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il

Sommaire

Notre recherche sur le texte grec de Joseph et Aséneth s’appuie
fondamentalement sur I’édition de Marc Philonenko. Nous retenons comme
sujet d’étude P’expérience spirituelle d’Aséneth ou elle effectue un passage de
mort et de renaissance. Depuis 1’époque du manuscrit primitif jusqu’a nos
jours, les multiples écrits sur le sujet démontrent son intérét et son importance.

En un premier temps, nous présentons 1’état de la question sur le texte
en soulignant, entre autres, les axes de convergences des chercheurs et certains
points de leurs critiques et de leurs divergences. En un second temps, nous
poursuivons notre recherche avec la symbolique du vétement au chapitre 2 et la
symbolique du miel au chapitre 3.

Comme base méthodologique, nous utilisons ’analyse structurelle et la
méthode comparative appliquées a la double symbolique du vétement et du
miel. Pour Pinterprétation de ces deux symboles nous puisons dans la culture et
la religion de I'Egypte, de la Mésopotamie et le milieu juif.

On peut s’interroger sur la pertinence du choix de ces deux symboles
pour 1’étude exégétique d’un écrit apocryphe. Dans les €tudes critiques du texte
de Joseph et Aséneth, les chercheurs mentionnent cette double symbolique
incontournable et certains en relévent les éléments les plus frappants, cependant
nous n’en voyons aucun pousser la question vers une forme d’interprétation ni
y rechercher des contenus herméneutiques. Pourtant & 1’époque de rédaction de
notre récit, le langage symbolique est hautement prisé et largement utilisé dans
tout le Proche-Orient ancien.

Tout au long de notre recherche il apparait sir qu’Aséneth, a travers les
nombreux changements de vétements qu’elle effectue, évolue dans un
processus de transformation qui touche les €léments de son identité profonde et

de sa foi. Le chapitre qui étudie la symbolique du miel et des abeilles vient



v

corroborer d’une fagcon remarquable ce que le vétement démontre. Nous
pouvons ainsi conclure qu’ Aséneth, adoratrice des dieux du panthéon égyptien,

a la suite de sa rencontre avec Joseph, accomplit une PETAVOLA qui lui fait

franchir toutes les étapes d’une initiation parfaite faisant d’elle une authentique
prosélyte du judaisme. Son mariage avec Joseph devient ainsi possible et se
réalise. Le discours théologique que livre cette double symbolique vient
réhabiliter, d’une part, la femme de Joseph dans le milieu juif par sa foi au Dieu
de Joseph, d’autre part, il apporte un solide appui & la cause des mariages

mixtes entre un homme juif et une femme égyptienne.
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Introduction



Notre étude sur le texte de Joseph et Aséneth, cherche a identifier le
discours théologique, inhérent a la symbolique des vétements et du miel. Les
deux héros du récit sont manifestement Joseph et Aséneth. Mais le personnage-
clef, autour duquel s’élabore une organisation conceptuelle parfaitement
cohérente, concerne Aséneth et son identité. L’analyse des structures de surface
du texte grec permettra de mettre en évidence les rapports de mots et les
rapports d’idées. La présence de termes récurrents entre autres, assure des
données objectives a notre recherche herméneutique. Nous observons déja une
récurrence importante des mots qui concernent la couleur et la qualité des habits
que revét Aséneth. Nous remarquons également la présence de cette méme
récurrence, dans les termes qui s’appliquent a la symbolique du miel et des
abeilles. La méthode comparative, appliquée a cette double symbolique, veut
apporter des éléments fiables d’interprétation, puisés dans le milieu socio-
culturel et religieux connu de notre auteur. Nous présumons que ce dernier
articule les énoncés de son discours autour d’une expérience de mort et de
renaissance, vécue par Aséneth et exprimée au sein de la symbolique du
vétement et du miel, objet de la présente recherche.

Notre préoccupation premiére consiste a présenter le texte avec les
études des principaux chercheurs et les considérations et conclusions qu’ils ont
établies au fil des ans. La langue d’origine, le vocabulaire sont-ils des
indicateurs fiables et précis pour nous amener le plus prés possible de la
datation de I’écrit? Peut-on identifier sirement le milieu de vie et son auteur?
Ainsi, poser des repéres crédibles, apparait de premiére importance pour situer
le milieu d’interprétation de la double symbolique du vétement et du miel. Ce
milieu est triple : il s’agit de I’'Egypte, de la Mésopotamie et du monde juif, en
particulier celui des écrits bibliques. Il est manifeste que le vétement d’Aséneth
occupe une situation importante et nettement évolutive. L’épisode du miel et
des abeilles peut surprendre le lecteur, mais entre autres, il démontre une

convergence étonnante avec la symbolique des vétements.



Chapitre premier : Etat de la question sur le texte



Le texte apocryphe de Joseph et Aséneth se présente sous la forme d’un
récit romancé et se divise en deux parties. La premiére, de beaucoup la plus
importante, relate la venue de Joseph & Héliopolis et sa premiére rencontre avec
Aséneth. Nous y trouvons également, le chemin spirituel parcouru par
I’héroine, jusqu’a son mariage avec Joseph. Le tout correspond aux sept années
d’abondance du pays d’Egypte. La seconde partie s’ouvre sur le début des sept
-années de famine. Elle utilise largement la présentation épique. Jacob, le pére
de Joseph, arrive en Egypte et s’installe avec toute sa famille en terre de Gésem.
Aséneth, la femme de Joseph et la mére de Manassé et d’Ephra‘fm, est victime
d’une tentative d’enlévement par le fils premier-né de Pharaon. Celui-ci obtient
la complicité de Dan et de Gad, deux des fréres de Joseph. Le tout se termine
par la mort du fils de Pharaon et le pardon d’Aséneth qu’elle accorde aux deux
fréres de Joseph, complices de 1’enlévement et qui ont méme tenté de la tuer.

L’ensemble de notre étude sur le texte de Joseph et Aséneth retient
comme objectif la premiére partic. Nous y trouvons la symbolique du vétement
omniprésente et en continuelle évolution qui démontre une concordance
remarquable avec la symbolique du miel. La progression d’Aséneth, dans sa
nouvelle quéte d’identité, met en évidence une simultanéité et une étonnante
cohérence avec les deux symboles.

Voici un bref apergu de cette partie du texte de Joseph et Aséneth. 11
vise une mise en situation du récit étudié et ainsi, une meilleure compréhension
de ’ensemble de la démarche.

Pharaon envoie Joseph ramasser le blé & travers tout le pays d’Egypte.
Joseph vient a Héliopolis ou il se fait annoncer chez le riche et haut
fonctionnaire Pentéphres, prétre de cette ville. Cet homme influent a pour fille
une jeune vierge de dix-huit ans. Elle ne ressemble pas aux filles égyptiennes
mais aux plus belles femmes des hébreux. La beauté de Sara est légendaire, on
en trouve la description élogicuse dans I’apocryphe de la genése, en 20, 2-8.
Cette belle jeune fille du nom d’Aséneth, fait Pobjet de disputes entre les fils

des satrapes, afin de savoir qui I'aurait pour femme. Le fils premier-né de



Pharaon, la désire pour épouse. Aséneth vit dans une tour ou il y a dix
chambres. Dans la premiére, on y voit plusieurs dicux d’or et d’argent auxquels
elle rend un culte; dans la seconde, ses parures; dans la troisiéme, son trésor;
dans les sept autres piéces, vivent sept vierges, nées la méme nuit qu’elle et qui
la servent.

Aséneth, vétue comme «une épouse divine», vient saluer ses parents
revenus de leur champ. Le pére et la mére d’Aséneth cherchent a convaincre
leur fille d’épouser Joseph. Elle refuse catégoriquement «le fils du berger du
pays de Canaan». C’est le fils de Pharaon qu’elle veut épouser. Dégue et
irritée, elle retourne dans sa tour. Cependant, elle se tient a la fenétre et regarde
arriver Joseph. Il entre dans la cour magnifiquement vétu, assis sur un char
étincelant d’or, tiré par quatre chevaux blancs. Aséneth tremble, saisie d’une
grande frayeur, a la vue de I’aspect «du berger de Canaan» qu’elle méprise. 1l
lui apparait comme un étre de lumiére tel «un fils de Dieu». La mére d’Aséneth
la conduit auprés de Joseph. Celui-ci refuse de I’embrasser parce qu’elle adore
les idoles et leur rend un culte. Les paroles de Joseph 1’affligent et elle pleure.
Joseph a pitié d’elle et il adresse une priére 4 Dieu, demandant qu’Aséneth
passe des ténébres a la lumiére, de la mort a la vie. Bouleversée, elle remonte a
sa tour et se repent de son idolatrie. Joseph poursuit sa tournée a travers
I’Egypte. Pentéphrés et sa femme repartent a leur champ qu’ils avaient quitté
pour venir accueillir Joseph.

Aséneth, demeurée seule avec ses servantes, revét une robe noire,
pleure, jetine, se couvre de cendre. Elle saisit et jette a la fenétre les statues de
ses dieux, ses vétements royaux et ses parures. Pendant sept jours, elle reste
ainsi prostrée sous le sac et la cendre, elle gémit, elle pleure.

Le huitieme jour, tournée vers 1’orient, elle adresse une priére au Dieu
de Joseph qu’elle reconnait désormais comme son Dieu. Elle regrette ses
erreurs et ses fautes, ses paroles méprisantes envers Joseph. Du ciel , descend
un homme, en tous points semblable a Joseph, mais d’apparence plus

lumineuse. C’est le chef de I’armée du seigneur. Il vient confirmer la



transformation spirituelle d’Aséneth. Il lui demande d’aller laver son visage et
de revétir une «robe immaculée» avant d’écouter ce qu’il va lui communiquer.
Elle revient vers I’homme, habillée de nouveaux vétements brillants, la téte
recouverte d’un voile. Il lui demande d’enlever le voile car sa téte est comme
celle d’'un jeune homme. Il lui transmet alors un enseignement sur la
repentance. Dieu a entendu sa priére. Elle sera renouvelée et deviendra
I’épouse de Joseph. Elle regoit un nouveau nom, celui de «ville de refuge».
Ainsi, des peuples nombreux viendront chercher refuge «sous ses ailes». Avant
que I’homme reparte, Aséneth I’invite a manger du pain et 4 boire un bon vin.
Mais celui-ci lui demande du miel et il fait lui-méme apparaitre un rayon de
miel. Il en mange avec Aséneth. Des abeilles surgissent du rayon de miel, elles
sont blanches avec des ailes pourpres et violettes, elles ont un dard acéré.
Aséneth se trouve habillée complétement par les abeilles. Certaines tentent de
la piquer et I’homme leur ordonne de se retirer. Elles tombent par terre mortes.
11 leur commande alors de partir, elles se relévent et s’en vont ailleurs. Avant
de quitter Aséneth, I’homme lui dit qu’il ira tout expliquer a Joseph, 4 son sujet.
A sa demande, il bénit les sept vierges. Le récit se termine par un nouveau
changement de vétement chez Aséneth. Il s’agit d’habits dont la brillance est
dite comparable a I’éclair. Joseph revient & Héliopolis, Aséneth I’accueille elle-
méme, leur mariage devient possible. Joseph demande Aséneth comme épouse
a Pharaon. Celui-ci accepte et ordonne un grand banquet de féte qui dure une

semaine.



Parmi les écrits intertestamentaires, celui de Jos er As’ semble avoir
connu une trés grande popularité. Rédigé dans un grec similaire a celui de la
Septante, nous le retrouvons entre autres traduit en syriaque, en arménien, en
latin, en serbo-slave, en éthiopien. A [I’heure actuelle, la majorité des
chercheurs s’entend pour le reconnaitre comme un écrit juif, rédigé
primitivement en grec. Ce texte nous est parvenu dans une recension courte et
une recension longue. Les derniers chercheurs a s’étre penchés sur cette
littérature pléthorique sont Philonenko” et Burchard®. Le premier choisit pour
son édition le texte court qu’il reconnait comme le plus ancien. Le second lui
préfere le texte long, considérant le texte court comme un abrégé. Pour
Schwartz® un texte plus ancien précéde ceux que nous possédons. Selon lui
I’étude du cycle hagiographique chrétien, s’inspirant du récit de Jos et As, en
porte les traces. La matiére est donc vaste et les divergences nombreuses. Sans
prétendre couvrir ’ensemble des débats sur le sujet, nous présenterons dans ce
premier chapitre I’état de la question sur le texte, sa structure et langue
d’origine, ses sources, le genre littéraire et son arriére-plan religieux, enfin

I’auteur, son époque et son milieu de vie.

! Jos et As : nous choisissons cette formulation simplifiée pour désigner le texte de Joseph et

Aséneth tout au long de notre mémoire.

> M. PHILONENKO, Joseph et Aséneth, introduction, texte critique, traduction et notes,

Leiden, E.J. Brill, 1968.

* C. BURCHARD, «Joseph and Aseneth» dans The Old Testament Pseudepigraphia, Vol. 2,
Garden City, Doubleday, 1985 : 177-247.

* J. SCHWARTZ, «Recherche sur I’évolution du roman de Joseph et Aséneth» REJ (1984) :
273-285.



L’étape préalable a toute étude scientifique d’un texte biblique,
apocryphe ou autre, consiste a établir, avec le plus de fidélité possible, la teneur
originale de ce texte en hébreu ou en grec, selon qu’il s’agit d’un texte de
I’ Ancien Testament, du Nouveau Testament ou d’un Pseudépigraphe’, comme
c’est le cas de Jos et As. C’est le role de la critique textuelle® de rechercher le

recouvrement d’un texte qui se rapproche le plus possible de son état primitif.

1.1. Le texte grec de Jos et As

Ce texte est conservé dans seize manuscrits grecs et huit versions faites
a partir du grec, pour un total de quatre-vingt-dix manuscrits. Burchard’ les

répartit en quatre familles dont voici le classement.

Famille a

Manuscrit O® conservé au Mont Sinai, Sainte Catherine, Xe siécle

A a Rome, bibliotheéque vaticane, Xle et XlIe.

* Pseudépigraphe : ce terme désigne aussi les textes apocryphes ou les écrits intertestamentaires.
Ces écrits ne font pas partie du canon des Ecritures. Les découvertes de Nag Hammadi

en 1946 et celles de Qumrén en 1947, apportent un nouvel éclairage sur ces textes.

¢ O. MAINVILLE, La Bible au creuset de [’histoire, guide d’exégése historico-critique,
Montréal, Médiaspaul, 1995 : 39-60.

7 C. BURCHARD «Joseph et Aséneth : questions actuellesy dans Littérature juive entre Tenach
et Mischna, quelques problémes (Recherches bibliques), Leiden, E. J. Brill, 1974 : 78-

80.

¥ Selon le travail de Burchard, on désigne les manuscrits grecs par des lettres capitales.



- -P au Mont Athos, XVe.
-Q a Rome, Bibliothéque vaticane, XVe.
- C a Oxford, Bodleian Library, XVe.
- -R au Mont Sinai, Sainte Catherine, XIe ou avant.
Famille b
B ) —— -- au Mont Athos, XVe.
-G --- en Ohio chez McKell, XVle.
- -F -- a Bucarest, XVlle.
e W e au Mont Sinai, Sainte Catherine, XIIe’.
Version syriaque, Vle.
Version arménienne, Vle, VIle.
Version latine 1, Xlle.
Version latine 2, XIle.
Version roumaine, XVllle.
Version éthiopienne, perdue, sauf des citations.
Famille ¢
-- -H-- a Jérusalem, Patriarcat orthodoxe, XVIle, XIXe.
J -- -- —-mmmmmmmm, X VIle.
—————————— K ---- - - -, XIXe.

° Les manuscrits F et W forment un groupe particularisé par des interpolations parénétiques

chrétiennes. A noter que la version roumaine dépend d’un manuscrit de méme type. A
ce sujet, voir C. BURCHARD, op. cit. : 79, note 24.
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Famille d

B a Rome, Bibliothéque vaticane, Xle, Xlle.
--- -D a Oxford, Bodleian Library, XVe.

Version serbo-slave, XVe ou avant.

Burchard subdivise ces quatre familles en deux groupes : d’une part a et

d’autre part b, ¢, d
Batiffol'’ distingue deux groupes : A, C et B, D.

Istrin’! est le premier a avoir distingué deux états de la tradition : un
texte court représenté¢ par B, D et un texte long représenté par A, C et le
Palatinus 364. Le texte A présente des types de corrections similaires,
indiquant une volonté de réécrire le texte dans un grec recherché. Selon Istrin,
c’est 14 une marque distinctive des remanieurs avec leur langue et leur style
propre. On retfouve leurs traces dans les écrits apocryphes et hagiographiques.

Les retouches dans A sont de divers niveaux. Par exemple : I’étre céleste qui
apparait a Aséneth est appelé homme dvfpwmos dans B et D et ange
dyyeAog dans A. Un remanieur a introduit &yyeAog¢ au lieu de dvfpwnog
car il est plus courant de voir un ange descendre du ciel qu’un homme.
Toujours pour Istrin, la lecon dvBpwmog révéle le caractére primitif et

antérieur des textes B, D. D’autres transformations altérent la structure de

I’ouvrage. Ainsi, le chapitre 10 du texte long se termine par une évocation de la

% P. BATIFFOL, Le livre de la priére d’Aséneth (Studia Patrisca I-II), Paris, Publications des

études d’ancienne littérature chrétienne, 1889 : 11-13.

"'V, M. ISTRIN, cité par M. PHILONENKO, op. cit. : 4-5.
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pénitence d’Aséneth, alors que le texte court, au chapitre 11, ne comprend que

quelques lignes.

Philonenko'?, aprés une étude approfondie des manuscrits et de leurs
Jamilles, propose trois textes chronologiquement ordonnés : la recension courte
représentée par B, D, la premiere recension longue représentée par E, F, G et Ia
seconde recension longue représentée par le manuscrit H, le tout a partir de la

liste dressée par Burchard.

1.1.1. Les versions

La version slave du XVe siécle est la plus remarquable car elle a
transmis le texte court et s’avére étre le plus siir témoin. Il n’existe qu’un seul
manuscrit qui se trouve a Bucarest, 4 la Bibliotheca Academiei Republicii

Populare Romine.

La version syriaque, traduite entre 550-570, s’apparente & la premiére
recension longue, actuellement conservée dans deux manuscrits au British

Museum.

La version arménienne est antérieure au Xle siécle et apparentée a la

premiére recension longue qui se trouve dans quarante manuscrits.

Les versions latines sont au nombre de deux. La premiére se rattache a
la premiére recension longue, antérieure au début du Xllle siécle. Elle est

conservée dans plusieurs manuscrits. La deuxiéme version latine du XllIle

2 M. PHILONENKO, op. cit. : 10-11.
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siécle se rattache a la premiére recension longue. Elle est conservée dans cinq

manuscrits dont le plus intéressant se trouve & Uppsala en Suede.

En ce qui concerne les versions syriaque, arménienne et les deux latines,
Philonenko souligne qu’elles présentent leurs caractéres propres et leurs
inexactitudes. Quand les variantes sont attestées par deux ou trois versions, il
s’agit sirement de la tradition grecque. C’est le cas de la bénédiction de I'ange
sur les sept vierges au chapitre 17. L’hypothése est aujourd’hui vérifiée
puisque nous avons, dans le manuscrit E, le texte grec de cette bénédiction. Il
en est de méme pour I’hymne d’ Aséneth aux chapitres 12 et 13 : nous lisons le
texte grec de cet hymne dans le manuscrit F. Ces versions syriaque,
arménienne et les deux latines se rattachent a la premiére recension longue et
présentent des additions remarquables : la priére secréte au chapitre 11, les deux
apparitions de I’intendant au chapitre 18, le dialogue de Joseph et Aséneth au
chapitre 19. Philonenko suggeére que ces versions, tout en se rattachant a la
premiére version longue, possédent un archétype commun. La présence, au

chapitre 16, du récit du miracle accompli par ’ange pourrait en tre une preuve.

Burchard"® signale encore une version roumaine du XVIlle siécle de

trois ou quatre manuscrits. L’original grec de cette version serait proche du

manuserit F. A noter que I’étre céleste y est dénommé d vpwmoc.

1.1.2. Les éditions

C’est Batiffol qui édita le premier un texte grec de Jos et As. Il donna sa
préférence au texte A et mit les variantes des manuscrits B, C, D dans un

apparat critiqgue. 11 mentionne la version arménienne dans son introduction,

1 C. BURCHARD cité par M. PHILONENKO, op. cit. : 15.
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mais n’utilise ni la version latine ni la version slave dans ’apparat. Philonenko
juge I’édition de Batiffol comme ayant peu de valeur critique. A son avis,
Batiffol donne une image déformée du texte et ne fait aucune mention de
’existence d’un texte long et d’un texte court. On trouve dans cette édition des

erreurs et des oublis qu’on peut attribuer a une collation hative des manuscrits.

L’édition d’Istrin a le mérite d’avoir distingué avec clarté deux
recensions et d’avoir percgu le caractére secondaire de la recension longue. Istrin
choisit comme texte de base le manuscrit B de la tradition bréve. Il releve et
commente avec soin les particularités des versions slave, syriaque, arménienne
et les deux latines. Son apparat critiqgue provient des variantes des manuscrits
de la recension longue : le Palatinus 364. Son grand mérite est d’avoir révélé
le texte court. Aux dires de Philonenko, les erreurs de cette édition sont

nombreuses, mais de moindre importance que celles de 1’édition de Batiffol.

L’édition de Burchard se présente comme un inventaire de la tradition
manuscrite, d’ailleurs. trés abondante. Selon lui, le texte le plus ancien est de
nature composite : les éléments en sont dispersés dans les manuscrits grecs et
les versions a partir vdesquels il tente de reconstituer le texte primitif.
Philonenko note qu’il est hasardeux et dangereux de faire passer comme

’original ce qui pourrait s’avérer n’étre qu’un nouveau remaniement.

Pour son édition, Philonenko a voulu retracer la filiation de la
transmission du texte et revoir sa nature. Jos ef As nous a été transmis en quatre
recensions grecques et par plusieurs versions. Cette situation différe de celle
des textes classiques. Il faut plutét consulter les pseudépigraphes tels les
Testaments des douze Patriarches ou le Quatriéme Livre d’Esdras, ou encore la
littérature hagiographique afin de mieux saisir cette situation complexe. Ces
textes ont €té sans cesse remani€s, retouchés, interpolés, abrégés, traduits

comme le fut celui de Jos et As. Les stylistes, travaillant sans se consulter, ont
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souvent produit des rédactions s’écartant de diverses maniéres du texte original.
Devant ces conditions de transmission, pour s’approcher du manuscrit primitif,
une seule méthode est a adopter : remonter au-dela de chacun des manuscrits,
en les comparant les uns aux autres. Mais la tradition de Jos et As est a ce point
emmélée, qu’il n’existe aucun espoir d’atteindre le texte original. Une solution
valable est de partir des quatre recensions: une recension courte et trois
recensions longues. Le texte court, représenté par les manuscrits B, D et la
version slave, étant reconnu comme le texte le plus ancien, les recensions
longues prennent alors un caractére de second ordre. Philonenko place le texte
court & la base de sa recherche. Pour I’établissement du texte, il adjoint a la
recension courte certaines lecons empruntées a la premiére, deuxiéme et
troisieme recension longue et en deux cas, il adjoint la version arménienne.
L’apparat critigue comprend donc : les divergences de B, D et quelques
éléments de la version slave, des variantes intéressantes des manuscrits E, F, G,
H, A et quelques legons de la premicre version latine, des versions syriaque et

arménienne.

Comme Istrin, Philonenko reconnait une plus grande antériorité a la
recension courte des textes B, D. Mais il souligne également les indices
d’ancienneté dans la premiére recension longue ou il note la présence de
variantes communes dans les versions syriaque, arménienne et latines.
Philonenko y reléve un archétype commun. Il est intéressant de noter que le
chapitre 16, qui contient I’épisode du miel et des abeilles, serait précisément,
pour ce chercheur, un trait archétypal qu’il reconnait au texte long. La vision du
réle incontournable des remanieurs telle que présentée dans I’étude de
Philonenko, nous apparait contenir des donnés importantes pour la
reconstitution du texte primitif. Comme base de travail dans notre recherche,

nous retenons donc le texte édité par Philonenko.
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1.2. Composition, langue originale, vocabulaire

1.2.1. Composition

L’ceuvre de Jos et As se présente en deux parties distinctes. La premiére
est centrée sur la priere d’Aséneth qui marque sa repentance. Cette partie se
termine par le mariage de Joseph et Aséneth et la naissance d’Ephraim et
Manassé. La deuxieéme partie, sous forme d’un récit €pique, se passe autour de
I’enlévement d’Aséneth. Pour Philonenko, la premiére partie correspond aux
sept années d’abondance tandis que la seconde se rattache aux sept années de

famine, évoquées dans le songe du pharaon en Gn 41, 1-13.

