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Introduction


L’historien évite généralement d’écrire à chaud sur les événements qu’il est en train de vivre. Cependant, il y a des exceptions fameuses et heureuses comme l’étude de Marc Bloch parue dans un livre posthume en 1946, L’Étrange Défaite. Témoignage écrit en 1940, sur la faillite de la IIIe République et des élites menant à la défaite de la bataille de France pendant la Seconde Guerre mondiale. L’histoire de l’humanité, du moins en Occident, connaît rarement des calamités que les contemporains perçoivent avec une telle force qu’ils en déduisent que le monde établi est dorénavant bouleversé. Certes, il y a les guerres et les crises économiques brutales consécutives à des krachs boursiers, où ceux qui vivent les désastres constatent et subissent un bouleversement de leur vie quotidienne. Au mieux, si l’on peut dire, une telle catastrophe est vécue une fois dans sa vie. Généralement, les travaux d’historiens quelques années voire décennies après les événements replacent les tenants et les aboutissants de telles crises au-delà des perceptions des témoins. L’analyse des événements leur permet de distinguer de multiples causalités à différentes échelles et in fine, de donner une place à ces drames dans l’histoire. L’historien joue ainsi un rôle dans le façonnement d’une nouvelle mémoire collective puis sociale des événements, une mémoire appelée à transcender les ressentis des témoins directs. Il ne s’agit plus de dire que les souvenirs se modifient et qu’ils ne sont donc pas fiables pour établir des faits, mais de signifier que la mise en avant du travail de mémoire constitue une base plus solide pour fonder des faits. Par ailleurs, l’historien ne peut confondre l’établissement des faits, c’est-à-dire la recherche de la véracité, ce qui a probablement eu lieu, avec une quête d’absolu, la vérité, comme le philosophe ou le théologien. L’historien se contente de critiquer, de reconstruire et d’expliquer, et c’est déjà beaucoup. Le travail de l’historien demeure donc modeste, mais il se veut éclairant par les méthodes rigoureuses mises en œuvre et l’impartialité qu’il revendique en acceptant sa subjectivité et la limite des sources disponibles. En bref, l’historien assume un rôle social sur le long terme au même titre que d’autres corps constitués ; il façonne la préhension de l’histoire d’une époque et donne ainsi des points de repère aux décideurs du monde politique et économique.
L’écriture de l’historien sur la crise sanitaire actuelle dite du Covid-191 sera à coup sûr modifiée par les travaux à venir d’autres historiens qui nuanceront voire contrediront les analyses faites. L’exemple de Marc Bloch doit, toutefois, nous rappeler qu’une telle écriture n’est pas sans intérêt, loin de là. Le sous-titre de son œuvre dit en substance la valeur d’un tel travail. En effet, l’historien n’a pas la posture du quidam, du journaliste, de l’écrivain ou de l’artiste. Il met à distance son ressenti et hiérarchise les quelques informations portées à sa connaissance en temps de crise pour élaborer des essais d’explication. Forcément partielle, car il ne dispose pas de beaucoup de sources et l’effet loupe des médias masque quelquefois des informations décisives, l’analyse historique demeure pertinente au cœur de la crise. Par son habitus professionnel, l’historien fournit une analyse qui, d’une part, tient compte des discours contemporains, des témoignages, des faits présentés comme établis — à raison ou à tort —, et il cherche, d’autre part, à croiser ces informations pour donner des explications à d’autres échelles au regard de sa lecture du monde sur la longue durée. En tant qu’historien, je pourrais finalement ancrer mon propos dans une telle veine mais je ne le veux pas. En tant qu’historien de l’Antiquité, ce qui m’importe ici est d’établir des parallèles avec des crises sanitaires perçues dans l’Antiquité, notamment dans le Proche-Orient ancien, afin d’évaluer si elles peuvent nous donner quelques pistes de compréhension de la crise sanitaire actuelle. Dire sa subjectivité, dire son projet littéraire, c’est aussi mettre en garde le lecteur contre les propos des spécialistes autoproclamés, et célébrés, de quelques médias de masse qui, en plus d’informer, veulent captiver — pour dire le moins — le public afin qu’il demeure fidèle.
