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Introduction
L’apocryphité, un chantier ouvert

Jacques-Noël Pérès

Dans l’introduction à la traduction des Écrits apocryphes chrétiens dont ils ont été les maîtres d’œuvre, François Bovon et Pierre Geoltrain ont souligné que la foi chrétienne, dès les premiers temps du christianisme, a reposé sur ce qu’ils ont appelé « deux piliers », à savoir la mémoire de Jésus et le témoignage des apôtres1. Ce sont là comme les deux foyers d’une ellipse, en quoi d’aucuns verront la prédication chrétienne ou l’œuvre missionnaire, tandis que d’autres y retrouveront l’Église elle-même. C’est dire en tout cas combien dans la conscience des chrétiens – d’hier au fond comme d’aujourd’hui – aux côtés du Christ et de son évangile se tiennent les apôtres, dont la tâche que le Maître leur a désignée a précisément été d’enseigner toutes les nations en les conduisant à vivre cette bonne nouvelle qui est celle du Salut. Parmi les Pères de l’Église, plusieurs, les Clément Romain, les Irénée, les Tertullien, pour ne citer que quelques-uns des plus anciens mais combien d’autres avec eux, ont tenu à mettre en évidence la continuité fécondante qui va du Père au Christ, du Christ aux apôtres, des apôtres à l’ensemble des chrétiens qui, dans et par l’Esprit, en reçoivent le précieux dépôt.

Il y a quelques années, alors qu’il accordait une interview au magazine Biblia, Didier Convard, auteur à succès de bandes dessinées relevant de ce qu’il est convenu d’appeler la « catholic fantasy », entendons par là des récits illustrés où la fiction mêle allègrement théologie et ésotérisme à des aventures policières ou d’anticipation2, expliquait que parfois « le tissu de l’histoire s’est déchiré » et qu’en conséquence le scénariste peut se sentir appelé à remplir le vide laissé béant3. Certains parfois ont posé la question de savoir si au fond la littérature apocryphe n’a pas joué un rôle analogue. Les évangiles canoniques en effet, les quatre que la tradition chrétienne a considérés comme livres sur lesquels faire reposer sa foi et qu’elle a conservés au nombre des livres bibliques, ne rapportent que quelques paroles dites par Jésus et quelques épisodes de sa vie. Entre les événements qui se sont produits au moment de sa naissance et qui ont été amplifiés en un récit où le miraculeux retient l’attention du lecteur, et les événements qui ont eu lieu lorsqu’il se mit à prêcher et qu’il mourut, avant que ses disciples témoignent de ce qu’il est ressuscité ainsi qu’il l’avait annoncé, bien des années se sont écoulées, dont nous ignorons tout, si ce n’est sa rencontre avec les docteurs dans le Temple. Mais qu’a-t-il fait entre-temps ? Quel métier a-t-il éventuellement exercé ? Comment a-t-il été perçu par ses contemporains ? Quelle personnalité était la sienne ? A-t-il donné une instruction secrète à ses apôtres ? Ces questions et bien d’autres ont excité la curiosité des hommes et des femmes dès que les premiers disciples de Jésus se sont mis en route, vers l’Orient, le monde syrien d’une part, et vers les pays du Bassin méditerranéen d’autre part. Mais comment y répondre ? À qui se fier ? Qui pourrait jeter une lumière sur ces années du Jésus inconnu ? Avec la même discrétion, le livre des Actes des apôtres qu’on lit dans le Nouveau Testament, qui ne s’intéresse au vrai qu’à Pierre et à Paul – lequel d’ailleurs n’est pas l’un des Douze –, ne livre guère de renseignements sur ces hommes envoyés à la conquête du monde. Qui donc étaient ces apôtres, dont les listes mêmes des noms ne concordent pas ? Quels étaient leurs qualités et leurs défauts ? Où sont-ils allés ? Qu’ontils dit et à qui ? En quelles circonstances ?

L’Église pourtant, c’est-à-dire les diverses communautés nées ici ou là de la prédication des premiers disciples, a eu tôt conscience d’être dépositaire de ce qui lui a été transmis par les apôtres. Elle a constaté ce fait : elle est apostolique. C’est sur la tradition des apôtres, sur ce qu’ils lui ont transmis, qu’elle fonde l’expression de sa foi. Or, au premier rang de cette transmission, de cette tradition, il y a des écrits. Ce sont des lettres, les Épîtres de Paul et de quelques autres apôtres ; c’est le récit de péripéties que vécurent surtout Pierre et Paul pour annoncer le message du Christ, les Actes des apôtres ; ce sont des témoignages rendus au Christ ressuscité à partir de quelques-unes de ses actions et de ses paroles ; ce sont les Évangiles de Marc, de Matthieu et de Luc avant celui de Jean ; ce sera enfin un livre de visions et de révélations, une apocalypse attribuée à Jean. Dans ces écrits, qu’elle regardera comme une Écriture sainte, l’Église puisera tout ce qui sera nécessaire à sa foi. Elle en fera son Nouveau Testament, qui ne rend pas inutile l’Ancien – les Écritures juives qui annoncent la venue d’un Sauveur, le Messie, « Christ » en grec –, mais dont les premiers chrétiens – juifs pour la plupart, au tout début du moins – penseront qu’il l’éclaire et lui donne tout son sens.

Il est nécessaire de comprendre que le Nouveau Testament a mis un certain temps à être constitué. Ce n’est que peu à peu que les écrits qui viennent d’être évoqués ont été reconnus comme Écriture sainte et qu’ils sont entrés dans ce que l’on appelle le « canon » du Nouveau Testament. Le terme « canon » est un mot d’origine grecque qui signifie « mesure », « règle », et qui désigne la collection des livres du Nouveau Testament. Si, à la fin du IIe siècle, la plupart de ceux-ci sont déjà mis à part, on s’interrogera encore au IVe siècle pour savoir s’il faut y admettre l’Apocalypse johannique. Pour ce qui est du canon de l’Ancien Testament, ce n’est que dans la seconde moitié du Ier siècle de l’ère chrétienne qu’il a été précisé par les rabbins, quoique les juifs hellénisés aient conservé des livres que leurs coreligionnaires de Palestine ne retenaient pas.

La production littéraire de l’Église ancienne ne se borne pas aux livres du Nouveau Testament. D’autres sont en effet rédigés peu après les écrits qui entreront dans le canon du Nouveau Testament, et pendant plusieurs siècles encore. S’il y a des œuvres d’apologétique, des homélies, voire, le moment venu, des commentaires de livres bibliques et des livres d’histoire, certains écrits produits par d’anciennes communautés chrétiennes et utilisés par elles pour les besoins de la catéchèse par exemple, ou pour expliciter leurs doctrines comme leurs pratiques, empruntent leur genre littéraire à ceux du Nouveau Testament. On retrouve ainsi parmi ces écrits des évangiles, des épîtres, des actes d’apôtres et des apocalypses. C’est ce qu’il est convenu d’appeler la « littérature apocryphe chrétienne ». Le terme « apocryphe » mérite quelques éclaircissements. Le grec apokryphos signifie « caché », « celé », « dissimulé ». Pour quelles raisons qualifie-t-on ainsi cette littérature ? Plusieurs explications ont été avancées. Pour les uns, parce que ces textes sont demeurés cachés au sein de communautés marginales et donc inconnus du reste de l’Église ; pour d’autres, parce que leur contenu devait rester caché au tout-venant et n’être révélé qu’à un cercle choisi d’initiés ; pour d’autres enfin, en conséquence, parce que la doctrine dont ils rendent compte est une doctrine secrète. En fait, ce qui, dans cette triple optique, est apocryphe, c’est le texte, le lecteur ou l’enseignement transmis.

La littérature apocryphe chrétienne connaît aujourd’hui un regain d’intérêt, tant auprès des chercheurs, qui y trouvent matière à étude de traditions mémoriales, que d’un public plus large qui y trouve de quoi satisfaire une curiosité toujours en éveil. Les chercheurs, pour leur part, tâchent de présenter la littérature apocryphe chrétienne comme un ensemble de textes qu’il n’est pas forcément nécessaire de définir par rapport au corpus scripturaire, quoiqu’un certain nombre d’éléments interdépendants les rapprochent. En 1983, Éric Junod les envisageait comme « des textes anonymes ou pseudépigraphes d’origine chrétienne qui entretiennent un rapport avec les livres du Nouveau Testament et aussi de l’Ancien Testament, parce qu’ils sont consacrés à des événements qui se situent dans le prolongement d’événements racontés ou évoqués dans ces livres, parce qu’ils sont centrés sur des personnages apparaissant dans ces livres, parce que leur genre littéraire s’apparente à ceux d’écrits bibliques4 ».

