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Préface





À l’heure où la question de l’attitude de l’islam envers les juifs occupe souvent le devant de la scène médiatique, un ouvrage comme celui-ci est indispensable. Entre ceux qui défendent – parfois sans l’avoir lu – la thèse d’un Coran « antisémite » et ceux qui, à l’aide de quelques versets coraniques choisis, entendent démontrer à leurs ouailles le caractère « perfide » des juifs, les discours passionnels s’affrontent, aux dépens d’une approche objective. Si l’islam ne se réduit pas au Coran, ce dernier n’en reste pas moins la pierre fondatrice. Encore faut-il, d’une part, être en mesure de le lire sérieusement, c’est-à-dire en le prenant en compte dans sa totalité et sa complexité, ainsi que d’en définir le contexte ; d’autre part savoir déterminer selon quelles modalités les diverses formes de l’islam classique et moderne puisent à ce fonds coranique pour élaborer, selon les circonstances historiques de chaque époque, un discours sur les juifs et le judaïsme.

La présence massive, dans le Coran, d’éléments appartenant ou issus du judaïsme intrigue orientalistes, islamologues et arabisants depuis près de deux siècles. De l’étude d’Abraham Geiger, Was hat Mohammed aus dem Judenthume aufgenommen ?, parue dans la première moitié du XIXe siècle, jusqu’à l’ouvrage de Gabriel Said Reynolds, The Qur’an and the Bible : Text and Commentary (2018) en passant par de grands savants comme Ignaz Goldziher, David Sidersky, Shlomo Dov Goitein, Patricia Crone-Michael Cook, Uri Rubin, Michael Lecker, Sydney Griffith et beaucoup d’autres, la recherche critique, fondée sur de rigoureuses méthodes historiques et philologiques, n’a cessé d’ouvrir des pistes prometteuses, de susciter des débats passionnants, de démontrer l’extrême complexité des problématiques.

De quelle(s) forme(s) de judaïsme parle-t-on ? Quels courants et quels corpus religieux ont pu influencer le Coran ? Tout aussi féconde paraît la piste dite « judéo-chrétienne », c’est-à-dire la religion de juifs restés fidèles aux croyances et pratiques juives, comme la circoncision, la célébration du sabbat, l’interdiction de la consommation du porc, etc., mais croyant en même temps à Jésus comme Christ et Sauveur de la Fin des temps. Là encore, de H. J. Schoeps et M. P. Roncaglia à C. Sogovia en passant par Sh. Pines et G. Rizzardi, les études sont nombreuses. Récemment, dans le volume d’hommage à Patricia Crone, Guy G. Stroumsa en présente une érudite historiographie et Dominique Bernard, dans sa somme imposante, Les Disciples juifs de Jésus du I er siècle à Mahomet, parue à Paris en 2017, montre la présence active des ébionites / nazaréens jusqu’aux premiers siècles de l’hégire et au sein de la communauté musulmane.

Les tenants et les aboutissants, les implications et les pistes d’investigation de ces problématiques sont considérables. Les premières questions que celles-ci posent concernent rien de moins que la religion de Muhammad lui-même. Quel a été le milieu religieux de sa naissance et de son éducation ? À quelle(s) tradition(s) s’est abreuvée sa spiritualité ? Contrairement à ce que soutiendra plus tard l’apologétique musulmane, l’Arabie préislamique n’était pas celle de « l’ère de l’ignorance » et de l’idolâtrie ni l’islam le commencement du monothéisme arabe. Probablement l’idolâtrie n’y existait plus depuis de longs siècles, sauf peut-être chez quelques bédouins non sédentarisés.

À part de nombreuses preuves épigraphiques, archéologiques et historiques, surtout en dehors du Hijâz, comme l’ont montré les nombreuses études de savants tels Frédéric Imbert, Christian Robin ou encore Jan Retsö, les attestations textuelles les plus évidentes se trouvent dans le Coran lui-même : la présence massive des figures de l’Ancien et du Nouveau Testament, le caractère allusif des récits bibliques qui montre que l’auditoire les connaissait bien, sinon ces allusions seraient restées complètement inintelligibles, l’onomastique des personnages bibliques issue de celle des christianismes orientaux de culture syro-palestinienne, les racines hébraïques, araméennes et syriaques de termes techniques aussi importants que qur’ân (Coran), sûra (chapitre du Coran), âya (verset coranique) ou zakât (aumône) et salât (prière canonique) ou encore hajj (grand pèlerinage à La Mecque) ou ʿumra (petit pèlerinage à La Mecque), etc.

Dans le présent ouvrage, Meir M. Bar-Asher relève magistralement le défi de faire la synthèse des études antérieures tout en proposant de nouvelles interrogations pertinentes. Il est sans doute actuellement un des savants les plus indiqués pour ce genre de travail. Grand connaisseur de l’islam et du judaïsme, maîtrisant parfaitement les langues concernées, fin analyste de la pensée et de la spiritualité dans les deux religions, historien et philologue, il a la grande vertu de transmettre son savoir sur des sujets fort difficiles de manière limpide et accessible. Je suis en plus particulièrement heureux, en tant que spécialiste du shî‘isme, de constater qu’il consacre un chapitre important à cette branche de l’islam, le « parent pauvre » des études islamologiques (malgré quelques évolutions positives notables ces dernières années). Cet ouvrage est d’une utilité extrême aussi bien pour le chercheur confirmé et l’étudiant que le simple lecteur curieux et cultivé.