La crise sanitaire actuelle charrie tout un imaginaire en Europe et au-delà, qui met en relation les uns et les autres de manière inhabituelle pour le meilleur, comme les élans de solidarité, la reconnaissance du travail des soignants, la mise en valeur de travailleurs habituellement invisibles, mais aussi pour le pire, comme l’enfermement et son lot de violences psychologiques voire physiques, la peur panique de la maladie, la quête d’un remède miracle. Le présent travail n’est d’aucune utilité pour les recherches scientifiques sur le virus et le traitement des maladies induites. Il vise modestement à mettre en avant l’idée qu’au-delà de la peur légitime et normale de la mort, chaque civilisation entretient son propre rapport à la mort, son propre imaginaire issu d’un long et lent processus culturel. Dans celui-ci figure en bonne place l’imaginaire de la crise sanitaire.
La présente étude veut montrer que l’imaginaire actuellement à l’œuvre ne naît pas pour l’occasion, mais qu’il s’appuie en partie sur des ressorts très anciens, des fondements logés au cœur de la culture occidentale. Le Moyen Âge occidental a fourni la matrice à la perception européenne de la crise sanitaire actuelle à cause des épidémies dévastatrices qui endeuillèrent lourdement l’Europe. Mais cette perception n’est pourtant pas née en Europe au Moyen Âge. Elle repose en grande partie sur un héritage venant du Proche-Orient ancien, notamment la culture biblique prenant place dans le judaïsme ancien et le christianisme primitif. Comprendre la nature de cet héritage, c’est connaître l’imaginaire actuellement à l’œuvre pour le mettre à distance. Comprendre notre imaginaire de la crise sanitaire, c’est aussi pouvoir agir sur celle-ci.



PREMIÈRE PARTIE
LES PLAIES D’ÉGYPTE, MATRICE D’UN IMAGINAIRE ANTIQUE DE LA CRISE SANITAIRE




Le 28 février 2020, l’Administration chinoise du cyberespace a obligé l’entreprise américaine Apple à supprimer le jeu « Plague Inc. » de sa plateforme d’achat d’applications pour mobile multifonction appelé smartphone. En effet, le jeu vidéo, sorti en 2012, consistait à créer des virus et à les propager sur terre pour mettre fin à l’humanité. Il était alors le jeu le plus vendu en Chine. On peut, certes, y voir une forme d’exutoire des peurs nées de la propagation du Covid-19 en Chine, bien qu’il n’échappe à personne un hiatus certain entre la réalité, où les soignants chinois sont célébrés pour leur bravoure dans la crise sanitaire, et la virtualité, où la destruction de l’humanité est le but. Toutefois, les habitués de ce type de jeu de simulation rappellent à bon droit que le heurtement des deux mondes a souvent une visée cathartique. En somme, les joueurs exorcisent leur peur de la crise actuelle. Les autorités chinoises ont probablement pris le hiatus au premier degré en tablant sur un jeu ne propageant pas leurs valeurs souhaitées dans la situation actuelle.
Quoi qu’il en soit, le nom donné au jeu par ses créateurs, « Plague » en anglais signifiant « la calamité » ou « la plaie » sur le modèle des plaies d’Égypte, est aussi significatif. Loin d’être choisi au hasard, le nom d’un jeu vidéo appelé à se vendre à des millions d’exemplaires sur toute la planète est l’objet de nombreuses études de marketing. Le choix de nommer le jeu « Plaie » en référence évidente aux plaies d’Égypte signifie que les créateurs assument une culture biblique et qu’ils pensent que les joueurs, ou du moins une partie d’entre eux, connaissent l’allusion. De plus, l’association entre le thème du jeu et le titre révèle que les créateurs assimilent délibérément une crise sanitaire liée à un virus et les plaies d’Égypte. Le jeu démontre ainsi que l’expression « plaies d’Égypte » est une locution qui appartient à l’imaginaire mondial au XXIe siècle, bien qu’on ne sache si tout le monde la rattache formellement à un épisode biblique. L’association du virus mortel et des plaies d’Égypte invite à examiner plus avant la nature de cette relation en retournant aux sources de cet imaginaire, c’est-à-dire le texte biblique et son contexte historique.