Le même auteur a pensé, un peu moins d’une dizaine d’années plus tard, maintenir cette définition, en précisant toutefois que les rapports décelés peuvent être « lointains et nettement secondaires au regard d’autres ouvrages5 ». Un autre spécialiste de cette littérature, Jean-Claude Picard, désignait pour sa part l’apocryphe comme étant le témoin « d’une tradition mémoriale relative à une figure ou un moment singulier de ce “temps des origines” que constitue tout ou partie de l’histoire biblique, et ses inévitables entours dont la mémoire collective des peuples de tradition biblique a toujours su faire le lieu de son travail propre ». Il ajoutait que « juives, chrétiennes ou musulmanes, orientales ou d’Occident, de l’Antiquité, du Moyen Âge ou plus récentes : toutes traditions passées dans les livres imprimés comme conservant la mémoire de quelque fait ou personnage lié aux temps bibliques [méritent] de figurer in extenso ou par simple mention, dans le champ des apocryphes6 ».

À le suivre, le chantier apocryphe serait assurément très vaste, trop vaste. Il n’empêche qu’on remarque dans ces définitions que ne figurent pas les milieux socioculturels ou religieux, encore moins politiques, au sein desquels sont nés ces apocryphes, pas plus d’ailleurs que le devenir de ces textes et que l’usage qu’on en a fait ou qu’on en fait encore. On ne parle pas, à leur sujet, en premier lieu d’« hérésie », comme pouvait le faire un Eusèbe de Césarée, le grand historien de l’Église du IVe siècle, qui les jugeait absurdes, circulant parmi des hérétiques et véhiculant une doctrine hétérodoxe7. On souligne plutôt que ces textes sont des monuments historiques. À travers eux, ce sont des communautés chrétiennes des premiers siècles qui se révèlent à nous. Auteurs et lecteurs s’y dévoilent en exposant leurs certitudes et leurs espérances, leur manière d’être et leur manière de faire.

Nombre de ces textes sont attentifs à insérer les récits de la naissance comme de la mort du Christ, les récits de ses miracles aussi, puis à sa suite les aventures – car il s’agit bien d’aventures – vécues par les apôtres pour porter son Évangile, dans une histoire qui veut être l’Histoire. Des personnages interviennent, qui portent des noms identifiables. Des faits, des paroles, des usages sont rappelés, qui tendent à prouver l’authenticité de ce qui est ainsi rapporté. Bien sûr, les auteurs de ces textes ne sont pas toujours à un anachronisme près, et les pratiques que l’on y découvre sont souvent celles de l’époque et du lieu de la rédaction du récit, en sorte que sont à même de les comprendre les chrétiens auxquels ce récit a primitivement été destiné. Une telle historicisation de la vie et du ministère de Timothée, pour ne prendre que son exemple, est bien illustrée par ce qui est rapporté au commencement ou presque de ses actes apocryphes :


« Ayant été instruit par Paul, divin parmi les apôtres, il fut l’objet de sa part de nombreux témoignages ; il devint son compagnon de voyage, souffrit avec lui pour l’Évangile de Christ et se rendit luimême indispensable à ses yeux ; il arriva avec lui dans la métropole des Éphésiens et reçut aussi de lui la charge de siéger le premier comme évêque sur le trône de cette ville – en ce temps-là, Néron régnait comme empereur sur l’État des Romains et Maximus était proconsul d’Asie. Tout ce qui a été accompli par lui en fait d’enseignements, de prodiges, de guérisons, de conduites exemplaires qui dépassent les pensées humaines, il est possible à chacun de l’apprendre grâce à ce qui est dit de manière excellente dans les Actes des saints apôtres8. »



En précisant les lieux, les dates par le biais du règne de Néron et du gouvernorat de Maximus, en rappelant Paul et en renvoyant même aux Actes canoniques qui pourtant ne disent rien de Timothée, l’auteur de ce texte retient l’attention de ses lecteurs – voire de ses auditeurs lorsque ces pages sont lues –, et il excite leur curiosité en les renvoyant à une histoire qu’ils connaissent déjà, à laquelle ils peuvent se référer, dans laquelle s’insère alors ce qui leur est ainsi rapporté. L’épiscopat de Timothée à Éphèse devient ainsi une vérité historique. Paul Veyne ne nous a-t-il pas rappelé que l’histoire naît et prend forme lorsque l’historien choisit son intrigue9 ?

En proposant, à l’ouverture de l’année académique 2007-2008, un colloque sur le thème « , Mémoire et traditions », l’École doctorale Religion, Culture et Société, où se retrouvaient alors les doctorants des trois facultés de théologie de l’Institut catholique de Paris, de l’Institut de théologie orthodoxe Saint-Serge et de l’Institut protestant de théologie – faculté de Paris, a voulu approfondir, à travers une recherche volontairement placée dans une perspective œcuménique, certains des enjeux essentiels de la théologie. C’était là d’ailleurs le projet de ceux qui ont été chargés d’organiser le colloque, les professeurs Béatrice de Boissieu, Michel Berder, Yves-Marie Blanchard et le signataire de ces lignes. Le canon biblique et le statut de l’Écriture, son interprétation, l’ecclésiologie et la question des ministères, la liturgie et la légitime diversité de l’expression de la foi, tels ont été quelques-uns des problèmes abordés et soumis à la sagacité de la réflexion des participants. L’attention de ces derniers, jamais mise en défaut, et leur nombre élevé suffisent déjà à prouver l’intérêt des questionnements. En outre, parallèlement aux communications présentées, des forums étaient organisés, qui ont permis de mettre en tension l’apocryphité et la culture de notre temps, puisque littérature, musique et cinéma y ont été interrogés, sans oublier la peinture, qui a donné lieu à une conférence publique. En trop d’occasions dans le passé vilipendée, quoique paradoxalement utilisée, la littérature apocryphe chrétienne se présente aujourd’hui comme un chantier où le théologien ne saurait épargner son labeur.
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La lettre de Jésus à Abgar d’Édesse

Béatrice Chevallier-Caseau

Les textes apocryphes sont nombreux et variés mais ils ont le plus souvent comme point commun de révéler un aspect de la personne de Jésus ou de son entourage. Leur rédaction répond souvent au besoin qu’avaient les fidèles, lecteurs ou auditeurs, d’en savoir plus sur leurs personnages favoris ou sur les fondateurs de leurs communautés. Du côté des écrivains, compilateurs, enjoliveurs de récits apocryphes, la rédaction leur permet de surcroît de faire passer un message particulier ou de défendre un point de vue. On peut mesurer le succès d’une légende issue de la littérature apocryphe en comptant le nombre de manuscrits qui la transmettent, les différentes langues dans lesquelles elle est traduite et sa présence dans l’iconographie. Les légendes ne sont pas fixes. Elles évoluent avec le temps et avec les cultures qui les adoptent. Des choix sont opérés dans la narration primitive, certains traits sont laissés de côté, d’autres au contraire sont accentués. Leur signification dépend largement du contexte culturel. Ces textes, tant qu’ils sont vivants, c’est-à-dire transmis et transformés, continuent à répondre aux questions que les fidèles se posent. En suivant l’évolution d’une légende, on peut donc percevoir les changements dans les centres d’intérêts des lecteurs et des écrivains, et trouver un enracinement historique à ces textes souvent difficiles à dater avec précision. Les textes apocryphes ont comme fonction de répondre à la curiosité des chrétiens au sujet de la vie de Jésus et de son entourage, mais ils peuvent aussi avoir comme mission de rassurer les chrétiens sur la présence et la puissance de Jésus, de leur fournir un réconfort, particulièrement lorsque les communautés chrétiennes se trouvent menacées. C’est ce lien entre histoire et mutation d’un apocryphe qui est examiné dans cet article consacré à la légende de la correspondance entre le roi Abgar et Jésus. Cette légende a connu un très grand succès tant durant les siècles de l’Antiquité tardive qui l’ont vue naître que, par la suite, dans le monde médiéval. Son évolution permet d’illustrer le lien entre les particularités d’une légende, l’histoire culturelle et la vie politique de communautés chrétiennes qui utilisent la légende, la raniment et la transforment pour leurs propres besoins.

