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L’Association Francophone Œcuménique de Missiologie (AFOM), fondée en 1994, regroupe des théologiens et des pasteurs, des chercheurs et des enseignants, des missionnaires de terrain, des diffuseurs de la missiologie, investis dans la mission des Églises sur les cinq continents. Dans une démarche œcuménique, en lien avec les associations poursuivant des objectifs analogues dans d’autres champs scientifiques ou culturels, l’AFOM vise à promouvoir :


– la contribution spécifique du monde francophone à la mission chrétienne et à la missiologie,


– la recherche théologique sur la mission en lien avec l’expérience des Églises,


– l’échange d’expériences missionnaires et de réflexions missiologiques,


– la production et la diffusion de travaux réalisés dans ce sens,


– la formation missiologique au plan universitaire et ecclésial.


AFOM


102, boulevard Arago, 75014 Paris (France).




Préface


Depuis vingt ans, l’Association francophone œcuménique de missiologie (AFOM) rassemble des chrétiens de toutes confessions soucieux de réfléchir ensemble sur la mission de l’Église dans les divers contextes du monde actuel. En coopération avec d’autres institutions, elle a ainsi ouvert plusieurs chantiers donnant lieu à plusieurs publications1. La Bible n’est pas absente de ses recherches : après Figures bibliques de la mission2, cet ouvrage réunit les contributions d’un colloque sur « Sagesse biblique et mission », organisé du 15 au 17 mai 2014 à la Faculté de théologie de l’Université catholique de Lille, en partenariat avec celle de l’Université catholique de Lyon et l’Institut protestant de théologie de Paris-Montpellier.


Traiter de « Sagesse biblique et mission », c’était se confronter à un double défi qu’il est sans doute opportun de souligner, sans vouloir empiéter sur la conclusion de Jean-François Zorn : d’abord, le défi de mieux comprendre ce qu’est la Sagesse biblique ; ensuite celui de montrer le rapport de ce travail biblique sur la Sagesse avec la réflexion sur la mission.


Mieux comprendre ce qu’est la Sagesse


Dans un important colloque organisé il y a vingt ans, J. Trublet reconnaissait un certain flou entourant cette notion3. Certes, depuis, les recherches ont beaucoup progressé et les différentes contributions de ce volume y font allusion. Reste que la Sagesse biblique demeure difficile à cerner, tant dans un corpus délimité que dans ses rapports avec d’autres cultures ou encore dans la spécificité de son apport au sein de la Révélation.


Un corpus, car nous savons bien que la littérature biblique de Sagesse ne se limite pas aux livres des Proverbes, de Job et de Qohélet, ni même à des récits comme l’histoire de Joseph (Gn 37, 1-50, 26), analysée par André Wénin, ou celle de Tobit, présentée par Catherine Vialle. Elle est aussi présente dans une figure, celle de Salomon, dont Dany Nocquet nous montre toute l’ambiguïté. Elle est également présente dans le Nouveau Testament qui utilise la littérature de Sagesse pour dire le mystère du Christ, comme 1 Co 1, 24, étudié par François Lestang, ou Col 1, 15-20, dont Corina Combet-Galland nous montre comment il désigne « un Dieu aux ressources infinies, dont les raisons et les interventions échappent à toute mainmise humaine. » Le Nouveau Testament nous présente enfin un Jésus peut-être plus proche de la figure du sage que de celle du prophète4. Ainsi longtemps négligée, la Sagesse apparaît bien présente dans toute la Bible… et les dix-neuf interventions rassemblées ici n’avaient pas la prétention d’en venir à bout !


Notre colloque nous a permis encore de mesurer combien la Sagesse biblique entretient un rapport complexe avec les cultures environnantes, depuis celles de l’Orient Ancien jusqu’à l’Hellénisme, dans lesquelles les sages puisent, mais par rapport auxquelles ils entendent aussi se démarquer. Les contributions de Stéphanie Anthonioz et du regretté Jacques Vermeylen le montrent bien. Bien sûr une telle attitude ambivalente n’est pas sans nous interroger aujourd’hui, lorsque nous rencontrons des cultures encore peu ou pas touchées par l’Évangile. Gilles Vidal et Pierre Diarra l’illustrent respectivement pour l’Océanie et pour l’Afrique.