Le contexte littéraire précédant les plaies d’Égypte
Dans le deuxième livre de la Torah ou Pentateuque, le livre de l’Exode, le passage sur les plaies d’Égypte se situe du chapitre 7,8 au chapitre 11,10. Comme son nom (en grec) l’indique, le livre a pour but de narrer l’« exode », la « sortie » des Hébreux d’Égypte vers une terre que le Dieu d’Israël, YHWH, leur a promise. La pérégrination dans le désert du Sinaï sous la conduite de Moïse permet de mettre en place les concepts fondamentaux qui caractérisent le peuple d’Israël dans la relation à son Dieu, YHWH. Le passage des plaies d’Égypte se situe au début du livre de l’Exode, après le récit de la naissance et la vocation de Moïse appelé à guider les Hébreux. Pour ce faire, Moïse rencontre une première fois le pharaon en Ex 4,19–6,1. En compagnie d’Aaron, Moïse explique au pharaon que YHWH lui a dit que les Hébreux devaient quitter l’Égypte. Le pharaon répond en Ex 5,2 qu’il ne connaît pas YHWH. Ce thème est d’ailleurs fréquent dans le livre de l’Exode (Ex 8,18 ; 9,14.29 ; 11,7 ; 14,25). Moïse et Aaron lui disent alors en Ex 5,3 :
Le Dieu des Hébreux s’est présenté à nous ; il nous faut aller à trois jours de marche dans le désert pour sacrifier à YHWH, notre Dieu, de peur qu’il ne se précipite sur nous avec la plaie ou l’épée.

L’argument justifiant le départ immédiat des Hébreux d’Égypte est la demande de YHWH les enjoignant de marcher plusieurs jours dans le désert afin de lui offrir des sacrifices. En somme, dans le langage de l’Antiquité, il est dit que le Dieu d’Israël veut soustraire le groupe des Hébreux à la tutelle du pharaon et des dieux égyptiens. L’argument est logique puisque la conception proche-orientale antique fait correspondre un peuple à un dieu ou à un ensemble de dieux, et la modalité visible de cette adéquation est le sacrifice collectif qu’un peuple perpétue à son ou ses dieux. Dans cette perspective, le texte ajoute une clause d’immédiateté rappelant le courroux divin à l’égard de son peuple. Il est remarquable que dans la première visite de Moïse et Aaron au pharaon, le Dieu d’Israël est encore relativement conciliant, peut-être même respectueux, vis-à-vis du pharaon, puisque celui-ci n’est pas menacé physiquement. Seul le peuple des Hébreux encourt la colère divine en cas d’absence de sacrifice à YHWH. Cependant, la relation entre l’invocation du sacrifice requis et le départ des Hébreux d’Égypte n’est pas si évidente. En effet, une solution à ce problème, probablement commun aux peuples étrangers vivant en Égypte, aurait été d’édifier un autel pour sacrifier à YHWH en terre d’Égypte. Ainsi, on connaît le temple de Yaho, c’est-à-dire YHWH, au sud de l’Égypte, sur l’île d’Éléphantine, qui fonctionnait au Ve siècle avant l’ère chrétienne avec des mercenaires juifs, et le temple de Léontopolis à l’est du delta du Nil fondé vers 170 avant l’ère chrétienne par Onias IV, fils du grand prêtre du temple de Jérusalem Onias III assassiné. Sans même évoquer une structure établie comme un sanctuaire ou un temple, un autel dédié à YHWH aurait fait l’affaire pour le sacrifice demandé.