La légende des lettres échangées entre le roi Abgar et Jésus apparaît pour la première fois dans nos sources au IVe siècle, dans l’Histoire ecclésiastique d’Eusèbe de Césarée, qui date l’événement des années 28-29 et ne semble nullement s’étonner de ce que Jésus ait pris le calame et se soit exprimé en syriaque. Eusèbe explique que le roi d’Édesse, très malade, avait entendu parler des pouvoirs thaumaturgiques de Jésus, ce qui le décida à lui envoyer une lettre et un messager :


« Lorsqu’il apprit le nom illustre de Jésus et ses miracles unanimement attestés par tous, il devint son suppliant et lui fit porter une lettre, pour lui demander d’être délivré de son mal. Celui-ci n’obéit pas alors à son appel, mais il l’honora d’une lettre particulière, lui promettant de lui envoyer l’un de ses disciples pour guérir sa maladie et pour le sauver avec tous ses sujets1 »



Le texte grec parle d’ἐπιστολή ἰδία pour la lettre. Il s’agit donc d’une missive personnelle. Naturellement, la lettre est transmise par un porteur à qui sont confiés les messages plus privés. Le courrier d’Abgar a été porté par un tachydromos, du nom d’Ananias de Jérusalem. Le christianisme primitif comme celui des  IIIe et IVe siècles accorde une place prépondérante au genre épistolaire. Outre les correspondances entre amis ou relations, nombreux sont les traités qui se présentent sous forme de lettres. Dans le monde antique, les lettres étaient des lettres ouvertes, lues à haute voix et de nature publique.

Mon premier postulat est que certains textes apocryphes ont comme raison d’être de répondre à une frustration de la part des chrétiens, ou au moins d’un groupe particulier de chrétiens. Parmi les regrets que les chrétiens pouvaient éprouver quelques siècles après la mort de Jésus, on trouve le fait qu’il n’ait pas laissé d’écrits directs et que tout son enseignement se soit transmis indirectement. De fait, Jésus n’a pas laissé de traces écrites de son passage sur terre. Ses paroles ont été recueillies et transmises par des disciples, mais rien n’indique qu’il ait appris à écrire ou qu’il ait souhaité mettre par écrit le message qu’il transmettait. Le document qui va retenir notre attention répond à ce regret de ne pas avoir d’écrits de la plume même de Jésus, en fournissant une lettre de sa main.

La légende du roi Abgar atteste d’une correspondance entre le roi et Jésus qui laisse un document autographe2. Ce genre de légende n’a pu voir le jour que dans un milieu qui valorisait l’écrit, et qui préférait un document rédigé à la simple transmission orale. La culture romaine est largement favorable à l’écrit, qu’elle utilise comme preuve3. Elle garde des preuves écrites des transactions commerciales comme des procès. Elle valorise la narration historique qui fixe la mémoire tout en donnant une interprétation aux événements du passé. Les chrétiens partagent pleinement cette conception de l’écrit, puisqu’ils ont eux aussi un corpus écrit de textes sacrés. Aux IIIe et IVe siècles, la mise en place progressive d’écrits canoniques, le souci de la transmission des textes fondateurs et la création du genre de l’histoire ecclésiastique montrent aussi l’importance de l’écrit pour les communautés chrétiennes, en pleine expansion malgré des persécutions4.

Ce goût pour le document écrit est aussi largement partagé par les sociétés du Proche-Orient5. Édesse est au IIIe siècle largement cosmopolite, avec un peuplement mélangeant Grecs, Arméniens et Arabes qui sont majoritaires6. La langue utilisée à l’époque de Jésus est l’araméen, qui, dans la région d’Édesse, évolue en un dialecte écrit, le syriaque, noté dans un alphabet spécifique. Le syriaque devient la langue du royaume d’Édesse et la langue littéraire des chrétiens de cette région aux IIIe et IVe siècles7. Or dans la légende rapportée par Eusèbe de Césarée, la lettre d’Abgar à Jésus et la réponse de Jésus, ainsi qu’un récit de la mission de l’apôtre Thaddée auprès du roi, sont écrits en syriaque. Eusèbe ne s’étonne nullement de ce que Jésus ait écrit en syriaque, alors même qu’on ne sait rien de sa capacité à écrire. Il est vrai qu’Eusèbe pouvait imaginer qu’il avait dicté sa réponse à l’envoyé du roi et qu’il était alors naturel que ce dernier l’ait transmise dans sa propre langue. Mais Eusèbe s’intéresse peu à cet aspect concret de la langue employée par Jésus. Il s’intéresse avant tout au document qu’il nous transmet dans une traduction grecque. Il écrit à son sujet : « Il vaut la peine d’écouter la lettre que lui écrivit Jésus et qui lui fut apportée par le même courrier, courte sans doute, mais pleine de sens8. »

Eusèbe a-t-il eu sous les yeux le document syriaque ou une traduction grecque ? G. Bardy souligne qu’Eusèbe ne dit pas qu’il a traduit lui-même le document : « Il a pu trouver les renseignements qu’il donne dans un texte grec qu’il se borne à transcrire9. » Eusèbe s’est-il déplacé jusqu’à Édesse ou a-t-il trouvé à Césarée une version grecque de ce récit ? G. Bardy opte pour la seconde solution, car dans le chapitre précédent, Eusèbe dit de Thaddée : « Je rapporterai sans tarder un récit qui est venu jusqu’à nous10. » Il semble donc bien qu’il ait eu vent des documents, sans pour autant les voir lui-même sur place. Selon toute probabilité, il a eu une version raccourcie de la légende car il ne mentionne pas la protection que Jésus aurait promise au roi Abgar pour sa cité contre tout ennemi, alors que la pèlerine Égérie qui est allée à Édesse en 384 rapporte ce détail significatif. Eusèbe n’a vu qu’une copie traduite des lettres, mais Égérie, venue d’Occident, a vu les lettres lors de son passage à Édesse. Elle en connaissait l’existence avant son arrivée dans la cité orientale et on peut supposer que leur présence n’est pas étrangère à son voyage.


« Autre chose qui m’a fait grand plaisir, c’est que ces lettres, celle d’Abgar au Seigneur, et celle du Seigneur à Abgar, que nous avait lues le saint évêque, je les ai reçues pour moi de ce saint. Bien que j’en aie des copies dans ma patrie, il m’a semblé fort opportun de les recevoir de lui, car je me demande si le texte ne nous en est pas parvenu un peu moins complet dans notre patrie : ce que j’ai reçu est vraiment plus long11. »



La légende circulait donc dans le monde latin (si Égérie vient effectivement d’Occident), dans la seconde moitié du IVe siècle. Rufin d’Aquilée fera lui aussi, en 403, une traduction latine de cette légende. Il est clair que d’Orient en Occident, l’idée de pouvoir lire et de posséder une copie d’une lettre de Jésus correspondait à un véritable désir.

Les chrétiens de l’époque d’Eusèbe ne considéraient pas ce texte comme apocryphe, car le document était conservé dans des archives royales12, ce qui lui donnait quasi automatiquement une aura d’authenticité :


« On a de cela le témoignage écrit emprunté aux archives d’Édesse qui était alors une ville royale », écrit Eusèbe. Et il ajoute : « C’est en effet dans les documents publics du pays, qui contiennent les actes anciens et ceux du temps d’Abgar, que l’on trouve cette histoire conservée depuis lors jusqu’à présent. Il n’y a rien de tel que de prendre connaissance des lettres elles-mêmes empruntées par nous aux archives et traduites littéralement du syriaque13. »



Ce goût des archives est un trait de la culture de son temps, qu’il est logique de corréler avec l’importance accordée au document écrit14. S’il paraissait utile, voire indispensable de conserver les documents écrits comme preuves, il était naturel de construire des archives pour les abriter et les consulter15. Les cités, les villages et les particuliers conservaient aussi des archives16. Le palais royal d’Édesse abritait dans ses archives des documents permettant de glorifier ses rois. Or la correspondance d’Abgar et de Jésus ne pouvait qu’apporter du prestige aux monarques d’Édesse, car elle faisait d’Abgar le premier roi à attendre son salut et sa guérison du Christ. En reconnaissant les pouvoirs thaumaturgiques du Christ du vivant même de ce dernier, Abgar devient le premier roi (en dehors des Rois mages) à avoir cru à la divinité de Jésus. La lettre conservée par Eusèbe de Césarée affirme ceci :