1.2.2. Langue originale

En ce qui concerne la langue d’origine du texte de Jos ef 4s, les avis des
chercheurs sont partagés. Les plus nombreux, dont Batiffol'*, Brooks'>, Kuhn'®
et Burchard'’, soutiennent que cet écrit a &té rédigé primitivement en grec.

Cependant, quelques autres, tels Riessler'® et Aptowitzer'’ pensent que la

4 p. BATIFFOL, op. cit. = 37.

5 E.W. BROOKS, Joseph and Aseneth. The Confession and Prayer of Asenath, Daughter of
Pentephres the Priest (Early Documents Series II, Hellenistic-Jewish Texts 7),
London-New-Y ork, Oxford University Press, 1918 : 19.

'® K.G. KUHN, «Repas cultuel essénien et Céne chrétienne» dans Les manuscrits de la mer

Morte, Colloque de Strasbourg, Paris, 1957 : 88.
7 C. BURCHARD, op. cit. : 91-99.

'® P. RIESSLER, cité par M. PHILONENKO, op. cit. : 28.
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traduction grecque provient d’un original hébreu. Burchard et Istrin hésitent a
trancher cette question. Pour Philonenko, il n’est pas utile de se prononcer sur
la langue originale de ce qui n’est qu'une recension tardive. La langue et le
style de I’écrit ont été altérés profondément par les retouches et les corrections
des copistes qui ont donné la troisiéme recension longue. Le texte court,
probablement proche de I’original est plus siir, mais il n’est qu’une étape dans

I’histoire du texte.

1.2.3. Vocabulaire

Selon Philonenko, le vocabulaire de Jos et As est de mille quarante-deux
mots incluant les noms propres et les noms de nombres, soit un peu moins que
I’Evangile de Jean?™. Le vocabulaire de I’auteur se retrouve majoritairement
dans la Septante, a I’exception de quarante mots. Douze termes se retrouvent
dans les versions de Symmaque ou d’Aquila’’. Deux verbes composés
semblent étre des hapax : xKaTapavtifouat (13, 5) et cvvgpoudlw (6, 1).
A coté de puéAag (10, 11), on trouve un adjectif uedavée (10, 9), attesté a
I’époque romaine. L’auteur semble étre un lecteur assidu de la Septante. Il est
donc logique de supposer que Jos et As a été écrit originalement en grec. Le
seul argument de poids en faveur d’un original hébreu est tiré du jeu de mots

sur le nom d’Aséneth : celle-ci regoit de I’ange le nom de ville de refuge,

' V. APTOWITZER «Asenath the Wife of Joseph. A Haggadic Literary-Historical Study»,
HUCA 1 (1924) : 239-306.

% M. PHILONENKO, op. cit. : 28.

2! Les versions de Symmagque et d’Aquila, cités par M. PHILONENKO, op. cit. : 29.
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wéA1c kataguyne. En grec cela ne dit rien, mais en hébreu ou en araméen le
jeu de mots existe?’. Mais la présence de ce jeu de mots éventuel, ne peut
servir de base a P’affirmation que le texte est une traduction d’un original
sémitique. Un hébraisme revient a plusieurs reprises, il s’agit de : & &ypog
g KAnpovouicg atbtwv (3, 7; 4, 3; 20, 5) ou & d&ypos NS
KkAnpovouiog puov (16, 2). Cette tournure ne provient pas de la Septante. On
retrouve cet hébraisme dans les Pirké de Rabbi Eliézer” concernant la légende
d’Aséneth, fille de Dina. En outre, il est normal de supposer que Jos et As a
été écrit en Egypte, puisqu’on trouve I'influence égyptienne sur la langue de
I’auteur. Il s’agit moins d’égyptianismes, que de certaines tournures qui sous-
tendent les idées religieuses de ce pays : AdeA@doc mpwrdToKog d’Aséneth
(10, 10) ou la curieuse expression : 77 DAn 1oL xKadduov (24, 16; 27, 7; 28,
5; 28, 7). Philonenko soutient que Jos et As a été écrit en grec par un auteur
dont la langue est influencée fortement par la Septante. Les quelques
hébraismes et le jeu de mots sur les noms d’Aséneth n’infirment pas ce
Jjugement, mais laissent entendre que I’auteur pourrait paraphraser, par endroits,

certains midrashs.

* Le nom d’Aséneth en hébreu peut signifier ruina ou malheur ou elle a fui, ou plus proche de

I’araméen : forteresse. Ce qui présente un excellent contraste d’une part avec le
nouveau nom grec d’Aséneth : ville de refuge, WOA1¢ KaTadvyc et d’autre part, une
confirmation du nouveau réle d’Aséneth. Voir M. PHILONENKO, op. cit. : 30-31.

2 Cité dans M. PHILONENKO, op. cit. : 31.
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1.3. Sources

Batiffol”* reconnait, comme une source certaine, la légende juive
d’Aséneth, fille de Dina. Il croit qu’un auteur chrétien, par ses retouches, a
transformé 1’identification d’ Aséneth, fille de Dina, en sa conversion. Pour cet
auteur, le lien charnel, qui pourrait exister entre Joseph et Aséneth, a peu
d’importance. Il lui préfére la virginité qui crée une parenté plus haute entre

ceux et celles qui professent le Dieu Trés-Haut.

Pour Aptowitzer”, la source principale demeure la légende juive
d’ Aséneth, fille de Dina, provenant des textes rabbiniques et des conteurs juifs.
Il s’agit entre autres du Targum du Pseudo-Jonathan® et les Pirkés de Rabbi
Eliézer”” qui élaborent sur le théme d’Asnath, fille de Dina, amenée en Egypte.
Aptowitzer fait aussi mention d’une légende syriaque d’Aséneth, fille de

Dina®, ot les points de similitude avec notre texte sont frappants.

* P, BATIFFOL, op. cit. : 14.
¥ Cité par M. PHILONENKO, op. cit. : 32-34.

*® Ce Targum paraphrase Gn 41, 43 : Pharaon appela Joseph Cophnat-Panéah, ’homme qui
explique ce qui est caché et lui donna comme femme Asnath que Dina avait eue de

Sichem et que I’épouse de Potiphar, prince de Tanis, avait élevée.

*’ Lorsque Dina violée par Sichem met au monde Asnath, Jacob lui attache une plaque en or au
cou sur laquelle est écrit le Saint Nom. L’ange Michaél prend et dépose I’enfant en

Egypte chez Potiphar car elle est destinée a devenir la femme de Joseph.

8 La légende syriaque publiée par G. OPPENHEIM, citée par M. PHILONENKO, op. cit. :
34-36, tient ses sources des sages que sont les conteurs juifs. Aprés le viol de Dina par
Sichem, Siméon et Lévi ne veulent rien savoir de I’enfant du viol et menacent de la
tuer. Au moment de ’accouchement, Dina fuit au désert. Elle accouche Asnath et la

dépose sous un arbrisseau.  Un aigle I’améne en Egypte, sur I'autel du dieu On. Le
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Pour Philonenko, Jos er As est tir¢ de Gn 41, 45, ou il est dit que
Pharaon donne Aséneth pour femme a Joseph, et de Gn 41, 50-52; 46, 20, de ce
mariage naissent deux fils, Ephraim et Manassé. A cette source premiére
s’ajoutent des textes juifs. En effet, des indices non négligeables démontrent
I’influence des textes rabbiniques cités ci-haut, au sujet de la légende juive
d’Aséneth, fille de Dina. Philonenko y voit transparaitre aussi des points de
ressemblance avec le conte égyptien du Prince prédestiné” et la légende

homérique d’Héléne de Troie *°.

Les similitudes entre le prince prédestiné et
Jos et As existent 4 travers des contrastes : le souverain de Syrie s’oppose au
mariage de sa fille avec ce fuyard d’Egypte, pour qui, il a du mépris.
Pentéphres insiste auprés de sa fille pour qu’elle épouse le juif Joseph. La fille
du roi syrien refuse de renoncer 4 son mariage avec le prince venu d’Egypte.
Aséneth refuse d’accepter Joseph pour époux qu’elle nomme avec mépris le

berger de Canaan. A noter que les mémes termes sont utilisés dans les deux

prétre Potiphar trouve I’enfant et avec sa femme, il I’éléve. 1l lui fait construire une
tour, elle a des vierges comme servantes, beaucoup de riches prétendants veulent
I’épouser. Pharaon donne Asnath pour femme a Joseph. A la venue de Jacob en

Egypte, Dina, par les langes d’Asnath, la reconnait pour sa fille.

% Cette légende raconte : un roi d’Egypte qui n’avait pas de fils, en obtint un 2 la suite de ses
priéres. Mais dans sa destinée tracée par les Hathors, trois dangers menagcaient de
mort ce prince : le crocodile, le serpent et le chien. Pour le protéger, le pére le faisait
vivre en solitaire, dans une maison au désert. A la premiére occasion, le jeune prince
s’enfuit en Syrie ou il découvre une belle princesse, aux prétendants nombreux et
riches, qui habite une tour et il I’épouse. La princesse réussit a le protéger du serpent,
lui-méme se défend contre le crocodile, mais il meurt par le chien. Cité par M.
PHILONENKO, op. cit. : 40-41.

391, B. GHALI-KAHIL, Les enlévements et le retour d’Héléne dans les textes et les monuments

figurés, Paris, Editions universitaires, 1955 : 19.
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textes. Le Prince prédestiné est menacé par le serpent, le crocodile et le chien.
Aséneth est menacée par le lion, le loup et la baleine. En ce qui concerne la
légende d’Héléne de Troie, Philonenko retient les formes d’un texte de
I’époque hellénistique et romaine, trouvé chez les disciples de Simon le
Magicien“, ce dernier étant mentionné dans Ac 13, 6-12. Comme dans Jos et
As, les hommes se font la guerre pour obtenir sa main et Héléne vit comme

Aséneth dans une tour. Philonenko remarque le glissement de sens de z0pyog,

rempart qui devient tour. Ainsi, la tour d’Aséneth suggere-t-elle la tour
d’Hélene. Il existe également des liens ténus, mais indéniables, entre la priere
de Joseph commentée par Origéne®” et Jos et As. L’origine juive de cette priére

parait certaine.

Selon Burchard®, le récit de Jos et As est une élaboration midrashique
sur le texte de Gn 41, 45; 50-52; 46, 20, dont le point central est le mariage de
Joseph et Aséneth. Les dimensions sociologiques de la conversion au judaisme
et du mariage mixte dans la communauté de I’auteur ont été déterminantes et
sources d’inspiration pour la rédaction de ce roman. On sent la nécessité, pour
ce groupe juif, de lutter contre une assimilation au monde polythéiste égyptien.
Toujours selon Burchard, le texte grec actuel aurait eu un original hébreu qui
est disparu. Jos et As serait un écrit juif hellénisé, rédigé en grec par un auteur

utilisant des sources juives, comme la légende d’ Aséneth, fille de Dina.

*' L. CERFAUX, «La gnose simonienne» dans Recueil Lucien Cerfaux I, Gembloux (1954) :
191-255.

32 ORIGENE, Commentaire de I’Evangile de Jean 2, 31 (Origéne Weeke IV), Leipzig, E.
Preuschen, 1903.

3 C. BURCHARD, op. cit. : 84-85.
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Selon Schwartz34, le point de départ est Gn 41, 43, ou il est fait mention
de Joseph qui est élevé en dignité et monte sur le meilleur char, aprés Pharaon.
Il est ainsi proclamé le second aprés Pharaon sur tout le pays d’Egypte. Il y
aurait deux pdles d’inspiration : la littérature antique et la religion. La mention
du nom de Dina en 23, 13, évoque la légende d’Aséneth, fille de Dina de la
littérature rabbinique. Pour Schwartz, I’auteur de Jos et As s’inspire également
de deux prosélytes : Rahab et Ruth. Dans son évolution, le texte connaitra une
variante chrétienne, qui fait d’ Aséneth une image de 1’'Eglise, comme il assimile

Joseph au Christ.

Selon Delcor”, deux sources sont a la base du roman : la Genése et la
littérature thérapeute. En sa forme actuelle, il n’y a pas de trace de la légende
sur I’ascendance juive d’Aséneth, car le roman serait antérieur a 1’époque
rabbinique : nous y trouvons les deux fréres de Joseph, Siméon et Lévi qui lui
sont favorables. Au contraire, dans la littérature rabbinique, ils lui sont hostiles.
Ainsi dans le Targum du Pseudo-Jonathan sur Gn 37, 19-20, cité ci-haut, leur

désir de tuer Joseph est explicite.

1.4. Genre littéraire

En étudiant les sources de Jos et 4s, nous constatons que 1’auteur puise
son inspiration entre autres: au midrash, au conte et a la légende. Et
Philonenko souligne que ce récit devait rejoindre les juifs de la diaspora, forcés

de s’adapter a des formes de littérature hellénistique qui leur étaient étrangéres.

** Cité dans M. PHILONENKO, op. cit. : 46-49.

* M. DELCOR «Un roman d’origine thérapeute : le livre de Joseph et Aséneth» dans
Environnement et tradition de ’Ancien Testament, Neukirchen, Verlag Neukirchen-
Vluyn, 1990 : 252-276.
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Jos et As prend bien sa place dans le recueil des pseudépigraphes de I’ Ancien

Testament, comme dans celui des romans grecs.

Selon Batiffol*®, Jos et As est une légende juive haggadique, établie au
I'Ve siécle de notre ére et devenue chrétienne au Ve siécle. Elle fait partie de la
littérature romanesque et mystique. Joseph serait la figure du Christ et Aséneth
I’dme qui passe du paganisme a la foi chrétienne. Le tout serait le commentaire

symbolique d’une catéchese et de I’initiation a la vie sacramentaire.

Massebiau®’ y voit un roman missionnaire, qui décrit la crise d’une dme,
qui passe douloureusement du paganisme au judaisme. La situation d’Aséneth
orpheline, reni€e par les siens et poursuivie par les dieux égyptiens est
conforme au portrait idéal du prosélyte, selon Philon. Ce serait un roman de
caractére allégorique o, entre autres, la mention des sept vierges, nées la méme
nuit qu’Aséneth, rappelle les sept parties de ’ame; allégorie bien connue des

stofciens et des juifs hellénisés.

Aptowitzer®® voit dans Jos et As un écrit de propagande juive, réécrit par

un chrétien.

Pour Burchard®®, il s’agit d’un roman d’amour missionnaire o Aséneth

est le modcle des prosélytes. Il reconnait de nombreux paralléles qui existent

* P. BATIFFOL, op. cit. : 18.

*7 L. MASSEBIAU «Compte-rendu de I’édition de Batiffol» dans Annales de bibliographie
théologique 11 (1889) : 161-172.

V. APTOWITZER, op. cit. : 249.

** C. BURCHARD, op. cit. : 87-94.
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entre la structure de Jos et As et celles des textes romanesques. 1l cite deux
modéles : le conte d’amour d’Amour et Psyché® et la description de Iinitiation

de Lucius®’.

Philonenko*? le présente comme un récit romancé, un roman d’amour
grec comportant tous les clichés du genre, dans une atmosphére égyptisante. 11
y distingue trois niveaux. Le premier : un roman missionnaire qui relate le récit

d’un passage du paganisme au judaisme par la gezcvord ou repentance. Le

deuxiéme : un roman & clef qui contient des allusions certaines a la déesse
Neith et son cortége de symbolique. Le troisiéme : un roman mystique traversé
par trois courants : I’allégorie astrologique, le drame gnostique et la liturgie

initiatique.

1.5. Datation, milieu de vie, auteur

Pour Burchard® , la dépendance manifeste du texte de Jos et As, par
rapport a la Septante, serait un indice pour dater le roman au Ier siécle avant
notre €re, période ou la conversion des paiens au judaisme était possible. Et si
I’on reconnait comme certaine 1’origine égyptienne du roman, il faut plutét le
situer avant 115-117 de notre ere, époque de I’anéantissement des juifs
d’Alexandrie sous Trajan. Le milieu de vie est a situer dans celui du judaisme

hellénisé ayant des affinités marquées pour les mystéres.

 1bid
M 1bid.

“2 M. PHILONENKO, op. cit. : 43-98.

3 C. BURCHARD, op. cit. : 96-100.
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Schwartz** place la rédaction de notre roman avant la disparition de la
diaspora juive d’Egypte, soit entre 70-117 de notre ére. Il s’agirait du milieu de

la diaspora juive d’ Alexandrie ayant des visées prosélytes.

Pour Delcor® le roman de Jos et As est antérieur a 1’an 30 avant notre
ére, époque ot César-Octave entre en conquérant 3 Alexandrie et oi 'Egypte
tombe sous la domination romaine. Il aurait été écrit sous le régne de Cléopatre
111, époque ou les juifs sont en bonne position et ou Cléopétre s’appuie sur leur
groupe. Notre roman ni chrétien ni purement essénien, aurait été écrit dans le
milieu thérapeute®® alexandrin, judéo-helléniste de la diaspora, & la méme

époque que celle de la rédaction de la Sagesse.

Aptowitzer*’ situe la rédaction du roman au milieu du premier siécle de
notre eére. Le roman originalement écrit en hébreu par un juif de Palestine,

aurait été traduit en grec par un chrétien familier de la langue hébraique.

Pour sa part Batiffol*® en situe la rédaction entre le Ile et Ve siécle de

notre ére.

# J. SCHWARTZ, op. cit. : 273-285.
* M. DELCOR, op. cit. : 252-276.

%S Thérapeute : I s’agit de communautés soit juives, soit égyptiennes, caractérisées par des rites
initiatiques et des liturgies 4 mystéres. Contrairement aux Esséniens qui méprisent les
femmes, les thérapeutes admettent les femmes a ces rites et liturgies.

4y, APTOWITZER, op. cit. : 305.

8 p, BATIFFOL, op. cit. : 31-34.
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Philonenko® le voit rédigé au début du Ile siécle de notre ére, au plus
tard. Son milieu de vie serait celui du judaisme hellénisé d’Egypte, une
diaspora qui manifeste de nettes affinités pour les cultes a mystéres et les
liturgies initiatiques. L auteur connait la cosmologie héliopolitaine et la légende
de Neith comme seul un égyptien peut la connaitre. Il s’exprime en grec et
utilise certaines légendes juives. On peut supposer qu’il a quelques rudiments
d’hébreu. Son grec est assimilable a celui de la Septante dont il parait étre un
lecteur assidu. Il s’agit soit d’un égyptien converti au judaisme, soit d’un
homme issu de mariage mixte. Il s’adresse également aux égyptiens sur un ton
de polémique pour qu’ils se détournent des idoles et se réfugient auprés du
Trés-Haut. Philonenko suggere que le milieu de vie serait peut-étre celui d’une
population juive paysanne, vivant proche des fellahs égyptiens, dans un bourg

ou un village.

1.6. Conclusion

En concluant notre premier chapitre, nous reconnaissons la grande
complexité du probléme textuel de Jos er As. Philonenko et Istrin retiennent les
textes B, D de la recension courte comme étant les plus anciens. Alors qu’Istrin
ne pergoit dans le texte long que des retouches et des ajouts des remanieurs sans
grande importance, Philonenko pour sa part, y reléve des données utiles pour
s’approcher du texte primitif. Burchard a le mérite d’avoir dressé une liste des
manuscrits regroupés en quatre familles : g, b, ¢, d. Ce classement demeure une
base d’études souvent utilisée par les chercheurs. Pour son édition, Burchard
s’appuie sur une étude approfondie de la tradition manuscrite du texte grec de

Jos et As. Mais comme il I’exprime lui-méme, son travail concerne seulement

4 M. PHILONENKO, op. cit. : 99-109.



26

douze pour cent de I’édition de Batiffol. Il est permis de penser que si
Burchard avait élargi son champ de recherche, il aurait peut-étre constaté les
dissonances des styles et les surcharges qui changent méme 1’ordonnance du
récit de son texte long. Ce chercheur répartit les quatre familles en deux
groupes. D’une part le texte long avec la famille a et d’autre part, le texte court
qui comprend les trois familles b, ¢, d. Philonenko substitue, a ces trois
familles du texte court de Burchard, trois textes chronologiquement ordonnés.
Il les présente ainsi: la recension courte formée par B et D, la premiére
recension longue représentée par E, F, G, la seconde recension longue située
dans le manuscrit H. Burchard et Philonenko manifestement ne s’entendent pas
sur I’établissement du texte court et du texte long. A notre avis, Philonenko
appuie sa recherche sur un champ d’étude vaste, des manuscrits et des versions,
pour élaborer une édition hautement sélective. Sa préférence pour le texte
court, qu’il reconnait étre le plus ancien, ne I’empéche nullement de poursuivre
sa recherche en effectuant des comparaisons utiles et multiples entre les
manuscrits des textes longs. Il scrute et compare les styles et les ajouts des
remanieurs. En définitive, ce travail s’avére utile pour y retracer des indices

d’ancienneté et les intégrer, selon le cas, & son édition.

Pour notre mémoire, nous donnons la priorité a I’étude de Philonenko et
nous choisissons son édition du texte grec de Jos et As. Ce chercheur pense
que le texte original a éfé rédigé en grec avec une influence marquée par la
Septante. I présente comme sources d’inspiration certaines, la Genése et les
textes rabbiniques, notamment ceux qui concernent la légende juive d’ Aséneth,
fille de Dina. Il reconnait également I’influence d’un conte égyptien et de la
légende homérique d’Héléne de Troie. Philonenko situe I’auteur dans une
communauté juive helléniste, proche du milieu alexandrin et familiére de

I’allégorie et de la symbolique.



Chapitre deuxieme : Symbolique des vétements chez Aséneth
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Dans ce deuxiéme chapitre, nous étudierons quatre péricopes ou il est
question des vétements d’Aséneth : Jos et As 3-5; 10-11 ; 14-15; 18, 1-19, 3.
Dans un premier temps nous présenterons la structure de chaque péricope,
portant une attention particuliére aux gestes et aux actions posés autour des
vétements. Dans un deuxiéme temps, nous noterons les récurrences, les
antithéses et les insistances sur les vétements concernant leur couleur et leur
texture. Finalement, nous présenterons la symbolique qui en découle, gardant
toujours a travers cette démarche, autant que possible, la double perspective

heuristique et herméneutique.

2.1. Jos etAs 3-5

Cette péricope forme un tout qui débute sur une notice temporelle : Le
quatrieme mois, le dix-huitiéme jour du mois, Joseph arriva dans le territoire
d’Héliopolis (3, 1). Cette notice fait la transition entre le récit précédent et celui
qui suit. L’ensemble structurel se termine par I'arrivée de Joseph chez
Pentéphres : Joseph descendit de son char et les salua de la main droite (5, 11).
Cette péricope présente une architecture de surface concentrique

(ABC/D/C'B'A") :

A (3, 1-4) L’annonce de la visite de Joseph
B (3,5-6) Les préparatifs pour recevoir Joseph (cTte Vo0V, héte-toi)
C (3,7-8) La décision d’ Aséneth d’aller voir ses parents
D (3, 9-11) Les vétements d’Aséneth (Ecmevoey, elle se hita)
C’ (4, 1-16) Larencontre d’Aséneth avec ses parents
(edmevoe, elle se hata)
B” (5, 1-2) L’arrivée de Joseph

A" (5,3-11) Larencontre avec Joseph sans Aséneth (EQuyev, elle s’enfuit)
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La dyade A/A’ annonce la visite de Joseph et sa rencontre avec les
parents d’Aséneth; B/B” nous présente les préparatifs pour recevoir Joseph et
I’annonce de son arrivée; C/C” nous décrit la décision d’ Aséneth d’aller voir ses
parents et leur rencontre. Au centre, D montre la pointe émergente de la
structure chiasmique : les vétements d’Aséneth™. Ce point de convergence est
annoncé par ’emploi du verbe ome 08w, «se hater»’!, qui revient trois fois
dans la péricope (3, 6; 3, 9; 4, 1) et par le verbe ey, «s’enfuir» (5, 2). En
effet, Pentéphrés ordonne 4 son intendant de se héter afin de préparer I’accueil
de Joseph; Aséneth se hite de s’habiller et, ensuite, elle se hite pour rencontrer

ses parents. Le verbe «s’enfuir» a encore comme nominatif Aséneth. Cette

fois-ci la hite devient une fuite, puisqu’Aséneth ne veut pas rencontrer Joseph.

