words and actions of Christ, that they laid claim to the priestly privileges of
Israel. W.H. BATES, « Thanksgiving and Intercession in the Liturgy of St. Mark »,
p. 114.

% H.A.J. WEGMAN, « Une anaphore incompleéte ? », p. 435.
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mémoraison, qui, d’ailleurs, est 1'essentiel de l'ordre du Seigneur :
« faites ceci en mémoire de moi »*.

Dans STR, c’est le sacrifice d’action de grace qui sanctifie les
offrandes : le pain et le vin sont pris, avec la priére de I’Eglise, dans
le mouvement de I'action de grace cosmique du Sauveur au Créa-
teur. Cette vision est cohérente avec celle présentée par Justin,
lorsqu’il parle de «la distribution et le partage de I'’eucharistie » [7
Sudboois kal 1y peTdAnpis dmo @V euyapiotnOéviwv]”, laquelle ex-
pression implique que le pain et le vin deviennent « eucharistie » en
raison de la récitation sur eux des actions de grace de la priere eu-
charistique : le pain et la coupe « eucharistiés » ne sont pas « comme
du pain ni comme une boisson ordinaires », mais « moyennant une
transformation... la chair et le sang de ce Jésus fait chair® ». Dans
STR, le sacrifice est offert au Peére par le Fils, et il est sanctifié en étant
accepté. Cette idée n’est pas formulée explicitement, mais la citation
de Malachie rend sa formulation superflue: « La confiance de la
priere en l'acceptation du sacrifice est souveraine, car le sacrifice est
offert en accord avec la Parole de Dieu exprimée par son pro-
phete™ ».

233. Une mise en ceuvre de mimésis symbolique

Dans sa présentation de STR, Herman Wegman souligne la
différence entre cette paléoanaphore et les textes hagiopolites et sy-
riens commentés par Cyrille de Jérusalem et Théodore de
Mopsueste :

Voila un type simple de la célébration de I'eucharistie, qui ne comprend
ni le soi-disant moment consécratoire du récit de l'institution ou de 1'épi-
clese, ni I'idée de la mimésis, c'est-a-dire la représentation dans les rites
visibles du mystere caché!®.

% Ibid., p. 447.

7 JUSTIN, Apologie pour les chrétiens 1, 67,5, éd. et trad. Charles MUNIER, Paris, Cerf,
SC 507, 2006, p. 310-311.

% Ibid. 1, 66,2, p. 307 ; voir Edward C. RATCLIFF, « The Sanctus and the Pattern of
the Early Anaphora » I, JEH 1/1, 1950, 29-36, p. 33.

% The prayer is supremely confident that the sacrifice will be accepted, because it is being
offered in accordance with the word of God as declared by his prophet. W.H. BATES,
« Thanksgiving and Intercession in the Liturgy of St. Mark », p. 115.

100 H.A.J. WEGMAN, « Une anaphore incompleéte ? », p. 447-448.
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Si nous adhérons a ce jugement quant au « moment consé-
cratoire », nous chercherons a préciser ce que I’on peut entendre par
« représentation dans les rites visibles du mystere caché ». Dans le
premier chapitre de cette étude, nous avons voulu caractériser ce
que nous avons qualifié comme les « trois voies » de la typologie
dans I’Antiquité chrétienne. Wegman fait allusion ici a ce que nous
avons appelé, suivant 'analyse de Frances Young, la mimésis ico-
nique développée dans le milieu antiochien, ot1 la recherche symbo-
lique adhére a la trame narrative du récit. Nous verrons dans la sec-
tion suivante comment cette forme de mimésis a pu trouver une
forme liturgique dans I'anaphore de la Tradition apostolique. Mais ici,
en milieu alexandrin, c’est d'une mimésis symbolique qu’il s’agit.
Cette forme de mimésis cherche son okxomd¢ dans un « méta-récit » du
plan divin du salut. C’est ce que nous avons trouvé dans STR. La
citation de M1 1,11, si elle ne constitue pas une « pierre d’achoppe-
ment » [okdvéadov], fonctionne comme un « panneau indicateur »
qui signale une vérité cachée, et comme clef herméneutique qui
ouvre le sens profond du récit constitué par cette priere. Elle révele
que V'activité de I'Eglise dans cette priére est I'offrande d’un sacri-
fice, un sacrifice qui est constitué par I'action de grace, un sacrifice
qui « fait mémoire ». L’action de grace, en étant offerte sur les dons
du pain et du vin, les conforme typologiquement au pain et au vin
de la Céne ; I'Eglise peut ainsi prier avec confiance sur ces dons of-
ferts et demander le don de la paix qui la met en communion avec
les anges et les saints devant 1’autel céleste.

Le Christ sanctifie son Eglise par la participation aux of-
frandes qu’il a lui-méme sanctifiées en les faisant participer a son
sacrifice cosmique d’action de grace : les fidéles y participent par
leur priére et par leur communion au sacrifice, ot ils se nourrissent
de son corps et sont rassemblés dans ce méme corps. Ils sont eux-
mémes pris dans le mouvement de la priere, qui va de l'action de
grace, en passant par 1'offrande, jusqu’au ciel dans les intercessions.
Tout cela est rendu possible par la mimésis symbolique, dont la clef
de compréhension est donnée par la citation de M1 1,11, car le Christ
accomplit les figures dans son ceuvre du salut qui se poursuit dans
la vie et le culte de I'Eglise. Comme Dieu voyait dans les sacrifices
du Temple 1'obéissance d'Isaac, il voit dans le sacrifice d’action de
grace de 'Eglise I'ceuvre méme de son propre Fils :
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le sacrifice spirituel, ce culte non-sanglant qu’ [...] offrent toutes les na-
tions depuis le lever du soleil jusqu’a son couchant, du nord jusqu’au midi, car
grand est [s]on nom parmi les nations ; et en tout lieu de l'encens est offert a
[s]on saint nom, et un sacrifice pur'®.

3. Une paléoanaphore antiochienne : I'exemple de la
Tradition apostolique

31. Le témoignage de la Tradition apostolique

Apres cet examen de la tradition anaphorale alexandrine et
la structure tripartite dont témoigne STR, nous allons maintenant in-
terroger la priere eucharistique antiochienne, d’apres le témoignage
de la priére eucharistique transmise par I'Ordo ecclésiastique'”
connu sous le titre de Tradition apostolique dans sa description d'une
ordination épiscopale. Pendant la plus grande partie du XXx° siecle,
on pensait avoir identifié son auteur, Hippolyte de Rome : selon
cette opinion, il s'agissait d’'un texte romain du Ir* siecle'™. A partir
de 1988, Marcel Metzger a mis en question I'exactitude de cette at-

101 STR, trad. E. MAZzA, L'action eucharistique, p. 335.

10211 est devenu 1'usage en frangais de désigner des recueils de ce type comme « do-
cuments canonico-liturgiques de 1'Eglise ancienne », ce qui est davantage une
description qu'un nom. En anglais, on les appelle Church Orders, et en allemand,
Kirchenordnungen. B. BOTTE, dans « Les plus anciennes collections canoniques »,
OrS5/3,1960, 331-349, p. 331, utilise I'expression « réglements ecclésiastiques »,
et, dans le titre, « collections canoniques ». Nous utiliserons 1'expression « Ordo
ecclésiastique », afin de rapprocher des usages de ces deux autres langues.

103 Eduard VON DER GOLTZ, « Unbekannte Fragmente altchristlicher Gemeindeord-
nungen », Sitzungsberichte der Preussischen Akademie der Wissenschaften 56, 1906,
p- 141-157 ; Eduard SCHWARTZ, Uber die pseudoapostolischen Kirchenordnungen,
Strasbourg, Triibner, « Schriften der Wissenschaftlichen Gesellschaft in Strass-
burg » 6, 1910 ; Richard H. CONNOLLY, The So-Called Egyptian Church Order and
Derived Documents, Cambridge University Press, TSt 8/4, 1916 ; Gregory DIx,
The Treatise on the Apostolic Tradition of St. Hippolytus of Rome, bishop and martyr,
Londres, Society for Promoting Christian Knowledge, 1937, 2¢ éd. revue par
Henry CHADWICK, Alban, Londres, 1992 ; ID., The Shape of the Liturgy, Westmins-
ter, Dacre, 1945 ; B. BOTTE, Hippolyte de Rome. La Tradition Apostolique d’apres les
anciennes versions, Paris, Cerf, SC 11, 1946, 11bis 19842 ; ID., La Tradition Aposto-
lique de saint Hippolyte. Essai de reconstitution, Miinster, Aschendorff, LQF 39,
1963, nouvelle édition par Albert GERHARDS, 1989°. Les références a la version
de Botte seront habituellement faites & partir de la 2¢ édition des SC, sauf excep-
tion signalée.
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tribution'™. Ses éditeurs les plus récents, Paul Bradshaw, Maxwell
Johnson et Edward Phillips, présentent la Tradition apostolique
comme une ocuvre de « littérature vivante », une collection d’élé-
ments de provenances (date et lieu) variées, progressivement mis
ensemble. Les plus anciens de ces éléments pourraient dater du mi-
lieu du II° siecle et les plus tardifs du milieu du Iv®. Le noyau du texte
aurait été rassemblé vers le milieu du II° siecle ; le chapitre qui con-
tient la priere eucharistique semble faire partie des éléments ajoutés
plus tardivement, méme si ce texte pourrait étre aussi ancien que le
« noyau »'”. Matthieu Smyth, comme Edward Ratcliff, se fonde sur
la présence d"une épiclese pneumatique pour situer la rédaction fi-
nale de la priére soit dans le courant, soit dans la premiére moitié du
1v¢ siecle'”; selon Paul Bradshaw, la trame théologique de l'ana-
phore remonterait au II° siecle, mais elle aurait connu des remanie-
ments successifs jusqu’au Iv° siecle'”. La découverte en 1999 par
Jacques Mercier, en Ethiopie du Nord, d'une version éthiopienne
jusqu’alors inconnue de la Tradition, dans une collection canonique
de 1’ Antiquité tardive dont le contenu doit étre daté entre la fin du
V¢ et le début du VI° siecle modifiera certainement l'interprétation de
ce document'®. La Tradition apostolique n’est pas un document ro-
main (méme s’il y a des paralleles avec des pratiques romaines, dans
la structure du catéchuménat et des rites d’initiation, et aussi dans

104 M. METZGER, « Nouvelles perspectives pour la prétendue Tradition apostolique »,
EO 5, 1988, p. 241-259 ; ID., « Enquétes autour de la prétendue Tradition aposto-
lique », EO 9, 1992, p. 7-36 ; ID., « A propos des réeglements ecclésiastiques et de
la prétendue Tradition apostolique », RevSR 66/3-4, 1992, p. 249-261 ; ID., « La
priere eucharistique de la prétendue Tradition apostolique », PrEIIL/ 1, p. 263-280.

105 The Apostolic Tradition. A Commentary, éd. et trad. P.F. BRADSHAW — M.E.
JoHNsON — L. Edward PHILLIPS, Minneapolis, Fortress, « Hermeneia », 2002,
p. 14-15.

106 E.C. RATCLIFF, « The Sanctus and the Pattern of the Early Anaphora », p. 36;
Matthieu SMYTH, « L’anaphore de la prétendue Tradition apostolique et la priére
eucharistique romaine », RevSR 81/1, 2007, 95-118, p. 116.

107 P.F. BRADSHAW, « Redating the Apostolic Tradition : Some Preliminary Steps »,
Rule of Prayer, Rule of Faith. Essays in Honor of Aidan Kavanagh, O.S.B., éd. Nathan
MiTCHELL — John F. BALDOVIN, Collegeville, Liturgical Press, 1996, 3-17, p. 8-10;
ID., « Introduction : The Evolution of Early Anaphoras », dans Essays on Early
Eastern Eucharistic Prayers, 1-18, p. 10-14.

108 Voir Reinhard MESSNER, «Die angebliche Traditio apostolica. Eine neue
Textprasentation », ALw 58, 2016, 1-58, p. 4-6.
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la double onction postbaptismale'”), et Hippolyte n’en est pas
I'auteur™. Il est peut-étre illusoire de chercher une localisation pré-
cise pour I’origine d"un document mis en forme sur un laps de temps
assez long, qui a subi diverses influences, et qui a été tres largement
répandu'’. On a cherché cette origine en Syrie occidentale, comme
celle des deux documents postérieurs qui la transmettent sous des
formes révisées, le livre VIII des Constitutions apostoliques (fin 1v*
siecle) et le Testamentum Domini (V° siecle)'?. Cependant, I’anaphore
qu’il transmet provient vraisemblablement de cette région, car il re-
présente une version ancienne d'une anaphore de la famille syro-

occidentale!'®.

199 Voir P.F. BRADSHAW, « Redating the Apostolic Tradition », p. 3-8.10-15; M.E.
JOHNSON, « The Postchrismal Structure of Apostolic Tradition 21, the Witness of
Ambrose of Milan and a Tentative Hypothesis Regarding the Current Reform
of Confirmation in the Roman Rite », Worship 70, 1996, p. 16-34 ; selon les édi-
teurs de The Apostolic Tradition, p. 135, 'usage romain de donner une coupe de
lait et de miel aux néophytes a pu influencer le texte latin au moment de 1'éta-
blissement de la traduction latine du manuscrit de Vérone; mais J. M.
HANSSENS, La liturgie d’Hippolyte : Ses documents, son titulaire, ses origines et son
caractére, Rome, Pontificium Institutum Orientalium Studiorum, OCA 155,
19592, p. 488, doute que 'usage de la coupe de lait et de miel décrit par la Tradi-
tion apostolique « ait été pour quelque chose dans 1'admission de la bénédiction »
de deux coupes, une d’eau et 'autre de lait et de miel, dans le Sacramentaire de
Vérone (Benedic Domine et has tuas creaturas fontis mellis et lactis... Ve 205).

10 T es articles de M. METZGER cités a la note 104 ; P.F. BRADSHAW, « Redating the
Apostolic Tradition », p. 13; M. SMYTH, « L’anaphore de la prétendue Tradition
apostolique », p. 96-97.

1T R. MESSNER, « Die Angebliche Traditio apostolica », p. 2.

12 Voir L. BOUYER, Eucharistie, p. 167.

113 Massey H. SHEPHERD, « The Formation and Influence of the Antiochene Li-
turgy », Dumbarton Oaks Paper 15, 1961, p. 23-44 ; Michael A. SMITH, « The Ana-
phora of the Apostolic Tradition Reconsidered », StPatr 10, 1970, p. 426-430; E.
MAZzA, L"Action eucharistique, « L’anaphore antiochienne », 64-76, p. 64-65 ; M.
SMYTH, « L’anaphore de la prétendue Tradition apostolique » : «1’anaphore [...]
offre de nombreux paralleles dans I'euchologie de type syro-occidental, qui s’ex-
plique difficilement sans supposer une tradition commune locale a la base
[...].Toutes les anaphores de type syro-occidental partagent une structure litté-
raire caractéristique, dont celle de la Diataxeis parait tout simplement représen-
ter un stade a peine plus archaique », p. 110-111.
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32. L’anaphore de la Tradition apostolique : texte et structure

L’anaphore de la Tradition apostolique (TA) peut étre lue selon
deux structures tripartites différentes, inconciliables entre elles.
Cette double structure est sans doute le résultat du processus rédac-
tionnel de I'anaphore : 'assemblage et la réécriture d’éléments plus
anciens qui ont abouti a notre texte seraient a I'origine du caractere
complexe de sa structure. La premiere structure se situe dans le pro-
longement de ce qu’Enrico Mazza qualifie de « Birkat ha-Mazon chré-
tienne'* » : une premiére strophe d’action de gréace, qui va du début
jusqu’a la fin de I'offrande, puis une deuxiéme action de grace pour
le moment présent (gratias agentes quia nos dignos habuisti adstare co-
ram te et tibi ministrare). Cette deuxiéme strophe a ses paralléles dans
la Birkat-ha-Mazon du Livre des jubilés' et dans la deuxiéme action
de grace de la priére de Polycarpe lors de son martyre'®.

La deuxiéme structure ressemble a ce que nous avons trouvé
dans STR : une premiere strophe d’action de grace qui va jusqu’a la
fin du récit d’institution, puis une strophe d’anamneése-offrande'”.
Dans les deux cas, il y a une troisiéme strophe, consistant en 1'épi-
clese qui introduit dans une ébauche d’intercession, avec le theme
du rassemblement que nous avons déja trouvé dans STR'®.

Dans le texte qui suit, les divisions de la premiere structure
sont indiquées par ***, et celles de la deuxieme par +++.

Qui cumque factus fuerit episcopus, Quand il a été fait évéque, que tous lui
omnes 0s offerant pacis, salutantes offrent le baiser de paix, le saluant
eum quia dignus effectus est. Illi uero parce qu'il est devenu digne. Que les
offerant diacones oblationem, quique diacres lui présentent l'oblation, et

114 'E. MAZZA, L’action eucharistique, p. 67.

115« Et maintenant [...] je te célébre, mon Dieu, pour m’avoir laissé voir ce jour »,
Livre des jubilés 22,7, trad. André Caquot, La Bible. Ecrits intertestamentaires,
p-721.

116 «[...] je te bénis pour m’avoir jugé digne de ce jour et de cette heure, de prendre
part, au nombre de tes martyrs, au calice de ton Christ », Martyre de Polycarpe
14, 2, IGNACE D’ ANTIOCHE — POLYCARPE DE SMYRNE, Lettres. Martyre de Polycarpe,
éd. et trad. Thomas CAMELOT, Paris, Cerf, SC10, 19512, p. 262-263.

17 Cette analyse suit celui d'E. MAzzA, L’action eucharistique, p. 67.

18 Egalement présent dans le Nouveau Testament, 1 Co 10,17, chez IGNACE
D’ ANTIOCHE, « Aux Ephésiens » 20, 2, dans IGNACE — POLYCARPE, Lettres. Martyre
de Polycarpe, p. 90-91, et dans d’autres textes eucharistiques anciens, comme
Didaché 9, 4, p. 177.
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imponens manus in eam, cum omni
presbyterio, dicat gratias agens :

Dominus uobiscum.

Et omnes dicant : Et cum spiritu
tuo.

Sursum corda. — Habemus ad
Dominum.

Gratias agamus Domino. — Dignum
et iustum est.
Et sic iam prosequatur :

Gratias tibi referimus, Deus, per
dilectum  puerum  tuum  lesum
Christum, quem in ultimis tempo-
ribus misisti nobis saluatorem et
redemptorem et angelum uoluntatis
tuae, qui est Uerbum tuum inse-
parabile, per quem omnia fecisti, et
cum beneplacitum tibi fuit, misisti de
caelo in matricem uirginis ; quique, in
utero habitus, incarnatus est et Filius
tibi ostensus est, ex Spiritu sancto et
uirgine natus. Qui uoluntatem tuam
complens et populum sanctum tibi
adquirens, extendit manus, cum
pateretur, ut a passione liberaret eos
qui in te crediderunt. Qui cumgque
traderetur uoluntarige passioni, ut
mortem solueret et uincula diaboli
dirumpat, et infernum calcet et iustos
illuminet, et terminum figat et
resurrectionem manifestaret, accipi-
ens panem, gratias tibi agens dixit :
Accipite, manducate, hic est corpus
meum, quod pro uobis confringetur.
Similiter et calicem dicens : Hic est
sanguis meus, qui pro uobis effundi-
tur. Quando hoc facitis, meam com-
memorationem facitis.

+++
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que lui, en imposant les mains sur elle
avec tout le presbyterium, dise en ren-
dant grice :

Le Seigneur soit avec vous.

Et que tous disent : Et avec ton es-
prit.

Elevez vos cceurs. — Nous les te-
nons vers le Seigneur.

Rendons grace au Seigneur. —
C’est digne et juste.
Et qu'il continue alors ainsi

Nous te rendons grace, 6 Dieu, par
ton Serviteur bien-aimé Jésus
Christ, que tu nous as envoyé en
ces derniers temps [comme] sau-
veur, rédempteur et ange de ta vo-
lonté, lui qui est ton Verbe insépa-
rable par qui tu as tout créé et que,
dans ton bon plaisir, tu as envoyé
du ciel dans le sein d'une vierge et
qui, ayant été congu, s’est incarné
et s’est manifesté comme ton Fils,
né de I'Esprit Saint et de la Vierge.
C’est lui qui, accomplissant ta vo-
lonté et t'acquérant un peuple
saint, a étendu les mains tandis
qu’il souffrait pour délivrer de la
souffrance ceux qui ont confiance
en toi. Tandis qu'il se livrait a la
souffrance volontaire, pour dé-
truire la mort et rompre les
chaines du diable, fouler aux pieds
I'enfer, amener les justes a la lu-
miére, fixer la régle [de ce sacri-
fice] et manifester la résurrection,
prenant du pain, il te rendit grace
et dit: Prenez, mangez, ceci est
mon corps qui est rompu pour
vous. De méme la coupe, en di-
sant : Ceci est mon sang qui est ré-
pandu pour vous. Quand vous
faites ceci, faites-le en mémoire de
moi.

+++



Memores igitur mortis et resur-
rectionis eius, offerimus tibi panem et
calicem,

bz

gratias tibi agentes, quia nos dignos
habuisti adstare coram te et tibi
ministrare.

[ b+

Et petimus, ut mittas Spiritum tuum
sanctum in  oblationem  sanctae
Ecclesiae ; in unum congregans, des
omnibus qui percipiunt de sanctis in
repletionem  Spiritus ~ Sancti, ad
confirmationem fidei in ueritate, ut te
laudemus et glorificemus per puerum
tuum Iesum Christum : per quem tibi
gloria et honor Patri et Filio cum
sancto Spiritu in sancta Ecclesia tua
et nunc et in saecula saeculorum.
Amen™.

Chapitre 2 : La Parole prend corps dans la liturgie

Nous souvenant donc de sa mort
et de sa résurrection, nous t'of-
frons ce pain et cette coupe,

AN

en te rendant grace de ce que tu
nous as jugés dignes de nous tenir
devant toi et de te servir.

VA

Et nous te demandons d’envoyer
ton Esprit Saint sur 1’oblation de ta
sainte Eglise. En [les] rassemblant,
donne a tous ceux qui participent
a tes saints [mysteres] [d'y partici-
per] pour étre remplis de I'Esprit
Saint, pour laffermissement de
[leur] foi dans la vérité, afin que
nous te louions et glorifiions par
ton Serviteur Jésus Christ, par qui
a toi gloire et honneur avec le
Saint-Esprit dans la sainte Eglise,

maintenant et dans les siecles des
siecles. Amen.

On peut signaler quelques indices d"une grande antiquité qui
y ont été conservés : la priere s’adresse directement au Pere, Gratias
tibi referimus, Deus, et ne connait pas encore I'expression Dignum et
iustum est [A&iov kai 6ilkaidv éotiv], de style plus narratif ; la reprise
du titre christologique puer [maic], que I'on retrouve en Didache 9,
mais qui était déja archaique au moment de la rédaction du Nou-
veau Testament, ou il ne se trouve qu’en Ac 3,13.26 et 4,25.27";

19 PEI, p. 80-81; trad. La Tradition apostolique 4, éd. et trad. B. BOTTE, p. 47-53, 1ége-
rement modifiée : « grace » est au singulier, afin d’harmoniser les différentes
traductions ; angelus voluntatis tuae est traduit par « ange de ta volonté », pour
faciliter la comparaison avec les homélies pascales ; l'interprétation de M. Smyth
de terminum figat a été suivi (nous y reviendrons) ; calix est traduit par « coupe »
plutdt que par « calice », car ce deuxiéme sens date du Moyen Age ; et ministrare
est traduit par « servir », et non pas « servir comme prétres » (méme si ce choix
se défend).

Botte a traduit puer par « Enfant ». Mais puer, comme nalc, peut aussi désigner
un « (jeune) esclave », ou bien « serviteur » de maniere plus générale : il est
employé ainsi pour le Serviteur de Yahvé dans les LXX (Is 52,13). Puisque le mot
grec traduit par puer est certainement rais, et que ce mot renvoie probablement
aIs 52,13, nous avons préféré le traduire par « Serviteur ».

120
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I'écho de Didacheé 9-10, in unum congregans, dans 1'épiclése-interces-
sion ; et I'absence du Sanctus'*.

Nous allons maintenant essayer de répondre a trois ques-
tions : comment le récit de la Céne a-t-il fait son entrée dans 1’ana-
phore ; quelle est I'origine du bloc anamneése-offrande ; quelles sont

I'origine et la fonction de I'épiclese-intercession ?

321. Le sommet de l'action de grdce narrative : le récit de la
Cene

Quelle que soit I'analyse structurelle adoptée, il est clair que
le récit de la Cene fait partie de I'action de grace. Cette action de
grace comporte un caractere narratif qu’on ne trouve pas dans STR.
L’action de grace de TA déploie un récit christocentrique de 1'his-
toire du salut : la Création, la Passion, la descente aux enfers et la
résurrection. E. Mazza a cherché a montrer que cette action de grace
a puisé son contenu dans les textes du genre littéraire des homélies
pascales, genre caractérisé par 'application de la typologie aux pé-
ricopes vétérotestamentaires sur la Paque, de maniere a en situer
I'accomplissement dans la mort du Christ qui, ensuite, ressuscitera

et montera aux cieux'* :

Notre anaphore est comme une sélection des phrases clefs qui, dans les
homélies pascales, décrivent le salut selon son développement histo-
rique. A cause de ce rapport avec les textes pascaux, une grande impor-
tance est donnée a la mort du Christ, a laquelle est attribuée la mission
rédemptrice, en cohérence avec la conception de la Paque en tant que
passion'®.

121 Voir M. SMYTH, « L’anaphore de la prétendue Tradition apostolique », p. 102.

122 Voir E. MAZzA, L’action eucharistique, p. 65-66.

123 Ibid., p. 65; voir aussi E. MAZzA, L'anafora eucaristica. Studi sulle origini, Rome,
C.L.V - Edizioni Liturgiche, BEL.S 62, 1992, ch. 4 : « L’anafora di Ippolito », 111-
194, et la riche documentation patristique indiquée dans les notes, p. 115-143, en
particulier a propos de « 'ange de ta volonté » : Homélies pascales. t. I Une homélie
inspirée du traité « Sur la Pdque » d’Hippolyte, 46, 2, éd. et trad. Pierre NAUTIN,
Paris, Cerf, SC 46, 1950, p. 170-171 ; « ton Verbe inséparable » : Homélies pascales
I, 45, p. 164-167 ; « par qui tu as tout créé » : MELITON, Peri Pascha 47, p. 85 ; « tu
[I']as envoyé du ciel dans le sein d"une vierge » : MELITON, Peri Pascha 66, p. 97 ;
« t'acquérant un peuple saint, [il] a étendu les mains tandis qu’il souffrait » :
Homélies pascales 1, 38.50.63, p. 158-161.176-177.190-191 et MELITON, Peri Pascha
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Ce lien étroit avec les themes des homélies pascales amene
Mazza a conclure que le récit de la Céne est entré dans I'anaphore
avec le matériel narratif en provenance de la liturgie pascale : « Dans
ce texte, le récit de l'institution fait partie de la préface et il est le
point culminant, la clef, du récit du salut, en d’autres termes, de 1’ac-
tion de graces™ ».

Dans une contribution au Congres patristique d’Oxford en
1999, Paul Bradshaw a examiné I'analyse d'Enrico Mazza de I'action
de grace de TA ; la conclusion de Bradshaw est que Mazza n’a pas
réussi a démontrer que le contenu de cette partie de la priere pro-
vient des homélies pascales'”. De fait, Bradshaw réussit & montrer
qu’on ne peut pas affirmer que les idées et les expressions de I'action
de grace de TA soient propres aux homélies pascales, puisqu’elles se
trouvent également dans d’autres sources chrétiennes du II° siecle'™.
Mais cela ne rend pas totalement caduque la proposition de Mazza.
D’une part, comme le remarque Bradshaw, les recherches de Mazza
confirment ce qu’avaient déja dit des chercheurs comme G. Dix et R.
Connolly : qu'une grande partie des matériaux de l'action de grace
a des paralleles dans des écrits chrétiens du I° siecle’”. En outre,
quelles que soit les sources précises ot ont puisé les rédacteurs de

cette strate de la priere, il reste évident que dans son état actuel elle

47, p. 84-85; « tandis qu'il souffrait pour délivrer de la souffrance » Homélies
pascales 1, 1, 1, 2.49, p. 118-119.174-175 et MELITON, Peri Pascha 66.100, p. 96-
97.120-121 ; « tandis qu’il se livrait a la souffrance volontaire » : Homélies pascales
I, 57, p. 184-185 ; « pour détruire la mort » : Homélies pascales 1, 3, 3.49, 1.57.62, 2,
p- 120-123.174-175.184-185.188-191 et MELITON, Peri Pascha 66.68.102, p. 96-97.96-
97.122-123 ; « rompre les chaines du diable » : Homélies pascales 1, 48, p. 174-175
et MELITON, Peri Pascha 68, p. 96-99 ; « fouler aux pieds l'enfer » : Homélies pas-
cales 1, 62,2, p. 188-191 et MELITON, Peri Pascha 102, p. 122-123 ; « amener les
justes a la lumiere » : Homélies pascales 1, 48, p. 174-175 et MELITON, Peri Pascha
103, p. 122-123 ; « manifester la résurrection » : IRENEE, Démonstration de la prédi-
cation apostolique 38 éd. et trad. A. ROUSSEAU, Paris, Cerf, SC 406, 1995, p. 136-
137.

124 E. Mazza, L'action eucharistique, p. 66.

125 Our conclusion is that he simply fails to make his case. P.F. BRADSHAW, « A Paschal
Root to the Anaphora of the Apostolic Tradition ? A Response to Enrico Mazza »,
StPatr 35, 2001, 257-265, p. 260.

126 Thid.

127" G. DIX, The Shape of the Liturgy, Westminster, Dacre, 1945, p. 159-160 ; Richard
H. CoNNOLLY, « Notes and Studies. The Eucharistic Prayer of Hippolytus »,
JThS 39, 1938, 350-369.
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comporte une forte coloration pascale, a caractere typologique, et un
style tres narratif. Il n’est sans doute pas possible d’affirmer avec
certitude que telle ou telle phrase ou expression de TA provient de
telle ou telle source ; cependant, il semble clair que son action de
grace partage la méme ambiance spirituelle et théologique que celle
des homélies pascales.

Dans cette priere I'action de grace devient récit et a pour objet
le déploiement de I'histoire du salut, culminant dans la mort du
Christ, sa descente aux enfers et sa résurrection. Ce grand récit signi-
fie que le Christ a institué 1'eucharistie pour faire participer les chré-
tiens a la réalité de 1'histoire du salut, qui part de la Création et s’ac-
complit dans sa Paque, qui est 'accomplissement typologique de la
Paque ancienne. C’est I'eucharistie qui nous donne acces a cet ac-
complissement. La Cene fait partie de 1'action de grace, car c’est a
travers elle que les figures se sont accomplies et deviennent salut
pour nous :

Voici le désir salutaire de Jésus, voici son amour tout spirituel : montrer
les figures comme des figures et, a leur place, donner a ses disciples son
corps sacré : « Prenez, mangez, ceci est mon corps ; prenez, buvez, ceci
est mon sang — la nouvelle Alliance — versé pour beaucoup en rémission
des péchés » (Mt 26,26-28 ; ¢f. 1 Co 11,25). S'il ne désire pas tant manger
qu'il ne désire souffrir, c’est afin de nous délivrer de la souffrance encou-
rue en mangeant!?,

322. L'origine de I'anamnése-offrande et sa forme littéraire

Nous avons dit qu’il est possible de lire la TA selon deux
structures différentes : soit deux actions de grace, suivies d'interces-
sions ; soit une action de grace, une offrande-anamnese, puis des in-
tercessions. Une des conséquences de cette double structure est une
certaine maladresse dans la transition entre la premiere partie de
I'action de grace et le récit de la Céne, relevée jadis par Louis Ligier,
«le mouvement d’action de graces accuse quelque discontinuité
entre I'économie et le récit de l'institution'® », a la suite d’Edward
Ratcliff, qui signale que le récit de l'institution suit de maniere assez
abrupte I'évocation de la descente aux enfers et la résurrection'”. La

128 Homélies pascales 1, 49, p. 174.

129 L. LIGIER, « L’anaphore de la Tradition apostolique dans le Testamentum Domini »,
The Sacrifice of Praise, 91-108, p. 92.

130 E.C. RATCLIFF, « The Sanctus and the Pattern of the Early Anaphora », p. 32.
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deuxieme structure ressemble a celle que nous avons trouvée a
Alexandrie, avec 'anamnese et 1'épiclese en plus. Pour comprendre
lI'introduction de 'anamnese dans I'anaphore, Mazza a émis I"hypo-
thése que cette structure tripartite serait la conséquence de I'intégra-
tion de matériaux en provenance des homélies pascales (il faut
ajouter ici : mais pas nécessairement directement) dans une paléoa-
naphore existante, ce qui expliquerait la structure complexe de TA,
la structure plus ancienne restant perceptible comme a claire-voie a
travers la structure plus récente™. Ces matériaux semblent faire
écho a une Paque de type Pascha-passio caractéristique des Eglises
asiatiques dont le rite est évoqué dans les homélies pascales du
11° siecle’™.

Le récit de la Céne vient ici comme sommet de 1'action de
grace. Dans STR, I'offrande s’articule a I'action de grace au moyen
d'un participe présent au pluriel : [e]iyapiorodvies mpoopépolulev
[tlhv Ov[oi]av v Aoyikniv, v availuakt]ov Aatpe[iav], [Rendant
grace [...] nous offrons le sacrifice spirituel, le culte non-sanglant'®].
Le texte recu de I'anaphore de saint Marc qui en dérive élimine le
mot « sacrifice » en liant a Aatpeiav [culte], I'attribut Aoywknv, [spiri-
tuel] : edyapiotolivtes mpoopépousy TNV Aoyiknv kal dvaiuextov
Aatpeiav [Rendant grace, nous offrons le culte spirituel et non-san-
glant’]. On trouve presque la méme phrase dans l’anaphore
grecque de saint Jean Chrysostome : Meuvnuévot... mpoopépouév oot

131 Cette double structure constitue aussi une mise en garde contre la tentation de
vouloir rattacher toutes les anaphores a un modele et donc a une structure
unique. Comme le signale P.F. BRADSHAW, « A Paschal Root to the Anaphora of
the Apostolic Tradition ? », p. 362, c’est le travers de Mazza de vouloir voir dans
la Birkat ha-Mazon 1'unique source juive de I’anaphore, tandis que c’est celui de
C. Giraudo de la voir seulement dans la tddd : les premiéres anaphores reveal a
diversity of patterns, suggesting a diversity of origins. Voir aussi P.F. BRADSHAW,
« Continuity and Change in Early Eucharistic Practice : Shifting Scholarly Per-
spectives », Continuity and Change in Christian Worship : papers read at the 1997
Summer Meeting and the 1998 Winter Meeting of the Ecclesiastical History Society,
éd. Robert N. SwWaNSON, Woodbridge, Boydell and Brewer, SCH(L) 35, 1999,
p- 1-17.

132 Voir E. MAzzA, L'action eucharistique, p. 65, et C. MOHRMANN, « Pacha, passio,
transitus », Etudes sur le latin des chrétiens, t. 1, p. 205-222.

133 PE1, p. 116 (les points de suspension de la traduction frangaise ne figurent pas
dans le grec car les mots omis ici en frangais précedent immédiatement la cita-
tion dans le texte grec ; les lettres entre [] manquent dans le papyrus).

134 PET, p. 102.
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TV Aoytknv tauTnV kai avaiuoxtov Aatpeiav [Faisant mémoire |...]
nous t'offrons ce culte spirituel et non-sanglant'*’]. La différence ma-
jeure entre MARC et 'anaphore de Jean Chrysostome réside dans le
choix du participe : 1a ou MARC dit « rendant grace », Chrysostome
dit « faisant mémoire ».

Dans TA le participe a été choisi en vue d’articuler I'offrande
a ce qui la précede immédiatement dans le texte, ce qui lui donne
une grande cohérence littéraire : «I'anamnese et la supplication qui
suivent en sont [du mouvement de I'action de grace] le développe-
ment logique'® ». A Alexandrie, c’est I'action de grace qui précede
'offrande, donc on trouve «rendant grace ». Dans d’autres ana-
phores, ot il s’agit de la commémoration du « mandat » du Christ,
on trouve « faisant mémoire ». C’est le cas de I'anaphore de Jean
Chrysostome, et ce sera le cas également a Rome. Mais dans les rites
occidentaux non-romains, il y a des anamneses qui se fondent non
sur le mot « mémoire », qui renvoie au contenu du mandat, mais sur
le mot « faites », ou sur I'idée qui le sous-entend : ce que fait I'Eglise
est d’obéir au commandement du Christ. Dans une anaphore am-
brosienne pour le jeudi saint, on trouve Haec facimus, haec celebramus,
tua, Domine, praecepta servantes'”. Dans le Missale Gothicum, nous
trouvons : Haec igitur praecepta servantes, sacrosancta munera nostrae
salutis offerimus™®. Lorsque le récit de l'institution est entré dans
I'anaphore alexandrine de saint Marc, on I'a fait suivre d'une anam-
nése (tout en gardant la strophe d’offrande en provenance de STR,
qui se trouve dans ce qui est devenu la préface) qui commence : « an-
noncant sa mort, nous t'offrons », car dans le récit alexandrin, le
mandat du Christ est bati sur la citation de 1 Co 11,26 : « Chaque fois
que vous mangez ce pain et que vous buvez cette coupe, vous pro-

135 Ip. p. 226.

136 L. LIGIER, « L’anaphore de la Tradition apostolique », p. 92.

137« Cela nous le faisons, cela nous le célébrons, pour garder tes commandements,
Seigneur. » PE I, p. 453 ; Das ambrosianische Sakramentar von Biasca. Die Hand-
schrift Mailand Ambrosiana A 24 bis inf. 1. Teil : Text, éd. Odilo HEIMING, Miinster,
Aschendorff, LQF 51, CAmL 2, 1969, (AmB) 450 ; Sacramentarium Bergomense.
Manoscritto del secolo IX della Biblioteca di S. Alessandro in Colonna in Bergamo,
éd. Angelo PAREDI — Giuseppe FAssi, Bergame, « Monumenta Bergomensia » 6,
1962 (AmBe), 491-2.

« Donc en gardant tes préceptes, nous offrons les dons tres saints de notre
salut. » PE I, p. 492 ; Missale Gothicum e codice Vaticano Reginensi latino 317 editum,
éd. Els Rosg, Turnhout, Brepols, CCSL 159D, 2005, 154.

138
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clamez la mort du Seigneur, jusqu’a ce qu’il vienne'” ». Dans TA,
comme ailleurs, ce participe a été choisi en fonction de ce qui
précede. Ici, c’est le mandat du Christ de « faire ceci » en sa « mé-
moire » : ¢’est donc memores qui a été retenu. On voit ainsi que 1'ex-
pression « faisant mémoire » est d’ordre littéraire, et non pas direc-
tement théologique ; il faut éviter de transférer sa portée et son role
directement sur le plan théologique. Il convient donc de se montrer
prudent en n’enfermant pas trop vite I’eucharistie dans une « théo-
logie du mémorial » en prenant appui sur une telle formulation : il
convient de rester ouvert a d’autres conceptions, exprimées par les
autres participes apposés au verbe « nous offrons », comme « ren-
dant grace », « annongant », « confessant », « attendant » sa venue,

« observant » son commandement, et ainsi de suite'*’.

323. L'origine et la fonction de I'épiclése

On a affirmé que I'épiclese de 1’anaphore de la Tradition apos-
tolique est la plus ancienne connue'' ; les recherches les plus récentes
permettent en effet d’affirmer sa trés haute antiquité. Elle est aussi
d’une grande simplicité. Cependant, elle se révele complexe dans sa
simplicité. Cette complexité a d’ailleurs conduit certains auteurs a
repousser l'insertion de 1'épiclese au IV, voire au V° siecle ; la discus-
sion a permis a Bernard Botte de reposer la question de la traduction
de cette partie de la priére, dont le texte latin n’est pas parfaitement
évident'*:

Et petimus, ut mittas Spiritum tuum sanctum in oblationem sanctae Ecclesiae ;
in unum congregans, des omnibus qui percipiunt de sanctis in repletionem
Spiritus sancti, ad confirmationem fidei.

Ce que Botte propose de traduire ainsi :

139 PEI, p. 120-123.

40 Voir E. MAZzzA, L'action eucharistique, p. 68-70.

141 B. BOTTE, « Les plus anciennes collections canoniques », p. 344.

42 Voir Gregory DIx, The Treatise on the Apostolic Tradition, p. 75-78; Cyril C.
RICHARDSON, « The So-called Epiclesis in Hippolytus », Harvard Theological Re-
view 40, 1947, p. 101-108 ; ID., « The Origins of the Epiclesis », Anglican Theologi-
cal Review 28/3, 1946-1947, p. 148-153 ; B. BOTTE, « L’épiclese de 1’anaphore
d'Hippolyte », RTAM 14, 1947, p. 241-251 ; L. LIGIER, « L’anaphore de la Tradi-
tion apostolique », p. 92.
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Et nous te demandons d’envoyer ton Esprit Saint sur 1'oblation de la
sainte Eglise. En [les] rassemblant, donne a tous ceux qui participent a

tes saints [mysteéres] [d'y participer] pour étre remplis de 'Esprit Saint,
1143

pour affermissement de [leur] foi'®.

Comme les autres épicleses de type antiochien, elle se divise
en deux parties. La premiere demande I'envoi de I'Esprit Saint « sur
I'oblation de la sainte Eglise », et la deuxiéme, le don de 1'unité, avec
aussi la demande que tous ceux qui participent aux saints mystéres
soient remplis de I'Esprit, pour que la foi soit confirmée dans la vé-
rité ; nous avons qualifié cette deuxieme partie d'« ébauche d'inter-
cession ». On a donc une premiere partie qui est consacrée aux saints
dons, et une deuxieme aux fruits de la communion eucharistique.
Voici donc la structure de I'épiclese :

1) L’envoi de I'Esprit sur 1'oblatio de 1'Eglise ;

2) le theme de I'unité;

3) la participation aux saints dons ;

4) la plénitude de I'Esprit Saint ;

5) un but immédiat : « affirmer leur foi dans la vérité »,
qui mene au but ultime : « afin que nous te louions et

glorifiions »'*.

Mazza a relevé une « communauté d’'idées » entre cette épi-
clese et des textes d'Irénée : I"'Esprit est source d'unité, une unité qui
a pour but la louange divine ; et la présence de 1'Esprit confirme les
croyants dans la foi et dans la vérité'®.

Mais I'Esprit Saint est présenté de maniere différente dans les
deux parties de l'épiclese; il y a non seulement une différence
d’ordre littéraire, mais aussi deux conceptions différentes du rap-
port Eucharistie-Esprit.

La premiére partie de I'épiclése dit : « Et nous te demandons
d’envoyer ton Esprit Saint sur 1'offrande de ton Eglise ». Dans I'évo-

143 HIPPOLYTE DE ROME, La Tradition apostolique 4, p. 53 ; il justifie ses choix dans
« L’épiclese de I'anaphore d'Hippolyte », p. 245-251 ; la traduction dans 1'édi-
tion de Bradshaw et al. (p. 40) va dans le méme sens que celle de Botte.

144 Voir E. MAzzA, L'action eucharistique, p. 71.

145 Ibid., p. 71-72 ; voir IRENEE DE LYON, Contre les hérésies 3, 17,2, 24,1, éd. et trad. A.
ROUSSEAU — Louis DOUTRELEAU, t. 2, Paris, Cerf, SC 211, 1974, p. 330-333, 472-
475.
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lution ultérieure de 'anaphore antiochienne, cette demande sera dé-
veloppée pour devenir une demande pour la descente de 1'Esprit sur
les offrandes afin d’effectuer leur transformation. Mais dans TA, elle
s’arréte 13, et ne précise pas le pourquoi de la demande. Les buts de
I'épiclese sont explicités dans la seconde partie, mais cette seconde
partie est formulée de facon indépendante de la premiere. La de-
mande quil'ouvre n’a pas de lien avec la premiere et pourrait exister
de maniere autonome, sans 1'évocation de la descente de 1'Esprit sur
l'offrande. Ce constat amene Mazza a I'hypothese que les deux élé-
ments appartiennent a des stades rédactionnels distincts.

Dans la seconde partie, I'Esprit Saint n’est qu'un élément du
discours, et n’a pas le méme caracteére central que lui attribue la pre-
miére partie ; c’est un autre argument en faveur d’une origine dis-
tincte des deux parties de I'épiclese. Le texte dit :

En [les] rassemblant, donne a tous ceux qui participent a tes saints [mys-
teres] [d'y participer] pour étre remplis de I'Esprit Saint, pour I'affermis-
sement de [leur] foi dans la vérité, afin que nous te louions et glorifiions
par ton Serviteur Jésus-Christ.

De soi, il n'y a pas de lien entre la demande pour la descente
de I'Esprit sur les offrandes et la demande pour le don de I'Esprit a
ceux qui communient, afin que le don de I’Esprit confirme la foi dans
la vérité. Il semble que 1'on a ajouté la phrase « Et nous te deman-
dons d’envoyer ton Esprit Saint sur l'offrande de ton Eglise » pour
compléter la deuxiéme partie, probablement plus ancienne ; ce fai-
sant, on a créé le modeéle de 1'épiclese antiochienne qui passera dans

"’anaphore de Basile et dans bien d’autres textes postérieurs'*.

33. La dynamique théologique de la paléoanaphore
antiochienne

331. Une action de grice pour la venue du Christ céleste
dans I'histoire

Contrairement a STR, TA comporte une structure narrative
forte, qui porte une action de grace adressée a Dieu « par [son] Ser-
viteur Jésus Christ ». Cette louange du Pére au moyen d"une louange
des ceuvres du Fils est constituée par un carmen Christo quasi Deo,

146 Voir E. MAZzA, L'action eucharistique, p. 73-74.
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pour reprendre 1'expression de Pline le Jeune dans sa lettre a Tra-
jan'¥, « marqué par la rhétorique christologique néotestamentaire
des antithéses paralleles abaissement/exaltation (‘tandis qu’il souf-
frait pour délivrer de la souffrance’)'*® », et nourri de concepts des
homélies pascales anténicéennes. Matthieu Smyth a formulé 1"hypo-
thése que l'action de grace serait le produit « de la fusion de deux
textes » & travers un processus rédactionnel en plusieurs étapes'®’.
Le texte de base serait « un discours sur le Christ céleste » :

Quem in ultimis temporibus misisti nobis saluatorem et redemptorem et
angelum uoluntatis tuae, qui est Uerbum tuum inseparabile, per quem omnia
fecisti, et cum beneplacitum tibi fuit, misisti de caelo in matricem uirginis ;
quique, in utero habitus, incarnatus est et Filius tibi ostensus est.

A cette base aurait été ajoutée « une section sotériologique » :

Qui voluntatem tuam complens et populum sanctum tibi adquirens, extendit
manus, cum pateretur, ut a passione liberaret eos qui in te crediderunt. Qui
cumque traderetur uoluntariae passioni, ut mortem solueret et uincula diaboli
dirumpat, et infernum calcet et iustos illuminet, et terminum figat et
resurrectionem manifestaret.

Ainsi on rend grace au Pere pour la venue du Christ céleste
dans I'histoire. Cette action de grace comporte déja un premier « ré-
cit d'institution » non scripturaire, selon la proposition vraisem-
blable de traduction de Matthieu Smyth de I'expression difficile, ter-
minum figat : « fixer la régle [de ce sacrifice] »".

1

Iy

7 Lettre 10, 96, dans PLINE LE JEUNE, Lettres, t. 4, éd. et trad. Hubert ZEHNACKER —
Nicole METHY, Paris, Belles Lettres, CUFr — Série latine 414, 2017, 52-54, p. 53.
148 M. SMYTH, « L’anaphore de la prétendue Tradition apostolique », p. 102.
149 Ibid., p. 103.
150 Ibid., p. 112 ; dans son édition, B. Botte traduit « fixer la régle [de foi ?] » (p. 51),
et reléve (note 3) que la comparaison du texte latin avec la traduction éthio-
pienne et la version grecque du Testamentum Domini montre que le mot grec
traduit par terminum est probablement dpog, qui peut avoir le sens soit de « li-
mite », soit de « regle ». Il affirme que, dans le second cas, le sens ne peut étre
que « regle de la foi ». Mais la proposition de Smyth, « regle du sacrifice », est
au moins possible, méme probable, et mérite d’étre retenue.
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332. Place et fonction du récit d'institution

Cette priere comporte donc un récit d’institution non-scrip-
turaire, terminum figat, au sein de l'action de grace, ensuite éclipsé
par le récit scripturaire, qui en constitue maintenant le sommet :
comme dans STR, les dons sont sanctifiés par 'action de grace, dont
le récit fait partie intégrante. La deuxiéme strophe, I'offrande, sarti-
cule sur ce qui précede : Memores igitur mortis et resurrectionis eius,
avant de poursuivre : offerimus tibi panem et calicem, gratias tibi
agentes, quia nos dignos habuisti adstare coram te et tibi ministrare. L'ac-
tion de grace constitue une oblation accomplie par l'offrande du
pain et du vin : rendre grace et offrir sont deux aspects d'une unique
action. Cette action comprend 1'offrande du pain et du vin par les
fideles, la présentation de cette oblatio al'évéque par les diacres, I'im-
position des mains par 1'évéque avec les prétres, et I'offrande des
dons par I'évéque dans la priére d’action de grace elle-méme ; c’est
une action complexe formée par 'ensemble de ces parties qui for-
ment une unité, dont le gratias agens de1'évéque constitue le moment
décisif, mais non isolé. C’est la totalité de cette action que vise la de-
mande de 1'épiclese : mittas Spiritum tuum sanctum in oblationem sanc-
tae Ecclesiae'™. « L'oblation » est I'action de 1'Eglise sur et avec les
dons, une action qui inclut les dons, et dont ils sont inséparables.

333. Une mise en ceuvre de mimésis iconique

Rappelons que Frances Young a présenté ce qu’elle appelle
la mimésis iconique caractéristique de 1'école d’ Antioche comme une
lecture qui « reflete ce qu'on suppose étre le sens le plus profond
d’un texte pris comme un tout cohérent’® » ; ¢’est donc une lecture
qui respecte la cohérence narrative du récit. Cette importance accor-
dée au narratif peut aider a comprendre pourquoi ce fut dans l'aire
antiochienne, et non pas ailleurs, que des matériaux en provenance
des homélies pascales ou d’autres sources ont été introduits dans
I’anaphore, matériaux qui ont fait pour la premiere fois de I'action
de grace un véritable récit du salut. Puisqu’il nous est donné de par-
ticiper par I'’eucharistie, comme actualisation de la Cene, a I'ceuvre

131 Voir La Tradition apostolique 4, p. 46-47.52-53, et E.J. KILMARTIN, « Sacrificium Lau-
dis », p. 279, dont nous suivons ici 'analyse.

152 [...] a mirroring of the supposed deeper meaning in the text taken as a coherent whole.
F.M. YOUNG, Biblical Exegesis, p. 162.
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du salut accompli par le Christ, et que c’est par cette participation
qu’il devient effectivement salut pour nous, c’est de maniere tout a
fait naturelle que le récit de la Cene est devenu la clef de TA, comme
M1 1,11 dans STR. Mais dans TA, il s’agit d'un récit dans le récit, une
«mise en abyme», un peu comme the play within the play de
Hamlet' : il n’a pas d’existence indépendante, et ne se comprend
que dans sa cohérence avec I'ensemble de son contexte narratif, con-
texte par lequel les figures accomplies par le Christ deviennent salut
pour les croyants.

Pour mieux mettre en lumiere le caractere a la fois narratif et
typologique de TA, c’est-a-dire sa mise en ceuvre d'une mimésis ico-
nique, des comparaisons avec l'anaphore de I'Euchologe de
Sérapion et avec la description de I’eucharistie initiatique que donne
la Tradition apostolique peuvent étre utiles.

3331. Un récit non-narratif : le cas de I'anaphore de

Sérapion
Les recherches les plus récentes datent I’anaphore transmise
par I"Euchologe de Sérapion (SER), évéque de Thmuis (v. 300- apres
370), du milieu du v siécle au plus tard'. Cette anaphore contient
aussi un récit d'institution, un récit qui est assez différent par rap-
port a celui de TA, mais qui date de la méme époque'”. 1l semble
que SER ait été formé par l'insertion, dans une priere de la méme
structure que STR (action de grace — offrande — intercessions), de
deux strophes supplémentaires : une strophe avec une introduction
au Sanctus, le Sanctus et un post-Sanctus, suivis d'une premiere épi-
clese, insérée entre 1'action de grace et 1'offrande ; et une strophe qui
comporte un récit d’'institution bipartite autour d’une citation de

155 William SHAKESPEARE, Hamlet, Prince of Denmark, acte 3, scéne 2.

154 Texte dans PE I, p. 128-133 ; voir M.E. JOHNSON, The Prayers of Sarapion of Thmuis,
Rome, Pontificium Institutum Orientalium Studiorum, OCA 249, 1995 ; ID., « A
Fresh Look at the Prayers of Sarapion of Thmuis », StLi 22, 1992, p. 163-183 ; ID.,
« The Archaic Nature of the Sanctus, Institution Narrative, and Epiclesis of the
Logos in the Anaphora Ascribed to Sarapion of Thmuis », Essays on Early Eastern
Eucharistic Prayers, p. 73-107; contre Bernard CAPELLE, « L’Anaphore de
Sérapion. Essai d’exégese », Travaux liturgiques, Louvain, Mont-César, 1962,
p- 344-358 ; B. BOTTE, « L’Euchologe de Sérapion est-il authentique ? », OrChr 48,
1964, p. 50-56.

155 The Apostolic Tradition, p. 46.

118



Chapitre 2 : La Parole prend corps dans la liturgie

Didacheé 9,4 et exprimant un certain caractére anamnétique'”, insérée

entre I'offrande et les intercessions'’.

Le récit d’institution de SER se présente ainsi :

A toi nous offrons ce pain, figure [éuoiwua] du corps de ton Fils unique.
Ce pain est figure [duoiwpa] du saint corps, parce que [6tt] le Seigneur
Jésus Christ, la nuit ot il fut livré, prit du pain, le rompit, et le donna a
ses disciples en disant : Prenez et mangez, ceci est mon corps rompu
pour vous en rémission des péchés.

C’est pourquoi, nous, célébrant la figure [éuoiwua] de sa mort, nous of-
frons le pain et nous prions, par ce sacrifice, réconcilie-nous tous, et sois-
nous propice, 60 Dieu de vérité.

Et comme ce pain, autrefois disséminé sur les collines, a été recueilli pour
devenir un, de méme rassemble ta sainte Eglise, de toute race, de tout
pays, de toute cité, de toute bourgade, de toute maison et fais d’elle
I'Eglise une, vivante et catholique.

Et nous offrons cette coupe, figure [duoiwua] du sang, parce que [dtt] le
Seigneur Jésus Christ, ayant pris une coupe apres le repas, dit a ses dis-
ciples : Prenez, buvez, ceci est la nouvelle Alliance, ceci est mon sang,
versé pour vous en rémission des péchés.

C’est pourquoi nous aussi offrons cette coupe, en usant de la figure
[6uoiwpa] du sang!®.

Ce récit n’a pas le caractére narratif de celui de TA. Il est
moins étroitement articulé a 1'action de grace, dont le caractere est
aussi moins narratif que dans TA, et il comporte un caractere plutot
déprécatif. Le récit de TA constitue le sommet de I'action de grace,
tandis que celui de SER est le sommet de I'offrande du sacrifice et
comporte une dimension anamnétique, sans étre une anamnese a
proprement parler : le discours alterne entre le récit de la Cene et des
priéres d’oblation, avec, au centre, une priére pour I'unité de I'Eglise
que l'on doit comprendre comme le « pivot » de cette anaphore, le
tout enchéssé entre deux épicleses, la deuxieme, au Logos, deman-

156 Didache 9,4, p. 177.

157 MLE. JOHNSON, « The Archaic Nature of the Sanctus, Institution Narrative, and
Epiclesis », p. 75 ; ce qui est analogue au processus de développement de MARC
a partir de STR : voir G.J. CUMING, « The Shape of the Anaphora », StPatr 20,
1989, 333-345, p. 341.

158 PEI, p. 130-131, n. 3, 12-13 ; trad. dans L. BOUYER, Eucharistie, p. 203, 1égérement
modifiée par la substitution de « figure » a « mémorial » (a la 3¢ occurrence de
« figure ») et de « coupe » a « calice » pour motrjpiov, et par une comparaison
avec le texte grec.
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dant explicitement la transformation du pain et du vin en « corps du
Verbe » et « sang de la vérité'™ ».

Louis Bouyer, en relevant que la citation de la Didache se
trouve aussi dans le papyrus de Dér-Balizéh (mais pas au méme em-
placement)'”’, a suggéré que cette structure : paroles sur le pain — ci-
tation de Didaché 9,4 — paroles sur la coupe, résulte d'un remanie-
ment de la paléoanaphore des Constitutions apostoliques 7', en
faisant passer la priere pour la premiere coupe apres celle pour le
pain'®. Enrico Mazza, dans le méme sens, a formulé I'hypothese que
la priere des Constitutions apostoliques 7 et le récit de SER dépendent
tous les deux d'une source paléoanaphorique commune'®. Ce qui
veut dire que, sile récit d'institution peut étre une interpolation dans
le texte de base de SER, la citation de Didache 9,4 n’est pas un ajout
indépendant. En effet, I'unité littéraire : paroles sur le pain — citation
de Didache 9,4 — paroles sur la coupe, possede « le caractere d’'un té-
moignage vraiment unique et exceptionnel a une structure ar-
chaique et pré-anaphorique de célébration eucharistique'® ». Dans
ce cas, ce récit, que I'on pourrait qualifier de « récit non-narratif »,
constitue un témoignage indépendant d"un type de récit tres diffé-
rent par rapport au modele antiochien devenu classique tel que nous
le trouvons dans TA et dans des anaphores postérieures, et souligne
aussi la nature plurielle des textes liturgiques anciens.

Dans SER, le récit de l'institution développe en 1'explicitant
I'affirmation que le pain, le vin, et le rite lui-méme sont « figure »
[6uoiwua]. C'est le mot qu’emploie Paul dans 1'épitre aux Romains
quand il parle de la participation du chrétien a la mort et a la résur-
rection du Christ dans le baptéme : « Car, si nous avons été unis a
lui par une mort qui ressemble a la sienne, nous le serons aussi par
une résurrection qui ressemblera a la sienne'® » (Rm 6,5). Mazza dit

1% PE I, p. 130-131, 1¢ épiclése : n. 2, 11 ; 2¢ épiclese : 4, 15, odua to0 Adyou... alua
Thi§ dAnbeiog.

160 Texte dans PEI, p. 124-127.

161 T es constitutions apostoliques 7, 25,2-4, t. 3, p. 52-55.

162 L. BOUYER, Eucharistie, p. 207.

163 E. MAZZA, « L’anafora di Serapione : una ipotesi de interpretazione », EL 95/6,
1981, 510-528, p. 512-520.

164 1., 11l carattere di testimonianza eccezionale e veramenta unica sulla struttura arcaica
e praeanaforica della celebrazione eucaristica, ibid., p. 517-518.