Mohammad Ali AMIR-MOEZZI,
École pratique des hautes études (Sorbonne)




INTRODUCTION





Le présent livre doit sa naissance à une conférence que j’ai donnée à Paris en 2015 sur le thème « L’islam et la Torah d’Israël à travers le Coran et le Hadîth », à l’invitation de mon ami Tony Lévy, chercheur émérite du CNRS spécialiste de l’histoire des mathématiques. Le professeur Mireille Hadas-Lebel, directrice de la collection « Présences du judaïsme poche », qui assistait à la conférence, m’a invité à élargir cette réflexion aux dimensions d’un livre. Je leur en suis reconnaissant ; ce sont eux qui m’ont convaincu d’écrire le présent ouvrage. De manière plus large, le contenu de ce livre est tiré de deux séminaires que j’ai animés, le premier à l’Institut européen d’études juives Paideia à Stockholm de 2007 à 2017 ; le second à Pilsen, en République tchèque, en 2012, tous deux consacrés aux points de contact et aux frictions entre islam et judaïsme. Les échanges fructueux qui se sont fait jour avec mes collègues et mes élèves, aussi bien au cours de ces deux séminaires qu’à l’occasion d’autres conférences que j’ai pu donner sur ces thèmes au fil des ans, m’ont permis de mieux comprendre ce problème complexe, et j’espère que ce livre me donnera l’occasion d’en faire profiter le lecteur. Je tiens à rendre hommage à Shmuel Trigano, avec lequel j’ai animé un colloque à Paris en 2005 sur le thème « Le judaïsme et les origines de l’islam ». Je tiens encore à remercier Julien Darmon pour l’important travail d’enrichissement et de lecture critique qui a permis à ce livre de prendre sa forme définitive.

Le présent ouvrage entend approcher la nature des affinités entre islam et judaïsme ; et pour cela, il est indispensable d’en revenir aux sources, c’est-à-dire à ce qui se joue dans le Coran lui-même. Pour autant, dans la mesure du possible, on recourra également à la littérature religieuse islamique qui puise son inspiration dans le Coran, puisque aussi bien il n’est ni faisable ni juste de considérer le Coran isolément de la littérature qu’il a engendrée : la tradition orale attribuée au prophète de l’islam ou Hadîth, les commentaires du Coran, la littérature islamique de polémique contre le judaïsme, etc. Il en va d’ailleurs de même dans le judaïsme, où Torah écrite et Torah orale sont inextricablement mêlées. Bien souvent, il est impossible de comprendre le texte et le contexte coraniques sans recourir à la tradition post-coranique. À tout le moins, cette tradition orale nous permet-elle de saisir comment, à différentes époques, les musulmans ont compris le Coran. C’est pourquoi tous les chapitres de ce livre font appel, à des degrés divers, à ces sources post-coraniques.

Les deux derniers, en particulier, appellent des explications complémentaires. Le chapitre V, consacré aux « fondements coraniques du statut juridique des juifs sous domination islamique », aurait à première vue pu ne pas être inclus dans cet ouvrage, dans la mesure où il porte sur des évolutions théologico-politiques qui se sont produites après la clôture du corpus coranique. Pour autant, son inclusion se justifie par le fait que ce processus, pour n’être pas « coranique » en soi, s’appuie sur des versets coraniques pour élaborer le statut juridique des juifs ainsi que d’autres minorités religieuses. Il en va de même pour le chapitre VI, consacré à « La place du judaïsme et des juifs dans le shî‘isme duodécimain » : il s’agit de développements certes tardifs en islam, mais qui font appels à des notions qui sont bel et bien traitées dans le Coran lui-même. Ce chapitre de clôture nous permettra également de ne pas restreindre notre regard au point de vue sunnite majoritaire, mais de l’élargir à un monde shî‘ite qui, pour minoritaire qu’il soit, n’en est pas moins puissant. On estime que les diverses traditions shî‘ites comptent cent cinquante millions de fidèles, ce qui représente un dixième de la population musulmane mondiale. Au sein du shî‘isme, la branche duodécimaine est aujourd’hui nettement majoritaire.

 

 

Nous avons tenté de rendre compte du rapport coranique aux juifs dans toutes ses nuances, les plus lumineuses comme les plus sombres. Dans le Coran, il est très souvent fait mention des juifs, de leur religion et de leurs Écritures saintes. De nombreux épisodes bibliques fort connus sont relatés dans le Coran de manière très détaillée, certains d’entre eux le sont même plusieurs fois, entre autres : l’histoire des Patriarches, la servitude des fils d’Israël au pays de Pharaon, la sortie d’Égypte, l’arrivée et l’installation en Terre sainte, le don de la Torah. On y trouve encore des références à divers miracles survenus dans le désert aux enfants d’Israël : la colonne de nuée qui les accompagnait, la manne, les cailles tombées du ciel, l’eau jaillie du rocher pour étancher la soif du peuple.

Certaines figures bibliques avec les récits qui les concernent sont citées plusieurs fois : comme Abraham et sa famille, Loth et les siens ainsi que Moïse et la souffrance des fils d’Israël en Égypte, ou incidemment les éclaireurs envoyés par Moïse avant l’entrée en Terre promise, David et Salomon, Jonas (Yûnus), appelé aussi Dhû l-nûn (« l’homme au poisson »), Job (Ayyûb) et bien d’autres.

Les voix des héros bibliques ne sont pas seules à se faire entendre dans le Coran. La foi, la loi et le droit public et privé sont extrêmement présents et tous imprégnés par la Bible ainsi que d’autres sources juives dont on parlera plus loin. Revenons d’abord sur l’étendue et la profondeur des liens unissant le Coran à la Bible et au judaïsme postbiblique. La question a certes été souvent débattue par les chercheurs. On présentera ici le contexte historique et culturel dans lequel apparaît l’islam, en décrivant de manière détaillée le judaïsme professé par les juifs en Arabie à l’époque où Muhammad commence sa carrière prophétique, d’abord pendant douze ans à La Mecque, sa ville natale (610-622), puis à Yathrib, appelée plus tard al-Madîna (Médine), comme le rapporte la tradition musulmane. Muhammad aurait connu les juifs surtout à Médine et dans ses environs où il aurait été actif pendant les dix dernières années de sa vie (622-632). À leur contact, il aurait appris leur religion et leur histoire.