Quoi qu’il en soit, la mention d’une marche de trois jours dans le désert ajoute à dessein une autre caractéristique aux Hébreux. Non seulement, ils sont le peuple d’un seul dieu, YHWH, mais ils doivent aussi bénéficier d’un territoire qui n’est pas le pays d’Égypte. Ainsi, les concepts d’élection du peuple et de terre promise affleurent dans la réponse de Moïse et Aaron au pharaon. La sortie d’Égypte s’en trouve ainsi justifiée. Le thème est repris à plusieurs reprises dans le livre de l’Exode (Ex 7,16 ; 8,4.16-24 ; 9,27-28 ; 10,3-11.24-26 ; 12,29-32). Le(s) milieu(x) rédacteur(s) de ces passages, dont celui de Ex 5,3, vise(nt) donc à présenter et justifier les notions clés qui singularisent le peuple d’Israël par rapport aux autres peuples du Proche-Orient ancien.
La crainte du Dieu d’Israël est enfin signifiée par le châtiment encouru par les Hébreux en cas de non-respect de l’injonction divine : « avec la plaie ou l’épée » (בדבר או בחרב). Le mot traduit par « plaie » en hébreu, דבר (dêvêr), peut aussi se traduire par « fléau » ou « peste », non la plaie consécutive à une blessure en français, une déchirure et par extension une cicatrice, mais la « plaie », c’est-à-dire quelque chose qui est préjudiciable en général. Par ailleurs, il n’est pas question ici de la peste comme une maladie causée par un bacille, et par extension la crise sanitaire qui s’en est suivie à plusieurs reprises au Moyen Âge et à l’époque moderne. Le terme en hébreu suggère l’idée que les Hébreux, s’ils ne respectent pas l’injonction divine, vont pâtir du châtiment divin sans que les modalités de celui-ci soient communiquées. Dans le même esprit, la mention de l’« épée » en hébreu, חרב (ḥêrêb), peut signifier un châtiment par les armes, mais le terme semble indiquer ici un châtiment violent sans qu’on en connaisse les dispositions précises. Les traducteurs de la Septante, la version grecque du texte hébreu faite à Alexandrie d’Égypte à partir du IIIe siècle avant l’ère chrétienne, ont rendu ces idées générales mais en signifiant davantage la conséquence du châtiment que la menace de châtiment comme dans le texte massorétique (et le Pentateuque samaritain). En effet, la Septante parle de « la mort ou le meurtre » (θάνατος ἢ φόνος). Dans les deux cas, le terme דבר (dêvêr) ne correspond pas à un virus ou à une maladie en particulier mais à l’expression générale d’un châtiment divin potentiel.
Reprenons le fil de la visite de Moïse et Aaron au pharaon. Les versets qui suivent donnent la réponse négative du pharaon. Celui-ci ne voit les Hébreux que comme une force de travail nécessaire à l’édification de son royaume. Aux versets 8 et 9, la demande d’aller sacrifier au désert est même perçue comme un prétexte pour fuir le travail, c’est pourquoi les Hébreux sont qualifiés de « paresseux ». À la demande toute théologique fait donc face la réponse toute pragmatique du pharaon. Le travail des Hébreux redoubla, ce qui provoqua l’ire des Hébreux contre Moïse et Aaron. Ceux-ci se lamentèrent auprès de YHWH qui, en Ex 6,1, promet maintenant de s’en prendre au pharaon avec sa « main forte » pour le contraindre à libérer les Hébreux. Logiquement, on s’attend à ce que le Dieu d’Israël mette à exécution sa promesse mais il n’en est rien. Un long passage de Ex 6,2 à 7,7 reprend la vocation de Moïse comme pour le rasséréner. Moïse est placé dans la grande histoire biblique depuis les patriarches avec l’Alliance contractée avec Abraham, Isaac et Jacob, la promesse d’être le peuple de YHWH, la promesse d’une terre. Puis YHWH lui demande de parler de nouveau au pharaon. Au verset 12, Moïse répond qu’il l’a déjà fait et que le pharaon n’a rien voulu entendre. Le verset suivant annonce simplement que YHWH parla à Moïse et Aaron sans donner la teneur de la parole divine. Il est seulement question d’ordres concernant la marche à suivre sans plus de précision. De nouveau, on s’attend à la deuxième rencontre avec le pharaon et il n’en est rien. Des généalogies sont insérées : elles donnent les chefs des familles patriarcales relatives à Moïse et Aaron à la suite de Genèse 46 en insistant sur la filiation avec Lévi.