L’attitude des sages nous interroge également ici en Occident dans un contexte de profondes mutations, comme partout dans le monde où beaucoup d’hommes et de femmes sont à la recherche d’une autre manière de vivre, de vivre ensemble sur une planète menacée non seulement par des guerres mais aussi par notre quête de bien-être, irresponsable. Et telle semble bien être la sagesse : un « art de vivre ». Françoise Mies le souligne en nous engageant à explorer diverses approches de cette figure insaisissable. Bertrand Pinçon montre encore un aspect déconcertant de la sagesse dans sa capacité à intégrer une interrogation sur elle-même. En évoquant cet enjeu de la réflexion sur la Sagesse et son originalité au sein de la révélation, j’en viens au deuxième défi relevé par notre colloque.


Travail biblique sur la Sagesse et réflexion sur la mission


Ce colloque n’était pas seulement, n’était pas d’abord un colloque « biblique » destiné à dresser un état de la recherche sur la littérature de Sagesse et la théologie qui s’y trouve. Certes, nous avons bénéficié de la compétence de biblistes. Mais des missiologues sont intervenus aussi, qui à chaque étape de notre parcours nous ont aidés à relever les enjeux de notre lecture des Écritures. Je viens de le rappeler.


Des biblistes et des missiologues de diverses Églises ! Divisés en de multiples confessions, nous mesurons peut-être mieux que par le passé la perte de crédibilité du témoignage de justice et de paix que nous prétendons apporter, nous laissant emporter par la logique concurrentielle du grand marché. Si nous nous sommes rassemblés, c’est sans doute parce que nous avons la conviction que l’aspiration à l’unité qui s’est développée depuis un siècle ne pourra se concrétiser que si nous prenons le temps de nous mettre ensemble à l’écoute de la Parole de Dieu, pour réentendre ce que le Christ nous dit de la mission de son Église.


A priori il peut apparaître surprenant de nous pencher sur la Sagesse, et ainsi de rapprocher « Sagesse et mission ». Pour fonder une théologie de la mission, nous sommes plus habitués à nous tourner vers d’autres textes : certaines pages des évangiles, comme Mt 10, dont Christophe Paya nous a bien montré qu’il ne faut pas l’isoler d’un ensemble plus large dans son analyse d’une péricope du chapitre suivant ; les Actes des Apôtres, notamment le discours de Paul à l’Aréopage qui fait l’objet de l’analyse de Céline Rohmer ; le corpus paulinien, surtout, dont nous avons déjà parlé. Et pourtant, de ces textes de référence la Sagesse n’en est pas absente.


Plus largement, comme nous venons de le dire, les textes sapientiaux de l’Ancien et du Nouveau Testaments témoignent d’un art de vivre et d’un dialogue avec d’autres cultures qui peuvent nous éclairer dans la mise en œuvre de notre responsabilité d’annoncer le royaume de Dieu. Frédéric Rognon, en philosophe, le montre de manière suggestive en nous invitant à réfléchir sur la tension entre les concepts de mission, sagesse et salut et leur mise en œuvre. Mais aussi Marie-Hélène Robert, à la recherche d’un langage que puissent entendre nos contemporains en partant de ce qu’ils expérimentent.


Cependant la mission n’est pas seulement l’annonce du kérygme, de Jésus-Christ mort et ressuscité selon les Écritures, ni « plantation d’Églises »5. Depuis plus d’un demi-siècle, la théologie de la mission nous a rappelé qu’elle est fondamentalement participation à la mission de Dieu. Reconnaissons que nous avons encore du chemin à faire pour comprendre ce que cela signifie et pour nous accorder sur cette compréhension. Lors de la dixième assemblée du Conseil œcuménique des Églises à Busan, en Corée, en novembre 2013, les quelque trois mille participants en ont débattu, notamment à l’occasion de la présentation d’un document interconfessionnel, « Ensemble vers la vie – Mission et évangélisation dans des contextes en évolution », qui veut offrir une synthèse de la réflexion missiologique actuelle. Il reconnaît que « l’objet de la mission de Dieu est la plénitude de la vie (cf. Jean 10, 10) » et que « nous sommes appelés à discerner l’Esprit de Dieu partout où est la vie dans sa plénitude, en particulier sous la forme de la libération des peuples opprimés, de la guérison et de la réconciliation de communautés brisées et de la restauration de l’ensemble de la création » (§ 122). Ainsi la mission a-t-elle son « point de départ dans l’acte de création de Dieu » et dans « la re-création, par le pouvoir vivifiant de l’Esprit-Saint » (§ 123). N’est-ce point faire écho à ce que de savants biblistes nous ont appris de la Sagesse, qui nous propose une théologie de la création (Zimmerli) et nous ouvre un chemin pour une recherche du visage authentique de Dieu (Festorazzi) ?