Après avoir présenté l’arrière-plan historique de la rencontre entre Juifs et Arabes – et plus tard entre juifs et musulmans – des centaines d’années avant l’apparition de l’islam tel qu’il nous est connu par des sources arabes essentiellement, ce livre s’efforcera de retracer l’image des juifs et du judaïsme qui se dégage du Coran.

On examinera tout d’abord la terminologie et les divers noms par lesquels les juifs sont désignés dans le Coran. Nous dégagerons les caractéristiques de chacun de ces noms et ce qu’ils reflètent du regard porté sur les juifs et leur religion. Nous retiendrons en particulier trois appellations : banû isrâ’îl (« fils d’Israël »), al-yahûd (« juifs ») et ahl al-kitâb (« le peuple du Livre »).

Nous relèverons ensuite les aspects divers et contradictoires sous lesquels les juifs et leur religion sont dépeints dans le Coran. D’un côté des déclarations positives : Israël est présenté comme le peuple élu que Dieu a comblé de bienfaits en le tirant de l’esclavage en Égypte, lui faisant don de la Torah, suscitant en son sein des prophètes, le guidant vers la Terre promise et la lui accordant. D’un autre côté, un peuple infidèle à l’Alliance, qui retombe dans l’idolâtrie et falsifie la Torah que Dieu lui a donnée et tue les prophètes qui lui ont été envoyés pour le remettre dans le droit chemin ; un peuple qui, pour avoir trahi son alliance avec Dieu, mérite que l’on s’abstienne d’alliance avec lui. « Ô vous qui croyez ! Ne prenez pas les juifs et les chrétiens comme affiliés ; ils sont affiliés les uns avec les autres » (5 : 51a).

Ce petit livre entend donner à lire combien les deux religions sont inextricablement liées, à la fois proches et distantes, entre lesquelles l’amitié et la haine se conjuguent sans cesse. Ces ambivalences, faites d’accueil et de rejet simultanés, orientent le rapport fondamental de l’islam au judaïsme et, par là, aux juifs. Nous examinerons les raisons de cette ambiguïté de la relation aux juifs et au judaïsme qui revêt plusieurs aspects. Elle est également sensible dans l’attitude complexe du Coran envers la Bible : d’un côté, celle-ci est présentée comme un texte révélé par Dieu à l’espèce humaine et donc comme un livre susceptible d’authentifier la révélation faite à Muhammad dans le Coran puisqu’elle émane de la même source divine. D’un autre côté, selon le Coran, le Livre donné aux juifs aurait perdu de sa valeur car ils l’auraient sciemment altéré, entre autres raisons pour en retirer toute référence à la future apparition de Muhammad et de la nouvelle religion qu’il apporterait au monde. Il va de soi que la falsification de la Bible la rend inférieure au Coran, qui est considéré comme la parole divine authentique. En d’autres termes, les juifs sont aussi bien le « peuple du Livre » (ahl al-kitâb) qu’un « âne chargé de livres » (62 : 5), c’est-à-dire un peuple qui porte sur ses épaules un héritage immense mais dont il ignore tout et qu’en réalité il ne mérite pas.

L’ambiguïté du Coran face à l’héritage biblique – et postbiblique – apparaît aussi dans les lois coraniques. Tout ce qui concerne la prière, le jeûne, les règles alimentaires, la pureté et l’impureté a un lien très évident avec la Bible et les sources postbibliques. Cependant, on observe par ailleurs de nombreuses lois qui marquent une volonté délibérée de s’écarter du judaïsme. Entre les exemples les plus frappants nous pouvons mentionner le changement d’orientation de la prière (qibla) vers La Mecque plutôt que vers Jérusalem, le jeûne (sawm) et les lois alimentaires ou bien la fixation du calendrier, sur lesquels nous reviendrons.

Le lien entre le Coran et la Bible est signalé depuis le début de la recherche islamologique dont le pionnier fut Abraham Geiger, par ailleurs surtout connu comme l’un des chefs du mouvement réformé juif en Allemagne. Dès 1833, il publie à Bonn son étude pionnière Was hat Mohammed aus dem Judenthume aufgenommen ? (« Qu’est-ce que Muhammad a reçu du judaïsme ? »). Il est suivi par un grand nombre de chercheurs. Je ne saurais citer ici tous ceux qui ont consacré d’importantes études aux liens entre judaïsme et islam et me limiterai aux plus marquants. Josef Horovitz dans son livre Koranische Untersuchungen (« Études coraniques »), paru à Berlin et Leipzig en 1926, relève les nombreux points de contact entre le Coran et les sources bibliques et postbibliques. Helmut Speyer, Die biblischen Erzählungen im Qoran (« Les récits bibliques dans le Coran »), paru à Gräfenhainichen en 1931, cite les nombreux parallèles entre les récits du Coran et de la Bible ou de la littérature talmudique. Dans la même veine, on peut citer David Sidersky, Les Origines des légendes musulmanes dans le Coran et dans les vies des prophètes (Paris, 1933).

Plus près de nous, les nombreux articles de Sidney Griffith et tout particulièrement son livre The Bible in Arabic : The Scriptures of the « People of the Book » in the Language of Islam (Princeton, 2013), ainsi que les œuvres d’Uri Rubin et spécialement son livre Between Bible and Qur’an (Princeton, 1999). On doit une contribution importante au livre de Jacqueline Chabbi, Le Coran décrypté. Figures bibliques en Arabie (Paris, 2008). On trouvera aussi une étude générale chez Daniel Sibony, Coran et Bible en questions et réponses (Paris, 2017) et tout récemment l’œuvre de Gabriel S. Reynolds, The Qur’an and the Bible : Text and Commentary (New Haven, 2018). Ce ne sont là que quelques titres pris parmi la floraison d’études publiées dans les deux siècles passés.

 

 

Les traductions coraniques employées dans ce volume sont celles de Denise Masson, Le Coran. Introduction, traduction et notes (Paris, 1967 ; quelquefois avec de légers changements).