« J’ai entendu parler de toi et de tes guérisons, que tu accomplirais sans remèdes ni plantes. À ce qu’on dit, tu fais voir les aveugles et marcher les boiteux ; tu purifies les lépreux ; tu chasses les esprits impurs et les démons, tu guéris ceux qui sont frappés de longues maladies, tu ressuscites les morts. Ayant entendu tout cela à ton sujet, je me suis mis dans l’esprit que de deux choses l’une : ou bien tu es Dieu, et, descendu du ciel, tu fais ces merveilles ; ou bien tu es le fils de Dieu faisant ces merveilles17. »



Cette déclaration sur la divinité du Christ lui vaut, dans la réponse de Jésus, une bénédiction et une promesse de guérison et de salut :


« Heureux es-tu d’avoir cru en moi, sans m’avoir vu. Car il est écrit de moi que ceux qui m’ont vu ne croiront pas en moi, afin que ceux qui ne m’ont pas vu croient et vivent. Quant à ce que tu m’écris de venir à toi, il faut que j’accomplisse ici tout ce pour quoi j’ai été envoyé et qu’après l’avoir ainsi accompli, je retourne vers celui qui m’a envoyé. Et lorsque j’aurai été élevé, je t’enverrai un de mes disciples pour te guérir de ton infirmité et te donner la vie, à toi et à ceux qui sont avec toi. »



Abgar peut être présenté comme le modèle du bon roi, précurseur de Constantin lui-même. L’évêque d’Édesse, Euloge, qui fit la lecture des lettres à la pèlerine Égérie, lui a montré le portrait du roi en le présentant ainsi : « Voici le roi Abgar, celui qui, avant de voir le Seigneur, a cru qu’il était vraiment le fils de Dieu18. »

Le message de la lettre de Jésus est d’assurer le roi Abgar de sa bénédiction, en lui promettant la santé et le salut, d’annoncer l’envoi d’un disciple missionnaire pour christianiser la région, et selon le témoignage d’Égérie, d’assurer la cité de la protection divine contre ses ennemis. Les deux premiers objectifs sont aussi illustrés dans le récit des miracles de Thaddée adjoint aux deux lettres dans les archives de la cité d’Édesse. Selon la promesse de Jésus, Thaddée, l’un des soixante-dix disciples, fut envoyé par l’apôtre Thomas auprès du roi d’Édesse et guérit Abgar tout en lui enseignant la foi chrétienne. La mission de Thaddée donne une origine apostolique à l’Église d’Édesse et en fait l’une des toutes premières Églises chrétiennes19. On peut comprendre que les habitants d’Édesse aient accordé du prix à ce document.

Jésus et la protection militaire d’Édesse

Mais ce document avait aussi une portée miraculeuse, qui n’est pas signalée par Eusèbe, ni par ceux qui connaissent les lettres dans leur seule traduction, comme Moïse de Khorène en Arménie ou Évagre le Scholastique à Antioche. Probablement créée entre l’époque d’Eusèbe et celle d’Égérie, la tradition d’une protection militaire accordée par Jésus à la cité d’Édesse donne un nouvel attrait à l’apocryphe. Il est possible que la guerre qui oppose la Perse à l’Empire dans les années 360, et au cours de laquelle l’empereur Julien perd la vie, ait été l’occasion de cette addition à la légende d’Abgar. Égérie est notre premier témoin de cette tradition, mais elle ne donne pas le texte de la lettre. Elle signale cependant que le document lui-même est devenu, au cours du IVe siècle, une sorte de relique, qui, comme les autres objets touchés par le Christ, est emplie de son pouvoir20. Elle peut à elle seule chasser les Perses, ennemis de la foi chrétienne. Égérie nous rapporte le récit que lui fit, en 384, l’évêque Euloge de ce pouvoir protecteur particulier. Alors que les Perses mettaient le siège, Abgar aurait fait porter la lettre à la porte de la ville en priant : « Seigneur, Jésus, tu nous avais promis qu’aucun ennemi n’entrerait dans cette ville21 », et les Perses auraient été repoussés22. Ce récit prouve que la lettre de Jésus était devenue un talisman, qui fut utilisé par la suite de façon récurrente à chaque menace. Égérie tenait d’Euloge que la lettre fut apportée près de la porte de la cité à chaque nouvelle attaque depuis son arrivée dans la cité et qu’elle eut toujours le pouvoir de repousser ses ennemis. La réputation de la lettre de Jésus comme protectrice des cités explique sans doute pourquoi la correspondance d’Abgar et de Jésus fut soigneusement gravée et apposée sur une porte de la ville de Philippes, avec la mention de la protection militaire. L’inscription est datée, assez peu précisément, du Ve ou VIe siècle23.

On trouve pour la première fois une version écrite de l’incise sur la défense militaire promise par Jésus dans la Doctrine d’Addaï, œuvre composite syriaque de date incertaine dont le plus ancien manuscrit qui la contient, celui de Saint-Pétersbourg, daterait du Ve siècle, mais qui utilise probablement des sources remontant au IVe siècle et peut-être au-delà24. Dans la Doctrine d’Addaï, Jésus ajoute à la promesse de guérison pour Abgar et de salut pour les siens, une bénédiction pour la cité d’Édesse : « Ta ville sera bénie. Enfin, aucun ennemi n’aura pouvoir sur elle à jamais25. » Cette addition à la lettre de Jésus donne à Édesse un avantage de taille, un privilège par rapport aux autres cités de la région convoitées par les Perses, comme Nisibe par exemple ou Antioche. Cette promesse se trouve dans les sources syriaques puis arabes postérieures, mais elle est aussi présente dans un papyrus grec du VIe ou du VIIe siècle qui comporte un fragment de la lettre de Jésus26 ou dans les sources coptes de la même époque. On la retrouve dans la Chronique de Josué le Stylite, qui rappelle que les Perses ont infligé beaucoup de dommages à la région mais n’ont pu se rendre les maîtres d’Édesse à cause de la promesse du Christ à Abgar, une promesse qui ne saurait être annulée27.

La promesse de protection militaire ne se trouve pas dans Eusèbe et, après lui, une série d’écrivains se sont montrés dubitatifs sur ce point. Procope, lorsqu’il écrit l’Histoire des guerres, a entendu parler de cette promesse mais il se montre plutôt sceptique. Il évoque la maladie d’Abgar, la lettre à Jésus et il résume la réponse de ce dernier. Il continue ainsi :


« On dit qu’il a ajouté aussi ceci, que jamais la ville ne serait facile à conquérir pour les barbares. Ceux qui ont écrit l’histoire de cette époque ne connaissaient nullement cette fin de la lettre. Ils n’en font mention nulle part. Mais les habitants d’Édesse disent qu’ils l’ont trouvé avec la lettre et, bien sûr, ils ont inscrit la lettre sur les portes de la ville comme si c’était une autre fortification28. »



Procope est donc peu enclin à croire en une promesse de protection divine accordée par Jésus à une cité ; il pense visiblement qu’il s’agit d’une addition au texte original. Mais il note que lors de la guerre perse, Chosroès a levé le siège en échange de deux kentenaria d’or, laissant la cité intacte en 544. Évagre le Scholastique, résidant à Antioche et lecteur de Procope, constate lui aussi que les habitants d’Édesse croient à l’invincibilité de leur cité, alors même que la lettre de Jésus, telle que la transmet Eusèbe, ne promet rien de tel :


« Chosroès assiégea Édesse, pensant anéantir les rumeurs répandues chez les fidèles, qu’Édesse ne tomberait jamais sous les coups de l’ennemi. Cette prophétie n’est pas dans la lettre à Abgar du Christ, notre Dieu, comme les érudits peuvent s’en rendre compte d’après le récit d’Eusèbe de Pamphile, qui avait lu le texte même de la lettre ; mais les fidèles le répètent et y croient, et elle s’accomplit, la foi ayant mené à la réalisation d’une prophétie. En effet, après qu’il se fut heurté à la ville, qu’il eut fait mille assauts, qu’il eut rassemblé la terre en un vaste remblai, au point que ce remblai dépassait en hauteur les murs de la ville, et qu’il eut tramé une masse d’autres machinations, Chosroès s’était retiré sans avoir réussi29. »



On note à la fois le scepticisme d’Évagre, qui considère comme apocryphe cette bénédiction particulière de Jésus pour protéger Édesse de ses ennemis, et une forme d’admiration pour la foi des habitants. Il semble se refuser à admettre que Jésus ait pu vouloir favoriser la cité d’Édesse. Il est vrai qu’Évagre pouvait regretter qu’une telle protection n’ait pas été accordée à sa propre ville d’Antioche, qui fut prise et pillée par le même Chosroès en 54030. Il ne faut pas voir dans sa remarque un discours hostile au miracle ou à l’intervention divine dans l’histoire, puisqu’il attribue la levée du siège à la puissance miraculeuse de l’image du Christ (dont ne parle pas Eusèbe car elle n’existait pas à son époque) et à la foi des habitants. Bien avant que l’image du Christ d’Édesse n’entre en scène, c’était la lettre de Jésus qui avait été transformée en objet précieux capable d’opérer des miracles. La simple copie pouvait se trouver associée à la protection des personnes ou des lieux.