À la lumière de textes des Proverbes et de Qohélet, Jacques Matthey nuance cependant cette fidélité du texte œcuménique à la révélation apportée par la Sagesse en nous appelant à la modestie. En plaidant pour une « missiologie apophatique », sans doute s’inscrit-il dans une tradition protestante soucieuse de toujours respecter la transcendance de Dieu. Le lecteur sera stimulé par la confrontation de cette contribution avec celle de Michel Stavrou présentant, en perspective orthodoxe, la mission de l’Église comme manifestant et anticipant, dans sa vie liturgique, la transfiguration du monde et de l’homme.


À la croisée de la recherche biblique et de la théologie, voire de la philosophie, ces contributions nous montrent enfin la fécondité d’une réflexion interdisciplinaire, et ce n’est pas le moindre de leur apport.


MICHEL MALLÈVRE


Président de l’AFOM


______________________
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SAGESSE BIBLIQUE ET 
SAGESSE DES NATIONS




STÉPHANIE ANTHONIOZ


Université Catholique de Lille, UMR 7192


LA SAGESSE BIBLIQUE À LA CONFLUENCE 
DES SAGESSES ANTIQUES


La sagesse biblique est traditionnellement définie par cinq livres : Proverbes, Job, Qohélet, et deux autres appartenant en propre au canon grec, le Siracide et le Livre de la Sagesse. Parce que le dernier au moins est né en milieu grec, on subodore le dialogue entre sagesse israélite et sagesse grecque, à savoir la philosophie. Ce dialogue avec ses conséquences inévitables d’influences plus ou moins prononcées se retrouve également dans le Siracide, traduit en grec au cours du IIe s. av. n. è., ou encore dans le Qohélet parfois qualifié de « sceptique ». La sagesse biblique, en ce sens, est à la confluence d’autres sagesses antiques, puisqu’elle les côtoie et n’hésite pas à entrer en dialogue avec elles. Mais cette confluence n’est pas limitée au monde grec et la sagesse biblique loin d’ignorer les sagesses égyptiennes ou mésopotamiennes s’en nourrit souvent, on y reviendra. Qui plus est, et de façon peut-être moins évidente, la sagesse biblique semble connaître une sagesse arabe. Je voudrais ainsi partir de cette sagesse moins connue, mettre en valeur son originalité révélatoire afin de montrer sa relation avec un courant mieux connu, autrement dénommé apocalyptique. Cette communication a pour but, d’une part, d’enrichir la connaissance des influences extrabibliques dans une démarche comparative et, d’autre part, de montrer combien la sagesse biblique déborde le cadre des cinq livres traditionnellement définis comme sapientiaux.


Une sagesse arabe dans la Bible ?


La question de l’origine arabe du livre de Job a, par le passé, été posée1. La situation du cadre narratif du livre et l’allusion aux hordes sabéennes et chaldéennes2 laissent supposer que le pays d’Ouç (ץוע) était à situer en Edom ou au nord-ouest de l’Arabie3 d’autant plus qu’une inscription a été trouvée au nord de Dedân, attestant une tribu arabe du même nom. Même si le cadre géographique n’est pas essentiel au drame qui va se jouer, il est étonnant que l’auteur ou le rédacteur de Job campe son héros, lui-même non israélite, en milieu étranger, pour exposer une sagesse destinée pourtant à un auditoire israélite puisqu’en dernier ressort le livre est entré dans le « canon » hébraïque.


Job est un sage (Jb 15, 2.8) et reconnu comme tel (Jb 4, 3-5 ; 15, 2 ; 16, 4-5 ; 30, 25). Il est le chef d’un clan nomade dont la maison est une tente non loin de la ville, entourée de troupeaux et tenue en haute estime par le voisinage. Il occupe une place d’honneur dans la justice locale, rurale mais aussi urbaine (Jb 29, 1-25). Enfin, dans son serment d’innocence (Jb 31), Job expose de nombreux cas qui reflètent le code moral des sages. Quant à ses amis, Eliphaz le Témanite (אליפז התימני)4, Bildad de Shouah (בלדד השוחי)5 et Sophar le Naamatite (צפר הנעמתי)6, bientôt ses ennemis, eux aussi sont arabes, sages et définis comme tels (Jb 34, 2).