165 Pour le sens de ce mot dans le Nouveau Testament, voir Ugo VANNI, « Homoiéma
in Paolo », Gregorianum 58/2-3, 1977, p. 321-345.431-470.
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que ce mot cherche a « rendre raison de la sacramentalité du pain et
du vin'® », mais il faut le dire aussi du rite lui-méme. Cette sacra-
mentalité consiste en une correspondance antitypique avec la der-
niere Céne, montrée ici par le récit de I'institution ainsi que par l'ac-
tion elle-méme. Il y a donc un lien direct entre I'affirmation de la
sacramentalité d"une part, et le récit de I'institution et 'ensemble de
l’action rituelle d’autre part. La priere emploie deux fois le mot 61,
« parce que », pour affirmer que le pain et la coupe sont « figure »
ou « sacrement » [duoimua], du corps et du sang du Christ : ils le sont
« parce que » le Christ, lors de la Céne, a dit « Prenez et mangez...
ceci est mon corps... », « Prenez, buvez... ceci est mon sang ». Le
terme 611 montre que la célébration de I'Eglise tient sa légitimité et
son authenticité du commandement du Christ'®”. Selon A.D. Nock,
un tel emploi de éu est le signe d'une eucharistie dont la théologie
n’est pas anamnétique, mais analogique ; c’est pour cette raison que
nous avons dit que le récit comporte une dimension anamnétique,
sans étre une anamnese a proprement parler. Dans cette perspective,
la célébration de I'Eglise est 1égitime parce qu’elle est dans une rela-
tion d’analogie avec celle du Christ a la Céne'®®. Autrement dit, I'eu-
charistie et la Céne se tiennent dans une relation de mimésis symbo-
lique. Nous pouvons en conclure que 1'absence du vocabulaire du
« type » et de I'« antitype », dans STR comme dans TA, ne peut pas
étre prise comme signe qu'un texte ne fonctionne pas typologique-
ment : comme il y a plusieurs « voies » de la typologie, il y en a aussi
plusieurs vocabulaires.

3332. Type et antitype dans l'eucharistie baptis-
male de la Tradition apostolique

La description de l'’eucharistie baptismale de la Tradition
apostolique peut aussi nous éclairer ici. Cette description provient du
bloc de chapitres qui décrivent l'initiation des nouveaux croyants,
qui va du chapitre 15 au chapitre 21. Le chapitre 21 décrit I’eucharis-
tie baptismale qui suit le baptéme et ses onctions, la priere qui y fait

166 E.MAzzA, L'action eucharistique, p. 156.

167 Ip., « L’anafora di Serapione », p. 518.

168 Arthur D. NOCK, « Liturgical Notes. 1. The Anaphora of Serapion », JThS 30,
1929, p. 381-390.
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suite, et le baiser de paix. Dans la version latine de la Tradition apos-
tolique, on lit :

Et tunc iam offeratur oblatio a diaconibus episcopo et gratias agat panem quidem
in exemplum, quod dicit graecus antitypum, corporis Christi ; calicem wuino
mixtum propter antitypum, quod dicit graecus similitudinem, sanguis quod
effusum est pro omnibus qui crediderunt in eum'®.

D’apres Bradshaw-Johnson-Phillips, ce verset (comme le sui-
vant, qui parle de la coupe qui contient du lait et du miel) peut ap-
partenir, au moins partiellement, au « noyau » du document'”’. Donc
il ne semble pas faire partie de la méme couche rédactionnelle que
I'anaphore pour I'ordination d'un évéque. Mais il peut étre pris en
compte comme témoignage d’'une maniére de penser théologique-
ment les sacrements dans les milieux ou la Tradition apostolique a cir-
culé et ou elle a pris forme. Seule la version latine utilise les mots
« antitype » et « image » (similitudo : B. Botte pense que le mot grec
ainsi traduit est duoiwua'™) ; ce passage ne se trouve pas dans cette
forme dans les autres versions. Il est évident qu’il s’agit d"une réé-
criture a partir du grec et non pas d'une simple traduction, car un
texte grec ne dirait pas « comme le dit le grec » ; le traducteur glose
le vocabulaire technique de la théologie sacramentaire de langue
grecque pour ses lecteurs latins. Toujours selon Bradshaw-Johnson-
Phillips, ces références au vocabulaire grec auraient été insérées
dans un texte du II° siecle au cours du Iv° siecle’’”. Mais la version
bohairique et le texte du Testamentum Domini disent ici « similitude »
et TUmo¢'”?, ce qui peut aussi suggérer que les concepts de type et
d’antitype correspondaient aux présupposés théologiques de com-
munautés géographiquement éloignées et culturellement diverses
ol ce texte a circulé a une époque assez reculée. On peut donc penser

169« Alors I'oblation sera présentée par les diacres a I'évéque et il rendra grace, sur

le pain pour [qu'il soit] le symbole, 'antitype comme le dit le grec, du corps du
Christ, sur la coupe de vin mélangée, pour [qu’il soit] I'antitype, I'image comme
dit le grec, du sang qui a été répandu pour tous ceux qui croient en lui. » La
Tradition apostolique 21, p. 90-91 (traduction modifiée par 1'ajout des gloses
« comme dit le grec », omises par Botte, qui pense que le traducteur latin a in-
terverti les mots antitypus et similitudo, voir LQF 39, p. 55, note 2).

170 The Apostolic Tradition, p. 15.

171 La tradition apostolique 21, LQF 39, p. 55, note 2.

172 Ibid., p. 129.

173 The Apostolic Tradition, p. 120-121.
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que, pour ces chrétiens, le pain et le vin eucharistiques correspon-
daient typologiquement au corps et au sang du Christ, et ainsi par-
ticipaient a I'étre de ce corps et de ce sang, au moyen d’une identité
réelle entre type et antitype, dans une «identité dans la diffé-
rence'”* ».

Chez des auteurs latins avant le Iv® siecle, c’est le mot figura
qui était utilisé habituellement pour signifier la relation entre le pain
et le vin eucharistiques et le corps et le sang du Christ, par exemple
chez Tertullien'”. C’est un vocabulaire différent de celui du type et
de I'antitype, mais le sens en est proche, comme dans 1'emploi de
duoiwuo dans SER. Dans les milieux ot la Tradition apostolique s’est
développée et ol son anaphore a été mise au point, il semble bien
que la conception typologique des sacrements demeurait une réalité
vivante. L'étre du sacrement est 'accomplissement par le Christ des
Ecritures, accomplissement qui devient salut pour les croyants. Dans
la typologie sacramentelle, il importe de tenir I'unité entre la figure
de I’Ancien Testament, la pleine réalisation dans le Christ, et le dé-
ploiement de cette réalisation dans la vie de I'Eglise, ce que souligne
I"'emploi du mot figura. La typologie sacramentelle possede une di-
mension ontologique, mais elle ne se réduit pas a une théorie onto-
logique philosophique. Elle n’est pas un essai d’« expliquer » de ma-
niére conceptuelle une réalité qui lui serait finalement extérieure.
Elle trouve son fondement dans la parole de Dieu, la source méme
de I'étre créé. C'est cette Parole qui fonde la dynamique de TA, et
qui fait de I'histoire qu’elle raconte une histoire de salut, une histoire
et un salut qui se réalisent dans 'aujourd’hui de la célébration. La
simple présence d"un récit de la Céne, comme dans SER, ne suffirait
pas a fonder ce genre de mimésis iconique. Cependant le récit peut
contribuer a la mise en ceuvre d'une mimésis iconique, si, comme
dans TA, il montre que c’est en accomplissant les figures lors de la
Cene que le Christ nous ouvre la voie permettant de participer réel-
lement a son accomplissement des figures dans sa Paque, afin que
cet accomplissement devienne salut pour nous.

174 'E. MAZzA, L’action eucharistique, p. 108.

175 TERTULLIEN, Contre Marcion 4, 40,3, p. 498-501 ; voir Victor SAXER, « Figura corpo-
ris et sanguinis Domini. Une formule eucharistique des premiers siecles chez
Tertullien, Hippolyte et Ambroise », Rivista di Archeologia Cristiana 47, 1971,
p. 65-89.
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4. Une anaphore syro-orientale: l'anaphore des
apOtres Addai et Mari

41. Une priere eucharistique archaique ?

411. Etat des lieux

L’anaphore des apotres Addai et Mari (AM), contrairement
a STR et a TA, n’est pas une découverte récente : c’est une priere eu-
charistique utilisée depuis des siecles, et encore aujourd’hui, dans
les églises syro-orientales. Elle présente I'archaisme de ne pas com-
porter de récit d'institution scripturaire, ce qui pose probleme pour
la théologie regue catholique romaine, voire occidentale : comment
une telle priere peut-elle constituer une véritable anaphore ? Mais ce
que nous venons de voir peut aider a reposer les questions, car le
récit d’institution de STR ne prend pas la forme de récit de la Céne,
et ce récit vétérotestamentaire, comme le récit de la Céne de TA, n'a
pas pour but d’effectuer la consécration, mais d’assurer la 1égitimité
de I'action liturgique de I'Eglise et de fonder I'assurance de sa priére.

Néanmoins, au cours du XX° siecle, les travaux des liturgistes
sur cette anaphore se sont concentrés sur cette question du récit de
I'institution : un tel récit a-t-il fait partie de I'anaphore jadis, d’ot il
aurait ensuite disparu, ou n’en a-t-il jamais fait partie ?

R.H. Connolly a montré que la liturgie de I'Eglise syro-mala-
bare est une forme d’AM, mais qui possede un récit d’institution. Il
a aussi montré que le récit y a été introduit en 1606 apres le synode
de Diamper, mais, pour des raisons méthodologiques, il s’est refusé
a prendre position sur la question de la présence du récit dans la
forme primitive syrienne'”.

Edward Ratcliff a cherché a reconstruire la forme originale
d’AM au moyen d'une comparaison avec les homélies 17 et 21 de
Narsai. Il a soutenu qu’AM est une anaphore compléte, sans récit
d’institution, et aussi sans 1'idée d'une offrande du corps et du sang
du Christ. I1 I'a qualifiée d’eucharistia pure et simple, qui commé-
more en parole et en acte la mort et la résurrection du Christ, dans
une action accomplie par toute 'assemblée, dont les membres ré-

176 R.H. CONNOLLY - E. BisHOP, « The Work of Menezes on the Malabar Liturgy »,
JThS 15, 1913, p. 396-425.569-589.
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pondent « Amen » a la priere avant de manger et boire le pain et le
vin eucharistiés. Ratcliff pensait aussi que la priére s’adressait pri-
mitivement au Christ, comme les textes eucharistiques syriens con-
servés dans les Actes de Thomas'”.

Sur la base d'une comparaison avec les deux autres ana-
phores syro-orientales et I'anaphore maronite appelée « Troisiéme
anaphore de saint Pierre », connue aussi sous le nom de Sharar (de
lI'incipit de la « premiére oraison de la paix » de sa pré-anaphore,
« Confirme »)'”®, Hieronymus Engberding est arrivé a la conclusion
qu’'AM et Sharar dérivent toutes les deux d'une source commune, et
que le récit d'institution n’en faisait pas partie ; il aurait été ajouté a
Sharar ultérieurement'””.

Bernard Botte a souligné le caractere fortement sémitique
d’AM. Contrairement a Ratcliff, Botte pensait qu’AM dans sa forme
la plus ancienne s’adressait a la fois au Pere et au Fils de maniere a
suggérer un monarchianisme latent. Son analyse de la strophe qui
commence « Et nous aussi, 6 mon Seigneur » et qui ne comporte pas
de verbe principal dans les manuscrits connus avant 1966, 1'a con-
duit a penser que primitivement elle a di étre précédée par une
autre phrase qui lui aurait fourni le contexte qui la rendrait compré-
hensible. Il a relevé que la derniere partie de cette strophe est paral-
lele a la conclusion de 'anamnese de I'anaphore de Théodore de
Mopsueste, une anamneése qui fait suite a un récit d'institution. Botte
en a conclu que cette strophe serait une anamnese, jadis précédée
d’un récit d'institution, comme dans 1’anaphore de Théodore. Il pen-

177 E.C. RATCLIFF, « The original Form of the Anaphora of Addai and Mari : a Sug-
gestion », JThS 30, 1928-1929, p. 23-32.

178 Texte: (syriaque et traduction latine) Anaphorae syriacae quotquot in codicibus
adhuc repertae sunt, t. 2, fasc. 3, Rome, Pontificium Institutum Orientalium Stu-
diorum, 1973, éd. Joseph-Marie SAUGET, p. 275-329 ; (traduction latine) PE I,
p. 410-415; (traduction francaise) Michel HAYEK, Liturgie maronite. Histoire et
textes eucharistiques, Tours, Mame, 1964, p. 301-312.

179 Hieronymus ENGBERDING, « Urgestalt, Eigenart und Entwicklung eines altantio-
chenischen eucharistischen Hochgebetes », OrChr 29, 1932, p. 32-48 ; ID., « Zum
anaphorischen Fiirbittgebet der ostsyrischen Liturgie der Apostel Addaj und
Mar(j) », OrChr 41, 1957, p. 102-124 ; pour une autre proposition dans la méme
perspective, voir Jean MAGNE, « L’anaphore nestorienne dite d’Addée et Mari et
I'anaphore maronite dite de Pierre IIL Etude comparative », OCP 53, 1987,
p. 107-158.
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sait que le récit ne figurait pas dans les manuscrits car il était dit de
mémoire'™.

Jusqu’en 1966, I'étude d’AM se faisait sur la base de six ma-
nuscrits tres tardifs, deux du XVI° et quatre du XVII® siecle. En 1966,
William Macomber a publié un manuscrit d’AM qui date du X° ou
XI¢ siecle. Ce texte, trouvé dans 1'église Mar ESa’ya de Mossoul, omet
les priéres de dévotion du prétre données par les autres manuscrits,
et que Ratcliff pensait étre des ajouts plus récents. Dans cette recen-
sion de la priere, la phrase énigmatique de la strophe identifiée
comme anamnese par Botte comporte un verbe principal. Mais
comme les autres versions, Mar Esa‘'ya n’a pas de récit d'institu-
tion'". Comme Engberding, Macomber a comparé AM et Sharar.
Puisque Sharar s’adresse toujours au Fils, il en conclut qu’elle est res-
tée plus proche qu’AM de leur source commune. Il pense aussi que
la forme et la place du récit d'institution de Sharar reflete la structure
primitive d’AM, parce qu’il se trouve dans la version maronite de la
priére l1a ot il y a une modification du destinataire de la priere dans
la version chaldéenne'®.

Louis Bouyer a suivi en grande partie les conclusions de
Ratcliff, et aussi celles de Botte'®. En retirant ce qui lui semble étre
des ajouts, il propose une structure en trois strophes : (1) louange
pour la Création, (2) louange pour la rédemption, (3) présentation
du mémorial de la rédemption, sur la base de laquelle gloire est ren-
due a Dieu'™. Mais a la suite de Botte, il postule un récit d’institution
qui aurait disparu par la suite (signalons que personne ne semble

180 B. BOTTE, « L’anaphore chaldéenne des Apotres », OCP 15, 1949, p. 259-276 ; ID.,
« L’épiclese dans les liturgies syriennes orientales », SE 6, 1954, p. 48-72; ID.,
« Problemes de 'anamnese », JEH 5, 1954, p. 16-24 ; ID., « Problémes de 1'ana-
phore syrienne des Apotres Addai et Mari », OrS 10/1, 1965, p. 89-106.

181 William F. MACOMBER, « The Oldest Known Text of the Anaphora of the Apos-
tles Addai and Mari », OCP 32, 1966, p. 335-371 ; ce texte a été traduit en anglais
et étudié dans Emmanuel J. CUTRONE, « The Anaphora of the Apostles : Impli-
cations of the Mar Esha’ya Text », TS 24, 1975, p. 624-642.

182 'W.F. MACOMBER, « The Maronite and Chaldean Versions of the Anaphora of the
Apostles », OCP 37, 1971, p. 55-84 ; voir aussi ID., « The Ancient Form of the
Anaphora of the Apostles », East of Byzantium : Syria and Armenia in the Formative
Period. Dumbarton Oaks Symposium 1980, éd. Nina G. GARSOIAN — Thomas F.
MATHEWS — Robert W. THOMSON, Washington, Dumbarton Oaks Centre for
Byzantine Studies, 1982, p. 73-88.

18 L. BOUYER, Eucharistie, p. 146-158.

184 Ibid., p. 150.
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avoir trouvé une explication pour un oubli tellement surprenant),
qu'il situe au début de sa troisieme strophe, avant I’anamneése. A
propos de I'absence de la notion de sacrifice, il fait une remarque qui
nous parait judicieuse, que le « mémorial » (« commémoration du
corps et du sang de ton Christ »), identifié avec le « mystére » du
Christ mort et ressuscité et aussi avec son « exemple » ou « figure »
sacramentel, nous permet de demander a Dieu que ses hauts faits
s’accomplissent en nous, et en méme temps maintiennent pour nous
l'actualité permanente de ces hauts faits :

Ainsi le mémorial eucharistique apparait-il comme I'équivalent du sacri-
fice, pris au sens le plus élevé que ’Ancien Testament en avait pu déga-
ger, en ce qui apparait comme le sacrement chrétien par excellence®.

Bryan Spinks a vu dans AM une priére dérivée d'un autre
type de paléoanaphore, de structure bipartite, témoin dune tradi-
tion de priere dans laquelle des évéques formulaient des prieres
«sur le modele [...] des berakoth synagogales naissantes' » ; les
deux sections, chacune comportant cinq parties, dériveraient respec-
tivement du Yotser et de "’Ahabhah Rabbah'’. Spinks postule une
méme priere bipartite comme source d’AM et de Sharar. Le rédac-
teur syro-oriental d’AM aurait inséré un récit de l'institution, indi-
quant sa place au moyen de 'anamnese ; plus tard, ce récit aurait été
omis. Le rédacteur maronite de Sharar aurait introduit le récit entre
les deux intercessions de la deuxieme partie, en raison du théme de
« commémoration », et en faisant de I'expression « comme tu nous

I’as enseigné » une accroche pour I'intégrer'®.

185 L. BOUYER, Eucharistie, p. 156.

186 [...]modelled [...] on the developing Synagogue Berakoth, B.D. SPINKS. « The Origi-
nal Form of the Anaphora of the Apostles : A Suggestion in the Light of the Mar-
onite Sharar », EL 91, 1977, 146-161, p. 150.

187 Ibid., p. 151-152.

188 Voir aussi B.D. SPINKS, Addai and Mari — The Anaphora of the Apostles : A Text for
Students, Nottingham, Grove Books, « Grove Liturgical Studies » 24, 1980 ; ID.,
« Priesthood and Offering in the Kussape of the East Syrian Anaphoras », StLi
15, 1982/1983, p. 104-117 ; ID., « Addai and Mari and the Institution Narrative :
The Tantalising Evidence of Gabriel Qatraya », EL 98, 1984, p. 60-67 ; ID., « Eu-
charistic Offering in the East Syrian Anaphoras », OCP 50, 1984, p. 347-371.
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Walter Ray a proposé de voir dans AM une structure en
chiasme, comme dans beaucoup de textes bibliques'®. Ce type de
structure, déja présent dans I’Ancien Testament, est passé dans les
écrits du Nouveau. Dans son étude Chiasmus in the New Testament,
Nils Lund a affirmé que, dés le début de I'Eglise, « dans les assem-
blées chrétiennes, les chrétiens eux-mémes prenaient comme modele
pour leur langage religieux celui de I’ Ancien Testament™ ». Mais ce
phénomene ne s’est pas limité aux écrits qui sont passés ensuite dans
le Nouveau Testament. Des textes liturgiques plus tardifs ont été
aussi composés avec une structure en chiasme : il peut étre éclairant
de comprendre la rédaction et transmission des textes liturgiques
comme le prolongement dans 1'Eglise post-apostolique de la rédac-
tion des textes bibliques (d’autant plus que le Nouveau Testament
contient des témoignages des plus anciens textes liturgiques).

On peut représenter schématiquement la structure d’AM de
cette maniere :

ABCXC'B'A’

Dans une telle structure, tout converge vers le X central. La
premiere paire d'unités paralleles, A et A', se trouvent dans les pre-
miere et derniere strophes de la priére, car elles constituent toutes
les deux des actes de louange pour les dons divins de la grace. La
strophe A est elle-méme structurée en chiasme.

Les principales unités paralléles qui se répondent, avec leur
expressions-clefs, sont :

B = les « Peres » et la « commémoration du corps et du sang de
ton Christ » (I’eucharistie)
B' = les « fils » et le « signe du saint baptéme »

18 W.D. RAY, « The Chiastic Structure of the Anaphora of Addai and Mari », StLi
23,1993, p. 187-193 ; pour le role du chiasme dans le Nouveau Testament, I'au-
teur renvoie a Nils LUND, Chiasmus in the New Testament : A Study in Formges-
chichte, Chapel Hill NC, University of North Carolina Press, 1942, p. 29, [...chi-
asmus seems to be a part of Hebrew thought itself, whether expressed in poetry or prose,
et John BRECK, « Biblical Chiasmus : Exploring Structure for Meaning », Biblical
Theology Bulletin 17, 1987, 70-74, qui parle du « pivot » ou de « centre concep-
tuel » qui constitue le théme central autour duquel un auteur biblique structure
son discours, p. 73.

190 N. LUND, Chiasmus in the New Testament : [...]the Christians themselves were mod-
elling their religious language after the Old Testament, p. 28.
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C « pur et saint » et tu « as enseigné »

C' le Christ « a enseigné » et « la pureté et la sainteté »

Le cceur de la priere serait donc au centre :

X =la demande de la tranquillité et la paix dans ce monde pour
«nous », et la connaissance pour « tous les habitants de la terre » de
« Dieu, le Pére de vérité », et du « Seigneur Jésus-Christ » qu’il a en-
voyé, ce qui doit étre compris comme une demande de la vie éter-
nelle, en raison d"un rapprochement avec Jn 17,3.

C. Giraudo classe AM parmi ce qu’il appelle les anaphores
«a dynamique épiclétique », et analyse le vocabulaire syriaque de
manieére a aider ceux qui ne connaissent pas cette langue a mieux
saisir le sens profond de 'anaphore. Giraudo ne fait pas sienne
I'hypothese d'un récit primitif ayant disparu par la suite, et accepte
cette anaphore comme une priere complete. Mais il qualifie I'anam-
nése comme « quasi-récit-anamnese » et affirme qu’il fonde « la dé-
claration anamnético-offertoriale grace au contenu de cet élément
qui trés vite prendra la forme du récit'? ».

Enfin, il convient de signaler ’approbation romaine de I’ana-
phore des apdtres, méme utilisée sans récit d’institution (malgré une
certaine réserve sur ce point qui est perceptible dans le texte), et la
discussion que cette approbation a provoquée parmi les théologiens

catholiques'”.

1 C. GIRAUDO, In unum corpus, p. 350-358.

192 Ibid., p. 355.

193 CONSEIL PONTIFICAL POUR LA PROMOTION DE L'UNITE DES CHRETIENS, Orientations
pour l'admission a I'Eucharistie entre I'Eglise chaldéenne et I'Eglise assyrienne
d’Orient, le 20 juillet 2001, disponible en ligne: http://www.christia-
nunity.va/content/unitacristiani/fr/ dialoghi/sezione-orientale/chiesa-assira-
dell-oriente/altri-documenti/2001---orientamenti-per-lammissione-alleucaris-
tia-fra-la-chiesa-.html [consulté le 10/05/2024]; cette décision a été saluée,
entres autres, par Robert F. TAFT, « Mass Without the Consecration ? The His-
toric Agreement on the Eucharist Between the Catholic Church and the Assyrian
Church of the East », Worship 77/6, 2003, p. 482-509 et par M. SMYTH, « Une
avancée cecuménique et liturgique. La note romaine concernant 1'anaphore
d’Addai et Mari », LMD 233, 2003, p. 137-154, mais elle a aussi fait I'objet de
critiques, par exemple : Brunero GHERARDINI, « Le parole della Consacrazione
eucaristica », Divinitas (Nova series) Numero speciale, 2004, p. 141-170 et Uwe
Michael LANG, « Eucharist without Institution Narrative ? The Anaphora of Ad-
dai and Mari Revisited », Die Anaphora von Addai und Mari : Studien zu Eucharistie
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412. A qui parle-t-on ?

Un aspect surprenant de cette priere est qu’elle change
plusieurs fois de destinataire. La doxologie par laquelle 1'anaphore
commence ne s’adresse pas a Dieu, mais parle de Dieu, au moyen de
I'expression « le nom adorable et glorieux du Pere et du Fils et du
Saint-Esprit ». La strophe suivante s’adresse au « Seigneur » a la
deuxieme personne : il s’agit soit de Dieu (la Trinité), soit du Pere :
les deux interprétations sont possibles. Puis le discours se poursuit
a la deuxieme personne, mais en s’adressant au Christ: «tu as
revétu notre humanité pour nous vivifier par ta divinité... ». Ensuite
le discours, toujours a la deuxiéme personne, semble s’adresser
encore au Pere : « Seigneur [...] commémoration du corps et du sang
de ton Christ », mais la méme phrase commence alors par s’adresser
au Fils : « comme tu nous 1'as enseigné », avant de s’adresser de
nouveau au Pere: «tu es le seul Dieu, le Pere de vérité, et tu as
envoyé notre Seigneur Jésus Christ, ton Fils et ton bien-aimé ».

Diverses explications de ces ambiguités ont été proposées'™.
Certains pensent que dans sa forme originelle, AM (comme Sharar,
au moins dans sa forme actuelle) s’adressait toujours a la méme
personne divine, en 1'occurrence le Christ, et ceci en raison de
I'importance de la priere au Christ dans la tradition syro-orientale,
comme par exemple dans Les Actes de Thomas. D’autres pensent que
si un rédacteur avait voulu faire d'une priere au Christ une priére au
Peére ou a la Trinité, il I'aurait fait de maniere uniforme, et que donc
ces ambiguités ont toujours caractérisées cette priere. Mais une
troisiéme voie est peut-étre envisageable. Nous avons vu que STR et
TA sont les produits d'un développement ; ou plus exactement, ils
sont des étapes qui témoignent d'un stade de développement
liturgique qui ne s’arréte pas avec eux. Il en est sans doute de méme
avec AM. Ces trois anaphores sont des exemples de « littérature
vivante », des types de documents ou la recherche d’une forme
originelle censée refléter plus fidélement la pensée d"un auteur n’est

und Einsetzungsworten, éd. ID., Bonn, Verlag Nova et Vetera, 2007, p. 31-65 ; pour
une réfutation des critiques, voir Nicholas V. Russo, « The Validity of the Ana-
phora of Addai and Mari : Critique of the Critiques », Issues in Eucharistic Praying,
p. 21-62.

1% Pour une présentation des hypotheses que nous résumons ici, voir Stephen B.
WILSON, « The Anaphora of the Apostles Addai and Mari », Essays on Early Eas-
tern Eucharistic Prayers, 19-38, p. 28-29.
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pas la bonne maniére de procéder'”. Selon toute probabilité, AM,
dans sa forme actuelle, est le produit de la fusion de plusieurs textes
de provenance diverse : a différents moments de son évolution, des
rédacteurs ont pu effectuer des changements grammaticaux, par
exemple de la forme des verbes, afin de conformer le texte a leur
conception de ce qu’est un discours liturgique stylistiquement et
théologiquement correct. Mais d’autres rédacteurs, a d’autres
moments, ont pu combiner des textes avec le souci de les modifier le
moins possible, par respect pour la vénération dans laquelle ils les
tenaient : dans ce cas, le fait de s’adresser alternativement au Pére et
au Fils dans la méme phrase, sans la moindre transition, ne poserait
pas de probléme.

On doit aussi tenir compte du caractere sémitique du texte.
Selon Giraudo, les passages de la deuxieme personne grammaticale
a la troisieme (syllepse des personnes), que I'on trouve aussi dans la
Bible et surtout dans des prieres juives, sont le signe du passage du
style simple (deuxieme personne) au style révérenciel (troisieme
personne), « qui objective I'interlocuteur », analogue a la distinction
entre le tutoiement et le vouvoiement'.

42. I'anaphore des apoOtres : texte et structure

Nous allons maintenant analyser le texte au moyen d’'une
prise en compte de sa structure, en suivant principalement la propo-
sition de Walter Ray d’y voir un texte composé en chiasme. Cette
maniére de procéder permet d’honorer le caractere sémitique du
texte. La structure en chiasme, avec I'emploi du parallélisme, donne
au texte une unité et une maniere d’avancer tres différente d’un texte
construit de maniére linéaire. La cohérence d'un texte « linéaire »
tient a une progression logique, thématique ou narrative, tandis

%5 Voir P.F. BRADSHAW, The Search for the Origins of Christian Worship. Sources and
Methods for the Study of Early Liturgy, New York — Oxford, Oxford University
Press, 1992, ch. 4 : « Ancient Church Orders : A Continuing Enigma », 80-110, en
particulier ‘Living literature’, ‘Sources’ et ‘Fact or fantasy ?" p. 101-109 ; Stanislas
GIET, L'énigme de la Didacheé, Paris, Ophrys, « Publications de la Faculté des Let-
tres de I'Université de Strasbourg » 149, 1970, p. 257 ; M. METZGER, « Nouvelles
perspectives », p. 257 ; P.F. BRADSHAW, « Liturgy and ‘Living Literature” », Lit-
urgy in Dialogue : Essays in Memory of Ronald Jasper, éd. P.F. BRADSHAW — B.D.
SPINKS, Londres, Society for Promoting Christian Knowledge, 1993, p. 138-153.

1% Voir C. GIRAUDO, In unum corpus, p. 215, note 7.
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qu'un texte construit sur des parallélismes ou en chiasme, de ma-
niere quasi musicale, se déplace au moyen de variations sur un
théeme qui montent en crescendo, puis retournent au point de dé-
part'”. Cependant, le point de départ n’est plus le méme, en raison
du chemin parcouru entre-temps ; et le centre du chiasme recoit son
sens du chemin entrepris. Une telle structure est nettement plus poé-
tique que discursive.

AA = élément de chiasme principal

aa'
Xx

Gras

Ital.

Dialogue
introductif

élément de chiasme secondaire
= centre du chiasme
élément parallele de chiasme principal
élément parallele de chiasme secondaire

Le prétre : La paix soit avec vous.
R : Et avec toi et avec ton esprit.
Le diacre : Donnez-vous la paix les uns aux autres dans la charité du
Christ.
Et ils disent : Prions pour tous les patriarches.
Et le diacre proclame : Nous rendons grace et nous supplions.
Le prétre : La grace de Notre Seigneur Jésus Christ, 'amour de Dieu
le Peére et la communion de I'Esprit Saint soient avec nous tous,
maintenant et toujours et dans les siécles des siecles.
R: Amen.
Le prétre : Elevez vos esprits.
R : IIs sont a toi, Dieu d’Abraham et d’Isaac et d'Israé¢l, Roi
louable.
Le prétre : Loblation a Dieu, Seigneur de tous, est offerte !
R : Cela est juste et digne.
Le diacre : La paix soit avec nous.
Le prétre :

Digne de gloire par toutes les bouches et d’action de grice par toutes
langues, (est) le nom adorable et glorieux du Pére et du Fils et du
Saint-Esprit,

qui a créé le monde par sa grice et ses habitants par sa miséricorde,
qui a sauvé les hommes par sa clémence,

et fait une grande grice aux mortels.

Ta majesté, 6 mon Seigneur, des milliers de milliers d’étres d’en haut
et des myriades de myriades d’anges I'adorent ; des armées d’étres
spirituels, ministres de feu et d’esprit, glorifient ton nom avec les

197 Voir S.B. WILSON, « The Anaphora of the Apostles », p. 27.
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chérubins et les saints séraphins, clamant et glorifiant sans cesse et
se répondant 1'un I'autre en disant :

R: Saint, saint, saint et le Seigneur Puissant : le ciel et la terre sont
remplis de ses louanges. [Hosanna dans les hauteurs ! Hosanna au
Fils de David ! Béni soit celui qui est venu et qui vient au nom du
Seigneur. Hosanna dans les hauteurs !]

Le prétre : Et avec ces puissances célestes nous te rendons grace, 6
mon Seigneur, nous aussi, tes serviteurs fragiles, infirmes et
misérables,

car tu as opéré en nous une grande grice qui ne peut pas étre payée en
retour :

tu as revétu notre humanité pour nous vivifier par ta divinité, tu as
élevé notre humilité et relevé notre chute, tu as ressuscité notre
mortalité et pardonné nos dettes, tu as justifié notre culpabilité et
illuminé notre intelligence, tu as vaincu, 6 notre Seigneur et notre
Dieu, nos adversaires et fait triompher la petitesse de notre faible
nature par les miséricordes abondantes de ta grice.

Et pour tous tes secours et tes graces envers nous, nous faisons
monter vers toi louange, honneur, confession et adoration, maintenant
et toujours et dans les siécles des siecles. R : Amen.

Le diacre : Priez dans vos cceurs. La paix (soit) avec nous.

Le prétre : Toi, mon Seigneur, par tes innombrables et ineffables
miséricordes, fais mémoire bonne et favorable de tous les Péres,
pieux et justes, qui ont été agréables devant toi, dans la
commémoration du corps et du sang de ton Christ

que nous t'offrons sur I'autel pur et saint, comme tu nous l'as
enseigné,

et donne-nous ta tranquillité et ta paix, tous les jours du siecle.
(R : Amen.) Que tous les habitants de la terre te connaissent : tu es le
seul Dieu, le Pére de vérité, et tu as envoyé notre Seigneur Jésus
Christ, ton Fils et ton bien-aimé ;

et lui, notre Seigneur et notre Dieu, nous a enseigné, par son évangile
vivifiant, toute la pureté et la sainteté

des prophetes, des apotres, des martyrs, des confesseurs, des
évéques, des prétres, des diacres et de tous les fils de I'Eglise sainte
et catholique, ceux qui ont été marqués du signe du saint baptéme.

Et nous aussi, 6 mon Seigneur, tes serviteurs fragiles, faibles et
misérables qui sommes rassemblés et nous nous tenons devant toi,
nous avons recu, selon la tradition [y#ibbald], 1'exemple [tipsd] qui
vient de toi, nous réjouissant, glorifiant, exaltant, commémorant et
célébrant ce mysteére [razi] grand et redoutable de la passion, la mort
et la résurrection de notre Seigneur Jésus Christ.
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épiclese

AV

Vienne, 6 mon Seigneur, ton Esprit Saint, et qu’il repose sur cette
oblation de tes serviteurs qu’il la bénisse et la sanctifie, afin qu’elle
soit pour nous, 6 mon Seigneur, pour le pardon des péchés, pour la
rémission des dettes, pour la grande espérance de la résurrection
d’entre les morts et pour la vie nouvelle dans le royaume des cieux,
avec tous ceux qui ont été agréables devant toi.

Et pour toute ton économie admirable envers nous, nous te rendons
gréce et te glorifions sans cesse, dans ton Eglise rachetée par le sang
précieux de ton Christ, avec les bouches ouvertes et les visages
découverts ; et nous faisons monter louange, honneur, confession et
adoration a ton nom vivant, saint et vivifiant, maintenant et toujours
et dans les siecles des siécles. R : Amen'®®,

421. Le dialogue introductif

On constate que le dialogue pré-anaphorique commence par

le baiser de paix. Le commentaire de Narsai décrit ce qui se passe a
ce moment :

The priest blesses the people in that hour with that saying which the lifegiving
mouth prescribed : « Peace be with you » [...] The people answer the priest lov-
ingly and say : « With thee, o Priest, and with that priestly spirit of thine » [...]
Then the herald of the Church commands all the people to give the Peace, each
one to his companion, in the love of our Lord [...] While the Peace is being given
in the church from one to another, the Book of the two [sets of] names [note : the
diptychs], of the living and the dead, is read... and the people add : « On behalf
of all the Catholikoi [...] ». The herald of the Church [...] says : « Stand well,
look with your minds on what is being done... ». At this point the priest uncov-
ers the adorable mysteries [...] The priest first of all blesses [...] : « The grace of
Jesus our Lord and the love of the Father and the communion of the Holy Spirit
be with us all »*°.

1% Texte syriaque : Anthony GELSTON, The Eucharistic Prayer of Addai and Mari,
Oxford, Clarendon Press, 1991, p. 48-63, trad. frangaise Isaia Gazzola, que je re-
mercie de me l'avoir transmise et de m’avoir aimablement autorisé a la repro-

duire.

199 Le prétre bénit & cette heure avec cette expression que la bouche qui donne la
vie a prescrite : « La paix soit avec vous » [...] Le peuple répond avec amour au
prétre en disant : « Avec toi, 0 prétre, et avec cet esprit sacerdotal qui est le tien »
[...] Puis le héraut de I'Eglise ordonne a tout le peuple de donner la paix, chacun
a son compagnon, dans 'amour de notre Seigneur [...] Tandis qu’on est en train
de se donner la paix I'un a l'autre, le Livre des deux [listes de] noms [en note :
les diptyques], des vivants et des défunts, est lu [...] et le peuple ajoute : « Pour
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Ainsi, le baiser de paix, accompagné de la lecture des dip-
tyques des vivants et des morts, introduit dans 1'anaphore : 'unité
entre eux des fideles présents, et également leur unité avec les ab-
sents, vivants et morts, qui offrent 1'eucharistie avec eux, est ainsi
signifiée. Comme il n’y a qu’un seul corps de I'Eglise, il n'y a qu’une
seule eucharistie. Dans une série d’articles, Robert Taft a analysé le
développement historique de la monition diaconale et du dialogue
avant l'anaphore dans le rit byzantin®; sa conclusion est que la
forme la plus ancienne du début de ce dialogue était : « La paix soit
avec vous®™ ». C'est aussi le cas d’AM. A Rome, et en Afrique du
Nord selon le témoignage de saint Augustin, le dialogue commence
par Dominus uobiscum®®, et le baiser de paix a lieu apres le Pater™.
Mais d’apres Cyrille, a Jérusalem on entrait dans 1’anaphore par le
baiser de paix*®. La TA commence son dialogue pré-anaphorique
par Dominus uobiscum et ne dit rien quant a I'échange de la paix a ce
moment (on donne le baiser de paix peu avant a I'évéque qui vient
d’étre ordonné, mais ce baiser, qui précéde I'offrande, n’a pas le
meéme sens que le baiser de paix eucharistique habituel), mais il con-
vient de noter que dans la Tradition apostolique le baiser de paix de
I'évéque a un néophyte est accompagné par la formule Dominus

tous les Catholikoi [...]». Le héraut de I’Eglise [...] dit : « Tenez-vous bien, re-
gardez avec vos esprits ce qui se fait [...] » A ce moment le prétre découvre les
mysteres adorables [...] Le prétre d’abord bénit [...] : « La grace de notre Sei-
gneur Jésus et I'amour du Peére et la communion du Saint-Esprit soient avec
nous ». « Homily 17 A : An Exposition of the Mysteries », dans NARSAL, The Li-
turgical Homilies of Narsai, trad. R.H. Connolly, Londres, Cambridge University
Press, TSt 8/1, 1909, 1-32, p. 8-11.

20 Robert TAFT, « Textual Problems in the Diaconal Admonition before the Anaph-
ora in the Byzantine Tradition », OCP 49, 1983, p. 340-365 ; ID., « The Dialogue
before the Anaphora in the Byzantine Eucharistic Liturgy. I: The Opening
Greeting », OCP 52, 1986, p. 299-324 ; ID., «II : The Sursum Corda », OCP 54,
1988, p. 47-77 ; ID., « III. Let us give thanks to the Lord — It is fitting and right »,
OCP 55, 1989, p. 63-74.

21 Voir ID., « Dialogue I : The Opening Greeting », p. 311.313.

202 AUGUSTIN, « Ex sermonibus a Michaele Denis editis » 6, 3, Sancti Augustini ser-
mones post Maurinos reperti, éd. Germain MORIN, Rome, Typis Polyglottis
Vaticanis, « Miscellanea Agostiniana » 1, 1930, 29-32, p. 31 ; voir M. KLOCKENER,
« Dominus vobiscum », AugL 2, 597-599 avec sa bibliographie.

205 AUGUSTIN, « Sermon 227 », Sermons pour la Pique, éd. et trad. Suzanne POQUE,
Paris, Cerf, SC 116, 1966, 2003?, 234-243, p. 240-241.

204 CYRILLE DE JERUSALEM, Catéchéses mystagogiques 5, 3-4, p. 149-151 : ce baiser de
paix semble étre suivi aussitot par le Sursum corda.
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tecum, et non pas par Pax tecun®”. Donc on ne peut pas prendre le

silence du texte comme preuve de I'absence ou de la présence d'un
baiser avant I'anaphore.

Ainsi, AM, comme aussi le témoignage de Cyrille, va dans le
sens de la reconstruction de Taft**. Mais AM, confirmée en ceci par
le témoignage de Narsai, éclaire le sens de la pratique : il ne s’agit
pas simplement d"une absence de conflit entre les fidéles qui offrent
le sacrifice, mais aussi de I'unité de toute I’Eglise, des vivants et des
morts, dans 1'exercice de sa fonction sacerdotale : c’est I'unique
Eglise qui offre I'unique eucharistie.

422. L'action de grice

4221. Une louange pour l'ceuvre de la Trinité : la
strophe Aabc

Cette partie de la priere, qui comprend la préface, le Sanctus
et le post-Sanctus, constitue une louange du «nom» de Dieu.
Comme dans Didacheé 10,2*”, également produit d'une culture sémi-
tique, le « nom » indique 1I'épiphanie de Dieu, I'odoia divine, Dieu
en lui-méme””. C’est 'unique nom des trois Personnes divines qui
est 'objet de la louange, a travers une action de grace adressée au
« Seigneur » ; il convient de se garder d’identifier trop vite le « Sei-
gneur » avec le Pére, mais de respecter I’ambiguité du texte. C'est le
«nom » du Pere et du Fils et du Saint-Esprit qui a « créé », qui a
«sauvé » et qui « fait grace ». La louange pour les ceuvres divines
part de la création, ceuvre de grace, passe par la rédemption, ceuvre
de miséricorde, et parvient a la communication de la grace de la mi-
séricorde aux croyants ; ce sont trois aspects de I'unique I'économie
de la grace.

205 La tradition apostolique 21, p. 91.

26 Pour une vue d’ensemble de cette question, voir L.E. PHILLIPS, « The Kiss of
Peace and the Opening Greeting of the Pre-anaphoral Dialogue », StLi 23, 1993,
p- 177-186.

27 Didacheé 10,2, p. 179.

28 Voir The Didache, éd. et trad. Kurt NIEDERWIMMER, Minneapolis, Fortress, « Her-
menia », 1998, p. 156, et la note 13 : Onoma here stands for what the Greeks would
call ousia.
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4222. Le Sanctus dans son contexte euchologique :
la strophe Ax

Dans leurs études d’AM, Radcliff et Botte ont soutenu que
cette partie n’appartient pas a la strate la plus ancienne de la
priere’”. Les premiers mots de l'introduction au Sanctus (« Ta ma-
jesté, 6 mon Seigneur ») sont sans lien apparent avec ce qui précede.
En outre, cette deuxiéme strophe semble interrompre le discours de
la priere, qui parle d’abord de I'ceuvre de la Trinité, avant de parler
de I'ceuvre du Fils dans la troisieme strophe. Mais il y a peu de dif-
férence entre les versions de cette strophe dans AM et dans Sharar,
ce qui suggere que cette partie est trés ancienne, méme si elle n’ap-
partient pas a I'état le plus ancien de I'anaphore®"’. On peut signaler
aussi I'expression « ministres de feu et d’esprit» appliquée aux
anges, expression qui les situe en relation avec la célébration des sa-
crements du baptéme et de I’eucharistie. Dans 1’« Hymne sur la foi »
10, Ephrem met en relation I'incarnation, le baptéme et I'eucharistie
par le lien de I'Esprit :

Feu et Esprit dans le sein qui T"a enfanté (Lc 1,35) !
Feu et Esprit dans le fleuve ot Tu fus baptisé !

Feu et Esprit dans la Piscine !

Dans le Pain et la Coupe, Feu et Esprit Saint?!! !

Walter Ray a montré que toute cette partie est elle-méme
construite en chiasme*?. Ab' poursuit la description commencée en
Ab de l'économie divine de la grace dans un développement qui est
parallele a celui de I'action de grace christologique de TA. Ray fait
remarquer que, si le texte était construit de maniere linéaire, on se-
rait autorisé a considérer Ac, Ax, dont le Sanctus, et Ac' comme des

29 E.C. RATCLIFF, « The original Form of the Anaphora of Addai and Mari », p. 26-
27.29; B. BOTTE, « L’anaphore chaldéenne des Apotres », p. 262.264-265 ; ID.,
« Problémes de l'anaphore syrienne des Apotres », p. 104.

210 Voir S.B. WILSON, « The Anaphora of the Apostles », p. 30; PE I, p. 676 (AM),

412 (Sharar).

EPHREM, Hymmnen de Fide, 10,17, p. 51, trad. F. Cassingena-Trévedy ; pour I'em-

brasement du Jourdain au moment du baptéme du Christ, voir Daniel VIGNE,

Christ au Jourdain. Le Baptéme de Jésus dans la tradition judéo-chrétienne, Paris,

Gabalda, « Etudes bibliques » NS 16, 1992, p. 263.266-272.

22 Voir W.D. RAY, « The Chiastic Structure of the Anaphora of Addai and Mari »,
p. 191

211
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interpolations. Mais en raison de la structure en chiasme, ces maté-
riaux n’interrompent pas le développement du discours. Cepen-
dant, I'élimination du passage qui va de «Ta majesté, 6 mon
Seigneur... » a « Et avec ces puissances célestes », ce qui laisserait
simplement comme élément central du chiasme (x) « nous te ren-
dons grace, 6 mon Seigneur, nous aussi, tes serviteurs fragiles, in-
firmes et misérables », donnerait une structure plus serrée, et qui ex-
primerait avec plus de clarté le paralléle entre A et A'. Mais dans les
deux cas, l'idée exprimée est identique: l'action de grace des
croyants est le fruit du don de la grace dans la Création et la rédemp-
tion, comprises comme des moments successifs d"une économie uni-
fiée, un don de la grace qui suscite l'action de grace. La célébration
sacramentelle de la grace, la grace de la rédemption et la grace de la
Création forment une seule liturgie divine : la liturgie elle-méme est
opus Trinitatis.

4223. Une louange pour I'ceuvre du Fils : la strophe
Ac'b'a’

Cette troisieme strophe poursuit 'action de grace, avec
comme objet 1'ceuvre salutaire du Fils. Dans la premiere strophe,
le « Seigneur » était la Trinité, ou peut-étre le Pere. Ici, le « Seigneur »
est le Fils, qui a « revétu notre humanité pour nous vivifier par [s]a
divinité ». Ce ne sont pas uniquement les ceuvres passées du Christ
pour lesquelles on rend grace, mais aussi son ceuvre de salut et de
sanctification aujourd’hui. Les derniers mots de la strophe pour-
raient étre interprétés comme une offrande du sacrifice : « Et pour
tous tes secours et tes graces envers nous, nous faisons monter vers
toi louange, honneur, confession et adoration, maintenant et tou-
jours et dans les siécles des siecles ». Cette expression fait écho au
début de la premiere strophe de 'anaphore, et aussi a la doxologie,
faisant partie de sa structure chiasmatique : ce sont des paroles qui
font partie du cceur théologique de la priere.

C’est dans cette strophe qu’AM et Sharar se ressemblent le
plus. Pour des raisons philologiques, Spinks pense que 1'anaphore
Sharar est restée plus proche de leur source commune*”. Signalons
que dans l'avant-derniere phrase de cette partie, AM ajoute par rap-
port au Sharar I’expression : « par les miséricordes abondantes de ta

213 B.D. SPINKS, « The Original Form of the Anaphora of the Apostles », p. 157-158.
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grace’* ». Dans la strophe suivante AM parle des « serviteurs fra-
giles, faibles et misérables », 1a ou Sharar dit simplement : « servi-
teurs pécheurs®® ». A ce propos, Spinks émet 1'hypothése que la for-
mulation d’AM constitue une expression typique de la tradition
syro-orientale ou nestorienne®® ; d’ailleurs, on retrouve cette expres-
sion dans les anaphores de Théodore (THEODORE) et de Nestorius
(NESTORIUS)*”. Enfin, AM insere un peu plus loin une paraphrase
de Jn 20,28, « notre Seigneur et notre Dieu », ce qui est cohérent avec
le contexte, car la priere évoque ici I'enseignemnt évangélique, et
I’allusion scripturaire fait référence a la confession de foi de Thomas.

423. Au ceeur de la priére, une supplication centrée sur une
demande pour la paix : la strophe BCXC'B'

Dans cette strophe, AM et Sharar commencent pareillement,
jusqu’a « comme tu nous I'as enseigné®® ». A ce point, Sharar pour-
suit : « en disant : “Je suis le pain vivant qui suis descendu du ciel
pour que les mortels aient la vie en moi” (Jn 6,55) », ce qui introduit
un récit de l'institution adressé au Christ. On a avancé I'hypothese
qu’'AM a connu aussi un tel récit ici*”. Cependant, il est difficile de
comprendre comment on aurait pu supprimer ce récit a un moment
ou le récit de l'institution était devenu un élément incontournable
dans la structure des anaphores. Méme la structure littéraire de cette
strophe rend peu probable qu'un récit d'institution en ait fait partie,
car sa présence réduirait considérablement la cohérence et la force
du chiasme : la présence d’autres éléments littéraires, comme un ré-
cit d'institution, rendrait la structure quasiment illisible. De surcroit,
il aurait été tres difficile, voire impossible, comme exercice d’écri-
ture, d’enlever un récit d'institution d"une unité littéraire, puis d'im-
poser une structure aussi soignée sur les débris restants™.

Dans les éléments B et B' du chiasme, « Peres » est mis en pa-
rallele avec « fils » de I'Eglise, et la « commémoration du corps et du
sang de ton Christ » avec le « signe du saint baptéme ». A I'intérieur

214 Voir S.B. WILSON, « The Anaphora of the Apostles », p. 30.

25 PET, p.377,1. 58 (AM), p. 412, 1. 71-72 (Sharar).

216 B.D. SPINKS, Addai and Mari, p. 6.

27 PE], p. 383, 1. 88-89 (THEODORE), p. 395 1. 300 (NESTORIUS).

48 PEI, p.379,1.135-136 (AM), p. 412, 1. 85-86 (Sharar).

219 S B. WILSON, « The Anaphora of the Apostles », p. 32.

20 Dans ce sens, voir S.B. WILSON, « The Anaphora of the Apostles », p. 32-33.
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de I'action de grace (A - A'), I'action eucharistique se situe dans la
totalité de 1'économie sacramentelle dans I'histoire, les Peres dans la
foi et les enfants de I'Eglise, I’eucharistie et le baptéme (B et B') :

On demande a Dieu de se rappeler, non de n'importe qui, mais des péres
justes et pieux qui « te furent agréables » précisément en réitérant le mé-
morial que 'assemblée est en train d’accomplir. De cette maniere, la cé-
lIébration eucharistique est d’emblée enracinée dans la tradition ininter-
rompue des peres qui ont transmis l'enseignement du Seigneur
jusqu’aujourd hui*!.

A Tlintérieur de cette économie se trouve I'action liturgique
aujourd’hui : elle est offerte sur 'autel « pur et saint », comme le
Christ a « enseigné », « enseigné » par I'Evangile «la pureté et la
sainteté » (C - C'). La célébration se fonde sur 'enseignement du
Christ et en conformité avec cet enseignement ; 'Evangile et 1'autel
sont articulés par leur commune « pureté et sainteté », caractéris-
tiques qui se communiquent a ceux qui y participent. Au centre (X),
nous trouvons la demande de la paix, dans la connaissance du Pere
et du Fils. Comme nous I'avons déja dit, cette demande doit étre
comprise a la lumieére de Jn 17,3 comme une demande de la vie éter-
nelle. L’eucharistie donne la « paix », dont la plénitude est la vie éter-
nelle ; mais cette plénitude commence a se réaliser des cette vie, ce
qui est signifié par le baiser de paix accompagné par la lecture des
diptyques par laquelle on entre dans I'anaphore.

424. L'anamnése ?

C’est cette strophe d’AM qui a soulevé le plus de discussion.
Son texte présente aussi les plus grands problemes. Sauf dans la ver-
sion de Mar ESa’ya, c’est ici qu'un verbe principal fait défaut. Cette
discussion a porté surtout sur deux questions : comment classifier
cette strophe, et ot trouver son verbe ? Nous n’allons pas nous oc-
cuper de cette deuxieme question, qui suppose des compétences en
langue syriaque (d’ailleurs, la version dont nous nous servons en est
pourvu : « nous avons recgu »), mais uniquement de la question du
caractere anamnétique de ce passage.

La plupart des commentateurs ont identifié ce texte comme
une anamnese. Les expressions « tradition » et « commémorant »,

21 C. GIRAUDO, In unum corpus, p. 355.
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ainsi que la référence a la passion, la mort et la résurrection du
Christ, vont dans ce sens. Le mot syriaque traduit par « tradition »
[yibbala], signifie littéralement « dans le flux-des-générations » (et
proprement le « flux abondant des eaux »). C’est donc par cette « tra-
dition », terme éminemment dynamique, que « nous avons regu...
I'exemple (tipsd qu’on peut aussi traduire par « figure », équivalent
syriaque du grec tumog) » et que 1'on célebre « ce mystere » (razd,
équivalent syriaque du grec pvotiplov : ici c’est au singulier, donc
le sens n’est pas « mystere liturgique » ou « sacrement », mais plutot
la source divine de ces « mysteres »). Voila comment C. Giraudo dis-
tingue les sens assez proches de ces deux termes ici :

Figure [...] renvoie implicitement au pain et au calice, ’est-a-dire au
corps et au sang sacramentels, tandis que mysteére [...] qui signifie « sa-
crement » et « mémorial », renvoie explicitement a la mort et a la résur-

rection du Seigneur?.

Il peut étre utile ici de faire une comparaison avec un frag-
ment, datant du VI° siecle, d'une anaphore syro-orientale perdue,
Bickell’s Fragment (BL add. MS 14669), publié par Richard Connolly,
en syriaque avec une traduction latine :

Et parce qu'il allait étre assumé de notre lieu et exalté au lieu des étres
spirituels d’ot1 il était descendu, il a laissé dans nos mains une avance de
son corps saint, afin que, par son corps, il puisse rester proche de nous
et étre toujours uni a nous par sa puissance. Car avant le moment de son
crucifiement et 'heure a laquelle il allait étre glorifié, il prit du pain et du
vin que sa volonté avait créés, [et] le sanctifia par une bénédiction spiri-
tuelle. Et il nous laissa ce mystére redoutable, et nous a 1égué une bonne
similitude, afin que nous puissions faire comme il fit, et vivre par ses
mysteres®.

22 C. GIRAUDO, In unum corpus, p. 356, note 8.

25 Et quoniam paratus erat ut ascenderet de loco nostro et exaltaretur ad locum spiritalium,
unde descenderat, reliquit inter manus nostras arrhabonem corporis sui sancti, ut de
propinquo esset apud nos per corpus suum, et omni tempore immisceretur in nobis per
uitutem suam. Ante enim tempus crucis suae et horam qua paratus erat ut
glorificaretur, accepit panem et uinum, quod fecerit uoluntas eius, sanctificauit illud
benedictione spiritali. Et hoc mysterium tremendum reliquit nobis, et similitudinem
bonam dimisit nobis, ut sicut ipse fecit faciamus iugiter et uiuamus per mysteria eius.
R.H. CONNOLLY, « Sixth-Century Fragments of an East-Syrian Anaphora », Or-
Chr NS 12-14, 1925, 99-128, p. 112.
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Le mot syriaque traduit ici par «similitude » est demuth,
terme qui exprime la sacramentalité ; c’est 1'expression employée
par la version syriaque du Nouveau Testament pour traduire
duoiwuo en Rm 6, 5, Le sens typologique du passage semble évi-
dent, méme s’il emploie un autre vocabulaire que, par exemple, AM,
pour I'exprimer : le sens est le méme dans « nous avons regu, selon
la tradition, I'exemple qui vient de toi » (AM) et « nous a 1égué une
bonne similitude » (Bickell).

Mais qu’est-ce qu'une anamnese exactement™ ? L’anamnése
semble étre née dans la tradition syro-occidentale (c’est-a-dire antio-
chienne) en lien avec la modification verbale de la strophe d’of-
frande suite a I'insertion du récit de l'institution dans des anaphores
qui jusqu’alors en étaient dépourvues. Est-ce que cela veut dire
qu'une anamnese présuppose le récit de la Cene ? Botte a répondu
que oui, ce qui I'amenait a soutenir que dans AM un récit d'institu-
tion aurait dti précéder 'anamnese, et que ce récit aurait été éliminé
par la suite. Mais c’est une entreprise risquée de dire a I'histoire ce
qui aurait di se produire. Pour reprendre 1'expression de Stephen
Wilson, il s’agirait de « mettre le charrue typologique avant les
beeufs textuels® » ; il faudrait peut-étre redéfinir ce qu’est une
anamnese. Si on présuppose qu'une anamnese suit nécessairement
un récit d’institution, cette strophe d’AM n’est pas une anamnese.
Mais nous avons vu qu’il convient d’éviter une utilisation hative de
la forme verbale des strophes d’anamnése pour fonder une théologie
du « mémorial ». Ce n’est pas qu'une telle théologie serait a récuser,
mais qu’il faudrait la fonder autrement, sur des bases plus larges et
plus stires. Si « anamnese » ne présuppose pas un récit d'institution,
cette strophe d’AM est bien une anamnese, simplement parce qu’elle
fait acte de mémoire des actions salutaires du Christ. C’est un acte
communautaire et ecclésial : ce sont les « serviteurs fragiles, faibles
et misérables » (cette expression caractéristique signalée par Spinks),
qui sont « rassemblés » et qui se tiennent « devant » Dieu en acte de
priere. 11 s’agit de 'assemblée liturgique de 1'Eglise dans 1'« au-
jourd’hui » liturgique. Cette Eglise tient « I'exemple qui vient de »
Dieu « selon la tradition » ; il s'agit de la tradition des mysteres que

24 Voir E. MAZzA, L'action eucharistique, p. 157.

225 Pour ce qui suit, voir 5.B. WILSON, « The Anaphora of the Apostles », p. 33-34.

26 [...] the typological cart before the textual horse, S.B. WILSON. « The Anaphora of the
Apostles », p. 33.
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le Christ a effectuée a la Céne, et que son Eglise n’a cessé de livrer a
son tour dans la célébration sacramentelle. C’est une conception ty-
pologique de I'eucharistie, avec un vocabulaire explicitement typo-
logique : la célébration de 1'Eglise tient sa valeur de sa conformité au
modele livré par le Christ. Pourtant, si ce modele a été livré lors de
la Cene, il ne concerne pas principalement la Céne. En renouvelant
l'acte de la Céne, I'Eglise actualise I'ensemble du mystére pascal ;
elle célebre, elle participe au « mystére grand et redoutable de la pas-
sion, la mort et la résurrection de notre Seigneur Jésus Christ ». Mys-
tere « grand et redoutable » : c’est du vocabulaire typiquement sy-

rien, qu’on trouve souvent, par exemple chez Jean Chrysostome®.

425. L'épiclese

Ici, une comparaison avec Sharar peut encore se révéler éclai-
rante™. L’expression « qu'il la [I'oblation] bénisse et la sanctifie »,
qui indique une compréhension consécratoire du role de I'Esprit
Saint dans I’eucharistie, ne se trouve pas dans Sharar* ; elle est donc
propre a AM. On la trouve également dans les épicleses de Théodore
et de Nestorius™ ; donc elle a pu étre insérée dans AM pour l'aligner
sur les autres anaphores syro-orientales. L'expression « avec tous
ceux qui ont été agréables devant toi » est également propre a AM ;
on trouve aussi « qui ont été agréables devant toi » dans la grande
supplication qui est au cceur de cette anaphore (B), mais elle est ab-
sente de Sharar, ce qui va dans le sens d"une modification syro-orien-
tale.