2.1.1. Les vétements d’Aséneth.

Au milieu du chiasme nous trouvons la description minutieuse de

I’habillement en 3, 9-11 :

Ko Eonevoer Aceved kol Evedboato otodty
Buocivmy EE vakivBov ypucoudn kol E{bdoato
Covny xpuony kol meplébeto wEAla mepl Tag

% En ce qui concerne I’analyse structurelle nous appuierons notre étude sur les travaux de
M. GIRARD, «L’analyse structurelle» dans J. DUHAIME, et O. MAINVILLE,
Entendre la voix du Dieu vivant, Montréal, Médiaspaul, 1994 : 149-158; Les psaumes,
analyse structurelle et interprétation (Recherches nouvelle série 2), Montréal,
Bellarmin, 1984 : 1-47; Les psaumes redécouverts, de la structure au sens, Tomes 1,
Montréal, Bellarmin, 1996 : 31-136.

! Trebdw : ce verbe a aussi le sens de «prendre au sérieux», «avoir du zéle», «agir avec

empressementy.
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YELPOG KOl Tovg Tddag alLTNG Kol TEPLRAAETO
dvagupidag xpuvodc Kol Tepl OV TpdymAov
abtng mepitbeto  xbopov. Kol Albor
TOAVTEAELS foav Tdavtoley Exovieg 10
ovouoto.  tWv BOe®y TV AlyvRTiov
EYKEKOAQUUEVO TOVTOYOV EML 1Ol WEALoLC
Kol tolg Alboig Kol 10 TpdoWNa TV
E0dAwY floav ExteTumUEVR EV Toig AlBoic.
Kai £0nkev Emi tng kedadng abrng midpov
kol Sddnua Eodry€e mepl Tolg kpotddoug
abtng kol Beplotpw kaTEKAAVWE TV
KedoAN o,

Et Aséneth se hdta de revétir une robe de lin, violette,
tissée d’or, elle ceignit une ceinture d’or, elle mit des
bracelets a ses mains et a ses pieds, elle passa des
pantalons dorés et elle mit autour de son cou une
parure. Elle était couverte de pierres précieuses, ol
l’on voyait partout inscrits les noms des dieux
égyptiens, aussi bien sur les bracelets que sur les
pierres; de plus les effigies des idoles étaient gravées
sur les pierres. Elle posa sur sa téte une tiare, elle
serra un diadéme autour de ses tempes et d'un voile
elle se couvrit la téte.

La robe d’Aséneth est en lin (Bucoivny), de couleur violette
(Lak1vBov), tissée d’or (pvoovdr)). Le premier terme, Buocivny, désigne
une qualité particuliére de lin : il s’agit d’un lin fin>>. Cette robe de lin est de

couleur violette (VokivBob)”. Ce qualificatif concerne une couleur dont la

*2 Dans Lv 16, 4; Ez 9, 2-11 (LXX), Bboowog concerne les vétements sacerdotaux et ceux
d’un messager divin; BUcowvog et Bocog désignent un lin de qualité. Voir A. da

SILVA, La symbolique des réves et des vétements, Moniréal, Fides, 1994 : 147.

> YakivBov, de I’adjectif bokivBivog, 1, ov : il s°agit ici d’un génitif d’apposition au lin qui

détermine la robe.
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traduction n’est pas siire. Certains y voient la couleur d’une fleur sauvage, la
jacinthe ou P’hyacinthe, ou d’une pierre précieuse; d’autres encore, traduisent

LokivBov par «rouge foncén, «violet» ou «blews. Dans I'usage habituel, a

I’époque des pharaons, la robe des dames est plutot de lin blanc®®. 1l semble

étonnant de voir la robe d’Aséneth de couleur violette, donc d’une couleur
rouge foncé. Le troisiéme qualificatif de la robe, yxpvcovdn’, se retrouve a
trois reprises au seul verset 9, tantdt adjectif, tantot substantif. Il s’agit tout
d’abord de la robe tissée d’or, ensuite, de la ceinture d’or (XxpuvcTV) et,
finalement, des pantalons dorés (XpvoQc). Aséneth ajoute a cet habillement
des bracelets aux mains, aux pieds et une parure au cou. Tous ces bijoux sont
constitués de pierres précieuses. Elle pose un diadéme (S1d8npa)® autour du

front et met un voile (BepioTpw) sur la téte®.

>* C. DESROCHES NOBLECOURT, La femme au temps des pharaons, Paris, Stock, 1986 :
110.

> Xpuooudt], adjectif de xpuco-Ddfg, fig, £¢ : accusatif qui détermine le substantif
CTOATY, se traduit par «brodé d’or». Le pays d’Egypte est renommé pour ses tissus

ou les tisserands maitrisent I’art de méler des fils d’or a la pourpre. Voir F. CUMONT,
L’Egypte des astrologues, Bruxelles, Editions égyptiennes, 1937 : 87-88.

%% A1adnuo. : ce terme se trouve dans Est 2, 17 (LXX). 1l est cependant typiquement égyptien.
Avec les bracelets et le collier, il fait partie de la joaillerie que portent les dames
égyptiennes. Par contre le terme Tidpaty est perse. Voir M. PHILONENKO, Joseph

et Aséneth, introduction, texte critique, traduction et notes : 140, notes 3 et 11.

%7 La pratique de mettre un voile sur la téte est bien attestée en Egypte ancienne. A ce sujet voir
A. ERMAN, H. RANKE, La civilisation égyptienne, Paris, Payot, 1952 : 263-295 et
P. MONTET, La vie quotidienne en Egypte au temps des Ramses, Paris, Hachette,
1946 : 55-59.
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2.1.2. La symbolique des vétements d’Aséneth.

Aséneth se hita de revétir une robe de lin (kal Eomevcey Aceved
Kol Evedboato oToAfy Buvocivny). On peut affirmer que le verbe
EOTEVOEY, employé a I'aoriste et suivi de Dinfinitif, Evedbooto, suggére
comme nous |'avons déja mentionné, [’idée qu’Aséneth agit avec
empressement et méme qu’elle prend au sérieux la fagon de se vétir. Le choix
d’un tissu de lin fin n’est pas anodin. En effet, il existe plusieurs qualités de
toile de lin, surtout en Egypte ot ce tissu est connu depuis le Ve millénaire®.
Dans ce pays, le lin fin est associé a 1'idée de la royauté et de la divinité. Un
chant d’amour de la bien-aimée de 1’époque pharaonique en fait mention
comme suit : Je fe laisse voir ma beauté dans une tunique de lin royal le plus
fin”®  Dans les cultes, le lin de haute qualité est de mise et les prétres sont
revétus d’une toile de lin, a 'exclusion du cuir et de la laine. La statue des

dieux est habillée de lin fin (BOcc0c).’ Au site d’Abou Simbel, une grande

murale sculptée, qui concerne le renouvellement annuel du soleil et le retour de
Sothis, 1’étoile du matin, nous montre Ramsés II et I’épouse royale Nofrétari,
transformée en déesse. Elle est revétue de lin transparent avec tous les insignes

de la royauté et de la divinité dont le sceptre et ’ankh.®!

% A. ERMAN et H. RANKE, op. cit. : 142-143.
¥'S. SCHOTT, Les chants d’amour de I'Egypte ancienne, Paris, A. Maisonneuve, 1945 : 84.
803, SAUNERON, Les prétres de I’ancienne Egypte, Paris, Seuil, 1967 : 83-85.

¢! L ’ankh est le hiéroglyphe de la vie liant la terre au ciel, attirant ’énergie vitale aussi bien vers
la personne royale que vers tous les &tres, au sein de leurs actions ici-bas et lors de leur
parcours dans ’autre monde. L’ankh figure sur les tombeaux des personnages de
marque et seules les divinités sont habilitées a le posséder. Embléme de vie et

d’éternité, le nceud ankh est tenu en permanence par les déesses Isis et Nephtys,
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En Mésopotamie, le lin est connu depuis le IVe millénaire. Un texte
sumérien décrit I’ensemble des étapes de transformation du lin destiné a
confectionner un couvre-lit pour la déesse Inanna®?. Nous trouvons des priéres
dans un rituel royal de purification ou il est fait mention d’un vétement de lin
pur réservé au dieu Shamash : Shamash, grand Seigneur, roi de la totalité des
cieux et de la fterre, [ .. ] j’ai étalé pour toi un vétement excellent, un
vétement de lin pur.” Dans un autre mythe, le vétement de lin est cité comme
étant 'habit des dieux, la déesse Ninlil est appelée «la grand-mére habillée de
lin précieux».®*

En Israél, le lin fin est importé d’Egypte. Le terme hébreu désigne le
«lin précieux» utilisé pour les vétements sacerdotaux et les décorations du
tabernacle.® Nous retrouvons encore ce terme pour désigner 1’habillement des

66

messagers divins®®. Dans Ez 16, 10-13, le lin fin est mis en rapport avec la

royauté :

Je te vétis de tissus diaprés, je te mis des chaussures en
peau de dauphin, je te ceignis de lin fin et te couvris de
soie. Je te parai d’une parure, je mis des bracelets a tes

elles-mémes étant la manifestation de la vie éternelle au ciel et sur la terre. Voir
C. DESROCHES NOBLECOURT, op. cit. : 90-93.

52 S.N. KRAMER, Le mariage sacré a Sumer et & Babylone, Paris, Berg International, 1983 :
82.

% J.-M. SEUX, Hymnes et priéres aux diewx de Balylone et d’Assyrie, Paris, Cerf, 1976 : 221.

* J. BOTTERO et S.N. KRAMER, Lorsque les diewx faisaient I’homme, Paris, Gallimard,
1989 : 129.

% Ex 25, 4; 36,6; 28,42; 39,28; Lv6,3; 164.

6 Fz9,2.3.11; 10,2.6.7; Dn 10, 5; 12, 6-7.
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mains et un collier a ton cou. Je mis un anneau a ton
nez, des boucles a tes oreilles et une couronne de gloire
sur ta téte. Tu te paras d’or et d’argent; ton vétement
était de lin fin, de soie et de tissus diaprés. Tu te nourris
de fleur de farine, de miel et d’huile. Tu devins
extrémement belle et tu parvins a la royauté.

Dans la Septante, ’hébreu (bgd s5), qui désigne le vétement de lin fin,
se traduit en grec par GToANY Bvocivny. Le terme Buccog est I'équivalent
usuel de la formule égyptienne «lin royal»®”. Lorsque le pharaon réhabilite

Joseph dans Gn 41, 42 (LXX), il le revét d’un lin royal (cToAnv Buccivny).

Dans cette péricope, nous avons pu constater qu’en Egypte, en
Mésopotamie et en Isragl, le lin fin est I'apanage de la royauté, des prétres, des
messagers célestes. De plus, ce tissu concerne de fagon directe ou par
représentation, la divinité. Par sa robe de lin fin, Aséneth est ainsi revétue d’une
tenue royale avec I’évocation non équivoque de la divinité (10, 11). Dans sa
priére, elle confirme que son vétement est une tenue royale en disant : 1300
AmeBEUNY pov TNy BACIALKTY STOANY : voici, j ai 6té la robe royale tissée
d’or (13, 2). Ce vétement de lin fin invite, comme nous le verrons plus loin, a

reconnaitre en Aséneth la déesse Neith,®® créatrice du tissage et maitresse des

itces d’étoffe.”’
p

87 J. VERGOTTE, op. cit. : 95-115.

% Neith : la fille de Pentéphrés s’appelle, d’aprés la version de la Septante, Acevvéd ou

Acevel. Ce nom est d’origine égyptienne. J. VERGOTTE, op. cit. : 150, retient la
traduction avec un sens optatif : «qu’elle appartienne a Neith». A 1’époque de la mise
par écrit de Phistoire biblique de Joseph (Ve siécle avant notre ére, selon les
hypothéses les plus récentes), les rédacteurs ont certainement fait le lien entre le nom

de la déesse et celui d’Aséneth. On peut penser également que le sens de ce nom est
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2.2. JosetAs 10-11

Cetle deuxiéme péricope s’ouvre par une connotation spatiale : Alors
Pentéphrés et sa famille s’en allérent a leur champ (10, 1). Cette affirmation
fait la transition entre le récit précédent et ce qui suit. Le tout se termine sur une
note spatio-temporelle ot1 Aséneth se reléve d’une prostration de sept jours : Le
huitiéme jour, Aséneth releva la téte du sol ou elle gisait, car elle avait les
membres brisés a la suite de sa grande humiliation (11, 1). Cet ensemble
structurel concerne une expérience de deuil, de regret: fondement d’un

changement vers une nouvelle réalité. Il présente une architecture concentrique
(AB/C/B’A’. D) :

A (10, 2) Le jetine d’Aséneth au premier jour (ExAcLEY, elle pleura)
B (10, 3-5) Le rite sur la cendre (Ectévale, elle gémit)

C (10, 9-16) Le dépouillement des vétements royaux et le
revétement d’habits de deuil présentés sous
forme d’antithése

B" (10, 17-18) Le rite sur la cendre (ExAauLg, elle pleura)
A’ (10, 19-20) Le jeline d’ Aséneth dure sept jours
D (11, 1) La fin du rite de pénitence

La dyade A/A” présente le début du jeline d’Aséneth et sa durée de
sept jours; B/B” concerne le rite sur la cendre; C comprend la pointe émergente
du chiasme ou Aséneth se dépouille des vétements d’apparat pour revétir des

habits de deuil et de pénitence. D marque la fin du rite de pénitence.

ainsi compris jusqu’a 1’époque romaine. En effet, comme nous le montrerons par la

suite, le lien entre Aséneth et la déesse Neith est évident.

% Dans la ville de Sais, au Ve siécle, certaines parties du temple de Neith abritent des ateliers
de tisserands. Voir M. PHILONENKO, op. cit. : 68.
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2.2.1. Les vétements d’Aséneth

Au centre du chiasme, nous trouvons Aséneth qui se dépouille de ses

habits et accessoirs royaux, pour revétir une tenue de deuil et de pénitence en
10, 9-16:

Kol &veotn Acesved kot firowe Ty 60Opow
NoOywg kot &rnAbey €1g tov B3Aapov obng
1oV devtepoy, dov fioaw dit BNkl ToL KOCHOL
abrng, kol froe 1o kifdtiov abtig kol
eEfveyke yrtova pedovov kot fodmdn. Kot
obtog flv © x1tdy 1OV TEVBoLG abTNG OV
gvedboato Kol EmévOnoey o6t amebovev ©
&deldodg abtric 6 mpwrtdtokog. Ko EEedboato
Acevgd Ty ool abthig THY Baciiikny kot
gvedbooto Ty pEAcva kol Edvoe Ty {dvn
oThg THY Ypvony Kol Tepteldooto cyoiov
Kol AméBeTo THY Tdpov EK TRG KEGOATG
abtng Kol 1o Sddnual kol o WEMOL EK TV
yelpdv abthne. Kot Edafe moooy Ty cToANy
abrng Ty ExAexTiy kol Eppuyey abtny O
the Bupidog toig mévnol. Kol Elafe mdwrog
Tov¢  Beolg abrng TOUg  XPLOOVG KA
Apyvpove, @V obk fiv dplBudg Kol CLVETPLYEY
obtovg €1 AEMTA KoL EpPLyey atolg Tolg
TTWYXOLG Kol Toig Oeopévols. Kol EAoBev
Aceved 10 deimvov abthg O PoSIAKOV Kol
oLTICTA Kol ToUg 1xBhog Kol Ta Kpea Kol
ndooc 10 Buciag Twv Oy abtng Kol To
okebN 10V Jwouv TG omovdng LTV Kol
Eppryey mavtoe S thg Bupidog Tolg KLOL
Bopdv. Kol petd tovte EAaBe THy TEOPOLY
Kol KotéExeey oty Emi 10 Edadog. Kol
EloBe cdkkov xal mepeldoato Ty oocuv
abtig xol AmePoreto 1O EUTAOKIOV TG
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KedaANe abTNG KUl KAUTERACATO TEPPAV KOl
Emecey ENAV® TNG TEGPOLC.

Et Aséneth se leva, ouvrit doucement la porte et passa
dans sa deuxiéme chambre ou se trouvaient ses coffrets
a parure, et elle ouvrit son coffre et sortit une tunique
noire et couleur de suie. C’était sa tunique de deuil,
celle qu’elle avait portée a la mort de son frére
premier-né. Aséneth enleva sa robe royale et elle mit
sa robe noire, puis elle dénoua sa ceinture dorée et elle
se ceignit d’une corde, et elle 6ta la tiare de sa téte et
son diadéme et les bracelets de ses mains. Elle prit a
pleine main sa robe favorite et elle la jeta par la fenéitre
aux mendiants. Elle prit tous ses dieux d’or et
d’argent, qui étaient innombrables, elle les brisa en
petits morceaux, et elle les jeta aux pauvres et aux
indigents.  Elle prit son diner royal, les viandes
grasses, les poissons, les morceaux de viande, tous les
sacrifices faits a ses dieux et les vases du vin de leurs
libations et elle les jeta tous par la fenétre, a manger
aux chiens. Et, apres cela, elle prit la cendre et la
versa sur le sol. Puis elle prit un sac et elle se ceignit
les reins; elle défit la tresse de sa téte et elle se couvrit
de cendre.

L’architecture de ce texte nous montre une antithése entre la qualité et
I’abondance des vétements et apparats royaux, d’une part, et la simplicité des
habits que revét Aséneth, d’autre part. Elle s’habille d’une tunique noire

(x1TOVa, LeAavdY)’”, ayant la couleur de la suie ({odddn)”!, (10, 9). 1

" Melowdy : pélavog, noir, de couleur noire, sombre, en parlant du soir. Au figuré :
sombre, triste, méchant, obscur, difficile a saisir. Ici, LeAcvov est adjectif, accusatif,
masc, sing, il se rapporte au substantif tunique avec lequel il forme un syntagme

complément d’objet direct du verbe eEfveyxe (elle sortit).

' Zoowdn : Lodwddng, obscur, trouble, opaque, suie. Z60og, ténébres, obscurité, ténébres des
enfers. Région de la terre située dans 1’obscurité, occident. Au figuré : obscurité de

I’ame.
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s’agit d’une tunique de deuil (6 YTV TOoL TEVBoLG” AbING), la méme
qu’elle portait & la mort de son frére premier-né, (10, 10). Dans cette péricope,
nous trouvons une succession de verbes qui expriment I’enlévement de tout
vétement et parures qui relient Aséneth au monde royal et divin. Ces verbes
indiquent également, une rupture totale avec le décor de sa chambre qui est

ordonné selon un rituel d’offrandes et de libations a ses dieux. Nous trouvons

les verbes suivants : E£Ee80c0To : Aséneth enleva sa robe royale; EAvoe : elle
dénoua sa ceinture dorée; &EBETO : elle Hta la tiare de sa téte et son diadéme
et les bracelets de ses mains (10, 11); EAaBe : elle prit a pleine main sa robe
favorite; EppLyev : elle la jeta par la fenétre, (10, 12); EAaPe : elle prit tous
ses dieux d’or et d’argent; CLVETPLYEY : elle les brisa; Eppryev : elle les jeta,
(10, 13); EAaBev : elle prit son diner royal... tous les sacrifices faits a ses
dieux et les vases du vin de leurs libations; £ppiyev : les jeta tous par la

fenétre; AmeBAAETO : elle défit la tresse de sa téte, (10, 14). En contrepartie,
Aséneth s’habille d’un vétement noir et de cendre. Il est dit qu’elle revét
également le sol de sa chambre dénudée avec de la cendre. Pour cette derniere
partie, les verbes, moins nombreux, traduisent la sobriété et la simplicité qui
contrastent avec les gestes et les actions en lien avec la brisure radicale qui

précéde. Ainsi, Eved0o0To : elle mit sa robe noire; Teple{woato : elle se

ceignit d’une corde (10, 11); EAae : elle prit la cendre; Ko TEXEEV” : la versa

2 mevBoug : mévBog, deuil, affliction, douleur, malheur, événement douloureux. Ici, nous

avons un substantif, génitif, neutre, sing. Il s’agit d’un génitif d’apposition au

substantif Y 1Tav.

" Koty eev : KoT- £, en parlant de la terre d’un tombeau, on traduit : la terre les recouvre

(Tobg KoTEYEL O1L).
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sur le sol (10, 15); ELoiBe : elle prit un sac; Teplelwoato : elle se ceignit les

reins; KATENACOTO : elle se couvrit de cendre (10, 16).

2.2.2. La symbolique du changement de vétements chez Aséneth

En Egypte, les mélanéphores’, serviteurs de la déesse Isis, sont
habillés de noir, vétements qu’ils devaient porter lors de la passion du dieu
Osiris. Isis, elle-méme, revét un voile noir car Osiris est mort et son corps
découpé par Seth est dispersé a travers 'Egypte. Il ne pourra jamais accéder &
la résurrection et donc, a la survie dans ’au-deld. Ailleurs il est dit qu’Isis
pleure et se coupe une méche de cheveux, elle dénoue sa coiffure et s’en voile
le visage. Protégée par sa propre chevelure, Isis, dans le secret, retrouve ses
forces et son énergie.”” En Egypte, lors d’un décés, le rituel prescrit que les
femmes de la famille du défunt se frappent la poitrine, répandent de la
poussiére sur leurs cheveux défaits et pleurent & haute voix le disparu.”
Dénouer la chevelure manifeste une situation de deuil et d’affliction. La
couleur noire rappelle la nuit en évoquant la mort physique ou I'initiation et le

chaos primordial des origines ot tout est informe, mais en germes.”’ Lors de

7 M. PHILONENKO, op. cit. : 163, note sur 10, 9.

3 R.-J. THIBAUD, Dictionnaire de mythologie et de symbolique égyptienne, Paris, Dervy,
1996 : 61.

76 Ibid : 87-88.
7 C. JACQ, La tradition primordiale de I’Egypte ancienne selon les textes des pyramides,

Paris, Grasset, 1998 : 229-239. Voir également, L. SPELEERS, Textes des pyramides

égyptiennes, traduction, index et vocabulaire, Bruxelles, 1935-1936 : 48-53.
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son cheminement dans I’au-dela, le défunt, en I’occurrence Pharaon, attribue sa
conscience retrouvée au fait de s’étre caché et protégé par ses propres cheveux
dénoués car, ainsi, il agit comme Isis. Aprés avoir reconstitué ses forces, le
défunt peut reprendre son chemin vers sa résidence céleste : Car il a étendu sa
chevelure sur lui.”® Cette phrase particuliére indique un temps d’introspection :
un retour en soi-méme qui permet I’accumulation d’énergie.

Toujours dans le mythe d’Osiris, il est mentionné que le dieu Seth
inaugure la symbolique du «changement de peau», en enfermant le corps
d’Osiris dans une peau de taureau (symbole de la fécondité). Cette peau
illustre le temps de disparition et d’enfermement nécessaires avant toute
renaissance féconde. L’ hiéroglyphe illustrant la naissance est constitué de trois
peaux de renard accrochées ensemble. FElles symbolisent la mise en ceuvre des
trois plans de la personnalité : le physique, la conscience et le spirituel (K4, B4
et Akh).””

Du point de vue de la symbolique égyptienne citée ci-haut, Aséneth
semble faire une expérience d’enfermement et de mort : elle se dépouille de ses
vétements d’éclat et revét des habits noirs, elle s’enferme dans un sac et sous la
cendre. Dans son corps prostré, sa conscience morale et spirituelle, elle
expérimente un deuil et une grande affliction. Elle concentre sa propre énergie
cherchant la nouvelle route a suivre. Ultérieurement, dans une priére au Dieu
de Joseph, elle dit : Voici mon Seigneur, de la cendre et de mes larmes s’est

formée beaucoup de boue, comme sur une large route (13, 6).

" E. HORNUNG, Les dieux de I'Egypte, le un et le multiple, Monaco, Le Rocher, 1987 :
136-147.

™ Ibid : 115-121.

%1300 kbpiE pov, Ex THG TEdPOG KoL TV Sarkphwy Hov TNAOG ESTL TOALG EV T

Boddrw pov dg EV 08® TAOTEL.
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En Mésopotamie, au début du premier millénaire avant notre ére, le
vétement joue un rdle symbolique de premiére importance. Nous retiendrons
ici ce qui a trait au changement de vétement. Le changement d’habit indique un
changement de la condition intime de la personne. Ainsi, dans le rituel royal
de purification (bit rimki), le roi doit se laver, changer de vétements, apres
avoir demandé pardon et fait des offrandes aux dieux. 81 Le changement de
vétements peut encore signifier un changement de personnalité. L’épopée de
Gilgamesh nous fournit un exemple frappant : tandis qu’Enkidu est revétu de
poils «tel le dieu Sakkany, il vit dans le désert avec les animaux et ne connait
«ni les humains ni de pays civilisésy. Pourtant, lorsque la prostituée I’habille

d’un vétement, un changement s’opére en lui :

1l frictionna d’eau son corps hirsute et, lorsque d’huile

il fut frotté, il revétit un vétement et fut comme un

époux. 1l prit son arme et combattit les lions™.