Malgré les accents nombreux d’une sagesse traditionnelle7, il semble que l’on puisse cependant distinguer chez Job et ses amis des traits caractéristiques de la mantique, plus spécifiquement une sagesse révélée par le rêve, à l’exception de Bildad de Shuah il est vrai8. Plusieurs références lient, en effet, le personnage de Job à quelque révélation surnaturelle des « saints » (Jb 5, 1 ; 6, 10 et aussi 15, 14-16)9. Or la « sagesse révélée » est pour le moins atypique dans la Bible. La sagesse se définit plutôt de manière « traditionnelle », à savoir un enseignement spécifique reçu et transmis dans le cadre d’institutions plus ou moins clairement définies, qu’elles soient royales, cultuelles, scolaires ou familiales. Cette sagesse traditionnelle épouse des formes littéraires communes à l’Orient ancien comme les proverbes, les dialogues ou encore les enseignements et les instructions10. Je voudrais donc m’arrêter sur cette sagesse révélatoire que je propose de qualifier d’arabe, puisqu’elle caractérise plus particulièrement Job et ses amis ainsi qu’un autre personnage biblique que nous verrons ensuite.


Voici la manière dont les « amis sages » de Job parlent de leur sagesse. Eliphaz le Témanite, dans son premier discours (Jb 4), fait clairement savoir que son inspiration est révélation et même plus « apparition » :


Une parole vint à moi secrètement, et mon oreille en saisit la susurration. 13Au milieu des pensées que font naître les visions de la nuit, quand un sommeil profond tombe sur les hommes, 14une frayeur vint sur moi, avec son frisson, et elle fit trembler la multitude de mes os. 15Et un esprit passa devant moi ; les cheveux de ma chair se dressèrent. 16Il se tint là ; je ne reconnus pas son apparence (ולא־אכיר מראהו) : une forme était devant mes yeux (תמונה לנגד עיני). J’entendis un léger murmure et une voix (דממה וקול אשמע) :  17Un mortel sera-t-il plus juste que Dieu, l’homme sera-t-il plus pur que celui qui l’a fait ? (Jb 4, 12-17)


Sophar le Naamatite est lui aussi manifestement « charismatique » et sa sagesse, révélée :


Oh qu’il plût à Dieu de parler et d’ouvrir ses lèvres contre toi, 6 et de te raconter les secrets de la sagesse (ויגד־לך תעלמות חכמה), comment ils sont le double de ce qu’on réalise ! Et sache que Dieu laisse dans l’oubli ton iniquité. 7Peux-tu, en sondant, découvrir ce qui est en Dieu, ou découvriras-tu parfaitement Shaddaï ? 8Ce sont les hauteurs des cieux, que feras-tu ? C’est plus profond que le Shéol, qu’en sauras-tu ? 9Plus longue que la terre est sa mesure, plus large que la mer. 10 S’il passe et enferme et fait comparaître, qui donc le détournera ? (Jb 11, 5-10)


Et plus loin,


Et Sophar le Naamatite répondit et dit : 2C’est pourquoi mes pensées m’inspirent une réponse (לכן שעפי ישיבוני), et à cause de cela me pressent (ובעבור חושי בי). (Jb 20, 1-2)


Enfin, Elihou, le quatrième ami (dont les discours auraient aussi été ajoutés tardivement), semble se rattacher à la sagesse révélée de ses amis, s’opposant de fait à la transmission traditionnelle des sages :


Ce ne sont pas les grands qui sont sages, ni les anciens qui discernent ce qui est juste. 10C’est pourquoi je dis : Écoute-moi, moi aussi je ferai connaître ce que je sais. (Jb 32, 9-11)


Puis considérant que ses amis ont échoué dans leur tentative de convaincre Job et de le ramener sur le droit chemin de la sagesse, il s’exclame :