Si on enleve ces deux incises, « qu’il la bénisse et la sancti-
fie », et « avec tous ceux qui ont été agréables devant toi », on trouve
un texte qui doit étre proche de la source commune des deux
priéres ; ce texte est également proche de 1'épiclése de TA :

27 Voir F. CASSINGENA-TREVEDY, Les Péres de I'Eglise et la liturgie. Un esprit, une ex-
périence. De Constantin a Justinien, Paris, Desclée de Brouwer, « Théologie a 1'Uni-
versité », 2009, p. 114-136.

28 Voir S.B. WILSON, « The Anaphora of the Apostles », p. 35.

29 PEI, p. 380, 1. 160 (AM), p. 415, 1. 180-185 (Sharar).

%0 PEI, p.386,1. 167 (THEODORE), p. 395, 1. 306.308-309 (NESTORIUS).
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Et nous te demandons d’envoyer
ton Esprit Saint sur 1'oblation de
ta sainte Eglise. En [les] rassem-
blant, donne a tous ceux qui
participent a tes saints [mystéres]
[dy participer] pour étre remplis
de 1'Esprit Saint, pour Il'affer-
missement de [leur] foi dans la
vérité, afin que nous te louions et
glorifiions...

Premiere partie : De la typologie biblique a la typologie sacramentaire

Addai et Mari / Sharar

Vienne, 6 mon Seigneur, ton Esprit
Saint, et quil repose sur cette
oblation de tes serviteurs, afin
qu’elle soit pour nous, 6 mon
Seigneur, pour le pardon des
péchés, pour la rémission des
dettes, pour la grande espérance de
la résurrection d’entre les morts et
pour la vie nouvelle dans le
royaume des cieux.

Dans les deux cas, on a une épiclése a deux niveaux : une de-
mande pour la descente de I'Esprit sur les dons qui débouche dans
une demande pour les fruits de la communion. Les formulations ne
sont pas identiques : dans le texte syro-oriental, il n'y a pas de de-
mande directe pour le don de I'Esprit aux fideles, et sa structure lit-
téraire est plus soignée, grace a 1'expression qui relie les deux par-
ties, « afin qu’elle soit pour nous ». Comme fruits de 1'eucharistie,
dans TA, on demande la plénitude de I'Esprit, le rassemblement
dans l'unité, et I'affermissement de la foi dans la vérité, tandis que
dans AM / Sharar on demande la rémission des péchés et la vie éter-
nelle. Cette différence serait peut-étre a mettre en relation avec,
d’une part, le contexte rituel de 'anaphore de TA (I'ordination d'un
évéque, d’ott I'importance de I'unité de 1'Eglise et I'intégrité de la foi,
deux soucis majeurs de 1'évéque), et d’autre part, le contexte litté-
raire d’AM, car dans ce qui semble étre sa strophe centrale, les
themes qui I'encadrent sont I'offrande du corps et sang du Christ et
les enfants de 1'Eglise marqués du signe du baptéme (ce qui peut
renvoyer a la rémission des péchés et au don de la vie éternelle).

La structure littéraire plus soignée d’AM / Sharar dans cette
partie de I'anaphore par rapport a TA n’indique pas nécessairement
une datation plus tardive. Spinks a soutenu que des épicleses qui
parlent de la « venue » de I’Esprit sont plus anciennes que celles qui
demandent son « envoi »*". Si cette remarque est juste, il se peut que
I'épiclese de TA ait été mise au point a partir d’éléments existants

21 B.D. SPINKS, « The Consecratory Epiclesis in the Anaphora of St. James »,
StLi 11, 1976, p. 19-38.

144



Chapitre 2 : La Parole prend corps dans la liturgie

afin de se conformer au type d’épiclese caractéristique de la source,
plus ancienne, d’AM / Sharar, mais avec un vocabulaire théologique
plus « moderne ».

Arrétons-nous un instant sur le «reposer sur» de 1'épi-
clese*”. L’ Anaphore d’Addai et Mari demande : « Vienne, d mon Sei-
gneur, ton Esprit Saint, et qu’il repose sur cette oblation de tes servi-
teurs ».

Ce repos de I'Esprit sur les dons en puissance de devenir
évoque le méme Esprit qui plane sur les eaux primordiales, telle que
le décrit le terme hébraique merahéphét (Gn 1,2) ; c’est I'origine scrip-
turaire du riahhdpd (le mot syriaque est formé sur la méme racine),
cette métaphore qui, dans la tradition syrienne, dans les Odes de Sa-
lomon, les Actes de Thomas, et les écrits d’Aphrahat et d’Ephrem, ex-
prime habituellement 'opération de I'Esprit, non seulement dans
I'épiclese eucharistique comme ici, mais dans I'ensemble des sacre-
ments™’, car ce sont aussi les eaux du baptéme que 1'Esprit « fo-
mente » : voir par exemple Mt 3,16 ou Jn 1,32**. On traduit le plus
souvent par « volettement », pour suggérer le vol statique de I'oiseau
qui plane, par exemple au-dessus du nid ot se trouvent ses petits,
ou qui couve ses ceufs. D’ailleurs la riiah est au féminin, de méme
que la colombe qui la symbolise et qui a reposé sur le Christ lors de
son baptéme, ce qui permet d’attribuer le geste de planer a 1'Esprit
Saint™. Le ruhhdpd connote donc a la fois mouvement et immobilité,
mais aussi la fécondité**. Un texte particuliérement remarquable sur
le rithhipd dans un contexte eucharistique se trouve chez Ephrem de
Nisibe dans I'Hymne X sur la Foi :

22 Pour ce qui suit, voir F. CASSINGENA-TREVEDY, « Conception dynamique de 1'Eu-
charistie dans les Anaphores orientales et leur environnement patristique », De
Kémi a Birit Nari. Revue internationale de I'Orient ancien 1, 2003, 13-45, p. 7-9, dis-
ponible en ligne: http://orthodoxe.free.fr/files/conception_dynamique.pdf
[consulté le 10/05/2024].

23 Sur le rihhdpd, voir E. BECK, « Die Eucharistie bei Ephram », OrChr 38, 1954,
p. 41-67 ; R. MURRAY, Symbols of Church and Kingdom, p. 22 ; P. YOUSIF, L’Eucha-
ristie chez saint Ephrem de Nisibe, Rome, Pontificium Institutum Orientalium Stu-
diorum, OCA 224, 1984, p. 152-155.258-260.

24 SQur la rihhdpd en relation avec le baptéme, voir EPHREM, Hymnes sur I'Epiphanie.
Hymnes baptismales de I'Orient syrien 6, 1.8, 15, trad. F. Cassingena-Trévedy, Edi-
tions de Bellefontaine, « Spiritualité Orientale » 70, 1997, p. 55.78.

25 P, YOUSIF, L'Eucharistie chez saint Ephrem, p- 258-259.

6 Ibid., p. 258.
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Voici la Puissance cachée dans le voile sacré
Puissance que jamais la pensée n’a saisie :
Son amour condescend, il plane

Sur le voile de l'autel qui nous réconcilie?”.

Ce «voile sacré » désigne le rideau du sanctuaire ; quant a la
« Puissance cachée », elle renvoie sans doute au Fils. Le second
«voile » désigne a la fois le voile de Marie et le linge liturgique dans
lequel on recoit la communion et ot se cache 1"Esprit, comme le vent
remplit les voiles d’un navire. Ephrem y fait allusion dans une autre
hymne, ou il passe « de la voile nautique au voile-sein de la Vierge
qui abrite le corps physique du Verbe, puis au voile liturgique dans
lequel on communie a son corps sacramentel et pneumatophore ; le
tissu contient le Corps et le Corps contient I'Esprit™® » :

O pur sein (des voiles), symbole du corps de notre Rédempteur !
Rempli de I'Esprit, il Le contient sans le limiter !

Grace a I'Esprit qui habite dans le lin,

Les corps ot I'ame habite sont en vie*.

Francois Cassingena-Trévedy résume :

L’épiclese-riuhhipd ne se limite pas a un dynamisme a sens unique, de
simple descente ; c’est aussi un appel, une attraction, bref un dynamisme
créateur qui suscite a son tour celui de la créature « convoitée » et tra-
vaillée du dedans. L’épiclese détermine un processus évolutif, un « mé-
tabolisme » dans la créature méme, dans les offrants a travers les oblats,
car ’est 'Eglise vivante comme telle qui est ici en genése. Le dynamisme
du Pneuma-Dynamis appelle celui de la matiére et de 'homme. Dés I'épi-
clese par conséquent, s’amorce et se dessine le mouvement ascendant
des offrants-célébrants qui se consommera dans la communion propre-
ment dite, car dans ce cycle dynamique qu’est I'eucharistie, 1'Esprit re-
tourne a I'Esprit en emportant ’homme a Soi et en Soi, en le transfor-
mant ; le Pain spirituel retourne l1a d’ot il est descendu, et il y retourne
avec nous, parce qu’il nous souléve en nous impartissant sa propre ape-
santeur?¥.

%7 BPHREM, Hymnen de Fide, 10,16, p. 51, trad. F. Cassingena-Trévedy.

28 F. CASSINGENA-TREVEDY, Commentaire de '« Hymne sur la foi » 18, a paraitre
dans « Sources chrétiennes ».

29 EpHREM, Hymnen de Fide, 18,10, p. 70-71, trad. F. Cassingena-Trévedy.

240 F. CASSINGENA-TREVEDY, « Conception dynamique de I'Eucharistie », p. 9.
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426. La doxologie : la strophe A'

Par sa structure et ses formulations, la doxologie ressemble a
celle de la strophe Aa’, a laquelle elle répond. Dans Aa’, on loue Dieu
pour « [s]es secours et [s]es graces envers nous », ce qui est assez
vague. La motivation pour la louange est précisée dans la doxologie
finale: «toute ton économie admirable envers nous» dans
I'« Eglise ». Le mot traduit par « économie », m'badraniitd, est I'équi-
valent syriaque d’oikovopuia, ce qui implique une orientation christo-
logique dans la compréhension de la sotériologie®' : on loue Dieu
pour son plan de salut réalisé dans le Christ. Mais m‘badraniitd est
construit sur la racine dabar, « parole/événement » : « il exprime la
capacité de gérer les événements par une parole efficace® ». Tout
est porté dans et par la Parole de Dieu. Cette orientation est égale-
ment ecclésiale : dans la doxologie, « envers nous » est qualifié par
«dans [I'|Eglise ». C'est I'Eglise qui est « rachetée par le sang pré-
cieux d[u]... Christ » ; I'Eglise est le lieu a la fois de la louange et du
salut.

Le mot « économie » semble renvoyer aussi a I'évocation
dans I'anamnése de «la passion, la mort et la résurrection » du
Christ, qui y sont qualifiées de « mystere grand et redoutable ». De
cette maniere, 'anaphore mettrait en relation les mots « mystere » et
« économie », ce qui rappelle Ep 1,9-10 : «Il nous dévoile ainsi le
mystere de sa volonté [...] pour mener les temps a leur plénitude
(litt. ‘en vue de 1'économie de la plénitude des temps'*?] », o les
deux mots sont articulés pour annoncer I'ceuvre salutaire du Christ.
Quant au mot « Eglise », il renvoie a ceux qui « ont été marqués du
signe du saint baptéme » dont il est fait mention a la fin de B', comme
aussi aux «Peres pieux et justes », c’est-a-dire a I'ensemble des
fideles a travers le temps et 1'espace, et aussi a ceux qui sont « ras-
semblés » et qui se tiennent « devant toi », c’est-a-dire a 'Eglise par-
ticuliére qui célebre ici et maintenant, dont il est question dans
I’anamnese.

21 Voir S.B. WILSON, « The Anaphora of the Apostles », p. 35.

22 C. GIRAUDO, In unum corpus, p. 358.

23 Cette proposition de traduction littérale qui rend oikovopia par « économie » (on
pourrait aussi le traduire par « dispensation ») est celle de la TOB donnée en sa
note i a Ep 1,10 ; la traduction liturgique est ici trop éloignée du texte grec pour
laisser percevoir la similitude avec AM.
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La doxologie finale renvoie également a la louange par la-
quelle ouvre l'anaphore en Ag, en particulier en revenant sur le
«Nom » ; au début, ce Nom est qualifié d’« adorable et glorieux », et
ici de « vivant, saint et vivifiant ». On trouve aussi les expressions
paralleles de « gloire » par les « bouches » et « action de grace » par
les «langues » au début de 1'anaphore, et action de grace et glorifi-
cation par des « bouches ouvertes et... visages découverts » a la fin.
L’évocation des « visages découverts » renvoie a 2 Co 3,18 : la con-
templation, le visage découvert, de la gloire du Seigneur comme
dans un miroir, transforme ceux qui sy adonnent de gloire en gloire,
en cette méme image. L’eucharistie est le lieu de la contemplation
qui divinise.

427. « The shape » de l'anaphore des apitres

Ainsi, il semble que le cceur de 'anaphore soit la strophe
constituée par le chiasme BCXC'B', a laquelle il convient d’associer
Aa', la plus grande partie d’Aab et la doxologie A'. Cette partie de
I'anaphore peut étre prise pour sa strate fondamentale. Mais I’anam-
nese et 1'épiclese, méme si elles peuvent étre plus récentes, semblent
avoir été ajoutées de bonne heure ; en outre, elles sont si bien inté-
grées dans la progression thématique de I'ensemble qu’elles n’obs-
curcissent pas sa structure fondamentale. Si cette analyse est juste, la
plus grande partie de la strophe x, qui contient I'action de grace et
encadre le Sanctus, serait I'élément le plus récent. Il peut paraitre pa-
radoxal de soutenir que 'action de grace soit le dernier élément a
recevoir un large développement, mais un examen des Actes de Tho-
mas montrerait le peu de place que tenait 'action de grace dans la
célébration de I'eucharistie en milieu syro-oriental a une époque an-
cienne, tandis que l'importance accordée a I'épiclese pese en faveur
de l'inclusion précoce de cet élément dans AM*.

2 Jes actes de Thomas, trad. Paul-Hubert Poirier — Yves Tissot, Ecrits apocryphes
chrétiens, t. 1, dir. Frangois BOVON — Pierre GEOLTRAIN, Paris, Gallimard, « Biblio-
theque de la Pléiade », 1997, 1321-1470 : 49,1-50,3, p. 1374-1376 (eucharistie bap-
tismale avec invocation du nom de Jésus, épiclese au Christ et épicléese au Saint-
Esprit) ; 133,1-2, p. 1443-1444 (eucharistie baptismale avec invocation des noms
des trois Personnes divines et épiclese du nom de Jésus) ; 158,1-4, p. 1463-1464
(eucharistie baptismale avec demandes de participer aux différents aspects des
mysteéres de la mort et de la résurrection du Christ).
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Face a la cohérence littéraire et théologique de cette structure,
un récit de la Cene ferait figure de « piece rapportée ». Néanmoins,
vu l'universalité qu’il a fini par connaitre et la trés grande impor-
tance qu’on lui accorde dans tous les rites chrétiens, son absence
d’AM reste un point d’interrogation. Nous avons vu comment cette
anaphore se soucie de rattacher la célébration de 1'Eglise a I'action
du Christ a la Céne et dans le mysteére pascal, surtout dans la strophe
BCXC'B', si importante dans la structure du texte, et dans ’'anam-
nese. Mais la liturgie n’est pas uniquement paroles, elle est aussi rite.
C’est justement par un rite que les Assyriens affirment le lien de leur
eucharistie avec la Céne du Seigneur, a savoir, par le rite du Malka
ou « saint levain® ».

Le mot malka signifie «roi»; dans l'usage liturgique de
I'Eglise assyrienne, il désigne un mélange qui contient, entre autres
ingrédients, un peu du malka de 'année précédente, renouvelé le
jeudi saint, et ajouté a la pate avant la cuisson du pain destiné a la
célébration eucharistique. Le malka est une raza, un « mysteére »;
donc I'Eglise assyrienne le tient pour un sacrement. Au XIIE® siécle,
dans son Livre de la perle®, Mar Abdisho de Nisibis et Arménie
donne une liste des « mysteres » qui compte parmi eux le malka. Le
premier témoignage de son emploi se trouve dans les canons patriar-
caux de Yohannan bar Abgareth (t 905)*". Différentes explications
de son origine sont attestées, ayant toutes pour élément commun un
morceau de pain eucharistique que Jean aurait mis de coté a la Céne
et qui aurait été trempé dans le sang du Christ, soit sorti de la plaie
du coté apres sa mort, soit essuyé sur le doigt de Thomas le di-
manche apres Paques. C'est ce pain, réduit en poudre et mélangé
avec de la farine et du sel, qui aurait été transmis a I'Eglise assy-
rienne par l'intermédiaire de ses apdtres Addai et Mari.

Ce midrash ne nous dit rien sur I'origine historique de cette
pratique (probablement analogue au fermentum romain, en tant que
moyen rituel d’assurer I'unité d’une Eglise non pas culturellement
diverse mais géographiquement trés étendue) ; néanmoins, il peut

%5 Pour le rapport entre 'anaphore et le Malka, ainsi que I'histoire de ce rite, voir
B.D. SPINKS, « The Mystery of the Holy Leaven (Malka) in the East Syrian Tradi-
tion », Issues in Eucharistic Praying, p. 21-62.

26 MAR ABDISHO, The Book of Marginitha (The Pearl), Ernakulum, Mar Themotheus
Memorial Printing House, 1965, p. 45.

27 B.D. SPINKS, « The Mystery of the Holy Leaven », p. 63.
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nous aider a la comprendre théologiquement. Le lien avec le jeudi
saint et les 1égendes quant a 1’origine du malka donnent a penser que
sa fonction est de relier chaque célébration de I'eucharistie avec la
Cene. Méme si la pratique, et aussi sa compréhension actuelle, sont
tardives par rapport a la rédaction du texte recu d’AM, elle illustre
néanmoins comment AM a été recue théologiquement dans la tradi-
tion vivante dont elle forme le style de priere eucharistique.

Un récit d’institution peut avoir plusieurs fonctions ; I'une
d’elles est de dire qu’il y a identité entre ce qui se fait maintenant
dans la célébration de I'Eglise et ce qui se fit jadis au Cénacle. Le
malka dit de maniere symbolique et matérielle ce que le récit d’insti-
tution fait par la parole. Lorsqu’on utilise AM, c’est le saint levain,
et non pas un récit proféré, qui met la célébration dans la continuité
de la Céne : un symbole prend la place d'un énoncé.

43. La dynamique de I'anaphore des apotres

431. Une dynamique pneumatique

Notre lecture de cette anaphore syro-orientale nous a montré
son caractere fortement sémitique, aussi bien dans son contenu (par
exemple, I'importance donné au « Nom » de Dieu) que dans sa
structure en chiasme (avec une deuxieme structure en chiasme a l'in-
térieur de la premiere strophe). Ce caractére sémitique témoigne de
I’ancienneté du noyau de 'anaphore. Mais telle que nous la connais-
sons, 'anaphore a connu des développements ultérieurs, comme
I'indiquent le flottement sur le destinataire de la priére, ainsi que la
comparaison avec 'anaphore maronite dite Sharar : ces développe-
ments doivent aussi étre pris en compte.

Le cceur d’AM se trouve dans la strophe BCXC'B'. Cette
strophe contient les intercessions, ce qui confirme ce que nous avons
vu dans notre étude de STR : cet élément d'une anaphore n’est pas
secondaire, voire marginal, par rapport a des éléments plus « fonda-
mentaux » que seraient 1'action de grace, le récit de l'institution,
I'épiclése ou I'anamneése. Dans l'intercession, une Eglise exprime ce
qu’elle croit recevoir de Dieu a travers sa célébration ; en tant que
témoignage de cette foi, l'intercession constitue un véritable locus
theologicus, au méme titre que les autres éléments de la priere eucha-
ristique. Les Eglises qui célébrent 1'eucharistie par cette priére de-
puis des siecles demandent la paix dans le don de la foi. Cette paix
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n’est certainement pas une simple absence de conflit, mais la pléni-
tude de vie dans la communion du corps du Christ, dans ses dimen-
sions sacramentelles et ecclésiales. Elle est accordée d"une part dans
la pureté et sainteté de I'autel, et d’autre part dans la communion
des prophetes, des apodtres et de tous les saints : I'ensemble de la pa-
role de Dieu prend corps dans la célébration de I'Eglise, devient
communion et don de sainteté dans 1’eucharistie, et se prolonge dans
la vie de 1'Eglise. Elle est aussi comprise dans un mouvement qui a
pour terme dans ce monde les sacrements de 1’eucharistie et du bap-
téme, et dans le monde de I'éternité la louange du Nom de Dieu. On
a donc une dynamique qui tient a la fois de la louange eschatolo-
gique et de la célébration sacramentelle ot1 la parole de Dieu conti-
nue a prendre chair dans la vie de sainteté des baptisés.

La prise en compte de I'anamnese et de 1'épiclese de cette
anaphore peut aider a mieux en saisir la dynamique. Ici, I'anamnese
ne dépend pas, comme partout ailleurs, d'un récit d'institution ; il ne
semble pas non plus qu’elle soit le développement de la strophe
d’offrande d’une paléoanaphore tripartite, comme dans les tradi-
tions alexandrines et antiochiennes occidentales. Ce caractere auto-
nome de I'anamnese dans AM peut permettre une meilleure com-
préhension de la nature propre de ce « genre euchologique ». Car la
dépendance du rite de I'Eglise envers la Céne est affirmée par le
Malka, donc par un rite plus que par un récit. Apres 1'évocation de
«la tradition [de] I'exemple qui vient de toi » et l'affirmation que
I'Eglise qui célebre se tient devant Dieu, I'anamnése fait mémoire du
mystere pascal ; ce mystére qui est identifié avec « ce mystere » que
célebre I'Eglise. Ainsi, 'action de I'Eglise aujourd’hui s'articule a la
« tradition des mysteéres » — c’est-a-dire a I'acte historique du Christ
lors de la Cene — et par la a I'ensemble du mystere pascal : « de la
passion, la mort et la résurrection ». La fonction de 1'anamnese est
donc de montrer que, si le Christ a livré le modele rituel de I’eucha-
ristie lors de la Céne, la célébration de 1'Eglise actualise le mystere
pascal dans sa totalité, et y trouve son fondement.

Si, pour l'intercession d’AM, le fruit de 1'eucharistie est le
don de la paix dans la foi, pour son épiclese, ses fruits sont la rémis-
sion des péchés et la vie éternelle : les deux visions sont complémen-
taires. Les rédacteurs de 'anaphore comprenaient le rdle et I'action
du Saint-Esprit selon des catégories bibliques et sémitiques, ce qui
donne un sens dynamique a I'épiclése comme une descente et une
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remontée de 1'Esprit ; descente en vue de la transformation du pain
et du vin et de la transformation des fideles, et remontée vers « la vie
nouvelle dans le royaume des cieux », remontée qui débouche sur la
louange de la doxologie.

Sila louange et I'action de grace sont présentes dans AM (de
maniére « disséminée », pour reprendre 1'expression de I'Instruction
romaine sur cette anaphore en parlant du récit de l'institution*?),
elles n’occupent pas la méme fonction structurante qu’elles remplis-
sent ailleurs, ce qui est en conformité avec les textes eucharistiques
syriaques conservés par les Actes de Thomas. Si I’eucharistie alexan-
drine, comme 1’eucharistie antiochienne, se caractérise par une dy-
namique christologique, la dynamique d’AM est pneumatologique.
La priere décrit le « milieu » dans lequel I'Esprit travaille la Création,
ot, dans une actualisation de I'ceuvre salvifique du Christ, il lui fait
porter des fruits pour la vie éternelle, et pour la gloire de Dieu.

432. Un enracinement onto-symbolique dans la personne
du Christ

L’action de grace d’AM, malgré son caractere inchoatif, té-
moigne d'une théologie ot1 la nature est déja comprise comme grace,
c’est-a-dire un don gratuit de Dieu, au méme titre que le salut dans
le Christ : « le nom adorable et glorieux du Pére et du Fils et du Saint-
Esprit, qui a créé le monde par sa grace et ses habitants par sa misé-
ricorde, qui a sauvé les hommes par sa clémence ».

AM refléte ainsi une pensée proche de celle d’Ephrem : la
Création possede déja un caractére sacramentel, une capacité de té-
moigner et de conduire vers Dieu. Sa structure en chiasme lui donne
une forme poétique également proche de I'ceuvre d’Ephrem, ce que
nous avons désigné comme un dynamisme figural qui introduit
dans la participation sacramentelle. Le « mystere » du Christ im-
prime sa forme, et donc son étre, sur et dans 1'oblation de I’Eglise
par la puissance de 1I'Esprit, la conformant ontologiquement a
'« exemple » ou la « figure » qui vient de Dieu. La clef herméneu-

28« Les paroles de I'Institution de I'Eucharistie sont de fait présentes dans 1'ana-
phore de Addai et Mari, non pas sous la forme d'une narration cohérente et ad
litteram, mais de maniere euchologique et disséminée. » CONSEIL PONTIFICAL
POUR LA PROMOTION DE L"UNITE DES CHRETIENS, Orientations pour I'admission a I'Eu-
charistie, n. 3.
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tique de cette anaphore est la personne méme du Christ, car I'Eglise
agit comme le Christ '« a enseigné par son évangile vivifiant ». Dans
le « temps de 'Eglise » inauguré par le Christ, les types sont accom-
plis en « vérité » et « réalité » ; cette étape n’est cependant pas une
fin en soi, mais renvoie a son propre accomplissement dans le
Royaume. Comme AM 1'exprime dans son épiclése, I'Eglise attend :
« la grande espérance de la résurrection d’entre les morts et pour la
vie nouvelle dans le royaume des cieux, avec tous ceux qui ont été
agréables devant toi ».
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Conclusion de la premieére partie :
Les trois voies
de la typologie sacramentelle

1. Entre mimésis iconique et mimésis symbolique

Notre étude de I'interprétation des Ecritures dans le contexte
de la culture hellénistique, dans laquelle nous avons pris Frances
Young comme guide principale, nous a conduits a relativiser la dis-
tinction, et surtout a abandonner 1'opposition basée sur un rapport
a I'histoire au sens moderne, entre typologie et allégorie, et a définir
la typologie comme « une correspondance mimétique ou représen-
tationnelle » entre des textes. Mais différentes formes de typologie
peuvent étre distinguées en raison d'un rapport autre a leur référent,
selon un fonctionnement différent de la mimésis. La typologie met en
jeu une mimeésis, I’empreinte mimétique d’un récit, d'une chose faite,
d’une réalité. La différence entre Antioche et Alexandrie se situe au
niveau d'une divergence entre deux sortes de représentation ou de
mimésis, la mimésis « iconique », caractéristique d’Antioche, et mimeé-
sis « symbolique », caractéristique d’ Alexandrie.

La mimésis iconique antiochienne procede d'une « représen-
tation » ou mimésis qui reflete le sens le plus profond d'un texte pris
comme un tout cohérent. En revanche, la mimésis symbolique
alexandrine consiste en une représentation par 'emploi de quelque
chose de dissemblable qui tient lieu de réalité et de mots en tant que
signes, mis en relation avec d’autres réalités au moyen d'un code —
sans se soucier de la cohérence narrative du texte. Cela nous a con-
duits a distinguer une recherche de la cohérence des profondeurs de
I’Esprit (Alexandrie) de la cohérence de surface du récit (Antioche).
Ce jeu de correspondances ne reste pas confiné aux livres saints,
mais concerne directement la vie de I'Eglise et des chrétiens. Car cet
accomplissement en chemin ne s’arréte pas a la correspondance mi-
métique — c’est-a-dire en figure —, entre 1’Ancien Testament et le
Nouveau, mais met en relation les Ecritures et la vie de I'Eglise dans
I'histoire et aujourd’hui. Cela concerne aussi bien la vie morale et
spirituelle que la vie liturgique et sacramentelle, ce qui nous a con-
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duit a passer par la caverne de Platon, afin de comprendre comment,
par le pvotijpiov, type et antitype prennent chair dans la liturgie, et
deviennent réalité sacramentelle pour les croyants. L’'empreinte, la
mimésis, du type, conforme l’antitype a son propre étre; par le
pvotripiov, le type, qui remplit I'antitype, se donne a nous pour nous
conformer a lui. On passe ainsi de 1'ordre de la connaissance (des
Ecritures) 4 I'ordre de Iétre (dans les sacrements), bien qu’en réalité,

les deux étapes ne se succedent pas mais s’'interpénetrent.

2. La typologie en mode syriaque : le Christ accomplit
les figures en les intégrant dans son propre corps

Apres cette exploration du monde hellénistique des pre-
miéres générations chrétiennes (fortement influencé par Philon a
Alexandrie), nous nous sommes tourné vers le monde sémitique
d’Ephrem et la vision sacramentelle de la Création qui s’y déploie.
Puisque la parole de Dieu a marqué de son sceau toute la Création,
celle-ci est révélatrice par sa nature : la Parole s’est dessinée dans la
Création et dans les Ecritures. Cette perspective n’est pas propre a
Ephrem, mais se trouve également chez d’autres Péres syriaques :
les symboles du Christ dans la nature et ses types dans I'Ecriture
« prennent chair » dans le corps humain que Jésus Christ se cons-
truit. Les « trois harpes » (la nature créée, I’Ancien et le Nouveau
Testament) renferment des raza [mysteres / symboles], qui sont ac-
complis lorsque le Christ les integre dans son propre corps : « la ré-
alité ‘intégre’ ses figures' ». De cette maniére, les raza deviennent les
hérauts qui révelent I'économie sacramentelle comme I'aboutisse-
ment et la prolongation dans I'Eglise de I'économie du salut dans
I'histoire. Dans les sacrements, les croyants participent a la portée
cosmique de cette histoire. Pour Ephrem, I’eucharistie est la source
de 'accroissement et de 1'unité de 1'Eglise, en raison de l'identité du
corps sacramentel avec le corps né de Marie et ressuscité d’entre les
morts ; elle la conduit a sa fin eschatologique, qui se réalise déja en
cette vie dans la louange et I’action de grace liturgiques : le réalisme
eucharistique s’articule au réalisme sotériologique dans la célébra-

' EPHREM, Hymnes pascales, éd. et trad. F. CASSINGENA, « Hymne sur les azymes »

6, p. 85, note 2.
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tion liturgique. De cette maniére, la dynamique typologique n’a pas
pour seul effet de mettre les croyants en contact vivant avec le passé,
mais elle fait vivre aussi le passé dans le présent et y fait surgir I'ac-
complissement eschatologique.

3. Les trois voies de la typologie

Cette exploration nous a conduit a proposer une « typologie
de la typologie » dans I’ Antiquité chrétienne, que nous avons appe-
lée les « trois voies de la typologie », trois voies qui se distinguent
par leur oxondg et par leur rapport a la culture, mais qui ne doivent
pas étre comprises comme étant fermées les unes aux autres. A An-
tioche, une premiere voie se caractérise par la mimésis iconique, et
cherche son okondg dans la trame narrative du récit elle-méme, prise
comme un tout cohérent. Elle est née dans le sillage des écoles de
rhétorique, en lien avec la culture littéraire antique. A Alexandrie,
une deuxieme voie se caractérise par la mimésis symbolique, et
cherche son okomd¢ dans un « méta-récit » du plan divin du salut.
Elle est née au sein du dialogue établi entre la révélation biblique et
les écoles de philosophie, et cela déja dans le milieu juif de Philon. A
Nisibe, une troisieme voie se caractérise par la typologie onto-sym-
bolique d'Ephrem et des autres Péres syriaques ; ici, le oxondg est la
personne méme du Christ en tant que clef herméneutique et ontolo-
gique de la Création. Cette derniére exploration montre que les ap-
proches typologiques, méme si elles doivent beaucoup a la culture
hellénistique, ne sont pas réductibles a des placages de culture hel-
lénistique sur un fond sémitique biblique. Au contraire, puisque la
création et la Révélation sont typologiques et que la typologie se si-
tue au sein méme de la Trinité, la Parole — c’est-a-dire le Fils —, a
dessiné en elle-méme I'image du Peére’. C'est la réalité (a partir de sa
source divine) elle-méme qui est typologique : la typologie procede
de I'étre.

2 EPHREM, Hymnen de Virginitate 28, 2 ss., p. 101-105 ; trad. dans P. Yousif, « Sym-
bolisme christologique », p. 60.
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4. Trois anaphores antiques: une « littérature
vivante »

Dans un deuxiéme temps, nous nous sommes tourné vers
trois textes liturgiques majeurs pris comme témoins de ces trois
centres. Nous avons modifié 1'ordre de 'examen dans cette partie.
Pour la clarté de 'exposé, il semblait préférable d’adopter 1'ordre
Antioche — Alexandrie — Nisibe, alors que dans notre étude des
anaphores, 'ordre d’ancienneté paraissait plus éclairant, donc
Alexandrie — Antioche — Nisibe. Le deuxieme texte, 'anaphore de la
Tradition apostolique, est aujourd ’hui compris comme un exemple de
« littérature vivante » ; cependant, on aurait avantage a considérer
ces trois textes comme appartenant a cette catégorie. Ainsi, I'étude
ne doit pas seulement se concentrer sur le texte dans son état actuel,
ou étre mené dans le but de reconstituer un original hypothétique,
mais doit se porter sur le texte comme témoin d'une étape dans un
processus de développement, ot1 le dégagement de la dynamique du
processus a autant d’'importance que la forme actuelle du texte.

5. La typologie sacramentelle : de 1'identité dans la
différence

En guise de transition de la Bible a la liturgie, la partie intro-
ductive al’étude des textes liturgiques a cherché a montrer comment
I'essentiel de la démarche sacramentelle typologique réside dans la
participation a la réalité du salut — au moyen d'une empreinte mi-
métique qui rend présente et agissante cette méme réalité —, et a dé-
finir les expressions de « type » et « antitype », en prenant en compte
la distinction faite par E. Mazza entre typologie « verticale » et typo-
logie « horizontale ». Le type n’est pas extérieur a I’antitype comme
un simple modeéle rituel extérieur : le type vit et est présent dans
I'antitype, en raison d"une mimésis, d'une conformité « mimétique »,
qui permet d’affirmer que l'antitype participe ontologiquement au
type, sans toutefois s’y identifier de maniere univoque. La relation
entre type et antitype est celle d'une « identité dans la différence’ ».

3 E.MAzzA, L'action eucharistique, p. 108.
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6. Le Papyrus grec 254 de Strasbourg : le Christ
accomplit les figures dans son ceuvre du salut et dans
la vie de I'Eglise

Nous avons commencé notre étude par une paléoanaphore
alexandrine, celle donnée par le Papyrus grec 254 de Strasbourg, en
adoptant I'hypothese qu’il donne le texte d'une priére complete,
construite en trois strophes reliées par des formules de transition —
formules créées par la transformation de doxologies intermédiaires
plus anciennes. La premiere strophe consiste en une action de grace
de nature sacrificielle pour la Création et pour la lumiere. L’eucha-
ristie est une réponse de la Création, donc de I'homme, a son Créa-
teur, dans et par 1'activité cosmique du Christ comme sagesse de
Dieu dans la Création, et comme prétre dans la rédemption. Le rap-
prochement avec le Yotser, que propose Mazza, conduit a com-
prendre cette action de grace comme un sacrifice. Le vocabulaire li-
turgique alexandrin emploie ici l'expression « confession »
[avBouoidynoig] ; selon Origene, ce mot a le méme sens qu’« action de
grace » [eUyaplotial.

La deuxieme strophe consiste en une priere d’offrande, ot la
nature cultuelle et sacrificielle de 1’eucharistie est clairement expri-
mée et constitue la charniére sur laquelle tourne I’ensemble de I'ana-
phore. Cette offrande est formulée au moyen d"un participe présent
au pluriel qui est le sujet d'un verbe a la premieére personne du plu-
riel — une forme grammaticale qui deviendra incontournable dans
les anaphores plus récentes. Ce qui est offert est un « sacrifice rai-
sonnable » ou « spirituel », un «service » ou un « culte non-san-
glant » ; la priére sacrificielle d’action de grace comporte une dimen-
sion cultuelle. La priere d’offrande incorpore une citation de M11,11,
qui fonctionne ici comme récit d’institution, autrement dit, un texte
biblique, donc d’autorité divine, qui définit et fonde 'action litur-
gique.

La troisiéme strophe, qui semble aussi étre introduite par une
doxologie transformée en formule de transition, est formée des in-
tercessions, étroitement liées a l'offrande du sacrifice d’action de
grace par cette méme formule de transition. Comme le dit le texte,
les supplications sont offertes «sur [le...] sacrifice et oblation ».
Comme la foi de I'Eglise dans I'acceptation de son sacrifice se fonde
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sur la parole de Dieu exprimée dans la prophétie de Malachie, de
méme sa foi dans I'exaucement de sa priere d'intercession se fonde
sur sa foi dans l'acceptation par Dieu de son sacrifice. Sa supplica-
tion est centrée sur une demande pour la paix, une demande qui
s’éclaire par I'histoire de 1'Eglise alexandrine et la violence des per-
sécutions qu’elle a subies. L’articulation de la supplication sur 1'of-
frande du sacrifice de louange permet de comprendre 1'intercession
comme un élément fondamental de I’eucharistie. La priére s’acheve
par une doxologie, de maniére a ce que I'action de grace, I'offrande
et l'intercession forment un ensemble intégré, ou le sacrifice de
louange débouche dans une ouverture eschatologique, car la conclu-
sion de la priére exprime le but de la vie chrétienne : la priére des
saints et le culte du ciel.

La dynamique de cette priere, qui part de la Création pour
arriver au ciel, est cosmologique et eschatologique : le salut est le re-
tour vers Dieu dans et par le Sauveur. L'Eglise d’ Alexandrie n'y fait
pas mémoire des événements passés, mais participe a une réalité
présente. La communauté y participe par la mise en ceuvre d'une
mimésis symbolique typologique. Son okondg se situe dans le plan
divin du salut ; la citation de M1 1,11 est comme un « panneau indi-
cateur » ou une clef herméneutique qui ouvre le sens spirituel de
I'anaphore, et révele que les dons du pain et du vin sont conformés
typologiquement au pain et au vin de la Céne, étant devenus « un
corps saint* ». Le Christ accomplit les figures dans son ceuvre de sa-
lut qui se poursuit dans la vie et le culte de I'Eglise.

7. L’anaphore de la Tradition apostolique :
l'accomplissement des figures devient salut pour
nous dans l'actualisation de la Céne

Nous avons choisi I'anaphore de la Tradition apostolique
comme témoin de la liturgie antiochienne, méme si ce texte a connu
une diffusion plus grande et a pu subir des influences de diverses
provenances. Nous l'avons analysée selon une division en trois
strophes, sans pour autant exclure la 1égitimité d’autres lectures. La
premiere strophe comporte une action de grace qui incorpore des

*  ORIGENE, Contre Celse 8, 34, éd. et trad. M. BORET, t. 4, p. 247.
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motifs semblables a ceux que I'on trouve dans les homélies pascales
du II° siecle, ot des textes de 1I’Ancien Testament sur la Paque sont
lus de maniere a situer leur accomplissement typologique dans la
mort, la résurrection et la glorification du Christ. De cette maniere
l’action de grace prend le caractere d'un récit — ce qu’il nest pas dans
STR -, avec comme objet I'histoire de la PAque du Christ dans sa to-
talité. Puisque l'eucharistie permet aux croyants de participer a cet
accomplissement, la Céne se trouve intégrée a l’action de grace : c’est
dans son actualisation liturgique que I'accomplissement des figures
devient salut pour nous.

La strophe d’offrande de TA a la méme structure grammati-
cale que celle de STR. Cependant, en raison du récit de la Céne qui
la précede, son contenu est formulé de maniére différente : « faisant
mémoire... nous offrons ». Le constat de la dépendance du vocabu-
laire de I'offrande sur ce qui la précede nous a conduits a partager la
mise en garde de Mazza contre la tentation de se servir de telles for-
mulations pour fonder une théologie du mémorial. Une base plus
stire serait a chercher dans une anaphore comme celle d’Addai et
Mari, qui emploie le concept vétérotestamentaire du mémorial pour
traduire son caractere sacrificiel.

La troisieme strophe de TA est formée par I'épiclese, en deux
parties, avec une ébauche d’intercession. La premiere partie est une
demande pour I'envoi de 1'’Esprit Saint « sur I'oblation de la sainte
Eglise » ; la seconde est une demande pour le don de I'unité. La de-
mande qui suit — que tous ceux qui participent aux saints mysteres
soient remplis de 1’Esprit — pour la confirmation de la foi dans la vé-
rité, peut étre caractérisée comme une intercession « embryon-
naire ».

Contrairement a STR, TA posséde une structure narrative
claire, qui prend la forme d’une louange du Pére au moyen d'une
louange a deux niveaux des ceuvres du Fils : 'une qui a pour objet
le Christ céleste, et I'autre qui se porte sur I'histoire du salut. Le récit
de la Céne vient comme le sceau de l'action de grace. Dans TA,
comme dans STR, c’est I'action de grace en tant que telle qui sanctifie
les dons offerts : 'action de grace et I'offrande sont deux aspects in-
séparables d’'un méme acte. « L’oblation » est accomplie par 1'Eglise
sur et avec les dons, une action qui inclut les dons, et dont ils sont
inséparables.
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Méme si TA n’emploie pas le vocabulaire de type et d’anti-
type (ce qui est aussi le cas de STR), ce que nous avons vu montre
que la mentalité de ceux qui ont développé ce texte dans leur priere
était pétrie de typologie. Le pain et la coupe sont exempla au sein
d’une mimeésis iconique, attentive au sens d"un texte pris comme un
tout cohérent. Le récit de la Céne ou de I'institution ne possede pas
ici de statut spécifique, mais fait partie intégrante du récit de 1'ac-
complissement des figures par le Christ. Le role du récit de la Cene
est de montrer que c’est dans 1’eucharistie que cet accomplissement
est réalisé pour nous. C'est pour cette raison que nous avons em-
prunté 1'expression shakespearienne de play within the play pour dé-
signer cette « mise en abyme » : le récit de la Cene tient son sens du
grand récit de salut dont il est 'aboutissement mais aussi 'appui
d"un nouveau départ. Comme dans Hamlet, il fait avancer l'intrigue,
ici en permettant aux fideles d'y participer sacramentellement. La
célébration eucharistique n’est nullement réductible a une piéce de
théatre. Mais si la typologie sacramentelle possede une dimension
ontologique, elle n’est pas une théorie philosophique de I'ontologie.
Elle ne cherche pas a «expliquer » une réalité qui lui serait exté-
rieure. Fondée dans la parole de Dieu dans son acte de création et de
révélation, elle fait de 'histoire qu’elle raconte une histoire réelle du
salut.

8. L’anaphore des apOtres Addai et Mari: une
dynamique figurale qui introduit dans 1la
participation sacramentelle dans 1'Esprit

En troisieme lieu nous nous sommes tourné vers Nisibe (pris
ici comme métonymie pour la tradition syro-orientale) et 'anaphore
des apotres Addai et Mari, seule anaphore en usage aujourd’hui qui
ignore un récit scripturaire d’institution. Nous avons d’abord cons-
taté qu’en entrant dans I'anaphore a travers le baiser de paix et la
lecture des diptyques, cette liturgie signifie I'unité de toute 'Eglise
—les vivants et les morts —, dans 1’exercice de la fonction sacerdotale,
oi1 I'unique Eglise offre I'unique eucharistie. Puis, nous avons étudié
I'anaphore comme un texte structuré en chiasme, ce qui lui donne
une dynamique autre que celle d'un texte construit de fagon linéaire,
lui imprimant un caractére plus poétique, voire musical.
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La premiere strophe de la priere, le pré-Sanctus, le Sanctus et
le post-Sanctus, est elle-méme construite en forme de chiasme. Quel
que soit le moment de l'introduction du Sanctus, cette strophe ex-
prime la foi de 'Eglise dans le fait que I'action de grace procede du
don de la grace dans la Création et la rédemption, deux moments
successifs d'une unique action divine. Ce don divin de la grace sus-
cite I'action de grace des hommes.

Le cceur de I'anaphore se trouve dans une supplication cen-
trée sur une demande pour la paix. C’est une confirmation de ce que
suggere TA :les intercessions sont un élément fondamental de I'ana-
phore, elles expriment ce que 1'Eglise croit recevoir dans sa célébra-
tion, et ainsi, en tant que témoignage de cette foi, constituent vérita-
blement un locus theologicus. Cette intercession est essentiellement
une demande de paix dans le don de la foi, a savoir la plénitude de
vie dans la communion du corps du Christ. La parole de Dieu tout
entiére prend corps dans I'eucharistie et dans la vie de I'Eglise, dans
une dynamique qui tient a la fois de la louange eschatologique et
d’une célébration par laquelle la Parole prend chair dans la vie et la
sainteté des fideles.

AM est la seule de nos trois anaphores qui emploie le voca-
bulaire de la typologie sacramentelle, dans sa forme syriaque, dans
l'anamnése. C’est par la « tradition » [yiibbald®], que I'Eglise a recu
'« exemple » ou le « type » [tipsd, qui traduit timog] et célebre le
«mystere » [rdzd, qui traduit pvotipiov]. Ici, « figure » désigne le
corps et le sang sacramentels, et « mystere » la mort et la résurrection
du Seigneur. La célébration de I'Eglise tient sa valeur de sa confor-
mité au modele livré par le Christ lors de la Céne, mais il ne concerne
ni uniquement, ni méme principalement la Cene : elle est 1’actualisa-
tion du mystere pascal dans sa totalité. Malgré le « manque » de récit
d’institution, il s’agit bien ici d'une anamnese authentique, parce
qu’elle fait acte de mémoire — en les réalisant —, des actes salutaires
du Christ. Ainsi le « manque » du récit de l'institution n’en est pas
un ; d’ailleurs, dans la pratique actuelle, c’est le Malka ou saint le-
vain, un symbole, et non pas un récit, qui assure la continuité de la
célébration liturgique avec la Céne.

5  Ceterme posséde un sens particulierement dynamique en syriaque, car son sens

premier est « flux abondant des eaux », et son sens dérivé ici est « dans le flux-
des-générations ».
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Comme dans TA, I'épiclese est batie en deux parties : une de-
mande pour la descente de I'Esprit sur les offrandes, suivie d'une
demande pour les fruits de 1'eucharistie. Elle recoit une coloration
particuliere par la formulation de demande pour la venue de 1'Es-
prit, qu’il « repose sur cette oblation... ». L’emploi ici du verbe « re-
poser », qui évoque le substantif rihhipd [volettement], suggere le
vol statique de I'oiseau qui plane, et aussi le battement d’aile de 1'oi-
seau qui couve ses ceufs : il connote a la fois mouvement et immobi-
lité, et donne un sens dynamique a l'épiclese. L'épiclese met en
branle le mouvement de la descente de I'Esprit, qui se saisit de ceux
qui communient au pain et a la coupe ou il est descendu et qu'il a
remplis de sa puissance®, dans son propre mouvement de remontée
vers sa source, le Pere.

La doxologie reprend l’action de grace du début, mais c’est
dorénavant une action de grace dont les ailes sont gonflées par le
souffle qu’est I'Esprit. C’est aussi une action de grace dans 1'« éco-
nomie », mot qui en syriaque renvoie a la Parole et a sa puissance
créatrice. L’eucharistie transforme les fideles de gloire en gloire, a
I'image de la gloire qui rayonne de la face du Fils. C’est la source de
la contemplation qui divinise.

La louange et I'action de grace n'y remplissent pas la méme
fonction structurante qu’elles assurent dans les autres anaphores. La
ou l'eucharistie alexandrine, comme 1'eucharistie antiochienne, se
caractérise par une dynamique christologique, celle d’AM est pneu-
matologique. La priere est un «lieu » ou I'Esprit travaille la Créa-
tion, et, en actualisant I'ceuvre salvifique du Christ, lui fait porter des
fruits pour la vie éternelle. La structure en chiasme d’AM permet un
rapprochement avec I'ceuvre poétique d’Ephrem. Dans les deux cas,
on constate une dynamique figurale qui introduit dans la participa-
tion sacramentelle. C’est en « mystere » que le Christ imprime sa
forme sur les dons et les conforme a son étre par la puissance de
I'Esprit. La clef herméneutique de la priere est le Christ lui-méme,
car I'Eglise agit comme le Christ I'a « enseigné ». Les types sont ac-
complis en « vérité » et « réalité », un accomplissement qui n’est pas
une fin, mais une étape du chemin qui conduit vers le plein accom-
plissement dans le Royaume.

¢ En syriaque, on dirait « elle », car Esprit est au féminin dans cette langue.
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9. Les trois voies de la typologie sacramentelle de
I’ Antiquité chrétienne

Notre exploration de ces trois anaphores tend a confirmer
une hypotheése de travail : les « trois voies » de la typologie biblique
caractéristiques des trois grands centres de la pensée chrétienne an-
tique ont imprimé leur « figure » dans la priere et la théologie eucha-
ristiques de ces trois Eglises. Dans la forme de priére eucharistique
(en anglais, on pourrait dire eucharistic praying) alexandrine, le Christ
accomplit les figures dans son ceuvre du salut et dans la vie de
I'Eglise, au moyen d’une mimésis symbolique dont la clef est la cita-
tion de M1 1,11. Dans la forme de priére antiochienne, I’accomplisse-
ment des figures devient salut pour les croyants par I'actualisation
de la Cene, au moyen d"une mimésis iconique. Celle-ci s’appuie sur
la cohérence narrative du récit de I'accomplissement des figures par
le Christ qui structure son action de grace. Dans la forme de priere
syro-orientale, on trouve une dynamique figurale qui introduit dans
la participation sacramentelle par la puissance de I'Esprit. Sa clef est
la personne méme du Christ, qui accomplit les Ecritures et a donné
la « figure » de ce que I'Eglise célébre, et la nature sacrificielle de la
célébration est soulignée par sa caractérisation de « mémorial ».
Dans les trois cas, mais selon des modalités différentes, c’est le Christ
qui accomplit les Ecritures au sein de la célébration liturgique, afin
que cet accomplissement devienne salut pour ceux qui y participent.
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Deuxieme partie :

Entre la Gaule Franque et Rome :
pipnotg iconique et
pipnoig symbolique

I reste maintenant a chercher a comprendre si et dans 1'affir-
mative, comment ces approches ont été présentes et se sont transfor-
mées en Europe occidental dans les formes liturgiques de 1’ Antiquité
tardive et du haut Moyen Age. Il n’est évidemment pas possible de
comparer les sources liturgiques patristiques que nous venons d’étu-
dier avec des textes occidentaux qui leur seraient contemporains : la
documentation liturgique pour 1’Antiquité chrétienne en Occident
est bien trop mince. Donc nous nous tournons maintenant vers des
sources liturgiques gallicanes, puis romaines, du haut Moyen Age,
en les complétant quand c’est possible par des textes plus anciens,
afin de voir si elles sont caractérisées par un fonctionnement typolo-
gique. Ces liturgies se sont croisées au moment de la réforme litur-
gique carolingienne. Cette rencontre, qui a donné naissance a la
liturgie romano-franque, forme le contexte rituel des questionne-
ments théologiques sur 1'eucharistie qui seront étudiés dans le se-
cond volume de cet ouvrage. Les liturgies gallicanes seront exami-
nées en premier parce qu’elles appartiennent a la grande famille des
liturgies latines non-romaines célébrées dans tout I'Occident — sauf
a Rome et dans ses environs — avant la diffusion du rit romain a
I"époque carolingien. Puis nous étudierons la liturgie romaine, telle
qu’elle était célébrée dans 1'urbs avant son adoption et son adapta-
tion au-dela des Alpes.
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Chapitre 3

La priere eucharistique gallicane :
eucharistia legitima

Notre étude des paléoanaphores a mis en lumiere 1'impor-
tance de I'action de grace dans la structure tripartite qui est com-
mune a plusieurs d’entre elles, et a également montré que le récit
d’institution est parmi les derniers éléments a y avoir été introduit.
Il serait sans doute cohérent tant du point de vue historique que du
point de vue théologique de commencer I'étude des anaphores occi-
dentales, d’abord gallicane, puis romaine, par I'action de grace. Mais
en ce qui concerne 1'anaphore gallicane, nous commencerons, pour
une raison de méthode, par le récit de I'institution. Il est le socle fixe
autour duquel s’agencent les autres éléments de la priere, et il est
invariable — se trouvant au cceur de toutes les célébrations —, ce qui
lui confere déja un caractere qu’il n’avait pas dans les paléoana-
phores. Il sera plus facile donc de traiter d’abord du récit, avant
d’aborder les autres éléments variables et les différents types de cé-
lébrations qu’on rencontre dans les sources gallicanes. Dans cette
étude, nous ne nous limiterons pas aux textes gallicans qui, pris en-
semble, correspondent au canon missae romain : contestatio, post sanc-
tus et post mysterium. En effet, nous tiendrons compte, a I'occasion,
des autres prieres qui 'encadrent : praefatio et post nomina, car les
diptyques sont en lien étroit avec la priere eucharistique ; collectio ad
pacem, car le saint baiser est devenu 1'orée de 1’anaphore gallicane, il
articule la priere et la communion eucharistiques — comme dans le
rit romain —, mais aussi les derniéres oraisons variables de la messe,
par analogie rituelle avec 1'ensemble des oraisons variables de la
messe romaine. Dans notre examen, nous chercherons surtout a ré-
pondre a une question : la liturgie gallicane est-elle structurée théo-
logiquement par la typologie biblique et sacramentelle telle que
nous l'avons dégagée de notre étude des paléoanaphores, et, le cas
échéant, fonctionne-t-elle en tant que mimésis symbolique, mimésis
iconique, ou d"une autre maniere ? Mais avant de commencer cette

169



Deuxieme partie : Entre la Gaule Franque et Rome

investigation, nous présenterons la structure de la liturgie eucharis-
tique latine non-romaine et les sources principales qui ont prévalu a
son étude’.

0. Les liturgies latines non-romaines: structure et
sources’

A I'époque carolingienne, les liturgies latines non-romaines
se répartissent en quatre grandes familles : insulaire (ou celtique ou
irlandaise), gallicane, hispano-mozarabe et ambrosienne. Ces fa-
milles dans lesquelles on peut regrouper ces liturgies correspondent
aux grandes aires sociales, culturelles et politiques des anciens terri-
toires de I'Empire romain en Occident : 'Irlande et les régions in-
fluencées par des moines missionnaires irlandais ; la Gaule
franque ; la péninsule ibérique avec 1’Aquitaine ; 1'Italie du nord.
Une cinquieme famille, celle des saints Cyprien et Augustin, est
nord-africaine, mais elle ne fait pas partie du champ de cette re-
cherche, parce que I’ Afrique du Nord se trouve sous la domination
musulmane a l'époque carolingienne, et que nous ne disposons pas
de sources proprement liturgiques pour cette famille’.

1 Pour les diverses liturgies de I'Eglise ancienne, voir M. KLOCKENER, « Liturgie

in der Alten Kirche des Westens », p. 201-269, Andreas HEINZ, « Nichtrémische

Liturgiefamilien des Westens », p. 377-421, Geschichte der Liturgie in den Kirchen

des Westens. Rituelle Entwicklungen, theologische Konzepte und kulturelle Kontexte,

éd. Jurgen BARSCH — Benedikt KRANEMANN avec Winfried HAUNERLAND — M.

KLOCKENER, t. 1 : Von der Antike bis zur Neuzeit, Miinster, Aschendorff, 2018. Pour

une présentation sommaire des principales sources des liturgies gallicanes, voir

Marcel METZGER, L/Eglise dans I'Empire romain : Le Culte, t. 1, Les institutions,

Rome, Editions of Sankt Ottilien, StAns 163 — ALit 33, 2015, p- 155-156.

Le chiffrage de cette section « 0 » indique un complément d’information, non

essentiel a la démonstration faite par 'auteur, mais pouvant s’avérer nécessaire

afin de mieux en saisir la pertinence ensuite.

3 Pour une présentation avec bibliographie de la priére eucharistique en Afrique
du Nord a partir des témoignages dans des textes patristiques, voir M.
KLOCKENER, « Das eucharistische Hochgebet in der nordafrikanischen Liturgie
der christlichen Spatantike », Prex eucharistica. t. 3. Studia. Pars prima : Ecclesia
antiqua et occidentalis, éd. Albert GERHARDS — Heinzgerd BRAKMANN — M.
KLOCKENER, Fribourg Academic Press, SpicFri 42, 2005, p. 43-128. Pour le rite de
la messe en Afrique du Nord a I'époque d’Augustin : M. KLOCKENER, « Sacrifi-
cium offerre », AugL 5, col. 1-15.
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Dans cette étude, nous allons interroger principalement les
sources des liturgies insulaires et surtout gallicanes, car son objet est
d’explorer les conséquences théologiques de la réforme liturgique
carolingienne. Or, I'ltalie (liturgies ambrosiennes) et la péninsule
ibérique (liturgies hispano-mozarabes) se trouvent en dehors du re-
gnum franc. En outre, les sources hispano-mozarabes et ambro-
siennes (Italie du Nord, région de Milan) dont nous disposons sont
plus tardives que les sources gallicanes et insulaires : il est donc dif-
ficile de les comparer comme nous devrions le faire, car leurs con-
textes et leurs origines sont trop différents. Néanmoins, on fera a
l"occasion référence a tel ou tel texte des liturgies hispano-mozarabes
et ambrosiennes de maniére complémentaire, quand sa nature et sa
datation probable rendent possible une comparaison. En revanche,
méme sil'Irlande et la Bretagne insulaire se trouvaient en dehors des
terres franques, des moines irlandais qui suivaient la liturgie insu-
laire y étaient tres présents, et leurs livres liturgiques y ont beaucoup
circulé. La liturgie insulaire est particulierement proche de la liturgie
gallicane et semble avoir évolué en paralléle avec elle. C'est pour ces
raisons qu’elles seront prises en compte toutes les deux. Toutes ces
liturgies partagent un ethos théologique, rituel et euchologique, et se
caractérisent par la méme structure générale de leur célébration eu-
charistique.

01. La structure de la priére eucharistique des liturgies
latines non-romaines

Les liturgies latines, romaines et non-romaines, se distin-
guent des liturgies orientales par leur variabilité euchologique. Mais
la ot le rit romain ne connait qu'une seule priére eucharistique, ca-
non actionis ou « régle de l'action », qui s’ouvre par une action de
grace ou praefatio variable, 'anaphore des rits non-romains est une
priére entierement composite et variable, avec au centre un récit
d’institution invariable dit par cceur, normalement indiqué simple-
ment par son incipit : Qui pridie. La structure de la messe dans ces rits
se présente ainsi* :

4 Nous mettons de coté ce que 1'on pourrait désigner de maniére anachronique

comme « liturgie de la Parole » car elle ne concerne pas directement le sujet de
cette étude, et aussi en raison de la nature complexe des sources qui en témoi-

171



Deuxieme partie : Entre la Gaule Franque et Rome

L’euchologie de la messe
dans I'Occident non-romain’

LA « LITURGIE DE LA PAROLE »

LA PREANAPHORE

La préparation de I'autel

1. |La praefatio missae

La lecture des diptyques

2. |La collectio post nomina

La collectio ad pacem

Le baiser de paix

L’ANAPHORE
4. |Illatio / Contestatio / Immolatio

5. |Post sanctus (Vere sanctus...)

Qui pridie...