Les copies de la lettre de Jésu

Les copies de la lettre de Jésus ont été chargées d’un pouvoir miraculeux sur lequel comptaient des individus particuliers. Il pouvait être utilisé pour protéger les morts, comme l’indique son inscription sur des tombes. La lettre a été retrouvée non loin d’Édesse, en un lieu appelé les « quarante cavernes ou tombeaux » et qui daterait du milieu du VIe siècle31. Une autre inscription de la lettre a été retrouvée sur un tombeau nubien, à l’ouest de Faras, datant peut-être du VIIIe siècle32. On trouve encore la lettre inscrite sur les murs de maisons ou d’églises et liée à une prière particulière. Une inscription retrouvée à Baouit en Égypte, lors des fouilles d’un groupe de chapelles, montre que l’attitude d’Abgar est vue comme un modèle de foi. Il a semblé important à l’économe du lieu d’inscrire sur les murs de la cour d’une chapelle le texte même de la lettre de Jésus, dans une version qui fait allusion à la protection divine accordée à la cité d’Édesse :


« La lettre de Jésus Christ à Abgar, roi d’Édesse, amen, copie de la lettre de Jésus Christ, fils du Dieu vivant, écrivant à Abgar, roi d’Édesse : “Salut heureux es-tu et le bien t’arrivera et, heureuse est ta ville qui a nom Édesse, parce que tu n’as pas vu mais tu as cru et tu recevras selon ta foi et selon ton intention bonne ; tes maladies seront guéries et si tu as fait des péchés, comme un homme, ils te seront remis, et Édesse sera bénie à jamais et la connaissance de Dieu croîtra dans son peuple, et la foi avec la charité brillera dans ses rues ; et c’est moi Jésus qui prescris et moi, qui dis : ‘Parce que tu as aimé et pour l’éternité […] Salut dans la paix, amen. Que le Seigneur protège (?) l’économe, amen, avec le papas, dans la paix, amen1’” »



Il s’agit donc d’une prière qui a une fonction apotropaïque. Cette même fonction est encore plus clairement exprimée dans la lettre de Jésus telle que la transmet un papyrus de Leyde qui regroupe des textes pour leur puissance magique. É. Drioton donne une édition de la réponse de Jésus à Abgar telle qu’elle se trouve dans plusieurs papyrus coptes, dont celui de Leyde34 :


« Exemplaire de la lettre de Jésus Christ, le Fils du Dieu Vivant, qui écrit à Abgar, roi d’Édesse: Salut ! Heureux es-tu, et du bien t’arri-vera et heureuse est la ville qui a nom Édesse ! Parce que tu n’as pas vu et que tu as cru, tu recevras suivant ta foi, et suivant ta bonne intention. Tes maladies seront guéries et si tu as multiplié les péchés, comme un homme, ils te seront remis. Édesse sera bénie pour l’éternité: la gloire de Dieu croîtra dans son peuple, et la foi et la charité brilleront dans ses places. C’est moi Jésus, moi qui prescris et moi qui dis: Parce que tu as beaucoup aimé, je placerai ton nom en mémoire éternelle, honneur et bénédiction parmi les générations qui viendront après toi dans ta patrie entière; et on l’entendra jusqu’à l’extrémité du monde. C’est moi, Jésus, qui ai écrit cette lettre de ma propre main: le lieu où l’on affichera ce texte, aucune force de l’Adversaire, ni aucun esprit impur ne pourra approcher ni atteindre ce lieu, et pour l’éternité. Porte-toi bien, en paix, amen. Lettre de Notre Seigneur Jésus Christ à Abgar, Amen. »



É. Drioton considérait les onze témoins de la correspondance d’Abgar qu’il a recensés comme des amulettes. Leur fonction était en effet d’étendre la protection assurée au roi d’Édesse à celui qui possédait une copie du texte. Cette fonction protectrice est particulièrement dirigée contre les démons et à des fins de guérison, comme on peut le voir à travers l’exemple conservé sur parchemin (Vienne, Régnier 55) qui associe à la copie de la lettre de Jésus une prière pour la guérison d’une femme : « Dieu, Jésus Christ, donne la guérison à Christodora, la fille de Gabrilia. Amen. Ainsi soit-il, vite, vite35 ! » La fin du texte apparente cette prière aux textes de magie chrétienne. De fait, la lettre de Jésus a été aussi inscrite sur des ostraca ou sur une tablette en bois, avec le même usage apotropaïque36. C’est sans doute aussi ce qui explique l’inscription de la lettre de Jésus gravée sur le linteau de porte d’une maison à Éphèse au Ve ou VIe siècle, qui porte la mention de l’inviolabilité de la cité d’Édesse : « Je t’envoie l’un de mes disciples qui guérira ta maladie et te donnera la vie ainsi qu’à ceux qui sont avec toi et aucun de tes ennemis n’aura jamais pouvoir contre ta ville37. »

Cet usage magico-religieux de la lettre de Jésus trouve des exemples dans diverses langues et continue à l’époque médiévale. Dans la tradition arabe, la lettre de Jésus a aussi en elle-même une puissance miraculeuse, ce qui explique sans doute la diffusion de nombreuses copies dans cette langue. G. Troupeau a donné la traduction de la lettre telle qu’elle se trouve dans un manuscrit parisien, BnF 281, qui ne comporte que la lettre de Jésus à Abgar, et non la missive du roi. En voici le texte, que G. Troupeau qualifie de prière magique à usage prophylactique :


« Lettre de Jésus à Abgar, roi d’Édesse. Elle est rétablissement et guérison de toutes les maladies pour celui qui a une foi sincère et qui la récite avec un cœur droit. La voici : Jésus, fils de Dieu l’Éternel, à Abgar, roi de la ville d’Édesse, salut ! Moi je dis : Bienheureuse soit ta ville appelée Édesse, car tu n’as pas vu et tu as cru. Bienheureux soyez-vous, toi et ton peuple, pour toujours ! Que la paix et l’amour abondent dans ta ville. Que la foi pure brille dans ta ville, ainsi que la science dans ses rues. Moi, Jésus, j’écris de ma main et j’ordonne que tu te rétablisses et guérisses de tes maladies, et que tes péchés soient pardonnés. Partout où la lettre sera placée, la force de l’ennemi ne pourra s’en approcher pour toujours, et je la termine par le salut : Amen, Amen, Amen.  Que Dieu pardonne à celui qui la lit, l’entend et dit : Amen, Amen, Amen38. »



Le pouvoir protecteur de la lettre est aussi attesté en Éthiopie. Une version éthiopienne assez tardive (XVe siècle)39 de la légende d’Abgar insiste sur les bienfaits pour qui lit la lettre et mentionne dans la réponse de Jésus :


« Et les hommes de ta ville, le mal ne les approchera pas. Ceci est la tablette lettre. Car moi j’ai fait route avec elle depuis l’endroit où je suis venu et ce bien est pour toi, de ma part, jusque dans les siècles. Et tout homme qui lit cette lettre et la porte en chemin ou en jugement, ou sera tombé dans la maladie, celui-là sera guéri et sauvé de toute tentation40. »



Le simple fait de porter le document sur soi est annoncé comme protecteur.