Je répondrai, moi aussi, à mon tour, je ferai connaître, moi aussi, ce que je sais. 18Car je suis plein de paroles, l’esprit qui est au-dedans de moi  me presse (הציקתני רוח בטני). 
19 Voici, mon ventre est comme un vin qui n’a pas été ouvert, il éclate comme des outres neuves. 20Je parlerai et je respirerai, j’ouvrirai mes lèvres et je répondrai. 21Je ne ferai pas acception de personnes, et je ne flatterai aucun homme. (Jb 32, 17-21)


Et plus loin :


Car Dieu parle une fois, et deux fois, l’on n’y prend pas garde, 15dans un songe (בחלום), dans une vision de nuit (חזיון לילה), quand un profond sommeil tombe sur les hommes, quand ils dorment sur leurs lits. 16Alors il ouvre l’oreille aux hommes (אז יגלה אזן אנשים) et scelle l’instruction qu’il leur donne (ובמסרם יחתם). 29Voilà, Dieu opère toutes ces choses deux fois, trois fois, avec l’homme, 30pour détourner son âme de la fosse, pour qu’il soit illuminé de la lumière des vivants. 31Sois attentif, Job, écoute-moi, tais-toi, et moi je parlerai. 32S’il y a quelque chose à dire, réponds-moi, parle, car je désire que tu sois trouvé juste. 33Sinon, écoute-moi, tais-toi, et je t’enseignerai la sagesse (החרש ואאלפך חכמה). (Jb 33, 14-16.29-33)


On peut noter d’ores et déjà que ce mode de révélation sapientiale s’accompagne d’une conception d’inaccessibilité de la sagesse (cf. Jb 28). Or, de manière étonnante, cette sagesse révélatoire n’est pas inconnue d’un autre livre défini comme sapiential, les Proverbes et, plus étonnamment encore, elle émane là aussi d’une figure de sage arabe, Agur.


Le livre des Proverbes se structure en sept ou neuf recueils selon leur suscription respective mettant en évidence que la plupart des sages sont anonymes11. Leurs recueils, quel que soit le chemin de leur transmission, n’ont pas été retenus à cause de leur auteur sauf dans deux cas précis, le rattachement certainement symbolique à la figure royale de Salomon – cas auquel je ne vais pas m’intéresser – et l’autorité d’une sagesse étrangère en l’occurrence arabe. Alors que l’influence égyptienne de L’Enseignement d’Aménémopé, généralement acceptée, sur le « recueil des sages » (Pr 22, 17-24, 22)12 est entièrement assimilée et pas même citée, ce qui laisse penser qu’elle est reconnue comme autochtone, il n’en va pas ainsi de la sagesse de l’Arabe Agur qui est nommée précisément.


Les Paroles d’Agur (Pr 30, 1-4)13 sont donc un recueil bref et difficile à traduire. Agur est un sage arabe14 de la tribu de Massa, tribu importante attestée dans les sources assyriennes et sabéennes15, sauf si l’on considère que l’hébreu ne désigne pas la tribu mais un « oracle » (המשא). En tous les cas, Agur semble familier de la « sagesse de révélation » analysée chez les amis de Job et cette difficulté signalée de l’hébreu pourrait renvoyer à un jeu de mots sur une origine géographique ou tribale en accord avec un type de sagesse, puisque le terme (משא) est fréquent, principalement dans le corpus prophétique16, pour désigner les oracles divins. Agur semble même, plus que les amis de Job, familier des traditions de révélations, puisqu’il décrit un « voyage au ciel » :


Qui est monté dans les cieux, et qui en est descendu ? Qui a rassemblé le vent dans le creux de ses mains ? Qui a serré les eaux dans un manteau ? Qui a établi toutes les bornes de la terre ? Quel est son nom, et quel est le nom de son fils, si tu le sais ? (Pr 30, 4)


Cette montée au ciel rappelle le livre de Job (Jb 11, 8 ; 22, 12-14)17. Cependant, Agur offre une parodie de cette sagesse qui croit détenir la connaissance de Dieu, de la création, du verbe prophétique de la révélation divine et rejoint, en ce sens, l’affirmation du Dt 30, 12. Que cette courte sagesse d’Agur ait été retenue et que celle de Lemuel, cette fois roi de Massa, instruit dans la sagesse de tradition par sa mère, lui ait été ajoutée montrent manifestement que cette « sagesse révélée » n’est pas officiellement reconnue : ici elle n’est identifiée que parce qu’elle est parodiée, puis corrigée par le roi de Massa lui-même ! Toujours est-il qu’Agur l’Arabe est familier de cette révélation.