6. |Post mysterium

7. |La collectio ante orationem dominicam

8. |La collectio post orationem

La communion

9. |La collectio post communionem / eucharistiam

10. |La collectio sequitur / consummacio missae

Apreés la préparation de l'autel, la lecture des diptyques
(listes des vivants et des morts en communion avec lesquels la messe
est célébrée) est introduite par la praefatio missae (1), qui est norma-

gnent. Pour un exposé de cette partie de la messe gallicane, on peut se reporter
a M. SMYTH, La liturgie oubliée. La priere eucharistique en Gaule et dans I'Occident
non romain, Paris, Cerf, « Patrimoines christianisme », 2003, p. 183-203 et ID.,
Ante altaria. Les rites antiques de la messe dominicale en Gaule, en Espagne et en Italie
du nord, Paris, Cerf, « Liturgie » 16, 2007, p. 43-65.

> Pour plus de détails, voir M. SMYTH, La liturgie oubliée, p. 203-225 et ID., Ante
altaria, p. 209-225.
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lement un invitatoire et commence par Fratres karissimi, « Freres tres
chers... », mais qui parfois se transforme en oraison. La lecture des
diptyques est suivie par la collectio post nomina (2) : dans la termino-
logie propre de cette famille rituelle, collectio indique une oraison,
mais aussi un invitatoire, comme avant le Pater. Puis vient le baiser
de paix, introduit par une collectio ad pacem (3), I'annonce Pax uobis
(ou autre formule semblable) et une monition diaconale, enfin
I"échange du saint baiser accompagné au moins en certains lieux du
chant de I'antienne Pacem meam do uobis (Jn 14,27). L’anaphore suit,
mais le baiser de paix en fait presque partie, car il semble qu’on ne
dit pas Dominus uobiscum avant le Sursum corda, le Pax vobis en tenant
lieu. Apres ce dialogue vient I'Illatio / Contestatio / Immolatio (4). Il-
latio est le terme préféré dans les témoins hispano-mozarabes et est
I'expression latine la plus proche d” « anaphore ». Contestatio, qui
semble étre le terme le plus ancien’, signifie « profession de foi so-
lennelle ». Immolatio est I'expression la plus fréquente dans les
sources ; par métonymie, elle désigne le caractere sacrificiel de toute
la priére eucharistique’. Assez souvent, cet élément de la priére glo-
rifie Dieu pour le témoignage des saints. Au temps pascal, aux di-
manches « quotidiens », ainsi qu’aux fétes liées aux autres mysteres
du salut (par exemple autour de Noél), la contestatio loue Dieu pour
la rédemption accordée dans son Fils. Il n’est pas rare que cette
priéere prenne la forme d'un exposé initial (qui peut étre une action
de grace mais qui peut aussi avoir un caractére didactique) suivi
d’une priére de demande (dont I'objet va de la réception des fruits
de I'eucharistie a la guérison de la fievre quarte). On constate deux
manieres propres de construire des contestationes : par centonisation
de vies de saints et par centonisation de sermons patristiques®. Apres
le chant du Sanctus vient 'oraison Post sanctus (5) (on trouve aussi
deux fois I'expression Post laudem’), le récit de 'institution (Qui pri-
die...), et la Post mysterium (6), dont le nom ne signifie ni « mysté-
rieuse », ni « dite en silence », mais « ce qui vient apres le Myste-

6 GENNADE DE MARSEILLE, (400/430-492/505), De scriptoribus ecclesiasticis 79,
PL 58, 1059-1120, col. 1104A, dit a propos du sacramentaire compilé par Musée
de Marseille (+ 457-461) : supplicandi Deo et contestandi beneficiorum eius, soliditate
sui consentaneum.

7 P.DECLERCK, « Les priéres eucharistiques gallicanes », p. 205.

8 Ibid., p. 209.

9 GaM 49.115.

173



Deuxieme partie : Entre la Gaule Franque et Rome

rion », c'est-a-dire le « sacrement »". Ils comportent souvent une
anamnese, parfois suivie d'une épiclese, puis d'une doxologie rare-
ment mise par écrit (Per...). L’oraison dominicale est précédée d'une
collectio ante orationem dominicam (7) et suivie d"une collectio post ora-
tionem (8). Avant la communion, au moins a la messe de I'évéque, a
lieu une bénédiction solennelle du peuple consistant en une série
d’invocations : la Benedictio ad populum / populi''. La communion est
suivie de deux oraisons : la collectio post communionem / eucharistiam
(9) et 1a collectio sequitur, consummacio missae (10). Cette derniere res-
semble souvent dans les sources a une deuxiéme postcommunion ;
de fait la premiere « postcommunion » semble avoir été un invita-
toire devenu oraison'.

10 P. DE CLERCK, « Les priéres eucharistiques gallicanes », p. 205, accepte I'explica-
tion par la récitation des paroles d’institution en silence, tout en signalant I'autre
interprétation, et en proposant un rapprochement avec la désignation par ce mot
du cceur de l'eucharistie dans PSEUDO-GERMAIN DE PARIS, Epistulae de ordine
sacrae oblationis et de diuersis charismatibus Ecclesiae Germano Parisiensi episcopo
perperam ascriptae (Expositio breuis antiquae liturgiae Gallicanae), 1,15, éd. Philippe
BERNARD, Turnhout, Brepols, CCCM 187, 2007, p. 346 : Sanguis uero Christi ideo
specialiter offertur in calice, quia in tale uasculum consecrandum fuit mysterium
eucharistiae pridie quam pateretur Dominus ipso dicente : « Hic est calix sanguinis mei
— mysterium fidei — qui pro multis effundetur in remissione peccatorum ». Mais M.
SMYTH, La liturgie oubliée p. 212, n. 1, signale que les premiers témoignages la-
tins de la récitation de la priere eucharistique ou du seul récit de l'institution en
silence datent tous d’apres 800, comme par exemple OR V, 58, qui témoigne
d’un usage franc de la fin du 1x° siécle.

11 D’apres Robert TAFT, A History of the Liturgy of St. John Chrysostom. VI, The Com-
munion, Thanksgiving, and Concluding Rites, Rome, Pontificio Istituto Orientale,
OCA 261, 2000, p. 177-197, la bénédiction finale, formule de congé des fidéles,
aurait été avancée avant la communion lorsque les fideles en nombre toujours
plus grand prirent I'habitude de ne pas communier, donc de se retirer avant la
communion. Elle prit alors le sens d"ultime préparation a la communion, en pro-
longement de I'épiclese.

12 M. SMYTH, La liturgie oubliée, p. 223.
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02. Les sources liturgiques insulaires et gallicanes

021. Les sources insulaires

0211. Le Missel de Stowe et le Leabhar Breac

L’archétype du Missel de Stowe (Royal Irish Academy ms D
II 3)" date du début du VII° siecle ; le manuscrit a été écrit entre 792
et 812 par quatre ou cinq mains, probablement a Tallaght™. Il con-
tient : des extraits de I'évangile selon saint Jean (non repris dans
I'édition imprimée) ; une messe-type avec le canon (canon dominicus
pape gilasi) & la maniére romaine" ; trois formulaires de messe de
structure non-romaine ; un ordo baptismal ; des rites pour la visite
des malades, pour I'extréme-onction et pour la communion des ma-
lades ou le viatique ; un commentaire allégorique de la messe en

13 The Stowe Missal, éd. George F. Warner, Londres, HBS 31-32, t. 1 (fac-similé)
1906, t. 2 (texte et introduction) 1915 (CeS).

Codices liturgici latini antiquiores, éd. K. GAMBER, Fribourg, Universitéts Verlag,
SFS 1, 1963, (CLLA.1) 101 ; Codices liturgici latini antiquiores. Supplementum. Er-
ginzungs- und registerband, éd. K. GAMBER — Bonifacio BAROFFIO et al., Fribourg,
Universitats Verlag, SFS 1A, 1988, (CLLA.S) 101, 132. Ce répertoire fournit bien
des informations, mais il est toujours nécessaire de distinguer ces informations
des jugements émis par son auteur. On peut rappeler ici une mise en garde :
« les trés grandes réserves que me semblent exiger soit ses interprétations, loca-
lisations, datations, classements de textes, soit surtout le systeme général qu’il a
bati quant a I'évolution des sacramentaires, systéeme auquel il oblige les textes
et fragments de textes a s'intégrer. A mon avis, il y a dans ses innombrables
publications de trés bonnes choses, mais pour en tirer profit il faudrait qu’en
soit fait d’abord un controle sévere [...] C’est la un de ces cas ot il est indispen-
sable que soient nettement disjoints le role de I'éditeur de textes et celui de I'his-
torien. » Jean DESHUSSES, « Les sacramentaires. Etat actuel de la recherche », ALw
24, 1982, 18-46, p. 46 ; Codices latini antiquiores : a Palaeographical Guide to Latin
Manuscripts Prior to the Ninth Century, 12 t. éd. Elias A. LOWE et al., Oxford
Clarendon Press, 1934-1971, (CLA) 2, 268, version en ligne tenue a jour par la
National University of Ireland, Galway https://elmss.nuigalway.ie/cata-
logue/587 [consulté le 10/05/2024] ; Emmanuel BOURQUE, Etude sur les sacra-
mentaires romains. t. 2 : Les textes remaniés. 2. Le Sacramentaire d’"Hadrien, le Supplé-
ment d’Alcuin et les Grégoriens mixtes, relevé des manuscrits et bibliographie, Rome,
Pontificio Istituto di Archeologia Cristiana, SAC 25, 1958, (BOURQUE 2/2) 527.
Cet ordinaire comporte un grand nombre d’interpolations d'une seconde main,
effectuées peu apres la premiere rédaction du manuscrit, signée par son auteur,
Moelcaich, introduisant des usages celtiques ou gallicanes dans la liturgie ro-
maine ; il s’agit donc d’un Ordo missae romanisé ayant subi ensuite une dé-ro-
manisation.

15
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vieil irlandais ; et trois courtes incantations (pour une maladie des
yeux, pour une blessure d’épine et pour une maladie urinaire) aussi
en vieil irlandais.

Un autre témoin du Commentaire de la messe conservé dans
le Missel de Stowe se trouve dans An Leabhar Breac (« Le livre ta-
cheté »), Dublin, Royal Irish Academy, ms 23 P 16, écrit entre 1408 et
1411 par un seul scribe, Murchadh Riabach O Cuindlis'. Louis Gou-
gaud estimait que la recension du Commentaire du Leabhar Breac
était « plus corrompue » que celle de Stowe, mais Padraig O Néill a
récemment montré que le texte du Leabhar Breac est plus proche de
leur archétype commun que celui de Stowe, qui en est une version
abrégée".

0212. Le Sacramentaire palimpseste irlandais de
Munich

Le manuscrit CLM 14429 de la Staatsbibliothek de Munich est
un grand glossaire latin écrit a Reichenau dans la deuxiéme moitié
du IX® siecle, dont les quatre-vingt-deux premieres feuilles sont des
palimpsestes. Quatre-vingts de ces feuilles proviennent d'un méme
livre, qu’on appelle maintenant le Sacramentaire palimpseste irlandais
de Munich®, en date du deuxiéme tiers du VII° siecle”. Jusqu'a son
déchiffrage intégral en 1958, on le classait comme témoin de la litur-

Pour une description du manuscrit sur le site du Royal Irish Academy, voir :
https:/ /www.ria.ie/library/catalogues/special-collections / medieval-and-
early-modern-manuscripts/leabhar-breac-speckled [consulté le 10/05/2024] ;
pour l'identification du scribe, voir Tomas O CONCHEANAINN, « The Scribe of
the Leabhar Breac », Eriu 24, 1973, p. 64-79. Le texte des deux versions du Com-
mentaire sur la messe du Leabhar Breac a été publié, avec une traduction anglaise,
dans Bartholomew MACCARTHY, « On the Stowe Missal », Transactions of the
Royal Irish Academy 27, 1877-1886, 135-268, p. 245-258 (version du Missel de
Stowe, CeS.C), p. 259-265 (version du Leabhar Breac, CeLB.C).

17" Louis GOUGAUD, « Celtiques (liturgies) », DACL t. 2/2, 3011-3012, col. 2987 ;
Pédraig O NEILL, « The Old Irish tract on the Mass in the Stowe Missal : some
observations on its origins and textual history », Seanchas : studies in early and
medieval Irish archaeology, history, and literature in honour of Francis ]. Byrne, éd.
Alfred P. SMYTH, Dublin, Four Courts, 2000, p. 199-204.

18 Das irische Palimpsestsakramentar im CLM 14429 der Staatsbibliothek Miinchen, éd.
Alban DOLD — Leo EIZENHOFER, Beuroner Kunstverlag, TAB 53 /54, 1964 (CeM).

19 CeM p. 34*-40*; CLA 9, 1298, disponible en ligne : https://elmss.nuigal-

way.ie/catalogue/1794 [consulté le 10/05/2024] ; CLLA.1 211; CLLA.S 211,

162/3 ; BOURQUE 2/2 520.
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gie gallicane®, mais 1'examen de ses initiales entrepris alors par
David H. Wright* montre qu'il a été copié par un Irlandais, soit en
Irlande, soit en Northumbrie. Il s’agit donc d"un livre liturgique in-
sulaire. Il contient trente-et-une formulaires de messe lisibles au
moins en partie — suivant I’ordre de I’année civile, de Noél a la Saint-
André —, mais également une messe pour les défunts. C’est le seul
manuscrit d’origine irlandaise ou gallicane qui donne, dans un for-
mulaire pour le jour de Noél, le récit de 'institution ou Qui pridie™.
Le sacramentaire compte au moins trente pieces en commun avec le
Missale Gothicum et/ ou le Missale Gallicanum Vetus®. Si son fond est
archaisant®, il montre ailleurs un large éventail d’'influences de pro-
venance diverse, hispano-mozarabe®, romaine®, syro-occidentale
(et peut-étre copte)”. Cette source permet de constater que les litur-

2 «[...] un nouveau cas d'importation de liturgie gallicane en Baviére par les mis-
sionnaires d’origine celtique. » G. MORIN, « Un recueil gallican inédit de benedic-
tiones episcopales en usage a Freising aux vIIe-1x® siécles », RBen 29, 1912, 168-194,
p. 184.

2 David H. WRIGHT, « Die Initialen und ihre Bedeutung fiir die Beurteilung der
Handschrift », CeM, p. 32*-40*.

2 CeM15.

% Matthieu SMYTH, La liturgie oubliée, p. 59.

2 Miquel dels Sants GROS1PUJOL, « Notes sobre les oracions post nomina recitata i
collectio sequitur del Sacramentari gallica Miinchen CLM 14429 », RCatT 9, 1984,
p- 103-115; ID., « Notes sobre les dues collectes post secreta de Sacramentari gal-
lica Miinchen CLM 14429 », RCatT 10, 1985, p. 369-376 ; on trouve un résumé de
ses conclusions dans M. SMYTH, La liturgie oubliée, p. 57.

% Par exemple, CeM 9 (Natalis Domini. Collectio sequitur) —MoS 710 (In II° Dominico
post Octavas pasche. Ad orationem dominicam) ; CeM 29 (Infantum. Ad pacem ?) —
MoS 213 (In allisione infantum. Ad pacem) ; CeM 103 (Iohanni Baptistae. Immolatio)
— MoS 951 (In decollatione sancti Iohannis. Inlatio) ; ces textes font écho au Te
Deum : CeM 37 (Circumcisionis. Collectio nunc incipit) — MoS 1268 (Sancti Zoili.
Post sanctus) ; liste compete dans CeM, p. 82*.103*-104*.

% CeM 108 (Ss Pierre et Paul, Immolatio) — Ve 285 (Petri et Pauli, préface de la messe
2) ; pour des exemples d’'une influence plus diffuse voir CeM, p. 105*-106*.

¥ CeM 38, une Post mysterium épiclétique, dépend de la priére pour une eucharis-
tie dans Les Actes de Thomas 50, 1-2, p. 1375 ; les doxologies Pater in Filio Filius in
Patre una cum Spiritu Sancto (CeM 73) et Patrem in Filio Filiumque in Patre una cum
Spiritu Sancto (CeM 151) sont a rapprocher de la doxologie sous une forme ar-
chaique de 1'anaphore copte de saint Basile : Un témoin archaique de la liturgie
copte de s. Basile, éd. Jean DORESSE — Emmanuel LANNE, Louvain, BMus 47, 1960,
p. 14-33 (anaphore), p. 30-31 (doxologie). Quant aux influences syro-occi-
dentales, voir John R.K. FENWICK, The Anaphoras of St Basil and St James. An In-
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gies latines non-romaines sont entrées en dialogue avec la liturgie
romaine bien avant toute intervention « officielle » de la part d'un
roi franc.

022. Les sources gallicanes

Ce sont les liturgies de la Gaule et de la Germanie, c’est-a-
dire du regnum franc. Nous disposons de davantage de sources plus
ou moins développées pour cette famille par rapport aux liturgies
insulaires, méme si elles demeurent peu nombreuses®.

0221. Les « messes de Mone »

La collection de sept formulaires de messe connue sous le
nom de « Messes de Mone » est un libellus palimpseste irlandais da-
tant du milieu du VII® siecle” et découvert par Franz Joseph Mone en
1850, sous un manuscrit du Commentaire sur saint Matthieu de saint
Jérome (Karlsruhe, Badische Landesbibliothek Augiensis 253*), da-
tant du milieu du vIII® siecle. Ce libellus semble avoir pour lieu d’ori-
gine le nord de la Gaule. Il est publié dans 1'édition du Missale Galli-
canum Vetus de L.C. Mohlberg™. Selon Cyrille Vogel, ce sont des
textes a caractere intégralement gallican, sans trace d’influence ro-
maine™.

vestigation into their Common Origin, Rome, OCA 240, 1992, p. 52-53 ; I'auteur

signale que, sil’expression « le Pere dans le Fils et le Fils dans le Pere » se trouve

en seulement quatre autres doxologies, tous de provenance égyptienne, la doxo-
logie dans son ensemble rappelle celle de la TA 291, et n. 10, ce qui suggere une
origine syro-occidentale.

Pour une présentation générale de la priere eucharistique gallicane avec biblio-

graphie, voir Paul DE CLERCK, « Les prieres eucharistiques gallicanes », p. 203-

223.

% André WILMART, « L’age et 'ordre des messes de Mone », RBen 28, 1911, 377-
390, p. 382.

% GaV, p. 62.

3 GaV p. 61-91 (GaMone) ; CLA 8, 1102, disponible en ligne : https:/ /elmss.nui-
galway.ie/catalogue /1569 [consulté le 10/05/2024] ; CLLA 203 ; CLLA.S158/9,
160 ; BOURQUE 2/2 515; M. METZGER, Les sacramentaires, Turnhout, Brepols,
TSMAO 70, 1994 (TSMAO 70) p. 120-121.

% Cyrille VOGEL, Medieval Liturgy. An Introduction to the Sources, rév. et trad.
William G. Storey — Niels Krogh Rasmussen, Washington D.C., Pastoral Press,
« NPM Studies in Church Music and Liturgy », 1986, p. 38.

28
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0222. Le Missale Gothicum

Le Missale Gothicum (Vaticanus Reginensis Lat. 317)* a été écrit
en Gaule, par trois mains, probablement en Bourgogne (et vraisem-
blablement & Autun®) aux environs de 700%*. M. Smyth a émis 1'hy-
pothése d'une origine celtique®. Si la localisation en Bourgogne
semble la plus probable, le Gothicum demeure un témoin important
de l'influence irlandaise sur la liturgie franque aux temps mérovin-
giens. C’est la plus complete des sources gallicanes, comportant
presque toute I’année liturgique. Le manuscrit est incomplet : il com-
mence au milieu de la messe pour la vigile de Noél (qui devait étre
le troisieme formulaire du manuscrit, car les formulaires sont numé-
rotés, et le suivant, pour le jour de Noél, porte le numéro quatre), et
se termine par une missa cotidiana rominsis, dont seule la premiere
oraison est conservée, identique a celle qui suit le Gloria dans la
messe-type romanisée du Missel de Stowe, et qui se trouve aussi au
début de la missa romensis cotidiana du Missel de Bobbio”. On y cons-
tate des influences romaines (particulierement sensibles dans les for-
mulaires du Caréme, du temps pascal, des dimanches « ordinaires »
et des différentes catégories de saints™) et celtiques.

3 L’édition la plus récente du Missale Gothicum est celle d"Els Rose, déja citée, dont
I'introduction constitue une étude remarquable de son latin, et a laquelle il sera
fait référence (GaG) ; voir aussi Missale Gothicum. A Gallican Sacramentary Ms.
Vatican Regin. Lat. 317, 2 t., éd. Henry M. BANNISTER, Londres, t. 1, HBS 52, 1917,
t. 2, HBS 54, 1919 ; Missale Gothicum (Vat. Reg. Lat. 317), éd. L.C. MOHLBERG,
Rome, Herder, RED.F 5, 1961.

3 GaG, « Introduction », p. 12.

% CLA 1, 106, disponible en ligne : https:/ /elmss.nuigalway.ie/catalogue/119
[consulté le 10/05/2024] ; CLLA.1 210 ; CLLA.S 210, 161/2 ; BOURQUE 2/2 516 ;
TSMAO 70, p. 120-121.

% M. SMYTH, La liturgie oubliée, p. 77-81.

% GaG543; CeSp.5; GaB 5; dans ces deux derniers manuscrits, cette oraison est
associée a la méme oraison de saint Pierre : CeS p. 4 (avant le Gloria) ; GaB 4 (au
début du formulaire).

% E. BISHOP, « La réforme liturgique de Charlemagne », trad. André Wilmart,
EL 45,1931, 186-207, p. 191.
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0223. Le Missel de Bobbio

La compilation du Missel de Bobbio (BnF lat. 13246)* a com-
mencé a I'extréme fin du VII® siécle et s’est poursuivie jusqu’au mi-
lieu du vI*®. Le manuscrit a été découvert a Bobbio par dom Mabil-
lon en juin 1686 et publié 'année suivante sous le titre de Liber
Sacramentorum Ecclesiae Gallicanae ; depuis, il a été diversement in-
terprété par les historiens de la liturgie*". Il comporte un lectionnaire
et un sacramentaire mélanggés, avec au début une Missa romensis co-
tidiana, hybridation romano-gallicane, qui suit l'ordo gallican
jusqu’au Sanctus, avec ensuite le canon romain, le Pater, puis une sé-
rie d’oraisons apres la communion de type gallican ; des formulaires
de messe pour I'année liturgique, pour des fétes des saints et des

3 The Bobbio Missal. A Gallican Mass-book (ms Paris lat. 13246), 3 t. : t. 1. Facsimile,
t. 2. Text, t. 3 Notes and Studies, éd. E.A. LOWE — A. WILMART — Henry Austin
WILSON, Londres, HBS 53, 1917 — 58, 1920 - 61, 1924 (GaB).

4 CLA 5, 653, disponible en ligne : https://elmss.nuigalway.ie/catalogue /1033
[consulté le 10/05/2024] ; CLLA.1 220 ; CLLA.S 220, 167/9 ; BOURQUE 2/2 516 ;
TSMAO 70, p. 121-122. Pour un résumé de I'histoire du Missel de Bobbio et des
différentes manieres de le situer voir C. LAZOWSKI, « Célébrer I’Eucharistie entre
la louange typologique et I'intercession pénitentielle : I'exemple du Missel de
Bobbio (BnF lat. 13246) », LMD 282, 2015/2, 79-115, p. 79-83. Pour deux exposés
des différentes hypotheses quant a son origine, voir M. SMYTH, La liturgie oubliée,
p- 108-109 et Yitzhak HEN, «Introduction: the Bobbio Missal — from
Mabillon onwards », The Bobbio Missal. Liturgy and Religious Culture in Merovin-
gian Gaul, éd. Y. HEN — Rob MEENS, Cambridge University Press, « Cambridge
Studies in Palaeography and Codicology » 11, 2004, 1-18, p. 1-7.

4 J. MABILLON, Museum Italicum seu collectio veterum scriptorum ex bibliothecis Itali-
cis, t. 2, Paris, Montalant, 1687, réimpression 1724, p. 278-397, disponible en
ligne :
https:/ /books.google.fr/books?id=F210AAAAcAAJ&printsec=frontcover&dq
=Museum+Italicum+seu+collectio+veterum+scriptorum+ex+bibliothecis+Ital-
icis&hl=en&sa=X&ved=2ahUKEwiGhOeqqOLuAhVOOBoKHbe-
hACAQ6AEwAHOECAAQAg#v=onepage&q=Museum %20Italicum%20seu%
20collectio%20veterum %20scriptorum%20ex%20bibliothecis %20Italicis&f=
false [consulté 10/05/2024] ; repris par : Lodovico Antonio MURATORI, Liturgia
Romana Vetus, t. 2, Venise, ].-B. Pasqual, 1748, p. 775-968, disponible en lige :
https:/ /books.google.fr/books?id=ERAz85MfLf0C&printsec=frontcover&
dq=MURATORI, +Liturgia+Romana+Vetus,&hl=en&sa=X&ved=2ahUKE
widvYe2qeLuAhWEy4UKH{JHBk8Q6AEwAHOECAAQAg#v=onepage&q=
MURATORI%2C%20Liturgia%20Romana%20Vetus%2C&f=false [consulté le
10/05/2024] ; P.L. 72, col. 451-574 ; George Hay FORBES, The Ancient Liturgies of
the Gallican Church, Burntisland, Pitsligo, 1855, p. 205-368, tous sans nouvelle
consultation du manuscrit.
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messes votives, en particulier pour la rémission des péchés, et pour
les dimanches ordinaires ; des messes pour les défunts; des orai-
sons, consécrations et bénédictions diverses ; et des éléments cano-
niques, dont un pénitentiel, reflet de la pratique de la pénitence tari-
fée. Le rédacteur du Missel semble avoir souvent abrégé ses sources,
et pas toujours de maniere trés heureuse : certains textes sont parti-
culierement difficiles a comprendre, voire totalement incompréhen-
sibles si on ne se reporte pas aux paralleles dans le Missale Gothicum.
Le noyau primitif a été écrit par une premiere main; un peu plus
tard, deux autres mains ont ajouté d’autres textes catéchétiques et
canoniques. Enfin, une quatriéme main a inséré un feuillet compor-
tant une missa pro principe®.

La derniere tentative de situer historiquement ce document
a été faite par Rosamond McKitterick, de Cambridge, a partir d'un
examen paléographique et codicologique, en restant attentive au
contexte historique des différents centres de production de
manuscrits aux VII® et VII® siécles. Elle propose I'hypothese d'une
origine dans la vallée du Rhone, peut-étre la ville de Vienne (mais
pas celle de Lyon), entre la fin du vII° et le début du vIII°® siecle. Le
Missel de Bobbio aurait été écrit pour ou par un prétre, non pas pour
une communauté monastique. Cependant, ce prétre a pu desservir
des moines ou des moniales a un moment donné, et il a peut-étre fait
partie d’'une communauté cléricale ayant des responsabilités
pastorales®.

0224. Le Missale Gallicanum Vetus

Le Vaticanus Palatinus Latinus 493* est un document compo-
site qui réunit quatre fragments en quatre écritures différentes®. Les

% Selon R. MCKITTERICK, « The Scripts of the Bobbio Missal », The Bobbio Missal,
éd. Y. HEN — R. MEENS, 19-52, p. 23.33-34, avec renvoi a E.A. LOWE, « The Palae-
ography of the Bobbio Missal », The Bobbio Missal, t. 2, Notes and Studies, 61-106,
p. 64 ; pour la Missa pro principe, Mary GARRISON, « The Missa pro principe in the
Bobbio Missal », The Bobbio Missal, p. 187-203.

#  R. MCKITTERICK, « The Scripts of the Bobbio Missal », éd. Y. HEN — R. MEENS,
p. 45-46.51.

4 Missale Gallicanum Vetus. Cod. Vat. Palat. lat. 493, éd. L.C. MOHLBERG — L.
EIZENHOFER — Petrus SIFFRIN, Rome, Herder, RED.F 3, 1958 (GaV).

% CLA 1, 92-93, disponible en ligne : https:/ /elmss.nuigalway.ie/catalogue/104
et https://elmss.nuigalway.ie/catalogue/105 [consulté le 10/05/2024];
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fragments I et II ont une écriture se rapprochant de celle de Luxeuil,
amenant a les dater d’environ 700. Le fragment I comporte une
messe de saint Germain de type purement gallican, puis des formu-
laires pour la bénédiction des vierges et des veuves. Le fragment II
comporte la seconde partie de la messe In symboli traditione (dans
I’état actuel du manuscrit, cette messe commence vers la fin de la
contestatio) et une Expositio symboli. Le fragment III, de la seconde
moitié du VIII® siecle, suggere comme lieu d’origine un monastere
féminin de la région parisienne, de tradition celtique et de recrute-
ment anglo-saxon (par exemple Chelles, Jouarre, Rebais ou Fare-
moutiers). Cette partie commence par les dernieres lignes de la fin
d’un formulaire de messe impossible a identifier, puis par les messes
pour I’Avent (dont les textes sont d’origine milanaise et gélasienne)
et pour Noél. Il présente un grand nombre de pieces relatives aux
scrutins, a I'explication du Pater, et a la Tradition du Symbole — avec
la messe In coena Domini et les Orationes solemnes romaines du ven-
dredi saint, selon une version plus archaique que celle du Gélasien
ancien* —, d’autres textes pour les Heures de I'Office du vendredi
saint et du samedi saint, pour la Vigile pascale (avec I’ Exsultet, attri-
bué a saint Augustin — dont le rite baptismal est de type nord-ita-
lien —, avec pedilavium), enfin les messes pour I'Octave de Paques,
I’ Ascension, et les Rogations.

0225. Le Missale Francorum

Le Missale Francorum (Vaticanus Reginensis Latinus 257)" est
d’origine franque : il y est souvent question du Regnum Francorum,
et on fait mention des saints Hilaire et Martin dans le canon, au Com-
municantes. I1 date du premier tiers du VIII® siecle, et sa rédaction a
probablement été effectuée dans un scriptorium dans le triangle
Paris-Corbie-Soissons, comme le fragment III du GaV ou le GeV*.
Le cadre du libellus est encore plutot gallican, dans lequel on a inséré

CLLA.1 212.213.214 ; CLLA.S 212-214 / 164/5; BOURQUE 2/2 519 ; TSMO 70,
p- 122.

4 Voir Antoine CHAVASSE, Le Sacramentaire Gélasien. Vaticanus Reginensis 316, sa-
cramentaire presbytéral en usage dans les titres romains au VIF siécle, Tournai,
Desclée, BT.H 1, 1958, p. 634-635.

4 Missale Francorum, Vat. Reg. lat. 257, éd. L.C. MOHLBERG, Rome, Herder,
RED.F 2, 1957 (GaF).

% CLLA.1410; CLLA.S 410, 231 ; BOURQUE 2/2 518 ; TSMAO 70, p. 122.
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des textes aussi bien gallicans que romains. Il s’'ouvre par un « rituel-
pontifical » suivi d'une messe Pro regibus [francorum], une messe de
saint Hilaire, des « communs » des saints (trois messes pour un mar-
tyr et une in natale sanctorum), quatre messes « quotidiennes », et un
formulaire intitulé Incipiunt orationes et preces communes cotidianae
cum canone, suivi du canon romain dans une version insulaire, —
c’est-a-dire préhadrianique —, qui s'interrompt la ou s’arréte le ma-
nuscrit, dans le Nobis quoque peccatoribus aux mots : donare digneris.

03. Les sources liturgiques hispano-mozarabes et
ambrosiennes

031. Les sources hispano-mozarabes

Cette famille liturgique a été célébrée plus longtemps que
celle de la Gaule : elle a été remplacée par le rit romain dans le con-
texte de la Reconquista apres 1080, avec quelques survivances a To-
lede. L’archevéque de Tolede Francois Jiménez de Cisneros (1436-
1517) a fait imprimer un missel (1500) et un bréviaire (1502), a partir
de quelques manuscrits®. Deux éditions de sources dont nous dis-
posons pour cette famille sont dues a dom Marius Férotin®. Férotin
a compilé le Liber ordinum de Silos™ principalement a partir de deux
manuscrits : Silos, Archivo Monastico, cod. 4, olim B, (1052) conservé
a I'abbaye™ ; et Madrid, Academia de la Historia, Codex Emilian. 56
(XI® siecle)™. 11 s’est aussi servi de deux autres de maniére complé-
mentaire™. L’autre compilation de Férotin est le Liber mozarabicus sa

¥« Présentation », MoS, 9-27, p. 10-12.

% Pour des indications bibliographiques générales sur ces liturgies: CLLA.1,

p. 52; CLLA.S 194.195 ; BOURQUE 2/2, p. 417-423. Pour une présentation géné-

rale de leur priére eucharistique : Gabriel RAMIS, « La anafora eucharistica His-

pano-Mozarabe. Su historia y evolucion », PE 11I/1, p. 243-260.

Le Liber ordinum en usage dans I'Eglise wisigothique et mozarabe du cinquiéme au on-

zieme siécle, éd. M. FEROTIN, Paris, Firmin-Didot, MEli 5, 1904, rééd. A. WARD et

C. JoHNsON, Rome, CLV Edizioni liturgiche, BEL.S 83 — ILQu 6, 1996 (MoO) ;

édition intégrale : Liber ordinum episcopal (Cod. Silos Arch. Mondstico 4), éd. José

JANINI, Abadia de Silos, StSil 25, 1991.

%2 CLLA.1390; CLLA.S 390, 223.

% CLLA.1391; CLLA.S 391, 224 ; édition partielle dans : Liber ordinum episcopal
(Cod. Silos Arch. Mondstico 4), p. 331-395.

5 SGjlos, Archivo Monadstico, cod. 3, olim A (1039) et Silos, Archivo Monaéstico,
cod. 7 (X©© siecle).
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cramentorum®, sur la base du sacramentaire du IX¢ siécle de Sainte-
Eulalie de Tolede, Tolede, Bibliothéque capitulaire cod. 35.3%, com-
plété par les apports de huit autres témoins™.

Malgré 1'utilité de ces éditions, elles ne sont la représentation
exacte d’aucuns de ces manuscrits: ce sont des reconstructions
quelque peu idéalisées de livres complets sur le modele des livres
liturgiques modernes, mais qui n’ont jamais existé en tant que tels.
Elles mettent a notre disposition de nombreuses formules eucholo-
giques, mais ces formules sont a comprendre dans le contexte de ma-
nuscrits qui les transmettent, et non pas dans celui de ces éditions
modernes.

032. Les sources ambrosiennes

Un peu comme pour la liturgie hispano-mozarabe, les pre-
miers livres liturgiques du rit ambrosien milanais qui nous ont été
conservés sont relativement tardifs, et les historiens de la liturgie
sont divisés quant a la maniére de classer ce rit. Fait-il partie de la
grande famille des liturgies latines non-romaines — mais fortement
romanisé depuis I'époque carolingienne —, ou n’est-il qu'une simple
variante du rit romain, ayant subi l'influence d"usages et de textes
venus du nord des Alpes™ ? En effet, 'histoire liturgique du nord de

% Le Liber Mozarabicus sacramentorum et les manuscrits mozarabes, éd. Marius
FEROTIN, Paris, Firmin-Didot, MELi 6, 1912, rééd. Anthony WARD — Cuthbert
JOHNSON, Rome, CLV Edizioni liturgiche, BEL.S 78 — ILQu 4, 1995 (MoS).

% CLLA.1301; CLLA.S301/196; BOURQUE 2/2 543.

 Tolede, Bibliothéque capitulaire cod. 35.4 (1x°/x° siecles) ; Toléde, Bibliotheque
capitulaire cod. 35.5 (1x¢/x1¢ siécles) ; Tolede, Bibliotheque capitulaire cod. 35.6
(x¢ siécle / premiére moitié du xi¢ siecle) ; Tolede, Bibliotheque capitulaire cod.
35.7 (1x¢ siecle) ; Londres, British Library Ms Add. 30844 (Codex Silensis
5) (x¢/xt¢ siécle) ; Londres, British Library Ms Add. 30845 (Codex Silensis 6) (x®/X1®
siécle) ; Londres, British Library Ms Add. 30846 (Codex Silensis 7) (x¢/Xx1¢ siecle) ;
et enfin le missel mozarabe imprimé du cardinal Cisneros, Missale mixtum secun-
dum regulam beati Isidori, dictum Mozarabes, Tolede, Impensis Melchioris Gorricii
per Petrum Hagembach, 1500, témoin de plusieurs manuscrits perdus depuis le
XVI¢ siecle.

% Pour des indications bibliographiques générales: CLLA.1 p. 89-91; CLLA.S
259.261/2.262 ; BOURQUE 2/2, p. 424, n. 1. Pour I'hypothése d'une liturgie de
type non-romain : Louis DUCHESNE, Les origines du culte chrétien. Etude sur la li-
turgie latine avant Charlemagne, Paris, Boccard, 1925°; G. MORIN, « Depuis quand
un canon fixe a Milan ? Restes de ce qu'il a remplacé », RBen 51, 1939, p. 101-
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I'Italie précarolingienne est obscure : les sacramentaires milanais les
plus anciens ne remontent pas au-dela du Ix° siecle” et manifestent
une liturgie profondément influencée par des usages et des textes
romains et romano-francs. Mais elle garde — ou elle a accueilli a un
moment indéterminé — des éléments a caractere gallican, comme des
priéres eucharistiques propres pour le jeudi saint et le samedi saint®.
En outre, le lavement des pieds baptismal attesté par Ambroise® et
la position du baiser de paix avant la priére eucharistique — dont se
plaint Innocent I (pape de 401 a 417) dans sa lettre a Decentius de
Gubbio (416)** —, montrent que des pratiques de type gallican font
partie des strates les plus anciennes de cette liturgie. Enfin, la liturgie
ambrosienne de la messe se démarque de la romaine par de nom-
breuses particularités qui la rapprochent des antiques usages galli-
cans : C'est pour ces raisons que nous suivons M. Smyth en classant
ce rit et ses monuments du coté des liturgies non-romaines®. Les
deux sources ambrosiennes auxquelles nous ferons référence sont le

108 ; ID., « Canon milanais », Pierre-Patrick VERBRAKEN, « 25 notices liturgiques
tirées de rétractations de dom Germain Morin », Traditio et Progressio. Studi Li-
turgici in onore del Prof. Adrien Nocent, OSB, éd. Giustino FARNEDI, Rome, Edi-
zioni Abbazia S. Paulo, StAns 95 — ALit 12, 1988, 597-619, p. 599-600 ; M. SMYTH,
La liturgie oubliée, p. 98-100. Pour I'hypothése d’influences extérieures sur une
liturgie de type romain : G. MORIN, « L’origine del canone ambrosiano, a propo-
sito di particolarita gallicane nel Giovedi e Sabato santo », Ambrosius 3, 1927,
p. 75-77 ; Charles COEBERGH, « Tre antiche anafora della liturgia di Milano »,
Ambrosius 29, 1953, p. 219-232 ; Pietro BORELLA, II rito ambrosiano, Brescia, Mor-
celliana, BSRel(B).L 7, 1964, p. 79-92. Pour une présentation de la prier eucharis-
tique ambrosienne : Achille-Maria TRIACCA, « Le preghiere eucharistiche am-
brosiane », PE I1I/1, p. 145-202 ; Robert AMIET, « La tradition manuscrite du mis-
sel ambrosien », Scr 14/1, 1960, p. 16-60.

% Voir Joseph LEMARIE, « La liturgie d’Aquilée et de Milan au temps de Chromace
et d’Ambroise », AAAd 4, 1973, p. 249-270 ; ID., « La liturgie de Ravenne au
temps de Pierre Chrysologue et 1'ancienne liturgie d'Aquilée », AAAd 13, 1978,
p- 355-373.

80 Jeudi saint : AmB 444-451, AmBe 488-492 ; Vigile pascale : AmB 510-511, AmBe
546-547.

1 AMBROISE, De sacramentis 3, 4-7, De mysteriis 31-33, éd. et trad. B. BOTTE, p. 92-
97.172-175.

62 INNOCENT I}, Lettre d’'Innocent I a4 Decentius de Gubbio. 19 mars 416, ch. 5, éd. et

trad. Robert CABIE, Publications universitaires de Louvain, 1973, p. 20-23.

M. SMYTH, La liturgie oubliée, p. 99-104, énumere ces caractéristiques.
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Sacramentaire de Biasca (IX°/X° siecles)* et le Sacramentaire de
Bergame (IX°/X° siecles)®.

1. Le récit d’institution : sa forme et sa fonction

Avant d’aborder le récit de l'institution tel qu’on le trouve
dans le palimpseste irlandais de Munich CLM 14429, nous allons
prendre en considération des témoins d'un récit archaique qui com-
mence par les mots : Qui formam. Cette étude permettra de vérifier si
la fonction primitive de ce genre de récit était la méme que celle du
récit vétérotestamentaire M1 1,11 de la paléoanaphore de Strasbourg
Gr. 254.

11. Des témoignages de récit archaiques

111. Les fragments Mai : des paléoanaphores latines ?

Les plus anciens témoignages d'un « récit » du type Qui for-
mam sont issus de deux citations d’anaphores conservées par les
fragments Mai, le palimpseste Vaticanus lat. 5750 (f.73-74)%. Ces
feuilles appartiennent a une collection de dix-neuf fragments au-
jourd’hui distribués entre ce manuscrit de la Bibliotheque Vaticane
et la Bibliothéque ambrosienne de Milan, E 147 sup. Découvert et pu-
blié en 1828 par le cardinal Mai, le palimpseste Vaticanus lat. 5750 a
jadis été conservé au monastere de Bobbio ; Lowe situe son origine
en Italie du nord au VI° siecle. Il contient deux textes ariens ano-
nymes : un Aduersus orthodoxos et macedonianis et un De uera fide, pro-
bablement écrit par deux auteurs différents d’origine illyrienne
avant la fin du 1v® siecle. Pour alimenter sa polémique anti-nicéenne,
I'auteur de I"’Aduersus orthodoxos cite plusieurs textes liturgiques ca-
tholiques, afin de montrer que leur propre lex supplicandi devait les
conduire a une lex credendi arienne. Comme le remarque Matthieu
Smyth :

% Das ambrosianische Sakramentar von Biasca, éd. O. HEIMING (AmB) a été cité plus
haut. Voir CLLA.1 515 ; CLLA.S 515, 266/7 ; BOURQUE 2/2, 556.

% Sacramentarium Bergomense, éd. Angelo PAREDI — Giuseppe FASSI (AmBe) a été
cité plis haut. Voir CLLA.1 505 ; CLLA.S 505, 264 ; BOURQUE 2/2, 558.

% CLAT,31;CLLA.1084; CLLA.S 084,114 ; Ve 1539-1543.
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Puisque ce plaidoyer « antiorthodoxe » puise la force de son argument
dans l'universalité et I'orthodoxie incontestables des textes invoqués, il
n'y a aucune raison de mettre en doute la représentativité de ces prieres,
au contraire. Le matériau liturgique devait étre traditionnel et autoritatif,
probablement en grande partie antérieur a Nicée (325), et considéré
comme d'usage commun a la fin du 1ve siecle®.

Apres plusieurs formules a caractére baptismal®, dont la der-
niére est commune au De sacramentis d’ Ambroise, au Missale Gallica-
num Vetus, aux Missels de Stowe et de Bobbio, a la famille grégo-
rienne et aux missels ambrosiens du XI° siecle, et qui est d’origine
nord-italienne et non-romaine®, le polémiste arien cite deux frag-
ments de priere eucharistique. Ils présentent tous les deux des pa-
rentés avec le canon romain, mais aussi des paralleles significatifs
avec des contestationes gallicanes™ : ces priéres peuvent faire partie
d"un fond euchologique archaique commun a toutes les liturgies la-
tines. Ces deux textes ont aussi en commun avec les paléoanaphores
orientales de ne pas avoir encore admis le Sanctus, ici a la fin du 1v*
siecle.

1111. Fragment 1. Accéder aupres du Pere pour of-
frir le sacrifice

Le premier texte eucharistique du fragment est plus court :

Dignum et iustum est nos tibi hic et
ubique gratias agere, Domine sancte,
omnipotens Deus; neque est alius,
per quem ad te aditum habere,
praecem facere, sacrificatio<nem:> tibi

Il est digne et juste pour nous de te
rendre grace ici et partout, Sei-
gneur saint, Dieu tout-puissant ; il
n’y en a pas d’autre par qui nous
puissions avoir accés aupres de

toi, t'adresser notre priere, t’ offrir

7 M. SMYTH, La liturgie oubliée, p. 37.

8 Ve 1539-1542.

6 M. SMYTH, La liturgie oubliée, p. 36, n. 3 ; le fragment Mai en est le témoin le plus
ancien.

7 Pour une parenté romaine, Arthur H. COURATIN, « The Thanksgiving : an Essay
by Arthur Couratin », The Sacrifice of Praise, éd. David H. Trirp, 19-61, p. 50-51.
Pour une parenté gallicane, Giovanni MERCATI, Antiche reliquie liturgiche ambro-
siane e romane ; con un « excursus ». Sui frammenti dogmatici ariani del Mai, Rome,
Typografia Vaticana, « Antiche reliquie liturgiche Ambrosiane e Romane » —
StT 7, 1902, 47-56, p. 50.55-56 ; CLLA.1, p. 115, 2 ; M. SMYTH, La liturgie oubliée,
p. 26-37.
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offere possimus nisi quem tu nobis
misisti’!.

un sacrifice, sauf celui que tu nous
as envoyeé.

Son incipit est proche de celui qu’on rencontrera dans les
textes romains plus tardifs, et comme le pense Couratin”, la suite
devait étre une action de grace pour la rédemption, apres I'évocation
de I'incarnation (« tu nous as envoyé ») : ces actions du Christ don-
nent a I'Eglise la capacité d’accéder aupreés du Pére (ad te aditum ha-
bere) ; le prier (praecem facere) ; et lui offrir le sacrifice (sacrificationem
tibi offere). Ce sont trois aspects d'une méme réalité : c’est le sacrifice
de priére et d’action de grace que le Christ a laissé a son Eglise qui
la fait accéder aupres du Pere.

1112. Fragment 2. Une eucharistie tripartite : offrir
le don de Dieu

Le second est plus développé, et semble dire de maniere plus
explicite ce qui demeurait implicite dans le premier :

Dignum et iustum est, aequum et
iustum est nos tibi super omnia
gratias agere, Domine, sancte Pater,
omnipotens  aeterne  Deus, qui
incomparabili tuae bonitatis hones-
tate lucem in tenebris fulgere
dignatus es mittens nobis lesum
Christum  sospitatorem animarum
nostrarum qui nostrae salutis causa
humiliando se ad mortem usque
subiecit, ut nos ea quae Adam
amiserat  immortalitate  restituos
efficeret tibi heredes et filios. Cuius
benignitatis agere gratias tuae
tantae magnanimitati quibusque
laudibus nec sufficere possumus,

71

Ve 1543 ; puisque dans I’ancien vocabulaire des sacramentaires romains prex dé-
signe la préface, donc I'action de grace, il n’est pas exclu de comprendre precem

facere par « rendre grace ».

11 est digne et juste, il est équitable
et juste pour nous de te rendre
grace au-dela de toute chose, Sei-
gneur, Pere saint, Dieu éternel et
tout-puissant, qui dans I'incompa-
rable noblesse de ta bonté as bien
voulu faire resplendir la lumiere
dans les ténebres en nous en-
voyant Jésus Christ comme libéra-
teur de nos ames. Lui qui, pour
notre salut, s’est humilié jusqu’a se
soumettre a la mort, afin qu’'en
nous  rendant  l'immortalité
qu’'Adam avait perdue il fasse de
nous tes héritiers et tes fils. Nous ne
pouvons pas rendre grice ni te louer
suffisamment pour tant de bonté et
tant de générosité,

%%

72 A.H. COURATIN, « The Thanksgiving », p. 51.
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petentes de tua magna et flexibili
pietate accepto ferre sacrificium
istud, quod tibi offerimus stantes
ante  conspectum  tuae  diuinae
pietatis, per lesum Christum Domi-
num et Deum nostrum,

A%

per quem petimus et rogamus’.

suppliant ta grande et indulgente
bonté d’accepter ce sacrifice que nous
t'offrons, nous tenant debout de-
vant la face de ta divine bonté, par
Jésus-Christ notre Seigneur et
Dieu,

AN

par qui nous te supplions et nous

t'implorons.

L'incipit ici est tres proche du style romain, avec Dignum et
iustum est, aequum et iustum est (au lieu de Vere dignum et iustum est,
aequum et salutare), suivi de nos tibi super omnia gratias agere (au lieu
de nos tibi semper et ubique gratias agere), et enfin la formule qui sera
habituelle, Domine, sancte Pater, omnipotens aeterne Deus. I1 développe
une action de grace centrée sur la rédemption : elle s'ouvre par 1'en-
voi du Christ « pour le salut de nos ames », se poursuit avec sa mort
en obéissance a la volonté de son Pere, et débouche sur le don re-
nouvelé de l'immortalité qu'Adam avait perdue™ et la grace de
I’adoption filiale — ce qui montre que la rédemption n’est pas une
simple restauration de I'état ancien mais conduit ses bénéficiaires
plus loin. Comme le premier texte, il n"évoque pas directement la
Création. Cependant, on pourrait entendre la mention de la lumiere
resplendissant dans les ténébres, méme si elle renvoie directement
au prologue de Jean, avec le rappel de la chute d’Adam, comme al-
lusion indirecte a la création (Gn 1 pour la lumiere, Gn 2-3 pour
Adam et la chute).

a) Une action de grace pour la rédemption
et la lumiere

Sile deuxiéme texte se démarque du Papyrus Gr. 254 de Stras-
bourg par I'absence (sauf éventuellement de maniere indirecte) de
la thématique de la Création, il lui ressemble dans la structure tri-
partite que nous croyons y déceler, ce que nous avons cherché a sug-
gérer dans la mise en page. La premiere strophe constitue une action

7 Ve 1544.
7 Par désobéissance, ce qui n’est pas dit, mais cette idée est implicite a cause de
I'évocation de I'obéissance du Christ, présenté ici comme nouvel Adam.
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de grace, non pas pour la création et la lumiere comme dans STR,
mais pour la rédemption et la lumiére dans le texte francais. La pre-
miere partie de la phrase que nous avons mise en italiques et divisée
entre deux premieres strophes est comme un « récit d'institution ».
En effet, elle semble remplir la fonction d'un récit d'institution tel
que nous l'avons défini au chapitre 2 a la suite de Thomas Talley,
Enrico Mazza et Cesare Giraudo (ce dernier parle d’« embolisme ») :
la citation d'un texte biblique, de I’Ancien ou du Nouveau Testa-
ment, servant de fondement pour le rite qu’accomplit I'Eglise. Ici, on
n’a pas une citation biblique, mais une affirmation théologique :
« Nous ne pouvons pas rendre grace ni te louer suffisamment pour
tant de bonté et tant de générosité ». Or, cette bonté et cette généro-
sité viennent d’étre identifiées aux actions du Christ qui ont été énu-
mérées et qui, elles, fondent 'action de I'Eglise aujourd’hui. C’est de
cette maniere que la phrase fonctionne comme un récit d'institution.
C’est ce que Matthieu Smyth appelle un « récit non-scripturaire de
l'institution” ».

Il pourrait sembler surprenant de qualifier ce genre d’affir-
mation théologique de « récit » : ne s’agirait-il pas d"une projection
des théologies ultérieures de « paroles de consécration » sur des
textes de 1’Antiquité ? Cependant, 1'enjeu est plutot d’exprimer un
lien entre type et antitype, dans le contexte d'une mimésis iconique
ou symbolique”™. Dans tout «récit d’institution », scripturaire ou
non-scripturaire, les anaphores anciennes expriment un lien entre la
célébration de 1'Eglise et 'institution de I'eucharistie par le Christ au
moment de la Céne. Ce lien de dépendance a été diversement ex-
primé dans I'histoire : par des « récits non-scripturaires », comme ici
(et aussi comme le terminum figat de la Tradition apostolique ; nous en
trouverons d’autres dans la suite) ; par un récit vétérotestamentaire,
comme par la citation de Ml 1,11 dans le Papyrus Gr. 254 de Stras-
bourg ; par un récit néotestamentaire, comme dans la quasi-totalité
d’anaphores en usage aujourd’hui ; mais aussi par un rite, comme
celui du Malka en Syrie orientale. On pourrait remplacer 1'expression
« récit non-scripturaire de l'institution » par une autre, comme « ré-

> M. SMYTH, La liturgie oubliée, p. 402-406.

76 Mais cette maniére de comprendre le récit néotestamentaire pourrait contribuer
a un renouvellement de la compréhension de sa fonction aujourdhui, condui-
sant a « détendre » la sacramentalité de la priere eucharistique, car, saisi de cette
maniere, le récit n’a de sens que comme élément de I'anaphore dans sa totalité.
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férence mémoriale », qui al’avantage de s’appliquer de maniere uni-
voque a toutes ses réalisations historiques, non-bibliques, bibliques
et aussi rituelles. Mais « récit » a I'avantage de rappeler que toute la
priere eucharistique, méme toute la liturgie, est un récit, une narratio
de I'ceuvre de Dieu ot elle devient salut aujourd hui pour les fideles
qui la célebrent.

b) L’offrande du sacrifice, par l'action de
grace

La deuxiéme partie de cette phrase que nous avons divisée
entre les deux premiéres strophes, aussi mise en italiques dans le
texte francais, « suppliant ta grande et indulgente bonté d’accepter
ce sacrifice que nous t offrons », introduit I'offrande. Avec sa pre-
miere partie, le « récit implicite », I'ensemble fonctionne comme ce
que Walter Ray appelait le « pivot » de la priere dans son étude de
STR”. Ici, le pivot articule les actions salvatrices du Christ dans le
passé a I'action rituelle de I'Eglise aujourd’hui qui actualise ce salut
pour les fideles. La deuxieme strophe est bien identifiable en raison
de sa structure grammaticale et littéraire :

1. Sa premiére incise, « suppliant ta grande et indulgente bonté
d’accepter ce sacrifice que nous t'offrons », commence par un
participe présent au pluriel (petentes) qui est le sujet d'un
verbe a la premiere personne du pluriel, « nous offrons » (of-
ferimus). Le sacrifice est offert au moyen de la priére : c’est-a-
dire que l'offrande est accomplie par un moyen intérieur et
spirituel, et non pas extérieur et charnel. Le langage de 1 « of-
frande non-sanglante », du « sacrifice raisonnable » ou « spi-
rituel » n’est pas présent, mais la réalité de cette idée est ex-
primée par la formulation employée.

2. Ce qui est offert ici est directement le sacrifice. Tandis qu’en
STR le moyen d’accomplir I’action de grace est I'offrande sa-
crificielle, ici c’est 1'offrande sacrificielle qui est le moyen
d’accomplir I'action de grace, et ce sacrifice et cette action
constituent ensemble un don de Dieu par le Christ: c’est
parce que le Christ « s’est humilié en se faisant obéissant

77 W.D. RAY, « The Strasbourg Papyrus », p. 47.
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jusqu’a la mort » que nous pouvons rendre grace et louer
d’une maniere digne de Dieu.

3. Le caractere cultuel du sacrifice est souligné par la suite : il
est offert par ceux qui se tiennent « debout devant la face de
ta divine bonté ». La position debout est par excellence celle
de la priere liturgique, et tout particuliéerement des prétres
qui offrent, eux qui, comme on trouve dans I'anaphore de la
Tradition apostolique, ont été « jugés dignes de se tenir de-
vant » Dieu pour le servir. Dans la priére antiochienne, on dit
« devant toi » ; ici, c’est un langage indirect de style biblique
qui a été choisi : qui se tient « devant la face de Dieu », se tient
« devant Dieu ». Mais cela n'implique pas une distinction
entre prétres et laics qui serait une division : c’est 'assemblée
tout entiere qui est incluse dans le « nous » de la priere.

¢) L’intercession procédant de 1'offrande
du sacrifice

Seul l'incipit de l'intercession de cette paléoanaphore a été
conservé, mais, comme dans STR, elle est introduite par une formule
qui articule la priere de demande (que le polémiste arien n’a pas ju-
gée utile de conserver) a I'offrande du sacrifice. En STR, l'interces-
sion s’ouvre par « sur lequel sacrifice et oblation », identifié au « sa-
crifice pur » de M1 1,11. Ici, l'intercession commence « par qui nous
te supplions et nous t'implorons ». Ce « qui » est le Christ, par qui
I'Eglise vient de supplier le Péere d’agréer le sacrifice qu’elle offre ;
c’est donc dans un seul et méme mouvement qu’elle offre le sacrifice
et prie pour des besoins que nous ne pouvons pas, hélas, identifier
de maniere précise.

Bien que la structure de cette paléoanaphore soit identique a
celle de STR, le contenu théologique est distribué de maniere diffé-
rente. Ce que nous avons appelé le « récit d’institution implicite » se
trouve non pas dans la deuxieme strophe, mais dans l'action de
grace, et cette action de grace concerne la rédemption plutot que la
Création. Le contenu théologique de 'anamnese, cette ceuvre de ré-
demption du Christ, se trouve aussi dans 1'action de grace, et non
pas dans I'offrande. Le sacrifice n’est pas offert en acte d’anamneése,
comme dans STR: ici, le contenu théologique de I'offrande sacrifi-
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cielle est 'anamnese. Le sacrifice est offert au moyen de la priére,
petentes, et le contenu théologique du sacrifice est situé a l'intérieur
de I'action de grace. Enfin, on peut formuler ainsi la note théolo-
gique spécifique de ces deux paléoanaphores : nous ne pouvons pas
offrir a Dieu un sacrifice qui lui soit agréable, mais par ses actes ré-
dempteurs le Christ nous permet d’offrir notre sacrifice a I'intérieur
du sien ; il I'assume et fait sien, et il devient ainsi agréable au Pere,
et nous pouvons donc l'offrir, « nous tenant debout devant la face
de [la] divine bonté ». C'est la théologie de I'offrande que nous trou-
verons plus tard dans le canon romain.

112. Des textes archaiques : Qui formam...

1121. Des « récits d'institution non-scripturaires »
/ «références mémoriales » en Occident et en
Orient

Dom Germain Morin a repéré dans un traité polémique
d’'Hincmar dirigé contre Godescalc, De una et non trina deitate”®, a la
suite d"une citation du Commentaire de saint Augustin du Ps 85, une
série de citations d'un autre texte, d’origine nord-africaine, écrit au
V¢ ou au VI° siecle”. Morin l'identifie comme un traité anti-arien, écrit
en Afrique vers le début du VI® siécle, adressé a un prétre ou a un
évéque (on y trouve des expressions comme « Quand tu présentes
l'offrande, tu ne dis pas: ‘Je vous offre’ mais ‘Je t'offre’ », ce qui
indique un destinataire habitué a présider I'eucharistie), et qu'il
pense étre arrivé au pays franc depuis I'Espagne, apres la chute du
royaume wisigothique®. L’auteur anonyme de ce traité cite deux fois
des extraits d'une priere eucharistique, chaque fois dans une formu-

78 HINCMAR, De una et non trina deitate, PL 125, col. 473-618.

7 Germain MORIN, « Une particularité du Qui pridie en usage en Afrique au v¢/VvI°
siécle », RBen 41, 1929, p. 70-73. Ces extraits se trouvent aux col. 607B-610B.

80 Cum offers oblationem, non dicis : « Offero uobis », sed : « Offero tibi ». HINCMAR, De
una et non trina deitate, PL 125, col. 609A.

81 Parmi d’autres indices, les extraits donnés par Hincmar s’attachent a montrer
que l'eucharistie est offerte, non au Peére seul, mais a la Trinité tout entiére ; or,
un texte de FULGENCE DE RUSPE, Ad Monimum libri XIII, 2, 2, éd. J. FRAIPONT,
p. 34, montre que cette question était « durant le second décennium du vI°siecle,
comme le cheval de bataille dans le camp des Ariens » : G. MORIN, « Une parti-
cularité du Qui pridie », p. 70-71.
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lation 1égerement différente, et dont 'emploi polémique suggere
qu’elle devait étre largement utilisée :

Si tu offrais 1’oblation seulement au Pére incorporel, tu ne changerais pas
I’oblation en sacrement du corps, tu ne pourrais pas dire : « La veille de
sa passion, il institua le modele du sacrifice », tu ne pourrais pas
dire : « Ceci est mon corps »%.