Plutôt qu’une translittération précise des termes arabes avec points diacritiques, nous avons adopté une transcription simplifiée pour faciliter la lecture du lecteur non spécialiste, tandis que l’arabisant reconnaîtra facilement les termes. À l’intention du premier, quelques remarques sur la prononciation. Le ’ indique la hamza, qui correspond à un arrêt glottal (un peu comme dans « hein ? ») et le ‘ note le ‘ayn, lettre gutturale caractéristique de l’arabe et d’autres langues sémitiques ; le th correspond au th anglais du mot thing et le dh au th anglais du mot this ; le kh correspond au ch allemand (comme dans le mot allemand « Buch ») et le gh au r dit « grasseyé » français ; le q est un k prononcé au fond de la gorge. Le s, enfin, est toujours dur, comme dans « poisson », jamais comme dans « poison ». Il n’existe que trois voyelles en arabe, a, i et u (toujours prononcé « ou »), qui peuvent être courtes ou longues ; elles sont alors notées â, î et û.

Pour des raisons de simplicité toujours, les dates sont données uniquement selon le calendrier grégorien, sans mention de leur équivalence selon le calendrier dit « de l’hégire ».







a. Toutes les références sous la forme XX : XX, sans autre mention, renvoient aux sourates et aux versets du Coran.




I

LE CADRE HISTORIQUE











Les premiers contacts entre Juifs et Arabes eurent lieu presque mille ans avant l’avènement de l’islam en Arabie, en particulier dans le sud de la péninsule. Avant leur irruption fulgurante sur la scène de l’histoire universelle, les Arabes entretenaient déjà des liens avec les Juifs, mais nous en savons peu de chose. Comme le dit si bien Gordon Newby, ce qui a été écrit au sujet des Juifs en Arabie préislamique consiste en « beaucoup de fantasmes, beaucoup de polémiques et peu de ce que l’on pourrait appeler l’histoire1 ». De fait, la majorité de nos informations provient de sources musulmanes rédigées à partir du VIIIe siècle, c’est-à-dire bien après l’avènement de l’islam.

La façon dont des Juifs en sont venus à s’installer en Arabie n’est pas clairement établie par les sources historiques. Elle n’est connue, dans sa plus grande part, qu’à travers des légendes qui font remonter la présence juive au VIe siècle avant notre ère : selon une légende juive yéménite, les premiers habitants juifs seraient arrivés quarante-deux ans avant la destruction du premier Temple (– 586). Lorsque, à la chute de Babylone, Ezra appela le peuple à revenir au pays d’Israël et à participer à la reconstruction du Temple, ils refusèrent car ils avaient prévu que le Second serait aussi détruit. En réponse, dit la légende, Ezra les aurait maudits, les vouant à la misère physique et spirituelle2.

Les juifs yéménites lient traditionnellement l’époque de leur installation dans la région à l’épisode biblique de Salomon et de la reine de Saba, dont le Coran se fait l’écho dans la sourate 27 (« Les fourmis »). Le pays de Saba est généralement situé de part et d’autre de l’embouchure de la mer Rouge, soit entre le Yémen et l’Éthiopie actuels. Selon les légendes musulmanes, la reine de Saba, appelée Bilqîs, se serait convertie au judaïsme avec un grand nombre de dignitaires de sa cour avant d’épouser Salomon. Puis, lorsque le couple royal aurait donné naissance à un fils, Salomon aurait dépêché au royaume de Saba des maîtres juifs de Terre sainte afin qu’ils dispensent au prince une bonne éducation juive. Ces éducateurs seraient ainsi les premiers habitants juifs du Yémen. Que cette légende et les nombreuses autres datant cette implantation juive de l’époque biblique soient véridiques ou non, on ne peut, par ailleurs, nier que des liens commerciaux aient existé entre le sud de l’Arabie et la Terre sainte plusieurs siècles avant notre ère, comme le confirme une inscription sabéenne découverte au Yémen en 2008. Selon une autre tradition, les juifs seraient arrivés dans la péninsule Arabique et plus particulièrement dans la région du Hijâz sous l’autorité de Nabonide, le dernier souverain babylonien (de – 556 à – 539). Pénétrant dans la région du Hijâz, Nabonide soumit les habitants du lieu et s’installa à Tema’. Il raconte lui-même la conquête : « Je me suis caché loin de ma ville de Babylone [sur] la route vers Tema’, Dadanu, Padakku, Khibrâ, Yadikhu et aussi loin que Yatribu ; dix ans j’étais parmi eux [et] dans ma ville je ne suis pas entré3. »

La majorité des villes mentionnées dans les propos de Nabonide sont des localités importantes dont nous savons par les sources musulmanes qu’elles abritaient des juifs dans la période préislamique avant qu’ils ne soient expulsés par Muhammad : Yatribu se réfère à Yathrib (la future Médine) ; Khibra à Khaybar ; Padakku à Fadak ; Tema’ à Tayma’ et Dadanu à Dedan (aujourd’hui al-‘Ulâ). Les chercheurs supposent que son armée comptait de nombreux juifs, qu’on peut considérer comme les premiers habitants juifs du nord et de l’ouest de l’Arabie. Même s’il n’est guère possible de voir dans ce témoignage partiel l’attestation claire des débuts de l’implantation juive en Arabie, on sait que la présence juive s’est considérablement accrue quelques siècles plus tard dans la région du Hijâz, le berceau de l’islam, vraisemblablement en raison d’une arrivée massive de juifs après la destruction du Second Temple en l’an 70 de notre ère.