La tradition éthiopienne se poursuit dans des manuscrits plus récents. S. Grébaut avait donné une édition et une traduction de la version très développée de l’échange entre Abgar et Jésus et du bénéfice que les chrétiens peuvent en tirer ailleurs qu’à Édesse41. Voici ce qui est promis à ceux qui lisent la lettre :


« Là où cette lettre sera lue, seront chassés les démons et tous les esprits impurs ; toute maladie, toute souffrance et tout sortilège seront détruits ; toute force de l’ennemi sera chassée, comme la fumée qui est devant la face du vent par la puissance de Lo’ê, ‘Elê’ê, ‘Alêhê. Lorsqu’on lira cette lettre, la puissance du TrèsHaut, qui a ombragé ma Mère, quand Gabriel lui a annoncé [l’Incarnation], ombragera tous ceux qui croiront en moi. Là où se trouvera cette lettre, que ma miséricorde et ma clémence surviennent sur [son possesseur] jusqu’à jamais ! Qu’elle devienne la conversion et le pardon pour tous les pécheurs, la vie pour les justes, la joie pour les tristes, la guérison pour les malades, la force pour les faibles, la sagesse pour les sots, l’espérance pour les désespérés. Amen42. »



Cette tradition éthiopienne est encore attestée aux XVIIe et XVIIIe siècles, ce qui ne saurait étonner, au vu de ce qui est promis à tout lecteur ou porteur de la lettre de Jésus. Cette dernière est devenue une panacée et sa portée dépasse clairement les habitants d’Édesse pour concerner tout chrétien qui en possède une copie ou qui la lit !

Parmi les chrétiens qui connaissaient bien la légende d’Abgar, se trouvaient les Byzantins. Or ces derniers avaient eu recours à la légende pour défendre leur théorie de l’image religieuse contre la doctrine iconoclaste développée par les empereurs Léon III et Constantin V. La lettre est ainsi citée par André de Crète ou par Théodore Stoudite, par exemple, ce qui a maintenu vivante la légende dans l’imaginaire byzantin43. Lorsque les armées byzantines se trouvèrent de nouveau dans la région d’Édesse après un long temps de repli sur l’Asie Mineure occidentale, l’occasion se présenta de transférer les pouvoirs attribués à la lettre et au portrait de Jésus jusqu’à Constantinople.

Le devenir de la lettre à Constantinople

En 944, le domestique des Scholes, Jean Kourkouas, menait une campagne militaire au nom de l’empereur dans la région d’Édesse et remportait des victoires, faisant au passage des prisonniers. Les autorités musulmanes d’Édesse décidèrent de négocier le retrait des troupes byzantines en échange des deux reliques qu’ils forcèrent la communauté chrétienne à céder aux Byzantins. Elles connaissaient sans doute la valeur des deux objets aux yeux des chrétiens. Après négociations, les Byzantins obtinrent les lettres d’Abgar et de Jésus ainsi que le portrait de Jésus, en échange de deux cents prisonniers, de douze mille pièces d’argent et de la promesse de ne pas attaquer quatre cités44. Grégoire le Référendaire, un archidiacre de Sainte-Sophie, explique qu’il fut envoyé en mission à Édesse :


« […] ne désespérant pas de découvrir ce qui s’est passé à propos d’Abgar dans les livres [qui se trouvent] là-bas. Et nous trouvâmes grâce à beaucoup de requêtes [des livres] écrits en caractère et langue syriaques. Nous y avons pris ce que demandait [l’empereur] et cela fut traduit ainsi en langage grec et raconté45 ».



Il fournit une traduction de la lettre de Jésus, très proche de celle d’Eusèbe, dont elle semble directement inspirée. Il omet donc de citer la promesse d’une défense militaire de la ville. Les sources contemporaines qui mentionnent la lettre de Jésus n’oublient pas ce détail, dont ils espèrent le transfert à Constantinople. Constantin VII, s’il est comme le pense B. Flusin le commanditaire de l’Histoire de l’image d’Édesse46, donne non seulement une version de la lettre qui comporte l’incise sur l’incapacité des ennemis de la cité à l’emporter, mais aussi une narration de l’échec des Perses à prendre la cité. L’Histoire décrit enfin comment la lettre fut solennellement reçue à Constantinople. Arrivées aux Blachernes un 15 août, les reliques sont déposées dans l’église palatiale du Pharos. Mais le lendemain, elles sont à nouveau embarquées sur un vaisseau pour faire une entrée solennelle dans la cité. Leur translation est célébrée le 16 août, peut-être pour ne pas faire concurrence à la fête de la Dormition de la Vierge. Le 16 est aussi la fête de saint Diomède, un saint très lié à la dynastie macédonienne, depuis son fondateur Basile Ier47. Le reliquaire, précédé du Sénat, est alors porté en procession depuis la Porte d’or jusqu’à Sainte-Sophie où un office est célébré, puis au Grand Palais où il est déposé d’abord au Triclinos d’Or, puis, finalement, après peut-être un séjour dans la petite chapelle de la Chalkè48, dans la chapelle palatiale de la Théotokos du Pharos49. La lettre arrive avec le mandylion ; le texte ne précise pas si elle va au Pharos avec l’image ou si elle est conservée dans une autre chapelle du Grand Palais. Elle fait désormais partie de cet important groupe de reliques du Christ qui font la fierté des empereurs des Xe et XIe siècles et qui leur permettent de proclamer Constantinople comme la nouvelle Jérusalem50.

Les habitants d’Édesse avaient sans doute conservé une copie ou l’original de la lettre, puisque cette dernière est de nouveau emportée à Constantinople au XIe siècle, où la présence de la première copie semble oubliée – ce qui peut s’expliquer si elle n’était pas exposée comme le mandylion au Pharos. Yahya d’Antioche (mort en 1066), un chroniqueur arabe chrétien (melkite) réfugié à Antioche à la suite de la persécution organisée contre les chrétiens par le calife Al-Hakim en 1015, rapporte que les lettres de Jésus et d’Abgar ont été envoyées à l’empereur byzantin Romain en 1031, une fois que la ville d’Édesse est passée sous contrôle byzantin. L’envoi aurait été confié à l’ancien commandant de la place d’Édesse, rallié:


« Ledit Sulaymàn se rendit auprès de l’empereur Romain à Constantinople, emportant avec lui la lettre qu’Abgar, roi d’Édesse, avait envoyée au Seigneur Christ, ainsi que la réponse que lui avait faite le Seigneur Christ. Toutes deux étaient écrites en syriaque sur un feuillet de papyrus51. »


La précision du papyrus est sans doute donnée pour évoquer un document ancien, donc authentique. Yahya décrit ensuite l’accueil solennel que reçurent les lettres :


« L’empereur, le patriarche Alexis et tous les dignitaires impériaux sortirent pour accueillir ces deux [lettres]. L’empereur les reçut avec une humble soumission, par vénération pour la lettre du Seigneur Christ. Il les ajouta aux saintes reliques qui étaient dans le palais impérial. L’empereur Romain prit soin de les faire traduire du syriaque en grec. Celui qui avait été chargé de les traduire en grec a fait pour nous une version en arabe [respectant] la forme et le texte52. »



La version que Yahya donne de la lettre de Jésus est plus proche du texte de la Doctrine d’Addaï que de celui d’Eusèbe de Césarée. Celui qui lui traduit la lettre a une version de la lettre de Jésus comportant la promesse de protection divine pour la ville d’Édesse :


« Va et dis à ton maître qui t’a envoyé : Bienheureux sois-tu, Abgar, car tu as cru en moi sans m’avoir vu. Car il est écrit à mon sujet : “Ceux qui voient ne croient pas en moi, et ceux qui ne me voient pas croiront en Moi.” Tu m’as écrit de venir à toi, mais ce pour quoi j’ai été envoyé d’auprès du Père ici-bas est désormais accompli. Je vais remonter auprès du Père, qui m’a envoyé, et lorsque je serai remonté je t’enverrai l’un de mes disciples qui guérira la maladie dont tu es atteint, et ramènera tous les tiens à la Vie éternelle. Que ta cité soit bénie pour toujours et que l’ennemi ne s’empare jamais ni de toi ni d’elle jusqu’à la fin des temps. Que la Paix soit sur toi ! »



Yahya n’est pas le seul à nous faire part de l’arrivée en 1031 à Constantinople de la lettre. Jean Skylitzès, dans sa Chronique rédigée à la fin du XIe siècle, explique lui aussi comment Georges Maniakès s’empara d’Édesse et y « trouva la lettre autographe de notre Maître et Seigneur Jésus-Christ, qu’il avait écrite à Abgar et il l’envoya à l’empereur à Byzance53 ». L’intérêt de la chronique de Skylitzès est de montrer quels usages on fait de la lettre de Jésus à son époque. Il cite les usages apotropaïques de la lettre, qui est utilisée dans une procession contre la sécheresse à Constantinople54. Elle est requise lors de la prestation de serment, au même titre que les autres reliques du Christ, comme on le voit dans cet exemple fourni par Jean Skylitzès d’un eunuque du palais chargé d’assurer par serment, au nom de l’empereur, la sécurité d’un aristocrate, et qui pour mieux le convaincre vint le trouver avec « le bois de la Croix, la sainte empreinte, la lettre autographe de Notre Seigneur et Sauveur Jésus-Christ à Abgar et une icône de la très sainte Mère de Dieu55 ».