Enfin, à partir du verset 26, Dieu rappelle ce qu’il avait dit à Moïse et Aaron ; il réitère sa demande d’aller voir le pharaon et de lui dire ce que Moïse avait déjà réclamé. Le passage semble vouloir, cette fois-ci, donner une place et un rôle à Aaron, au point que Ex 7,1 annonce que Dieu a établi Moïse « comme dieu pour le pharaon, et ton frère Aaron sera ton prophète ». Il s’agit de signifier au pharaon, lui-même fils du dieu soleil Rê ou Râ, que Moïse lui parle maintenant d’égal à égal et qu’il doit donc l’écouter. La dimension prophétique affublée à Aaron suggère que celui-ci aura un rôle dans la discussion, un rôle probablement analogue à celui de Moïse lors de la première rencontre. Au verset 3, YHWH annonce : « j’endurcirai le cœur du pharaon » et qu’il en est l’auteur. Il s’agit de dire ici la toute-puissance du Dieu d’Israël sur le pharaon d’Égypte. Le même motif se lit aussi dans le récit de la traversée de la mer des Roseaux en Ex 14,4. Puis dans la seconde partie du même verset 3 de Ex 7, Dieu ajoute : « Je multiplierai mes signes et mes prodiges au pays d’Égypte. » Le couple « signe » (אות, ‘ôt) et « prodige » (מופת, môfét) désigne bien une intervention divine sur terre, mais la nature de ces signes et prodiges demeure floue pour l’instant. Dans les versets qui suivent, Dieu n’est pas plus précis : il est question de la « main » de YHWH sur l’Égypte.
Ainsi présenté, le long passage de Ex 6,2–7,7, placé juste avant l’énoncé des plaies d’Égypte, porte les marques d’un milieu rédacteur sacerdotal, alors que le passage précédent en Ex 4,18–6,1 sur la première rencontre avec le pharaon et l’échec de la mission est probablement rédigé par un milieu non sacerdotal. Le verset 1 du chapitre 6 promettant dorénavant la « main forte » de YHWH sur le pharaon sert de balise pour insérer le développement sacerdotal afin de signifier la place d’Aaron, ancêtre des prêtres, dans la réussite de la deuxième entrevue avec le pharaon. D’ailleurs, le passage sacerdotal se termine aussi par l’annonce de la « main » divine à l’encontre de l’Égypte. Outre ces considérations sur les milieux rédacteurs des deux passages, la reprise du motif de l’action divine à l’encontre du pharaon et/ou de l’Égypte produit un effet de redondance et d’emphase, qui crée l’impression chez les lecteurs ou auditeurs du texte d’une attente insoutenable à hauteur de l’intensité de l’intervention divine à venir. C’est dans ce contexte que prennent place la deuxième rencontre et les plaies d’Égypte de Ex 7,8–11,10.