Un royaume juif en Arabie

Dans l’histoire fragmentaire de la présence juive en Arabie, l’épisode du royaume de Himyar reste l’un des plus importants. Les chercheurs s’accordent à dire que les origines de ce royaume situé dans l’angle sud-ouest de la péninsule datent de – 110. En 275, Himyar annexe Saba, se rend maître de l’Hadramaout et unifie pour la première fois le sud de l’Arabie en un seul royaume après plus de mille ans de morcellement politique et culturel. Cent ans plus tard, en 370, Himyar adopte le monothéisme dans sa version juive. Entre le IVe et le VIe siècle, les Himyarites étendent leur influence sur le centre et l’est de l’Arabie, atteignant Yamâma et les alentours de La Mecque. Les émissaires de Himyar créent des liens avec les tribus arabes dans ces contrées et lancent des expéditions militaires contre d’autres tribus. Au Ve siècle, les Himyarites désignent comme roi Hujr Âkil al-Murâr de la tribu de Kinda en Arabie du Sud, dont l’autorité s’étend par la suite aussi à d’autres tribus de la région. Sa descendance se maintient sur le trône jusqu’à la fin du VIe siècle.

Le royaume de Himyar innove non seulement par son expansion mais aussi par sa conception même de l’État : alors que tous les États anciens dans le sud de l’Arabie assoient leur pouvoir et affirment leur identité par l’exercice d’un culte divin, Himyar réussit à s’unifier grâce à sa loyauté envers son souverain. C’est ainsi que le Yémen connaît, au Ve siècle déjà, un peuple avec un pouvoir centralisé, une même langue – le sabéen, langue de la même famille que les langues éthiopiennes mais très éloignée de l’arabe – et une écriture commune, le sud-arabique, appelé en arabe musnad.

Au IVe siècle de notre ère, les dirigeants de l’Éthiopie (appelée alors Aksoum) s’étaient convertis au christianisme et s’étaient rapprochés de Byzance. C’est à la même époque, et peut-être en réponse à cette adoption de la foi chrétienne, que les dirigeants de Himyar s’étaient convertis au judaïsme. Cette région à l’embouchure de la mer Rouge est le lieu d’une guerre par procuration entre les Empires byzantin et perse, l’Éthiopie chrétienne étant alliée de Byzance et Himyar étant soutenu par les Perses4. Au VIe siècle, les Éthiopiens manœuvrent pour renverser le roi juif et le remplacer par un chrétien ; ils finissent par l’emporter pour une brève période (518-522). La diffusion du judaïsme à Himyar s’accroît considérablement aux Ve et VIe siècles et le processus de conversion au judaïsme connaît son apogée sous le règne de Yûsuf Dhû Nuwâs (522-525). Pendant ses trois années d’exercice du pouvoir, celui-ci persécute les chrétiens, ordonnant en particulier le massacre de la cité chrétienne de Najran en 523, resté dans les annales – les commentateurs s’accordent d’ailleurs pour voir une allusion à cet épisode dans le Coran (85 : 4). Deux ans plus tard, aidés par Byzance, les Éthiopiens envahissent Himyar et font tomber Dhû Nuwâs. Ils nomment comme dirigeant l’un des leurs (qui sera aussitôt renversé par un autre Éthiopien appelé Abraha), laissent une garnison sur place et rentrent en Éthiopie.

L’historien byzantin Procope de Césarée, évoquant le règne de Justinien (527-565), soit la période qui précède l’avènement de Muhammad, relate ces événements et signale en passant la présence de nombreux juifs dans le sud de l’Arabie :

À l’époque de cette guerre, Hellestheaus, roi des Éthiopiens de confession chrétienne et parmi l’un des plus pratiquants de cette foi, apprit que d’une part de nombreux juifs et d’autre part des adeptes de l’ancienne foi que les hommes d’aujourd’hui nomment hellénique [c’est-à-dire le paganisme hellénistique] parmi les Homérites [autrement dit les Himyarites] du continent opposé, usaient de machinations contre les chrétiens sans commune mesure. Après avoir réuni une flotte de vaisseaux et une armée, il marcha contre eux ; vainqueur au combat, il tua le roi et la plupart des Homérites5.





Entre l’Arabie et la Terre sainte

Les liens entre le royaume de Himyar et les juifs de Palestine sont attestés aussi bien par l’archéologie que par les sources arabes. Au XXe siècle, on a découvert des inscriptions concernant les juifs de Himyar qui témoignent de ce que, longtemps avant les débuts de l’islam, vivaient en Arabie des tribus juives ou arabes converties au judaïsme. À ce jour, la salle des tombes himyarites, datant du IIIe siècle de notre ère et située dans la nécropole monumentale de Beit She‘arim au sud-est du mont Carmel en Israël, constitue la découverte archéologique la plus importante mais aussi la plus ancienne dans ce domaine. H. Z. Hirschberg fut le premier à relever le grand intérêt de ces sépultures dans son livre Israël en Arabie (Israël ba-‘Arav). Il pense que les défunts himyarites n’auraient pas été transportés de Himyar sur deux mille kilomètres et que des membres de cette communauté étaient plutôt venus s’installer dans une des localités du sud-est de la Terre sainte6. Les hypothèses d’Hirschberg sont étayées par la découverte récente à Tso‘ar, au sud de la mer Morte, d’inscriptions sur des tombes juives himyarites datant de 470 et 477 de notre ère. Elles sont écrites en un mélange d’arabe, d’araméen et de sabéen. Sur l’une d’entre elles, il est cependant signalé que le défunt avait été transféré depuis Zafâr, capitale de Himyar (à cent trente kilomètres au sud de San‘â’), jusqu’à Tso‘ar pour y être enterré.

Hirschberg suppose que la majorité des juifs, en particulier ceux des contrées éloignées des centres historiques de Palestine et de Babylonie et situées le long de la Via odorifera, la route de l’encens, se consacrait au commerce, ainsi que le confirment les sources littéraires comme la poésie arabe antéislamique, écrite pendant le VIe siècle. Parmi les poètes arabes mentionnant les juifs himyarites, on peut citer Imru’ l-Qays (v. 500-550 de notre ère), prince du royaume de Kinda, converti au judaïsme pendant la période préislamique et vassal de Himyar7. D’autres poètes arabes célèbres ont rappelé dans leurs vers que les juifs du sud du Yémen produisaient et vendaient du vin dans la région de l’Hadramaout ; on a d’ailleurs repêché des amphores de vin datant du Ier siècle de notre ère lors de fouilles sous-marines à Qâni’ (l’actuel Bi’r ‘Alî), ville située sur la côte sud du Yémen.