Les sources byzantines ont valorisé la lettre en tant qu’objet miraculeux, porteur d’une forme de protection au même titre que les reliques. L’arrivée de la lettre a, lors des deux épisodes de 944 et 1031, une fonction politique : elle renforce la légitimité de l’empereur56. Le premier compense par l’achat de la lettre et du portrait son incapacité à prendre Édesse ; le second avait probablement besoin d’une cérémonie qui lui redonne du prestige après son échec contre Alep. Or l’arrivée de reliques était un moment festif qui redonnait l’espoir d’une protection surnaturelle à la population et ne pouvait que contribuer au prestige de celui qui était à l’origine de leur entrée dans la capitale. L’aspect militaire de la promesse de Jésus n’était pas indifférent au souhait des empereurs de posséder la lettre talisman. C’est ce qui explique que la lettre ait été conservée avec les reliques du Grand Palais. La lettre a été vue par des pèlerins occidentaux. Un voyageur anonyme, catalan probablement, évoque à la fin du XIIe siècle la lettre de Jésus avec d’autres reliques conservées au Grand Palais : « At vero imperatoris in palatio magna pars dominice crucis habetur […] littere quas manu sua scripsit et ad Abgarum regem transmisit57. » Contrairement à une partie des reliques de la Passion, la lettre de Jésus n’est pas parvenue en Occident après 1204. Nicétas Choniatès fournit un récit de l’émeute qui a conduit à sa disparition. Lors du renversement d’Andronic Comnène en 1185, le peuple força les portes du Grand Palais et se livra au pillage. Les églises du Palais furent en particulier visées, car elles contenaient beaucoup de métaux précieux. La lettre placée dans un précieux contenant fut volée et on perd sa trace par la suite58.

La lettre n’est pas arrivée seule à Constantinople en 944. Elle était accompagnée par un autre objet hautement valorisé : un portrait du Christ miraculeusement imprégné sur un linge. Retraçons brièvement l’évolution de la légende d’Abgar et du mandylion. En effet, la légende prend un nouvel aspect avec l’adjonction au récit d’un portrait de Jésus réalisé par le porteur de la lettre d’Abgar, désormais peintre. Parmi les souhaits que les fidèles pouvaient avoir au cours de l’Antiquité tardive (et sans doute aussi au Moyen Âge), on trouve le désir de savoir à quoi ressemblaient Jésus et son entourage. Nul ne connaissait vraiment, faute de portraits, l’apparence humaine de Jésus et les traits de son visage. Dans un oubli complet de l’aniconisme juif, les chrétiens de la fin de l’Antiquité, à partir des Ve et VIe siècles, développent un modèle du visage du Christ et un art chrétien de l’image religieuse, largement centré sur le portrait59. L’image religieuse est investie d’une fonction qui dépasse l’enseignement. Elle devient un support de la prière et un lieu de présence des saints représentés. Au début du Moyen Âge, on confie aux images religieuses la défense des cités, en les faisant parader sur les remparts ou en les accrochant aux portes des murailles60. Pour l’efficacité de l’image, il importe qu’elle soit aussi ressemblante que possible avec le modèle. Il s’opère une identification du prototype et de l’image. Le souci d’avoir un portrait représentant exactement les saints, les poussa à imaginer des moyens surnaturels de communication entre les saints au ciel et les vivants soucieux de créer des images religieuses : les saints apparaissent en rêve pour que les peintres d’icônes puissent réaliser un portrait à l’identique61. Il s’agit d’un pis-aller cependant, et l’idéal reste à leurs yeux le portrait réalisé avec le modèle sous les yeux, ou mieux encore l’image miraculeuse62. C’est dans ce contexte de développement de l’icône qu’il faut comprendre l’évolution de la légende d’Abgar et l’invention d’un portrait réalisé du vivant de Jésus. L’image prend alors le pas sur la lettre du point de vue de la notoriété. La lettre de Jésus a continué à intéresser les Byzantins, mais moins que l’image née de cette même légende. L’écrit laisse peu à peu la place à l’image comme lieu de la présence et du pouvoir miraculeux.

L’idée que l’envoyé d’Abgar fut chargé de porter la lettre du roi et de faire le portrait de Jésus par la même occasion apparaît pour la première fois dans les sources à partir du Ve siècle. Égérie a vu un portrait à Édesse mais il s’agissait de celui du roi et de son fils. Si un portrait du Christ avait été présent, elle n’aurait pas oublié de le mentionner. La première mention du portrait du Christ se trouve dans la Doctrine d’Addaï :


« L’archiviste Hannan, qui était peintre du roi, mit en peinture l’image de Jésus avec des pigments de choix et la rapporta au roi Abgar son maître. Quand celui-ci la vit, il la reçut avec grande joie et la plaça avec grand honneur dans l’une des pièces de son propre palais63. »



A. Desreumaux s’est interrogé sur l’introduction du portrait dans le récit et il suggère que c’est la concurrence de Mani qui aurait poussé le(s) rédacteur(s) à insérer l’idée d’une image de Jésus. On notera en effet le parallélisme entre Mani médecin et Christus medicus. On a interprété de diverses façons cet ajout. On y a vu aussi une possible opposition au docétisme par l’affirmation que le Christ s’est vraiment incarné, ou le souci d’affirmer la divinité de Jésus contre l’arianisme. Quelles que soient les raisons théologiques qui ont pu présider à cette idée d’un portrait du Christ, il joue un rôle de plus en plus important au moment où la cité d’Édesse se trouve menacée par les Perses. Il remplace la lettre de Jésus dans sa fonction protectrice. Pour lui donner plus de prestige, l’image cesse d’être l’œuvre de l’archiviste du roi pour devenir une image non faite de main d’homme. Elle se transforme en une image acheiropoiète, miraculeuse image protectrice. Évagre mentionnant l’image acheiropoiète dans son Histoire ecclésiastique, remarque que ce miracle n’est pas noté dans la lettre de Jésus, mais il admet que ce doit être vrai puisque la cité a résisté au siège perse ordonné par le roi des rois Chosroès en 544. En effet, durant le siège de leur ville par les Perses, les habitants d’Édesse, témoins de la construction d’une tour permettant de passer au-dessus des murailles de la ville, désespérèrent de pouvoir résister et amènent une image non faite de main d’homme, celle reçue par Abgar. Ils réussissent alors à détruire par le feu la tour en bois. À la suite de ce siège, l’image est promue au rang de protectrice officielle de la cité d’Édesse puisqu’elle a permis de résister aux Perses. La légende s’est adaptée aux besoins des fidèles d’Édesse. La population recher-chant une aide surnaturelle transforma le portrait en image miraculeuse douée de pouvoirs protecteurs. Ce récit s’intègre bien dans la tendance du VIe siècle, qui assimile ces images à des reliques très puissantes.

De l’image au linge

En 609, après négociations, la ville fut occupée par les Perses qui envahirent tout l’Orient byzantin64, défaite qui affecta sans doute la légende de la protection surnaturelle, mais n’atteignit pas durablement celle de l’image miraculeuse. Un texte grec anonyme, les Actes de Thaddée, datant probablement du VIIe siècle, transforme l’image miraculeuse en linge. Selon ce texte, Abgar ordonne à Ananias de noter les traits de Jésus :


« Ananias partit donc, remit la lettre au Christ et resta les yeux fixés intensément sur lui sans pour autant pouvoir le saisir. Or celui-ci en connaisseur des cœurs s’en rendit compte et demanda de quoi se laver ; on lui donna un essuie-main ; il se lava et s’essuya le visage. Il fixa son image sur le linge. »



Abgar obtient donc sa guérison non du disciple que Jésus avait promis d’envoyer, mais de l’image :


« Quant à Abgar, il accueillit Ananias en se jetant à terre devant l’image pour l’adorer et voici qu’il fut guéri de sa maladie, avant même qu’arrive Thaddée. »



Le VIIe siècle est une époque difficile pour de nombreuses communautés chrétiennes, envahies par les Perses, puis par les Arabes. Elles cherchent à trouver du réconfort et de la protection auprès des saints. Les reliques et les images, surtout les images miraculeuses, sont donc particulièrement vénérées. Le genre des Actes de Thaddée se développe dans le cadre plus large de la littérature hagiographique. On y retrouve alors des traits communs. L’importance des icônes se manifeste dans les recueils de miracles. Les saints sont reconnus lors des visites nocturnes en songe grâce à leur ressemblance avec leur image. Parmi toutes les images, l’image acheiropoiète est la seule à laquelle on puisse faire toute confiance, puisque aucune médiation humaine ne vient déformer le prototype.