Les plaies d’Égypte face à l’histoire
Ainsi introduit le deuxième face-à-face entre Moïse, Aaron, et le pharaon est mis en scène pour apparaître comme le climax de la puissance divine. Pour montrer que YHWH maîtrise l’événement et le comportement du pharaon — comme annoncé antérieurement —, YHWH dit quel « prodige » (מופת, môfét) est effectué devant le pharaon : la transformation du bâton d’Aaron en « serpent » (תנין, tannin) selon Ex 7,9-10. Sans nul doute, le « prodige » a pour but de convaincre le pharaon que Moïse et Aaron sont envoyés par le Dieu d’Israël. Le tour de transformation est un des nombreux rites visant à montrer que ceux qui les perpétuent sont en contact avec le divin. Il suffit, par exemple, d’avoir en mémoire le duel entre l’« homme de Dieu » Élie et les prophètes du dieu Baal en 1 Rois 18,19-46 pour voir quel dieu va allumer l’autel des sacrifices afin de prouver son existence. La transformation du bâton en serpent devait être un tour connu parce que les « magiciens » (au singulier חרטם, ḥartôm) du pharaon firent de même selon Ex 7,11. Par comparaison, le prodige est encore connu aujourd’hui parmi les psylles ou charmeurs de serpent qui exercent leur activité en Asie du Sud et en Afrique du Nord ; le serpent est guidé par les mouvements du charmeur et les vibrations qu’il émet en frappant le sol. Les « magiciens », dont il est question en Ex 7,11, correspondent à un terme général désignant ceux qui ont des connaissances occultes. Ainsi, le prodige d’Aaron n’a pas impressionné le pharaon parce que le tour lui était connu. Néanmoins, le lecteur ou l’auditeur juif du livre de l’Exode, à qui ce texte de facture sacerdotale s’adresse, avait peut-être aussi connaissance de ce type de tours prisé dans les cours royales du Proche-Orient ancien, ce qui le rassérénait quant à l’appui divin de Moïse et d’Aaron dans leur mission et dans le but à poursuivre : la sortie d’Égypte pour être le peuple de YHWH et obtenir une terre en possession propre. Pour éviter les accusations d’un tour déjà éculé et en quelque sorte, d’un pouvoir moindre de YHWH face au pharaon et ses dieux, le verset 12 s’empresse d’ajouter que le bâton, pour dire le serpent d’Aaron, engloutit les autres serpents. Il est vrai que le terme hébreu choisi pour dire le « serpent », תנין (tannin), n’est pas le mot habituellement utilisé, puisque le vocable נחש (naḥash) désigne le serpent terrestre. Le mot תנין (tannin) désigne un gros serpent marin. D’ailleurs, la Septante traduit par le terme « dragon » (δράκων) afin de conserver le caractère hors norme du serpent. Toutefois, comme il fallait s’y attendre, le pharaon connaissant bien le tour n’en fut pas impressionné, ni convaincu par Moïse et Aaron.
Débute alors l’énoncé des dix plaies d’Égypte consécutif à l’obstination du pharaon. Le passage conservé en Ex 7,14–11,10 est long pour prouver le pouvoir de YHWH après la déconvenue du prodige. La longueur et le nombre de plaies veulent probablement magnifier la toute-puissance divine et éteindre ainsi les critiques possibles de l’action divine antérieure. Celle-ci montre, certes, que YHWH s’inscrit dans le cadre habituel des divinités du Proche-Orient ancien, mais l’usage d’un tour bien connu peut aussi se comprendre comme l’aveu d’une puissance de YHWH qui n’est pas supérieure aux autres dieux, notamment les dieux égyptiens. Comme la scène n’est pas été supprimée du récit, elle a probablement un autre sens. Elle pourrait signifier la mesure dont fait preuve YHWH. En effet, il ne frappe pas de toute sa puissance dès qu’il se manifeste sur terre, il fait montre d’un pouvoir maîtrisé et proportionné.