Et il ne pourrait pas dire dans le mystére de la consécration : « Qui insti-
tua le modeéle du sacrifice éternel ». Car le Pere ne l'institua pas, mais le
Fils, qui avait un corps et a souffert et a institué la forme de ce sacrifice®.

M. Smyth a qualifié cette formule qui formam sacrificii perennis
instituit de « récit d’institution de type gallican cité dans un traité
anonyme antiarien® », non pas dans le sens ot le texte ot il se trouve
serait un témoin de cette liturgie, mais parce qu’elle comporte des
expressions analogues servant comme fondement de I'action rituelle
de I'Eglise.

On trouve des « références mémoriales » comme qui formam
sacrificii perennis instituit dans des textes liturgiques plus anciens, en
gras dans les citations suivantes. Un des plus anciens témoignages
de ce type de «récit » se trouve dans '« eucharistie mystique » ou
« action de grace sacramentelle »* du livre VII des Constitutions apos-
toliques :

Nous te rendons encore grace, notre Pere, pour le « précieux sang »
(1P 1,19) de Jésus-Christ, répandu pour nous, et pour le précieux corps,
dont nous t'offrons ces antitypes, lui-méme nous ayant prescrit d’« an-

82 Si tantum Patri incorporeo oblationem offers, oblationem in corporis sacramenta non

redigis, non potes dicere : « Pridie qui pateretur formam sacrificii instituit », nec potes

dicere : « Hoc est corpus meum ». HINCMAR, De una et non trina deitate, PL 125,

col. 610B.

[...] neque in consecratione mysterii dicere potest : « Qui formam sacrificii perennis

instituit ». Quod enim Pater non instituit, sed Filius, qui et corpus habuit et passus est,

et formam instituit sacrificii [...] Ibid., col. 610C.

8 M. SMYTH, La liturgie oubliée, p. 33.

% Le livre VII des Constitutions apostoliques dépend directement de Didache 9-10 :
voir « Introduction », Les Constitutions apostoliques 25, 4, éd. et trad. M. METZGER,
t. 1, Livres I & II, Paris, Cerf, SC 320, 1985, en particulier les p. 14 et 19. Selon E.
Mazza, ce texte conserverait le premier développement (connu) du noyau de la
priere eucharistique antiochienne, dont témoigne aussi le récit de la Cene tel que
Luc et Paul la rapportent, ainsi que la priere de Didache 9-10 ; cette paléoana-
phore serait passée aux Constitutions apostoliques via une rédaction intermédiaire
perdue. E. MAZZA, L’action eucharistique, p. 49.

83
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noncer sa mort » (1 Co 11,26); par lui a toi la gloire dans les siécles.
Amen®.

Nous avons déja trouvé une formulation semblable au cha-
pitre 2 dans I'anaphore d’Addai et Mari* : « que nous offrons sur ton
autel pur et saint, comme tu nous I'as enseigné [...] et lui, notre Sei-
gneur et notre Dieu, nous a enseigné, par son évangile ».

On en trouve également des échos dans des textes patris-
tiques, qui nous renseignent sur la maniere de comprendre théolo-
giquement les textes liturgiques que nous sommes en train d’exami-
ner, et parfois la facon dont ceux qui utilisaient des textes liturgiques
de ce genre les entendaient. La lettre 63 de Cyprien de Carthage®,
dans le contexte d'une polémique contre des aquariens (qui célé-
braient I'eucharistie avec du pain et de l'eau, sans vin), mais ou son
auteur ne se limite pas a la polémique, est particulierement instruc-
tive :

[Cyprien] se livre a une lecture de type antiochien, héritée du judéo-
christianisme palestinien, de la narration évangélique de la Céne, en in-
sistant sur la mimésis. Cyprien souligne qu’accomplir 1'eucharistie, c’est
avant tout obéir a I'ordre du Christ instituant son propre sacrifice, grace
a une imitation fidele du typos réalisé dans le Christ le jeudi saint et réa-
lisé excellemment par Melchisédech®.

La Cene est donc la norme de I'eucharistie que la célébration
de I’Eglise doit reproduire9°; Melchisédech, « prétre du Dieu tres-
haut” » figurait le Christ, « portait le type du Christ™ », lorsqu’il ap-
portait du pain et du vin :

8 Les Constitutions apostoliques 25, 4, éd. et trad. M. METZGER, t. 3, Livres VII & VIII,
p. 55. Trad. légerement modifiée en substituant « antitypes » a « symboles »
pour suggérer le mot grec traduit.

8  Voir B.D. SPINKS, « The Original Form of the Anaphora of the Apostles : A Sug-
gestion in the Light of the Maronite Sharar », Prayers from the East, Washington
DC, The Pastoral Press, 1993, 21-39, p. 34.

8  Pour une contextualisation historique et liturgique des citations de Cyprien, voir
M. KLOCKENER, « Das Eucharistische Hochgebet in der nordafrikanischen Litur-
gie », PE 11I/1, p. 57-68.

8 M. SMYTH, La liturgie oubliée, p. 500.

% E. MAzzA, L'action eucharistique, p. 141.

91 [...] sacerdos Dei summi. CYPRIEN, Lettre 63, 4,1, Epistula 58-81, éd. G.F. DIERCKS,
p. 393.

%2 [...] typum Christi portaret. Ibid., p. 392.
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Mais quel prétre du Dieu trés-haut plus grand que notre Seigneur Jésus
Christ, qui a offert un sacrifice a Dieu le Pere et a offert celui méme qu’a
offert Melchisédech, a savoir du pain et du vin, c’est-a-dire son corps et
son sang®.

Le Christ a transmis la forme rituelle exemplaire de son

propre sacrifice aux apoétres a la Céne, afin qu’ils la transmettent a
'Eglise ; c’est par la fidélité a cette forme exemplaire que 1'Eglise
peut a son tour accomplir I'offrande de sa propre personne au Pere :
« il s’ offrit lui-méme d’abord en sacrifice au Pére, et ordonna de faire
cela pour le commémorer™ ».

Dans son Commentaire de 1’'Exode, Gaudence de Brescia

(évéque de Brescia 397, + 410/411) fait une catéchese mystagogique
sur l'eucharistie, ou il développe ce theme de l'institution de 1'eu-
charistie par le Christ :

Notre Dieu est un feu dévorant, purifiant, enseignant, et éclairant nos
cceurs a la compréhension des choses divines, comme aussi nous con-
naissons la cause et la raison de ce sacrifice céleste institué par le Christ,
rendant grace a jamais pour son don inestimable [...]. Car il a voulu que
ses bienfaits demeurent aupres de nous, il a voulu que les dmes sauvées
par son sang précieux soient toujours sanctifiées par1'image de sa propre
passion ; et donc il a donné charge a ses disciples fideles, ceux qu’il a
établis aussi en premier comme prétres de son Eglise, afin qu’ils exercent
sans cesse ces mystéres de la vie éternelle, mystéres que tous les prétres
dans chacune des Eglises a travers le monde entier doivent célébrer,
jusqu'a ce que le Christ vienne de nouveau des cieux, afin que ces
prétres, de méme que tout les peuples des fidéles, ayant chaque jour le
modeéle de la passion du Christ devant les yeux et le tenant entre leurs
mains, s’en nourrissant aussi de bouche et de cceur, nous gardions le mé-
morial indélébile de notre rédemption, nous recevions le doux remede
d’un soutien éternel contre les poisons du diable, comme 1"’Esprit Saint
[y] exhorte : « Gofitez et voyez que le Seigneur est bon ». La raison pour
laquelle il a établi que les sacrements de son corps et de son sang doivent
étre offerts sous les apparences du pain et du vin est double®.

% Nam quis magis sacerdos Dei summi quam Dominus noster lesus Christus, qui
sacrificium Deo Patri optulit, et optulit hoc idem quod Melchisedech optulerat, id est
panem et uinum, suum scilicet corpus et sanguinem. Ibid., p. 393.

% [...] sacrificium Patri se ipsum primus obtulit, et hoc fieri in sui commemorationem
praecepit. CYPRIEN, Lettre 63, 14,4, Epistula 58-81, éd. G.F. DIERCKS, p. 410.

% [...] Deus noster ignis consumens est, purgans, erudiens et inluminans corda nostra ad
intellegentiam diuinorum, ut et ipsius a Christo instituti sacrificii caelestis causam
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Le «fondement divin du sacrifice céleste institué par le
Christ » ne se réduit pas a un ordre a exécuter de maniére aveugle
ou mécanique, mais demande 1'obéissance aimante d'un cceur qui
écoute : en instituant ’eucharistie, le Christ « éclair[e] nos cceurs a la
compréhension des choses divines ». Mais ce « modele » (exemplar)
qu’il a livré en « [établissant] que les sacrements de son corps et de
son sang doivent étre offerts sous les apparences du pain et du vin »
ne se réduit pas non plus a une idée a comprendre, mais résonne
comme un appel a la participation. Par conséquent, en célébrant1’eu-
charistie, les chrétiens ont « chaque jour le modele de la passion du
Christ devant les yeux » ; ils peuvent « [tenir] entre leurs mains » la
réalité que signifient les apparences, et s’en nourrir pas seulement
extérieurement et charnellement, « de bouche », mais aussi intérieu-
rement et spirituellement, « de cceur », et les « offrir » en tant que
sacrifice, ce qui implique qu’au niveau de 1'étre les apparences sont
identiques au corps et au sang du Christ. Ainsi, cette obéissance ai-
mante d'un ceeur qui écoute conduit, grace al’action de I'Esprit Saint
(dont Gaudence parle a la suite du texte cité) et a 'action sacerdotale,
a ce que les apparences participent réellement au corps et au sang
du Christ, et deviennent pour ceux qui les recoivent « soutien éternel
contre les poisons du diable ».

rationemque noscamus, inenarrabili dono eius sine fine gratias relaturi... Uoluit enim
beneficia sua permanere apud nos, uoluit animas pretioso sanguine suo redemptas
semper sanctificari per imaginem propriae passionis et ideo discipulis fidelibus mandat,
quos primos et ecclesiae suae constituit sacerdotes, ut indesinenter ista uitae aeternae
mysteria exercerent, quae necesse est a cunctis sacerdotibus per singulas totius orbis
ecclesias celebrari, usque quo iterum Christus de caelis adueniat, quo et ipsi sacerdotes
et omnes pariter fidelium populi, exemplar passionis Christi ante oculos habentes
cottidie et gerentes in manibus, ore etiam sumentes ac pectore, redemptionis nostrae
indelebilem memoriam teneamus et contra uenena diaboli dulcem medicinam sempiterni
tutaminis consequamur, sicut Spiritus Sanctus hortatur: Gustate et uidete, quoniam
suauis [est] Dominus. Quod autem sacramenta corporis sui et sanguinis in specie panis
ac uini offerenda constituit, duplex ratio est. GAUDENCE DE BRESCIA, Tractatus in Exo-
dus 2,29-30.33 ; Opera, éd. Ambrosius GLUCK, Vienne, Hoelder-Pichler-Tempsky
— Leipzig, Akademische Verlagsgesellschaft, CSEL 68, 1936, p. 30-31. Dans le
latin patristique, exemplar traduit souvent rapddetyua, « idée », dans le sens pla-
tonicien de ce qui guide le démiurge, donc ce mot a un sens assez fort : « Exem-
plar », Dictionnaire latin-francais des auteurs chrétiens, éd. Albert BLAISE,
Turnhout, Brepols, 19862 p. 327. Gerens fait partie du vocabulaire de la typolo-
gie, par exemple : Helias itaque typum Christi gerens. « Ainsi, Elie était un type du
Christ. », CYPRIEN, De opere et eleemosynis 17, éd. M. SIMONETTI, Turnhout,
Brepols, CCSL 3A, 1976, p. 66.
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Matthieu Smyth tire cette conclusion de ces textes :

Comme le fait 'évéque de Carthage, le [récit d’institution non-bib-
lique / référence mémoriale] Qui formam rappelle 'unité de I'institution
du Seigneur, de son sacrifice pascal accompli sur la Croix ot il s’ offre lui-
méme librement, et du sacrifice offert par 1'assemblée, et enfin du sacri-
fice eucharistique qui est donc la « figure », la « forme », déterminée et
enseignée par le Christ au jeudi saint, selon laquelle cette « offrande
pure » [cf. M1 1,11 et STR] serait célébrée fidélement par son Eglise, a la
place des sacrifices d’animaux dépourvus de raison de 1’Ancienne Loi.
Le Qui formam apparait donc bien, indépendamment du Qui pridie,
comme un véritable récit de I'institution®.

On trouve cette expression dans des formules placées soit
avant, soit apres le Sanctus. La Contestatio du formulaire dominical
IV du Missale Gothicum, et un passage parallele du Communicantes
propre du jeudi saint dans le Sacramentaire de Biasca, disent :

Dignum et iustum est... inuisibilis,
inaestimabilis, immensae[=e] Deus et
Pater Domini nostri lesu Christi, qui
formam  sacrificii [salutis AmB]
perennis instituens hostiam se tibi
primum obtulit et primus docuit
offerri. Te enim, omnipotens Deus,
omnes angeli®” [...].

11 est digne et juste... Dieu et Pere
invisible, inestimable et sans li-
mites de notre Seigneur Jésus-
Christ, qui en instituant le modeéle
du sacrifice [du salut AmB] éternel
s'est d’abord offert a toi et le
premier a enseigné a I’offrir. Car
cest a toi, Dieu tout puissant,
[que] tous les anges.

Un Post laudem du Sacramentaire irlandais palimpseste de
Munich dans sa messe pour I'Epiphanie et un parallele dans un Post
Sanctus de la messe quotidienne III du Liber mozarabicus sacramento-

rum donnent :

Vere scs uere benedictus dns noster
[Thesus Christus Filius tuus MoS] ille
patriarcharum  fides ille plenitudo
legis ille umbra ueritatis ille praedi-
catio prophetarum ille apostolorum

Tu es vraiment saint, tu es vrai-
ment béni, notre Seigneur [Jésus
Christ ton Fils MoS]. C’est lui la foi
des patriarches, c’est lui la pléni-

% M. SMYTH, La liturgie oubliée, p. 402-403 ; voir Jordi PINELL 1 PONS, Anamnesis y
epiclesis en el antiguo rito galicano. Estudios y edicion critica de las formulas galicanas
de la « Post Sanctus » y « Post mysterium », Lisbonne, Universidade Catélica Por-
tuguesa, 1974, p. 76-82.502-503.

% AmB 445; GaG 514.
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magister ille omniu credentium Pater
ille debilium firmamentum ille imfer-
mantium uirtus ille redemptorum
[-tio captiuorum MoS] ille hereditas
redemptorum ille uiventium salus ille
morientium uita qui  sacrificandi
nouam legem sacerdos di uerus
instituit hostiam se tibi placitam
obtulit et a nobis iusit offerri
[Christus Dominus ac Redemptor
eternus. MoS] [ihs. .. pridie CeM]*.

tude de la Loi, c’est lui ’'ombre de
la vérité, c’est lui I'annonce des
prophetes, c’est lui le maitre des
apotres, c’est lui le Péere de tous les
croyants, c’est lui I'appui des
faibles, c’est lui la force des in-
firmes, c’est lui la rédemption [des
captifs] MoS, c’est lui I'héritage
des rachetés, c’est lui le salut des
vivants, c’est lui la vie des mou-
rants, lui qui, véritable prétre de
Dieu, a institué la loi nouvelle des
sacrifices a offrir, et s’est offert lui-
méme a toi en offrande qui te plait,
et nous a ordonné d’offrir, [le
Christ Seigneur et Sauveur éternel
MoS] [Jésus (?)... la veille CeM].

Dans les exemples que donne Smyth”, comme dans les textes
cités ci-dessus, le Qui pridie et le Qui formam sont toujours séparés,
contrairement a ce que nous trouvons dans I'anonyme antiarien afri-
cain, et le plus souvent dans des Post Sanctus. Mais certaines for-
mules conservées par ces sources gardent la trace d’une forme plus
ancienne, dans laquelle un Qui formam ou son équivalent suit I'action
de grace directement dans une construction qui rappelle des paléoa-
naphores comme STR ou des fragments Mai. Parmi elles, citons la
contestatio de la messe du mardi de Paques du Missale Gothicum (for-
mulaire 37) et du Missale Gallicanum Vetus (formulaire 31) :

Dignum et iustum est nos tibi gracias
agere, omnipotens sempiterne Deus,
per lesum Christum Filium tuum
Dominum  nostrum, per quem
humanum genus uiuificans pascha
etiam per Moysen et Aaron famulos
tuos agni  immolacione  iussisti
celebrari consequentibus temporibus
usque ad aduentum Domini nostri
lesu Christi, qui sicut agnus ad

98

Il est digne est juste que nous te
rendions grace, Dieu éternel et
tout-puissant, par Jésus Christ ton
Fils, notre Seigneur, par qui tu
commandas aussi au genre hu-
main par Moise et Aaron, tes ser-
viteurs, de célébrer la PAque vivi-
fiante en immolant 'agneau pour
la suite des temps jusqu’a I'avene-
ment [dans la chair] de notre Sei-

CeM 49 ; MoS 1127. Nous avons gardé 1'orthographe du CeM.

% AmB 446; CeM 158 ; GaG 30.228; GaG 281/MoS 664 ; GaG 291/GaV 206 ;
GaG 505 ; MoS 607.654.744.1385. 11 cite aussi quelques autres textes ambrosiens,
ainsi que romains et romano-francs.
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uictimam  ductus est, eamdem
consuetudinem in memoriam ob-
seruare praecepisti. Ipse est agnus
immaculatus, qui prioris populi
prima pascha in Aegypto fuerat
immolatus ; ipse est aries in uertice
montis excelsi de ueprae prolatus
sacrificio destinatus ; ipse est uitulus
saginatus, qui in tabernaculo patris
nostri Abrahae propter hospites est
uictimatus. Cuius passionem et
resurreccionem celebramus, cuius et
aduentum speramus. Et ideo cum

gneur Jésus Christ, qui fut conduit
alamort comme un agneau ; tu or-
donnas de suivre cette coutume
comme mémorial. Clest lui
I'agneau immaculé que ton pre-
mier peuple immola lors de la pre-
miére Paque en Egypte ; c'est lui le
bélier qui fut retiré du buisson et
désigné pour étre sacrifié sur le
sommet d'une haute montagne;
c’est lui le veau gras qui fut sacri-
fié sous la tente de notre pere
Abraham en raison de ses hotes ;

c'est lui dont nous célébrons la
Passion et la Résurrection et dont
nous attendons l'avénement. Et
ainsi avec les anges et les ar-
changes nous crions.

angelis et archangelis clamamus
dicentes'™.

Ici I'institution du modele sacrificiel de la Loi nouvelle n’est
pas mentionnée directement, mais est en quelque sorte contenue
dans celle de la PAque ancienne, instituée par Dieu — uiuificans pascha
[...] agni immolacione iussisti celebrari, « tu commandas [...] de célé-
brer la Paque vivifiante en immolant I’agneau » — et contenant la ré-
alité du sacrifice du Christ. Dans cette contestatio, on voit que le
Christ est vraiment présent et agissant dans les rites de 1’ancienne
Loi : la séparation qu’instaure I'écoulement du temps est abolie, ou
plutdt surmontée, dans le Christ. Si Dieu a commandé a Moise et
Aaron d’immoler le Christ dans I'agneau pascal, c’est aussi en vertu
de son commandement que I'Eglise célebre sa Passion et sa résurrec-
tion lorsqu’elle rend grace, a savoir lorsqu’elle célebre I’eucharistie.

1122. La structure des actions de grace pour
I'ceuvre du salut

On trouve des formulations encore plus explicites dans la
contestatio pour 1'octave de Paques (formulaire 42, clausum paschae)
du Missale Gothicum, texte qui illustre aussi les grands themes théo-
logiques qui structurent les actions de grace gallicanes centrées sur
le mystere pascal : la création (en tant que théme secondaire), 'envoi
du Fils (en tant que théme primordial), la libération des hommes du

100 GaG 291 ; GaV 206.
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péché et 'adoption filiale, 'acte d offrande et le « récit d'institution

101

non-scripturaire / référence mémoriale™" ».

Dignum et iustum est, necessarium et
salutare est nos tibi gracias agere,
omnipotens Deus, licet gloriae tuae
mortalium membra non congruant,
redempcionis  nostrae  per[rae]ferre
praeconia. Dum hominum  genus
mancipatum morte infernorum sedibus
tenebrarum  uincola  restringerent,
spiritalile] uerbum, per quod in
principio omnia fuerant constituta,
discendit in Mariam, quae dum partum
suum  uirgo  miratur,  inclusum
hominem ededit Deum. Quae[em?]
tamen tuum [Filium] esse, summe
omnipotens Deus, antequam nasce-
retur, cognouerat, quippe quae sciebat
mundi esse principium. His[c] namque
crucem spontanea uoluntate propter
redemcionem  humani  generis, de
inimico tyranno triumphaturus ascen-
dit et relicto paulisper corporis templo,
inferorum claustra confringens pristi-
nae, ut ante fuerat, uitae restituit. Nec
sufficerat solum hominem[um] emen-
dasse peccatum, sed per ablucionem
caelestem renatus rediuiuo ac nouo
natiuitatis genere, remeans ad originem
suam, nos ad caelestia regna perduxit.
O consilium diuinae prouidenciae. O
inaestimandum reparacionis auxilium.
Per uirginem nobis gloriosa uita resti-
tuetur [restituitur], quae per ligni
inoboedienciam  credebatur extincta,
per aquam mundi peccata deluuntur,
per quam ante senserat mundus ipse
naufragium. Tibi ergo, summe Genitor,
pura deuocione inmaculatum munus
offerimus et eleuatione manuum nos-
trarum iuxta Filii tui lesu Christi
disposicione[m] pium sacrificium [Ps

I1 est digne et juste, il est nécessaire
et utile a notre salut de te rendre
grace, Dieu tout-puissant; les
membres des mortels [ici, nos voix]
ne conviennent pas a ta gloire,
[mais] il [leur] est permis de procla-
mer a pleine voix la louange de
notre rédemption. Quand les liens
des ténébres retenaient la race des
hommes prisonniére de la mort aux
lieux infernaux, la Parole spiri-
tuelle, par laquelle toutes choses
avaient été créées au commence-
ment, descendit en Marie, et tandis
que la Vierge s’émerveillait de son
enfantement, elle mettait au monde
Dieu enfermé dans un homme. Il sa-
vait méme avant qu’il ne fiit né qu’il
était ton Fils, Dieu trés-haut et tout-
puissant, car il savait qu'il était 1"ori-
gine du monde. Il monta sur la croix
de son propre gré pour la rédemp-
tion du genre humain afin de triom-
pher du tyran ennemi, et ayant
quitté pour peu de temps le temple
de son corps, brisant les verrous des
enfers, il restitua la vie a son état an-
cien, tel qu'il avait été auparavant.
De surcroit, il ne lui suffisait pas de
purifier le péché des hommes, mais,
rené, ressuscité et engendré par une
naissance nouvelle, revenant a son
origine, il nous a conduits au
royaume des cieux par un bain cé-
leste. O conseil de la divine provi-
dence ! O soutien incomparable de
restauration ! Par la Vierge, la vie
glorieuse, qu’on croyait éteinte en
raison de la désobéissance opérée
par le bois, nous est rendue, les pé-
chés du monde sont lavés dans la

101 Relevées dans M. SMYTH, La liturgie oubliée, p. 382-400.
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140,2] celebramus. Per Christum méme eau par laquelle autrefois le

Dominum nostrum?2. monde pensait faire naufrage. Ainsi
donc, Pére trés-haut, nous t'offrons
une offrande immaculée avec une
dévotion pure, et, nos mains éle-
vées, nous célébrons le sacrifice [Ps
140,2] d'un esprit filial selon le pré-
cepte de ton Fils Jésus-Churist. Par le
Christ notre Seigneur.

a) La Création : un theme secondaire

Les sources gallicanes dont nous disposons ne conservent
pas d’actions de grace de type purement théocentrique dans le sens
antique, prénicéen, du terme, comme traitant de 'ceuvre du Pere
seul, analogue a STR. Mais leurs actions de grace dans les célébra-
tions des mysteres du salut sont théocentriques dans le sens ou,
apres une louange adressée au Pere, elles développent une anam-
nese pour la miséricorde du Pere en faveur des hommes, manifestée
dans l'envoi du Fils. Quand elles évoquent directement la Création,
elles ne le font pas pour elle-méme, comme dans STR, mais a l'inté-
rieur du mystere pascal. Cette contestatio pour le clausum paschae en
est une illustration : apres la louange initiale adressée au Pere (Dieu,
sans autre qualification), elle passe directement a la louange (prae-
conia) de la rédemption. C’est au sein de cette louange pour la ré-
demption qu’elle fait retour sur la création : « la Parole spirituelle,
par laquelle toutes choses avaient étaient créées au commencement,
est descendue en Marie », précisant que la Création a été faite dans
la Parole, et soulignant ainsi 1'unité profonde de toute 1'ceuvre de

Dieul(B

b) L’envoi du Fils au cceur de l'action de
grace gallicane

Mais le cceur théologique de ces contestationes est 1’action de
grace pour I'envoi du Fils'™ : « Elles se focalisent sur le mysteére du
salut et considerent d’abord (voire exclusivement) 1'économie ré-

2

102 GaG 316 ; GaV 245.
105 Voir M. SMYTH, La liturgie oubliée, p. 377-379.
104 Ibid., p. 382-392.
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demptrice a la lumiere de I'ceuvre salutaire que le Pére a opérée par
la médiation du Fils'” ». L'importance dans I'euchologie gallicane
de ce theme de l'envoi par le Dieu de miséricorde de son Fils afin
d’accorder aux hommes le salut par sa Passion a été relevée par Leo
Eizenhofer, a propos de la contestatio de la conversion de saint Paul
du Sacramentaire irlandais de Munich'®. On trouve ce theme déja
dans les fragments Mai : « il n"y en a pas d’autre par qui nous puis-
sions avoir acces aupres de toi, t'adresser notre priere [action de
grace ?], t'offrir un sacrifice, que celui que tu nous as envoyé » (pre-
mier fragment), et « ta bonté a bien voulu faire resplendir la lumiere
dans les ténebres en nous envoyant Jésus-Christ comme libérateur
de nos ames » (deuxieme fragment) ; M. Smyth a dressé un inven-
taire d’occurrences de ce theme dans les sources'”.

Ce théme apparait aussi sous une coloration légerement dif-
férente comme la « venue » du Fils, ce qui est plutét le cas pour cette
immolatio pascale, et s’exprime souvent par l'une ou l'autre de deux
formules : « demeurant dans le ciel, manifesté sur la terre » et « qui
est venu du ciel et a vécu sur la terre'”® ». Dans GaG 316, ce qui est
surtout mis en avant est la préexistence du Verbe et son activité dans
la création, la conscience de sa divinité (« Il savait méme avant qu’il
ne fat né qu'il était ton Fils, Dieu tout-puissant et trés-haut, car il
savait qu’il était 1'origine du monde ») et aussi la passion, mais
moins comme abaissement que comme acte de sa volonté (« Il mon-
tait sur la croix de son propre gré pour la rédemption du genre hu-
main »).

105 Tbid., p. 384.

106 CeM 54 ; p. 61, n. 18.

07 GaMone 15.16; GaG 70.89.210.312; GaB 274.479.503; GaV 227.244;
CeM 4.54.125.152 ; MoS 710.1438 ; AmB 287.417. M. SMYTH, La liturgie oubliée,
p. 384-386.

108 [...] manens in caelis, manifestus in terris, par exemple : CeM 27 ; GaG 4 ; et qui
uenit de caelis ut conuersaretur in terris, par exemple : GaG 482.537 ; MoS 115:
cf. CeM 73. Voir M. SMYTH, La liturgie oubliée, p. 384-389, qui signale également
I'importance de ce théeme dans les sources ambrosiennes.
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c¢) La libération des hommes et
I'adoption filiale

La mission ou I'envoi du Fils a pour conséquences la des-
cente du Christ aux enfers, la libération des hommes de la captivité
du péché et leur adoption filiale'”. Dans GaG 316, cette descente aux
enfers est déja une victoire, une libération des captifs : « [Le Christ,
en] ayant quitté pour peu de temps le temple de son corps, brisant
les verrous des enfers... restituait la vie a son état ancien, tel qu’il
était auparavant ».

La résurrection du Christ est comprise comme une nouvelle
naissance, ce qui permet a la contestatio de présenter le baptéme, a la
fin de la semaine pascale, plus comme une participation a la résur-
rection qu'une participation a sa mort : « rené, ressuscité et engendré
par une naissance nouvelle, revenant a son origine, il nous a con-
duits au royaume des cieux par un bain céleste ».

Le bain céleste ne restaure pas 'homme uniquement dans
son état d’avant la chute, mais le conduit au royaume de cieux ; il
restaure la nature, mais en méme temps il I'éleve. L'eau du déluge
est devenue 1'eau qui sauve, tandis que le bois de 1’arbre qui donnait
la mort est devenu le bois de la croix qui donne la vie : «la vie glo-
rieuse, qu’on croyait éteinte en raison de la désobéissance opérée par
le bois, nous est rendue, les péchés du monde sont lavés dans la
méme eau par laquelle autrefois le monde pensait faire naufrage ».

d) L’acte d’offrande et le « récit non-scrip-
turaire / référence mémoriale »

Le Tibi ergo par lequel s’ouvre I'offrande semble avoir la
méme fonction que le Te igitur du canon romain : articuler I'offrande
du sacrifice a I’action de grace qui précede, souligner que le sacrifice
chrétien est action de grace : eucharistie. De méme, I'offrande imma-
culée (immaculatum munus) rappelle a la fois 1'offrande pure (oblatio
munda) de M1 1,11 et les « dons » (dona) et les « offrandes » (munera)
« sans tache » (illibata) du canon romain : les termes sont différents,
mais ce sont les mémes idées qui sont exprimées. Cette offrande est
en méme temps priere, une priere a caractere sacrificiel, ce qui est

109 M. SMYTH, La liturgie oubliée, p. 392-397.
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suggéré par l'allusion au Ps 40,2 : « les mains élevées, nous célébrons
le sacrifice d'un esprit filial selon le précepte de ton Fils Jésus
Christ ».

C’est dong, au sein de I'offrande du sacrifice, un sacrifice qui
est priere et action de grace, et également accompli dans un « esprit
filial », pium. Nous avons choisi de traduire ainsi, car dans le latin
paien ce mot évoque a la fois I'accomplissement des devoirs envers
ses parents, la patrie et les dieux, et comporte une note d’affection
mélée de respect : le sacrifice instaure une relation de type filial et
paternel, adressée au « Pere tres-haut » (summe genitor). Mais si I’ of-
frande est pure, c’est qu’elle n’est pas une invention humaine, mais
qu’elle est offerte en conformité avec 'institution du Christ, « selon
le précepte de ton Fils Jésus Christ ».

Cet acte d'offrande conclusif est construit comme une inclu-
sion qui reprend le dignum et iustum du début, comme dans les frag-
ments Mai; M. Smyth en donne plusieurs exemples, dont cette
immolatio'. 1l signale a juste titre la similitude a la fois littéraire, li-
turgique et proprement théologique de ce type de construction avec
le Te igitur romain, avec une différence importante :

L’acte d’offrande gallican n’est rien d’autre que I'équivalent du Te igitur
romain, resté, a la différence de ce dernier, attaché au laus Deo, puisque
le Sanctus a été inséré en Gaule a la fin de 1'acte d’offrande et non avant,
comme a Rome!.

Cette structure demeure proche de celle des paléoanaphores
telle que G.J. Cuming 1'a dégagée : action de grace pour les bienfaits
divins ; acte d’offrande ; intercessions ; doxologie'. Ici, 'action de
grace et l'offrande demeurent étroitement unies, tandis que l'inter-
cession et la doxologie sont maintenant séparées de ce noyau eucha-
ristique.

10 CeM 15; GaG311/GaV 241; GaG 321.270.301.484; GaG 316/GaV 245;
GaG 280 ; GaB 503. M. SMYTH, La liturgie oubliée, p. 398-399.

- Tbid., p. 399.

12 G.J. CUMING, « Four Very Early Anaphoras », Worship 58, 1984, p. 168-172: ID.,
« The Shape of the Anaphora », StPatr 20, 1989, p. 333-345.
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1123. Sens et fonction du « récit » / « référence mé-
moriale » Qui formam

M. Smyth en conclut que la véritable fonction théologique du
«récit » ou «référence mémoriale » Qui formam (ou équivalent),
comme la citation de Ml 1,11 dans STR, est de donner son sens a ce
qui le précede, et non pas d’introduire ce qui le suit :

Le Qui formam, en proposant une bréve anamneése de I'institution du sa-
crifice eucharistique, prolongeait harmonieusement l'acte d’offrande
lorsque celui-ci concluait la louange!™.

On peut méme émettre I'hypothése que de tels textes conser-
vent des traces d’anaphores dont le seul « récit » était non-scriptu-
raire, et ou les paroles d’institution n’avaient pas encore été ajoutées
a la seule « référence mémoriale » primitive. En donnant sens a ce
qui les précede, ces « références » permettent une double identifica-
tion. Premiérement, en rendant grace au Pére, 1'Eglise fait la méme
chose que ce que faisait le Christ lors de la Cene; elle le fait de la
méme maniere : comme lui, elle offre son sacrifice. Il le faisait par
anticipation, elle le fait par anamnese ; et dans les deux cas, il s’agit
d’un sacrifice sacramentel, car ils sont sacrifice en vertu de leur con-
formité a leur modele. Deuxiemement, ils identifient le pain et le vin
avec le corps et le sang du Christ, car ils renvoient a tout ce qu’il a
dit et fait lors de la Cene. La Cene a été un vrai sacrifice parce que
c’est le corps et le sang du Christ qui y ont été offerts, en anticipation
sacramentelle de I'offrande charnelle du lendemain ; 1’eucharistie est
aussi un vrai sacrifice, parce qu’en reproduisant la réalité de ce qui
s’était fait a la Céne, elle contient la méme réalité, le corps et le sang
du Christ en acte d'offrande au Pere. Une telle mise en ceuvre de la
liturgie démontrerait un contexte ou la typologie biblique et sacra-
mentaire telle que nous avons rencontrée dans les deux premiers
chapitres de cette étude, demeurerait un élément structurant. Il faut
maintenant vérifier si on peut le dire aussi pour la liturgie gallicane
telle que les sources du haut Moyen Age en témoignent directement.

113 M. SMYTH, La liturgie oubliée, p. 405-406.
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12. Le récit d’institution scripturaire du Sacramentaire
irlandais palimpseste de Munich CLM 14429

Toutes les sources gallicanes dont nous disposons au-
jourd’hui supposent un récit d’'institution biblique et néotestamen-
taire, introduit par son incipit, Qui pridie ; I'emploi d'un seul récit,
soit non-biblique, soit vétérotestamentaire a une époque plus an-
cienne demeure une hypothese, méme si elle peut étre tenue pour
probable grace a une lecture conjointe des commentaires patris-
tiques, de témoignages liturgiques anciens, surtout les fragments
Mai, et de ce qui semble étre des survivances d’éléments de cet état
plus ancien dans les sources plus tardives. Notre examen doit donc
tenir compte aussi du récit biblique gallican tel qu’il a été conservé
dans CeM,, dans lequel, selon P. De Clerck, « on est [...] d’accord au-
jourd’hui pour reconnaitre [...] une formule habituelle du récit
d’institution gallicane'™ ». Dans le palimpseste, ce Qui pridie se pré-
sente comme la deuxiéme partie d'une collectio post Sanctus dans le
formulaire pour le jour de Noél, et dont la premiere partie fait réfé-
rence a la Nativité. Il est suivi par une collectio sequitur dont le con-
tenu lisible (le texte comporte plusieurs lacunes) n’évoque pas la
Nativité ; il s’agit plutét d’une intercession anaphorale. Cette « col-
lecte » est suivie d'une autre collectio sequitur, largement illisible,
puis de la collectio ante oratione (sic). Le récit institution de CeM se
présente ainsi :

[Qui] pridie quam pro nostra omnium
salute pateretur, *** stans in medio
discipulorum suorum apostolorum
**_accipiens panem in suis sanctis
manibus, respexit in caelum ad te
Deum Patrem omnipotentem, gratias
agens benedixit ac fregit, tradiditque
apostolis suis, dicens: « Accipite,
edite de hoc omnes; hoc est enim
corpus meum quod confringetur pro
saeculi uita. » Similiter postquam
cenatum  est, calicem  manibus
accipiens, respexit in caelum ad te
Deum Patrem omnipotentem, gratias
agens benedixit, et tradidit apostolis

Qui, la veille de souffrir pour le
salut de nous tous, *** se tenant au
milieu de ses disciples les apotres
*#*, prenant le pain dans ses mains
saintes, éleva les yeux au ciel vers
toi Dieu Pere tout-puissant; il le
bénit en rendant grace, le rompit,
le remit a ses apotres en disant :
«Prenez et mangez-en tous, car
ceci est mon corps qui sera rompu
pour la vie du monde. » De la
méme maniere, a la fin du repas,
prenant la coupe dans ses mains, il
éleva les yeux au ciel vers toi Dieu
Pére tout-puissant, en rendant

114 P. DE CLERCK, « Les priéres eucharistiques gallicanes », p. 211.
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suis dicens : « Accipite, bibite ex hoc
omnes; hic est enim calix sancti
sanguinis mei, noui et aeterni
testamenti, qui pro multis ac pro
uobis  effundetur in  remissione
peccatorum. » Addens ad suum dic-
tum, dicens eis : « Quotienscumgque
de hoc pane edeatis, et ex hoc calice
bibatis, ad memoriam meam facietis,
passionem meam omnibus indicens,
aduentum meum sperabitis, donec
[iterum] adueniam »'15,

grace il la bénit, la remit a ses
apOtres en disant: «Prenez et
buvez-en tous, car ceci est la coupe
de mon saint sang de la nouvelle
et éternelle alliance, qui sera
répandu pour beaucoup et pour
vous en rémission des péchés. » I
compléta ses paroles prononcées
en leur disant : « Chaque fois que
vous mangerez de ce pain et que
vous boirez a cette coupe, vous le
ferez en mémoire de moi,
annoncant a tous ma Passion,
vous espérerez mon Aveénement,
jusqu’a ce que je [re]vienne ».

Ce texte doit étre lu a la lumieére de trois autres récits de la

Cene'®. Dans le Livre de Kells'”, le scribe a interpolé dans le texte de
la Vulgate une variante de Mt 26,26 qui doit provenir de la tradition
liturgique insulaire :

Cenantibus autem accepit lesus
panem, benedixit ac fregit deditque
discipulis suis dicens : « Accipite,
edite ex hoc omnes ; hoc est enim cor-
pus meum quod confingitur [confrin-
gitur] pro saeculi uita»'8,

Alors pendant le repas Jésus prit
du pain, le bénit et le rompit, puis
le donna a ses disciples en disant :
« Prenez et mangez-en tous; car
ceci est mon corps qui est rompu
pour la vie du monde ».

Le récit cité par Ambroise dans De sacramentis est le plus sou-

vent employé comme témoignage d"un texte voisin d’une forme an-
cienne du canon romain, mais il est au moins aussi utile pour une

115
116

117

118

CeM 15; trad. n. 15 M. Smyth, La liturgie oubliée, p. 293, modifiée.

Voir ibid., p. 406-409, qui reprend la synopse de De sacramentis 4, 21-27, CeM 15,
GrH 10-11 et AmB 817-818 établie par M.-S. GROS 1 PUJOL, « El Qui pridie del sa-
cramentari gallica Miinchen CLM 14429 », RCatT 13, 1988, p. 396-376, en ajou-
tant GaB 13/GaF 163 (lecon insulaire, donc préhadrianique) ; et aussi P. DE
CLERCK, « Les prieres eucharistiques gallicanes », p. 211-216, qui ajoute les récits
de la Tradition apostolique 4 et de MoO col. 238, n° 121.

Trinity College Dublin, ms A 1.6, un évangéliaire irlandais écrit au monastere de
Kells (ou Kenanna), County Meath, au vIII® siecle.

Cit. M. SMYTH, La liturgie oubliée, p. 407. Confingitur ne peut qu’étre une erreur
du scribe («est imaginé » serait absurde), donc nous avons rétabli le «r»
manquant et traduit par « est rompu »).
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meilleure compréhension du récit gallican (Gros, De Clerck et Smyth
commencent tous leur citation par Qui pridie, ce qui se défend, mais
nous commencerons la ot commence la citation que fait Ambroise,

donc un peu plus haut) :

Fac nobis hanc oblationem scriptam,
rationabilem, acceptabilem, quod est
figura corporis et sanguinis Domini
nostri lesu Christi. Qui pridie quam
pateretur, in sanctis manibus suis
accepit panem, respexit ad caelum, ad
te, sancte Pater omnipotens aeterne
Deus, gratias agens benedixit, fregit,
fractum que apostolis et discipulis
suis tradidit dicens: « Accipite et
edite ex hoc omnes; hoc est enim
corpus meum, quod pro multis
confringetur ». Similiter etiam cali-
cem, postquam cenatum est, pridie
quam pateretur, accepit, respexit ad
caelum, ad te, sancte Pater omni-
potens aeterne Deus, gratias agens
benedixit, apostolis et discipulis suis
tradidit dicens : « Accipite et bibite ex
hoc ommnes; hic est enim sanguis
meus. Quotienscumgque hoc feceritis,
totiens ~ commemorationem  mei
facietis donec iterum adueniam ».
Ergo memores gloriosissimae eius
passionis et ab inferis resurrectionis et
in caelum ascensionis offerimus tibi
hanc inmaculatam hostiam, rationa-
bilem hostiam, incruentam hostiam,
hunc panem sanctum et calicem uitae
aeternae. Et petimus et precamur, uti
hanc oblationem suscipias in sublime
altare tuum per manus angelorum
tuorum, sicut suscipere dignatus es
munera pueri tui iusti Abel et
sacrificium  patriarchae  nostri
Abrahae et quod tibi obtulit summus
sacerdos Melchisedech'.

Accorde-nous que cette offrande
soit approuvée, spirituelle,
agréable, parce qu’elle est la figure
du corps et du sang de notre Sei-
gneur Jésus-Christ, qui la veille de
sa passion, prit du pain dans ses
mains saintes, leva les yeux au
ciel, vers toi, Pere saint, Dieu tout-
puissant et éternel, le bénit en ren-
dant grace, le rompit et le remit a
ses apOtres et a ses disciples en di-
sant : « Prenez et mangez-en tous,
car ceci est mon corps qui sera
rompu pour la multitude ». De la
méme maniere, il prit aussi la
coupe a la fin du repas, la veille de
sa passion, leva les yeux au ciel,
vers toi, Pére saint, Dieu tout-puis-
sant et éternel, le bénit en rendant
grace et la remit a ses apotres et a
ses disciples en disant : « Prenez et
buvez-en tous, car ceci est mon
sang ». « Chaque fois que vous fe-
rez ceci, vous ferez mémoire de
moi jusqu'a ce que je revienne. »
Nous souvenant donc de sa tres
glorieuse passion, sa résurrection
des enfers et son ascension au ciel,
nous t'offrons ce sacrifice sans
tache, ce sacrifice spirituel, ce sa-
crifice non-sanglant, ce pain sacré
et la coupe de la vie éternelle, et
nous te demandons et prions d’ac-
cepter cette offrande par les mains
de tes saints anges sur ton autel
d’en haut, comme tu as daigné ac-
cepter les dons de ton serviteur
Abel, le sacrifice de notre pa-

119 AMBROISE, De sacramentis 4, 21-23.26-27, éd. B. BOTTE, p. 114-117, traduction 1é-
gerement modifiée (Botte traduit multis par « vous », et tradidit par « il donna ».
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triarche Abraham, et celui que t'a
offert le grand prétre Melchisé-
dech.

Un autre texte ambrosien, dont le témoignage est plus tardif,
le récit d'institution qu’on trouve dans le formulaire de jeudi saint
dans AmB 448-450, présente des analogies significatives avec CeM
15-16:

Hanc igitur oblationem quam tibi
offerimus ob diem ieiunii caenae
dominicae in qua Dominus lesus
Christus  Filius tuus, in nouo
testamento sacrificandi ritum insti-
tuit, dum panem et wuinum quod
Melchisedec in praefiguratione futuri
misterii  sacerdos  optulerat, in
sacramentum corporis et sanguinis
transformauit  celebranda :  Quae-
sumus Domine placatus intende, et
per multa curricula annorum salui et
incolumnes munera nostra  tibi
Domine mereamur offerre : Diesque
nostros in tua pace disponas, atque ab
aeterna nos damnatione eripi et in
electorum  tuorum iubeas grege
numerari : per Christum Dominum
nostrum. Quam oblationem quam
pietati tue offerimus tu Deus in
omnibus quaesumus + benedictam, +
ascriptam, + ratam, rationabilem,
acceptabilemque facere digneris, ut
nobis corpus et sangui[ni]s fiat
[di]dilectissimi Domini autem Dei
nostri lesu Christi. Qui pridie quam
pro mostra et ommnium salute
pateretur, hoc est odierna die,
discumbens in medio discipulorum
suorum : et accepiens panem, eleuauit
oculos ad celos ad te Deum Patrem
suum omnipotentem, tibi gratias
agens : benedixit, fregit, deditque
discipulis  suis dicens ad eos:
« Accipite et manducate ex hoc
omnes ; hoc est enim corpus meum ».

210

Nous t’offrons donc cette oblation
en raison du jour de jetine de la
Céne du Seigneur, ou ton Fils le
Seigneur Jésus-Christ institua le
rite sacrificiel [a offrir] du Nou-
veau Testament, quand il a changé
en sacrement du corps et du sang
le pain et le vin que Melchisédech
avait offerts en tant que prétre
comme préfiguration du mystere
futur a étre célébré. Nous t'en
prions, Seigneur, jette un regard
favorable [sur cette oblation], et
puissions-nous mériter de t’offrir
nos dons, Seigneur, sains et saufs
au cours de nombreuses années :
et que tu disposes nos jours dans
ta paix, et que tu ordonnes que
nous soyons libérés de la damna-
tion éternelle et comptés dans le
troupeau de tes élus, par le Christ
notre Seigneur. Cette oblation que
nous offrons a ta bonté, daigne, 6
Dieu, nous t'en prions, la rendre
bénite, inscrite, approuvée, spiri-
tuelle et acceptable en toutes
choses, afin qu’elle devienne pour
nous le corps et le sang de notre
Seigneur et Dieu bien-aimé, Jésus-
Christ. Qui, la veille du jour ou il
devait souffrir pour notre salut et
celui de tous, a savoir aujourd hui,
attablé au milieu de ses disciples,
et prenant un pain, il leva ses yeux
aux cieux a toi Dieu son Pére tout-
puissant, te rendant grace, il [le]
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Simili modo postquam cenatum est,
accipiens calicem eleuauit oculos [ad
caelos], ad te Deum Patrem suum
omnipotentem, item tibi gratias agens
benedixit, tradidit discipulis suis
dicens ad eos: « Accipite et man-
ducate ex hoc omnes; hoc est enim
corpus meum ». Simili modo post-
quam cenatum est, accipiens calicem
eleuauit oculos <ad caelos>, ad te
Deum Patrem suum omnipotentem,
item tibi gratias agens benedixit,
tradidit discipulis suis dicens ad eos :
« Accipite et bibite ex eo omnes ; hic
est enim calix sanguinis mei, noui et
aeterni testamenti misterium fidei :
Qui pro uobis et pro multis effundetur
in remissionem peccatorum ». Man-
dans quoque et dicens ad eos : « Haec
quotienscumque hoc feceritis, in mei
commemorationem facietis : mortem
meam praedicabitis, resurrectionem
meam annuntiabitis, aduentum me-
um spera<bi>tis, donec iterum de
caelis ueniam ad uos ». Haec enim
facimus,  haec  celebramus,  tua
Domine precepta seruantes, et ad
communionem  inuiolabilem  hoc
ipsum  quod  corpus  Domini
sum<m>imus, mortem dominicam
nuntiamus : Tuum uero est omni-
potens Pater mittere nunc nobis
unigenitum Filium tuum, quem non
querentibus sponte misisti : Qui cum
sis ipse immensus et inestimabilis
Deum quoque ex te inmensum et
inaestimabilem genuisti: Ut cum
passione[m]  redemtionem humani
generis tribuisti, eius nunc corpus
tribuas ad salutem: per eundem
Christum Dominum nostrum'.

120 AmB 448-450.

bénit, [le] rompit et [le] remit a ses
disciples, leur disant : « Prenez et
mangez-en tous ; car ceci est mon
corps ». De la méme maniere, a la
fin du repas, prenant la coupe il
éleva les yeux [aux cieux], a toi
Dieu son Pére tout-puissant; de
méme, te rendant grace, il [la] bé-
nit et [la] remit a ses disciples en
leur disant : « Prenez, et buvez-en
tous ; car ceci est la coupe de mon
sang, le mystere de la foi de I'al-
liance nouvelle et éternelle, qui
sera versé pour vous et pour beau-
coup en rémission des péchés ».
Puis il ordonna en leur disant:
« Toutes les fois que vous aurez
fait ceci, vous le ferez en mémoire
de moi: vous proclamerez ma
mort, vous annoncerez ma résur-
rection, vous espérerez ma venue,
jusqu’a ce que je vienne vers vous
de nouveau depuis les cieux ». Sei-
gneur, nous faisons ceci, nous le
célébrons en gardant tes pré-
ceptes, et pour la communion in-
violable nous prenons ceci, le
corps du Seigneur, nous annon-
¢ons la mort du Seigneur. Pere
tout-puissant, c’est toi qui envoies
maintenant ton Fils unique, que tu
as envoyé de ta propre initiative a
ceux qui ne [le] cherchaient pas.
Comme tu es toi-méme infini et in-
compréhensible, tu [1']as engendré
de toi, Dieu aussi infini et incom-
préhensible : de méme que tu as
accordé la rédemption du genre
humain par [sa] passion, mainte-
nant tu accordes son corps pour le
salut, par ce méme Christ notre
Seigneur.
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Le texte de CeM s’ouvre avec une double affirmation :
I'ceuvre salvifique du Christ nous concerne, et il concerne également
tout étre humain ; notre salut est accordé dans une perspective uni-
verselle. L'incise quam pro nostra omnium salute suit les mots Qui pride
aussi dans quatre autres formules post Sanctus du palimpseste, ce qui
tend a confirmer que les utilisateurs du sacramentaire I'employaient
a chaque célébration™. Un fragment de sacramentaire irlandais,
Aug. 18 B, {. 2r, donne la méme formule, ainsi que la messe de Noél
du GaG, la deuxieme messe de I’Avent et la messe du jeudi saint du
GaV, la messe du jeudi saint du AmB (citée plus haut) et sa missa
canonica ; on la trouve aussi dans un post pridie de la messe du V*© di-
manche du Caréme du MoS (un texte a caractere a la fois anamné-
tique et épiclétique)'®. L’expression n’est jamais devenue univer-
selle ; cependant, sa fréquence a conduit Germain Morin a formuler
I'hypothese qu’on a commencé a employer cette incise pour contre-
dire une hérésie prédestinatianiste répandue a Rome, en Afrique et
en Gaule au V* siecle’.

La formulation de la suite suggere que c’est le Christ ressus-
cité qui célebre la Cene. Le soir de Paques, dans I'évangile selon Luc,
Jésus « se tient au milieu » des disciples, stetit lesus in medio eorum
(Lc 24,36) selon la Vulgate ; dans 1'évangile selon Jean, le soir de
Paques, et de nouveau huit jours plus tard, Jésus « se tient au mi-
lieu », stetit in medio (Jn 20,19.26). Cette formulation ne se re-
trouve que dans les Qui pridie du jeudi saint ambrosien'” et du

121 CeM 115, 135, 140, 152 ; M. SMYTH, La liturgie oubliée, p. 410.

12 Un fragment de sacramentaire irlandais écrit vers 800 et ayant séjourné a
Reichenau : Karlsruhe Bad. Landesbibl. Aug. 18 B. Voir M. SMYTH, La liturgie oubliée,
p- 121.

125 GaG 18 ; GaV 45, 86 ; AmB 448, 767 ; Qui pro nobis omnibus factus est sacerdos et
hostia, Mo$S 119 ; M. SMYTH, La liturgie oubliée, p. 410.

124 G. MORIN, « Une particularité inapercue de Qui pridie de la messe romaine aux
environs de 'an DC », RBen 27, 1910, 513-515 ; Morin pense que cette incise fai-
sait partie du canon romain de maniere habituelle vers 570/650 et qu’elle serait
passée de Rome a d’autres Eglises (p. 514), d’oi1 le titre de son article, et renvoie
au 6° anatheme du Concile d’Arles, v. 472 : Item anathema illi qui dixerit quod
Christus non pro omnibus mortuus sit. « De méme, si quelqu'un dit que le Christ
n’est pas mort pour tous, qu’il soit anatheme. »

125 [...] hoc est hodierna die discumbens in medio discipulorum suorum apostolorum.
AmB 448 :ici la formulation est moins pascale et plus historicisante, car a la Céne
le Christ ne « se tient » pas, mais « s’étend », selon les usages des repas dans
I’Antiquité. C’est pour cette raison que nous avons traduit « attablé ».
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GaV'®. On trouve aussi des formulations semblables dans I’apologie
(Post prophetiam) par laquelle s'ouvre la septiéme des messes de
Mone :

Deus, sancte eclisiae constitutur, qui
stans in medio discipulorum tuorum
uenerationis ~ huius  sacramenta
docuisti : praesta ori meo diuinitatis
gratiam, ut quae acceptabilia sunt in
laude verba labiorum  meorum
inueniant. Inlumina faciem tuam
super seruum tuum, ut de meis
oneribus absolutus, recte etiam tibi
pro populo tuo rogaturus adsistam :
per Dominum nostrum lesum'?’.

Dieu, toi qui as établi la sainte
Eglise, toi qui te tenant au milieu
de tes disciples as enseigné ces vé-
nérables sacrements : accorde la
grace divine a ma bouche, afin que
les paroles de louange de mes
levres trouvent ce qui [te] soit
agréable. Fais briller ton visage sur
ton serviteur, afin que, délié de
mes fardeaux, je puisse me tenir
debout pour t'implorer pour ton

peuple. Par Jésus notre Seigneur.

La formulation se rencontre également dans une priere his-

pano-mozarabe :

Adesto, adesto, lesu bone pontifex, in
medio nostri, sicut fuisti in medio
discipulorum tuorum?'2s.

Sois présent, sois présent au mi-
lieu de nous, Jésus, bon et grand
prétre, comme tu l'as été au milieu
de tes disciples.

Elle se trouve aussi dans un post pridie du MoS pour le jeudi

saint, ot on demande au Christ de venir parmi les fideles au-
jourd’hui, et ot on affirme que c’est le Christ qui est I« auteur », edi-
tor, de « ce banquet de la Cene » ; il y a donc identité entre le rite que
I'Eglise célebre et le repas que le Christ a pris avec les disciples au
Cénacle :

Adesto, quesumus, Domine Ihesu
Christe, medius inter seruulos tuos
huius cene conuiuii editor'®.

Seigneur Jésus Christ, sois pré-
sent, nous t'en supplions, au mi-
lieu de tes serviteurs, toi qui es
I'auteur de ce banquet de la Céne.

126
127
128

129

[...1 hodierna die stans in medio discipulorum suorum apostolorum. GaV 86.
GaMone 68.

Missale Mixtum secundum regulam beati Isidori dictum Mozarabes, éd. Alexander
LESLEY, Rome, J. G. Salomoni, 1755, texte dans PL 85, 109-1036, col. 116-117 et
550.

MoS 579.

213



Deuxieme partie : Entre la Gaule Franque et Rome

Ces occurrences dans des lieux éloignés les uns des autres
suggerent que cette formulation a di connaitre un caractere habituel
dans les liturgies latines non-romaines. L’apologie de GaMone 68
conduit M. Smyth a formuler I'hypothese qu’elle se trouvait primi-
tivement liée a un récit non-scripturaire de type Qui formam, ce qui
n’est pas impossible'”’. Mais quelle que soit I'origine de I’expression,
telle qu’elle se trouve dans CeM 15, elle fait naviguer entre la veille
de la passion, la Résurrection, la Passion elle-méme, et la célébration
de I'Eglise : le temps est en quelque sorte aboli, et ces quatre mo-
ments sont saisis comme simultanés, a partir du Christ ressuscité qui
transcende le temps et 1'espace et qui vit et agit dans son Eglise, fai-
sant « 'identité dans la différence ».

Le regard levé vers le ciel, précision qu’on retrouve dans
toutes les anaphores latines, sauf les hispano-mozarabes®', renvoie
a la méme indication donnée dans les divers récits évangéliques de
la multiplication des pains : Mt 14,19 ; Mc 6,41 ; Lc 9,16 ; Jn 6,5, ainsi
qu’a la priere du Christ avant la résurrection de Lazare (Jn 11,41) et
a la priére sacerdotale (Jn 17,1). Elle invite a relire le récit de 1'insti-
tution a la lumiere de ces autres textes bibliques : I’eucharistie est
une nourriture pour ne pas défaillir dans le désert et pour la résur-
rection des morts, ainsi que le fruit de la priere sacerdotale pour les
siens du grand prétre véritable. Ce respexit in caelum est treés proche
du parallele dans le texte recu de 'anaphore alexandrine de saint
Marc : « il prit du pain dans ses mains saintes, et immaculées, et sans
faute ; regardant vers le ciel [dvafiéypac el¢ Tov oUpavov] a toi son
Pere, et notre Dieu et Dieu de toutes choses'*» ; ses premiéres occur-
rences sont dans le fragment John Ryland, du vI° siecle'®, et dans
une tablette sahidique du British Museum, du vII® ou VIII® siecle™.
Selon G.J. Cuming, cette expression a été insérée dans MARC vers
350, On peut donc penser ici a une influence alexandrine sur
presque toutes les anaphores latines.

130 M. SMYTH, La liturgie oubliée, p. 411.

B Ibid., p. 412.

132 PE 321, 1. 187-189, p. 112.

133 PE *329, 1. 8-9, p. 120 ; G.J. CUMING, The Liturgy of St. Mark, p. 65-66.

134 BM 54036, éd. dans Hans QUECKE, « Ein saidischer Zeuge der Markusliturgie
(Brit. Mus. Nr. 54036) », OCP 37, 1971, p. 40-54; G.J. CUMING, The Liturgy of
St. Mark, p. XXIX. 64-65.