Dans le mythe d’Adapa, le changement de vétements témoigne d’une
transition entre deux actions. Adapa utilise la ruse pour apaiser la colére du
dieu Anu : il enléve ses vétements propres et met des habits de deuil. I obtient,
par la suite, la faveur du dieu qui lui offre «la nourriture de vie». Cependant,
instruit par le dieu Ea, Adapa refuse de la manger. Il regoit de nouveaux
vétements et descend sur terre.®

Un texte akkadien d’Ugarit signale que le roi Ammistamru divorce et
renvoie la reine chez elle. Alors, le fils peut choisir de rester et devenir roi, ou

de suivre la reine, sa mere, et perdre son droit au trone. Dans ce cas, il doit

1 A. da SILVA, op. cit. : 111.

82 R. LABAT, Les religions du Proche-Orient asiatique, Paris, Fayard, 1970 : 159.

8 Ibid : 292-293.
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laisser son vétement sur le trone afin que le roi puisse le donner & un autre de
ses fils. Ici, se dépouiller de ses vétements équivaut donc a un acte irrévocable

qui concerne la perte de la royauté.®

A la lumiére de la symbolique du vétement en Mésopotamie, nous
pouvons affirmer que le changement de vétements chez Aséneth indique un
changement de la condition intime de la personne, de sa personnalité méme.
D’une Aséneth parée comme une épouse divine qui descend de la tour, visiter
ses parents (3, 9-11; 4, 1-2), il ne subsiste rien. Et celle-14 méme, qui s’opposait
avec arrogance et fermeté au mariage avec Joseph, tel que proposé par ses
parents, est prostrée & méme le sol, habillée de sac avec une corde pour
ceinture et couverte de cendre : elle gémit et pleure. Ce n’est plus la méme
personne : I’arrogance fait place a I’humiliation, les cris et les pleurs de
I’impuissance remplacent I’affirmation orgueilleuse, du droit d’épouser le fils
premier-né de pharaon, le roi d’Egypte (4, 15). Finalement, le changement de
vétements semble indiquer aussi un changement de statut social. Aséneth n’est
plus vétue comme une reine, ni comme une déesse assimilable a Neith. Elle
apparait sans bijoux ni pierres précieuses avec les cheveux dénoués, elle est
couchée dans la cendre & méme le sol. Dans sa priére, elle exprime qu’elle veut

étre livrée a Joseph, comme sa servante et son esclave (13, 12).%

Dans les écrits bibliques, le changement de vétement est cité a

maintes reprises avec diverses significations. Changer de vétements peut

% S. RUMMEL, «Clothes Maketh the Man—an Insight from Ancient Ugarit», BAR 2 (1976) : 7.

8 Et livre-moi a lui comme servante, pour lui laver les pieds et le servir et étre son esclave pour
la vie (koL mopdBov e abtd £1g mondickny, wa gy® viyw Tobg Tédag
obtob kol dokovhiow cbtd kol dovAeDoC® QLT €15 ToLg X POVoLg

&rmowvrtog the Cmng ov).



43

indiquer un changement d’appartenance, de méme qu’un changement de vie :
si une captive plait & son maitre et qu’il veut ’épouser, celle-ci enléve ses
habits de captive, pour revétir le vétement de la maison de son seigneur (Dt 21,
10-14). Ainsi, lorsque le pharaon cherche I’interprétation de ses réves, le grand
échanson se souvient de Joseph, le jeune esclave hébreu, encore en prison.
Alors pharaon fait chercher Joseph : on le fit sortir en hdte du cachot. 1l se
rasa, changea de vétements et entra chez pharaon (Gn 41, 14). En hébreu, le
verbe (hlp) signifie «passer d’un état a lautre, changer, renouveler». Ce
changement d’habit présente une portée symbolique ou Joseph doit se mettre
dans la peau d’un nouveau personnage. Sa vie d’esclave et de prisonnier prend
fin, une vie de prestige et de pouvoir s’ouvre a i*®. Le changement de
vétement indique également le retournement du cceur, accompagné d’un
changement de conduite : dans le livre de Jonas, aprés I’annonce du chitiment
promis aux gens de Ninive & cause de leurs méfaits, ceux-ci proclament un
jeline et se revétent de sacs®’. Lorsque le roi apprit la chose, il se leva de son
trone, Ota son manteau de dessus lui, se couvrit d’un sac et s’assit sur la
cendre (Jon 3, 5-6). Le changement de vétements signifie encore le passage
d’une vie de bonheur a un état de grande douleur a ’occasion d’une séparation,
d’un deuil. Ainsi Jacob, apprenant la nouvelle de la disparition de son fils
Joseph : déchira ses vétements, mit un sac sur ses reins et pendant de longs
jours mena le deuil de son fils (Gn 37, 33). En ce sens, nous lisons dans
Ezéchiel :
Alors descendront de dessus leurs trones tous les

princes de la mer, ils enléveront leurs manteaux et
Oteront leurs habits diaprés, ils jetteront de la

% A.da SILVA, op. cit. : 112-113.

% Sac: fourreau d’étoffe grossiére qu’on passait autour des reins, en signe de deuil et
d’affliction. Cette pratique de pénitence se retrouve dans plusieurs textes bibliques
(Is 22, 12; Jr 48,37; Am 8, 10; Jon 1,13).
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poussiére sur leur téte, ils se rouleront dans la cendre
(Ez 26, 16; 27, 30).

Dans la Bible, la personne exprime ses sentiments de pe’nitence’38 par
des paroles et des actes, tels : pleurs, lamentations, cris (Jg 20, 26; 21, 2; Is 15,
3; J12, 17), jetine (Si 34, 26), abstention de toute nourriture et boisson (Jon 3,
7), de relations sexuelles (J1 2, 16), de toute activité lucrative (Is 58, 3),
déchirement des vétements (Esd 9, 3), port du sac, toile grossiére (Dn 9, 3; J1 1,
13), poussiére ou cendre sur la téte (Ne 9, 3; Jdt 9, 1), silence et prostration
(Esd 9, 5; Lm 2, 10); on s’assoit aussi sur la cendre (Jon 3, 9), on se prosterne
(Ne 9, 3; Is 58, 5), on dort & méme le sol ( 2S 12, 16), on s’arrache méme la
barbe et les cheveux (Esd 9, 3). Ces actions extérieures accompagnent la
conversion®.

Face a certains fléaux (guerre, famine, épidémie) interprétés comme la
conséquence de la conduite impie du peuple, les prétres (J1 1, 13; 2, 16) ou le
roi (1R 21, 8; 2Ch 20, 3-13), prescrivent un jour de pénitence. Le double but
recherché est une prise de conscience des fautes commises et le changement de
conduite. ’idée de conversion, de changement radical d’orientation, est rendue
en hébreu par la racine (sub) «retournement» et ses dérivés tel (tesubah). Le

grec use de deux termes LETAVOLE™ qui désigne le changement de mentalité

chez la personne qui se détourne du mal, rendu habituellement par le terme

% A propos des rites de deuil et de pénitence, voir P.-M. BOGAERT, Dictionnaire
encyclopédique de la Bible, Montréal, Iris Diffusion Inc, 1987 : 998-999.

8 Ibid : 294-295.

% Metdvord, se trouve ainsi dans le texte : Kol EKAUCE KACLOUD HEYSA® KOL TLKPD
Kol HETEVOEL GO TOV Oedv aitfi, Gv EoéPeto, Kol MePLENEVE TOV
vevEcBon eonépaw : Elle pleura des larmes abondantes et ameres, elle se détourna

de ses diewx qu’elle vénérait et elle attendit la venue du soir (9, 2).
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«repentiny;EMLIOTPOPN (substantif) et EMSTPEPNY (verbe), lesquels traduisent
($ub). Dans la Septante, petdvold et emioTpodn expriment I'idée d’un
changement de direction. Les prophétes, & maintes reprises, rappellent que le
repentir est source de vie nouvelle pour I’ame et agréable a Yahvé  (Ez 18,
27).

Le mot cendre” représente ce qui est caduc®. Ainsi, Job répondant au
discours de Sophar, dit : Vos sentences sont des maximes de cendre, réponses
de glaise, vos réponses. (Jb 13, 12). C’est également ’expression de tout ce
qui est sans valeur (Gn 18, 27; Is 44, 20; Lm 3, 16), de ’humaine faiblesse que
nous retrouvons dans le dialogue d’Abraham avec les deux étrangers : Voici
que j ose parler a mon Seigneur, moi qui suis poussiére et cendre (Gn 18, 27).
Dans le prophéte Jérémie, nous y trouvons I’expression d’une grande
souffrance : il a broyé mes dents avec du gravier, il m’a fait manger la cendre
(Lm 3, 16). En signe de deuil ou de repentance, on répand de la cendre sur la
téte. L ’adoption du sac s’accompagne souvent, dans les calamités publiques, du
rite de la cendre qui est une maniére de revenir a la nudité originelle”. C’est
souvent un signe de grande douleur : aprés le viol de Tamar par son frére
Ammon, nous lisons : Tamar prit de la cendre qu’elle jeta sur sa téte, déchira
la tunique & longue manches qu’elle portait, mit les mains sur sa téte et s'en
alla tout en poussant des cris (2SS 13, 19). Les vétements déchirés peuvent

signifier I’honneur perdu par un individu. Dans le cas de Tamar, en plus de la

91 Cendre : en hébreu (eper) et en grec (cmodbg), a ce sujet voir P.-M. BOGAERT, op. cit. :
246-247.

%2 Ibid.

 E. HAULOTTE, La symbolique du vétement selon la Bible, Paris, Montaigne, 1966 : 119.
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douleur, ces gestes posés autour des vétements sont une supplique pour obtenir

fustice, en méme temps qu’ils expriment une sorte de deuil®*.
] s P

Selon la perspective des écrits bibliques, le changement de v€tements
chez Aséneth correspond a4 un changement de conduite, précédé d’une

transformation du cceur, au sens d’un retournement : KL LETEVOEL ATTO TAOV
BV abtng : elle se détourna de ses dieux (9, 2). Aséneth recouvre le sol de

cendre, elle en répand sur sa téte et se couche par terre. Ce sont la des gestes
liés a la pénitence et a la prise de conscience de ses actes manqués.

Ultérieurement, elle en confesse les contenus :

Et moi insensée et impudente, qui I’ai méprisé et qui ai
dit de mauvaises paroles sur lui et qui n’ai pas su que
Joseph est fils de Dieu ... J'ai dit de mauvaises paroles
devant toi, ma bouche a été souillée, Seigneur, par les
sacrifices des idoles, et a la table des dieux égyptiens...
en adorant des idoles mortes et muettes (6, 6; 12, 5-6).

Prendre la cendre pour vétement, allonger tout son corps sur la cendre,
cela indique chez Aséneth, que des choses importantes de sa vie sont désormais
caduques et sans valeur. Un changement s’opére, sa mentalité se transforme;
elle prend un autre chemin. Aséneth, qui s’enferme dans des habits de deuil et
de cendre, accomplit ainsi un séparation et une rupture par la voie de la

repentance; il s’agit d’un changement radical d’orientation.

En Mésopotamie, en Egypte et dans les Ecrits bibliques, nous avons pu
constater que le changement de vétements indique une mutation dans la vie de
la personne. Il peut s’agir d’'un changement d’appartenance, de statut social ou

d’une ré-orientation en profondeur de sa vie. S’habiller de sac, se couvrir de

9 Ibid - 116.
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cendre et d’un vétement noir, couleur de nuit, sont 13 des gestes de deuil
évoquant soit la perte d’un étre cher ou d’un passé en train d’étre caduc. En
quittant ses habits de faste pour s’enfermer dans des vétements de deuil,

Aséneth initie sa descente a I’&dng”. En effet, on peut considérer sa

chambre comme un licu semblable au lieu des morts, au shé '6F%. Ce lieu a ses
portes (Jb 38, 17; Ps 9, 14; 107, 18) et ses verrous (Jb 17, 16)97, les ténebres y
régnent ainsi que la poussiére (Jb 10, 9; Gn 3, 19; Ps 90, 3; 104, 29; Qo 3, 20).
Au moment d’entreprendre sa descente au «séjour des morts», Aséneth va
chercher de la cendre : Puis, elle ferma la porte solidement, elle mit en travers

le verrou de fer, et elle gémit a grands coups de soupirs et de pleurs (10, 53,

% K1dng, 6dng : Hadés (Pluton) roi des enfers, il obtint le lot des profondeurs terrestres, au

sein des brumeuses ténébres ot il régne sur les morts. Par la suite 1dng désigne le

séjour des morts, les enfers et par extension la mort.

% Shé’6l, séjour des morts, en hébreu, lieu qui réclame le défunt, lieu profond situé a I’opposé
du ciel, on y descend. Terre déserte ot I’on ne vit pas, monde souterrain d’ott on ne
peut sortir. Seul Yahvé a le pouvoir d’y faire descendre et d’en faire remonter. Le
shé’6l a de nombreux synonymes tels la citerne ou le puits bwr; lieu de poussiére
‘dphar. De plus, comme le shé’6l se confond avec le tombeau, on ’identifie aussi
sous les noms de ténébres, ou terre d’épaisse obscurité. Ces ténébres représentent la
mort et s’opposent a la lumiére qui symbolise la vie. Le ské’6! a aussi une porte, un
portier et des verrous exactement comme la ville fortifiée décrite au Dt 3, 5. Le
psaume 107 au verset 16 présente le séjour des morts comme un lieu our il y a des
portes de bronze et des verrous de fer. Voir J.-J. LAVOIE, «Le s€jour des morts dans

I"antiquité juive» Frontieres vol. 11.3 (1999) : 31-34.

7 Verrous, dans la Bible hébraique le verset se traduit ainsi : elle descendra vers les verrous du
tombeau, lorsqu’ensemble nous reposerons dans la poussiére. Voir La Bible, Torah,

Nevihim, Ketouvim, traduction par S. CAHEN, Paris, Les Belles Lettres, 1994 : 1026.

% Kol Exkherce thy Obpay dcdords xol OV poyAdv OV odnpoly EnEONKev

ovTh Ex mAoylov kol EcTévale oTEVOYM® HEYAA® KOl KAoLBp®. Le
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Au shéol, Aséneth prend conscience du néant qui I’habite. La fille du prétre
d’Héliopolis mesure I’inutilité des idoles qu’elle vénére. Dans les profondeurs
de son étre, elle se tourne vers le Dieu de Joseph. On peut constater que les

verbes ESTEVOEE «elle gémity (10, 5), EkAaiey «elle pleuray (10, 2), et leurs

dérivés, se retrouvent a plusieurs reprises dans la péricope. Il apparait que les
larmes, les gémissements et les soupirs d’Aséneth renforcent I'idée d’une
grande affliction qui accompagne sa descente au shéol. Le déclenchement de
cette grande douleur débute au moment ou Aséneth rencontre Joseph et que
celui-ci refuse de I'embrasser car elle sert les idoles. Il lui explique alors
I’abime qui les sépare 1’'un de I"autre : Elle fut affligée et elle se mit a pousser
des gémissements et comme elle regardait Joseph, ses yeux se remplirent de
larmes (8, 8). L’expérience du «séjour des morts» chez Aséneth rejoint celle

de Jonas dans ’antre du monstre marin :

De la détresse ou j étais, j'ai crié vers Yahvé... du sein
du shéol j'ai appelé.. tu m’avais jeté dans les
profondeurs, au ceeur de la mer... et moi je disais : je
suis rejeté de devant ftes yeux.. a la racine des
montagnes j’élais descendu, en un pays dont les
verrous étaient tirés sur moi pour toujours. Mais de la
fosse tu as fait remonter ma vie (Jon 2, 3-7).%

terme HOYAOG se traduit : barre de bois, pieu qui sert de levier, barre de bois assujettie

pour fermer une porte, d’ot, verrou : TOV LOXAOV EUBAAALELY «metire le verrou».

% Le livre de Jonas, selon les avis les plus récents des chercheurs, remonte aprés I"exil, vers le
Ve siécle. La partie du psaume citée ici, tirée de Jon 2, 3-10, est d’un genre littéraire

différent et de composition plus récente que I’ensemble du livre.

7?5 1’ Orient est pour les vivants de la terre, le lieu ou se léve le soleil, signe de bénédiction.
Voir R.-J. THIBAUD, op. cit. : 240-241. 1’orient forme avec I’occident une antithése
qui manifeste I’antagonisme entre la vie et la mort, relié a la course du soleil dans le
ciel. En latin orient vient de orior «je me 1&ve, je nais», tandis que le mot occident

vient de occidere «tomber». Le soleil nait en orient et se couche en occident.
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2.3. Jos et As 14-15

Cette pericope forme un ensemble qui débute avec une phrase qui fait le
lien avec ce qui précéde, tout en introduisant ce qui vient : Quand Aséneth eut
terminé sa confession au Seigneur (14, 1). A ce moment-13, elle apercoit 1’étoile

%5 La mention de Iorient n’est pas une

du matin qui se léve a I'orient
précision nécessaire puisque 1’étoile du matin se léve toujours a I’orient, mais
elle semble bien intentionnelle de la part de I’auteur. Elle renforce I’'idée que,
dorénavant, la vie d’ Aséneth va changer pour le mieux. Elle-méme le suppose en
disant : cette étoile est un messager et un héraut de la lumiére du grand jour (14,
2). C’est sans doute pour cette raison qu’il est fait mention d’Aséneth qui se
réjouit(14, 1) au début de la présente section. A la fin de la péricope, il est
¢galement fait mention d’Aséneth qui se réjouit d’une grande joie (15, 12) et
bénit le Seigneur, car elle est libérée des ténébres et accéde dés lors a la lumiére.
Le tout se termine par une invitation, faite au messager, a prendre un repas avec
du pain et un bon vin dont I’odeur va jusqu’au ciel (15, 14). Cette péricope,

comme les deux précédentes, forme un ensemble de structure croisée avec

parallélismes & pointe émergente (AB/C/B°'A”" ) :

Conséquemment I’orient se présente comme le symbole de la vie et de la lumiére et
I’occident, le symbole de la mort et des ténébres. Dans la Bible, ce qui est bon est
situé a I’orient : le jardin d’Eden est en orient, Elie qui va a la rencontre de Dieu prend
la direction de I’orient. Voir A. da SILVA, Ce que la Bible ne dit pas, (Mosaique),
Québec, MNH, 1999 : 34-35.
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A (14, 1-3) La lumiére se léve pour Aséneth’(Exdpn) et elle se réjouit.
(vv. 4-11) Sa rencontre avec I’homme (QvBpwTOQ).
B (14, 12-17) Aséneth quitte ses habits de deuil et revét des vétements
brillants
C (15, 1-8) L’enseignement de I’homme (&VOp@og), sur la
repentance.
B’ (15, 9-11) Aséneth est invitée a revétir une robe de mariage.

A’ (15, 12-13) Aséneth est conduite a la lumiére (EXGpn) et elle se réjouit.

(v.14) sa nouvelle rencontre avec ’homme (&vBpwTOC).

La dyade A/A’ présente Aséneth découvrant la lumiére qui se 1eve; elle
s’en réjouit (Exmpm). En B/B° Aséneth quitte ses habits de deuil et est
finalement invitée a revétir des vétements de mariage. Dans la pointe
émergente de la structure chiasmique C, Aséneth, habillée d’habits nouveaux et
brillants, recoit 1’enseignement de I’homme sur la repentance. Or, cet homme
est mentionné & plusieurs reprises dans la péricope, dont a deux points clefs.
Ces deux mentions se situent aprés I'inclusion maitresse la plus extérieure
(dyade A/A"); il s’agit des deux bornes de ’inclusion'®. En fait, la rencontre
avec cet homme est décisive. C’est lui qui explicite et confirme la

petdvord'® pour Aséneth. D’ailleurs, ce terme revient plusieurs fois dans

cette péricope : toujours ’homme en est I’enseignant.

19 Ay sujet de I’inclusion dans 1’analyse structurelle, voir M. GIRARD, Les psaumes analyse
structurelle et interprétation (Recherche-Nouvelle série 2), Montréal, Bellarmin,
1984 : 42-43.

101 Metdword (15, 6-8) Il est & noter qu’au seul verset 7 ce mot revient & quaire reprises.
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2.3.1. Enseignement du messager sur la repentance (15,1-8)

Au centre du chiasme, nous trouvons Aséneth revétue de vétements

nouveaux et brillants qui regoit ’enseignement du messager sur la repentance :

Kot HA8e mpodg tov dvbpmmor kol 1wy abthy
o dvBpwmog Afyel abtn dpov 81 10 BEpLoTPOV
Ao The kePadng cov, didt €1 mopbéivog Ay
cfiuepov kol N kePpadf) cob Eotw dog dvdpog
veoviokov. Kol fipev abtd Ex tng KePoANG
obtne. Kol €inev oty o dvbpomog - Bapoet,
Acevéd, 18ob yap fikovse kbpLog TOV pnUdaTmY
the E€oporoyhoewg ocov. Odpoel, Aceved,
1800 EYpadn T dvopd cov Ev Bifiw fwng kot
obk eEoreldBficetal €1g OV diwva. Téob amod
™mg CHUEPOV &vokaivicdnon Kol
&vomiocOhon kol dvalomoindnon kot ¢dyn
dptov {wne kol mecal mothplov Abovaciag
kai ypiobhon yxplopott TG  AdBapoios.
Odpoel, Aceved, 1800 dEdwkEV o KOPLOG TM
Iwond £ig voudny Kol oLTOg EoTal GOV
voudlog. Ko obxétt xAndfioer Aceved, AN’
Eotal 10 dvoud cov moOAlg KoTadLYTng, OLdTL
gv ool kotodedEovtor EOUM MOAAG KOl VIO
T0C TTEPLYAE OOV  OKeEMOoBfcOoVTOL  AQOL
TOAAOL, KOl EV T® TELXEL coVL QvAayBficovtal
o1 TPooKELLEVOL T® De® S0 puetavolog. AloOTL
| HeTdvold Eotl Quydtnp ToL LYICTOL KOl
ot TopakaAEl OV Dyiotor LnEp oov
Aoy  Gpav Kol LmEp  TAVIOV TV
HETOVOOOVTOY, EMEN ToThp EOTL NG
LETOVOLG KOl ahTtn EoTL puitnp mopbEvmr kol
TACOY GOpoy TEPL TOV UETAVOOLVTOV  EPWTY
oTtHY, ddTL 01 AYOTDoLY LTV TTOLUOCE
vopuddva.  obpdrov, kol abtn  drakornoer
abtoic €1¢ v oiwva ypovor. Kot Ectww f
uetdvora. Kot cdddpo mopbevog KoBopar Kot
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&YVT Kol Tpdog Kol o Bedg o Dyiotog dyama
obty kol mdvteg ov &yyslor  oidovvtan
abThv.

Et elle vint vers [’homme et, la voyant, I’homme lui dit :
«enléve donc le voile de ta téte, car tu es une vierge
sainte aujourd’hui, et ta téte est comme celle d’un jeune
hommey. Et elle ['enleva de sa téte. Et I’homme lui
dit : «Courage, Aséneth, car voici, le Seigneur a
entendu les paroles de ta confession. Courage, Aséneth,
voici ton nom est écrit dans le livre de vie et il ne sera
Jjamais effacé. Voici, a partir d’aujourd’hui, tu seras
renouvelée, reformée et revivifiée, et tu mangeras le
pain de vie, et tu boiras la coupe d’immortalité, et tu
seras ointe de ['onction d’incorruptibilité. Courage,
Aséneth, voici, le Seigneur t’a donnée a Joseph pour
épouse et il sera ton époux. Tu ne seras plus appelée
Aséneth, mais ton nom sera Ville de Refuge, car en toi
se réfugieront des nations nombreuses, et sous tes ailes
s’abriteront des peuples nombreux, et dans ta
forteresse seront gardés ceux qui s’attachent a Dieu
par la repentance. Car la Repentance est fille du Treés-
Haut et c’est elle qui invoque le Trés Haut pour toi, a
toute heure, et pour tous ceux qui se repentent, parce
qu’il est le pére de la Repentance; c’est elle qui est la
mére des vierges et, a toute heure, pour ceux qui se
repentent elle le prie, car pour ceux qui l'aiment il a
préparé une chambre nuptiale dans les cieux, et c’est
elle qui les servira a jamais. La Repentance est une
vierge trés belle, pure, sainte et douce, et le Dieu Trés-
Haut I’aime et tous les anges la respectent» (15,1-8).