Les études archéologiques nous apprennent que les juifs du royaume de Himyar étaient organisés en une communauté dotée de toutes les institutions habituelles de la diaspora juive. On a trouvé dans la région les vestiges de nombreuses synagogues ainsi que de bains rituelsa. Le bain rituel exhumé à Zafâr par le chercheur Paul Yule correspond aux exigences de la Loi juive exprimées dans les sources rabbiniques quant aux dimensions et à la forme des bains rituels ou encore à la provenance de l’eau8. On a aussi repéré des cimetières exclusivement réservés aux juifs, conformément aux exigences de la Loi. Néanmoins, malgré tous ces témoignages archéologiques, nous ne sommes pas en mesure de dire quelle forme de judaïsme pratiquaient les juifs de Himyar : se rattachaient-ils au judaïsme rabbinique de Palestine ou de Babylonie ? Pratiquaient-ils un judaïsme plus sectaire, de type judéo-chrétien, proto-karaïte ? L’état actuel de la recherche livre quelques pistes (cf. Robin éd., Le Judaïsme de l’Arabie antique), mais ne nous permet pas de répondre définitivement à ces questions.





La présence juive dans le Hijâz aux débuts de l’islam

L’installation de juifs dans le Hijâz a commencé, comme on vient de le voir, des siècles avant le début de l’islam. Ils se sont établis à Yathrib (la future Médine) ainsi qu’au nord de la ville, dans la région du Wâdi al-Qurâ (« la vallée des villages ») par où passait l’antique voie caravanière reliant Yathrib au nord-ouest de l’Arabie. Cette vallée s’étend sur environ deux cents kilomètres, tout le long des oasis depuis l’implantation de Khaybar, au nord-est de Yathrib, jusqu’à Taymâ’, notamment l’oasis de Fadak. Yathrib, de loin la ville la plus importante de la région, se trouvait au nord-ouest d’une constellation d’implantations – villes et villages – entrecoupées de grands espaces ouverts, de palmeraies, de champs et de marchés.

Les juifs de Yathrib auraient été répartis en trois tribus : les Banû Nadîr, les Banû Qurayza et les Banû Qaynuqâ‘. Grâce à une terre fertile riche en ruisseaux dans le Wâdi al-Qurâ et à Yathrib, les juifs, très actifs dans l’agriculture, pouvaient cultiver la vigne, fabriquer et exporter des olives et surtout des dattes. Pourtant, selon l’étude de Michael Lecker, ils tiraient leur principale subsistance non pas de l’agriculture, mais du commerce, tout comme leurs coreligionnaires du royaume de Himyar : en effet, les quatre places de marché que comptait Yathrib avant l’avènement de l’islam témoignent d’une activité commerciale particulièrement intense. De plus, les tribus de Nadîr et de Qurayza possédaient en ville des forteresses et des demeures fortifiées qu’elles n’auraient jamais pu faire construire avec les seuls revenus agricoles. De nombreux juifs, en particulier ceux de la tribu de Qaynuqâ‘, travaillaient et commercialisaient l’orfèvrerie. Les trois tribus faisaient également commerce d’armes et d’armures9.

Dans les sources musulmanes, les tribus de Nadîr et de Qurayza sont appelées al-kâhinân (les deux tribus des cohanim ou prêtres) ou encore Banû Hârûn (fils d’Aaron), car elles disaient descendre du grand prêtre Aaron, frère de Moïse. Les cohanim, dont le rôle dans le service du Temple était primordial, étaient soumis aux règles de pureté les plus strictes, comme le souligne avec force détails la Bible (en particulier le Lévitique et Ézéchiel) et, à sa suite, la littérature talmudique. Shlomo D. Goitein, dans son ouvrage Jews and Arabs, fait remarquer que l’existence de villes peuplées uniquement de cohanim était extrêmement répandue encore des siècles après la destruction du Second Temple. Les cohanim espéraient ainsi, à l’aide de leurs communautés fermées, respecter plus facilement leurs règles de pureté exigeantes. Goitein en conclut que « tout porte à croire qu’il faille accepter le témoignage des écrivains musulmans attestant que Yathrib, la ville où Muhammad menait sa mission, était à l’origine une ville de prêtres, de cohanim, qui s’y trouvaient encore à l’époque du Prophète10 ».

Il ajoute que, selon certains midrashim du Talmud, après la destruction du Temple, les cohanim choisirent de s’établir dans la péninsule Arabique. Un texte syriaque, Ketâba de-Himyarayâ (« Le livre des Himyarites »), signale en outre que des cohanim originaires de Tibériade en Terre sainte étaient au service du roi de Himyar, ce qui constitue une preuve indéniable de la relation entre les juifs d’Arabie et la Terre sainte11. Ce témoignage pourrait permettre de trancher la question souvent débattue de l’origine ethnique des juifs d’Arabie : il s’agirait de Judéens d’origine et pas seulement de convertis – puisqu’un converti ne peut jamais devenir cohen. Néanmoins, on ne peut nier qu’il y ait eu aussi un grand nombre de conversions au judaïsme en Arabie et les chercheurs s’accordent tous en ce sens pour ce qui est des juifs de Himyar.