135 Ibid., p. 70.
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M. Smyth signale que la formulation tradiditque apostolis suis,
dicens, « et [le] remit a ses apotres en disant » de CeM 15 est proche
de la formulation du De sacramentis, apostolis et discipulis suis tradidit,
dicens, «[le] remit a ses apotres et a ses disciples en disant ». Ces
deux textes rappellent le vocabulaire de Cyprien : « il a été enseigné
par le Seigneur, et ceci a été confirmé et remis par son apotre' ».
Nous partageons l'interprétation de Smyth : « Le choix non scriptu-
raire, mais d’inspiration matthéenne, de tradidit apostolis repose
peut-étre sur une volonté de souligner qu’en recevant le pain et la
coupe, les apodtres recoivent aussi le rite comme tel de I'eucharis-
tie'”” ». Le post pridie de la messe dominicale III d’'un manuscrit am-
brosien Bibl. Ambr. M. 12 Sup fournit un élément de confirmation a
cette interprétation :

Sancte Domine, qui repudiatis Seigneur saint, qui, en écartant les

carnalibus uictimis, ritum hunc sacri-
ficii spiritalis, per Melchisedech pra-
efiguratum, per Unigenitum tuum
apostolis traditum, per apostolos toto
orbe diffusum inualiscere in aeternam
tuorum salutem mystica sancifica-
tione uoluisti, tuam in his felicibus
creaturis gratiam, tuum Spiritum
tuamque infunde uirtutem, ut eorum
plenam consecrationem non uox aut
lingua mortalis sed inspiratio caeles-
tis operetur, per Dominum nostrum
Ihm Xpm!®,

victimes carnées, as voulu faire
prévaloir ce rite du sacrifice spiri-
tuel, sacrifice préfiguré par Mel-
chisédech, livré aux apdtres par
ton Fils unique, répandu par les
apotres dans le monde entier, par
une sanctification mystique pour
le salut éternel des tiens, répands
sur ces bienheureuses créatures la
grace, ton Esprit et ta force, afin
qu'un souffle céleste et non pas la
voix ou la langue d’un mortel ac-
complisse leur pleine consécra-
tion. Par notre Seigneur Jésus-
Christ.

On retrouve ici aussi 'idée développée par Cyprien de la fi-
délité des apotres a transmettre ce qu’ils avaient eux-mémes recu du
Seigneur, réalisation de ce qui avait été préfiguré dans I'offrande du
pain et du vin par Melchisédech, et qui demeure dans la ligne de
I'enseignement de Paul dans 1 Co 11,23.

136 [...] a Dominio praecipitur, et ab eo apostolo eius hoc idem confirmatur et traditur.
CYPRIEN, Lettre 63, 10, 2, Epistolae 58-81, éd. G.F. DIERCKS, p. 402.

137 M. SMYTH, La liturgie oubliée, p. 415.

138 Bibl. Ambr. M. 12 Sup, p. 40%, cit. M. SMYTH, La liturgie oubliée, p. 299.
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La formulation des paroles sur le pain — Accipite, edite de hoc
omnes ; hoc est enim corpus meum quod confringetur pro saeculi uita —
avec I'emploi du verbe confringo, « rompre », mérite une attention
particuliere. C’est une reprise a l'intérieur des paroles sur le pain du
fregit de la narration qui les précede immédiatement : on trouve ce
dédoublement en 1 Co 11,24 dans certains témoins de la Vetus la-
tina'”, dans le Livre de Kells (Accipite, edite ex hoc omnes ; hoc est enim
corpus meum quod confingitur [confringitur] pro saeculi uita) et chez
I"Ambrosiaster :

moi-méme recu du
ce que je vous ai

Ego enim accepi a Domino, quod et Car jai
tradidi uobis, quoniam Dominus Seigneur

lesus in qua nocte tradebatur, accepit
panem et gratias agens fregit et dixit :
« Hoc est corpus meum, quod pro
uobis frangitur; hoc facite in mei

transmis, que le Seigneur Jésus,
dans la nuit ot il était livré, pris un
pain et, rendant grace, le rompit et
dit : « Ceci est mon corps, qui sera

conmemorationem »'°, rompu pour vous; faites ceci en

mémoire de moi ».

Cette lecon semble étre le reflet d'usages assez largement ré-
pandus des liturgies latines : on la trouve dans I'anaphore de la ver-
sion latine de la Tradition apostolique, en De Sacramentis 4 (Accipite et
edite ex hoc ommnes; hoc est enim corpus meum, quod pro multis
confringetur), et aussi dans deux post secreta du Missale Gothicum (qui
sont probablement des oraisons primitivement destinées a accom-
pagner la fraction'). Dans les paroles de I'institution, I'emploi du
verbe frango, «rompre », renvoie au corps historique qui est
« rompu » sur la croix pour la vie éternelle. Dans les deux post secreta
du GaG, ces prieres, lorsqu’elles servaient a accompagner le geste
rituel de la fraction du pain, invitaient a voir dans cette action une

13 Dans Mc 14,22 : selon Jean GRIBOMONT, « Les plus anciennes traductions la-
tines », Le monde latin antique et la Bible, éd. J. FONTAINE — Charles PIETRI, Paris,
Beauchesne, BTT 2, 1985, 43-65, p. 49, il s’agit de lecons européennes, mais in-
fluencées par la tradition africaine.

140 AMBROSIASTER, Commentarius in Pauli epistulas ad Corinthios (recensio a), 1 Co
11,23-25, éd. Heinrich Joseph VOGELS, Vienne, Tempsky, CSEL 81,2, 1968, p. 129.

4 GaG 19; GaG 516, CeS, p. 17. Voir John A. FRENDO, The « Post Secreta » of the
« Missale Gothicum » and the Eucharistic Theology of the Gallican Anaphora, Malte,
1977, p. 60. Nous y reviendrons dans notre étude des rites de la fraction dans le
second tome.
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image de la « fracture » du corps historique du Christ dans sa pas-
sion.

Enfin, remarquons que la tradition gallicane sépare le com-
mandement donné par le Christ de réitérer le rite qu’il vient d’ac-
complir de ses paroles sur la coupe : dans le Qui pridie de CeM, le
Christ « compléte » ses paroles :

Il compléta ses paroles prononcées en leur disant : « Chaque fois que
vous mangerez de ce pain et que vous boirez a cette coupe, vous le ferez
en mémoire de moi, annongant a tous ma Passion, vous espérerez mon
Avenement, jusqu'a ce que je [re]vienne ».

L’introduction non-scripturaire de cette formulation Addens
ad suum dictum, dicens eis ne se trouve ni dans les témoins romains ni
dans I'anaphore citée en De sacramentis IV. Mais elle est assez proche
de ce qu'on trouve dans la priere eucharistique ambrosienne du
jeudi saint donnée par AmB, avec son introduction Mandans quoque
et dicens ad eos :

Puis il ordonna en leur disant : « Chaque fois que vous ferez ceci, vous
le ferez comme mon mémorial : vous proclamerez ma mort, vous annon-
cerez ma résurrection, vous espérerez mon avenement, jusqu’a ce que je
vienne vers vous de nouveau des cieux ».

La méme formulation se trouve dans une des additions du
scribe Moelcaich au Missel de Stowe (les mots entre crochets font
partie du texte d’origine) :

[Haec quotienscumaque feceritis, in [Chaque fois que vous ferez ceci],
mei] memoriam faciatis, passionem vous le ferez [en] mémorial [de
meam  predicabitis, resurrectionem moi], vous proclamerez ma pas-
meam adnuntiabitis, aduentum me- sion, vous annoncerez ma résur-
um sperabitis, donec iterum ueniam rection, vous espérerez mon ave-
ad uos de caelis'. nement, jusqu’a ce que je vienne

vers vous de nouveau des cieux.

Cette incise fait donc partie des éléments traditionnels de la
liturgie insulaire que Moelchaich a voulu restaurer a son ordo missae
romanisé.

2 CeS, p. 13,
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La post secreta de la troisieme messe de Mone fait écho a la
conclusion d'un récit d’institution qui se termine de maniere ana-
logue :

Addit etiam istud edictum, ut
quotienscumque corpus ipsius sum-
eretur et sanguis, commemoratio
fierit Dominicae passionis. Quod nos
facientis lesu Christi Fili tui Domini
ac Dei nostri semper gloriam praedi-
camus. Rogamus uti hoc sacrificium
tua benedictione benedicas et Sancti
Spiritus rore perfundas, ut accipien-
tibus uniuersis sit eucharia pura,
uera, legitima : per lesum Christum
Filium tuum Dominum ac Deum
nostrum, qui uiuet et regnat tecum
cum Spirito Sancto in aeterna saecula
saeculorum. Amen'®,

Puis il ajoute cette déclaration :
chaque fois qu’on se nourrirait de
son corps et de son sang, on ferait
mémoire de la passion du Sei-
gneur. C’est ce que nous faisons en
annongant toujours la gloire de
ton Fils Jésus Christ notre Sei-
gneur et Dieu. Nous te prions : bé-
nis ce sacrifice de ta bénédiction, et
répands sur lui la rosée du Saint-
Esprit, afin que pour tous ceux qui
le recoivent il soit une eucharistie
pure, véritable et 1égitime. Par Jé-
sus-Christ ton Fils, notre Seigneur
et notre Dieu, qui vit et régne avec

toi et le Saint-Esprit, dans 1'éter-
nité des siecles des siecles. Amen.

Ici, comme dans CeM 15, on fait mémoire du mystere pascal
— «vous proclamerez ma mort, vous annoncerez ma résurrection,
vous espérerez mon avénement » — en obéissant au commandement
édicté, a savoir déclaré, a la Cene. Une précision significative est
donnée par GaMone 31 : I'objet premier du commandement de réi-
térer est de « manger » : « chaque fois qu’on se nourrirait de son
corps et de son sang, on ferait mémoire de la passion du Seigneur ».
Dans ce contexte, il n’est pas indifférent que la seule rubrique dans
CeM, écrite en majuscules, dit : « ALORS LE PEUPLE VIENT POUR
RECEVOIR LES MYSTERES SACRO-SAINTS™ ». Cest afin de pou-
voir obéir au commandement du Christ que I'Eglise « [annonce] tou-
jours la gloire de ton Fils Jésus Christ notre Seigneur et Dieu » et de-
mande au Pére : « Bénis ce sacrifice de ta bénédiction, et répands sur
lui la rosée du Saint-Esprit ». Il est « une eucharistie pure, véritable
et 1égitime » « pour tous ceux qui le recoivent » a manger et a boire
parce que, accomplie en obéissance au commandement du Christ,

143 GaMone 31.
144 TUNC VENIT PLEBS AD PERCIPIENDA SACROSCA MISTERIA, CeM, p- 21.
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en conformité avec le modéle qu’il a livré aux apotres et qu’ils ont a
leur tour transmis a I'Eglise, elle est sanctifiée par le Saint-Esprit.

Des échos de ce type de formulation sont conservés par
d’autres formules gallicanes et insulaires. Nous 1’avons déja rencon-
tré dans la post secreta du GaG pour le jour de Noél : « nous croyons
a ta venue, et nous nous rappelons ta passion. Ton corps a été rompu
pour la rémission de nos péchés'® ».

Une autre post mysterium, pour la Saint-Etienne, dit, en fai-
sant le lien entre la passion du Christ et la commémoraison du mar-
tyre d’Etienne (« ces saintes solennités ») :

Hoc ergo facimus, Domine, haec
praecepta seruamus, haec sacri corporis
passionem sacris sollemnibus praedica-
mus. Quaesomus, omnipotens Deus, ut
sicut ueritatem nunc sacramenti caeles-
tis exsequimur, ipsi ueritati Dominici
corporis ac sanguinis haereamus. Per
Dominum nostrum lesum Christum

Nous agissons donc ainsi, Seigneur,
nous gardons ces préceptes, nous
annongons la passion de ce corps
sacré dans ces saintes solennités.
Nous t’en prions, Dieu tout-puis-
sant : comme nous accomplissons
maintenant la vérité du sacrement
céleste, puissions-nous adhérer a

Filium tuum™™e, cette vérité du corps et sang du Sei-

gneur. Par notre Seigneur Jésus
Christ ton Fils.

Cette oraison semble étre formée par la fusion de deux élé-
ments de provenance distincte. La premiere phrase ressemble a une
citation d'une anamnese plus longue de type gallican, comme celles
qui ont été citées plus haut, reprenant « nous gardons ces préceptes »
et « nous annongons la passion » ; par son style et son contenu, la
deuxieme phrase ressemble a une postcommunion (ou éventuelle-
ment une priere sur le peuple) romaine. Cependant, elle ne se trouve
dans aucune des sources romaines connues : c’est en raison de ce
genre de texte que I'hypothese de Chavasse quant a la circulation en
Gaule de recueils euchologiques romains désormais perdus de-
meure hautement vraisemblable. Exsequor aurait pu sans doute étre
traduit par « célébrer », mais nous avons préféré le sens plus fonda-

45 GaG 19 ; M. SMYTH, La liturgie oubliée, p. 420 qualifie ce texte comme étant « de
facture tardive », sans dire pourquoi. Mais si tel était le cas, ce serait un indice
de la persistance de ce type de formulation et de son enracinement dans les men-
talités liturgiques et théologiques.

146 GaG 31.
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mental d’« accomplir », car ce verbe peut avoir le sens d’« accomplir
un devoir » ou d’«exécuter un ordre » : «nous gardons les pré-
ceptes », qui modifie peut-étre le sens originel et romain de cette
phrase, invite a comprendre « accomplir ».

Dans l'immolatio du mardi de Paques citée plus haut, I'obéis-
sance au commandement divin d’accomplir un acte rituel qui actua-
lise le sacrifice du Christ — ici, I'institution de la Paque juive — est
articulée a I’ensemble du mysteére pascal :

Tu commandas alors le genre humain par Moise et Aaron, tes serviteurs,
de célébrer la Paque vivifiante en immolant I'agneau, [...] c’est lui [le
Christ] dont nous célébrons la Passion et la Résurrection et dont nous
attendons 1'avénement'?’.

La persistance de ces formulations révele la conviction que
I'ceuvre salvifique accomplie par le Christ dans le passé se poursuit
dans la vie de I'Eglise et ne sera terminée que lorsque son corps mys-
tique sera pleinement achevé. La célébration liturgique s’enracine
dans la volonté expresse du Christ : I'expression eucharistia legitima,
fréquente dans I'euchologie gallicane, en particulier dans les for-
mules épiclétiques des post mysterium sont a comprendre dans cette
perspective : I'eucharistie de 1'Eglise est « légitime » parce qu’elle est
célébrée en obéissance au commandement du Sauveur et peut donc
prolonger son ceuvre. Enfin, cette obéissance n’est pas uniquement
tournée vers le passé : elle est également caractérisée par une ouver-
ture eschatologique tres explicite qui saisit ensemble passé, « annon-
¢ant ma passion », présent, « vous le ferez », et avenir, « vous espé-
rerez mon Avenement, jusqu’a ce que je [re]vienne » (1 Co 11,26).

Nous venons d’évoquer l'expression d’eucharistia legitima :
un exemple de son emploi, parmi tant d’autres, est fourni par la post
mysterium de la féte de la Chaire de saint Pierre :

Haec igitur praecepta seruantes, Ainsi, en gardant ces préceptes,

sacrosancta munera nostrae salutis
offerimus, obsecrantes ut inmiscere
digneris Spiritum tuum Sanctum
supra haec sollemnia, ut fiat nobis
legitima eucharistia in tuo Filique tui
nomine et Spiritus Sanctus[i] in

4 GaG 291, GaV 206.
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Saint a ces solennités, afin qu’elles
deviennent pour nous une eucha-
ristie 1égitime en ton nom et en ce-
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transformatione corporis et sanguinis lui de ton Fils et du Saint-Esprit,
Domini nostri lesu Christi Unigeniti dans la transformation du corps et
tui, edentibus nobis uitam aeternam du sang de notre Seigneur Jésus-
regnumaque perpetuum conlatura bi- Christ ton Fils unique, pour accor-
bituris's, der la vie éternelle et le royaume

sans fin a nous qui en mangeons et
allons en boire.

Cette post mysterium conserve la structure grammaticale des
offrandes/anamneéses héritée des paléoanaphores, avec un participe
présent au pluriel, suivi d'un verbe a la premiere personne plurielle
au présent, quasiment universelle dans les anaphores, sauf dans les
liturgies latines non-romaines, ou cette structure est plutot rare. Les
« préceptes » que nous gardons sont ceux du commandement par
lequel s’acheve le Qui pridie gallican exposé plus haut. Cependant,
ce n’est pas notre obéissance aux préceptes qui de soi rend I'eucha-
ristie « légitime » : c’est la venue de I'Esprit dans la célébration —I"ex-
pression haec sollemnia englobe le pain et le vin, le prétre avec I'as-
semblée qui offrent, et I'action liturgique elle-méme — cet Esprit qui
« s’y méle » fait qu’elle devient eucharistia legitima, et du fait méme
transforme en corps et sang du Christ a la fois le pain et le vin, mais
aussi, et surtout, les fideles qui y communient, leur accordant « la
vie éternelle et le royaume ».

2. Les éléments variables des prieres eucharistiques
gallicanes

Notre examen du Qui pridie nous a déja conduit a étudier plu-
sieurs formules variables. Nous allons maintenant faire des son-
dages dans ces textes variables, classés non pas par type liturgique
(immolatio, post mysterium et ainsi de suite) mais par type de célébra-
tion : mysteres du salut (Caréme, Paques), fétes des saints, et messes
votives'”. Ce sont trois grandes catégories (on trouve aussi des célé-
brations pour les morts) des formulaires de messes des sources gal-
licanes, et qui ont déja un certain caractere représentatif. Nous avons

148 GaG 154.

49 Nous reprendrons dans la suite les études de certaines des contestationes / immo-
lationes examinées dans notre article « Célébrer I'eucharistie entre la louange ty-
pologique et I'intercession pénitentielle », LMD 282, 2015/2, 79-115.
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essayé aussi, suite a notre lecture de I’'ensemble de ces sources, de
choisir des textes représentatifs dans chacune de ces catégories. Ces
choix sont évidemment discutables, mais le nombre et 1’étendue des
sources liturgiques du corpus de cette étude y obligent.

21. Les mysteres du salut
211. La Vigile pascale : I'Eglise, accomplissement de la fi-

gure de la Vierge mere

Une illatio pour la Vigile pascale conservée dans le Liber sa-
cramentorum mozarabe illustre entre autres comment les liturgies la-
tines non-romaines manient la typologie scripturaire :

Dignum et iustum est, sancte Pater,
omnipotens eterne Deus, pietatem
tuam omni quidem tempore, sed in
hac nocte uel die profusius exultan-
tibus animis conlaudare. Nox enim
ista non tenebrarum sed luminis
mater est, in qua exortus est in
eternum dies resurrectio nostra,
Dominus Ihesus Christus.

Ille wuerus Agnus qui abstulit
peccatum mundi : qui non in figura
uenturi alio offerente mactatus est,
sed in corpore ueritatis adueniens
adimpleuit figuras carnalium sacri-
ficiorum ; adprobauit et prophetias
oraculorum celestium, seque uiuam et
ueram hostiam nouissimis seculorum
temporibus, idem sacerdos et sacer
agnus exhibuit. Eleuatisque in cruce
manibus, et sacrificium uespertinum
(Ps 140,2) pependit in ligno, et
beneficium matutinum surgens pre-
buit e sepulchro.

Vnde uenerandi sacra imitatione
mysterii, in eternam modo uitam filii
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II est digne et juste, Pére saint,
Dieu éternel et tout-puissant, de
louer ta bonté en tout temps, mais
encore plus largement par des
ames unanimes en féte en cette
nuit ou bien en ce jour. Car cette
nuit n’est pas la mére des ténébres
mais de la lumiére, dans laquelle
naquit pour un jour éternel notre
résurrection, le Seigneur Jésus
Christ.

C’est lui I'’Agneau véritable qui a
enlevé le péché du monde; il n'a
pas été immolé selon la figure a
venir d'un autre offrant, mais,
venu dans un corps véritable, il a
accompli les figures des sacrifices
charnels ; et il a confirmé les pro-
phéties des oracles célestes, et, lui
qui est a la fois le prétre et'agneau
sacré, il s’est manifesté lors des
derniers temps des siecles comme
le sacrifice vivant et vrai. Ayant
étendu les mains sur la croix, il a
été suspendu sur le bois comme le
sacrifice du soir (Ps 140,2), et con-
féra un bienfait matinal en se le-
vant du tombeau.

C’est ainsi que par la reproduc-
tion sacrée d'un mystere véné-
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lucis oriuntur ; quos matutino partu
per gratiam spiritalem hac nocte
progenerat mater Ecclesia, sine
corruptione concipiens, et cum gaudio
pariens : exprimens in se utique
formam Virginis genitricis absque
ullo humane contagionis fecunda
conceptu. In  cuius  matutinis
resurgente  Christo mors  occidit
delictorum et exorta est uita creden-
tium.

Propter quod ei celestin atque
terrestria cantant canticum nouum
cum omni exercitu Angelorum, et
cum Cherubim ac Serafim sine
cessatione sic dicunt'>,

rable, des fils de la lumiere vien-
nent de naitre a la vie éternelle ; la
mere Eglise les a engendrés cette
nuit dans une naissance matinale
par une grace spirituelle, elle les a
congus sans corruption, et elle leur
a donné naissance dans la joie :
elle réalise en elle la figure de la
Vierge mere, puisqu’elle a concu
sans le contact de la fécondation
humaine. Dans ses célébrations du
matin, par le Christ ressuscitant, la
mort [venant] des péchés s’est
couchée, et la vie des croyants s’est
levée.

C’est pourquoi les [étres] célestes
comme les terrestres lui chantent
le chant nouveau avec toute 1'ar-
mée des anges, et, avec les chéru-
bins et les séraphins, ils disent ceci

sans s’arréter.

On peut d’abord remarquer que le mot uel dans 1'expression
in hac nocte uel die ne fait pas partie de la priére : il s’agit d"une ru-
brique. L’expression « ou bien » est en italique dans la traduction.
Cependant, les éditions imprimées ne le distinguent pas de l'en-
semble du texte, sans doute a la suite de leurs sources manuscrites.
Dans les manuscrits du haut Moyen Age, en des cas analogues, par
exemple dans des formulaires pour les défunts, lorsqu’on met des
expressions comme seruo tuo uel serua tua ill. au masculin et au fémi-
nin, le uel n’est jamais différencié du texte méme de 1'oraison par
'encre rouge ou par d’autres différences graphiques.

A Vintérieur d’un (a) cadre de louange, quatre thémes prin-
cipaux jalonnent ce texte : (b) un jeu entre nuit et jour, lumiere et té-
neébres ; (c) dans sa Paque, le Christ accomplit les figures vétérotes-
tamentaires ; (d) un jeu entre mort et résurrection, coucher et lever,
reliant résurrection du Christ et baptéme ; (e) I'Eglise accomplit la

130 MoS 605, suivant principalement Toléde, Bibliothéque capitulaire cod. 35.3.
Nous avons gardé la division en paragraphes del'édition de Férotin pour garder
le texte traduit plus au moins en face du texte latin.
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figure de la Vierge meére en donnant naissance aux fidéles dans le
baptéme.

Les contestationes des liturgies latines non-romaines s’ou-
vrent par « Il est juste et digne » ou une autre formule analogue qui
introduit dans l'action de grace, puis, apres un exposé des bienfaits
divins qui fondent cette action de grace, elles se terminent par une
formule de conclusion qui réunit le chant de I'Eglise au chant céleste
des anges en débouchant dans le Sanctus. Ici, la note distinctive est
I« unanimité » : Dieu est « loué » par des « ames unanimes en féte »,
exultantibus animis conlaudare. Cette « unanimité » est un fruit de
I'eucharistie™". C’est de cette manieére que 'action de gréce se trouve
d’emblée articulée au baptéme : I'unité est autant le terreau que le
fruit de l'eucharistie.

La nuit pascale est qualifiée de mere, comme aussi la Vierge
et I’Eglise. Cette nuit, temps de ténébres, est néanmoins mere de la
lumiere de la résurrection du Christ pour un jour éternel. Le Christ
a « étendu ses mains » en « sacrifice du soir » (ce qui renvoi a l'idée
de I'accomplissement des figures, a la fois par I'allusion au sacrifice
du soir du temple, mais aussi par celle du Ps 140,2), et il « a conféré
un bienfait matinal » dans la résurrection. Remarquons que c’est le
bienfait qui est qualifié de matinal, et non pas la résurrection, car elle
fait de nous des « fils de lumiére » : les baptisés sont engendrés pen-
dant la célébration nocturne « dans une naissance matinale », le bap-
téme.

Au sein de ce « double jeu » de nuit/jour d'une part, et de
coucher/lever d’autre part, on trouve le Christ qui accomplit les
Ecritures. Son immolation n’a pas été un sacrifice annongant un sa-
crifice encore a venir, mais celui annoncé dans ces figures : dans la
vérité de son corps il se révele a la fois victime et prétre, car il « est a
la fois le prétre et 'agneau sacré », idem sacerdos et sacer agnus, agneau
consacré et mis a part en vue du sacrifice. Cette identité du prétre
avec l'offrande est renforcée par I'expression surprenante « selon la

131 1 Exsultet gallican (GaG 225, GaV 132, GaB 227 ; Geg 677, GeA 733 ; GeB 520,
GeS 538) présente le baptéme conféré en cette nuit comme source de cette unité :
concordiam parat, « il procure la concorde ». Ce théme n’est pas présent dans les
formules mozarabes équivalentes qui ont été conservées (MoO col. 209-215),
mais se trouve ici en relation avec I'eucharistie. Ce théme de 1'unité est abordé
dans les sources gallicanes du point de vue du baptéme, et dans les sources mo-
zarabes de point de vue de 1’eucharistie, donc de maniere complémentaire.
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figure a venir d"un autre offrant », non in figura uenturi alio offerente,
et non pas « d'une autre offrande » comme on attendrait.

Le Christ est mort sur la croix en « sacrifice du soir », et il
confeére ses bienfaits en « se levant » du tombeau : c’est sa résurrec-
tion, et non pas sa mort, qui est mise en avant comme « cause instru-
mentale et efficace » du salut. Puis, a la fin du corps de la préface, on
dit que la résurrection du Christ fait que la mort « se couche » et la
vie « se leve » : il convient ici de traduire occido par « se coucher », et
exortus par « le lever », les deux expressions se reportant au coucher
et au lever du soleil, et par métaphore aux réalités spirituelles.

Si le Christ « accomplit les figures », la typologie continue a
fonctionner, car elle s’étend aussi des événements néotestamentaires
a la vie de I'Eglise ; et ce passage se fait dans la personne de Marie.
Dans la nuit pascale, I'Eglise engendre ses enfants a une « naissance
matinale par une grace spirituelle », dans «la reproduction sacrée
d’un mystere vénérable », uenerandi sacra imitatione mysterii. Le mot
imitatio a été traduit par « reproduction » pour indiquer qu’il ne
s’agit pas d'une imitation qui produit un « faux », mais d"une action
sacramentelle comprise dans le cadre d'une ontologie participative,
out le modele vit et agit dans sa « reproduction » ; c’est une compré-
hension théologique de la sacramentaire qui est fondamentale dans
ces liturgies latines non-romaines. On n’a pas ici 1'évocation de
'obéissance au commandement du Christ, mais I'explicitation de
son sens. Il ne s’agit pas d'une obéissance extérieure et formelle,
mais d'une action qui réalise « en mystere » une conformité parfaite
a son modele.

212. Le dimanche des Rameaux : le pain et le sang immolés

La contestatio pour le dimanche de la tradition du symbole (le
dimanche des Rameaux) conservée dans le Missel de Bobbio et le
Missale Gothicum'?, est'un des plus anciens textes occidentaux pour
les Rameaux'” :

zen 2

152 Nous avons déja étudié cette contestatio dans C. LAZOWSKI, « Célébrer 1'eucha-
ristie », p. 97-101.

155 Adolf FRANZ, Die kirchlichen Benediktionen im Mittelalter, Freiburg, Herder, 1909,
p. 479-480.
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Vere dignum et iustum  est
omnipotens Deus, ab omni sexu aetate
et sensum<sensu> dicere laudem in
hac diae<die> ieiunii, et laudis<es>
tuae triumphali preconio; quo ab
Hierusolimis et Bettania occurrerunt
tibi plurima <plurimae> populorum
caterue <cateruae> una uoce per-
stripentes <perstrepentes> : « Osan-
na, Filii Dauid ! Benedictus qui uenit
in nomine Domini | » Tibi enim cum
lingua coma seruiuit arborea cum
arenosa itenera ramis uiruerunt;
conposita plebis quoque indumentum
tuis plantis sternitur nudatisque uiris
<uia GaG> uestitu <uictori GaG>
nouo populus prestat triumphum.
Surgit totus clamor in laude, uoces
clamancium  penetrant  templum,
dicentes : « Benedictus qui uenit in
nomine Domini ! Ecce, Hierusalem,
qualiter tibi rex tuos sedens super
asinum mansuetus aduenit. » « Adu-
eni», ergo rogamus, «et in me-
dio<um> nostri adsiste, et qui nos
tunc reparasti per crucem, per istum
immolatum panem et sanguenem
iterum lapsus<os> repara, ut te
aduenire in mnostris cordibus sen-
cientes, exiamus obuiam tibi, et cum
supernis illis uirtutibus clamemus
dicentis : “Sanctus !” » 154

Vraiment, il est digne et juste,
Dieu tout-puissant, que tout sexe,
tout age et toute intelligence
chante louange en ce jour dejefine,
par une annonce triomphale de ta
louange; c'est ainsi que de
grandes foules sont venues a toi de
Jérusalem et de Béthanie en criant
d’une seule voix: « Hosanna au
fils de David ! Béni soit celui qui
vient au nom du Seigneur ! » Avec
la parole, le feuillage des arbres te
servait, alors que les chemins
poussiéreux jonchés de branches
étaient devenus verts; les véte-
ments du peuple sont étendus a
tes pieds, et, le chemin vétu par les
hommes qui se sont dépouillés, le
peuple manifeste le triomphe de-
vant le nouveau vainqueur. Toute
I'acclamation se leve en louange,
les voix de ceux qui acclament pé-
nétrent dans le temple en disant :
« Béni soit celui qui vient au nom
du Seigneur! Voici, Jérusalem,
comment ton roi miséricordieux
vient a toi, assis sur un ane ». Ainsi
nous te le demandons: « Viens,
tiens-toi au milieu de nous. Toi qui
nous as jadis restaurés par la croix,
renouvelle, par ce pain et ce sang
immolés, ceux qui sont tombés,
afin que, ressentant ton avene-
ment dans nos cceurs, nous sor-
tions a ta rencontre, et acclamions
avec les puissances d’en haut en
disant : ‘Saint " »

Le texte commence par la formulation gallicane habituelle :
« Vraiment, il est digne et juste, Dieu tout-puissant », mais la suite
montre qu’on ne s’adresse pas au Pere, mais au Fils, car on dit que
« de grandes foules sont venues a toi de Jérusalem et de Béthanie ».
On dit aussi que c’est un jour de jetine, ce qui est plus étonnant, car

134 GaB 193 ; GaG 200.
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il s’agit d'un dimanche. Mais les formulaires des messes quadragé-
simales du Missel de Bobbio, comme ceux du Gothicum, portent
comme titre missa ieiunii ; on peut donc comprendre non pas « jour
de jefine », mais «jour du temps de jeline », c’est-a-dire « de Ca-
réme ». L'immolatio reprend les themes de 1'entrée messianique dans
un style imagé. Par exemple, coma, mot qui désigne ordinairement
les cheveux, est ici utilisé dans un sens métaphorique pour évoquer
le feuillage, soulignant le parallele établi entre les hommes qui se
dénudent et la route qu’ils habillent :

Avec la parole, le feuillage des arbres te servait, alors que les chemins
poussiéreux jonchés de branches étaient devenus verts ; les vétements
du peuple sont étendus a tes pieds, et, le chemin vétu par les hommes
qui se sont dépouillés

Il y a comme une transformation de la Création ; le chemin
sableux devient vert, on pourrait presque dire que la poussiere
prend vie. C’est une nouvelle création qui est en train de naitre. La
contestatio suit le récit matthéen de I'entrée messianique jusque dans
le temple : le Christ n’entre pas seulement dans la ville, mais pénetre
dans le temple. Le Temple vivant et véritable advient dans le temple
de pierre, et le peuple qui s’y est rassemblé a la suite du Christ 1’ac-
clame : « Béni soit celui qui vient au nom du Seigneur ! »

Du mémorial de cette venue dans 1’histoire, on en vient a de-
mander la venue du Christ aujourd’hui. Prenant appui sur cette ve-
nue de jadis en roi miséricordieux, assis sur un ane, la contestatio se
poursuit :

Ainsi nous te le demandons : Viens, tiens-toi au milieu de nous. Toi qui
nous as jadis restaurés par la croix, renouvelle, par ce pain et ce sang
immolés, ceux qui sont tombés, afin que, ressentant ton avenement dans
nos coeurs, nous sortions a ta rencontre, et acclamions avec les puissances
d’en haut.

C’est comme une épiclese du Christ ; on appelle le Seigneur
a venir maintenant, a se tenir au milieu de 1’assemblée, en établissant
un paralléle entre la réparation opérée autrefois par la croix, et main-
tenant offerte a ceux qui sont tombés, au moyen du pain et du sang
immolés. L'expression « jadis restaurés par la croix » peut se com-
prendre a deux niveaux. Le premier est celui de la rédemption de
I"humanité par la mort du Christ sur la croix. Mais on demande aussi
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une intervention du Christ aujourd’hui. « Viens, tiens-toi au milieu
de nous ». Le second niveau est donc celui de sa présence salvifique
aujourd’hui, pour renouveler le salut déja donné dans le baptéme a
la faveur de « ceux qui sont tombés » en raison de leurs péchés. La
structure typologique des sacrements va des préfigurations a 'ac-
complissement dans I'ceuvre du Christ, puis de cet accomplissement
4 sa réalisation sacramentelle dans la vie de I'Eglise. Mais dans cette
vie, cette réalisation est toujours en voie de perfectionnement : le
Christ est toujours a rencontrer de nouveau. Dans I'eucharistie, ce
sont le « pain et le sang immolés » qui fournissent la possibilité de
retrouver I'alliance, permettant aux croyants de ressentir le Christ
venir de nouveau dans leurs cceurs, et les pousse, comme le peuple
de Jérusalem, a sortir a sa rencontre au chant du Sanctus en union
avec les anges.

Comment comprendre cette demande : « Viens, tiens-toi au
milieu de nous » ? Comme souvent dans les contestationes gallicanes,
on passe de l'action de grace ou de I'exposé doctrinal a une priere de
demande. Ici, la demande est de 'ordre de I'invocation. Avant de
chercher a saisir son sens, il convient de rappeler que, si les utilisa-
teurs du Missel de Bobbio semblent ne connaitre que le canon ro-
main, tel ne fut pas le cas de tous ceux qui ont prié cette contestatio.
Car le Missale Gothicum, qui connait aussi cette contestatio, ne contient
pas le canon, au moins dans son état actuel'”. La structure d'une
grande partie de ses formulaires de messe, comme celle ot se trouve
cette contestatio, renvoie plutdt a une priere eucharistique de carac-
tere gallican, avec un récit d'institution ou Qui pridie de méme carac-
tere : « Qui, la veille de souffrir pour le salut de nous tous, [...] se
tenant au milieu [stans in medio] de ses disciples les apotres ».

Dans le contexte d"un Qui pridie de type gallican, cet appel au
Christ de venir «se tenir au milieu de nous » peut étre compris
comme : « Viens, tiens-toi au milieu de nous pour célébrer 1'eucha-
ristie, immole de nouveau le pain et le sang pour le pardon de nos
péchés et le renouvellement de 'alliance, viens en nos cceurs, afin
que nous puissions t'accueillir en mélant nos chants a ceux des
anges ». L’expression plutot surprenante de « pain et sang immo-

155 11 est tres probable que la missa romensis incompléete qui se trouve sur la derniere
page contenait une recension du canon, comme les formulaires analogues du
Missel de Bobbio et du Missel de Stowe.
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1és » releve le double caractere de 1'eucharistie, qui est nourriture et
sacrifice. Elle est peut-étre a comprendre a la lumiere des rites galli-
cans de la fraction, a forte connotation sacrificielle : nous verrons au
chapitre 5 du second tome que c’est le moment o1 I'immolation du
sacrifice est sacramentellement figurée. Enfin, la conclusion du Qui
pridie gallican fait dire par le Christ qu’en mangeant le pain et buvant
la coupe, « vous espérerez mon avénement jusqu’a ce que je vienne
[de nouveau] », ce qui — en lien avec l'invitation a sortir a la ren-
contre du Christ et a chanter avec les anges —, donne a I’ensemble
une belle ouverture eschatologique.

Suivie donc d"un Qui pridie gallican, cette contestatio met en
ceuvre le rappel de I'ceuvre salvifique réalisée par le Christ autrefois,
réactualisée par sa présence agissante aujourd hui par laquelle il re-
nouvelle I'immolation de son sacrifice, a la fois pour la rémission des
péchés et dans une perspective eschatologique. Le jeu des textes fait
ressortir que c’est le Christ ressuscité qui institue 1'eucharistie, qui la
célebre aujourd’hui, et qui annonce sa venue, articulant dans sa per-
sonne la Cene, la croix et la résurrection, le sacrement et I'avene-
ment. Le « tiens-toi au milieu de nous » peut tres bien suggérer une
« identité dans la différence », comme aussi le « pain et sang immo-
lés » —ni corps et sang, ni pain et vin — permettant de relier entrée
messianique, Céne, et célébration liturgique de I'Eglise, lieu d’ave-
nement du Christ aujourd’hui. Mais le Missel de Bobbio ne connait
que le canon romain. Privé du contexte du Qui pridie gallican, la con-
testatio — qui va directement de la croix au « pain et sang immo-
1és » —, semble renvoyer a la croix, plutot qu’a la Cene, comme réfé-
rant de I'’eucharistie, conduisant a un affaiblissement de la structure
typologique de la liturgie.

213. Une contestatio pour le Caréme : Joseph, fils de Jacob,
type du Christ

Dans 1'état actuel de nos connaissances, cette contestatio est
propre au Missel de Bobbio™ (ce qui ne prouve pas qu’elle ait été
mise au point pour ce manuscrit). Elle a été construite au moyen
d’une centonisation d'un sermon attribué a saint Augustin'”’, mais
que les mauristes ont identifié comme étant de Césaire d’Arles

156 Voir C. LAZOWSKI, « Célébrer I’eucharistie », p. 90-97.
157 Appendice : sermones supposititios s. Augustini, sermo 13 ; PL 39, col. 1765-1767.
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(c. 470-542)" ; cette attribution a été confirmée par dom Germain
Morin dans son édition de Césaire'”. La tradition gallicane comporte
deux maniéres de composer des contestationes qu’on ne trouve pas
dans la tradition romaine: la centonisation d’homélies patris-
tiques'” ou la centonisation de la Vie d'un saint'*'. C’est George Hay
Forbes qui avait remarqué le premier que ce texte constitue un
exemple de ce procédé de centonisation'®?, et dom Paul Cagin qui a
mis en parallele le sermon et la contestatio dans son Te Deum ou Illa-
tio'® ? Les mots hic et ille sont écrits en majuscules dans le manuscrit,

ce qui a été reproduit dans la transcription donnée ici.

Vere dignum et iustum est omnipotens
Deus, per Christum Dominum nos-
trum, cuius typum loseph portans,
inmenso amore ad<a> patre dile-
gitur<diligitur>, in hocculto<occulto>
odio a fratribus reportatur. ILLUM
denique oderant fratres sui propter
mistiria <mysteria> sommniorum. Et
Christum Dominum persequebantur
Tudei propter manifestacione <mani-
festationem> wuirtutum. ILLUM ad

11 est vraiment digne et juste, Dieu
tout-puissant, par le Christ notre
Seigneur, dont Joseph a assumé le
type, lui qui était aimé d'un amour
sans limite par son pere, et attirait la
haine secréte de ses fréres. Ainsi, ses
freres le détestaient a cause des
mysteres de ses songes, et le Sei-
gneur Christ a été persécuté par les
juifs a cause de la manifestation de
sa puissance. L'un était envoyé!®s

188 PL 39, col. 1768, n. (b).

159 CESAIRE D’ ARLES, Sermon 89 (Sur Jacob et son fils Joseph et ses fréres), Sermones,
éd. G. MORIN, Turnhout, Brepols, CCSL 103, 1953, 365-369 ; le passage qui est
repris dans la contestatio est aux § 1-3, p. 366-367.

160 Voir Marcel HAVARD, « Centonisations patristiques dans les formules litur-
giques » (Appendice H), F. CABROL, Les origines liturgiques, Paris, Letouzey, 1906,
281-316, pour le Missel de Bobbio, p. 291-300 ; Louise BATSTONE, « Doctrinal and
theological themes in the prayers of the Bobbio Missal », The Bobbio Missal,
éd. Y. HEN — R. MEENS, 168-186, p. 176-177, ot elle semble confondre Maxime le
Confesseur et Maxime de Turin.

161 Par exemple, celles de saint Martin, GaB 367, GaG 476, et de saint Maurice et ses
compagnons, GaG 423, étudiée plus loin.

162 G. H. FORBES, The Ancient Liturgies of the Gallican Church, p. 245, note b.

163 Paul CAGIN, Te Deum ou Illatio ? Solesmes, 1906, p. 42-44. Dom Cagin y dit

(p. 42) que le rédacteur de la contestatio imite le texte du sermon. On verra qu’il

le transforme de maniere significative.

Forbes pense qu'une partie de la phrase a été omise par le scribe, car ille y dé-

signe toujours Joseph, et hic Jésus. Il propose de restituer, en s’inspirant du ser-

mon de Césaire : « L'un [a été envoyé par son pére enquéter sur le bien-étre de
ses freres, et I'autre] était envoyé par Dieu ». G.H. FORBES, The Ancient Liturgies

of the Gallican Church, p. 245, note c.
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uisitandum populum a Deo Patre
piissimo  distinatur  <destinatur>.
ILLE<illum>  errabat  per  heri-
mum <eremum> ut inuenirit fratres
quos nuscibantur <noscebantur> pas-
tores. HAEC <hic> Christus Dominus
predicabat in populo ut ab errore
conuerterit peccatores. ILLUM in
Dotahim  <Dothaim>  uindedirunt
<uendiderunt> fratres et occidere
tractauerunt. HUNC Christus<um>
Dominus<um> Betthania Lazarum
suscitantem, doluerunt Iudei <ludaei>
et crucifigere statuerunt. ILLE in
cisterna seruandus repotatur <repu-
tatur>, HAEC <hic> custodie<ae>
militum depotatur <deputatur>. ILLE
a fratribus, HEC <hic> Christus
Dominus a<d> Iudaeis<os> tradetur.
ILLE Hismaelitis xxx argentiis<eis>
uindetur in diserto, HAEC <hic>
Christus Dominus xxx argentiis a
iudeis. ILLUM FRATRES uinde-
dirunt<erunt> in Aegipto, HUNC
milites expoliauerunt. ILLE addicitur
seruitute, HAEC <hic> Christus domi-
nus adfigitur <in> cruce. ILLE in
Aegypto  discendit, HAEC  <hic>
Christus Dominus in ligno pependit.
CUM illo duo damnati seruantur in
carcere, CUM christum<o> domi-
num<o> hunc <hoc> duo latronis
adiunguntur in cruce. IOSEP damna-
tus sommnia exponit, CHRISTUS
Dominus latroni premia promittit
aeterna. IOSEP de ergastolo egressus
conponitur, CHRISTUS DOMINUS
infernum ex<s>poliaturus adgregitur
<adgreditur>. ILLE post tribula-
cione prouenit <peruenit> ad honore,
CHRISTUS DOMINUS post resur-
reccione<m> triumpans ascendens ad
Patrem. ILLE frumenta distribuit in
Aegipto, HAEC  aeucharistin<m>
consecrauit in mundum. ILLE ad
fratribus est adorandus in terris,
HAEC Christus Dominus ab an-

par Dieu le Pere tres aimant visiter
son peuple. L’un errait dans le dé-
sert afin de trouver les fréres qui,
comme on le sait, étaient des ber-
gers; l'autre, le Christ Seigneur,
préchait au peuple afin de détour-
ner les pécheurs de lerreur. Ses
freres ont vendu 'un a Dotane, et
cherchaient a le tuer; les juifs se
plaignaient de 1'autre, le Christ Sei-
gneur, lorsqu’il ressuscitait Lazare a
Béthanie, et décidaient de le cruci-
fier. On sait que I'un a été mis dans
une citerne, et I'autre a la garde des
soldats. L'un a été livré par ses
fréres, I'autre, le Christ, par les juifs.
L'un a été vendu aux Ismaélites
dans le désert pour trente piéces
d’argent; l'autre, le Christ Sei-
gneur, pour trente pieces d’argent
aux juifs. Ses freres ont vendu 1'un
en Egypte ; les soldats ont dépouillé
l'autre. L'un a été livré en servi-
tude ; l'autre, le Christ Seigneur, a
été attaché a la croix. L'un est des-
cendu en Egypte, l'autre, le Christ
Seigneur, a été pendu sur l'arbre.
Deux condamnés ont été enfermés
avec 'un dans la prison; deux bri-
gands ont été amenés avec l'autre,
le Christ Seigneur, sur la croix. Jo-
seph, condamné, a expliqué les
songes ; le Christ Seigneur a promis
au brigand la récompense éternelle.
Joseph, sorti de prison, a été rétabli ;
le Christ Seigneur s’est approché
pour piller les enfers. L'un est arrivé
a l'honneur aprés l'épreuve; le
Christ Seigneur, apres la résurrec-
tion, est monté en triomphe aupres
du Pere. L’un a distribué du blé en
Egypte ; Iautre a consacré 1'eucha-
ristie dans le monde. L'un doit étre
adoré par [ses] freres sur la terre ;
l'autre, le Christ Seigneur, est adoré
sans cesse par les anges dans les
cieux. Celui dont...
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gelis  iugiter adoratur in  celis.
Cuy<cui>'®...

Cette contestatio, a la suite de son modele homilétique, déve-
loppe un «jeu » typologique entre la figure vétérotestamentaire de
Joseph et le Christ. Elle dit de Joseph qu’il « a assumé le type » du
Christ : cuius typum portans'®. Mais on peut aussi comprendre :
« dont Joseph a re¢u l'image » ou le «sceau » du Christ. S’ensuit
toute une énumération de correspondances, avec HIC et ILLE. Les
HAEC un peu surprenants reflétent probablement la prononciation
du pronom démonstratif dans le milieu du scribe, mais ne doivent
pas mettre en question son orthodoxie christologique'”. Joseph,
comme Jésus, est aimé par son pere. Le premier est hai par ses freres
en raison de ses songes, tandis que Jésus est persécuté par les juifs
en raison de ses miracles. Le texte suit les récits de Joseph et de la
Passion, en mettant leurs étapes en parallele : de part et d’autre, il y
a trente pieces d’argent'® et deux autres condamnés; Joseph est
comblé d’honneurs a sa sortie de prison, tandis que Jésus monte au
ciel en triomphe apres la Résurrection. La contestatio suit assez fide-
lement son modéle homilétique, mais quatre différences sont a si-
gnaler.

(1) Les deux textes different quant a la mise en ceuvre de la typolo-
gie. Le sermon de Césaire s'ouvre par un bref exposé de la mé-
thode typologique. Le prédicateur dit « qu’il ne faut pas seule-

164 GaB 168 ; voir Corpus praefationum, Apparatus (A-P), éd. E. MOELLER, Turnhout,
Brepols, CCSL 161 B, 1980, 201.

166 GaB 168, p. 51 ; voir CESAIRE D" ARLES, Sermones, 89, 1, éd. G. MORIN, p. 366 : loseph
typum gessit Domini Saluatoris.

167 De méme que la formule baptismale rencontrée par Virgile de Salzbourg au viire
siécle, in nomine patria et filia et Spiritus Sancti, ne devait mettre en question la
validité des baptémes célébrés par le prétre qui 'employait par ignorance,
comme le pape Zacharie a écrit a Boniface : Lettre 68, S. Bonifatii et Lulli epistolae,
éd. Michael TANGL, Berlin, Weidmann, MGH.Ep 3, 1916, 141-142, p 141. On
pourrait appliquer au prétre de Salzbourg et au scribe du Missel de Bobbio ce
que disait le rédacteur contemporain de 1'Ordo romanus IV de lui-méme dans la
courte préface de son ouvrage : non grammatico sermone, sed aperte loquendo. C’est-
a-dire qu'ils écrivaient « non pas en faisant attention a la grammaire, mais dans
un langage simple » : OR1V, p. 157, 1. 4-5.

168 De fait, en Gn 37,28 les fréres de Joseph le vendent aux Ismaélites pour vingt
pieces d’argent : le chiffre a été modifié pour renforcer le parallele.
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ment étre attentif a ce que la parole fait entendre, mais a ce qui
est compris et gotité dans 1'Esprit », en s’appuyant sur deux ci-
tations de Paul : « la lettre tue, mais I'Esprit donne la vie » (2 Co
3,6) » et « [ces choses] leur arrivaient en figure, mais elles ont été
mises par écrit pour nous » (1 Co 10,11)'””. La tache du prédica-
teur est de permettre aux fideles de passer du sens littéral au
sens spirituel ou typologique. Une telle introduction serait dé-
placée dans un texte euchologique ; mais il peut nous amener a
poser une question : de quelle maniere le rédacteur de la contes-
tatio, comme ceux qui I'ont priée dans la célébration liturgique,
comprenaient-ils sa démarche typologique ?

(2) La relation entre Joseph et Jacob n’est pas la méme dans les deux

textes. Dans le sermon de Césaire, comme dans la contestatio, Jo-
seph est dit « assumer'”’ » le « type » du Christ. Mais Césaire fait
rentrer Jacob aussi dans le jeu typologique ; il « porte la figure
de Dieu le Pere'”" ». Le sermon se poursuit : « Jacob aimait son
fils, parce que Dieu le Pére aussi aime son premier-né, comme il
a dit lui-méme : ‘Celui-ci est mon Fils bien-aimé’"’* ». La contes-
tatio, en reprenant le sermon, dit que Joseph « était aimé d'un
amour sans limite par son pére'”” », mais il s’agit de dire pour-
quoi il attirait la jalousie de ses freres, et non pas de mettre en
parallele 'amour des deux peres pour leurs fils, comme dans le
sermon. Césaire met en parallele 'envoi de Joseph vers ses
freres, pour leur porter la sollicitude de leur pere, et I'envoi de
Jésus dans le monde, pour visiter les hommes, brebis perdues,
malades du péché". Ce parallele n’est pas repris par la contes-
tatio, qui dit simplement que Jésus a été « envoyé par Dieu le

169

170

171
172

173
174

[...] non solum debetis adtendere, quod sonat in uerbo, sed quod intellegitur et sapit in
Spiritu... « littera occidit, Spiritus autem uiuificat » (2 Co 3,6) [...] «in figura
contingebant illis, scripta autem sunt propter nos » (1 Co 10,11). CESAIRE D" ARLES,
Sermones, 89, 1, éd. G. MORIN, p. 365.

Dans le texte de Césaire, le mot utilisé est gessit, qui signifie aussi « porter » :
Ibid. 89, 1, p. 366.

Iacob figuram habuit Dei Patris. Ibid.

Diligebat ergo Iacob filium suum, quia et Deus Pater diligit Unigenitum suum, sicut
ipse dixit : HIC EST FILIUS MEUS DILECTUS. Ibid.

[ ...] inmenso amore ad Patre dilegitur. GaB 168, p. 51.

Iacob misit filium suum, ut de fratribus suis sollicitudinem gereret ; et Deus Pater misit
Unigenitum suum, ut genus humanum peccatis languidum quasi oues perditas
uisitaret. CESAIRE D’ARLES, Sermones, 89, 1, éd. G. MORIN, p. 366.
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Peére trés aimant visiter son peuple'”” ». Ainsi, le sermon met en

valeur 1'envoi messianique de Jésus par le Peére, et la relation du
Fils et du Pere, voyant en Joseph et Jacob les types de Jésus et de
son Pere, tandis que la contestatio porte son attention essentiel-
lement sur Jésus.

(3) Le jeu de Hic et Ille, traduits ici par «1'un » et «l'autre », est
propre au texte de GaB, et a été introduit par le rédacteur de la
contestatio. Ce balancement, qui attire I'attention des auditeurs
(et du lecteur, car dans le manuscrit ces mots sont écrits en rouge
chaque fois), souligne 'accomplissement par Jésus des préfigu-
rations opérées par Joseph. Le procédé littéraire semble mettre
en valeur une distinction, plutoét que de signaler 'achévement
d’une réalité déja présente dans le type par un lien de sacramen-
talité.

(4) La contestatio introduit un élément nouveau a la fin. La ou le
sermon de Césaire dit : « Joseph est descendu en Egypte, et le
Christ dans le monde. Joseph a sauvé I'Egypte d’un manque de
blé, et le Christ a libéré le monde de la faim de la parole de
Dieu'” », 1a contestatio dit : « L'un a distribué du blé en Egypte ;
I'autre a consacré I'eucharistie dans le monde. L'un a été adoré
sur la terre par ses freres ; I'autre, le Christ Seigneur, est adoré
sans cesse par les anges dans les cieux ». Dans le sermon, le
mangque de blé renvoie a la faim de la parole de Dieu : cette idée
disparait complétement de la contestatio. A la place, nous trou-
vons un parallele entre Joseph, qui a distribué du blé, et Jésus,
qui a « consacré 1'eucharistie ». On a donc un second mot grec :
a « type » s’ajoute « eucharistie ». Le concept d’action de grace
est présent avec un sens assez affaibli dans la « messe ordi-
naire » par laquelle s'ouvre la partie liturgique du Missel de
Bobbio'”. Ici, le mot « eucharistie » ne désigne pas une action,
mais une « chose » que le Christ a « consacrée ». Elle est deve-
nue un objet ; son sens premier d’action de grace semble oublié.
C’est une chose sacrée, mise a part. Joseph « distribue » ; Jésus

175 [ ...] ad uisitandum populum a Deo Patre piissimo distinatur. GaB 168, p. 51.

176 Joseph descendit in Aegyptum, et Christus in mundum : loseph a penuria frumenti sa-
luat Aegyptum, et Christus a fame uerbi Dei liberat mundum. CESAIRE D’ ARLES, Ser-
mones, 89, 2, éd. G. MORIN, p. 367.

177 Voir C. LAZOWSKI, « Célébrer I'eucharistie », p. 86-90.
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ne distribue pas, mais « consacre ». Puis on parle de I'adoration :
Joseph est adoré par ses freres, Jésus est adoré par les anges.
Cette évocation de l'adoration est suivie aussitot du Sanctus :
ainsi, le texte convie les fideéles, non a prendre part a la table du
Seigneur, mais a se joindre a I'adoration angélique.

Comment fonctionne la typologie dans ce texte ? La compa-
raison avec le sermon qui en est la source est éclairante, et suggere
que le sens typologique s’est affaibli, méme sil n’est pas complete-
ment perdu. C’est surtout la fin de la contestatio qui en modifie pro-
fondément la visée, en introduisant une asymétrie entre les deux
termes du développement. Dans le sermon, il y a un véritable pro-
gres dans la continuité entre 1’Ancien et le Nouveau Testament :
Joseph comble la faim corporelle, Jésus comble la faim de la parole
de Dieu. Mais dans la contestatio, Joseph distribue une nourriture qui
en aucune maniere ne peut étre adorée, tandis que Jésus ne distribue
pas une nourriture, mais consacre une chose sacrée. On retrouve un
parallélisme, mais au sujet de ’adoration, car Jésus recoit I'adoration
des anges au ciel, comme Joseph 1'a recue de ses fréres sur la terre.

214. Bucharistia legitima : une actualisation des mys-
teres du salut

La post secreta du sixieme formulaire dans les messes de
Mone (qui sont probablement des formulaires pascaux), est
organisée autour de la demande fondamentale que le pain et le vin
offerts deviennent « eucharistie 1égitime », et permet de mieux en
saisir le sens :

Deus Abraham, Deus Isaac, Deus
Iacob et Pater Domini nostri lesu
Christi, tu de caelis tuis propitius
affauens, hoc sacrificium nostrum
indulgentissima pietate prosequere.
Descendat, Domine, plenitudo maies-
tatis, diuinitatis, pietatis, uirtutis,
benedictionis et glorine tuae super
hunc panem et super hunc calicem ; et
fiat nobis legitima eucharistia, in
transformatione corporis et sanguinis
Domini, ut quicumque et quotien-
scumgque ex hoc pane et ex hoc calice

Dieu d’Abraham, Dieu d’Isaac,
Dieu de Jacob et Pére de notre
Seigneur Jésus-Christ, accom-
pagne dans ta bonté tres
miséricordieuse notre sacrifice en
le considérant, du haut de tes
cieux, avec une bienveillante
faveur. Que descende, Seigneur, la
plénitude de ta majesté, de ta
divinité, de tabonté, de ta force, de
ta bénédiction et de ta gloire sur ce
pain et sur cette coupe, afin qu’il
devienne pour nous une eucha-
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libauerimus, summamus nobis muni-
mentum fidei et sincerae dilectionis,
tranquillam ~ spem  resurrectionis
atque immortalitatis aeternae, in tuo
Filiique tui ac Spiritus Sancti
nomine, in communionem omnium
sanctorum et remissionem nostrum
criminum. Credimus, Domine, quod
haec nobis <inde>fessa credulitate
poscentibus praestabis. Per Domi-

ristie légitime dans la transfor-
mation du corps et du sang du
Seigneur, afin que, nous tous,
chaque fois que nous prenons part
a ce pain et a cette coupe, nous
recevions le renfort de la foi et
d’un amour sincere, l'espérance
tranquille de la résurrection et de
I'immortalité éternelle, en ton
Nom, [en celui] de ton Fils et de

num'’s, ton Esprit Saint, dans la
communion des saints et dans la
rémission de toutes nos fautes.
Nous croyons, Seigneur, que tu
nous accorderas ce que nous
demandons avec une foi indéfec-
tible. Par le Seigneur.

La priére s’adresse au Pere, « Dieu d’Abraham, Dieu d'Isaac,
Dieu de Jacob et Pére de notre Seigneur Jésus Christ », soulignant
I'unité de I’Ancien et du Nouveau Testament, car c’est un seul et
méme Dieu qui s’y révele, puis invoque la puissance divine par une
série de titres, demandant a ce que cette puissance vienne sur le pain
et le vin. Ils deviennent « eucharistie 1égitime » dans leur transfor-
mation en corps et sang du Christ. On peut comprendre ainsi que le
caractere « légitime » de I’eucharistie comporte comme deux volets
corrélatifs et inséparables. Elle est « 1égitime » parce que célébrée en
conformité et en obéissance au commandement du Seigneur, et elle
est « légitime » parce que la puissance divine y est a 1'ceuvre. Ces
deux dimensions sont rituelles et ontologiques : parce que 1'Eglise
agit en conformité avec I'action du Christ a la Cene, il se fait dans sa
célébration ce qui s’est fait dans la Cene, le pain et le vin sont faits
corps et sang. Cette transformation s’accomplit en vue de la commu-
nion eucharistique, dont 1'effet est le don des vertus théologales en
vue de la résurrection et la vie éternelle, par le Fils et le Pere, et le
pardon des péchés dans la communion des saints.

Cette premiere partie de I'enquéte a montré que 1'euchologie
gallicane envisage la liturgie eucharistique comme actualisation des
mysteres du salut : I'eucharistie est « 1égitime » parce que, accomplie

178 GaMone 65 ; trad. M. SMYTH, La liturgie oubliée, p. 295-296, modifiée.
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en conformité avec le modeéle laissé par le Christ, elle n’actualise pas
seulement la Céne, mais 1'ensemble du mystére du salut, des inter-
ventions de Dieu en faveur de 'humanité sauvée. Elle abolit le
temps et permet aux fidéles aujourd’hui de devenir contemporains
de I'ensemble de I'histoire du salut : la mort et la résurrection du
Christ, mais aussi sa naissance, son entrée messianique, et encore la
Paque de la sortie de I'Egypte'”, les événements de la vie de Joseph
dans lesquels le Christ était déja présent, et ainsi de suite. La corres-
pondance typologique du rite de 1'Eglise avec son modéle divin est
signalée, comme par un panneau indicateur, de diverses manieres :
par l'expression eucharistia legitima, par des «références mémo-
riales » comme qui formam sacrificii perennis instituit, et par le récit
d’institution néotestamentaire Qui pride. On peut en conclure que
dans les liturgies gallicanes la typologie montre sous le mode de la
mimésis symbolique telle que Frances Young 1'a définie, et ce mode
de fonctionnement lui permet de faire entrer I'ensemble des figures
bibliques dans son jeu sacramentel.