Au début de la pointe émergente du verset 1, nous voyons I’homme
enjoindre & Aséneth de retirer le voile de sa téte. Ce vétement ne convient plus,

semble-t-il, 4 son nouvel état qui est celui d’une vierge sainte (€1 TOPOEVOG

102

ayvr)) - et dont la téte est comme celle d’un jeune homme (] kedaAn) cov

Tve L’expression mopBEvog &yvt) se présente comme un syntagme attributif du verbe étre

(€1). Le sujet est bien Aséneth 4 qui I’on attribue le fait d’étre «vierge sainte», en
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EGTLY (g Avdpdg veaviokov)'®. Le caractére androgyne'™ d’Aséneth est

ici affirmé sans ambiguité, car le terme grec Avdpog présente une référence a

I’homme en tant que méile. Philonenko reconnait la, entre autres, une allusion

au caractére androgyne de la déesse Neith'™. Quelques auteurs y pergoivent

renforgant ce syntagme d’un adverbe de temps : aujourd’hui (cfLepov). Le terme
noplevior ou TaPBEVOC est un substantif qui se traduit par : virginité, vierge,
célibataire; homme ou femme n’ayant jamais eu de relations sexuelles. Le terme
Qyvodg est un adjectif qui se traduit : pur, saint, lumiére; il s’agit d’objets ou de lieux
consacrés aux dieux, des dieux eux-mémes; pur, chaste. Postérieurement on emploiera
le mot &ryvdg pour désigner un qualificatif attribué a ’étre humain; pur, exempt de

souillures.

103 1& mot &wdpode est un substantif, nominatif attributif du verbe étre (eosTw). Le mot

VEQLOKOUV est un nom, génitif de caractérisation du substantif &vdpog. 11 peut tenir
lieu ici d’un adjectif attributif, Aséneth est donc affirmativement le sujet ayant
Pattribution d’étre comme un jeune homme. Voir M. Philonenko, op. cité : 180, note

sur 15, 1.

104 e mot androgyne n’est pas cit¢ comme tel dans le texte de Jos. et As. Philonenko

I’emploie en lien avec le syntagme «jeune homme» (XVOpOg VEQAGKOV). Jbid :

181.

195 Neith a la particularité d’étre une déesse créatrice bisexuée. Son androgynie se manifeste
clairement dans les épithétes qu’elle regoit : Pére des Péres et Mére des Meéres. Voir
S. SAUNERON, Les fétes religieuses d’Esna aux derniers siécles du paganisme, Esna
V, Le Caire, Publications de I’'TFAO, 1962 : 253, Dans un hymne a Neith, nous
lisons : Tu es la Maitresse de Sais ¢ est-a-dire Tanen, dont deux tiers sont masculins et
un tiers féminins : déesse initiale mystérieuse et grande qui commenga d’étre au début

et inaugura toute chose. M. PHILONENKO, op. cit. : 110.
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I’ambiance initiatique des cultes & mystéres'® ot I'initié, en phase finale de sa

démarche est devenu androgyne.

2.3.2. La symbolique des vétements

Ce qui nous frappe dans cette péricope, c’est I’obligation pour Aséneth

d’enlever le voile parce qu’elle devient comme un jeune homme (&VOpPOG

veovicokov). Selon Delcor, la demande d’enlever le voile semble étre la

survivance d’une coutume matrimoniale juive. C’est précisément au moment
ou Aséneth devient la femme de Joseph qu’on lui demande de se dévoiler.
Aséneth convertie, renouvelée, revivifiée est alors digne d’épouser Joseph.

Sanctifiée par la priére, le jeGne et la pénitence pendant sept jours, elle est

7

maintenant pure (&yvOcg) et peut donc se dévoiler'”’. Haulotte commente la

coutume du dévoilement de la fiancée et fait un rapprochement avec le voile
que Moise portait sur sa téte (Ex 34, 30-34) et dit : Le voile qui couvrait [’accés

a la connaissance divine selon ['ancienne Alliance retombe, la gloire (OOEQ)

08

divine est permanente, tandis que le voile est transitoire'®. 1l cite également

2 Co 3, 7-16: C’est quand on se convertit au Seigneur que le voile est

; 109
(4

enlevé. R. de Vaux signale que 'acte d’enlever le voile au moment du

1% g CUMONT, Les religions orientales dans le paganisme romain, Paris, Editions Francaises,
1929 : 226. Voir également, J. CARCOPINO, L hermétisme africain, aspects
mystiques de la Rome paienne, Paris, Editions de I’Histoire, 1941 : 283-284.

197 M. DELCOR, op. cit. : 256-257.

1% B, HAULOTTE, op. cit. : 271.

199 1pbid - 272-273.
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mariage est attesté dans les textes d’Eléphantine en Egypte, au V° siécle avant
notre ére et dans les textes gréco-romains, au II° siécle aprés notre ére''’.

Pour les auteurs cités ci-haut, ’enlévement du voile correspondrait a une
coutume matrimoniale de 1’époque. Aucun d’entre eux ne commente le fait ot
le texte explicite qu’elle doit se dévoiler puisque dorénavant, elle est sanctifiée,
pure (&yvr)), c’est-a-dire comme un jeune homme. Pourquoi cette
identification? Remarquons que le mot utilisé est I’homme en tant que méle

(wdpodc) et non pas I’étre humain (& vBpwmog). Il faut chercher I’explication

du co6té des écrits gnostiques. Ces écrits parlent expressément de ’androgynie.
Nous serions donc ici en présence d’un texte & caractére initiatique ou les deux
pbles, masculin et féminin devaient tendre a leur union. Les gnostiques ont
recours au symbolisme nuptial pour décrire le salut de ’dme, percue comme
une fiancée destinée a4 un mariage céleste. La réunion des principes
complémentaires masculin et féminin, envisagée sous un angle mystique, assure
en effet, le rétablissement de I’androgynie divine d’une part et devient d’autre
part, le symbole de la présence divine dans le monde. Selon eux, toute d&me est
féminine et doit retrouver sa partic méle pour progresser dans sa quéte
111

d’éternité . Cette pensée gnostique remonterait aux environs du II° siécle

aprés notre ére. La vision qui I’inspire peut avoir ses racines dans les milieux

juifs hellénisés, de ’époque de notre éerit!'2.

W0 p de VAUX, Les Institutions de I’Ancien Testament, tome 1, Paris, Cerf, 1961 :  58-59.

"' C. BARRY, Des femmes parmi les apétres, 2000 ans d’histoire occultée, Montréal, Fides,
1997 : 20-31; L’Evangile selon Thomas, Logia 114, Codex 11, traduit et commenté par
J.-Y. LELOUP, Paris, Albin Michel, 1986 : 243; R. KUNTZMANN et J.D. DUBOIS,
Nag Hammadi et les textes gnostiques, (Supplément au Cahier Evangile 58), Paris,
Cerf, 1987 : 76.

2 Qur le sujet voir Le livre de Thomas, Codex II, Texte établi et présenté par
R. KUNTZMANN, Québec, Les Presses de L’Université Laval, 1986 : 58-59. Voir
aussi J. E. MENARD, «Le Judaisme alexandrin et les gnoses» dans
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Le passage a une nouvelle vie est encore désigné dans le texte par les
adjectifs qui caractérisent les nouveaux vétements d’Aséneth. La condition
pour recevoir I’enseignement de 1’homme consiste a revétir des vétements dont
une des caractéristiques est d’étre brillants (14, 15-16). 11 s’agit d’'une robe

brillante (cTOAT)V Aoumpdv) et dune ceinture brillante ({dvmy

Aapmpay).t

En Egypte, le vétement brillant est hautement symbolique et nous le
trouvons mentionné a plusieurs reprises, en particulier dans les Textes des
Pyramides.!'* L’dme du défunt justifiée devient lumineuse soit par un
rayonnement personnel, soit par les vétements que lui remettent les divinités.
Par exemple, Horus revét le défunt du tissu sorti de lui. Dorénavant, le défunt
est dit équipé comme un dieu, et vétu par les étoiles impérissables. Ce
vétement et cette luminosité lui permettent d’étre assimilé aux autres entités

demeurant dans le monde céleste. Le défunt est ainsi devenu «un lumineux» a

R. KUNTZMANN, Etudes sur le Judaisme hellénistique (Lectio divina 119), Paris,
Cerf, 1984 : 95-108.

e terme AOLTTPAY, AOTPOG se traduit par brillant, en parlant du soleil, de la Iune, des
astres. Il peut en particulier mettre en relief la brillance d’un vétement trés blanc. Par
analogie, on parlera de ce qui est brillant de beauté, de jeunesse ou de joie. Par la
suite, on I’a traduit par splendide et magnifique. Il faut ajouter qu’en 14, 13, nous
trouvons «la robe immaculée» (cToAfy &BikTov). L adjectif &dBiktog signifie ce
qui est non touché, non atteint par quelque chose, chaste et vierge; ce qui ne peut étre
touché, sacré et saint. Se dit également de la personne qui ne touche pas a ’argent :
incorruptible. Par extension, on peut dire ce qui ne touche pas & la mort. Dans notre
texte Philonenko le traduit par «robe immaculée». A toute fin pratique, ce terme

semble assimilable 3 la caractéristique de brillance.

4 C. JACQ, op. cit. : 53-60. Voir P. BARGUET, «Les chapitres 313-321 des Textes des
pyramides et la naissance de la lumiére» RAE 22 (1970) : 7-14.
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son tour, selon un processus qu’il a pu connaitre dans le temple, de son vivant,
s’il a été initi€. Aprés sa purification, on lui retire ses anciens vétements pour le
revétir d’une tunique de lin blanc, symbolisant aussi bien la pureté et

I’incorruptibilité que la vie spirituelle et divine.'”

Dans le temple, le grand
prétre porte, a I’'image d’Osiris, une robe de trés fin tissu de lin blanc, dite aussi
«tunique osirienne». Lorsque le grand prétre devient & son tour initiateur, il
offre alors une tunique au nouvel initié en lui disant : Tu regois un vétement de

lin fin des mains du ministre de Ré.''°

Ce vétement aussi ancien que les
premiéres dynasties, «la tunique osirienne» enveloppe celui qui en est revétu
d’une protection de lumiére. Selon la tradition, la déesse Tait tisse elle-méme
la tunique et transmet son énergie vitale en enveloppant le corps du défunt ou
de I'initié."'” Toujours selon les Textes des Pyramides, Pharaon en quéte de
renaissance dans I’au-dela, se dirige vers la «contrée de lumiére». Il vogue
ainsi vers le lieu de naissance des dieux pour naitre avec eux dans la «contrée
de lumiére». C’est a la lumiére divine que Pharaon demande la possibilité de
s’emparer de la «contrée de lumiére» dont il prend possession. Il est couronné

«souverain de la contrée de lumiére». Il point dans cette région a la maniére du

soleil levant car, en ces lieux, «c’est lumineux pour lui». Chaque jour, il en

15 R -J. THIBAUD, op. cit. : 363.

16 C. JACQ, op. cit. : 56 et P. BARGUET, op. cit. : 9-10.

"7 Daprés les Textes des Pyramides, la déesse Tait, divine tisseuse, confectionne le vétement
de lin blanc «la tunique osirienne» qui enserre et «embrasse» celui qui en est recouvert,
d’une protection de lumiére et de pureté. La déesse transmet ainsi au prétre, a ’initié
ou au défunt, son énergie vitale en enveloppant son corps du plus prés qu’il est
possible. Tait est nommeée pour cela, «nuage enveloppant le défaillant, embrassant le
défunt comme le fait la lumiére de Ré et d’Horus» tissant un vétement de lumiére.
Dans ce sens, on recommande au défunt : Revéts-toi de [’eeil d’Horus qui est a Tait.

C. JACQ, op. cit. : 146-147 ; 278. Voir également P. BARGUET, op. cit. : 11.



58

sort, et les dieux sont purifiés en le voyant. Quand la lumiére divine monte de
Porient, elle trouve Pharaon dans la «contrée de lumiérey.!'® 1’étre de Pharaon

est assimilé a cette région céleste :

Le nom de Pharaon est dans la contrée de lumiére. Le
nom de Pharaon est la contrée de lumiére de laquelle
monte la lumiére divine (Ré). Cette contrée de lumiére
est un lieu de passage entre les mondes, un pays de
connaissance el de conscience que recherche le
voyageur de I’au- dela et ou il réside. La est le vécu de
la lumiére.'"’

Les rites du couronnement, qui permettent a Pharaon de gouverner dans
le cosmos, se caractérisent par une véture symbolique. En effet, Pharaon doit
étre vétu pour aller auprés du dieu Ré, et il est vétu en tant que dieu par les
étoiles impérissables. Le vétement principal est «I’étoffe-sagesse» qui se
trouve a la téte du temple. Le roi la porte pour atteindre le ciel; il revét aussi

0

une tunique lumineuse.””® 11 faut encore ajouter que la lumiére divine est

personnifiée. Ré est la lumiére divine dont la demeure céleste est le «champ de
vien. Le nom secret de cette lumiére créatrice est «sans limite» et Pharaon ne

I’ignore pas : Quand la lumiére divine s’exprime, elle transforme Pharaon en

étre lumineux, lequel devient son représentant a la téte de toute | "Ennéade™.

Ré parle, et il reconnait le roi comme son fils.'*

"8 C. JACQ, op. cit. : 65 et P. BARGUET, op. cit. : 10.

"9.C. JACQ, op. cit. : 66 et L. SPELEERS, op. cit. : 122.

120 C. JACQ, op. cit. : 146-147 et L. SPELEERS, op. cit. : 225.

12 *Ennéade se nomme précisément la brillante, la lumineuse. Elle consiste en une confiérie
de neuf divinités créatrices. Les Textes des Pyramides révélent les noms des membres

de I’Ennéade de référence, «la grande Ennéade d’Héliopolis», ce sont: Atoum

(le créateur), Chou (’air lumineux), Tefnout (le feu créateur), Geb (le dieu terre), Nout
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En Mésopotamie, le costume royal ordinaire se compose d’une
tunique a manches courtes, sur laquelle on revét un second vétement avec des
franges et des broderies de fils de métal et de laine aux couleurs variées. Le
vétement brillant peut étre blanc ou méme rouge. Le rouge est la couleur royale
par excellence. Dans la priére dite ki-dutu-kam, qui accompagne le rituel royal
de purification bit-rimki, on y parle d’un vétement destiné au dieu Shamash :
Shamash, grand seigneur, roi de la totalité des cieux et de la terre, ... j’ai mis
pour ton habillement un vétement rouge immaculé'® qui convient a la
royauté.’** Dans un hymne 2 la déesse Ishtar, le suppliant loue successivement
sa grandeur et ses pouvoirs. En présentant sa requéte, il souligne la brillance et

I’éclat qui habillent Ishtar :

(la déesse ciel), Osiris (le maitre de la résurrection), Isis (la grande magicienne
victorieuse de la mort), Seth (le feu cosmique et le perturbateur), Nephtys
(la souveraine du temple). C’est ’Ennéade qui met au monde Pharaon : Pharaon est
un grand (da) sorti d'entre les cuisses de I’Ennéade qui prend soin de lui, crée sa
dignité et place sous lui son ennemi. La grande Ennéade d’Héliopolis fonde
solidement le nom de Pharaon, son euvre (kat), sa pyramide, comme elle fait durer le
nom d’Atoum qui est & la téte de la grande Ennéade. Pharaon est le UN de cette
grande corporation née auparavant dans Héliopolis; le UN de Pharaon et le NEUF de
cette corporation créatrice forment le DIX, retour a I'unité incarnée par Atoum. Voir
C. JACQ, op. cit. : 180-184. Voir également L. SPELEERS, op. cit. : 41.

122 C. JACQ, op. cit. : 53 et L. SPELEERS, op. cit. : 176-177.

12 Le rouge accompagné du qualificatif immaculé met en relief non la couleur comme telle
mais les qualités de brillance et d’éclat du vétement. J.-M. SEUX, op. cit. : 221. Voir
également E. CASSIN, La splendeur divine, introduction a 'étude de la mentalité

mésopotamienne, Paris, Mouton & Co, 1968 : 114.

124 A. da SILVA, op. cit. : 36 ; 145.
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Guerriére Ishtar, la plus honorée des déesses, flambeau
des cieux et de la terre, rayonnement sur les contrées,
Innini (autre nom d’Isthtar), fille de Sin, rejeton de
Ningal, jumelle du barbu et resplendissant guerrier
Shamash. Ishtar, tu es comme Anou, tu gouvernes les
cieux, avec Enlil le conseiller, tu commandes aux lieux
habités... J'ai cherché parmi les dieux : c’est a toi seule
que des priéres étaient offertes, je me suis tourné vers
les déesses : c’est a toi seule qu’allait [’adoration
...Qu’il est bon de te prier, combien proche est fon
audience! Ton regard est exaucement, ta parole est
lumiére. J'ai observé fton rayonnement, qu’il soit
exaucement et assentiment; j’ai cherché ton éclat, que
j'aie un air radieux: Je me suis tourné vers la
seigneurie, que ce me soit vie et salut. 123

Dans un autre hymne, la déesse Inanna adresse des conseils au roi
Emmerkar d’Uruk, au sujet du désir de ce dernier de conquérir la Cité-Etat
d’Aratta. La déesse termine par une sorte de louange au roi vainqueur et
divinisé en quelque sorte, puisqu’elle le nomme fils d’Utu, divinité primordiale
et dieu-soleil. Elle décrit Emmerkar s’avangant revétu de I’éclat et la brillance

du soleil :

Les habitants d’Aratta... ploieront le genou devant t0i,
tels les moutons du Haut-Pays. O sainte poitrine du
temple, toi qui t’avances comme un soleil levant, toi qui
es son nourricier bien-aimé, O ... Emmerkar, fils d’Utu
gloire a toil'*°

125 Ishtar, la déesse de I’amour et des batailles est présente au ciel, sous les traits de Vénus
qu’elle personnifie.Voir Documents autour de la Bible, Priéres de !’Ancien Orient,
traduction et présentation par J.-M. DURAND et M.-J. SEUX, Paris, Cerf, 1989 :
28-29.

126 Selon cet hymne qui rapporte les paroles d’Inanna, non seulement le roi sera revétu du soleil,
vétement le plus brillant qui soit, mais également le temple de I’Abzu nouvellement

construit et la ville d’Eridu, seront habillés d’éclat et de grande brillance :
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Dans le poéme d’Agusaya,'?’ I’

auteur présente un panégérique de la
déesse Ishtar guerriére. I énumeére, entre autres, les symboles de sa grande
puissance dont le vétement éclatant. Ainsi revétue, elle domine les humains et

les dieux :

Sceptre royal, tréne, couronne lui ont été octroyés : on
lui a remis ['univers! On l’a dotée de mdle courage,
d’exploits et de vigueur! On I’a méme enveloppée
d’éclairs et de flamboiement! Oui! Vis-a-vis des
hommes, on ’a dotée de cet aspect terrifiant! On l'a
chargée d’éclat surnaturel, de terreur et de vaillance. e

Toujours dans le méme poéme, le dieu Ea prend peut-étre ombrage ou du
moins, s’inquiéte de la grande puissance d’Ishtar. Pour la méter, il crée la
déesse «Querelle», une réplique quasi identique d’Ishtar. I1 est intéressant de
noter que la nouvelle venue dans le panthéon suméro-akkadien se présente
revétue, comme Ishtar, d’un vétement d’éclat: elle est vétue d’éclat
surnaturel.’” Dans un autre poéme concernant la victoire éventuelle d’Inanna

sur Ebih,*® nous remarquons qu’avant de livrer le combat, la déesse s’y prépare

Les habitants d’Aratta ... te bdtiront I’Abzu comme une montagne étincelante, te feront
briller Eridu comme un mont. Voir S.N. KRAMER, L ‘histoire commence a Sumer,
Paris, Arthaud, 1975 : 51-52.

127y BOTTERO et S.N. KRAMER, op. cit. : 204-214.

' Ibid : 207.

129 1pid - 212.

13% 1bid : 219-226.
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en revétant de multiples atours dont les principales caractéristiques sont 1’éclat

et la brillance :

Inanna, la fille de Sin, revétit donc sa cape royale et
s 'en enveloppa avec grdce; orna son front du terrifique
éclat surnaturel; disposa sur sa sainte poitrine les
«rosettesy de cornaline; brandit fougueusement de sa
dextre la masse heptacéphale et chaussa les sandales
brillantes a ses pieds!"’

Quand Ea veut tuer Apsi, il ’endort et le dévét.'*? 11 s’habille alors de

ces mémes vétements qui semblent symboliser le pouvoir et la prestance :

Ea détacha le bandeau frontal d’Apsii et oOta sa

couronne; il confisqua son éclat surnaturel et s’en

revétit lui-méme; puis ['ayant terrassé, il le mit a
133

mort.

Les textes mésopotamiens mettent souvent en relief 1’essence divine des
rois. Le titre de «fils du dieu» ou «de la déesse» revient fréquemment. Ainsi le
roi Gudéa de Lagash invoque la déesse Gatumdug qu’il nomme souvent «ma

mére» et il affirme : C’est foi qui m’as enfanté dans le lieu saint’*’ Au

B ppid - 221.

32 Cet épisode provient du poéme de la création Emima elis, dont le but en définitive, est de
placer Marduk au sommet de la hiérarchie des dieux, du monde et des humains. 1l faut
se rappeler qu’Apsi et Tiamat sont les deux divinités présentes i I’origine, dans les
eaux primordiales encore a I’état de chaos, mais ot tout est contenu en germes. Ibid :
602-679.

133 1bid : 607.

134 A. da SILVA, «Les rois au Proche-Orient ancien : leurs rapports avec les dieux et avec leurs

sujets» dans R. DAVID, Faut-il attendre le messie? Etudes sur le messianisme,
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moment de I’intronisation, les rois mésopotamiens sont revétus de la splendeur
(melammu), du rayonnemnt (puluhtu), de la gloire (salummatu) et de la
luminosité (namurratu) des dieux. Ainsi Assarhaddou est couronné roi au
moment méme ou Anu lui donne le turban (agi), Enlil, le trone (Kussi),
Ninurta, les armes (kakké) et Nergal, la gloire (salummatu). Son turban, qu’il
dédie au dieu Assur, est revétu de splendeur, paré de vitalité, chargé d’un halo

lumineux, recouvert d’éclat.!*’

Dans les Ecrits bibliques, la couleur pourpre (opdbpar) et le lin fin

(Bvooivny), se présentent comme I’expression de la majesté royale. Dans la

Geneése, nous y voyons Joseph qui passe du statut d’esclave a celui d’un
puissant vizir d’Egypte, le second, en pouvoir et majesté, aprés pharaon. Le
vétement accompagne et atteste cette ascension sociale. Lorsque Joseph est

dans la prison de pharaon, il est dit : /I y avait la avec nous un jeune hébreu,

esclave du commandant des gardes (v & EKEL UED’ MUOY vVEAVICKOC
s 136 Yy o 3 7 \ / ) g hY
o™ EBpaiog ToL ApylUAYEIpov, Kol dvynodpedo avtd, Kol

CUVEKPLVEY TUIV) Gn 41, 12 (1LXX). Pharaon cherche I’interprétation de ses

Montréal, Médiaspaul, 1998 : 20-21. Voir également F. TALLON, «Les Sumériens de
Lagash dans le monde de la Bibley AH 67 (1990) : 3-9.

'*> En recevant leurs vétements et parures radieuses des dieux eux-mémes, c’est donc la
personnalité et le pouvoir des dieux qu’ils revétent. La parure divine concerne au
premier plan la téte du souverain. Orner le téte de la personne équivaut & parer la
personne elle-méme. Cet éclat, attribué aux rois mésopotamiens depuis la lointaine
antiquité, les investit de pouvoirs divins. A. da SILVA, Ibid : 23-25. Voir également
E. CASSIN, op. cit. : 48-51.