Il faut ajouter, de plus, que le discours d’Agur comme celui des amis de Job ne désigne jamais Dieu par le nom de Yhwh, nom de la révélation mosaïque, mais par celui plus général d’Eloa (אלוה)18. Cette différenciation permet clairement de confirmer que, du point de vue des rédacteurs bibliques, il s’agit de figures étrangères et de sagesse étrangère : leur autorité n’a donc rien d’officiel, puisque ces étrangers appellent Dieu par un nom qui n’est pas celui de la révélation à Israël. Ainsi, la sagesse arabe, du point de vue biblique du moins, se caractérise par un nom divin et par un mode opératoire révélatoire. Mais, elle n’est présente ou présentée, dans le livre des Proverbes du moins, que pour être critiquée.


Si elle ne subit apparemment pas le même sort dans le livre de Job, peut-être faut-il souligner alors combien traditionnel en réalité est le contenu de cette sagesse révélée : malgré la forme originale divinatoire ou révélatoire de la sagesse des amis de Job, elle réitère le même contenu traditionnel à savoir une théologie de la création et de la rétribution divine : Dieu créateur juge le monde dans sa justice et sa compassion. Que Job se repente de sa faute, il retrouvera sa vie et ses biens. Mais Job refuse tout compromis et dénonce l’illusion de la rétribution rédemptrice (Jb 12-14). C’est alors vers Shaddaï qu’il veut s’adresser directement (Jb 13, 3) ; ses amis ne sont que des charlatans, des médecins de fantaisie (Jb 13, 4). Et la seule sagesse qui leur convienne est le silence (Jb 13, 5). De manière intéressante, Job ne condamne pas la forme révélatoire de la sagesse de ses amis qu’il partage mais son contenu. Cette forme révélatoire lui permet-elle, à lui Job, de découvrir une autre sagesse, plus proche de Dieu, puisque c’est de lui seul également qu’il désire la recevoir ? La réponse n’est pas aisée tant la réponse de Dieu elle-même nécessite une interprétation.


Sagesses de Mésopotamie


Cette sagesse révélatoire présente d’autres échos avec les sagesses antiques que je voudrais souligner afin d’éclairer cette confluence dans laquelle la sagesse biblique se situe. En Mésopotamie, la sagesse n’est pas seulement une connaissance éthique ou pratique, elle est aussi magique et cultuelle. Ainsi, la divination (dans toute sa dimension ésotérique) révélant l’action des dieux dans la création et dans l’histoire appartient pleinement au domaine de la sagesse19.


Par ailleurs, les sages sont une institution politique puisque apkallū et ummānū, de tradition mythique20, appartiennent au conseil royal à l’époque assyrienne. Le sage est alors le détenteur d’une connaissance révélée aux origines. Personnages essentiels à la société mésopotamienne, familiers du roi, qu’ils éclairent et protègent de leurs conseils, leur savoir a quelque chose du secret des dieux, révélé à l’origine, bien avant le déluge et dont ils sont les dépositaires uniques et privilégiés. Ils reviennent des origines en quelque sorte. S’ils ne montent pas au ciel, on pourrait dire qu’ils en reviennent.


Qui plus est, le motif de la montée au ciel pour obtenir une connaissance n’est pas étranger non plus à la littérature mésopotamienne. Dans le mythe d’Adapa, on apprend d’entrée de jeu que le héros, Adapa, dans son humanité a été privé de la vie éternelle mais pas de la sagesse avec tous ses secrets divins21. Selon le mythe, de la ville d’Eridu, Adapa embarque sur le bateau du dieu Ea, mais ne possédant pas les moyens de le manœuvrer, il se met à dériver. En colère, il brise alors, par le pouvoir de sa parole, l’aile du Vent du Sud qui s’était mis à souffler. C’est alors que, sur les conseils d’Ea, il monte aux cieux devant Anu, le plus grand dieu, afin de plaider sa cause. Ce voyage au ciel nous est connu et Anu, le roi des dieux, lui fait offrir la nourriture et la boisson « de vie » soit l’immortalité qu’Adapa obéissant à Ea refuse. Adapa est privé de la vie éternelle, mais non de la sagesse des dieux qu’il a vue au ciel et qu’il peut rapporter sur terre22. Comme pour Gilgameš, Adapa en tant qu’humain ne peut posséder et la sagesse et l’immortalité, cette dernière restant l’unique privilège des dieux. Le voyage au ciel joue donc le même rôle que le voyage de Gilgameš aux confins de la terre pour retrouver le héros diluvien, celui qui vit comme les dieux. Ce voyage au ciel permet de rapporter une connaissance qui n’appartient pas à celle de la terre et des hommes. En ce sens, et nous revenons en terrain biblique, on est au seuil de ce qu’on appelle aujourd’hui l’apocalyptique.