Une conclusion d’étape concernant les liturgies gallicanes
pourrait étre formulée ainsi : si certains témoignages de ces liturgies
situent encore I'eucharistie dans une perspective typologique — qui
saisit comme simultanément les différents niveaux du passé et du
présent a l'intérieur de 'unique économie du salut —, on peut aussi
constater un affaiblissement du sens typologique, avec une tendance
a comprendre I’eucharistie plus comme une chose sacrée que comme
une action sainte.

22. Les saints

L’ceuvre du salut se poursuit dans 1'Eglise, dans la liturgie,
certes, mais aussi dans la vie des disciples du Christ, parmi lesquels
les saints tiennent une place particuliere. Le culte des saints a contri-
bué a une désacralisation du monde naturel, le vidant de ses dieux,
et établissant a leur place un réseau de sainteté qui mettait les
hommes d’aujourd’hui en communion avec leurs devanciers dans la
foi. Cette relation s’exprimait de plusieurs manieres : dans la véné-
ration des tombes des martyrs, puis des autres saints ; dans les tran-
slations de leurs reliques et leur réception dans de nouveaux lieux

179 Voir le commentaire de GaB 508 (II¢ contestatio dominicale), C. LAZOWSKI, « Cé-
lébrer I'eucharistie », p. 102-105.
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de culte, créant ainsi de nouveaux relais dans le réseau de sainteté ;
et aussi dans la célébration de leurs anniversaires et autres fétes li-
turgiques, pendant lesquels ils étaient « réellement la » lors de la lec-
ture de leurs Vies :

Avant toute chose, la passio abolissait le temps. Les actes du martyr ou
du confesseur avaient introduit dans leur propre temps les hauts faits du
Dieu del’Ancien Testament et des évangiles. La lecture des actes du saint
ouvrait une nouvelle bréche dans la fine paroi qui sépare le passé du
présent [...]. Car I'hagiographe rapportait les moments oit un passé ap-
paremment révolu et le futur inimaginablement distant avaient été res-
serrés dans le présent [...]. Ainsi, la passio introduisait le passé dans le
présent. Coincidant, comme c’était le cas, avec le grand moment de la
féte du saint, la lecture de la passio donnait vie pour un instant au visage
de la praesentia invisible du saint. Quand on lisait la passio, le saint était
réellement la : un agréable parfum remplissait la basilique, les aveugles,
les boiteux et les possédés commengaient a crier qu’ils sentaient mainte-
nant son pouvoir de guérison, et ceux qui I'avaient offensé dans le passé
avaient des bonnes raisons de trembler'®.

Or ces Vitae des saints font partie aussi de la célébration eu-

charistique. En Afrique du Nord, on les lisait méme au sein de ces
célébrations :

Contrairement a ce que faisaient les autres Eglises, en Afrique du Nord
on lisait aussi au cours de I'eucharistie, immédiatement avant la prédi-
cation, des textes non-bibliques : des passions de martyrs a I'occasion de
leur féte, en 1'occurrence. Le concile d’'Hippone de 393, et d"autres con-
ciles nord-africains apres lui, 'autoriserent explicitement. Augustin
mentionne encore la lecture de récits de miracles de guérisons etc. au
cours de la célébration de 1'eucharistie, textes qui étaient indiqués dans
les libelli miraculorum vérifiés par 1'évéque. Les lectures non-bibliques
avaient pour but I'édification des fideles et leur approfondissement spi-
rituel, et ils rendaient présente 1'action passée — en particulier pour les
passions des martyrs — afin d'inciter a I'imiter!®’.

180 Peter BROWN, Le culte des saints : son essor et sa fonction dans la chrétienté latine,
trad. Aline Rousselle, Paris, Cerf, « Histoire », 1984, p. 108-109.

181 Abweichend von den meisten anderen Kirchen wurden in Nordafrika in der
Eucharistiefeier unmittelbar vor der Predigt auch nichtbiblische Texte in Form der
Mirtyrerpassionen (Passiones martyrum) am jeweiligen Fest vorgetragen, was das
Konzil von Hippo 393 und in der Folge weitere nordafrikanische Konzilien explizit
gestatteten. Augustinus erwihnt zusdtzlich die Verlesung von Wunderberichten von
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Il en était de méme en Gaule :

Les uitae firent réguliérement 1'objet de lectures adressées a un large pu-
blic dans le cadre de I'organisation cultuelle de communautés reli-
gieuses : ce fut le cas & I'occasion des vigiles et de la messe pour le jour
de féte des saints et éventuellement pour 1'octave [...]. C’est ainsi qu’au
sein du rit gallican, les vies des saints pouvaient remplacer deux des trois
lectures de I'Ecriture sainte — celles de 1'’Ancien Testament et des
épitres’®.

Cette lecture pouvait se prolonger jusque dans la priére eu-
charistique, car les contestationes des messes des saints dans les sa-
cramentaires gallicans sont souvent des centonisations de leurs Pas-
siones. De cette maniere, la célébration eucharistique constituait un
lieu ot les saints pouvaient étre présents et agissants. La messe inté-
grait le « réseau de sainteté », permettant a '’homme d’étre compris
non pas seulement comme bénéficiaire de 1'action sanctifiante et sal-
vifique de Dieu, mais aussi comme source — source médiate, mais
réellement source — de sainteté et de salut. Le saint transmettait aux
autres le don qu’il avait lui-méme recu et « assurait 1’activation et le
maintien d'une protection divine et établissait en quelque sorte un
pont entre le ciel et la terre'® ». La réécriture des vies des saints aux
alentours de l'an mille a fait 'objet d"un certain nombre d’études ré-

Heilungen etc. in der Eucharistiefeier, die in wvom Bischof gepriiften « libelli
miraculorum » aufgezeichnet waren. Die nichtbiblischen Lesungen dienten der
geistlichen Erbauung und spirituellen Vertiefung der Gliubigen sowie — gerade bei den
« passiones martyrum » — der zur Nachahmung aufrufenden Vergegenwirtigung des
Geschehens. M. KLOCKENER, « Sacrificium offerre », AugL 5, col. 4, traduit par
mon confrére, dom Frédéric Peruta.

182 Marielle VAN ACKER, Vt quique rustici et inlitterati hec audierint intellegant : hagio-
graphie et communication verticale au temps des Mérovingiens (VIF-VIIF siecles),
Turnhout, Brepols, CCLP 4, 2007, p. 27-28. Voir aussi Pierre SALMON, Le lection-
naire de Luxeuil. t. 2, Ftude paléographique et liturgique suivie d'un choix de planches,
Rome, Abbaye Saint-Jérome — Citta del Vaticano, Libreria Vaticana, CBLa 9,
1953, p. 56 ; Baudouin DE GAIFFIER, « Les lectures de Actes des martyrs dans la
priére liturgique en Occident. A propos du passionnaire hispanique », AnBol 72,
1954, 134-166, p. 143-144; William S. PORTER, The Gallican Rite, Londres,
Mowbray, « Studies in Eucharistic Faith and Practice » 4, 1958, p. 25 ; E. ROSE,
« Introduction », GaG, p. 197, n. 42.

185 M. VAN ACKER, Ut quique rustici et inlitterati hec audierint, p. 42.
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centes'™, mais il y aurait utilité a explorer cette réécriture spécifique
qu’est la transformation du récit de la Vie en récit de priere, a la ma-
niere du passage de la lectio a I'oratio au sein de la lectio divina. Dans
cette perspective, nous étudierons trois formules de messes de saints
choisies dans le Missale Gothicum : la messe des saints Innocents
comme exemple de saints bibliques out la messe reprend des textes
de I'Ecriture, et les messes de saint Saturnin et des martyrs de la 1é-
gion thébaine, comme exemples de la réécriture des Passions des
saints particulierement significatifs. Dans cette forme de priere
qu’est la priere eucharistique (prise dans un sens plus large que celui
de la seule anaphore : en anglais, eucharistic praying), présence agis-
sante du saint et présence eucharistique du Christ dans son sacrifice
s'interpénétrent et se révelent comme lieu du salut, dans une actua-
lisation du passé qui surgit comme prémices eschatologiques.

221. Les saints innocents : témoigner du Christ avec les
martyrs

La féte des saints innocents s’enracine dans 1’Ecriture ; tenus
des le 1° siecle comme les prémices des martyrs chrétiens'®, leur
mise a mort par Hérode a suscité des commentaires patristiques'®

184 Par exemple les études rassemblées dans La réécriture hagiographique dans I'Occi-
dent médiéval. Transformations formelles et idéologiques, éd. Monique GOULLET —
Martin HEINZELMANN, Stuttgart, J. Thorbecke, BFra 58, 2003 ; L’ hagiographie mé-
rovingienne a4 travers ses réécritures, éd. M. GOULLET — M. HEINZELMANN — Chris-
tiane VEYRARD-COSME, Ostfildern, J. Thorbecke, BFra 71, 2010.

185 Camille CALLEWAERT, « Feestdag der HH. Onschuldige Kinderen », Sacris eru-
diri : fragmenta liturgica collecta a monachis Sancti Petri de Aldenburgo in Steenbrugge
ne pereant, Steenbruges, Abbaye Saint-Pierre, 1940, p. 419-434 ; J. Lester RUTH,
« Salvete flores martyrum : the Feast of the Innocent Infantes in the Early
Church », EO 12, 1995, p. 373-393.

186 TRENEE DE LYON, Contre les hérésies 3, 16,4, t. 2, éd. et trad. A. ROUSSEAU — L.
DOUTRELEAU, p. 304-305 ; TERTULLIEN, Contre les Valentiniens 2, 2, t. 1, éd. et trad.
Jean-Claude FREDOUILLE, Paris, Cerf, SC 280, 1980, p. 82-83 ; CYPRIEN, Lettre 58,
6,2, Epistolae 58-81, éd. G.F. DIERCKS, 319-335, p. 328 ; AUGUSTIN, De Genesi ad
litteram libri duodecim 10, 23, éd. Joseph ZYCHA, Vienne — Prague, Tempsky CSEL
28,1, 1894, p. 327 : ID., De libero arbitrio libri tres 3, 23, éd. William A. GREEN,
Vienne, Hoelder-Pichler-Tempsky, CCSL 74, 1956, p. 315; ID., Sermon 99, 2
(Pour I’Epiphanie), PL 38, 1026-1028, col. 1027 ; LEON LE GRAND, Sermon 31, 3
(Pour I’Epiphanie 1), 210-219, p. 214-217, Sermon 32, 3 (Pour I’Epiphanie 2),218-
227, p. 222-225, Sermon 36, 2 (Pour I'Epiphanie 6), 266-275, p. 270-271, Sermon
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ainsi que des compositions poétiques'”. On peut citer ici trois
strophes de 'hymne de Prudence, Saluete flores martyrum :

Saluete, flores martyrum, Salut, fleurs des martyrs,

quos lucis ipso in limine qui, au seuil de la lumiere,

Christi insecutor sustulit, ont été soulevés par le persécuteur du Christ
ceu turbo nascentes rosas. comme le vent emporte des roses en bourgeon.
Vos, prima Christi uictima, Vous, premieres victimes pour le Christ,

grex inmolatorum tener, tendre troupeau de victimes sacrificielles,

aram ante ipsam simplices devant I'autel méme, en innocence,

palma et coronis luditis. vous jouez avec [vos] palmes et [vos] couronnes.
Quo proficit tantum nefas ? Quel profit tirer d"un tel crime d'impiété ?
Quid crimen Herodem iuvat ? Qu’est-ce que ce crime a apporté a Hérode ?
Unus tot inter funera Seul, parmi tant de morts,

inpune Christus tollitur's. le Christ est enlevé, indemne.

La messe pour cette féte dans le Missale Gothicum' compte
des éléments en commun avec le Missel de Bobbio™” et le Sacramen-
taire irlandais de Munich™" ; elle n’a pas de points de correspon-
dance avec les formulaires romains et ambrosiens (qui sont proches
les uns des autres), ni avec ceux du Veronense, des familles grégo-

riennes et gélasiennes, et du Sacramentaire de Bergame'”.

38, 1 (Pour I’Epiphanie 8), 282-291, p. 282-285, Sermons, t. 1, trad. et notes René
Dolle, introd. Jean Leclercq, Paris, Cerf, SC 22 bis, 1964
187 PAULIN DE NOLE, Carmen de obitu Celsi (Hartel 31) 1. 585-590, Carmina, éd. Franz
DoLvVECK, Turnhout, Brepols, CCSL 21, 2015, 606-628, p. 627 ; PRUDENCE, Liber
Cathemerinon duodecim, 12 (Pour I’Epiphanie), éd. Maurice P. CUNNINGHAM,
Turnhout, Brepols, CCSL 126, 1966, p. 65-72.
18 PRUDENCE, Liber Cathemerinon duodecim, 12 (Pour 1'Epiphanie), p. 69, 1. 125-136.
189 GaG 46-50, messe formulaire VII; voir aussi ibid., E. ROSE, « Introduction »,
p- 210-216.
190" Ta contestatio, GaB 93, reprend une partie de ce texte : ... rutilante fonte in Bethleem
ciuitatem. Infantes enim, qui aetate loqui non poterant, laudem Domini cum gaudio
resonabant. Occisi praedicant quod uiui [-] nequiuerunt. Loquentur [-] infans Christus
transmittit ad celus noua exsenia Patri, primicias exhibet Geneturi. [-]Per Christum
Dominum nostrum cuy merito. Les omissions par rapport au GaG sont indiquées
par [-], les ajouts sont en caracteres gras.
Le texte de la post nomina, GaG 48, se trouve divisé entre deux formules de la
messe pour cette féte du CeM : la premiere formule, CeM 28, est identique (a
part les trois premiers mots) a GaG 48, 1. 1-7, et sa deuxiéme formule, CeM 29, a
GaG 48, 1. 7-11. CeM 29 est aussi identique a MoS 213, Ad pacem pour cette féte.
192 E. ROSE, GaG, « Introduction », 210-216, p. 215.

191
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Dignum et iustum est, uere dignum
et iustum est nos tibi semper et ubique
gratias agere, Domine, sancte Pater,
omnipotens aeterne Deus. Pro his
praecipue quorum hodierno die annua
festiuitate  recolentes — memoriam
passionis celebramus, quos Herodi-
anus satellis lactantum matrum
uberibus abstraxit. Qui iure dicuntur
martyrum flores, qui [quos] in medio
frigore infedilitatis exorti [exortos]
uelut primas erumpentes eclesiae
gemmas  quaedam  persecutionis
pruina discussit, rutilante fonte in
Bethleem ciuitatem. Infantes enim,
qui aetate loqui non poterant, laudem
Domini  cum  gaudio  [gladio]
resonabant. Occisi praedicant quod
uiui  non  poterant.  Loquuntur
sanguine quod lingua nequiuerunt.
Contulit his  martyrium  laudem
quibus abnegauerat lingua sermo-
nem. Praemittit infantes infans
Christus ad caelos, transmittit noua
exenia  Patri, primicias  exhibet
Genetori paruulorum prima martyria
Herodis scelere perpetrata. Praestat
hostis corpori dum nocet, benificium
tribuit dum occidit, moriendo uiuitur,
cadendo resurgitur, uicturia per
interitum conprobatur. Pro his ergo
beneficiis et pro praesenti sollemnitate
inmensas  pietati  tuae  gratias
referentes potius quam rependentes
cum sanctis angelis et archangelis,
qui unum te Deum dominantem,
distinctum nec diuisum, trinum nec
triplicem, solum mec solitarium,
consona laudamus uoce dicentes:
SANCTVS, SANCTVS, SANCTVS'®,

193 GaG 49.
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Il est digne et juste, il est vraiment
digne et juste, que nous te ren-
dions grace toujours et partout,
Seigneur, Pére saint, Dieu éternel
et tout-puissant. Surtout pour
ceux dont nous célébrons au-
jourd’hui par ce jour de féte an-
nuel le mémorial de la passion, ces
nourrissons que les gardes d’Hé-
rode ont arrachés au sein de leurs
meres. C’est a bon droit qu’on les
dit fleurs des martyrs, eux qui, nés
au milieu du froid de I'incroyance,
éclatant comme les premiers bour-
geons de 'Eglise que la gelée de la
persécution dispersait, sources
rougeoyantes dans la ville de Be-
thléem. Ces tout-petits, qui
n’étaient pas en age de pouvoir
parler, ont fait retentir la louange
du Seigneur par le glaive. Mis a
mort, ils annoncent ce que, vi-
vants, la parole de leur bouche
était incapable de dire. IIs pronon-
cent par leur sang ce que par leur
langue ils ne pouvaient pas dire.
Le martyre leur a conféré une
louange que la parole des levres
refusait. Le Christ enfant place par
avance les enfants au ciel, il donne
des nouveaux cadeaux au Pere, il
montre a celui qui I'a engendré les
prémices, les tout-petits, les pre-
miers martyrs par le crime commis
par Hérode. L'ennemi [l']Jaccorde
au corps en opprimant, il accorde
un bienfait en tuant, il vivifie en
faisant mourir, il éléve en faisant
tomber, la victoire est confirmée
par la destruction. A cause de ces
bienfaits et a I'occasion de ce jour
de féte, plutdt que de te payer en
retour, nous rendons grace, avec
les saints anges et archanges, pour
I'immensité de ta bonté : nous te
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louons, un seul Dieu qui gou-
vernes tout, en trois personnes
sans division, trine mais pas triple,
seul mais pas solitaire, disant
d’une voix unanime : SAINT, SAINT,
SAINT.

Dans I'ensemble des formules de cette messe, et en confor-
mité avec la Tradition, la mort des Innocents est présentée comme
cause de joie pour toute 'Eglise. La premiére formule de la messe
(qui est peut-étre la praefatio : elle n’a pas de titre) affirme ce caractere
joyeux, et demande a ce que les chrétiens puissent y participer :

Feliciter pro Christo mortui sunt, sed
felicius cum eodem in aeternitate
uicturi qui ad hoc tantum per
humanam infirmitatem nati sunt ad
erumnam, ut per Dei gratiam
nascerentur martyres ad coronam.
Praesta, omnipotens Deus, in hac
sollemnitate diei huius, ut sicut illis
dedisti palmas uicturiae, ita nobis
quoque consortium tribuas sempiter-
num',

IIs sont morts joyeusement pour le
Christ, mais ils sont plus heureux
encore avec lui dans une méme
victoire éternelle, eux qui sont nés
dans les tribulations en raison de
I'humaine faiblesse, afin que, par
la grace de Dieu, ils naissent mar-
tyrs [et en regoivent] la couronne.
Nous te supplions en ce jour de
féte solennel, Dieu tout-puissant :
comme tu leur as accordé les

palmes de la victoire, de méme, ac-
corde-nous [leur] société dans
1'éternité.

L’influence de 'hymne de Prudence pour les Innocents pa-
rait des cette premiére oraison, qui y fait allusion en disant qu’ils
sont « couronnés de fleurs'” », ainsi que celle d’'Irénée, dans 1'idée
que ce fut un bonheur pour les enfants de mourir pour le Christ en-
fant, qui a élevé ces enfants a la dignité des martyrs, c’est-a-dire té-
moins :

C’est pourquoi aussi il enlevait les enfants de la maison de David qui
avaient eu l'heureuse fortune de naitre a ce moment-1a, afin de les en-
voyer au-devant de lui dans son royaume : étant lui-méme tout-petit, il
se préparait des martyrs parmi les tout-petits des hommes, car c’est bien
pour « le Christ », né « a Bethléem de Judée » (Mt 2,4-5) dans « la cité de

194 GaG 46.
15 [...] floribus coronasti, GaG 46.
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David » (Lc 2,11), qu’ils étaient mis a mort, comme en témoignent les
5 196

Ecritures'®.

La deuxiéme oraison interprete les larmes de Rachel pleurant
ses enfants « qui ne sont plus » (Jr 31,15), auxquelles fait allusion le
récit du massacre des innocents (Mt 2,18), comme des larmes de joie,
car les souffrances de ce monde ne sont rien a coté de la renommeée
éternelle dont jouissent ces enfants'”’.

L’immolatio affirme la justesse du titre de martyrs appliqué

aux Innocents :

C’est a bon droit qu’on les dit fleurs des martyrs, eux qui, nés au milieu
du froid de l'incroyance, éclatant comme les premiers bourgeons de
I'Eglise que la gelée de la persécution dispersait, sources rougeoyantes
dans la ville de Bethléem.

Sont communes a l'immolatio et a1’hymne les métaphores des
fleurs, des bourgeons, et du froid (dans I'immolatio) ou du vent (dans
I'hymne) qui les disperse. Comme les autres formules de cette
messe, I'immolatio évoque la possibilité que leur martyre ait fourni
aux enfants de glorifier Dieu par la voix de leur sang, «ils ont an-
noncé par leur sang ce que, vivants, la parole de leur bouche était
incapable de dire », une idée développée particulierement par Léon
le Grand dans ses homélies : « [ils] ont pu mourir pour celui qu’ils
ne pouvaient confesser'”® ». Enfin, I'immolatio fait une citation
presque mot a mot de ce passage d'une homélie de Césaire d’Arles :

196 Propter hoc et pueros eripiebat qui erant in domo Dauid, bene sortiti illo tempore nasci,
ut eos praemitteret in suum regnum, ipse infans cum esset infantes hominum martyras
(udptvpag) parans, propter Christum qui « in Bethlehem » natus est « Iudaeae »
(Mt 2,4-5) « in ciuitate Dauid » (Lc 2,11) interfectos secundum Scripturas. IRENEE DE
LyON, Contre les hérésies 3, 16, 4, trad. A. Rousseau — L. Doutreleau, p. 304-305.

197 GaG 47,1.4-7 ; ¢f. Ve 1291 : Rachel plorans filios suos noluerit consolari quia non sunt.
Merebat ergo quod de eius subule non venirent qui tanto sunt munere coronati. De Liae
quippe sunt stirpe progeniti quorum divina gratia praevenit et sensum intellegentiam
passio et martyrii palma mirabilis precessit aetate ut etiam veneranda nostri salvatoris
infantia coetaneis testificationibus exsisteret gloriosa, car Léa, non pas Rachel, est
I'aieule de Bethléem. Voir aussi C. CALLEWAERT, « Feestdag der HH. Onschul-
dige Kinderen », p. 424.

198 JIli potuerunt pro eo mori, quem nondum potuerant confiteri. LEON LE GRAND,
Homeélies 13, 3 (Pour I'Epiphanie 2), p. 224-225 ; cf. Felix potius infantum ignorantia,
quos Herodes persecutus est territus, quam istorum scientia quos consuluit perturbatus.
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L’impiété d'Hérode a arrachés du sein de leurs méres : c’est a bon droit
qu’on les dit fleurs des martyrs, eux qui, nés au milieu du froid de I'in-
croyance, ont rompu pour ainsi dire la gelée nocturne de la persécution,
au moment ot ils ont éclos comme les premiers bourgeons de 1'Eglise®.

Cette joie des martyrs n’est pas un souvenir du passé, ni

méme une réalité céleste et inaccessible, mais une réalité eschatolo-
gique, et donc actuelle pour les fidéles in via sur cette terre. C'est
ainsi que la derniere phrase de la premiére oraison, qui pourrait étre
un texte romain repris d"une source perdue, demande :

Praesta, omnipotens Deus, in hac
sollemnitate diei huius, ut sicut illis
dedisti palmas uicturiae, ita nobis
quoque consortium tribuas sempiter-
num?®,

Accorde-nous en ce jour de féte so-
lennel, Dieu  tout-puissant:
comme tu leur as donné les
palmes de la victoire, associe-nous
avec eux dans I’ éternité.

La deuxiéme oraison associe cette demande a la sainteté de

la vie chrétienne, en posant comme une équivalence entre une vie
menée de maniere a étre totalement orientée vers le service de Dieu,
et le témoignage du martyre des enfants :

Da cunctis, Domine, in hoc loco
consistentibus et uniuersae plebi
istius loci ut sic habeant ex sanctae
uitae conuersatione palmam, sicut
habuerunt paruoli ex passione uictu-

Seigneur, donne a tous ceux qui se
tiennent rassemblés en ce lieu, et a
la totalité de ce peuple de cet en-
droit, de tenir la palme grace a la
conversion d'une vie sainte [une

riam®, sainte vie tournée vers toi],
comme les enfants [ont obtenu] la

victoire par leurs souffrances.

Illi pro Christo potuerunt pati, quem nondum poterant confiteri. AUGUSTIN, Sermon
99, 2 (Pour I’Epiphanie) PL 38, col. 1027. Selon Yves-Marie DUVAL, « Quelques
emprunts de saint Léon a saint Augustin », MSR 15, 1958, 85-94, p. 88, ce pas-
sage, avec d’autres dans les sermons de Léon sur 1'Epiphanie, ne dépendraient
pas directement d’Augustin mais viendraient d’un fonds commun aux deux
prédicateurs.

99 Quos Herodis impietas lactantes matrum uberibus abstraxit; qui iure dicuntur
martyrum flores, quos in medio frigore infidelitatis exortos uelud primas erumpentes
ecclesine gemmas quaedam persecutionis pruina decoxit. CESAIRE D’ ARLES, Sermones,
222, 2 (Pour la naissance des Innocents), éd. G. MORIN, Turnhout, Brepols, CCSL
104, 1953, 877-881 p. 878.

200 GaG 46.

2 GaG 47.
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C’est dans la liturgie que cette équivalence se réalise, « donne
a tous ceux qui se tiennent rassemblés en ce lieu », da cunctis [...] in
hoc loco consistentibus ; mais elle ne s’y réduit pas, car la palme est
recue « grace a une vie sainte », ex sanctae uitae conuersatione palmam.
Il semble aussi que la priere vise ceux qui ne sont pas présents mais
qui forment une partie de la communauté, car elle fait sa demande
aussi pour « la totalité du peuple de cet endroit », uniuersae plebi is-
tius loci. La demande de la post nomina ne dit rien de différent :

Da huic populo tuo nomini consecrato
per consimilis gratiae admirationem
meritorum similium dignitatem, ut
qui hanc sanctorum infantum fes-
tiuitatem pro honorem nominis tui
celebrant, ad ipsorum infantum beati-
tudinem profectu fidei semper ascen-
dant®®2,

Donne a ce peuple, consacré en
ton nom, la dignité de semblables
mérites, par la contemplation
d'une grace semblable, afin que
ceux qui célebrent cette féte des
saints enfants pour I'honneur de
ton nom puissent toujours monter
vers la béatitude de ces mémes en-
fants par le progres de leur foi.

Ces thémes sont rassemblés dans la bénédiction épiscopale,
qui fait mémoire de la confession de foi des innocents accomplie
dans I'effusion de leur sang, et rapproche le martyre des enfants avec
le baptéme des fideles aujourd’hui, les deux étant source d’inno-
cence :

Deus, qui tibi consecrasti primitias
martyrum ab innocentia paruulorum.
AMEN. Et prius tibi coaptasti in
confessione infantiam quam lingua
solueretur in uerba. AMEN. Concide
plebem tuam innocentem per gratiam,
et si non sint tempore sanguine fuso
martyria. AMEN. Seruetur hic popu-
lus purgatus baptismate, qui tibi
placitam  fecisti  innocentiam  per
cruorem. AMEN. Vt illic suo inter-
uentu grex accedat per lauacrum, ubi
felices paruuli perfusi rore sanguinis
gloriantur. AMEN?®,

Dieu, qui t'es consacré les pré-
mices des martyrs dans 1inno-
cence des tout-petits. AMEN. Et as
préparé des enfants a confesser la
foi en toi avant qu’ils ne puissent
le faire par les paroles des levres.
AMEN. Rends par ta grace l'inno-
cence a ton peuple, méme si ce
n’est pas le moment de témoigner
par leffusion du sang. AMEN.
Garde ce peuple, purifié par le
baptéme, toi qui t'es rendu I'inno-
cence agréable par le sang. AMEN.
Afin que ce troupeau, grace a sa
médiation [du baptéme ?], par-

22 GaG 47.
25 GaG 50.
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vienne par le bain [du baptéme] la
ol les petits, lavés par 1'effusion
du sang, sont glorifiés dans la joie.
AMEN.

La bénédiction demande a ce que Dieu garde les fideles dans
leur innocence baptismale, et les conduise au ciel partager la gloire
des martyrs. Mais pour comprendre ce texte comme il faut, il est né-
cessaire de I'interpréter a la lumieére de sa fonction liturgique, en lien
avec l'eucharistie. En effet, cette bénédiction avait lieu juste avant la
communion, soit comme ultime préparation a la réception effective
de ce sacrement, soit comme substitut de cette réception pour ceux
qui ne communiaient pas. Comprise a cette lumiere, cette priere spé-
cifie les fruits de I’eucharistie attendus dans le contexte liturgique de
la féte célébrée : elle actualise le sacrifice du Christ, bien entendu,
mais donne a cette actualisation une coloration spécifique. Les fi-
deles d’aujourd’hui peuvent ainsi témoigner du Christ comme les
enfants de Bethléem, et participer des cette vie a la gloire céleste
qu’ils recoivent en espérance dans la célébration eucharistique.

222. Saint Saturnin : participer aujourd’hui au sacrifice du

Christ dans ses saints
La tradition hagiographique sur saint Saturnin est double.
L’une, dite « décienne », transmise par la Passio Saturnini**, écrite en
prose rythmique aux environs de 430*®, désigne Saturnin comme le
premier évéque de Toulouse, martyr pendant le consulat de Dece et

de Gratus, donc en 250. La Passion dit que Saturnin avait été con-

204 Cette passion existe en deux éditions : Passio sancti Saturnini episcopi Tolosani et
martyris, Acta primorum martyrum sincera et selecta, éd. Thierry RUINART, Amster-
dam, Officina Wetsteniana (Hendrick Wetstein), 1713 p. 129-133 ; Opusculum
de passione ac translatione sancti Saturnini, episcopi Tolosanae civitatis et martyris,
éd. et trad. Patrice CABAU, Mémoires de la Société archéologique du Midi de la France
61, 2001, p. 59-77, disponible en ligne: https://societearcheologiquedum-
idi.fr/_samf/memoires/t_61/059-077PCAB.pdf [consulté le 10/05/2024].

205 Flie GRIFEE, « La date du martyre de saint Saturnin de Toulouse », BLE 51, 1950,
p. 129-135; ID., « Une messe du v® siecle en I'honneur de saint Saturnin, RMAL
7,1951/1, 1951, 5-18, p. 6-7; ID., « Les origines chrétiennes de la Gaule et les
légendes clémentines », BLE 56, 1955, 3-22, p. 7 ; ID., La Gaule chrétienne a I'époque
romaine, t. 1, Des origines chrétiennes a la fin du IV® si¢cle, Paris, Letouzey et Ané,
19642, p. 148-152 ; 395-402.
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damné suite a un soulévement populaire suscité par un silence inac-
coutumé des oracles, silence dont la foule attribuait la responsabilité
aI'évéque de la nouvelle secte des chrétiens. Condamné a mort, Sa-
turnin a été attaché a un taureau qui devait étre sacrifié pour apaiser
la colere des dieux, précipité sur les marches du capitole, et a eu la
téte fracassée. Une deuxieme tradition, arlésienne, est attestée pour
la premiere fois dans I'opuscule De mysterio Sanctae Trinitatis attri-
bué a saint Césaire d’ Arles™ : ces « 1égendes arlésiennes™ » font de
Saturnin 1'un des évéques missionnaires envoyés par les disciples
des apotres ou par le pape Clément de Rome pour évangéliser la
Gaule. La notice sur saint Saturnin que donne Grégoire de Tours
dans son Histoire des Francs combine des éléments des deux tradi-
tions®®. Au cours des V¢, VI® et VII® siécles, des reliques de Saturnin
ont été diffusées a travers la Gaule, par exemple en Bourgogne, a
Clermont, et jusqu’a Fontenelle en Neustrie, dans la vallée de la
Seine®”. Mais son culte s’est étendu aussi vers le sud, dans les terri-
toires mozarabes*’ : on trouve plusieurs textes en commun entre la
messe du GaG et les messes du MoS*".

206 CESAIRED’ARLES, « Le traité de S. Césaire d’ Arles De mysterio Sanctae Trinitatis »,
éd. G. MORIN, RBen 46, 1934, 190-205, p. 203.

07 . GRIFFE, La Gaule chrétienne, t. 1, Des origines chrétiennes, p. 104-115; ID., « Les
origines chrétiennes de la Gaule » ; Anne-Véronique GILLES, « L’évolution de
I'hagiographie de saint Saturnin de Toulouse et son influence sur la liturgie »,
Liturgie et Musique (Ix*-X1v* siécles), Toulouse, Privat, CFan 17, 1982, 359-379,
p- 363.

208 GREGOIRE DE TOURS, Libri Historiarum X, 1, 30, éd. Bruno KRUsCH — Wilhelm LE-
VISON, Hanovre, Impensis Bibliopolii Hahniani, MGH.SRM 1/1, 1965?, p. 22-23.

29 Pour la Bourgogne : GREGOIRE DE TOURS, Liber in gloria martyrum 30, Libri octo
miraculorum et opera minora, éd. Bruno KrUsCH, Hanovre — Leipzig, Impensis Bi-
bliopolii Hahniani, MGH.SRM 1/2, 19692 34-111, p. 506 ; pour Clermont : ibid.
47, p. 520-521 ; pour Fontenelle : ActaSS, juillet, t. 5, Paris — Rome, Palmé, 1868,
p- 297 C.

10 MoS 55-63 (dies natalis, 29 novembre) ; MoS 992-999 (translatio, 30 octobre) ;
A.-V. GILLES, « Recherches sur les origines et la diffusion du culte de saint
Saturnin de Toulouse, des origines au concile de Trente », Positions des théses
soutenues par les éléves de la promotion de 1981, Ecole nationale des Chartes, Paris,
1981, 121-133, p. 128, malgré le caractere tardif des manuscrits ayant servi a la
confection de ce livre, date ces formulaires de messes du milieu du ve siecle.

21 Les paralleles seront signalés dans la suite.
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L’influence de la Passion se fait sentir a plusieurs reprises
dans la messe du Missale Gothicum®?. Le chapitre 1 de la Passion
parle de la « double couronne » : « Saturnin, évéque de la ville de
Toulouse et martyr, Dieu en est témoin, a gagné dans cette méme
ville la double couronne, de la dignité épiscopale et de I'honneur du
martyre*? ».

La premiere collectio de la messe développe cette idée dans
une série de couplets : Saturnin est prétre (il « offrait la victime ») et
victime (de la persécution) ; il est « choisi comme évéque » et « ac-
complit le martyre » ; il est « témoin (martyr) et chef (évéque) » (testis
et antestis : le jeu de mots est intraduisible) ; il a requ « la cathédre de
la sainteté » avant d’emporter « la couronne de la souffrance » :

Debitas, omnipotens sempiterne Deus,
referimus gratias lesu Christo Domino
nostro, in cuius similitudinem beatissi-
mus Saturninus, dum offerret uicti-
mam ipse fit uictima, dum sacerdotium
electus agit martyrium  deuotus
impleuit, ut per eminentiam iustitiae
atque uicturiae et testis fierit et
antestis. In quo proficiens fidei latitudo,
dum cathedram suscipit sanctitatis
coronam rapuit passionis. Ita maies-
tatem tuam Domine, supplices exo-
ramus, ut qui ei tanta pro nomine tuo
praestetisti tolerantiam, per eius inter-
cessionem tribuas pro delictis plebi huic
ueniam. Per Dominum nostrum lesum
Christum Filium tuum®*.

Nous rendons grace, Dieu tout-
puissant et éternel, a Jésus Christ
notre Seigneur comme il lui est di.
C’est a sa ressemblance que le trés
bienheureux Saturnin, tandis qu’il
offrait la victime, devint lui-méme
victime, quand, choisi pour agir
comme évéque, il accomplissait le
martyre avec amour, afin que, par
I"excellence de sa rectitude et de sa
victoire il soit témoin et évéque.
Avangant dans I'ampleur de la foi,
quand il recevait la cathedre de la
sainteté, il a remporté la couronne
de la souffrance. Nous implorons ta
majesté, Seigneur, de sorte que,
comme tu lui as fait don d'une telle
constance pour ton nom, tu ac-
cordes a ce peuple le pardon de ses
péchés par son intercession. Par
notre Seigneur Jésus Christ ton Fils.

212 GaG 123-127, formulaire de messe 16 ; voir aussi ibid., E. ROSE, « Introduction »,
p. 292-296.

23 Saturninus, aepiscopus Tolosane ciuitatis et martyr, geminatam choronam, Deo teste,
promeruit et de sacerdocii dignitate et de honore martyrii. « Passio sancti Saturnini »,
Prologue, p. 65. Nous n’avons pas repris la traduction de P. Cabau.

214 GaG 124 : Debitas [...] passionis, MoS 56.
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C’est sa constance dans le témoignage pour le « nom » de
Dieu qui, a la lumiere de sa Passion, semble viser surtout le souci
pour la vérité de la foi et la rectitude de la vie chrétienne, et qui im-
plique le rejet du culte idolatre, qui fait de lui un intercesseur tout
indiqué pour demander le pardon des péchés de ceux qui célebrent
sa féte.

La post nomina (en raison de son style invitatoire, on peut
penser qu’il s’agit d'une praefatio missae réemployée comme post no-
mina) qui suit poursuit le développement de ce théme de la double
sainteté de I'évéque martyr :

Magnum nobis est semper que
festiuum, fratres karissimi, summi
pontificis et martyris Saturnini

C’est pour nous une grande chose
et une occasion de féte, fréres trés
chers, de supplier par des prieres

meritis depensis fideliter praecibus
exorare. Qui Saluatoris nostri prae-
cepta custodiens non solum sacer-
dotium*® ac  uitae beatitudinem
meruit, sed etiam tanti honoris offi-
cium felici martyrio consecrauit. Per
cuius meritis depraecemur omni-
potentem Deum ut illic defunctorum
animas transferat a tartaro, quo illum
causa amoris sui adsumere dignatus
est post triumphum. Per Dominum

pleines de foi, exonérés par les mé-
rites du grand pontife et martyr
Saturnin. En gardant les préceptes
de notre Sauveur, il a mérité non
seulement 1'épiscopat et la sainteté
de vie, mais il a méme consacré
une charge si honorable par un
martyre joyeux. Supplions le Dieu
tout-puissant par ses mérites :
qu’il fasse sortir des enfers les
ames des défunts, lui qui, en rai-

nostrum lesum Christum Filium
suum se cum?,

son de I'amour [que Saturnin avait
pour lui], a bien voulu I'exalter
apres son triomphe. Par Jésus
Christ son Fils, avec lui.

Le sacerdoce, exercé avec sainteté, a été « consacré » par le
martyre : le témoignage de la vie tout entiere arrive a son point cul-
minant quand il a fait le don de sa vie en acceptant la mort pour le
Christ, et cette consécration fait de lui un intercesseur en faveur des
défunts.

La contestatio fait de la mort de Saturnin la conséquence di-
recte du conflit avec le paganisme :

25 Dans le latin de ’Antiquité tardive, sacerdotium et sacerdos désignent souvent
« épiscopat » et « évéque », et englobent la dignité sacerdotale de 1'évéque.
216 GaG 125 ; Magnum [...] consecrauit, MoS 55.
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Dignum et iustum est, optimum sane
est mobis que speciali deuotione
praecipuum omnipotentiam tuam,
trinitas  Deus, pro  cunctorum
triumphalibus poenis seruitio linguae
supplicantis extollere, sed praecipue
hoc tempore beatum Saturninum
tremendi nominis tui conclamantissi-
mum testem debito honore suscipere,
quem turba gentilium cum impulit e
fano intulit caelo. Siquidem ipse
pontifex tuus ab orientis partibus in
urbem Tolosatium distinatus Roma,
Garonnae inuicem Petri tui tam
cathedram quam martyrium consum-
mauit. Vnde benedicimus te, Domine,
in operibus tuis et supplices
dipraecamur ut spiritalia christiani
populi desideria sollemniter implean-
tur et misericordia a te petita per
sancti tui Saturnini suffragia celeriter
impetretur, ut cum tuae maiestatis
super nos apperuerit gloria, meri-
torum nostrorum  tribuas indul-
gentiam. Per Christum Dominum
nostrum, cui merito omnes angeli
atque archangeli, cherubin quoque et
seraphin sine intermissione procla-
mant dicentes : SANCTVS, SANCTVS,
SANCTVS?Y,

II est juste et équitable, il est vrai-
ment bon que nous élevions la
voix par le service de nos lévres
qui supplient ta toute-puissance
dans une dévotion toute particu-
liere, Dieu Trinité, pour le
triomphe dans tant de souffrances,
mais surtout en ce moment, que
ton nom redoutable recoive 1"hon-
neur qui lui est d par des accla-
mations pour le témoignage du
bienheureux Saturnin, car, en le
chassant du temple, la foule des
paiens l'a transporté au ciel. Car
cest lui, ton évéque, venu de
I'Orient, envoyé de Rome a la ville
de Toulouse, et, a son tour, comme
lieutenant de ton Pierre sur la Ga-
ronne, a accompli a la fois la
charge épiscopale?® et le martyre.
C’est pourquoi nous te bénissons,
Seigneur, dans tes ceuvres, et nous
te supplions humblement de com-
bler les désirs spirituels du peuple
chrétien, et de lui accorder la mi-
séricorde qu’il te demande par
l'intercession de ton saint Satur-
nin, afin que, quand la gloire de ta
majesté brillera sur nous, tu ac-
cordes le pardon pour nos mérites
[insuffisants]. Par le Christ notre
Seigneur, qu’il est juste que tous
les anges et les archanges, les ché-
rubins aussi et les séraphins, accla-
ment sans interruption, en disant :
SAINT, SAINT, SAINT.

Dans la Passion, Saturnin est saisi lorsqu’il « se rendait a un
office solennel*” », et mis devant un choix : apaiser la colére des

27 GaG 127.

218 Cathedra désigne la cathedre de I'évéque. Or, en frangais, on ne peut pas « ac-
complir » une cathedre, car ce mot n’admet pas un emploi métaphorique. Donc
au lieu de traduire le mot, nous avons traduit ce qu’il désigne par métaphore :
la charge pastorale de I'évéque.

29 Saturninum ad offitium sollempne uenientem, « Passio sancti Saturnini » 3, p. 68.
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dieux, soit en leur offrant un sacrifice, soit en étant lui-méme im-
molé : « nous I'obligerons soit a [leur] plaire en sacrifiant, soit de les
réjouir en mourant™ ». C’est donc suite a son refus et & sa profession
de foi chrétienne qu'il a été attaché au taureau qui était déja préparé
pour l'offrande propitiatoire. La Passion dit :

Puis ils attachent les pieds du saint homme a I'extrémité de cette corde
qui retombait a I'arriere du taureau, et ils précipitent le taureau, 'ayant
aiguillonné par des coups violents, du haut du Capitole versle bas. Aus-
sitot, en descendant les premiers degrés, sa téte a été fracassée, sa cervelle
a été répandue, et tous les membres de son corps ont été déchirés ; le
Christ accueillit son ame digne de Dieu, que la fureur des paiens avait
arrachée par des supplices alors qu’il combattait fidelement pour son
nom, afin de la couronner de lauriers apres la victoire®!.

Donc, tout ne s’est pas passé comme la foule le prévoyait, car,
résume la contestatio, « en le chassant du temple, la foule des paiens
I'a transporté au ciel ». Dans le formulaire de messe et dans la Pas-
sion, les différentes formes de sacrifice sont imbriquées étroitement :
les sacrifices paiens, privés d’effet ; le sacrifice chrétien (1"« office so-
lennel » désigne certainement I'eucharistie) que I'évéque est empé-
ché de célébrer ; le sacrifice paien de propitiation auquel Saturnin a
été ajouté, mais qui, comme les autres sacrifices paiens rendus ino-
pérants par les chrétiens, a été détourné de son but et transformé en
sacrifice chrétien: l'offrande de lui-méme a Dieu accompli par
I'évéque dans son martyre. Cette offrande est elle-méme eucharis-
tique. Dans 'eucharistie, le pain et le vin, devenus corps et sang du
Christ, deviennent offrandes acceptables a Dieu, parce qu’identifiés
au sacrifice du Christ. Dans son martyre, comme le dit la premiere
collectio de la messe :

In cuius [Christi] similitudinem Cest a sa ressemblance [du
beatissimus Saturninus, dum offerret Christ] que le trés bienheureux Sa-
uictimam ipse fit wuictima, dum turnin, tandis qu’il offrait la vic-

20 [...] compellentibus nobis, aut sacrificando placeat aut moriendo letificet ! Ibid.

21 Postrema enim parte funis eius quead posteriora tauri ipsius defluebat sancti uiri pedes
illigant, hactumque stimulis acrioribus taurum de superiori Capitolii parte in plana
precipitant. Nec mora, inter primos descensus ipsius gradus, capite conliso, cerebroque
excusso et corpore omni membrorum parte lacerato, dignam Deo animam Christus
excepit ut quam pro nomine suo fideliter dimicantem suppliciis furor gentilis extorserat
suis post uictoriam laureis coronaret. Ibid. 4, p. 71.
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sacerdotium electus agit martyrium time, devint lui-méme victime,
deuotus impleuit, ut per eminentiam quand, choisi pour agir comme
iustitine atque uicturiae et testis fierit grand prétre, accomplissait le
et antestis®. martyre avec amour, afin que, par

I’excellence de sa rectitude et de sa
victoire il soit témoin et évéque.

Deux autres themes de cette messe méritent d’étre relevés :
la prédication de Saturnin comme le lever du sol iustitiae, « soleil de
justice », et I'origine romaine de sa mission. La Passion introduit le
ministere épiscopal de Saturnin ainsi :

Au temps o1, apres la venue corporelle du Sauveur, ce soleil de justice
qui s’était levé dans les ténébres avait commencé a éclairer de I'éclat de
la foi la région de I'Occident, parce qu’insensiblement et graduellement
le retentissement des Evangiles s’est répandu sur toute la terre, et que
par un lent progres la prédication des ap6tres a brillé dans nos régions,
alors que le dévouement du petit nombre de chrétiens faisait surgir de
rares Eglises dans quelques villes, et que sans cesse, par la déplorable
erreur des paiens, partout les temples rejetaient les fumées des odeurs
répugnantes des sacrifices, il y a bien des années, a savoir sous le consu-
lat de Déce et de Gratus, la ville de Toulouse avait commencé d’avoir
saint Saturnin pour premier et grand prétre [évéque] du Christ, [comme
le souvenir en est gardé] par un récit fidele*?.

Pour le rédacteur de la Passion, Saturnin a été le premier a
dissiper les ténebres du paganisme en faisant lever dans 1I'Occident
le « soleil de justice », sol iustitiae (Ml 3,20), par la lumiére de sa « pré-
dication apostolique », apostolorum praedicatio. Dans la Passion, on ne
trouve aucune indication sur l'origine de 1'évéque missionnaire.
Mais il semble que la contestatio de la messe ait été la source de 1'af-
firmation des 1égendes plus tardives de son origine orientale, en ce
qu’elle dit qu’il est « venu de 1'Orient ». L’origine de cette affirma-

22 GaG 124.

23 Tempore illo quo, post corporeum Saluatoris aduentum, exortus in tenebris sol ipse
iusticie splendore fidei illuminare occidentalem plagam coperat, quia sensim et gradatim
in omnem terram Euuangeliorum sonus exiuit tardoque processu in regionibus nostris
apostolorum predicatio choruscauit, cum rare in aliquibus ciuitatibus ecclesiae
paucorum christianorum deuotione consurgerent, et crebra miserabili errore gentilium
nidoribus foetidis in omnibus locis templa fumarent, ante annos satis plurimos, id est
sub Decio et Grato consulibus, sicut fideli relatione retinetur, primum et summum
Christi Tolosana ciuitas sanctum Saturninum habere coeperat sacerdotem. « Passio
sancti Saturnini » 1, p. 66.
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tion peut étre comprise de trois manieres. Elle peut étre une erreur,
ou la reproduction fautive d"un texte source qui en aurait modifié le
sens. Elle peut étre le témoignage unique d'une tradition autrement
perdue sur l'origine de Saturnin. Enfin, elle peut venir de la liturgie
de 1’Avent. En effet, selon Baudouin de Gaiffier, cette tournure vien-
drait d'une contamination de la liturgie, peut-étre mozarabe, de
I’Avent, et renvoie a des formulaires qui combinent une thématique
de I’ Avent avec la féte de saint Saturnin®, & une époque ot I'Avent
durait plus que les quatre semaines actuelles, ce qui avait pour con-
séquence que la féte du martyr tombait nécessairement pendant ce
temps. Parmi ces formulaires il s’en trouve un qui contient cette
phrase : « Dieu Pere, qui fais lever le juste de I'Orient™ ». Gaiffier en
formule donc I'hypothese que le rédacteur de la messe gallicane
avait devant lui un texte analogue, et a appliqué I'expression, « venu
de I'Orient », qualifiant le Christ dans sa source, au martyr Satur-
nin*®. Selon A.-V. Gilles, c’est cette expression de GaG qui a in-
fluencé I'attribution d'une origine orientale a Saturnin dans le déve-
loppement ultérieur de sa légende™ .

L’autre theme est 1'origine romaine de la mission, selon la
tradition arlésienne : selon la contestatio, Saturnin avait été « envoyé
de Rome a la ville de Toulouse, et, a son tour, comme lieutenant de
ton Pierre sur la Garonne, a accompli a la fois la charge épiscopale et
le martyre ». Il semble qu’ici GaG voie en Saturnin le disciple direct
des apotres, et s'éloigne de la Passion, qui situe son martyre au mi-
lieu du 1II° siecle. Ce qu’on doit retenir ici n’est pas la question histo-
rique, mais I'affirmation théologique : I'apostolicité de 'Eglise des
Gaules dans ses origines, car elle a été fondée par un évéque « en-

24 B. DE GAIFFIER, « A propos d'un passage du Missale Gothicum. Saint Saturnin de
Toulouse venait-il d’Orient ? », AnBol 66, 1948, 53-58.

225 On trouve une telle formulation pour la féte de s. Saturnin, le 29 novembre dans
la liturgie hispano-mozarabe : Deus Pater, qui ab oriente iustum exuscitas. Ora-
cional visigdtico, éd. José VIVES, Barcelone, Biblioteca Balmes, MHS.L 1, 1946, 80.

26 B. DE GAIFFIER, « A propos d'un passage du Missale Gothicum », p. 54-55. E. ROSE,
« Introduction », GeG, p. 295, n. 16, signale aussi que le début de la Passion fait
écho au theme de 1’Avent de I'attente du Christ qui vient comme oriens : « ce
soleil de justice qui s’était levé dans les ténebres avait commencé a éclairer de
I'éclat de la foi la région de 1'Occident ».

27 A.-V. GILLES, « Origine et diffusion du culte de saint Saturnin de Toulouse »,
Saint-Sernin de Toulouse. IX¢ centenaire, Toulouse, Association du IX¢ centenaire,
1996, p. 47-77.
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voyé de Rome », « comme lieutenant de Pierre sur la Garonne ». Le
Missale Gothicum, comme le dit Els Rose, est une « courroie de trans-
mission essentielle » de cette tradition, qui se rencontre pour la
premiere fois chez Césaire, et montre comment, si les sources litur-
giques transmettent des données puisées dans des sources hagiogra-
phiques, elles peuvent aussi transmettre des traditions hagiogra-
phiques propres™.

Le formulaire de messe pour saint Saturnin montre com-
ment, pour les chrétiens, il n'y a qu'un seul et unique sacrifice, celui
du Christ, célébré sous diverses formes, qui s'interpénetrent mutuel-
lement : en mourant, I'évéque participe au sacrifice du Christ au
point d’étre identifié au Christ en tant qu’offrande, et 1’eucharistie
est participation au sacrifice du Christ pour les chrétiens, mais aussi
communion au sacrifice des martyrs. La citation du Magnificat dans
la collectio ad pacem de cette messe®, uniuersa misericordiae (Lc 1,78),
malgré sa discrétion, peut servir de clef herméneutique du formu-
laire tout entier. Elle renvoie a sa suite au récit de Luc, oriens ex alto,
donc demeure dans I'ambiance Avent / Noel. Mais surtout elle arti-
cule discretement le sol iustitiae, « soleil de justice », de la Passion, a
I'ab oriente partibus, « venu de 1'Orient », de la contestatio, et en guide
la compréhension : en Saturnin, c’est le Christ lui-méme qui vient
annoncer le salut a son peuple. Ce salut est donné dans 1'eucharistie,
donc en Eglise : la prédication et le martyre de Saturnin identifient
la Garonne au Tibre, donc Toulouse & Rome. La foi de I'Eglise est la
foi de Pierre, quel que soit le lieu géographique out on se trouve, et
puisque I'Eglise & Toulouse tient la méme foi que 1'Eglise 8 Rome,
elle participe aussi a I'universalité de I'Eglise. Sacramentaire et ec-
clésiologie sont comme les deux faces corrélatives de cette messe : le
sacrifice du Christ est unique, le corps du Christ qu’est 1'Eglise est
unique, et si on les rencontre tous les deux en habits différents, c’est
toujours la méme réalité qui est donnée en participation pour le salut
des croyants.

28 [...]a crucial link in the transmission. GaG, « Introduction », p. 296.
29 GaG 126.
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223. Saint Maurice et les martyrs d’Agaune : la victoire
par le pardon dans le combat de la foi

Le récit des martyrs de la 1égion thébaine est connu par deux
Passiones : la Passio Aucaunensium martyrum>", écrite par saint Eucher
(370-449), moine de Lérins puis évéque de Lyon vers la fin de sa vie,
et une Passio anonyme composée avant le milieu du VIII® siecle au
plus tard™". Ces Passiones racontent le massacre de la légion thébaine
a Agaune, dans les Alpes suisses, au début du III° siecle. Ayant recu
du césar Maximien 1’ordre de massacrer des chrétiens, les 6 600 sol-
dats sous le commandement de Maurice ont déserté. Cernés dans un
col des Alpes, Maximien a fait mettre a mort un légionnaire sur dix.
Sommés de nouveau de sévir contre les chrétiens, les militaires ont
refusé de nouveau, ce qui a valu un nouveau massacre du dixieme
des survivants. Enfin, suite a la profession de foi de Maurice, le césar
a ordonné la mise a mort de 'ensemble de la légion. La translation
des saints a eu lieu vers 380, et leur basilique, située sur une des
routes principales entre Rome et la Gaule, est vite devenue un centre
de pelerinage important. Saint Sigismond (roi des Burgondes de 516
a 523) fonda I’abbaye de Saint-Maurice en 515, d’ou le culte (et les
reliques, dont on disposait en grande quantité) s’est répandu a tra-
vers la Gaule, la Germanie et I'Ttalie*”. Lorsque les Mérovingiens ont
fait la conquéte des terres burgondes, ils ont adopté saint Maurice

20 EUCHER DE LYON, Passio Aucaunensium martyrum, éd. B. KRUsCH, Hanovre, Im-
pensis Bibliopolii Hahniani, MGH.SRM 3, 19652, p. 20-41.

31 Eric CHEVALLEY, « La Passion anonyme de saint Maurice d’Agaune. Edition cri-
tique », Vallesia 45, 1990, 37-120, texte p. 96-110, datation p. 92.

%2 Pour I'histoire de Saint-Maurice et du culte de ses martyrs : Maurice ZUFFEREY,
« Der Mauritiuskult im Frith- und Hochmittelalter », H] 106, 1986, p. 23-58 ; ID.,
Die Abtei St. Maurice d’Agaune im Hochmittelalter (830-1258), Goéttingen, Vanden-
hoeck und Ruprecht, VMPIG 88, 1988 (dans sa recension de cet ouvrage, Hans
Hubert Anton, CCMéd 138, 1992, p. 191-192, formule quelques critiques sur la
présentation du martyre de saint Maurice et de ses compagnons, ainsi que sur
I'histoire ancienne de I'abbaye, mais qui ne concernent pas les matiéres dont
nous traitons ici) ; Daniel THURRE, « Culte et iconographie de saint Maurice
d’Agaune : bilan jusqu’au X1 siecle », ZSA 49, 1992, p. 7-18 ; Adalbert Josef
HERZBERG, Der Heilige Mauritius : ein Beitrag zur Geschichte der deutschen Mauri-
tiusverehrung, Diisseldorf, Schwann, QMRKG 42, 19812, p. 18.22-23.
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comme 1'un de leurs patrons particuliers : son culte a été largement
disséminé et jouissait d'une grande popularité*”.

On sait grace a la Passion composée par saint Eucher que la
féte des martyrs était déja célébrée le 22 septembre au milieu du
Ve siecle®™, et, selon une homélie de saint Avit de Vienne (450-
517/519), on faisait une lecture solennelle de la Passion lors de cette
féte™. Or les formules de la messe du GeG™ pour leur féte suivent
de pres cette Passion, souvent en reprenant les mémes termes™”.

Le chapitre 1 de la Passion fait le lien entre le nombre des
martyrs et la vénération qu'on doit avoir pour «le lieu sacré
d’Agaune », sanctifié par le témoignage de tant de martyrs :

Nous racontons par [notre] plume la passion des saints martyrs qui ont
illuminé Agaune par leur sang glorieux, surtout en demeurant fidele au
récit ordonné du martyre qui nous est parvenu, afin que, grace a la rela-
tion de leurs hauts faits qui suit, leur mémoire ne tombe pas dans I'oubli.
Et si des lieux et des villes particuliers sont devenus célebres en raison
des martyrs individuels qu’ils possédent, ce qui n’est pas sans mérite,
puisque les saints ont versé leur sang pour le Dieu tres-haut, combien

23 Sur la « Légion thébaine » dans les sources de la liturgie occidentale, voir M.
KLOCKENER, « ‘legio sancta pro tui nominis confessione meruit uictoriae pal-
mam’ Die Martyrer der Thebéischen Legion in den Gebetstexten der eucharis-
tischen Liturgie der Westkirchen bis um das Jahr 1000 », Akten des internationalen
Kolloquiums Freiburg, Saint-Maurice, Martigny, 17.-20. September 2003 : Mauritius
und die Thebiische Legion. Actes du Colloque international Fribourg, Saint-Maurice,
Martigny, 17-20 septembre 2003 : Saint Maurice et la Légion thébaine, éd. Otto WER-
MELINGER — Philippe BRUGGISSER — Beat NAF — Jean-Michel ROEssLI, Fribourg,
Academic Press, Par 49, 2005, 265-310, tableau comparatif de la contestatio et des
deux passiones, p. 274-279, commentaire de la contestatio, p. 280-282.

2% EUCHER DE LYON, Passio Aucaunensium martyrum 19, p. 39.

25 Praeconium felicis exercitus, in cuius congregatione beatissima nemo perit, dum nullus
euasit, cum iniustam sanctorum martyrum mortem quasi sortis iustitia iudicauit, qua
bis super aciem dispersa mansuetam centuplex decimatis fructus adcresceret et odio in
prosperum subfragante eatenus eligerentur singuli, donec simul conligerentur electi, ex
consuetudine sollemni series lectae passionis explicuit. AVIT DE VIENNE, Homélie 25
(Prononcée dans la basilique d’Agaune), Ex homiliarum libro quae restant, éd.
Rudolf PEIPER, Berlin, Weidmann, MGH.AA 6, 2, 1883, 145-146, p. 145.