Le Coran et les sources postcoraniques se font l’écho du rayonnement intellectuel des juifs de Yathrib et de ses environs. Le Coran fait très souvent mention de ces rabbâniyyûn (« rabbins ») et de ces ahbâr (« docteurs ») « qui rendaient la justice, conformément au Livre de Dieu dont la garde leur était confiée » (5 : 44 ainsi que 5 : 63 et 9 : 31, 34). Ces sages juifs lisent la Torah à leurs fidèles et reçoivent leur estime grâce à leurs grandes connaissances. De plus, les juifs et les chrétiens sont présentés comme « le peuple du Livre » offrant à Muhammad la possibilité de renforcer sa foi : « Si tu es dans le doute au sujet de notre Révélation, interroge ceux qui ont lu le Livre avant toi » (10 : 94). Il nous faut ajouter que les sources musulmanes mentionnent à de nombreuses reprises la maison d’études juives (bayt al-midrâs, en hébreu beit ha-midrash) qui se trouvait dans la ville basse de Yathrib (al-sâfila) où étudiaient aussi quelques païens de la ville. On raconte que les femmes de Yathrib envoyaient leurs enfants grandir dans des familles juives « car les juifs sont des hommes de savoir et du Livre12 ». On dénombre plusieurs ansâr (« partisans » de Muhammad, c’est-à-dire des musulmans natifs de Yathrib) qui auraient étudié dans ces maisons d’études, notamment Zayd b. Thâbit, scribe de Muhammad et plus tard chef de la commission que désignera le calife ‘Uthmân (mort en 656) pour fixer le texte officiel du Coran, comme le soutient la Tradition13. Toutefois, nous ne savons presque rien de la nature du judaïsme de cette communauté, ni de celle de Himyar ni d’ailleurs des autres communautés de l’Arabie.

Parmi les orientalistes et les islamologues, une question a été souvent débattue : les juifs du Hijâz antéislamique étaient-ils des bédouins passant leur vie à batailler, à l’instar des Arabes de la région ? Ou jouissaient-ils d’une vie tranquille comme citadins ou villageois ? Cette question recoupe celle de l’origine ethnique des juifs. Israël Friedländer, qui avait adopté les vues spéculatives de l’historien juif allemand Heinrich Graetz, dépeint les juifs du Hijâz comme des nomades : « les fils du désert, des hommes d’épée, des soldats et des combattants14 ». Hartwig Hirschfeld, de son côté, considère que cette description n’a aucun fondement et qu’elle ne correspond nullement à ce qu’en rapportent les sources musulmanes : les juifs étaient des hommes pacifiques, agriculteurs, artisans et commerçants habitant Yathrib et les localités avoisinantes au nord tout le long du Wâdi al-Qurâ. Même si parmi eux se trouvaient des guerriers, la majorité de la population n’a jamais pris part aux guerres. La vie des juifs de la région ne fut pas émaillée d’actes de bravoure15.




Quel judaïsme Muhammad a-t-il connu en Arabie ?

Il en va des juifs du Hijâz comme des juifs de Himyar : nous ne disposons d’aucune source nous permettant de savoir quel judaïsme ils pratiquaient effectivement. A-t-on affaire à un groupe religieux homogène ou à un ensemble de courants voire de sectes dont les pratiques et les croyances s’infiltreront dans l’islam en formation ? Le premier témoignage fiable de l’existence d’une communauté juive dans le Hijâz pratiquant un judaïsme talmudique date du Xe siècle ; il s’agit des fragments de questions halakhiques adressées aux directeurs des académies talmudiques babyloniennes (geonim) Rav Sherira Gaon (mort en 1006) et Rav Hai Gaon (mort en 1038) découverts dans la Geniza du Caire. Le voyageur Benjamin de Tudèle nous fournit deux siècles plus tard un autre témoignage allant dans le même sens. Ces sources ont été écrites plusieurs siècles après l’avènement de l’islam et ne nous apprennent rien sur les communautés juives de la région aux époques antérieures.

Le Coran lui-même fait allusion en divers passage à la fragmentation des opinions parmi les juifs : « Nous avons donné le Livre à Moïse, mais ce Livre a été l’objet de discussions. Si une Parole de ton Seigneur n’était pas intervenue auparavant, une décision concernant leurs différends aurait été prise. Ils se trouvent dans un profond embarras au sujet de ce Livre » (11 : 110) ; ou encore « Ce Coran raconte aux fils d’Israël la plus grande partie des choses sur lesquelles ils ne sont pas d’accord » (27 : 76). Cependant, les témoignages dans le Coran adoptent un ton bien général. Il est donc difficile d’en tirer des conclusions précises sur les courants et les sectes juives de la péninsule Arabique qui se seraient séparés du judaïsme rabbinique. Cette question a préoccupé de nombreux chercheurs. De nombreuses hypothèses ont fleuri mais il semble que, encore aujourd’hui, l’incertitude demeure toujours vivace.

Certains pensent que le Coran fait allusion à un courant antirabbinique prépondérant en Irak et en Perse pendant les deux premiers siècles de l’islam. Goitein, quant à lui, envisage que le judaïsme contre lequel le Coran polémique est un judaïsme karaïte – ou plutôt proto-karaïte, car le karaïsme n’apparaît que bien après l’avènement de l’islam16. Goitein pense que l’empreinte karaïte se manifeste entre autres dans l’estime portée à la Torah écrite et aux réserves émises envers les ajouts postbibliques, dénoncés comme « falsifications », attitude semblable à celle des karaïtes. D’autres chercheurs, comme Chaim Rabin dans son article « Islam and the Qumran Sect17 » et – de manière plus détaillée – Naphtali Wieder dans son livre The Judean Scrolls and Karaism, défendent la thèse d’une influence des sectes du désert de Judée sur l’islam.