3¢ Tlolig, monddg, ce terme grec de la LXX peut se traduire par : enfant, petite fille, fils; il a

également le sens de : serviteur, gargon, esclave. Ilollg @eoV se dit : serviteur de

Dieu.
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songes et fait venir Joseph aupres de lui, le texte dit : Pharaon envoya appeler
Joseph. On le fit sortir en hdte du cachot. Il se rasa, changea de vétements
(xoit HAAaEoy THY OTOATV QLUTOV) et entra chez pharaon Gn 41, 14
(LXX). Comme nous I’avons souligné antérieurement, le fait de changer de
vétement indique que quelque chose aussi va changer dans la vie ou le statut
social de la personne en question. Quand Joseph est nommé le grand vizir de
toute I’Egypte, pharaon lui remet les insignes du pouvoir et, simultanément il le

revét d’habits de lin fin (cToATY Pucoivny) qui est manifestement un

vétement d’éclat et de brillance Gn 41, 41-42 (LXX).

Nous retrouvons cette symbolique du vétement trés marquée dans le
livre d’Esther. Effondrée par la nouvelle de 1’édit d’anéantissement du peuple
juif dans tout ’empire perse, elle se met en priére sous le sac et la cendre.
Quand elle se reléve de sa prostration, elle revét ses vétements royaux pour
affronter le roi et faire changer le cours de I’histoire, en faveur de son peuple.

Le texte dit : Or, le troisiéeme jour, quand elle eut cessé de prier, Esther éta ses
habits de suppliante et revétit ses habits d’apparat. Redevenue splendide (Kot
EyevhiBn Ev TR Tuépa Th TPITN (g Emaboato mpocELOMEVN,
g€edboato Ta Wl Thg Bepameiag, kol TepleBdALeTo THY S6EOY
avtng. Kot yevnbeioo emdovng) Est 5, 1 (LXX). Et quand le roi
Assuérus demande & Aman ce qu’il faut faire pour souligner et montrer
I’honneur que I’on veut manifester & quelqu’un, Aman lui répond : Qu'on
apporte un vétement royal dont le roi s’est revétu, (700 PaciAéws oTodny
Bvooivny fiv &6 Pacilevs mepifdlietar Est 6, 8 (LXX). Et le roi
demande & Aman de promener a travers toute la ville de Suse, Mardochée, le
juif, ainsi revétu. Une premiére étape semble franchie pour Mardochée vers
une nouvelle ascension dans le statut social, le changement de vétement semble

bien I’indiquer. La reine Esther révéle au roi Assuerus son lien de parenté avec

Mardochée. Elle le supplie instamment d’abroger le décret d’Aman, ordonnant
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I’anéantissement du peuple juif, dans tout I’empire perse. Mardochée est promu
chef de la maison d’Aman, et il recoit du roi ’anneau du pouvoir d’Aman. Le

texte dit également :

Mardochée sortit de chez le roi avec un vétement royal
de pourpre violette et de lin blanc, une grande couronne
d’or et un manteau de byssus et de pourpre. La ville de
Suse était dans I’acclamation et la joie. Et pour les juifs
ce n’était que lumiére, et joie, et allégresse, et honneur.

O 8¢ Mapdoyaioc £ENAbev kotodiouévos Tny
Paocidikny ocroAny kai ocrtépavoy Eywv
ypvoovy kai Ooiddnua Piocoivoy mopdupovy -
186vreg O¢ ol Ev Yotooic &ydpnoay. Toic O¢
ITovdaioig Eyéveto ¢gwc xai evgpocvvn Est 8,
15-16 (LXX).

Il semble évident que tous ces vétements de Mardochée, aux
caractéristiques d’éclat et de brillance, reflétent une notion religieuse du monde.
Dieu sort le monde du chaos primitif pour I’ordonner, ce méme Dieu veut
sauver son peuple, voué a I’anéantissement par les intrigues d’Aman. Celui-ci
est pendu au gibet et le peuple, en grand péril, recoit le salut.'*’

A I’époque des Maccabées, 1’intronisation d’un monarque ou d’un grand

138

prétre = s’accompagne du revétement d’une tunique de couleur pourpre

(ropdbpar), couleur privilégide du vétement royal et sacerdotal.'*”

7 Le vétement dans la Bible est percu comme signe des situations spirituelles de I’humanité.
Voir E. HAULOTTE, op. cit. : 326-329.

1% Les fonctions trés variées des prétres appellent sans doute le port d’habits différents. En
dehors de ses fonctions, le prétre porte un habit profane qu’il doit quitter pour entrer
dans la Demeure Sainte (Ex 28, 42; Nb 8, 7). Au niveau du costume sacerdotal
hébreu, il semble manifeste que la foi en Yahvé améne le peuple élu a faire ses propres

choix, dans tout ’apport des cultures et religions coudoyées au long de sa longue
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Nous t’établissons aujourd’hui grand prétre de ta
nation et te donnons le titre d’Ami du roi — en méme
temps il lui envoyait une tunique de pourpre
(mopdUpay) et une couromne d'or (CTEPavoy
PVCOVY) - afin que tu embrasses notre cause et que tu
nous gardes ton amitié. Jonathan revétit les vétements
sacrés (Ayiay oToAmny) le septiéme mois de ’an 160

en la féte des tentes; il leva des troupes et fabriqua
beaucoup d’armes 1 Mac 10, 20-21 (LXX).

Alexandre, le roi de Ptolémais, vient de conclure une alliance avec le roi
d’Egypte Ptolémée VI Philométor. Il veut également s’assurer les appuis du
peuple juif a son égard. A cet effet, il convoque Jonathan a Ptolémais. Au

moment de la rencontre, nous voyons Alexandre ordonner a Jonathan de revétir
la pourpre (mopdpa) qu’il choisit manifestement pour son éclat et la

symbolique royale :

Le roi prescrivit d’Gter ses vétements (TO. YLCLTIOV
abtol) & Jonathan et de le revétir de la pourpre
(mop@Opacy), et on fit ainsi. Le roi le fit asseoir auprés
de lui et dit a ses dignitaires : sortez avec lui au milieu
de la ville et proclamez que personne n’éléve de plainte

contre lui pour n’importe quelle affaire, et que personne
ne l'inquiéte pour quoi que ce soit. Lors donc que ses

histoire. Certaines caractéristiques ressortent d’une fagon permanente. L’une d’elles
se réfere 4 une recherche de pureté et simplicité que 1’on reconnait au choix de la
matiére. Seuls sont acceptés, pour la confection des tissus et ornements, les matériaux
d’origine végétale ou minérale : le lin naturel ou coloré de murex rouge minéral,
demeure le tissu de base. Le service de Dieu veut des étres intacts et ramenés a leur
état de nature. E. HAULOTTE, op. cit. : 44-47. Voir également R. de VAUX, Les
Institutions de [’Ancien Testament, tome II, Paris, Cerf, 1960 : 140.

13 E. HAULOTTE, op. cit. : 42-43.
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détracteurs virent les honneurs qu’'on lui rendail, les
termes de la proclamation et lui-méme revétu de la
pourpre (mopPUpacy), ils prirent tous la fuite. Le roi lui
fit honneur de ['inscrire parmi les Premiers Amis et
Uinstitua Stratége et Méridarque. Puis Jonathan

retourna a Jérusalem en paix et allégresse 1 Mac 10,
62-66 (LXX).

D’aprés les documents sacerdotaux du Pentateuque (Ex 29, 4-7; Lv 8,
6-12), la consécration d’Aaron se fait en trois actes: purification, véture,
onction. Il est ainsi revétu de la tunique, du manteau, de I’éphod et du pectoral,
il est coiffé du turban, et au front est fixé le nézer saint (diadéme sacré).'*’
Nous y trouvons la description détaillée en ce qui concerne les matériaux de

confection et les couleurs prescrites :

Voici les habits qu’ils feront : un pectoral, un éphod, un
manteau, une tunique en piqué, un turban et une
ceinture. 1ls feront des habits sacrés pour Aaron, ton
Jrére, et pour ses fils, afin qu’il exerce pour moi le
sacerdoce. Et eux se procureront l'or (10 ypvoioy) la
pourpre violette (tnjy UdxivBow), la pourpre rouge
(Tny mopgpay), le cramoisi (10 KOKKLVOY) et le lin
fin (tnjv fooooy). Ex 28, 4-5 (LXX).

L’éphod sacerdotal fait plus que refléter I’ordonnance divine du monde,
comme la tunique kutfonet et ses parements: il en est une représentation
privilégiée. Le vétement liturgique est le signe de 'autorité déléguée par Dieu
au groupe sacerdotal sur la sacralisation de I'univers (Ex 28, 38), I’habit
sacerdotal est donc un habit de sainteté (Ez 28,2)."*' Il ressort du vétement que

la lumiére est divine et manifestement théophanique puisqu’elle manifeste la

"9 R. de VAUX, op cit. : 268-269.

! Voir E. HAULOTTE, op cit. : 48-53.
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présence du Trés Haut (Ex 13,21 ;1S 3,3 ;2 S 22, 13) ; cette lumiére ainsi

vue est omnipuissante (Jb 12, 22).

En Egypte, nous avons pu constater que la tunique lumineuse avec le
vétement d’étoffe-sagesse, sont des prérequis pour entrer au ciel et se présenter
au dieu Ré. Ainsi vétu de lumiére par les étoiles, Pharaon est devenu dieu et il
se nomme : fils de RE&. En Mésopotamie, nous retrouvons également le
vétement d’éclat et de brillance per¢u comme symbole du roi divinisé. Le
vétement d’éclat et de lumicre est ainsi lié a la divinité et a la puissance dans
ces deux sociétés. En ce qui concerne les Ecrits bibliques, ce type de vétement

d’éclat et de brillance, qu’il soit de pourpre (TTopdOpaALV) rouge ou violette ou
méme de lin fin (BOocoov), est associé 4 la royauté et au pouvoir, mais en

aucun cas, ce vétement brillant n’équivaut a une déification du roi ou du prétre
qui en est revétu. Chez les hébreux, le vétement affirme, dés ses origines, que
I’étre humain n’est pas une émanation sublime de la nature, du soleil, comme
nous pouvons le percevoir dans les robes transparentes des peintures
égyptiennes, formant autour du corps une réfraction de la lumiére divine, ni ce
que proclame les hymnes des tablettes mésopotamiennes, a propos de la déesse
Ishtar, ordonnée a la conquéte du monde. En Israél le vétement montre dans sa
forme et sa couleur une sobre et siire ordonnance. Il exprime la conviction que
I'étre humain ne peut se confondre avec les forces de la nature, ni avec la
lumiére, ni avec la vigueur physique. L’étre humain est distinct des éléments du

monde et destiné a les maitriser non par la violence, ni par la magie,'** mais en

42 On ne peut s’empécher de citer ici la déesse Isis, grande magicienne, qui rend la vie & Osiris
et vainc les obstacles du comité divin, en faveur de son fils Horus et de ses droits de
succession. Cette déesse du panthéon égyptien, symbolise entre autres, la naissance et
la lumieére. A. GROS de BELER, La mythologie égyptienne, Paris, Moliére, 1998 :
48; 70-71. Voir également, R.-J. THIBAUD, op. cit. : 61-62.
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tant que serviteur et servante de Dieu qui a sorti 'univers du chaos, en
I’ordonnant (Gn 1, 2-5). On peut donc souligner, qu’en Isragl, le vétement
refléte surtout une certaine conception religieuse du monde et de la personne
humaine.'* Aséneth, & la demande de I"homme se revét de brillance et d’éclat.
Le contraste est frappant aprés les sept jours de jetine vécus dans la prostration
sur la poussiére. A 1’époque de notre auteur, ces éléments peuvent marquer un
passage de la mort, du chaos et disons-le, du shéol, vers un nouvel ordre

44 {’homme, lui-méme revétu de

primordial et donc une nouvelle vie.
brillance, tel une replique de Joseph manifestement investi du pouvoir de la
part de Dieu, affirme a Aséneth qu’elle est renouvelée, reformée et revivifiée
(15, 4). Dans ce méme verset, le messager lui annonce qu’elle mangera le pain
de vie, boira et sera ointe. Par ce tryptique, il semble évident qu’Aséneth a
franchi les trois étapes d’accession au grade de prosélyte du judaisme. A cet
effet, on peut relever I’affirmation du messager ou il dit d’Aséneth, a qui il
donne le nouveau nom de ville de refuge, que «sous ses ailes» des peuples

nombreux viendront se réfugier (15, 6).'*

3 Voir E. CASSIN, op. cit. : 44-45.
4 Ibid,

143 1 *expression «sous ses ailes» est bien connue des juifs de la diaspora et signifie : faire des
prosélytes. A. UNTERMAN, Dictionnaire du Judaisme, histoire, mythes et traditions,
Paris, Thames & Hudson Sarl, 1997 : 238. On peut penser a une autre prosélyte Ruth
(Ru 2, 12; 3,9). J. SCHWARTZ, Recherches sur l'évolution du roman de Joseph et

Aséneth, Strasbourg, Université des sciences humaines de Strasbourg, 1968 : 280.
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24. JosetAs18,1-19,3

La présente péricope débute par la venue du serviteur de Joseph : Sur
ces entrefaites, voici que vint un serviteur de la suite de Joseph (18,1). Tout en
faisant le lien avec ce qui précéde, cette annonce introduit des événements
nouveaux et décisifs et le tout se conclut dans la rencontre d’Aséneth avec
Joseph : Joseph étendit ses mains et il serra Aséneth dans ses bras, et Aséneth
fit de méme, et ils s’embrassérent longuement et se ranimérent par leur souffle
(19, 3). Cette péricope se présente dans une structure de parallélisme

synonymique (ABC/A" B* C")

A (18,1) ...vint un serviteur
B (18,1) Voici Joseph
C (18, 2-7) Préparation pour la rencontre
A’ (19,1) ...vint un petit esclave
B (19, 1) Voici Joseph
C* (19, 2-3) Rencontre avec Joseph

La dyade A/A’ présente, d’une part la venue d’un serviteur de Joseph et,
d’autre part, celle d’un serviteur d’Aséneth. Le premier annonce la venue de

Joseph aujourd’hui (cMLepPoV) et le second fait état de son arrivée. B/B’ utilise

le terme voici (180V)'*¢

en récurrence; ainsi I’auteur semble vouloir affirmer
comme certaine la venue de Joseph. En un premier temps, il est dit : vient

(EpxeTon) aujourd’hui chez vous et en un second temps : est aux portes de

16 Le terme 1800 est ici une interjection qui se traduit par «voici». On peut se rappeler qu’il
est de la famille du verbe opdiw, aoriste, impératif moyen, du verbe voir, il se traduit :

vois, regarde. Cette interjection semble bien, ici, jouer un réle voulu de I’auteur, pour

attirer I’attention sur ce qui va suivre dans le texte.
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notre cour (Tpd¢ Tolg Bvpag TNg abAng Nudv).'*” Dans la dyade C/C°

Aséneth revét des vétements royaux qui ont la brillance de I’éclair afin de se

préparer pour la rencontre avec Joseph ou plus rien ne s’oppose a leur mariage.

2.4.1. Préparation pour la rencontre avec Joseph (18, 2 - 19, 3)

Pour la rencontre d’Aséneth avec Joseph, le parallélisme des événements

qui se succédent est frappant. En outre, les habits et les parures que revét

Aséneth, tiennent une place importante. Leur description minutieuse occupe

quatre versets sur dix, de la péricope (18,2 -19, 3):

Kol exkdhecey Aceved 1OV EMdve thg ouKlog
QTG Kol E€imey - ETtolpocdy por  dEImvov
KaAov, 61 Twond o dvvatdg oL Oeov Epyetat
mpog hudeg. Kot gioniBey Aoceved €1 tov
Bddapov abtng kol fvolEev 10 KiBdTov adtng
Kol EENVEYKE TNV OTOANY QDTN TNV TTPAOTNY
wg dotpaniy T €101 kol evedboato. Kol
nopreldoato {dvmy Aoumpdr kol BaciAikhy,
kal abtn v 1 {ovn S Abov Tipiov. Kol
TePLEBNKE TOllG YEPCLY QUTHG WEALXL YPLCO
Kol €15 1ovg modag AvaEupldog YPLoOE Kol
KOCHOV  TIUIOV TEPL TOV TPAXMAOY abTNG Kol
LPLOOY oTEPOVOY TEPLEBNKEY ETTL THY KEPOATY

abrng,

Kol EVv Tt oteddvew foav Albor

'*" Nous pouvons remarquer que ce syntagme, en grec, comporte la copule du verbe étre (€1j11)

sous-entendue.

Nous sommes donc en présence d’une proposition nominale ou

Epyopon et la copule €1t sont deux verbes synonymiques et ont un méme sujet, le

nominatif Joseph. Cet aspect syntaxique semble souligner la volonté de ’auteur de

mettre en relief la venue certaine de Joseph.



EUTTPOCTEY TOALVTEAELC. Kot Bepiotpw
eokémoce Ty kepadny abtng. Kol €ime
wodiokn abtng © ayoaye por Vdwp AmMO TNg
wnyne xabopdv. Kol Exvyev Aceved v o
D8t EV TN Agydwn ETL Thg xkOyxNne. Kot fiv 1o
mpbownov obTng dg © fiAlog kal oL 6PpBaipol
abtng g ewocddbpog dvatédiwy. Kol fAbe
noddprov puikpdy kol €ine npog Acevéd 18oh
Iwond pdg Toilg BOpag g abAng Nuwv. Kot
KaTEBN Aceved ocvv 10l Emta Tapbivolg £1g
cvvdavtnow abtov. Kot dg €18ev arny Tocn,
gine mpdg abthy debpo mpde ue, N TopbEvog h
ayvh, O16TL EYdd ebmyyelicOny mepi cov EE
obpavov doTIg EILME pol TTAVTe TO, TEPL GOUL.
Kol EEétewve tag yeipag obtob Twond kol
gvnykalicato TNy Aceved kol 1) Aceved tov
Iwond kol hondoovto AAANAOLG ETL TTOAD KL
avelmonmbpnooy T® TYEDUATL CLTOY.

Aséneth appela son intendant et lui dit : prépare-moi un
bon diner, parce que Joseph, le Fort de Dieu, vient chez
nous. Et Aséneth entra dans sa chambre, elle ouvrit son
coffre et sortit sa premiére robe, qui avait l’apparence
de l’éclair, et la revétit. Elle se ceignit d’une ceinture
brillante et royale — cette ceinture était faite de pierres
précieuses. Elle mit a ses mains des bracelets d’or et a
ses jambes des pantalons dorés et une parure précieuse
autour de son cou, et elle mit une couronne d’or sur sa
téte, et sur le devant de la couronne il y avait des
pierres de grand prix.. Et d’un voile elle couvrit sa téte.
Puis elle dit a sa servante : «apporte-moi de [’eau pure
de la source». Aséneth se pencha sur l’eau de la coupe,
sur la conque. Son visage était comme le soleil, et ses
yeux comme [’étoile du matin a son lever. Un petit
esclave vint et dit a Aséneth : Voici Joseph est aux
portes de notre cour. Aséneth descendit avec les sept
vierges, a sa rencontre. Quand il la vit, Joseph lui dit :
Viens ici, auprés de moi, vierge sainte, car j’ai recu a
fon sujet une bonne nouvelle du ciel qui m’a tout dit a
fon sujet. Joseph étendit ses mains et il serra Aséneth
dans ses bras, et Aséneth fit de méme, et ils

72



73

s 'embrassérent longuement et se ranimérent par leur

souffle.

La préparation de la rencontre d’Aséneth avec Joseph comporte la

succession de trois événements bien marqués. Tout d’abord, Aséneth ordonne a
son intendant de préparer un bon repas (d€imvov kaAdY). Nous la voyons
ensuite monter a sa chambre et changer ses vétements. Finalement, Aséneth

accomplit, semble-t-il, un rituel avec I’eau de source (VOwp &ATS TNG TNYNG

KoBopdy). 14

Au moment de la rencontre, nous voyons Aséneth venir vers Joseph,
accompagnée des sept vierges. Elle ne le fuit plus dans sa tour, comme au début

de notre texte en 5, 2, (kal Edvuynv Aceved). Mais en 19,1, il est dit qu’elle
descend & sa rencontre (Kol Ko TEBN Aceved oLy Tollg Emtar TOPBEVOLS

€15 cvvdvtnow obtov). Il en va de méme chez Joseph, il ne repousse plus

Aséneth, comme il le fit au début, alléguant le fait qu’elle est étrangére et

idolatre, disant :

Il ne convient pas a un homme pieux, qui bénit de sa
bouche le Dieu vivant..., d’embrasser une étrangére,
elle qui bénit de sa bouche des idoles mortes et muettes,
et qui mange a leur table le pain d’étouffement.

OUx éott mpoonkov dvdpi OcocePel, O¢
gbloyel T oréuatt avrtov 10v OLdr..., piinoal
yuvaike dAAotpiay, fitic eDAoYEl 0 CTOUXTL
abtng eidwla vekpa kal xkwda xoi éocbiel Ex
s arélne abtwv dptov dyyévns (8, 5).

'** Pour Philonenko ce rituel est une forme de léconomancie, connue et pratiquée dans I'Egypte
ancienne. M. PHILONENKO, op. cit. : 193, note sur 18, 7. Pour connaitre |’existence
et la portée de cette pratique de divination a ’époque romaine, voir F. CUMONT,

op. cit. : 161.
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Au contraire, en 19, 2, Joseph invite Aséneth a venir aupres de lui et
dit : Viens ici, auprés de moi, vierge sainte (O€U0pO TPOS UE, T} TAPOEVOS 17
ayvr). Dans cette rencontre, nous voyons que plus rien ne sépare Joseph et
Aséneth, et que tout les rapproche. Ainsi, nous constatons que le mouvement de
I’un vers ’autre est réciproque: Joseph étendit ses mains et il serra Aséneth

dans ses bras, et Aséneth fit de méme (Ko EEEteve tag yelpog abtov

Iwond kol evnykaricato Ty Aceved kot i Aceved tov Toond).

2.4.2. La symbolique des vétements chez Aséneth

I1 est frappant de constater, en 18, 3-7, les qualificatifs attribués a la
robe qu’Aséneth revét: sa premiére robe (TNHV GCTOANY abtng TNV
TPWINY), qui avait I’apparence de 1’éclair (¢ AoTPUTNY T® €10€1). En
Egypte, dans les rites du couronnement qui autorisent Pharaon, dans I’au-dela, a
gouverner le cosmos, on lui remet un bandeau de téte qui est & la fois I'ceil
d’Horus et un éclair lumineux. On Iui donne en méme temps, un collier d’or,
I’équivalent de I’ceil d’Horus qui permet au roi d’étre lié au ciel.'* 1l s’agit 13

d’une démonstration de gloire a I’intention de Pharaon devant tous les dieux :

Il apparait en gloire avec la lumiére divine, et sa
capacité a régner provoque une crainle respectueuse
dans les ceeurs, comparable a celle que provoque la
lumiére divine quand elle surgit de la contrée de
lumiére. Cette crainte (shdt) a [’égard de Pharaon doit

149.C. JACQ, op. cit. : 145-147 et P. BARGUET, op. cit. : 9-12.
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étre placée dans les yeux de tous les dieux, des étres
lumineux, des étoiles impérissables.”’

En outre, la radiance indique la présence des divinités égyptiennes.
Lorsque la reine Hatchepsout'®' accueille I’expédition revenant de Pount (pays
de P’encens) et assume le role d’une déesse, il est dit : sa peau étincelait d’or
blanc, éblouissante comme les étoiles, dans la salle des fétes, devant le pays

tout entier.”> On remarque dans la présente péricope que le terme or (¥ pLOQ)

revient a trois reprises pour qualifier les parures et les vétements d’Aséneth.
Dans le Moyen Empire d’Egypte, il est reconnu que la «chair» des dieux est
faite d’or et leurs corps, des matériaux les plus précieux. En outre, la barque
sur laquelle voyage le dieu solaire est dorée et irradiante. Ainsi, le défunt
justifié veut faire corps avec le dieu et participer a sa substance précieuse et

irradiante.’”®> Toujours dans notre péricope, on note P’adjectif «précieux»

130.C. JACQ, op. cit. : 146 et G. KOLPAKTCHY, Livre des morts des anciens égyptiens, Paris,
Omnium littéraire, 1973 : 95.

1 La pharaonne Hatchepsout semble étre la seule femme a régner avec tous les pouvoirs et
prérogatives de son rang. Mais elle se revét d’habits masculins et porte la barbe
postiche, comme un homme. Cette reine pharaonne garde le pouvoir pendant vingt et
un ans. Sous son régne, I’Egypte connait un essor économique et social remarquable.
Elle reléve les ruines léguées par les guerres qui précédent son régne. Mais lorsque de
nouvelles guerres apparaissent inévitables a ce pays, un pharaon la supplante et elle
disparait. Manifestement, on veut rayer complétement sa mémoire de Ihistoire; on
burine ses statues et on détruit toutes les représentations d’Hatchepsout. Jusqu’a
maintenant, on n’a jamais retrouvé sa momie. Ainsi, on lui enléve méme son droit de
survie dans 1’au-dela, en la laissant errer sans son corps et donc sans possibilité de
résurrection. Voir a ce sujet, R-M. et R. HAGEN, L’Egypte, les hommes, les dieux,
les pharaons, Cologne, Taschen, 1999 : 122-125.