236 GaG 419-424 : formulaire de messe 62. Voir aussi ibid., E. ROSE, « Introduction »,
p- 303-309.

7 Ibid., p. 305.
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plus ce lieu sacré d’ Agaune ne doit-il pas étre honoré, dans lequel on dit
que tant de milliers ont été tués, martyrisés par I'épée pour le Christ* ?

La praefatio reprend ce théme du grand nombre de martyrs;
toutefois elle établit un paralleéle, non pas avec la sainteté du lieu,
mais entre leur nombre et I'immensité de la miséricorde divine de-
vant le péché :

Ommnipotentis Domini, misericordiam
in huius diei sex milium sexcentorum

Freres tres chers, implorons la mi-
séricorde du Seigneur tout-puis-

martyrum sollemnitate, fratres karis-
simi, depraecemur, ut, qui tante plebi
suae gloria martyrii contulit, ita nobis
diei inmensa peccaminum misericor-
diae suae largitate laetefecit. Per
Dominum nostrum lesum>”.

sant en ce jour de la féte des six
mille six cents martyrs, afin que,
comme il a conféré la gloire du
martyre a un si grand nombre de
son peuple, il nous réjouisse au-
jourd’hui par I'immense libéralité

de sa miséricorde envers nous
pour [nos] péchés. Par notre Sei-
gneur Jésus.

On peut donc penser qu’au moins la praefatio n’était pas des-
tinée a étre employée a Agaune, car elle adapte la thématique a
d’autres lieux en 'universalisant.

La collectio qui suit évoque « 'audace », audacia, des martyrs
a protéger le « nom de chrétien » devant la persécution et les me-
naces répétées, audace que Dieu leur a donnée. Cette audace les a
conduits a « étre couronnés de béatitude » ; 1'oraison s’appuie sur
cette affirmation pour demander en faveur des fideles d’au-
jourd hui, a la priere des martyrs, une aide semblable pour étre libé-
rés, « innocents de toute connivence avec le péché » :

28 Sanctorum passionem martyrum, qui Acaunum glorioso sanguine inlustrant, pro
honore gestorum stilo explicamus, ea utique fide, qua ad nos martyrii ordo peruenit,
nam per succedentium relationem rei gestae memoriam nondum intercepit obliuio. Et si
pro martyribus singulis loca singula, quae eos possident, uel singulae urbes insignes
habentur, nec inmerito, quia pro Deo summo pretiosas sancti animas refundunt, quanta
excolendus est reuerentia sacer ille Acaunensium locus, in quo tot pro Christo
martyrum milia ferro caesa referuntur ? EUCHER DE LYON, Passio Aucaunensium mar-
tyrum 1, p. 33.

9 GaG 419.
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Deus, qui sanctis tuis Acauninsebus
pro tuicione christiani nominis
persecutionis audaciam  sustulisti,
eorumque animum  adepiscendam
dignetatis tuae martyria perfulgen-
tem gratia incetasti, exaudi supplecis
tuos et praesta, ut sicut illi tuo
munere meruerunt beatifece coronari,
ita eorum suffragiis ab omni con-
luuione peccati te auxiliante red-
damur innoxii. Per Dominum®9.

Dieu, qui dans la persécution as
élevé tes saints d’Agaune a l'au-
dace pour la défense du nom de
chrétien, et dont tu as excité le cou-
rage pour acquérir la grace res-
plendissante de I'honneur [que tu
donnes] par le martyre; exauce
ceux qui te supplient, et, comme
ils ont obtenu par ton don d’étre
heureusement couronnés, de
méme, a leur intercession rends-

nous par ton secours innocents de
toute connivence avec le péché.
Par le Seigneur.

Le théeme de 1'«audace » est important dans la Passion
d’Eucher. Au chapitre 2, son auteur énumere les mesures prises
contre celui « qui osait encore déclarer le culte du vrai Dieu*' » une
fois lancée la persécution de Maximien. Puis il parle de « I'audace »
des membres de la légion thébaine lorsqu’ils ont refusé d’obéir a
'ordre de sévir contre des chrétiens :

Ainsi, quand eux aussi, comme les autres soldats, se trouvaient destinés
a prendre au piége une foule de chrétiens, eux seuls ont 0sé se retirer de
ce service de cruauté et refusé d’obéir a ce genre d’ordre*?2.

Cette audace dans le service du Christ ressort des prises de
parole de Maurice, comme lorsqu’il déclare devant Maximin :

Nous sommes tes soldats, 6 empereur, mais les serviteurs de Dieu seul,
lui que nous confessons librement. Nous te devons le service militaire, et
a lui I'innocence ; nous prenons de toi la solde pour notre travail, de lui
nous recevons le début de la vie [...]. Nous proclamons que nous
sommes chrétiens, nous ne pouvons pas persécuter des chrétiens?.

20 GaG 420.

21 [...] qui tunc Dei ueri cultum profiteri audebant. EUCHER DE LYON, Passio
Aucaunensium martyrum 2, p. 33.

[...] Itaque cum et hi, sicut ceteri militum, ad pertrahendam christianorum
multitudinem destinarentur, soli crudelitatis ministerium detrectare ausi sunt adque
huiusmodi praeceptis se obtemperaturos negant. Ibid. 4, p. 34.

Milites sumus, imperator, tui, sed tamen serui, quod libere confitemur, Dei. Tibi
militiam debemus, illi innocentiam ; a te stipendium laboris accepimus, ab illo uitae
exordium sumpsimus [...]. Christianos nos fatemur, persequi christianos non
possumus. Ibid. 9, p. 36-37.
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Dans son audace, Maurice affirme devoir garder «1'inno-
cence », innocentia, devant Dieu en servant I'empereur par le refus
de persécuter, tandis que 'oraison liturgique demande que les chré-
tiens deviennent « innocents », innoxii, de tout péché (plus exacte-
ment « libres de tout dommage causé par le péché ») grace au par-
don obtenu par l'intercession des martyrs. Le mot employé n’est pas
le méme, mais l'idée est identique, quoique dans une perspective
renversée : les martyrs ont gardé I'innocence par leur audace, tandis
que cette audace leur permet d’obtenir pour les fideles d’étre libérés
des dommages causés par leurs propres péchés.

Le chapitre 3 de la Passion loue la foi et le service empressé
(fides et deuotio) de la légion thébaine ; leur force dans la bataille
contre les ennemis de I'empereur n’était surpassée que par la deuotio
envers le Christ :

Il y avait alors dans I'armée une légion de soldats qu’on appelait la 1égion
thébaine. On lui donnait le nom de légion parce qu’elle comptait six mille
six cents hommes en armes. Ils sont venus des terres de I'Est en renfort a
Maximien, des hommes forts en bataille et nobles par leur force, mais
encore plus nobles par la foi: a I'égard de I'empereur, ils combattaient
avec puissance, a I'égard du Christ, ils combattaient par 1'empressement
de leur service**.

L’oraison ad pacem reprend cette idée, et aussi le méme voca-
bulaire, dans son développement sur la foi et la deuotio des martyrs :

Deus, cui acceptissimum ac iocun- Dieu, pour qui le sacrifice le plus

dissimum sacrificium esse sanctorum
tuorum fides atque deuocio, adesto
familiae tuae tibi supplici misericor-
dia tuam per sanctorum tuorum
Acauninsium suffragia postolanti, et
da ut qui te peccatorum suorum
errore laeserunt, placere tibi per
sanctorum tuorum intercessione me-
reantur. Per*®.

agréable et qui te réjouit le plus est
la foi et le service empressé de tes
saints, assiste tes serviteurs qui,
suppliants devant toi, implorent ta
miséricorde par l'intercession de
tes saints d’Agaune: accorde a
ceux qui t'ont blessé par l'erreur
de leurs péchés de te plaire par
I'intercession de tes saints. Par.

24 Erat eodem tempore in exercitu legio militum, qui Thebaei appellabantur. Legio autem
uocabatur, quae tunc sex milia ac sexcentos uiros in armis habebat. Hi in auxilium
Maximiano ab Orientis partibus acciti uenerant uiri in rebus bellicis strenui et uirtute
nobiles, sed nobiliores fide : erga imperatorem fortitudine, erga Christum deuotione
certabant. Ibid. 3, p. 33.

5 GaG 422.
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Dans le contexte du début de la priére eucharistique, a 1'orée
de la priere ou s’actualise le sacrifice du Christ, la priere montre en
quoi consiste pour nous I'essentiel de ce sacrifice : « la foi et le ser-
vice empressé ». C'est de cette maniere que le sacrifice célébré de-
vient le sacrifice de ceux qui le célebrent : participant a la foi et a la
deuotio des saints, ils s’offrent en sacrifice avec le Christ, trouvent la
libération de leurs péchés et recoivent le don de pouvoir plaire a
Dieu.

Mais c’est dans 1'immolatio que la Passion devient la plus pré-
sente. Elle reprend largement son récit, montrant comment les 1é-
gionnaires, sommés par I'empereur de massacrer des chrétiens, sont
en réalité destinés par Dieu a recevoir la couronne du martyre, puis
comment ils ont été décimés :

Dignum et iustum est, uere aequum et
iustum est mnos tibi gratias agere,
Domine, sancte Pater, omnipotens
aeternae Deus. Tu enim, Domine, The-
beorum exercitum ad populi tui
supplicium  distinatum  ita  subita
iussionis tuae gratiam reuocasti, ut plus
elegerent sedola deuocione interfice quam
de christianorum sanguinem saciari, nec
cum tantis <cunctantes> ut te auxiliante
persecucione  sonus  <persecutionis
onus> excepere ceruices suas persequen-
tibus inclinare, et cum rabies inimici
decernerit, ut Dei populus denummera-
tionis instantia deperirit, ille reptus est
decemus, qui antecepacione martyrii
fierit  primitivos. Clamur in castris
oritur, uirtus demigandi < demigrandi >
contemnetur, de adsummatione martyrii
contentio ardua  commouetur.  Dei
populus ferro confodetur <confoditur ?>,
sanguis innocentum effundetur <effun-
ditur ?>, fides inlibata seruatur. Sic,
Domine, militis proteges tuos, ut nec
defuerit in passione pacientia nec
infesione <in confessione ?> constantia.
Inter beatorum bella et beata certamena
plus metuit gloriosa confessio de
cummiletonum <conmilitonum> consor-

Il est digne et juste, il est vraiment
équitable et juste de te rendre grace,
Seigneur, Pere saint, Dieu éternel et
tout-puissant. Car c’est toi, Seigneur,
qui as appelé aupres de toi par la
grace soudaine de ton commande-
ment la cohorte thébaine qui devait
chatier ton peuple, eux qui ont choisi,
dans une dévotion empressée, de
mourir plutdt que de s’assouvir du
sang des chrétiens ; et sans tempori-
ser, avec ton secours, ils ont soutenu
le poids de la persécution au point
d’incliner leurs nuques devant leurs
persécuteurs, et, quand la rage de
I’ennemi, sous la pression du dénom-
brement, a décidé de faire périr le
peuple de Dieu, le dixiéme a été mis
a mort, devenu la garde avancée et
les prémices du martyre. Une cla-
meur s'éleve dans le camp, on mé-
prise la contrainte du départ [la
mort], on s’exhorte mutuellement
avec énergie a subir le martyre. Le
peuple de Dieu est transpercé par le
fer, le sang des innocents est versé, la
foi est gardée sans tache. Cest ainsi,
Seigneur, que tu proteges tes soldats,
afin qu’ils ne manquent ni de pa-
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tio diuidi, quam mano <manu>
carnefecis gloriari. Totus namgque Dei
populus tante ardoris fidei alacretate
flagrabat, ut se tardaretur persecutio
corporis, praecederit deuocio passionis.
Tanta enim fuit constantia populi et
inimici, ut nec furor inuenirit
postmodum quod occiderit, nec glorio-
sum remanserit quod peririt. Factus est
sacer ille Agauninsium locus per
suffragia martyrum salus praesentium
praesidium futurorum, quam sanguis
unda perfudit, praeciosorum corporum
societas consecrauit. Vnde merito tibi,
Domine, inter chorus martyrum et
uocebus angelorum laudis tibi debitas

tience dans la souffrance, ni de cons-
tance dans le témoignage. Entre les
guerres des bienheureux et les bien-
heureux combats, leur glorieuse con-
fession de foi a plus craint d’étre
coupée de I'union avec leurs compa-
gnons d’armes que de recevoir la
gloire de la main du bourreau. Car
tout le peuple de Dieu briilait vive-
ment d'une telle ardeur de foi que si
la persécution du corps tardait,
I'amour de la passion I'anticipait. En
effet, si grande était la constance du
peuple et de 'ennemi qu’apres, la fu-
reur ne trouva plus personne a tuer,
et personne parmi ceux qui devaient

agemus cum exultatione dicentis :
Sanctus*®.

périr glorieusement ne resta. Ce lieu
sacré d’Agaune est devenu, par les
prieres des martyrs, un lieu de salut
pour ceux qui sont présents, et de
protection pour ceux qui viendront,
puisque le flot du sang [des martyrs]
y a été versé, et la compagnie de
[leurs] corps précieux 1'a consacré.
Ainsi c’est a bon droit, Seigneur, que,
parmi le cheeur des martyrs et les
voix des anges, nous te rendons la
louange qui t'est due, disant avec
exultation : Saint.

Le moment méme de leur mise a mort reprend une expres-
sion de la Passion d’Eucher, ceruices persecutoribus praebentes, « pré-
sentant leur nuque a leurs persécuteurs », devenue dans le texte li-
turgique ceruices suas persequentibus inclinare, « inclinant leur nuque
devant leurs persécuteurs » :

IIs sont tombés de tous cotés par le glaive, sans méme protester ou se
défendre, mais, ayant déposé leurs armes, ils ont présenté leur nuque
aux persécuteurs, et ont offert leur gorge ou leur corps découvert?”.

6 GaG 423.
27 Caedebantur itaque passim gladiis, non reclamantes saltim aut repugnantes, sed,
depositis armis, ceruices persecutoribus praebentes, et iugulum percussoribus uel
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Puis l'immolatio revient sur la protection dont Dieu entoure
les martyrs : « C’est ainsi, Seigneur, que tu proteges tes soldats, afin
qu’ils ne manquent ni de patience dans la souffrance (in passione pa-
cientia), ni de constance dans le témoignage (in confessione constan-
tia) ». Mais dans la Passion, cette constance a conduit Maximien, dé-
sespérant de pouvoir les infléchir, a condamner les légionnaires a
mort :

Quand Maximien entendit ces propos [le discours de Maurice dans le
chapitre 9], et comprit leur persévérance dans la foi du Christ, désespé-
rant de pouvoir les faire revenir sur leur tres glorieuse constance, il dé-
créta par un seul jugement de les mettre tous a mort, et ordonna que la
sentence soit exécutée par les troupes de militaires massées autour®.

C’est donc la constance dans la foi qui était la cause directe
de la mort des martyrs : la foi s’est épanouie dans le témoignage de
la vie, a I'imitation du Christ. Cette identification au Christ ressort
du chapitre 10, o1 1a typologie de la brebis qui n’ouvre pas la bouche
(Is 53,7), du 1v® chant du Serviteur, est appliquée a la légion thébaine
au moment méme ot ils participent dans leur chair a la passion du
Seigneur :

IIs se souvenaient d"une seule chose : le confesser, lui qui a été conduit a
la mort sans se plaindre, et qui, comme un agneau, n'a pas ouvert la
bouche. Ainsi, comme les brebis du troupeau du Seigneur, ils ont subi
d’étre déchirés eux aussi comme par une incursion de loups**.

Dans la suite, 'immolatio introduit un jeu entre deux « cons-
tances », I'une du « peuple » chrétien, a savoir les martyrs, 1'autre,
de '« ennemi » :

intectum corpus offerentes. EUCHER DE LYON, Passio Aucaunensium martyrum 4,
p. 34.

28 Cum haec talin Maximianus audisset obstinatosque in fide Christi cerneret animos
uirorum, desperans, gloriosam eorum constantiam posse reuocari, una sententia
interfici omnes decreuit et rem confici, circumfusis militum agminibus, iubet. Ibid. 10,
p. 37.

29 [...] hoc solum reminiscentes, se illum confiteri, qui nec reclamando ad occisionem
ductus est et tamquam agnus non aperuit 0s suum, ipsi quoque tamquam grex
Dominicus ouium laniari se tamquam ab inruentibus lupis passi sunt. Ibid.
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En effet si grande était la constance du peuple et de I'ennemi qu’apres,
la fureur ne trouva plus personne a tuer, et personne parmi ceux qui de-
vaient périr glorieusement ne resta.

Il y a donc une constance bonne et sainte, qui est la persévé-
rance dans la confession de la foi, qui est don de Dieu, et la constance
mauvaise, qui est 'obstination dans le refus de la foi et le désir de
s’y opposer.

La contestatio revient ensuite sur le discours de Maurice de-
vant I'empereur rapporté au chapitre 9 :

Nous avons vu les peines et les périls de nos compagnons, nous avons
été méme aspergés de sang quand ils ont été massacrés par le glaive, et
cependant nous n’avons pas pleuré la mort de nos trés saints compa-
gnons d’armes et les rites funébres de nos freres, nous ne nous sommes
pas affligés, mais nous avons plutot chanté des louanges et accompagné
leur mort avec joie, parce qu’ils ont été trouvés dignes de souffrir pour
le Seigneur leur Dieu®".

Dans sa reprise de I'expression de « compagnons d’armes »,
(conmilitones), 'immolatio déplace un peu la perspective :

Entre les guerres des bienheureux et les bienheureux combats, leur glo-
rieuse confession de foi a plus craint d’étre coupée de I'union avec leurs
compagnons d’armes que de recevoir la gloire de la main du bourreau.

Il ne s’agit plus de l'attitude de ceux qui ont survécu pour
I'instant envers leurs compagnons qui sont déja morts, mais de celle
de ceux qui vont maintenant mourir lorsqu’ils affrontent le sup-
plice : dans la Passion, on relisait le passé, tandis que dans la contes-
tatio, le passé demeure présent et permet de faire face au présent ou
al'avenir, ce qui est surtout la perspective de la liturgie.

Dans sa conclusion, I'immolatio fait un retour sur la fin du
chapitre 1 de la Passion d’Eucher, opérant ainsi une sorte d’inclu-
sion :

Le lieu sacré d’Agaune est devenu, par les prieres des martyrs, un lieu
de salut pour ceux qui sont présents, et de protection pour ceux qui vien-

20 Vidimus laborum periculorumque nostrorum socios, nobis quoque sanguine aspersis,
trucidari ferro, et tamen sanctissimorum conmilitonum mortes et fratrum funera non
fleuimus, non doluimus, sed potius laudauimus et gaudio prosecuti sumus, quia digni
habiti essent pati pro Domino Deo eorum. Ibid. 9, p. 36.
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dront, puisque le flot du sang [des martyrs] y a été versé, et la compagnie
de [leurs] corps précieux I'a consacré.

A la fin de son premier chapitre, Eucher se demandait :

Combien plus ce lieu sacré d’Agaune ne doit-il pas étre honoré, dans le-
quel on dit que tant de milliers ont été tués, martyrisés par I'épée pour
le Christ®! ?

Le sang des martyrs est un soutien pour les chrétiens : le lieu
ot ils ont versé leur sang et ou1 les corps sont conservés sont des lieux
de salut et de protection. Dans I’eucharistie, le salut est donné par la
communion a la coupe du sang. En la célébrant aujourd hui
lorsqu’ils fétent les martyrs, les chrétiens deviennent les conmilitones,
les « compagnons d’armes » des saints qui demeurent en commu-
nion entre eux (praeciosorum corporum societas, «la compagnie de
leurs corps précieux ») dans le combat de la foi. Le sang des martyrs
est en quelque sorte assimilé au sang du Christ : c’est parce qu’il y a
été versé qu’Agaune est devenu un lieu de salut et de protection.

224. Dieu se rend présent par la présence de ses saints

L’étude de ces textes pour des célébrations de saints, cons-
truits soit a partir du récit biblique, dans le cas des saints Innocents,
soit a partir des passiones, dans les cas de saint Saturnin et des mar-
tyrs d’Agaune, montre que les saints s’y rendent présents par leur
action et par leur intercession. Par exemple, on attend la miséricorde
et le pardon des péchés par l'intercession de saint Saturnin : « que
[...] tu accordes a ce peuple le pardon de ses péchés par son inter-
cession®” » — et on sollicite aussi le salut des défunts — « qu’il fasse
sortir des enfers les ames des défunts™ ». Cet élargissement de la
sacramentalité a la présence des saints par leur action en tant que
sources médiates des bénédictions divines se fait au moyen d'une
mimeésis symbolique caractéristique du fonctionnement typologique
des liturgies gallicanes, puisque les célébrations des saints fournis-
sent un autre type de « référence mémoriale » : on rend grace tou-

B1 [...] quanta excolendus est reuerentia sacer ille Acaunensium locus, in quo tot pro
Christo martyrum milia ferro caesa referuntur ? Ibid., 1, p. 33.

22 GaG 124.

253 GaG 125.
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jours pour I'ceuvre du Christ lui-méme, mais on rend grace aussi
pour son ceuvre accomplie dans les saints et qui se poursuit dans
I'Eglise. C'est « parce que » (unde) Saturnin a « accompli a la fois la
charge épiscopale et le martyre » que 1'Eglise bénit le Seigneur (bene-
dicimus te, Domine) et demande le pardon par l'intercession du
saint®™. La contestatio de saint Saturnin posséde une structure eucha-
ristique et anaphorale. Dans le cas de la messe pour les martyrs
d’Agaune, la présence des saints est encore plus prégnante, en raison
du caractére dramatique et réaliste de sa narration, et sans doute
aussi parce que cette messe pouvait etre célébrée en présence de
leurs reliques. La « référence mémoriale » y devient presque un « ré-
cit d'institution hagiographique » :

Une clameur s’éleve dans le camp, on méprise la contrainte du départ [la
mort], on s’exhorte mutuellement avec énergie a subir le martyre. Le
peuple de Dieu est transpercé par le fer, le sang des innocents est versé,
la foi est gardée sans tache. C’est ainsi, Seigneur, que tu proteges tes sol-
dats, afin qu’ils ne manquent ni de patience dans la souffrance, ni de
constance dans le témoignage®®.

L’emploi du présent historique suggere que les fideles d’au-
jourd hui deviennent les contemporains des martyrs et qu’ils parta-
gent leurs combats, tandis que la derniére phrase doit s’appliquer
aussi bien a Maurice et a ses compagnons qu’aux chrétiens venus
célébrer leur féte, car ils font partie eux aussi de la militia Christi, et
attendent de Dieu la méme protection. La communion qui rassemble
encore aujourd’hui les saints — « la compagnie de [leurs] corps pré-
cieux » — et qui consacre la terre d’Agaune, permet aux chrétiens
d’aujourd’hui de participer a cette méme communion. Des liturgies
comme celle des martyrs d’Agaune montrent que les membres de
I'Eglise encore sur cette terre sont des concitoyens des saints, et aussi
que Dieu se rend présent par la présence active de ses saints. En effet,
on prie pour le pardon, la force et le salut par l'intercession des
saints, mais ces dons viennent de Dieu. Comme les reliques, la litur-
gie de la féte des saints est une médiation de la présence et de la
puissance divine.

> GaG 127.
5 GaG 423.
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23. Les messes votives

Les formulaires de messe pour des célébrations votives occu-
pent une place importante dans les sources liturgiques gallicanes :
ils font expérimenter 1’eucharistie comme moyen d’obtenir des bien-
faits précis pour celui qui I'offre, parfois dans le contexte du culte
des saints, parfois en dehors de ce contexte. Ces « messes votives »
ne ressemblent en rien aux messes votives du Moyen Age tardif ou
du Missel romain moderne ; une importante étude de ces formu-
laires par Arnold Angenendt porte le titre Missa specialis™, un nom
qui aide a mieux saisir leur caractere. Ce sont des messes privées ;
leur nature privée ne réside pas tant dans la maniere de les célébrer
que dans leur motivation et dans leur contenu. Ce ne sont pas des
célébrations des mystéres du salut ou du prolongement du mystere
pascal dans les hauts faits des saints, mais des célébrations en vue
de I'obtention de bienfaits particuliers, de 'exaucement d'une de-
mande précise, trés souvent la rémission des péchés, pour des per-
sonnes nommées. Le Missel de Bobbio présente un intérét particulier
ici, puisque parmi ses autres composants il comporte une série de
messes votives ainsi qu'un pénitentiel, témoignant d'une rencontre
de la pénitence tarifée avec la célébration eucharistique votive. Dans
le systeme de pénitence tarifée, les pénitences canoniques pouvaient
étre rachetées, soit par des pénitences plus breves, mais plus exi-
geantes, soit en versant une somme d’argent, soit en faisant célébrer
un nombre déterminé de messes™’. Cette évolution importante de la
discipline pénitentielle a modifié également la pratique eucharis-
tique, en conduisant a la composition de nombreux formulaires de
ce nouveau genre de messe, et en favorisant la multiplication de cé-
1ébrations en I'absence du peuple. C. Vogel cite le cas de I'abbaye de
Saint-Riquier, ou 'abbé Angilbert institua en 814, en plus des deux
messes conventuelles quotidiennes, la célébration de trente messes

26 Arnold ANGENENDT, « Missa specialis. Zugleich ein Beitrag zur Entstehung der
Privatmessen », FMSt 17, 1983, p. 153-221, repris dans A. ANGENENDT, Liturgie
im Mittelalter. Ausgewdhlte Aufsitze zum 70. Geburtstag, éd. Thomas FLAMMER —
Daniel MEYER, Miinster, Lit-Verlag, « Asthetik — Theologie — Liturgik » 35, 20052,
p. 111-190.

%7 Pour des exemples de différentes formes de rachat, voir Cyrille VOGEL, « Une
mutation cultuelle inexpliquée : le passage de I'Eucharistie communautaire a la
messe privée », RevSR 54/3, 1980, 231-250, p. 243-245.
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privées a des autels latéraux par autant de moines™®. Du point de

vue du développement des messes votives le Missel de Bobbio peut
étre tenu comme témoin des transitions entre la liturgie gallicane et
la liturgie romano-franque, et entre deux visions théologiques de la
liturgie eucharistique.

231. Une offrande volontaire en I'honneur des saints

Notre premier exemple est le troisieme formulaire de la série
de messes votives du Missel de Bobbio. Les autres messes privées
du Missel de Bobbio mettent en avant le theme du pardon des pé-
chés, mais cette messe est de portée plus générale. La praefatio (mais
elle n’en porte pas le nom) et la secrete demandent des biens sans
précision particuliere :

Deum, cui accepciora sunt uota Freéres tres chers, demandons
fidilium  quam  munera, fratres humblement a Dieu, pour qui les

karissimi, supplices deprecimur, ut
hanc  oblacionem famolo suo ill.
dignanter accipias : tribuas ei magna
pro paruis, pro temporalibus premia
sempiterna; des ei auxilium sue
[intell seu] presidium gracie tue, ut
quod humiliter inplorat, Dominum
largiente suscipiat®.

prieres de ses fidéles sont plus
agréables que leurs dons, que tu
veuilles bien recevoir cette of-
frande pour son [ton ?] serviteur
N. : accorde-lui de grandes choses
pour des petites, la récompense
éternelle a la place des biens de ce
monde. Accorde-lui ton aide et le

secours de ta grace, afin qu'il re-
coive par le don généreux du Sei-
gneur ce qu’il implore humble-
ment.

Ce premier texte commence comme une praefatio missae, en
s’adressant a 'assemblée (« fréres tres chers ») et non pas a Dieu.
Mais comme c’est souvent le cas dans 1'euchologie gallicane, le dis-
cours change brusquement de destinataire : jusqu’a famulo suo, « son
serviteur », on parlait a I'assemblée, mais a partir de dignanter acci-
pias, on se met a parler a Dieu. Ce texte se construit autour de deux
antithéses et d'une série de trois verbes.

La premiere antithese est entre les uota, que nous avons tra-
duit par « priéres », probablement des intentions de priere associées

58 Ibid., p. 238.
39 GaB 431.

268



Chapitre 3 : La priere eucharistique gallicane : eucharistia legitima

aux dons offerts a I'occasion de ce genre de célébration, et munera,
traduit par « dons », soit offerts comme des « offrandes de messe »
en nature, soit, dans un sens plus large, en tant que devoirs cultuels.
Les uota, jaillis spontanément du cceur des fideles, sont plus accep-
tables que les munera, donnés par devoir. La deuxiéeme antithese est
entre les magna, «les grandes choses », avec les praemia sempiterna,
«la récompense éternelle », et les parua, «les choses modiques »,
avec les temporalia, «les biens de ce monde ». Les deux antitheses
sont liées: on offre ses prieres et ses dons cultuels, pris sur les
« choses modiques » et les « biens de ce monde », et Dieu donne de
« grandes choses » et les « biens du monde a venir ». Cette oraison
semble introduire un certain caractére marchand dans sa priere de
demande. De soi, les formulations sont correctes, a condition de
comprendre que c’est déja Dieu qui nous donne les réalités qui pas-
sent, afin que nous en usions de maniere a parvenir, par sa grace, a
la récompense éternelle, elle-méme également un don. Mais 1 orai-
son demeure susceptible d'une compréhension a caractére mar-
chand.

Les trois verbes qui structurent 1'oraison sont : accipio, « rece-
voir » ou « prendre » ; tribuo, « accorder » ; et do, « donner ». Accipio
est le verbe utilisé aussi bien dans le Qui pridie gallican du CeM 15
que dans le canon romain®** a la fois pour dire que le Christ « prend »
un pain, et pour exprimer son commandement aux apotres : « Pre-
nez ». Ici on demande a Dieu de recevoir I’ « oblatio », 1’ offrande de
son serviteur. C’est aussi un mot du canon, utilisé juste avant le récit
d’institution pour désigner le pain et le vin : Quam oblationem, « la-
quelle offrande ». Il s’agit donc d"un vocabulaire sacrificiel. Mais le
contexte suggere que ce mot désigne en méme temps 1'offrande en
nature apportée par celui pour qui on célébre la messe. En consé-
quence, la demande de ce fidele, symbolisée par son offrande, se
trouve identifiée a I'offrande eucharistique qu’on demande a Dieu
de « prendre » ou « recevoir ». Le deuxieme verbe est tribuo : on de-
mande a Dieu d’accorder ses dons spirituels a la place des choses de
ce monde. La priére place en premier lieu les dons éternels : on pense
surtout a la vie éternelle donnée dans et par 1'eucharistie. Le troi-
sieme verbe est do: il s’agit ici du bienfait particulier qui est de-

260 Le Missel de Bobbio, qui est la source de cette praefatio, suppose 1'emploi du ca-
non romain.
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mandé, « par ton aide et le secours de ta grace ». La priere semble
construite de maniere a relativiser I'importance de cette demande,
mais elle n"y parvient pas tout a fait. D’une part, on ne serait pas en
train de célébrer avec ce formulaire si 'impétrant n’avait pas for-
mulé sa demande et apporté son offrande. D’autre part, les diffé-
rentes catégories de bienfaits demandés sont présentées comme bien
distinctes. On a I'impression que, si les priéres et les bienfaits spiri-
tuels sont plus importants que les dons et les bienfaits de ce monde
en théorie, ils le sont moins dans la pratique. En outre, la perspective
est individuelle, et non pas communautaire.

La secréte commence par un enchainement de citations bi-
bliques :

Omnipotens et misericors Deus, cuy
redditur uotum in Hierusalem (Ps 64, 2),
exaudi precis famoli tui (2 Ch 6, 21),
memor esto sacrificii sui, fiat <pin-
guia ?> holocausta sua (Ps 19, 4), tribue
et deuociones gracie tuae: comple in
bonis disiderium suum (Pr 10, 24), et
corona eum in misericordia. Tibi
Domine, quoniam fidele deuocione
famoletur, ignusce facinora et ne logenda
[intell. loquendo] conmittiat paterna
pietate castiga®'.

Dieu tout-puissant et miséricordieux,
c'est a toi qu'on rend ses veeux a Jé-
rusalem (Ps 64, 2) : exauce les priéres
de ton serviteur (2 Ch 6, 21), sou-
viens-toi de son sacrifice, rend
<gras ?> son holocauste (Ps 19, 4), et
accorde-lui l'attachement a ta grace.
Comble de biens son désir (Pr 10, 24),
et couronne-le de miséricorde. Sei-
gneur, puisqu’il te rend avec dévoue-
ment le service qu’il te doit, par-
donne ses crimes, et, dans ta bonté

paternelle, ne punis pas les [fautes]
qu’il a commises en parlant.

D’une certaine maniere, la secrete corrige les ambiguités de
la praefatio : c’est Dieu qui « rend gras son holocauste », c’est-a-dire
le rend acceptable, et accorde a l'impétrant la deuotio qui rend
agréable « le service qu'il [...] doit ». La priére affirme donc que c’est
Dieu qui répond a la demande qu’il a lui-méme en quelque sorte
rendue « recevable » ; et I'exaucement de la priére est articulé au par-
don des péchés, méme si le pardon des péchés n’est pas I'objet prin-
cipal de ce formulaire.

261 GaB 432. Dans le mot logenda, une lettre a été effacée entre o et g: p. 128, n. 5.
Nous proposons de tenir cette correction pour juste et de comprendre loquenda.
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La contestatio n’est pas propre au Missel de Bobbio*”. Elle se
trouve aussi dans plusieurs témoins du Gélasien du VIII® siecle”, ce
qui suggere qu’elle a connu une diffusion relativement large dans

des sources gallicanes maintenant perdues.

Vere dignum et iustum est omnipotens
Deus, te laudare, te benedicere, teque
glorificare,  tuae  maiestatis<i>  ac
uolumtatem<i> semper obtemperare, in
quo es*** salus omnium populorum. Cui
Abel munera obtulit; cuy Abraham
holocaustum offerre decreuit ; cui Iacob
uotum uouit et reddedit. Miserire seruo
tuo ill. qui in honore sanctorum ill.
uotorum munera offerit, <ut> per
suffragia oracionum sanctorum tuorum,
te protectorem suum semper agnuscat, et
suae<i> auxilium<i> opem indesinenter
inueniat. Illum glorietur<glorificetur>
recipere  premium qui deuoto<um>
pectore<m> ad alta<m> contempla-
cione<m> suspendere. Tu es enim Deus
qui nullum tibi perire uis : sed omnibus
reddis magna pro paruis pro morte uita
pro pena gloria pro uotorum officia
premia tribua sempiterna per Christum
Dominum nostrum?®.

Il est vraiment digne et juste, Dieu
tout-puissant, de te louer, de te bénir
et de te glorifier, de se conformer tou-
jours a la volonté de ta majesté, car en
elle se trouve le salut de tous les
peuples. Abel t’ offrit des dons ; Abra-
ham décida de t’ offrir un holocauste ;
Jacob te consacra ses veeux et les tint.
Aie pitié de ton serviteur N. qui pré-
sente I'offrande de ses veeux en 1’hon-
neur des saints NN. ; afin que, par les
suffrages des prieres de tes saints, il
te reconnaisse toujours comme son
protecteur, et qu'il trouve sans cesse
le secours de son appui. Qu'il se glo-
rifie [soit glorifié] de recevoir cette ré-
compense qui revient au cceur qui se
consacre a une contemplation élevée.
Car tu es un Dieu qui veux qu’aucun
des tiens ne périsse, mais tu rends a
tous de grandes choses pour des pe-
tites, la vie pour la mort, la gloire
pour le chatiment, la récompense
éternelle pour les services des voeux.
Par le Christ notre Seigneur.

Dans cette contestatio, la demande n’est pas un élément
auquel aboutit 'action de grace, mais I'objet méme du texte. Son ca-
ractére privé ressort de I'expression « ton serviteur N. qui présente
l'offrande de ses vaeux en I'honneur des saints »: c’est celui qui de-

262 Voir 1'étude de cette contestatio dans C. LAzZowsKl, « Célébrer 1'Eucharistie »,
p. 105-107.

263 Corpus praefationum, Apparatus (Q-V), éd. E. MOELLER, Turnhout, Brepols, CCSL
161D, 1980, 1514-1515.

264 Comprendre est, d’apres la recension gélasienne de ce texte : GeG 1850, GeA 2179,
GeB 1240.

265 GaB 433.
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mande des bienfaits qui « offre » lui-méme, a la troisieme personne
du singulier’®.

La contestatio s'ouvre en faisant appel a des exempla de sacri-
fices dans1’Ancien Testament : ceux d’Abel et d’Abraham (des types
du sacrifice du Christ souvent rencontrés dans les anaphores, par
exemple dans le canon romain et 'anaphore alexandrine de saint
Jacques) ; quant a Jacob, on parle de la consécration des uota, des
« veeux », mais c’est toujours du vocabulaire sacrificiel, comme nous
avons vu plus haut. Les deux expressions refletent la démarche de
I'offrant, qui « offre des voeux » (trés probablement une aumone of-
ferte a I'occasion de la célébration) et pour qui on célebre I'eucharis-
tie en invoquant l'intercession des saints. Il ne s’agit pas des saints
en général ; le manuscrit ne donne pas les noms, mais il prévoit un
endroit pour les nommer, sans doute en fonction de la dévotion de
celui qui offre, qui est lui aussi nommeé. Offre-t-on en vue de la ré-
mission des péchés, ou pour un autre bienfait ? Le texte semble pou-
voir servir dans les deux cas, méme si les deux autres oraisons du
formulaire n’évoquent pas le pardon des péchés, tandis que cette
thématique prédomine dans les autres formulaires votifs du Missel
de Bobbio.

Cette contestatio comporte donc une série d’exempla. Ce ne
sont pas des types : il ne s’agit ni d’efficacité typologique ni d'iden-
tité dans la différence, mais d'une juxtaposition de modeles tirés du
passé avec une action d’aujourd’hui, une action qui est différente
tant par son moment historique que par sa nature et sa visée. Dans
la praefatio, on supplie Dieu d’« accorde[r] [...] de grandes choses
pour des petites, la récompense éternelle a la place des biens de ce
monde », dans le but de fonder la confiance chez celui qui demande,
et de maniere accessoire, comme louange ; c’est donc une démarche

26 Dans la version de ce texte conservée en GeG 1850, le verbe est également a la
troisieme personne du singulier. Mais dans les témoins plus tardifs de gélasiens
francs, le verbe est a la premiere personne du pluriel : « pour qui nous offrons » :
GeA 2179, GeB 1240, et aussi dans un recueil canonique et liturgique en prove-
nance de Saint-Amand d’Elnone (Saint-Amand-les-Eaux, dioceése de Tournai,
aujourd’hui Cambrai), BnF Iat. 1603, f. 1031 (voir A. WILMART, « Les messes de
la collection de Saint-Amand », JLw 3, 1921, p. 73). La deuxiéme recension de
cette famille de sacramentaires a donné a ce texte une tournure plus tradition-
nelle, de sorte que le caractére ecclésial de la démarche se trouve mieux valorisé,
et en méme temps son caractere ministériel : I'impétrant offre par et avec le
prétre.
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qui se situe a un niveau pédagogique ou catéchétique. L'idée d’al-
liance n’est pas entierement absente, mais elle se présente dans la
forme plutét féodale d'une relation de vassalité, ot le suzerain de-
vient le protecteur de son vassal, celui qui lui offre 'hommage de ses
VERUX.

232. Missa omnimoda : une messe pour la rémission des
péchés
Le formulaire de la missa omnimoda comporte cinq éléments :
une apologie sacerdotale, une collectio, des prieres post nomina et ad
pacem, et la contestatio, tous a caractere fortement pénitentiel. De fait,
toutes ces pieces, sauf la premiére, implorent le pardon des péchés
d’une personne, qui doit étre nommeée dans les oraisons, et qui fait
une offrande a caracteére pénitentiel a 1'occasion de la célébration de
cette messe. Avant de passer a la contestatio, nous nous arréterons un
instant sur 1'apologie initiale :

Omnipotens aeterne Deus, tuae Dieu éternel et tout-puissant, je

glorine pietati subplice deuocione
deposco, ut omnium  malorum
meorum uincola soluas, cunctisque
meis criminibus adque  peccatis
clementer ignuscas, ut quia me
indignum et peccatorem ad ministe-
rium tuum uocare dignatus est*”, sic
me idonium tibi ministrum efficias, ut
sacrificum de manibus meis placite ac
benigne suscipias, et elictorumque
sacerdotum me participem facias, et
de preceptis tuis in nullo oberrare
permittas®.

supplie ta glorieuse bonté avec un
humble dévouement: délie tous
les liens de mes fautes, dans ta clé-
mence, ferme les yeux sur toutes
mes transgressions et tous mes pé-
chés, afin que, comme tu as bien
voulu m’appeler a ton service
[comme prétre], moi qui suis in-
digne et pécheur, tu me rendes
apte a accomplir ton service [sa-
cerdotal], [de sorte que] que tu re-
¢oives avec bonté de mes mains un
sacrifice qui te plaise, et que tu me
rendes participant des prétres
choisis, et que tu ne permettes pas
que je m’écarte en rien de tes com-
mandements.

Cette apologie, sans lien particulier avec 'ensemble du for-
mulaire, a part la tonalité pénitentielle, formule trois demandes. La

267 Le « t » est effacé dans le manuscrit, mais encore lisible : dans la traduction nous
avons suivi cette correction.
268 GaB 414.
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premiére est que le prétre qui célébre soit libéré de tout péché. La
deuxieme, qui spécifie la premiére, est qu’il soit rendu « apte », ido-
neus, a accomplir le ministere, ou « service sacerdotal », ministerium,
méme s'il en demeure « indigne », indignus. Il convient de se rappe-
ler ici que le mot dignus fait partie du vocabulaire de I'ordination
depuis au moins I'anaphore de la Tradition apostolique. En consé-
quence, on peut comprendre de cette apologie que le prétre qui a été
trouvé « digne » de recevoir I'ordination demeure indigne a exercer
I'ordre regu a cause de ses péchés, et qu’il a donc toujours besoin de
revenir a la source du pardon afin d’accomplir son service de ma-
niére qui plaise a Dieu. C'est le sujet de la troisieme demande : qu’il
offre le sacrifice de maniere a ce qu’il soit agréé. On a ici une des
premiéres occurrences de ce qui sera le contenu de cette autre apo-
logie qu’est le dialogue de I’ Orate fratres : « afin que tu regoives avec
bonté de mes mains un sacrifice qui te plaise » ; la formulation en est
relativement proche, et I'idée est la méme. Cette apologie a donc une
fonction spécifique dans le formulaire : elle prépare le prétre célé-
brant a assumer sa fonction d'impétrant et d'intercesseur en faveur
du pécheur qui demande le pardon, afin de purifier du péché celui
qui doit s’approcher de Dieu et demander le pardon pour un autre.

Le Missel de Bobbio est 'unique source gallicane de la con-
testatio de sa Missa omnimoda®. L’ origine de cette formule est proba-
blement hispano-mozarabe” : on le trouve dans le Liber ordinum
mozarabe”', dans un manuscrit de Silos*?, et, dans une version plus
développée, dans le Missale mixtum mozarabe”. C’est donc un texte
qui semble avoir été diffusé principalement, mais pas exclusive-
ment, dans les territoires de liturgie hispano-mozarabe.

Vere dignum et iustum est omni-
potens Deus, per Christum Dominum
nostrum, uerum pontefice<m> et
solum sine peccati maco<u>la
sacerdotum<ems>, per quem te aeterne
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GaB 414. Voir I'étude de cette contestatio dans C. LAZOWSKI, « Célébrer I’'Eucha-

ristie », p. 108-111.

Corpus praefationum, Apparatus (Q-V), 1668, p. 826-827 ; aussi (recension plus

longue) 1669, p. 827-828.
MoO col. 237.

11 est vraiment digne et juste, Dieu
tout-puissant, par le Christ notre
Seigneur, le pontife véritable et
seul prétre exempt de la tache du
péché, par qui je te prie instam-

Rituel manuscrit de Silos de 1039, ff. 46-57, cit. MoO, col. 237, n. 1.

Missale Mixtum, PL 85, col. 984C-985C.
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Pater et Domine, omnimoda inten-
cione deposco, ut oblacionem hanc
quam pro famolus<is> tuos<is>
offerimus ill. benigne suscipias,
egrotancium<bus> medillam sanita-
tis, inpercias<impertias> locum lu-
cis, et refrigerii animabus defuncto-
rum in pace uocatus<is> tribuas,
nostram omnium humilitatem inten-
das, crimena relaxis et peccata
dimittas, simulque oracionis exaudi-
as, et ubique nos protegendo custo-
dias, ut heruti<eruti> <ab> auersita-
tibus mundi, hic et in aeternum
sanctificati, te incessabiliter cum
angelis et archangelis conlaudemus,

ment, Pere et Seigneur éternel, a
toute sorte d’intention : recois fa-
vorablement cette offrande que
nous t’'offrons pour tes serviteurs
NN., accorde le remeéde de la santé
aux malades, attribue aux ames
des défunts appelées dans la paix
un lieu de lumiere et de rafraichis-
sement, sois attentif a notre peti-
tesse a nous tous, remets les fautes
et pardonne les péchés, et en
méme temps exauce les prieres et
garde-nous partout par ta protec-
tion, afin que, délivrés des forces
hostiles de ce monde, sanctifiés
maintenant et dans I'éternité, nous

ita dicentes: Sanctus**. puissions te louer d’'une méme

voix avec les anges et les ar-
changes, disant ainsi : Saint !

Le caractere privé de la démarche ressort par I'emploi de la
premiere personne du singulier : c’est un «je » sacerdotal, pas un
«nous » ecclésial. Le Christ est le seul prétre sans péché : c’est donc
par lui qu’il faut prier pour toute intention, et tout particulierement
pour la rémission des péchés, et par lui qu'il faut offrir des offrandes.
Mais quelles sont ces offrandes exactement ? On pense spontané-
ment a l'eucharistie elle-méme, et c’est certainement le cas. Cepen-
dant, un autre aspect, mis en lumiere par Arnold Angenendt, doit
étre pris en compte™.

Angenendt montre que ces messes privées doivent étre com-
prises a la lumiere de la pénitence tarifée, d’autant que le Missel de
Bobbio comporte un pénitentiel en quarante-sept canons”®, suivi de
deux oraisons Super penitentem : la premiere demande le pardon des
péchés commis apres le bain du baptéme, grace a une confession pu-

74 GaB 418, p. 124.

5 A. ANGENENDT, « Missa specialis », p. 182-183.

76 Les canons 1-3.6.9-12.14.16-18.24, dépendent du Pénitentiel de Colomban ; tous
les autres, jusqu’au 38 (sauf 22, de provenance inconnue), des Pénitentiels tri-
partites ; les huit derniers a la fois du Pénitentiel de Cummean et de la Regle de
Colomban ; voir A. WILMART, « Notice du Missel de Bobbio », p. 13-14.
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blique*”’, et la seconde demande que le pardon accordé au pénitent
I'« amene a la communion de (ton) corps et sang”® ». Les canons du
pénitentiel prévoient des pénitences adaptées aux péchés énumérés ;
par exemple, quelqu’'un qui aurait commis un homicide involontaire
fera pénitence pendant cinq ans, dont trois en jetinant au pain et a
I'eau””. Cependant, on avait commencé a commuer ces pénitences
en aumones. Le Missel de Bobbio n’en parle pas explicitement, mais
la premiere oraison de la Missa pro uiuos et defunctis semble bien y
faire allusion en évoquant « leurs aumones que nous recevons™’».

Si la datation de ce document a la fin du VII* ou au début du
VIII® siecle est exacte, il s’agirait du premier manuscrit qui témoigne
d’une collection de messes ot la rémission des péchés est le theme
principal, accompagnée d’un pénitentiel®, dans le contexte du dé-
but de la commutation des pratiques ascétiques de la pénitence tari-
fée en aumones en lien avec I'offrande de I’eucharistie.

Cette contestatio ne fait aucun usage de la typologie, mais
énumeére une série de demandes : pour la santé des malades, pour le
repos des défunts, et pour le pardon des péchés, le tout sous le signe
d’une articulation pénitence — eucharistie. Le sacrifice assure le
«manque a gagner » de 'efficacité d'une action qui est moindre que
celle qui est normalement prévue pour la rémission de tel ou tel pé-
ché. Mais cette articulation peut aussi rappeler que ce n’est pas a la
force du poignet, par I'austérité de sa pénitence, ou par la générosité
de son offrande qu’on regoit le pardon. Les péchés sont remis par le
don gratuit de Dieu dans le sacrifice du Christ célébré dans 1'Eglise.
Le caractere gratuit du pardon, comme sa dimension ecclésiale, en
ressortent de maniere un peu paradoxale : c’est dans un rite a carac-

277 Si qua sunt culparum suarum omnium uulnera te post sacri lauacri unda contraxit ita
in hac publice confessione dilecta sanitur, GaB 578, p. 176-177 ; voir GeV 1702 (pour
un pénitent).

278 [...] ad corporis et sanguis tui comunionis... perducas. GaB 579.

279 Si quis uero humicidium casum fecerit non uolens u annos peniteat iii in pane et aquam,
GaB 577 [IV].

280 [ ] quorum elimosinas erogandas suscepemus. GaB 438.

1 Voir R. MEENS, « Reforming the clergy : a context for the use of the Bobbio pen-
itential », The Bobbio Missal, éd. Y. HEN — R. MEENS, 154-167, p. 155-156. Cepen-
dant, une prise en compte de la relation du pénitentiel et des messes votives du
Missel de Bobbio semble aller contre la position défendue par Meens : que le pé-
nitentiel avait pour but principal une réforme des meeurs du clergé. Ensemble,
ils avaient certainement une visée plus large.
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tere privé qu’on peut discerner le rappel que la pénitence n’est pas
purement privée. En méme temps, la célébration reste orientée vers
la communion, comme le dit la deuxieme oraison pour la réconcilia-
tion des pénitents, car le pardon admet de nouveau a la participation
eucharistique sacramentelle.

Ce formulaire constitue donc une étape importante dans le
développement de la liturgie pénitentielle, mais il se situe sur une
frontiére instable entre le « public » et le « privé », avec des de-
mandes pour des besoins indéfinis, et en faisant également appel a
lI'intercession des saints. Au moment méme ou il semble que la
pénitence tendait a devenir une affaire privée, au sein d’'une forme
également privée de la célébration eucharistique, il témoigne que la
pénitence a pu reprendre une certaine dimension communautaire.
Cette évolution semble avoir été rendue possible par une perte pré-
alable du sens de I'action de grace, et d’'une diminution du sens de
la typologie que I'action de grace véhiculait.

233. La messe de saint Sigismond : la communion pour la
guérison du paludisme

Le roi burgonde Sigismond a été assassiné en 523 par Clodo-
mir (v. 495-524), roi d’Orléans. Aprés sa mort, les Francs avaient jeté
son corps dans un puits a Saint-Péravy-la-Colombe pres d’Orléans,
ou il est resté jusqu’en 535/536, quand I’abbé Venerandus1’a ramené
a Agaune pour y étre enterré. Au cours du demi-siecle qui a suivi,
sa renommée en tant que saint guérisseur, notamment en cas de
fievre, s’est développée®. Le premier témoignage d'une messe de
saint Sigismond en vue de la guérison de la fievre vient de Grégoire
de Tours, qui dit dans son De gloria martyrum :

Si ceux qui souffrent de refroidissement célébrent avec dévotion une
messe en son honneur et offrent 1'oblation a Dieu pour son repos, aussi-

22 Voir Jean-Marie THEURILLAT, « L’abbaye de Saint-Maurice d’Agaune des ori-
gines a la réforme canoniale 515-830 », Valesia 9, 1954, 1-128, p. 84, n. 11 (mort et
enterrement de Sigismond) ; Erich ZOLLNER, « Konig Sigismund, das Wallis und
die historischen Voraussetzungen der Vélsungensage », MI OG 65,1957, p-1-14;
Frederick S. PAXTON, « Power and the Power to Heal. The Cult of St. Sigismund
of Burgundy », EMEu 2, 1993, p. 95-110 ; ID., « Liturgy and Healing in an Early
Medieval Saint’s Cult : the Mass in honore sancti Sigismundi for the Cure of Fe-
vers », Traditio 49, 1994, p. 23-43.
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tot les tremblements cessent, la fievre disparait et ils retrouvent leur
santé de jadis®.

Ce texte de Grégoire montre que la messe de saint Sigismond
qu’il connaissait avait un double but : la demande de guérison de la
fievre, mais aussi le repos de 'ame du roi défunt. Si sa puissance
d’intercession était reconnue, sa condition de saint ne 1’était pas, ou
pas encore pleinement. En effet, pour prendre le vocabulaire bien
plus tardif des procédures de canonisation, la « cause » de Sigis-
mond n’était pas trés forte. C’était un laic, ni moine ni évéque, dont
la mort violente n’était pas en défense de la foi, et dont la vie n’était
pas exempte de fautes graves : il avait mis a mort son fils Sigéric, et
dans son Histoire des Francs, Grégoire de Tours présente sa mort aux
mains des Francs comme la juste vengeance divine pour ce crime*.
C’est peut-étre ce mélange incertain d'une réputation comme gué-
risseur et d’'une renommeée de sainteté de vie mal établie qui a donné
un caractere mélangé au formulaire de messe connu de Grégoire. La
messe mise au point probablement a Agaune, en priant pour le repos
de I'dme du roi et en implorant la guérison du malade, servait a ho-
norer le souvenir du roi en établissant son titre a étre considéré
comme saint, car la guérison miraculeuse attestait qu’il était déja
présent au ciel™.

Le formulaire de messe le plus ancien dont nous disposons
est celui du Missel de Bobbio®’, mais la messe de saint Sigismond a
connu une treés grande diffusion par la suite. Il serait plus exact de
dire les messes, car il n'y a pas deux formulaires identiques : Frede-
rick Paxton n’a trouvé qu'une seule oraison commune dans tous les

285 Nam, si qui nunc frigoritici in eius honore missas deuote celebrant eiusque pro requie
Deo offerunt oblationem, statim, conpressis tremoribus, restinctis febribus, sanitati
praestinae restaurantur. GREGOIRE DE TOURS, In gloria martyrum 74, p. 537. Nous
avons traduit oblatio par « oblation » afin de ne pas trancher entre des sens pos-
sibles, qui ne s’excluent pas forcément : oblatio peut avoir le sens d’« eucharis-
tie », donc de célébrer ou faire célébrer la messe, ou d’« offrande » ou « au-
mone », donc de faire une offrande a 1’occasion de la célébration de la messe, ou
tous les deux.

28 GREGOIRE DE TOURS, Libri Historiarum 111, 5-6, p. 100-103.

25 F.S. PAXTON, « Liturgy and Healing », p. 28-30.

286 Ibid., p. 24.
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formulaires de messe qu’il a recensés du VIII° au XII° siecle, qui est

Chapitre 3 : La priere eucharistique gallicane : eucharistia legitima

aussi la praefatio missae du Missel de Bobbio™ :

Ompnipotentem Dominum, qui per
apostulus et martires suos diuersa
sanitatum dona largiatur, fratres
dilectissimi, ~deprecimur, ut huis
seruo suo ill., qui typum quartani
uixacione fatigatur, fidelis famoli sui
Sigismundi precibus clementer occur-

Supplions le Seigneur tout-puis-
sant, fréres trés chers, lui qui par
ses apOtres et martyrs répand des
dons divers de santé, afin que tu
exauces dans ta bonté les prieres
de son fidele serviteur Sigismond :
tandis qu’il nous dévoile ses mé-

rites, tu accordes le remede de son
serviteur que voici, N., qui est ac-
cablé par le tourment de la fiévre
quarte.

ras, dum nobis illius <pate>facit me-
rita isti conferas medicinam®®.

Ce texte renferme une double ambiguité. Il garde, au moins
au début, sa forme de praefatio gallicane, donc il est exprimé a la troi-
sieme personne en parlant de Dieu a 1'assemblée. Mais dans sa deu-
xieme partie, les verbes sont a la deuxiéme personne du singulier
(sauf patefacit, dont le sujet semble étre Sigismond ; on parle a Dieu
au nom de l'assemblée), tandis que les pronoms possessifs sont a la
troisieme personne : « son fidele serviteur Sigismond » et « accordes
la guérison de son serviteur ». La formule semble avoir été modifiée
pour la transformer en oraison, mais de maniere inachevée.

La messe In commemoratione sancti Sigismundi pro febricante
dans le manuscrit Saint-Gall 339, un graduel-sacramentaire écrit a
Saint-Gall vers 980-1000* témoigne des strates les plus anciennes de
la tradition des messes de saint Sigismond. Frederick Paxton pense
que sa secréte provient de la messe connue de Grégoire de Tours™.
Méme si tel n’est pas le cas, cette oraison conserve une formule ot la
priere pour le repos de 'ame de celui dont la sainteté n’est pas fer-
mement établie est explicitement formulée :

7 Ibid., p. 29.

28 GaB 336. Facio a été modifié en patefacio, selon le parallele dans la secréte de cette
messe et 'oraison équivalente AmBe 1646, d’aprés la proposition de F.S.
PAXTON, « Liturgy and Healing », p. 30, n. 29.

% Disponible en ligne : https://www.e-codices.unifr.ch/en/list/one/csg/0339
[consulté le 10/05/2024].

20 F.S. PAXTON, « Liturgy and Healing », p. 31.
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Propitiare Domine, supplicationibus
nostris pro anima et spiritu famuli tui
Sigismundi regis, pro qua tibi offe-
rimus sacrificium laudis, ut eam
sanctorum tuorum consortio sociare
digneris. Per®'.

Recois favorablement, Seigneur,
nos supplications pour 1'dme et
I'esprit de ton serviteur le roi Si-
gismond, pour lequel nous t'of-
frons le sacrifice de louange, afin

quil te plaise de l'associer a la

compagnie de tes saints. Par.

Cette priére, qui n’évoque pas la guérison des malades, est
sans ambiguité : le roi a besoin de la priére de I'Eglise, comme tous
les autres défunts. La date tardive de sa source, et le fait qu'aucun
témoin des messes des VIII® et IX® siecles ne contienne d’oraison de ce
type, conduisent a y voir une survivance isolée qui témoigne des ori-
gines du culte de Sigismond au VI° siecle*”.

La secrete du formulaire du Missel de Bobbio n’est qu'une
recension différente de la praefatio, transformée intégralement en
oraison, sans la mention initiale des apotres et martyrs, et avec
quelques déplacements d’éléments vers la fin. Nous la reproduisons
ici a titre de documentation :

Penche-toi, Seigneur, sur les de-
mandes de ceux qui te supplient
d’'une humble priére, et accorde

Inclina  Domine pias precis ad
disideria  supplicancium, et que
deuote corde poscimus benignus

admitte, ut seruo tuo ill. qui typum
quartani wixacione fatigatur, fidelis
famoli  tui  Sigismundi  precibus
clementer occurras, nobis illius pate-
facias merita presenti egroto conferas
medicinam®?.

dans ta bonté ce que nous deman-
dons d'un cceur dévoué : exauce
dans ta bonté les prieres de saint
Sigismond ; tandis que tu nous dé-
voiles ses mérites, accorde le re-
mede au malade ici présent, N.,

qui est accablé par le tourment de
la fievre quarte.

La contestatio de la messe est comme le coeur de ce formulaire :

1 En ligne : https:/ /www.e-codices.unifr.ch/en/csg/0339/602/0/Sequence-486,
p- 602 (pagination réelle), 502 (pagination du manuscrit) [consulté le
10/05/2024]. Cité dans A. FRANZ, Die Messe im deutschen Mittelalter : Beitrige zur
Geschichte der Liturgie und des religidsen Volkslebens, Darmstadt, Wissenschaftli-
che Buchgesellschaft, 1963 p. 199.

2 F.S. PAXTON, « Liturgy and Healing », p. 31, n. 34.

2% GaB 337.
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