Autre hypothèse très partagée : le Coran se fait l’écho des conceptions judéo-chrétiennes des ébionites et même celui des elkasaïtes, développement gnostique tardif du précédent. Un grand nombre de recherches récentes conçoivent le judaïsme coranique comme une survivance du judéo-christianisme. C’est l’esprit du livre de Holger Michael Zellentin, The Qurʾān’s Legal Culture. The Didascalia Apostolorum as a Point of Departure18. L’auteur soutient qu’une majorité significative de préceptes et d’épisodes narratifs concernant les fils d’Israël et Jésus dans le Coran entre en résonance avec ceux énoncés dans la Didascalie des Apôtres et les homélies pseudo-clémentines. La Didascalie des Apôtres, texte juridique chrétien aux accents juifs, a survécu partiellement en grec, entièrement dans une traduction latine mais aussi dans une version syriaque réalisée après l’an 683 de notre ère. Les homélies pseudo-clémentines, texte judéo-chrétien écrit en grec au IVe siècle, sont parvenues jusqu’à nous dans des versions plus tardives en latin, syriaque et arabe. Bien que Zellentin prenne soin de préciser qu’il n’existe aucune relation d’interdépendance directe entre tous ces textes, en particulier entre la Didascalie et le Coran, il est impossible de ne pas s’étonner de leurs similitudes. En effet, Zellentin remarque que la Didascalie et le Coran présentent un point de vue commun mêlant foi et loi. D’ailleurs, selon lui, les parties juridiques du Coran qui se lisent dans les sourates médinoises ne peuvent s’expliquer uniquement par leur relation à des sources purement juives comme le Talmud et que, parmi toutes les sources qui influencent le Coran, la Didascalie reste la première. Auparavant, les chercheurs tendaient à expliquer les éléments bibliques du Coran en établissant des comparaisons avec la littérature talmudique. Aujourd’hui, la recherche sur l’environnement chrétien syriaque des premiers musulmans met en lumière d’autres parallèles. Ainsi, on peut légitimement penser aux écrits des Pères de l’Église syriaque datant de plusieurs siècles avant l’avènement de l’islam comme sources des épisodes bibliques du Coran. Ce point de vue a été défendu, entre autres, dans la thèse encore inédite de Joseph Witztum, The Syriac Milieu of the Quran : The Recasting of the Biblical Narratives19.

Cependant, nous pensons que ses arguments demeurent trop spéculatifs et la question du judaïsme coranique reste encore une énigme loin d’être élucidée. Il n’est pas inutile non plus de rappeler que certains rares chercheurs ont tendance à émettre des doutes sur l’existence même de communautés juives en Arabie avant les débuts de l’islam. Il existe toute une école dite « révisionniste » ou « hypercritique » qui, disqualifiant a priori les sources musulmanes comme des constructions tardives, propose des hypothèses radicales sur les premières décennies de l’islam. Ainsi, Moshe Sharon, l’un des défenseurs de cette thèse « révisionniste », considère notamment que le Coran n’apparaît que plus d’un demi-siècle après Muhammad, et pense que les musulmans n’auraient acquis la connaissance des juifs et de leur religion qu’après la conquête de la Syrie et de l’Irak. Ils ont alors décrit les juifs des époques antérieures à l’image de ceux des VIIIe et IXe siècles20. Nous ne suivrons pas cette ligne dans cet ouvrage.




Des poètes juifs arabes avant l’islam

Nous connaissons très peu de biographies de juifs vivant dans le Hijâz avant l’avènement de l’islam. On peut néanmoins citer le plus connu d’entre eux, à savoir le poète al-Samaw’al (Shemu’el) b. ‘Adiyâ’, au VIe siècle de notre ère, dont la loyauté est louée dans la littérature arabe classique. Ses rares poèmes parvenus jusqu’à nous laissent la part belle à l’ambiguïté. Ainsi, son poème le plus célèbre, lâmiya (du nom de sa rime en lâm), ne diffère en rien des poèmes des Arabes païens. Al-Samaw’al y loue les vertus morales et sociales des Arabes à l’époque antéislamique. Connues sous le terme de muruwwa (« virilité »), ces vertus comprennent la protection de ceux qui sont dans le besoin, l’hospitalité, le courage au combat, etc. – toutes ces attitudes étant considérées comme les principes de base de la morale sociale des Arabes avant et après l’avènement de l’islam. En revanche, le texte du poème ne fait aucune allusion à une vision du monde juive ou à des éléments issus de sources juives.

Toutefois, on a attribué à al-Samaw’al d’autres poèmes où son judaïsme se manifeste par des motifs bibliques comme, par exemple, la prophétie concernant la royauté davidique. Cependant l’authenticité de ces poèmes est douteuse, en particulier les vers contenant des allusions à la Bible, lesquels ne figurent pas dans toutes les versions du Dîwân (Recueil poétique) d’al-Samaw’al, voire n’apparaissent dans aucune. Hirschberg examine longuement un poème attribué à al-Samaw’al riche de motifs juifs, découvert à la Geniza du Caire21, tandis que l’œuvre d’autres poètes juifs de cette période de transition entre la période préislamique que les musulmans appellent Jâhiliyya (l’ère d’« ignorance ») et l’islam possède ce même caractère arabe païen dénué d’éléments juifs évidents : ainsi celle de Ka‘b al-Ahbâr, de la tribu de Qurayza, sans doute le plus célèbre des sages juifs convertis à l’islam à l’époque de Muhammad, ou encore celle de l’obscure poétesse juive Sarah, elle aussi de la tribu de Qurayza. Une autre poétesse juive de Yathrib, ‘Asmâ’ bint Marwân, sera assassinée par un des disciples de Muhammad, accusée d’avoir composé des poèmes dénigrant le prophète de l’islam22.

Il faut toutefois noter que toutes nos informations concernant les juifs du Hijâz proviennent de sources musulmanes, dont la plus grande partie a été rassemblée longtemps après les événements qu’elles sont censées relater. De fait, ces sources datent d’une époque où il n’existe déjà plus aucune communauté juive dans la majorité des régions où ils étaient si présents dans le passé. En d’autres termes, nous sommes confrontés à un double problème méthodologique : premièrement, la description des juifs et de leur religion se fait uniquement à partir de sources extérieures ; deuxièmement, aucune de ces sources n’est contemporaine de ces communautés juives. Étant postérieures de plusieurs siècles, elles ne peuvent être exemptes d’accents polémiques. Elles décrivent en réalité les juifs tels que les musulmans les percevaient après s’être détachés d’eux et leur être devenus hostiles. Certains auxiliaires médinois du Prophète, connus pour leur attachement aux juifs et pour avoir été même influencés par eux, étaient maintenant tournés en dérision. Les appellations « juif, fils de juif » ou « savant (habr) juif » qu’ils reçoivent semblent loin d’être élogieuses.
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