Réception apocalyptique


Ce thème du voyage au ciel est certes plus familier à époque hellénistique. Hénoch23 ne proclame-t-il pas :


[… (Qui peut) monter voir toutes les extrémités, les comprendre (…)] ? 20 Qui [parmi tous les hu]mains peut [connaître] 21 la longueur et la largeur de la terre entière ? [À qui toutes ses dimensions] 22 et sa forme [ont-elles été révélées] ? Qui parmi tous les humains pe [ut connaître l’envergure des cieux ? Quelle] 23 est leur hauteur, et où reposen [t]-ils ?24.


On pense également à Daniel25. Et, de manière étonnante, Daniel aussi officie en terre étrangère, clairement en Mésopotamie. Quant aux livres d’Hénoch, ils n’ont pas été retenus dans le canon hébraïque alors que la littérature hénochienne connaît un vaste succès ce que montre la bibliothèque de Qumrân26.


On peut donc imaginer que la référence à une « sagesse révélée » est issue ou est liée à un milieu de sages qui donnera naissance aux apocalypses27. Que ce milieu ait eu sa notoriété ne fait pas de doute, mais il reste difficile de définir les liens entre ce milieu28, la sagesse officielle (celle qui est finalement « canonisée » dans la Bible) et les sagesses mésopotamienne ou « arabe » telles qu’on a pu les identifier. Que Job soit avec le Qohélet le témoin d’une « sagesse de crise » comme il a été proposé29, une réponse critique à la sagesse traditionnelle et conservatrice reste une proposition stimulante. Cependant les raisons et surtout les milieux d’une telle émergence restent mal connus.


Toujours est-il que Job, en s’opposant à ses amis, en les traitant de charlatans, révèle lui-même une sagesse qui ne ressemble à aucune autre, ni à celle de ses amis Eliphaz, Sophar ou Elihou ni à celle de Bildad, une sagesse dont on n’avait jamais entendu parler à ce jour : une sagesse qui se fait plainte et rébellion, procès, malédiction, blasphème et enfin silence. C’est finalement cette sagesse qui s’oppose au principe de justice propre à la théologie de la rétribution que Yhwh lui-même reconnaît comme sage (Jb 42, 7) ! La non-sagesse de Job fait de lui, en quelque sorte, un très grand sage, célébré dans la tradition ultérieure, comme à Qumrân, au côté de Noé, Joseph, mais aussi Moïse et David30. C’est sans doute pour cette raison que Job devait être mis en scène en nomade aux carrefours des grandes routes. Car sa sagesse n’en emprunte aucune. Job s’adresse directement à Dieu aux mépris des chemins de la sagesse traditionnelle : s’en prenant à Dieu il le somme personnellement de lui répondre et de venir à lui (puisque lui seul connaît les chemins de l’homme). Job est en cela victorieux de son procès même si Dieu, dans ses réponses, est pour le moins « déroutant » : Béhémoth symbolisant les forces chaotiques des origines est soumis (Jb 40, 15-24) tandis que Léviathan est loué (Jb 40, 25-41, 26) ! En d’autres termes Dieu reste silencieux sur la question de la justice et du mal. Mais ce que Dieu laisse voir à Job, ce qu’il lui révèle est digne d’une vision apocalyptique (Béhémoth comme Léviathan) nécessitant encore d’être interprétée après avoir été vue (Jb 42, 5). La sagesse devient là inaccessible et Job est sur le point de devenir un apocalypticien ou un sage dans la tradition mésopotamienne. Mais Job est-il en mesure d’interpréter ce qu’il a vu ? Tout dépend de la manière dont on lit la dernière parole de Job, le verset 42, 6 dont la littéralité ne cesse d’être mystérieuse : « J’ai en horreur de sorte que je me désole sur la poussière et la cendre » (על כן אמאס ונחמתי על עפר ואפר). Job se repent-il comme les traductions l’imposent le plus souvent ou Job poursuit-il sa rébellion comme il a aussi été proposé31 face à la réponse insondable de Dieu ? Si Job se repent, toute la sagesse jobienne retombe alors dans la logique d’une justice rétributive puisqu’en définitive Job est, dans l’épilogue, justifié par Dieu. Si Job ne se repent pas, il reste dans la logique du personnage des dialogues, en rébellion ouverte et finalement préférant le silence. Mais justement le finale de Job n’est-il pas une sagesse du silence ? Sa première réponse à Dieu qui l’apostrophe est « la main sur la bouche » un silence (Jb 40, 3-5), la seconde (Jb 42, 2-6) est brève et, comme on vient de le souligner, énigmatique. Ainsi, Job est placé à la croisée des chemins et à la confluence des sagesses antiques, une sagesse traditionnelle enseignée, l’autre mantique révélée. Délaissant l’une et l’autre Job ouvre la voie manifestement à une sagesse inaccessible et apocalyptique. Mais Job n’est pas apocalypticien, il n’interprète pas ce que Dieu lui a montré et choisit le silence. Job offre ainsi une vision sapientiale unique à la croisée des sagesses antiques, que j’appellerais ici sagesse du silence.