Le transfert du mandylion fut organisé par l’empereur Romain Lécapène en même temps que celui de la lettre. Le portrait de Jésus fut accueilli solennellement le 15 août 944 à Constantinople, lors d’une grande procession où figuraient en tête du cortège l’empereur régnant Romain Ier et ses deux fils, mais aussi Constantin VII, son gendre, encore tenu à cette date à l’écart du pouvoir65. Le lendemain, l’image fait une entrée par la Porte d’or et, suivant la Mésè, elle est présentée aux fidèles avant d’être exposée à Sainte-Sophie puis placée sur le trône dans la salle du Triclinos d’or au Grand Palais. Elle est finalement déposée dans l’église du Pharos66. Constantin VII, qui prend le pouvoir quelques mois après, voulant bénéficier du prestige de cette insigne relique, donne l’ordre qu’un récit de la translation soit mis par écrit : texte que nous connaissons sous le nom d’Histoire de l’image d’Édesse.Il évoque le mandylion comme une image ou une impression sans couleur. L’Histoire de l’image d’Édesse est incorporée dans le ménologe de Syméon Métaphrastes. Le manuscrit du XIIe siècle illustrant la Chronique de Jean Skylitzès représente l’empereur accueillant le mandylion sur ses genoux et embrassant le visage du Christ, qui semble sortir de l’image, attestant en quelque sorte l’aspect miraculeux, toujours connecté à Jésus, du tissu imprégné de son image. La popularité de l’image ne se dément pas. Elle est gardée au Pharos et conservée dans un vase d’or. Le pèlerin catalan de la fin du XIIe siècle dit qu’elle n’est pas visible et attribue ce fait à un tremblement de terre qui aurait secoué la ville67. Le mandylion échappe à l’émeute qui renverse Andronic Comnène ainsi qu’à celle de 1200, grâce à l’énergie du gardien des reliques Nicolas Mésaritès68. Le linge est alors interprété diversement comme linge qui a essuyé le Christ à sa sortie de l’eau du baptême, ou comme linge utilisé au moment de la Passion. On oublie quelque peu l’envoi du peintre d’Abgar pour lier le tissu à un épisode de la vie de Jésus indépendant du roi d’Édesse. Un texte latin daté de la fin du XIIe siècle, mais aussi l’inventaire des reliques de Nicolas Mésaritès en parlent comme d’un essuie-main69. La relique n’en prend que plus de valeur aux yeux des Latins. Elle est achetée avec un groupe de reliques de la Passion par Saint Louis, le roi de France, et arrive à Paris en 1241. L’empereur Baudoin II en confirme par lettre cession au roi en 124770. La « sainte toile » placée dans un coffret est installée à Paris, à la Sainte-Chapelle consacrée en 1248. Elle disparaît sans doute dans la tourmente révolutionnaire qui détruit aveuglément les objets précieux de la Sainte-Chapelle, malgré l’effort de Louis XVI pour préserver les reliques en les envoyant à Saint-Denis en 1791.

Comme la lettre de Jésus, l’image du mandylion fut copiée de très nombreuses fois71. Elle connaît une immense popularité dans toute la sphère d’influence byzantine et illustre le lien entre la littérature apocryphe et le développement de l’art chrétien. La sphère d’influence de la légende est en premier lieu la région d’Édesse, la Syrie occidentale, l’Arménie et l’Asie Mineure, mais aussi l’Égypte et l’Éthiopie. On peut considérer qu’elle a été reçue dans l’ensemble du monde byzantin, avant d’être adoptée dans la sphère d’influence de Byzance, en Sicile72 et en pays slaves. Elle touche aussi l’Occident, où elle se mêle à la légende du linge avec lequel Véronique essuya le visage de Jésus pendant sa Passion73. Tous ces témoignages, littéraires et artistiques, montrent la vitalité de la légende d’Abgar à travers les siècles. Ce texte, né au cours de la période antique, appartient à la littérature apocryphe, qui reflète la grande fécondité intellectuelle du christianisme des premiers siècles74. Il sert sans doute au départ à proclamer Édesse comme capitale religieuse chrétienne très ancienne et bénéficiant d’une protection particulière75, mais, au fur et à mesure qu’il est adopté par d’autres communautés, il prend des caractéristiques différentes.

Le succès d’un texte apocryphe peut se mesurer au nombre de versions d’une légende, d’auteurs qui citent directement ou allusivement le texte, et au nombre d’images issues de la légende. La légende d’Abgar a rencontré un vif succès, comme l’atteste l’important dossier de textes réuni par Ernst von Döbschutz en 189976 pour le monde byzantin et les nombreuses représentations de la Sainte Face d’Édesse. Les références multiples fournies sur la lettre de Jésus montrent qu’en Orient, elle n’était pas considérée comme un apocryphe, contrairement à l’Occident qui, à partir du Decretum Gelasianum, rejette comme telle cette correspondance entre Jésus et Abgar77. Dans l’ample littérature apocryphe, les responsables des communautés chrétiennes ont fait leur tri. Des listes ont été fournies pour les livres canoniques, les livres au contenu discutable et les livres condamnés pour leur doctrine78. Les textes anecdotiques, mais non franchement hérétiques, ont cependant souvent été adoptés et conservés par les communautés chrétiennes de la fin de l’Antiquité et du Moyen Âge. Les interdits de lecture et de transmission n’ont pas été respectés quand ces textes apportaient des détails, une touche d’humanité ou une note de miraculeux que de nombreux chrétiens appréciaient. Les textes les plus populaires ont alors été modifiés et adaptés pour les besoins particuliers de chaque communauté qui les a adoptés et recomposés. On peut suivre une tradition vivante qui n’hésite pas à reprendre des textes anciens, à ajouter des épisodes ou à en retrancher. On distingue donc des recensions et des réécritures d’un même texte, en plus des traductions adaptées.

Contrairement aux textes canoniques qui sont plus ou moins fixés dans leur forme à un moment donné, les textes apocryphes sont maniables et peuvent être modifiés au gré des besoins pendant de longues périodes de temps, à travers les siècles. C’est ce qui explique leur succès continu. Ces textes ont chacun une histoire. On ne peut donc pas les prendre en bloc79. Ils représen-tent des courants très variés du christianisme ancien puis médiéval. Il faut les prendre un à un, retrouver si possible le contexte qui les a vus naître (ce qui est plus facile au Moyen Âge qu’au second siècle !). L’une des manières de mesurer leur impact est de prendre en considération la famille de textes qui découlent d’un archétype. Si un texte a eu peu d’impact, on ne trouvera au mieux que sa trace sur papyrus. Si un texte a connu une large diffusion, la preuve de son impact se trouve dans le nombre des manuscrits et surtout des traductions ou adaptations dans différentes langues. On peut suivre la manière dont les modèles anciens (archétypes perdus, ou textes dont découle toute une famille) sont ensuite utilisés et remaniés par des communautés très différentes les unes des autres. La lettre d’Abgar à Jésus et la réponse de Jésus lui-même nous en ont fourni une parfaite illustration. La joie que les Byzantins éprouvaient à l’idée de posséder une lettre de Jésus peut se lire dans les quelques lignes que Constantin Stilbès lui consacre à la fin du XIIe siècle. Après avoir rendu compte de la missive d’Abgar, il écrit : « Le Christ lui répond – oh lettres tracées par Dieu ! oh, divine tablette lettre !… éblouissantes étincelles jaillies de braises cachées. » Les paroles de bénédiction et de protection que la lettre comportait ont réconforté des générations de chrétiens et expliquent les très nombreuses copies dont elle fut l’objet. Par un retournement amusant, Constantin Stilbès met dans la bouche de Jésus un renoncement, précisément, à ce réconfort et à cette sécurité qu’il vient d’offrir à Abgar, pour accomplir sa mission de salut. Stilbès lui fait écrire : « Ma passion est volontaire, et c’est là une chose évidente si je ne vais pas même chercher auprès de toi un refuge inattaquable et inviolable80. »
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