32 E. HORNUNG, Les dieux de I’Egypte le un et le multiple, op. cit. : 120.

153 1bid ; 118-121.



76

attribué aux pierres de la ceinture d’Aséneth (A18wv Tiiv)>* ainsi qu’une

parure autour de son cou (KOGLLOV TiLLLOV) et des pierres posées sur le devant

de la couronne (A1Botr EumpocBev moAvterel).”” Une fois revétue
d’irradiance, d’or, ainsi que de vétements et de parures précieuses de grande
valeur, Aséneth se penche sur I’eau pure de la source et en 18, 7, il est dit : Son
visage était comme le soleil, et ses yeux comme l’étoile du matin a son lever
(koL fjv T mpbowmov abthg Mg 0 Aitog Kol oL odBaApol abthg dg
gwoddpog AvatEAAwV). On peut faire un rapprochement avec la tradition

primordiale de 1’Egypte ancienne, concernant le corps symbolique et ses

fonctions dans ’au-dela :

Thot donne au Pharaon ['wil d’Horus, ['eau dans
laquelle Thot a vu; et cet @il équivaut a I’eau fraiche
qui rafraichit le ceeur du roi et lui permet de ressusciter.
En utilisant l'eau qui est dans ['wil, Pharaon est
purifié. s

Dans la vision mésopotamienne du monde qui inclut les dieux, les rois,
les humains, le faisceau lumineux qui surgit de la téte de la divinité est d’autant

plus éclatant que le dieu est fort et puissant. Une grande importance est

. Ty, Tiog @ de grande valeur, cher, précieux; honoré. Se dit de ce qui a du prix, est

coliteux, cher. Ce mot, au figuré signifie ce qui est précieux, cher, digne d’honneur,

honorable, honoré. Par la suite, il signifie ce qui est vénéré, en parlant des divinités,

1% Le terme TOAUTEAELG traduit ce qui est trés précieux, grande dépense, ce terme exprime par

exemple, la magnificence d’un vétement; se dit aussi de la personne qui vit

somptueusement.

136 C. JACQ, op. cit. : 278 et L. SPELEERS, op. cit. : 3.
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accordée au couvre-chef, reconnu comme un symbole d’autorité et de
puissance.’”’ Dans le poéme de la création, Endma elis, Marduk est décrit :
Habillé du melammu de dix dieux et de ce fait extrémement vigoureux, les
splendeurs (pulhdtum) étant toutes ensemble accumulées sur Iui.”>® Ce panache
lumineux le désigne comme le plus fort et le plus digne parmi les dieux, ses
pairs, d’assumer les lourdes charges de la souveraineté divine.””” Ce dieu, qui
vient de naitre au sein de ’Aps@i avec la multiplication par dix de son

% rend compte d’une formidable concentration de lumiére qu’il

melammu,!
irradie. Ce dieu est dix fois plus étincelant qu’un autre. Ce texte suggére donc

un rapport direct entre le degré d’irradiation lumineuse et la force physique du

w61
dieu.

137 Ces notions se retrouvent dans le rite d’intronisation tel que transcrit et figuré sur les
inscriptions assyriennes et babyloniennes du premier millénaire avant notre ére.
A. CASSIN, op. cit. = 50.

138 . BOTTERO et S.N. KRAMER, op. cit. : 608-609.
9B, CASSIN, op. cit. : 51.

10 1 e melammu, en Mésopotamie, se définit a travers une manifestation intense de la vie sous
tous ses aspects, sur tous les plans : divin, royal, humain. 1l est I’éclat surnaturel qui
nimbe la téte du dieu et qui irradie d’autant plus fortement que le dieu est plus
puissant; il est le rayonnement qui environne la démarche victorieuse du roi béni par
ses dieux; il est aussi le manteau multicolore de la végétation qui recouvre la terre. Le
melammu est, en définitive, une palpitation lumineuse d’existence. Il connote les
notions de joie, de lumiére, d’éclat et de scintillement de blancheur, mais aussi, celle
de liquide (I’eau et le vin). Jhid : 82-83

161 La relation, qui est faite entre la force et la lumiére, se vérifie par des verbes dans le texte
d’Endma elis. Ainsi, le verbe ba’dlu se traduit 4 la fois par : étre anormalement gros,

étre fort et étre lumineux (en parlant des astres). Ibid : 29.
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L’octroi de I’éclat, qui permet au roi d’enrichir sa personnalité de
pouvoirs exceptionnels, a I’instar des dieux, coincide, semble-t-il, avec les
débuts de lactivité¢ royale : Je suis Iuminewx (nammurraku), lit-on dans
I'inscription d’Adadnirdri II. Le fait d’étre éclatant cotoie le fait d’étre royal,

héroique ou guerrier; c’est méme la condition essentielle.'®?

Quand pour le roi
Nabuchodonosor, le dieu Nabil : a fait qu’au-dessus des gens [’aspect du roi
apparaisse rempli de luminosité; il I'a revétu de rayonnement, il lui a fait
porter la splendeur de 1'éclat’® Cette affirmation suggére que le roi posséde,
par la volonté du dieu Nabii, davantage de rayonnement que les autres mortels.
Or, il est connu que les simples mortels n’en possédent pas. C’est seulement
aux rois, et encore a certains d’entre eux, en raison de la souveraineté qu’ils
exercent, que cette forme d’éclat divin est réservée. Il faut donc comprendre
que le roi Nabuchodonosor déborde d’éclat sur son peuple qui ne I’apergoit que
de bas en haut, comme un astre.'%*

Le vétement rouge, comme le vétement d’or est un vétement propre aux
dieux. Ainsi lorsque I’on s’appréte a accomplir, sur un dieu, le rite du «lavage
de bouche» destiné a lui donner de nouvelles forces, on dépose devant sa statue
un vétement rouge tandis (ju’un vétement blanc est placé a ses cotés. Dans ce
rite, le vétement rouge pourrait signifier que le dieu doit étre considéré comme
mort, tandis que le vétement blanc symboliserait sa renaissance, selon la théorie
du «dieu qui meurt et qui renait». Ici I’étoffe rouge concerne le vétement
quotidien qui s’oppose a [I'étoffe blanche signe de purification et de

165 L’

renouvellement. or, comme la pourpre, mais a un degré supérieur a celle-

ci, est la part des dieux. L’or leur convient parfaitement. Dans le temple, les

12 Ibid - 72.
'3 Voir S.A. STRONG, PSBA 20 (1898) : 156-157.
1% E. CASSIN, op. cit. : 73.

165 Ibid - 105.
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166 du dieu ou de la déesse, sont souvent recouverts d’or; la

murs de la cella
statue divine elle-méme est parfois, en partie, plaquée en métal précieux ou
d’une feuille d’or. Mais ce sont surtout les vétements somptueux qui conférent
aux statues divines I’éclat. Brodés d’or, parsemés de rosettes et d’autres motifs
d’or, dont le scintillement est réhaussé par des pierreries de couleurs diverses,
les vétements divins manifestent, sans équivoque, le lien infrangible qui existe
entre le dieu et ’or. La remise en état des parures des dieux est a situer dans
une manifestation de piété envers la divinité mais aussi, c’est une véritable
restauration de l’ordre cosmique troublé, ordre dont Ia statue, en tant que
réceptacle du dieu, constitue un des éléments essentiels. '’ En Meésopotamie,
des qualités exceptionnelles sont attribuées a I'or. On associe ce métal au divin
par son incorruptibilité, sa couleur, son éclat inaltérable. Cette association nous
amene a penser qu’il existe un rapport entre la mort et ’or. Ainsi dans I’épopée
de Gilgamesh, aprés la mort d’Enkidu son ami, le roi Gilgamesh fait élever des
lamentations funébres dans toute I’étendue du pays. Par la suite, il commande a

des artisans d’ériger une statue & son ami, dont la poitrine est en lapis lazulis et

' La cella, dite en grec (voudg), est une salle centrale du temple qui abrite la statue du dieu.
C’est en Mésopotamie, plus particuliérement & Sumer, qu’on trouve les plus anciens
temples. Ceux d’Eridu et d’Uruk remontent aux époques d’Obeid et d’Uruk, donc des
V¢ et IV millénaires avant notre ére. Construits en briques crues, les temples _
mésopotamiens sont souvent de forme quadrangulaire parfois 4 étages, avec des murs
extérieurs souvent a redents. Le temple peut comporter une amtecella et méme
plusieurs cella, comme le temple de Nabii 4 Borsippa, celui de Sin et Shamash & Assur.
Plusieurs temples de Mésopotamie sont associés a des Ziggurats dont celui d’Ur et le
temple de Marduk & Babylone. Beaucoup d’autres temples sont intégrés a des palais,
tel celui de Sargon a Khorsabad. G. RACHET, Dictionnaire de I’archéologie, Paris,
Robert Laffont, 1994 : 908-909.

197 Ibid : 110-111.
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le reste du corps en or. A n’en pas douter, Gilgamesh choisit 1’or a cause de son

incorruptibilité qu’il veut obtenir pour Enkidu. '8

Dans les Ecrits bibliques, le vétement revét une grande importance et
pour la femme, le port du voile implique une symbolique bien codifiée,
notamment autour du mariage. A propos de Reébecca arrivant a proximité du

campement ou se trouve son fiancé Isaac, il est dit :

Rébecca leva les yeux et vit Isaac. Elle se jeta a bas de
son chameau et dit au serviteur : qui est cet homme qui
marche a notre rencontre dans la campagne? Le

serviteur dit : c’est mon maitre (EoTy O KUOpP1OC
[ov). Alors elle prit son voile et s’en couvrit () O&
Aafovoa 10 Bépiotpov  mEplePdleTo). Le
serviteur raconta a Isaac tout ce qui s’était passé.
Isaac la fit rentrer dans la tente, celle de Sara, sa mére
(€tonABey O¢ Ioaak £ic OV OlkoV THC UNTPOC
abroD) Gn 24, 64-67 (LXX).

Par son geste, la jeune fille a exprimé vouloir appartenir a son maitre,
venu la chercher sur la route. En Israél, le voilement est connu comme geste de
consécration et d’offrande.'®

Lorsque Dieu rétablit Job dans sa gloire premiére, sa famille et ses amis
lui font des cadeaux : ils lui donnérent chacun une piéce d’argent et chacun un
anneau d'or (é0wkev O abt@w Exacrtos duvdda Uiav Kol
TeTpddpoyiov ypvoovy donuoy) Ib 42, 11 (LXX). Ce Dieu qui s’impose
a Job dans le malheur et dans le retour au bien-étre, ne le fait pas du dehors. La
manifestation de sa puissance, devient pour Job, le signe de sa proximité, méme

pendant le temps de I’épreuve ou il se voit plongé dans «le chaos». Dés

'%® SN. KRAMER, op. cit. : 235-241 et E. CASSIN, op. cit. : 113.

1 E. HAULOTTE, op. cit. : 163.
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’origine, Dieu impose 1’ordre au chaos, il vise du méme coup, a couvrir I’étre
humain de la gloire et a le couronner roi de la création (Ps 8, 6). Ainsi, Dieu fait
participer 1’étre humain a son pouvoir ordonnateur (Gn 2, 19-20).'”°

Une femme étrangére, qui épouse un Israélite, doit nécessairement
«changer d'habillement» puisqu’elle devient membre d’une nouvelle
communauté. Dans le Ps 45, 10, qui élabore sur le théme nuptial, la princesse
venue de Tyr, est ainsi annoncée au roi: Une jeune fille de roi se tient 1o,
couverte de [résors, une princesse pour étre a ta droite, sous I’or d’Orphir. Et
le président du rituel nuptial rappelle a I’épouse que toute sa splendeur vient de
son €poux qui est le roi. Elle recoit ainsi I’effusion de I’onction royale. Le

changement de vétement est a retenir, semble-t-il, comme le signe principal de

son adhésion au peuple de I’ Alliance :

Toute sa gloire est son appartenance royale. Sur sa face
des coraux sertis d’or, sur sa véture, des tissus d’or et
des broderies de couleur. On ’améne au roi. Des vierges
la suivent comme compagnes (Ps 45, 14-15).

Ainsi revétue du vétement de celui qui I’adopte dans sa maison,
I’étrangére perd toute trace de son identité antérieure. Le vétement nouveau
sanctionne son passage sous I’obédience de son époux et son appartenance

nouvelle et légale, a cette maison dont la «gloire» resplendira désormais sur

elle.!”

Dans la présente péricope, 1’événement marquant semble étre le retour
de Joseph a Héliopolis, dans la maison de Pentéphrés. Cette visite est
annonceée, préparée et se réalise. Il faut se rappeler comment le début du récit

présente Joseph. Pentéphrés parle de Joseph a4 Aséneth comme étant un

170 1bid : 18-19.

! 1bid : 77-78.
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personnage puissant, li€¢ de prés au pouvoir royal de pharaon. En 4, 8, il le dit :
Le fort de Dieu (o duvatdg To0 @€oV)..., pharaon 1'a nommé chef de tout
notre pays (Popa® KUTESTNOEV OOV &pyxovio mdomg TS YIS
Nuwv). En 4, 9, Pentéphrés le présente encore comme un homme pieux,
chaste et vierge (Iwomd avnp BeocePng kol cdPpwy kal mopbivog).
Et quand Aséneth I’apergoit du haut de sa tour, il conduit le second char de
pharaon qui est couvert d’or. Elle le voit revétu de blanc, de pourpre, de lin
tissé d’or avec une couronne d’or sur la téte. Il tient en main un sceptre royal
(5, 5-6). En 6, 2-3, Aséneth nomme Joseph le fils de Dieu et le voit avec une
grande lumiére qui est en lui. A ce moment toutéfois, Aséneth méprise Joseph
et le fuit. Ici, tout est changé chez Aséneth. Elle joue le role de son pére
Pentéphres lorsqu’il accueille Joseph & sa premiére visite. Elle ne le fuit plus,
elle met tout en ceuvre pour bien ’accueillir. Elle ordonne a son intendant de
préparer un bon repas pour Joseph. Elle revét des habits qui irradient comme
’éclair, se pare d’or et d’ornements trés précieux. Comme nous avons pu le
constater en Egypte, en Mésopotamie et dans les textes bibliques, I'or est le
métal trés précieux qui convient a la divinité et 4 la royauté. De son coté, le
vétement tres brillant comporte une connotation de force et de puissance. Dans
cette péricope, le choix des vétements et parures d’Aséneth vient souligner la
transformation qui s’est opérée chez elle. Elle est parée comme une épouse
royale. Elle ne loge plus avec les idoles, car elle a choisi le Dieu de Joseph.
Elle est devenue, en quelque sorte, comme Joseph. Son identité et son
appartenance antérieures sont désormais derriére elle, aujourd’hui (cTiLEpOV),

elle entre dans une maison nouvelle dont la gloire rejaillit sur elle.
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2.5. Conclusion

Au début du récit, le vétement d’Aséneth exprime bien son identité et
son appartenance. En 3, 9, il est dit qu’elle s’habille d’une robe de lin, violette,
tissée d’or. A n’en pas douter, il s’agit 1a d’un habillement typiquement
égyptien, digne de la fille de Pentéphrés, le prétre d’Héliopolis. II est un haut
fonctionnaire désigné en 1, 4, comme étant le chef de tous les satrapes et des
magnats de pharaon. Aséneth est aussi couverte de pierres précieuses ou se
trouvent inscrits les noms des dieux égyptiens et sa téte est coiffée d’une tiare et
d’un diadéme (3, 10-11). Ses parents, la voyant ainsi revétue, la qualifient en

4, 2, d’épouse divine (vbudny Oeov). Il semble opportun de rappeler ici, le

sens du nom d’Aséneth en égyptien, tel que présenté et retenu par Vergotte,
avec un sens optatif : gu elle appartienne & Neith."” La vision de Joseph et les
paroles qu’il adresse & Aséneth, lors de leur premiére rencontre, induisent chez
elle, un processus important de retournement. Le changement de vétement et
les gestes qui I’accompagnent en montrent la radicalité et la profondeur. La

priere d’ Aséneth I’exprime bien, puisqu’en 13, 2-4, nous lisons :

Voici, j'ai oté la robe royale tissée d’or et j’ai revétu
une tunique noire. Voici, j’ai dénoué ma ceinture dorée
et j’ai ceint la corde et le sac. Voici, le diadéme de ma
téte je I'ai rejeté et je me suis couverte de cendre.

S’adressant toujours au Dieu de Joseph, elle nomme le mal qu’elle voit en elle,
disant en 12, 5-6 : J'ai dit de mauvaises paroles devant ioi... j'ai commis
iniquité, en adorant des idoles mortes et muettes. Dans la méme priére, aux
versets 9 et 10, elle implore le pardon au Dieu de Joseph, disant: Mais,
Seigneur, pardonne-moi, parce que j’ai péché par ignorance contre toi, ... et

J'ai méprisé ton élu, Joseph, et j’ai dit du mal de lui, ignorant qu’il est ton fils.

172 J. VERGOTTE, op. cit. : 150.
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Ainsi, les vétements de deuil et de pénitence symbolisent le temps de
disparition et d’enfermement nécessaires, avant la renaissance féconde.'” 11
s’agit d’un retournement total du cceur, a travers une expérience de descente
dans la nuit du shéol.'™ Cette symbolique suggére méme un retour au chaos
primordial ou tout est néant et caché, en germes. Dans sa priére en 12, 2-3,
Aséneth s’adresse au Dieu de Joseph comme créateur de 'univers et dit : Dieu

5" Dans 1a

des siécles... qui as élevé le ciel (0 LVywoag 1OV obpavov).
cosmogonie héliopolitaine, le fait de «soulever» et «d’élever le ciel» est capital.
Le dieu Shou sépare Nout, la déesse du ciel, de Geb, le dieu de la terre, en
I’élevant. Donc le Seigneur qui a créé le monde, en ordonnant le chaos
primordial, est, celui-la méme qui appelle Aséneth & une «nouvelle naissancey.
Le Dieu créateur qui a fait passer le monde, des ténébres initiales a la lumiére
primordiale, est aussi celui qui fait passer des ténébres de I’ignorance, a la
lumiére de la connaissance. Par son entrée dans la communauté juive, le
prosélyte est dit «un enfant nouveau-né».'’®

Chez Aséneth, cette nouvelle création se confirme au moment ou
I"’homme (&vBpwmog) descend du ciel, vers elle. Pour souligner le fait de sa

transformation, il invite Aséneth a revétir en 14, 12-17, des habits brillants

' Le mythe fondateur d’Osiris illustre bien cette situation d’enfermement. R.-J. THIBAUD,
op. cit. : 83.

7 Le verbe «changer», en hébreu se traduit par passer d’un état a I’autre, renouveler. Il

renferme I’idée de transformation qui rejoint bien le terme grec, petdvold.

17> Cette formule cosmogonique est typiquement égyptienne, elle se retrouve également dans
II Hénoch 28, -2, il s’agit de I’Hénoch slave dont le caractére égyptien est bien
affirmé. Voir M. PHILONENKO, op. cit. : 167-168, note sur 12, 3.

176 L*affirmation de la foi au Dieu créateur, est le premier point de la «confession» du prosélyte.
Ibid : 59-61.
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(Aapmpay). Comme nous avons pu le constater antérieurement, ce terme
concerne I’éclat du soleil, de la lune et des astres, li€ a la royauté et a la
divinité¢. L’autre qualificatif de la robe est &6i1xtog, il signifie ce qui est
chaste et vierge, non touché, au sens de sacré et saint et méme incorruptible.
Pour confirmer ce retournement radical chez Aséneth, ’lhomme (&v8pwmog)
lui recommande d’enlever son voile. Ce geste, a I’époque de la rédaction de
notre texte, peut s’interpréter comme une reconnaissance de ’accession
d’ Aséneth au stade spirituel d’androgynie'”’.

Finalement, Aséneth revét de nouveaux vétements, en préparation a la
rencontre avec Joseph, annoncée par ’homme (& vBpwmoc), dans le cadre de
leur mariage. Le vétement et ses parures, tels que présentés en 18, 2-7, sont
d’une brillance remarquable aux caractéristiques de 1’éclair ((bg ASTPATNY).
Il s’agit donc de vétements et apparats qui indiquent un grand pouvoir. Il est
remarquable d’observer une similitude quasi totale avec les habits de Joseph
lors de la premiére rencontre. Enfin, on peut penser qu’Aséneth, I’épouse
royale, devenue la «fille du Dieu Trés Hauty, est ’égale de Joseph, et qu’elle

est digne d’étre I’épouse du «fils de Dieuy, Joseph.

77 11 est intéressant de noter que le mot androgynie (&wdpd- yvvog) comprend d’une part le
terme homme au sens male (&vfp), et d’autre part, le terme femme au sens femelle
(yovf). 1l se traduit : ce qui est commun aux deux sexes et qui participe des deux

sexes. Il a comme corollaire le substantif hermaphrodisme (eppi- adpdditog), lequel

concerne I’état d’un étre qui a les atiributs des deux sexes.



Chapitre troisiéme : Symbolique du miel et des abeilles
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Dans le troisiéme chapitre, nous étudierons la symbolique du miel et des
abeilles, telle qu’elle nous est présentée au chapitre 16. Il peut sembler étonnant
de trouver I’épisode & cet endroit. Cependant, les deux derniers versets du
chapitre 15 se terminent par des paroles d’Aséneth : elle bénit le Seigneur, pour
la venue de "homme (&vBpwmog) qui I’a amenée a la lumicre, puis elle
Iinvite & un repas. D’une fagon bien appropriée, il s’agit 12 de souligner la
conclusion d’une initiation, telle que pratiquée a I’époque de notre texte. Le
chapitre 16 se divise en deux péricopes : du verset 1 a 12, le récit présente
comme expression clef «le rayon de miel»; du verset 13 a 17, le terme clef est
manifestement «les abeilles». Ces deux péricopes ob€issent a une structure

concentrique comme nous le verrons par la suite.

3.1. JosetAs 16, 1-12

Cette péricope forme un tout qui débute sur une parole de ’homme en

16, 1: Et I’homme lui dit : apporte-moi donc aussi un rayon de miel ( KOl

Ewmev abth b &vbpwmog dEpe 8N ot kol xmplov péArtoc).'”® Cette

' Le mot grec xmplov se traduit par rayon. Il est ici un substantif neutre, accusatif

(complément d’objet du verbe apporter). Ce terme concerne la cellule de cire que

fabriquent les abeilles, pour y déposer le miel, d’oli I’expression «rayon de miel»; par
extension on traduit knplov par miel. Au figuré, parler d’un rayon de miel peut
concerner une ceuvre poétique. Le terme grec LEALTOG signifie miel. Par analogie, il
indique une sorte de gomme s’écoulant de certains arbres, ainsi qu’un miel de rosée,
dénommée la manne de Perse. Au figuré, on parle d’une chose qui est dite douce
comme le miel ainsi que d’une parole douce et persuasive, du sommeil et de la vie.
Le terme pEA1Go0 0L pEALTTOL se traduit par abeille; il peut tout aussi bien désigner
les abeilles sauvages. Ce terme indique aussi, poétesse ou poéte, la prétresse de

Delphes et ’dme pure des initiés.
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179

demande de ’homme contient la particule d7'” qui montre un rapport avec la

conjonction 01 placée au début des paroles d’Aséneth en 15, 14, ol nous

lisons : Je parlerai donc (AaAficw &M). Cette phrase introduit 1’invitation a un
repas. Ainsi, au début du chapitre 16, 'homme répond a cette invitation en
acceptant le repas avec le pain et le vin, mais il réclame un rayon de miel a
Aséneth. Le tout se termine en 16, 12 par la mention suivante : Aséneth se
lenait a gauche et observait tout ce que faisait I’homme (KOl E€10TAKEL
Aceveb £ ebovbpov kot E8edpel mdvta doa, Emoiel o &vdpwmoc).
Ce récit, concernant un repas avec le rayon de miel, vient appuyer et confirmer
le message de repentance que nous avons étudié au chapitre précédent. Cet

ensemble structurel présente une architecture concentrique a pointe émergente

(AB/C/B'AY) :

A (16, 1) L’homme lui dit (a Aséneth)
B (16, 2-6) Le rayon de miel
C (16, 7-9) Manger le miel
B® (16, 10-11) Le rayon de miel
A’ (16, 12) Aséneth observait

La dyade A/A’ concerne la réclamation d’un rayon de miel de la part de
’homme, et I’observation de tout ce qui se passe autour du miel de la part
d’Aséneth; En B/B’, il est question du rayon de miel manifestement posé par

I’homme, dans la chambre d’ Aséneth et sur lequel celui-ci accomplit un rite. La

17 Cette particule 8, peut marquer une idée de temps : en ce moment méme, tout de suite,
déja, jusqu’a présent, désormais. Elle peut aussi exprimer la suite d’un
développement, d’un raisonnement sous forme de transition, qui se traduit par «doncy,
afin de rappeler une chose qui vient d’étre dite et dont le développement a é¢é

interrompu par une parenthése.
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pointe émergente en C montre 'homme qui explique le sens du repas avec le

miel et qui en mange avec Aséneth.