La série des plaies d’Égypte a suscité pléthore d’articles scientifiques et de livres visant à rapprocher les catastrophes naturelles décrites des événements historiques survenus en Égypte ou plus largement dans le bassin méditerranéen. Longtemps en vogue, ce courant historisant des plaies d’Égypte a montré ses limites. En effet, la reconnaissance de phénomènes naturels propres aux conditions climatiques de l’Égypte s’inscrivait dans la perspective d’une acceptation de l’historicité de la sortie d’Égypte jusqu’à la conquête de la terre de Canaan. Par exemple, Johann G. Eichhord1 décrivit les plaies avec le souci de leur donner un contexte égyptien. Plus récemment, Greta Hort2 chercha une correspondance entre chaque plaie et les soubresauts du Nil. Le cycle de la crue du Nil et sa saisonnalité expliqueraient l’apparition des phénomènes décrits comme des fléaux. Il faut avouer que de correspondance, il s’agit plutôt d’extrapolation. Ainsi, l’eau changée en sang en Ex 7,17 est assimilée à la couleur marron des basses eaux boueuses du Nil. La mort des poissons, l’odeur putride de l’eau et l’impossibilité de boire l’eau en Ex 7,21 seraient les signes d’un étiage particulièrement bas du Nil. De même, la présence abondante de grenouilles en Ex 7,26–8,11 serait attestée sur les rives lors des crues du Nil, tout comme l’apparition massive de moustiques et de la vermine en Ex 8,12-28 ; les insectes migreraient depuis le lac Tana en Éthiopie en suivant le cours du Nil ; leur existence perdurerait en cas de crue particulièrement forte : des zones qui ne reçoivent pas habituellement les eaux resteraient inondées, ce qui provoquerait l’apparition de ces parasites. La plaie affectant le bétail en Ex 9,1-7 correspondrait aussi à cette saison, parce que les éleveurs sortaient leurs bêtes demeurées à l’abri pendant la crue ; elles seraient alors piquées par les moustiques et autres vermines et certaines de ces bêtes développeraient des maladies de peau tout comme les humains. Puis, les plaies du tonnerre et de la grêle en Ex 9,13-35 sont aussi attestées en Égypte bien qu’elles soient rares ; le climat méditerranéen connaît de très fortes précipitations et de violents orages qui peuvent détruire la végétation ; G. Hort pense que le mois de février est la période de ces épisodes météorologiques. Ensuite, l’invasion des sauterelles en Ex 10,1-20 est un phénomène connu en Afrique du Nord-Est ; elles ravagent les cultures en les dévorant. L’obscurité qui frappe l’Égypte en Ex 10,21-26 ne peut être reliée, quant à elle, au cycle du Nil ; elle correspond à une éclipse solaire ou à un vent de sable dont l’opacité crée l’illusion de la nuit ; de tels vents existent certes dans le désert et frappent même le delta du Nil et ses métropoles ; extrapolés, ils peuvent suggérer les ténèbres en plein jour. Enfin, l’annonce de la mort des premiers-nés en Ex 11,1-8 obéit à une logique qui n’est ni géographique ni météorologique ; il n’existe pas de preuve comme des documents administratifs anciens en Égypte ou ailleurs, des récits historiques antiques même enjolivés, des évocations dans une littérature antique, qui fassent allusion à un tel acte.
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Notes
1. L’Académie française recommande le genre féminin pour Covid-19, car l’expression abrège l’anglais « coronavirus disease 2019 ». Le mot « disease » se traduisant en français par « maladie » et comme ce dernier mot est féminin, l’acronyme Covid-19 est de genre féminin. Mais l’usage a précédé l’Académie française en usitant le genre masculin. Les dictionnaires de français admettent dorénavant les deux usages. Dans le livre, nous suivons l’usage commun avec le genre masculin.
1. J. G. Eichhord, De Aegypti anno mirabili, Göttingen, Henrichi Deiterich, 1818.
2. G. Hort, « The Plagues of Egypt », Zeitschrift für die alttestamentliche Wissenschaft 69, 1957, p. 84-103 ; « The Plagues of Egypt », Zeitschrift für die alttestamentliche Wissenschaft 70, 1958, p. 48-59.
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