______________________


1. Voir S. TERRIEN, Job, Genève, Labor et Fides, 2005, p. 57 ; A. GUILLAUME, The Arabic Background of the Book of Job, Promise and Fulfilment : Essays Presented to S. H. Hooke in Celebration of his Ninetieth Birthday, Edinburgh, T. & T. Clark, 1963, p. 106-127 ; F. FOSTER, « Is the Book of Job a Translation from an Arabic Original ? », dans The American Journal of Semitic Languages and Literatures 49, 1932, p. 21-45 ; R. H. PFEIFFER, « Edomitic Wisdom », dans Zeitschrift für die Alttestamentliche Wissenschaft 44, 1926, p. 13-25.


2. Les références aux hordes pillardes sabéennes (Jb 1, 15) et chaldéennes (Jb 1, 17) semblent présupposer l’occupation par Nabonide des oasis de l’Arabie du Nord-Ouest entre 553 et 543 av. n. è. après sa conquête d’Édom. Les territoires d’Édom et de l’Arabie du Nord-Ouest conquis par Nabonide furent ensuite repris par les Perses. Et lorsque vers 400, l’Égypte reconquit son autonomie, la domination perse en Arabie du Nord s’effondra. E. A. KNAUF, « La patrie de Job », dans S. TERRIEN, Job, p. 16.


3. Le pays d’Ouç comprend, selon les sources bibliques, deux composantes possibles : l’une en Aram avec un élément mésopotamien (Gn 10, 23 ; 22, 21) ; l’autre en Édom avec un élément arabe (Gn 36, 28 ; 1 Chr 1, 42 ; Jr 25, 20). Selon Jr 25, 20, tous les rois du pays d’Ouç et tous ceux de Philistie se trouvent entre l’Égypte et Édom. La LXX partage cette conception géographique puisque selon Jb 42, 17 (LXX) Job habite sur les marges iduméennes et arabes c’est-à-dire au sud de la Palestine. M. GORÉA, Job, ses précurseurs et ses épigones, Paris, Éd. de Boccard, 2007, p. 135. Voir aussi J. DAY, « How Could Job be an Edomite », dans The book of Job, Leuven, Peeters, 1994, p. 392-399.


4. Mais il est difficile de trancher entre la région de Témân (en Édom) et l’oasis de Téma (en Arabie du Nord-Ouest). Voir E. A. KNAUF, « Supplementa Ismaelitica 4. Ijobs Heimat », dans Biblische Notizen 22, 1983, p. 25. Sans oublier que son nom, en tant que gentilice, pourrait aussi faire référence à la tribu édomite d’Eliphaz (Gn 36, 11). Voir M. WEIPPERT, Edom. Studien und Materialien zur Geschichte der Edomiter auf Grund schriftlicher und archäologischer Quellen. Diss., Tübingen, 1971, p. 241.
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