3.1.1. Le repas de miel

Au centre de la structure chiasmique, en 16, 7-9, nous voyons I’homme
qui explique I’origine et le sens du repas de miel. Et il mange avec Aséneth de

ce rayon de miel :

Kot g€étewve i xeipo adtob o dvBpwmog kol
gkpdtnoe TNV KePOATY OQLING KoL EUE -
pokopio. €1 ob, Aceved, 611 drexkadvddn cot
T Améppntar Tov OeoL Kol pokdplor oL
TPOCKELUEVOL KVPLW TM Oed EV petovolq, 6t
£K TOUTOL TOL KMpilov ddyovtat, Sidtl 1O uEAL
TOUT0  Wemolfkaow oL pEMGSSOL  ToD
ToPABEICOV TNg TPLHNG, KAl OL &yyeEAoL TOL
Oeo EE altob EcTiovot, kol mog d¢ ddyeTon
g€ abtoL obk dmoBavelton £ig OV AldvaL.
Kot g€&teve vy yeipa abtov o dvbpwmog T
dekloy kol AmMEKACOEV EK TOV Knplov, Kol
Edaye kol Edwke TN YEPL abToL EK  TOD
Knplov €1¢ 10 otéua Acevéd.

L’homme étendit la main et saisit la téte d ‘Aséneth et
dit : Heureuse es-tu, Aséneth, car les mystéres de Dieu
t’ont été révélés, et heureux sont ceux qui s’attachent a
Dieu dans la repentance, car ils mangeront de ce rayon.
Car ce miel, ce sont les abeilles du Paradis de délices
qui le font, et les anges de Dieu en mangent, et
quiconque en mangera ne mourra jamais. Et [’homme
étendit sa main droite et rompit un morceau du rayon et
il en mangea, et de sa main il en porta un morceau a la
bouche d’Aséneth.
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Dans la présente structure (16, 1-12), la mention du rayon de miel se

retrouve seize fois. Ce rayon de miel joue donc un rdle important. En 16, 7,

nous trouvons la proposition suivante : Car ils mangeront de ce rayon (€x
T00T0V TOL KMplov o¢dyovtat), elle contient le pronom démonstratif
TévTov (0VT0¢), lequel se traduit par celui-ci ou ceci. Il fait partie du

syntagme génitif neutre de direction et de but, il vient renforcer I'idée que ceux
et celles qui s’attachent & Dieu par la repentance vont manger précisément de ce
rayon. Autrement dit, ceux qui se repentent mangeront de ce miel-ci. A n’en
pas douter, un lien existe entre la repentance et ce miel. Quel est donc ce miel
particulier? L’auteur va le préciser au verset 8 : Quiconque mangera de ce miel
ne mourra jamais. Ce miel a des caractéristiques particuliéres, celles d’étre

180 et d’avoir la senteur de la vie et d’un parfum'®’.

blanc En conséquence,
manger de ce miel assure 1’immortalité. L’homme et Aséneth mangent de ce

rayon de miel tel qu’exprimé en 16, 9.

130 1 ¢ terme grec AeUKOV qui se traduit par blanc signifie aussi ce qui est brillant, éclatant,
clair, pur, limpide. La couleur blanche est signe de bonheur par opposition au noir. Ce

miel a la blancheur de la neige (boel y1wv). 1i s’agit donc d’un miel d’une grande

blancheur. Par ailleurs, en grec, nous trouvons 1’expression 1000 LeAL qui signifie:

miel a la neige.

'8! En dehors de la lumiére, il existe d’autres manifestations de I’énergie vitale dont I’odeur qui
est une des qualités essentielles de 1’étre vivant. Dans 1’épopée de Gilgamesh, lorsque
Enkidu descend dans le monde souterrain, Gilgamesh Iui recommande de ne pas oindre
son corps. Son parfum le ferait immédiatement repérer comme un étre vivant parmi
les morts. E.CASSIN, op. cit. : 125.
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3.1.2. La symbolique du miel

Les Egyptiens pratiquent déja I’apiculture en 2600 avant notre ére. Les
inscriptions le montrent clairement. [.’abeille forme un symbole hiéroglyphique
dans le royaume de la Basse Egypte et le roi est dit «le favori des abeillesy.
Dans les cérémonies du culte et en médecine, le miel et les préparations a base
de miel sont des éléments toujours présents. Un tableau provenant d’un temple
solaire de I’ Ancien Empire parle de la récolte et de la préparation du miel.'?
Nous retrouvons le miel dans les textes des pyramides, en particulier ou il est
question des multiples noms de Pharaon. Il apparait en gloire comme roi de la
Haute-Egypte «celui du roseau» et comme «celui de I’abeille» de la Basse-
Egypte. Ces expressions signifient que le pharaon doit ainsi nourrir son peuple
et le servir.'"® En Egypte, lorsqu’on écrit le mot «miel», on dessine une figure
de la déesse Neith qui a un roseau dans la main. Ce qui suggére aux égyptiens
le geste créateur de Neith «aux débutsy», o il est raconté que la déesse saisit un
roseau, en guise de flite, pour appeler I’abeille. Le sanctuaire saitique de la
déesse s’appelle «le Chiteau de 1’abeille»; ainsi I’assimilation de I’abeille a la
déesse Neith est tout 4 fait naturelle. Philonenko, & propos du chapitre 16, pense
et fait référence a Neith, la déesse de I’abeille et suggére ainsi que ’allusion est
voulue de I'auteur.’® Le miel en Egypte, 4 I’époque de notre texte fortement
influencée par la culture helléniste, est per¢u comme une nourriture

d’immortalité et représente I’initiation et la sagesse. Ainsi dans les offrandes

182 A. ERMAN et H. RANKE, La civilisation égyptienne, Paris, Payot, 1952 : 262 et M.
CAZENAVE, Encyclopédie des symboles, Paris, Librairie générale francaise, 1996 : 1.

' C.JACQ, op. cit. :165-166. Voir P. BARGUET, op. cit. : 11 et M. CAZENAVE, op. cit. :
1-2.

18 M. PHILONENKO, op. cit. : 65-66 et Ibid : 187, note sur 16, 8.
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aux Muses,'® on y trouve des grains de froment pétris de miel et les libations se
font avec I’eau, le miel et le lait."®® Dans I’initiation mithriatique, on y trouve
sept degrés. L’un d’eux comporte des onctions avec le miel, accompagnées

87

d’une distribution de pain et de vin.'"*’ En 16, 4, Aséneth trouve dans sa

chambre du miel blanc comme la neige (10 knpilov AevkdV OCEL Y1wV). Le

miel blanc particuliérement recherché est un produit spécial et abondant dans le
delta du Nil, a ’époque de la rédaction de notre texte. L’expression indique la
parfaite blancheur du miel. Ce miel a la senteur de la vie, comme il est dit au
verset 8, car il vient du monde de la lumiére et parce qu’il est fabriqué par les

abeilles du paradis.'®*

Pour les Mésopotamiens, le miel est associé a la fertilité. On le retrouve

souvent lié a ’huile et au lait. Le miel est associé au monde organisé du cosmos

185 Apollon considéré entre autres comme dieu de la musique a pour compagnes habituelles, les
Muses. Il s’agit de neuf divinités, elles sont filles de Zeus et de Mnémosyne. A
origine elles seraient les divinités des sources, par la suite elles sont devenues les
déesses de la mémoire, puis de I'inspiration poétique et du chant. Elles sont les
gardiennes de Poracle de Delphes, ayant elles-mémes le don de prophétie. On les
représente 4 ["origine comme des vierges d’une chasteté sévére. Au moment de
I’Empire romain, elles sont identifiées avec les Caménes. Voir a ce sujet F. GUIRAND
et J. SCHMIDT, Mythes et Mythologie, Paris, Larousse-Bordas, 1996 : 151-153; 770.

186 rhid : 152.

187 Dans le culte de Mithra de I’antiquité tardive, le miel est considéré comme une matiére
«sacramentelle» qui purifie de tout mal parce qu’il provient d’un «animal pur» qui ne
connait que «le contact des fleurs parfuméesy. Ibid: 767. A ce sujet voir également
N. JULIEN, Dictionnaire des symboles, Alleur, Marabout, 1989 : 228-229.

18 M. PHILONENKO «Joseph et Asénethy dans La Bible Ecrits intertestamentaires, Paris,
Gallimard, 1987 : 1587, note sur 16, 4. Voir également a ce sujet G. KUENY «Scénes
apicoles dans I’ Ancienne Egypte» JNES 9 (1950) : 84-93.
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par opposition au monde primordial chaotique ou se retrouvent la stérilité, la
poussiére et le néant. E. Cassin, dans une étude des mythes et légendes
mésopotamiennes, présente un tableau récapitulatif des concordances et des
oppositions fondamentales qui existent entre le cosmos et le chaos, en lien avec

la souveraineté divine.'®

Pour elle, le melammu dont nous avons parlé
précédemment, au sujet du dieu Marduk, connote les notions de joie, de
lumiére, d’éclat et de blancheur, mais aussi celle de la liquidité avec I’eau et le
vin, la graisse et le miel que les abeilles extraient des fleurs.®® L’importance
du miel est aussi en rapport avec les fétes du mariage sacré (LEpOG YAMOG).
Ainsi dans le chant de la grande prétresse Susin, & I’adresse de son royal
amant, elle dit : Ton amour est agréable, doux comme le miel " Un lien étroit
existe entre la volupté de la déesse et la fertilité de la terre: c’est la le
fondement méme du rite du 1€pdg yA&pog. Les mythographes et les poétes
sumériens imaginent ’union sexuelle des dieux comme la source de toute vie
sur la terre. Du 1epdg ydpog dépendent la prospérité et le bien-étre de
’humanité et donc, du peuple mésopotamien. Dans un mythe qui décrit la

naissance des plantes, herbes, arbres et roseaux, nous lisons : Et dans la joie la

189 E. CASSIN, op. cit. : 52.

%% Ibid - 80-82.

" A 1’origine, la célébration du mariage sacré de Dumuzi et d’Inanna est un rite propre a Uruk.
Au cours des siécles, il se transforme en une joyeuse cérémonie nationale et le roi de
Sumer prend la place de Dumuzi. A partir de Shulgi, roi d’Ur, a la fin du 3° millénaire,
nous trouvons les descriptions détaillées du mariage sacré, devenu une cérémonie
nationale. Voir S. N. KRAMER, L ’histoire commence a Sumer, Paris, Arthaud, 1975 :
195.
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Terre se mit a donner naissance aux plantes de vie, et dans la luxuriance la

Terre porta ce superbe produit et laissa couler le vin et le miel.'*?

Dans les textes bibliques les allusions au miel sont multiples. Lorsque
Dieu annonce a Moise la Terre promise de Canaan, il s’agit d’un pays vaste et
bon ou coulent le lait et le miel en abondance (Ex 3, 8). Le miel est ici associé
a la fécondité et 2 ’abondance de la vie.'”® La Terre promise ou ruissellent le
lait et le miel est aussi appelée : Le plus beau de tous les pays (Ez 20, 6; 15).
Cette appréciation met en valeur la grande fidélité de Yahvé qui réalise toujours
ses promesses. C’est aussi la marque de son amour pour son peuple auquel il a
donné ce beau pays avec ses bénédictions.””* Selon Philonenko,'*® le rayon de
miel que ’homme fait apparaitre miraculeusement, c¢’est la «manne». Ainsi
dans Ex 16, 31, on reconnait un goiit de miel a la manne qui est aussi appelée la

nourriture des anges (ApTog AYYELWY) en Sg 16, 20 (LXX). L’on retrouve la

méme expression dans la Septante au Ps 78, 25. Celui qui participe au repas
sacré est déja nourri de la manne céleste et il ne mourra jamais, comme le dit
notre texte (16, 8). Manger le miel c’est donc participer au festin d’immortalité

en compagnie des anges'*°.

Le miel représente ¢galement la sagesse, comme
I’exprime un texte des Proverbes : Mange du miel, mon fils, car c’est bon, et le

miel vierge est doux a ton palais. Sache que la sagesse est cela pour ton dme

"2 Ibid : 188-189.
'3 M. CAZENAVE, op. cit. : 411.
194 P-M. BOGAERT, op. cit. : 726.

195 M. PHILONENKO, Joseph et Aséneth, introduction, texte critique, traduction et nofes,
Leiden, E. J. Brill, 1968 : 96.

19 Ibid : 96-97.
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(Pr 24, 13-14). La Sagesse personnifiée'®’ faisant son propre éloge déclare :
Venez a moi, vous qui me désirez, et de mes produits rassasiez-vous. Car mon
souvenir est plus doux que le miel et mon héritage plus doux qu’'un rayon de
miel (Si24, 19-20). Au sujet de la douceur du miel on trouve plusieurs textes
qui Pexpriment'*®.

Dans le cadavre d’un lion, Samson trouve un essaim d’abeilles et du
miel. Il propose alors aux philistins de résoudre cette sentence énigmatique : De
celui qui mange est sorti ce qui se mange, et du fort est sorti le doux (Jug 14,
14). Cazenave y voit le symbole de la venue d’une nouvelle vie aprés la mort.
En effet, le miel, dans de nombreuses cultures, constitue une offrande aux
morts, une nourriture destinée aux étres surnaturels et aussi, un moyen de
protection qui contre les assauts des démons.'”® Au premier livre de Samuel en
14, 26-28, Jonathan le fils de Saiil, ignorant que son pére a décrété un jeiine
pour I’armée, viole cet interdit : en passant dans un bois, il mange le miel
trouvé dans une ruche. Au verset 27, il est dit: ses yeux resplendirent.
E. Cassin affirme que la présence du miel dans ce passage est significative. Il ne
s’agit pas d’un aliment ordinaire mais d’une nourriture sucrée par excellence,
source de volupté et d’enivrement dont la couleur jaune-or renforce sa valeur
religieuse. Pour Jonathan, la luminosité des yeux, survenue aprés qu’il eut

mangé le miel, devient un signe de la faveur divine a son égard.®°

T M. CAZENAVE, op. cit. : 412.

198 Prov 16, 24; Jug 14, 18; Ps 19, 11; Ez 3, 3.
19 M. CAZENAVE, op. cit. : 412. Voir également les liens suggérés entre le roi vu comme le
dieu solaire, porteur d’une radiance et d’éclat, et le miel, E. CASSIN, op. cit. : 67-69;

82.

20 B CASSIN, op. cit. : 124-125.
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Nous voyons que le miel est associé au monde de la lumiére et de la
vie. Manger le miel est un geste initiatique. En Mésopotamie et dans les textes
bibliques, le miel est en lien avec le monde ordonné du cosmos lié a la
fécondité et a la prospérité, qu’illustre bien le 1epdg YAMOG. Aséneth, qui
mange ce miel de la main de ’homme, manifeste son accés & la lumiére par le
chemin de la repentance. Il s’agit d’une nouvelle naissance ouverte sur la
fécondité, la vie en abondance, la sagesse, I'immortalité et le tout en grande
proximité avec le Dieu de Joseph. Son mariage avec Joseph, en voie
d’accomplissement, implique donc I’accés d’ Aséneth a un monde spirituel ou la
notion d’androgynie, au sens gnostique du terme, traduit le mieux I’ampleur et

les implications.

3.2. Jos etAs 16, 13-17

La deuxi¢me péricope s’ouvre sur une connotation événementielle : Des
abeilles sortirent des alvéoles du rayon (16, 13). Cet événement fait suite a ce
qui est rapporté précédemment au sujet du miel. Le tout se termine par deux

événements étonnants a savoir, la résurrection des abeilles et leur départ vers un

201

autre lieu : Ef elles (les abeilles) se relevérent (&veotnoow)™' et partirent

toutes en direction de la cour voisine de celle d’Aséneth (16, 17). Cet ensemble
structurel renferme la confirmation, a travers la gestuelle des abeilles, de tout le
chemin parcouru par Aséneth, concernant Pexpérience de mort et de

renaissance. Ils’agit d’une architecture concentrique (AB/C/ B*A') :

! Le mot grec &vdiotaoLg signifie action de se dresser, de se mettre debout, il se traduit

également par les termes de relévement et de résurrection.
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A (16, 13%) Les abeilles sortent des alvéoles
B (16, 13" L’habillement des abeilles
C (16, 14) Les abeilles couvrent Aséneth
B® (16, 15-16) La mort des abeilles

A" (16, 17) Les abeilles retournent a leur lieu.

La dyade A/A’ montre les abeilles qui sortent des alvéoles et finalement
repartent ailleurs; B/B" concerne I’habillement des abeilles et leur mort. C
comprend la pointe émergente ou les abeilles recouvrent complétement Aséneth

comme d’un vétement.

3.2.1. Les abeilles recouvrent Aséneth

A la pointe émergente de la structure concentrique en 16, 14, nous

voyons les abeilles recouvrir totalement Aséneth comme d’un habillement.

Kol ocvvendldknoav mdcor di pédiccor
Aoceved and modwv Ewg KedaAtc Kol GAAL
uEAcoOL peYGAol ¢ Baciiicoat ExkpdInoay
TN Aceved e ta XEIAN.

Toutes les abeilles couvrirent Aséneth des pieds a la
téte, et d’autres abeilles, grandes comme des reines, se
posérent sur les levres d’Aséneth.

Les abeilles recouvrent Aséneth des pieds a la téte et la revétent ainsi
complétement, faisant corps avec elle. En 16,13° nous trouvons les

qualificatifs attribués a ce vétement étrange. Ainsi Aséneth est habillée
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2

d’abeilles blanches comme la neige®™ avec des ailes aux couleurs de la

203 4

ourpre’® et de la violette®®. Leurs ailes sont aussi striées de fils d’or*® et
pourp

une couronne d’or coiffe la téte de ces étranges coléopteéres. Leurs aiguillons

%92 Le corps des abeilles est blanc (Agvkal). 11 est a noter que le miel apporté par I’homme est
également blanc. On ne peut s’empécher de songer a «la tunique osirienne» de lin
blanc qui «embrasse» celui ou celle qui en est revétu d’une protection de lumiére et de
pureté. R.-J. THIBAUD, op. cit. : 363. Voir également L. SPELEERS, op. cit. :
224-225. Le blanc est la couleur de la lumiére triomphant de I’obscurité et il est en
relation avec 1’aube. Voir a ce sujet I. FRANCO, Nouveau dictionnaire de mythologie

égyptienne, Paris, Pygmalion & Gérard Watelet, 1999 : 61.

% La couleur pourpre (mop¢Opar) est qualifiée de brillante et de royale, E. HAULOTTE,
op. cit.: 257. Le rouge convient a la gloire royale ainsi qu’a la dignité sacerdotale (Is

63, 2; Si 50, 11). C’est la couleur d’apparats pour les riches et les puissants. Voir a ce
sujet M. CAZENAVE, op. cit. : 723.

> La couleur violette (A k1v80¢) est un mélange de bleu et de rouge. Traditionnellement cette
couleur symbolise la spiritualité en relation avec le sang du sacrifice. Les couleurs
fondamentales ainsi réunies & proportion égale représentent ’'union de la sagesse et de

I’amour. Ibid

2% Dans presque toutes les civilisations, 1’or (pLG6C) est associé au soleil et au stade le plus
élevé de I’évolution spirituelle, dans les religions. Au sein du panthéon égyptien, la
déesse Hathor est parfois appelée «la dorée» et son action vivifiante se retrouve dans
le caveau des tombes royales appelé «salle de ’or». Cette dénomination fait allusion a
la transformation du roi défunt, en nouveau Soleil. L. FRANCO, op. cit. : 188. Lorsque
la prérogative de la divinité n#rf est attribuée a la reine Hatchepsout, lors de son retour
d’une expédition a Pount, les sujets assemblés adorent et acclament la pharaonne, en
hommage a sa «divinité». Il est dit : La reine en titre se révéle, divine par son aréme
divin et par sa radiance dorée, qui sont dewx émanations des diewx. E. HORNUNG,
op. cit. : 54-55. Dans ’Empire romain, Por est perqu comme un signe des forces
terrestres, en méme temps qu’il est associé au monde des divinités. M. CAZENAVE,
op. cit. : 480-481.
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sont dits acérés. Pour ce dernier élément concernant le dard des abeilles, dans
toutes les traditions, I’abeille est reconnue comme douée d’une nature ignée,
c’est un étre de feu. Elle représente les prétresses du temple, les 4mes pures des
initiés, la parole; elle purifie par le feu et elle nourrit par le miel; elle briile par
son dard et illumine par son éclat. En définitive, I’abeille est vue comme celle

qui établit 1’harmonie par la sagesse et par le glaive.?*

3.2.2. La symbolique des abeilles

En Egypte, labeille vue comme un symbole royal est solaire.
L’ancienne Egypte I’atteste, d’une part en 'associant & la foudre, d’autre part,
en disant que I’abeille serait née des larmes de Ré, le dieu solaire, tombées sur
la terre.®”” Dans Part et les traditions égyptiennes, I’abeille représente
Iinspiration sacrée et la résurrection initiatique.’”® Les prétres et les prétresses
d’Eleusis et d’Ephese sont appelés «les abeilles» et cette tradition, avec ses
rites, est connue dans les milieux alexandrins a 1’époque de notre texte.
Voyant les abeilles hiberner et revivre au printemps, on croit qu’elles meurent
et ressuscitent et conséquemment, on en fait un symbole de résurrection. On
pense également que les abeilles ne vivent que du parfum des fleurs et elles
sont ainsi considérées comme des signes de la pureté et de I’abstinence.
L’abeille est surtout un symbole royal et dans I’antiquité égyptienne, on pense
que la reine des abeilles est un roi. Le dard de Iabeille, source de blessures,

évoque la vertu mile du guerrier et aussi la condamnation du perdant au

206 J. CHEVALIER et A. GHEERBRANT, Dictionnaire des symboles, Paris, Robert Laffont,
1982 : 82.

27N, JULIEN, op. cit. : 9.

2% J. CHEVALIER et A. GHEERBRANT, op. cit. : 1.
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moment du jugement. L’abeille n’a certes guére de force, mais elle a pour elle

la puissance de la sagesse et 'amour de la vertu.?®

En Mésopotamie, plus précisément a Babylone, les cadavres sont
conservés entre autres, dans les produits de I’abeille dont le miel. Cette
pratique met I’accent sur des propriétés attribuées au miel, dont celle d’étre un
véhicule vers I'immortalité. L’enfouissement dans le miel semble bien signifier
ainsi une nouvelle naissance.’’® Ce qui rejoint bien le fait de I’enveloppement
d’Aséneth par les abeilles. Comme nous I’avons vu précédemment, les abeilles
qui extraient le miel des fleurs sont percues comme les symboles de la pureté,

de la joie, reliés au 1epdg ydpog et done 2 la fécondité.!!

En hébreu le terme abeille vient de la racine dbr et celle-ci traduit
également le mot parole. En Ez 3, 1-4, les rouleaux du livre que le prophéte
avale, en signe d’assimilation de la parole de Yahvé, ont la douceur du miel.

Ainsi nous lisons ;

Il me dit : fils d’homme, ce qui t’est présenté, mange-le;
mange ce volume et va parler a la maison d’Israél.
J ouvris la bouche et il me fit manger ce volume, puis il
me dit : fils d’homme, nourris-toi et rassasie-toi de ce
volume que je te donne. Je le mangeai et, dans ma
bouche, il fut doux comme le miel. Alors il me dit : fils
d’homme va-t'en vers la maison d’Israél et tu leur
porteras mes paroles.

% M. CAZENAVE, op. cit. : 1-2; 68 et L. SPELEERS, op. cit. : 158-160; 163.

2I9E. CASSIN, op. cit. : 125, note 24.

'S, N. KRAMER, op. cit. : 189.
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Le prophéte est le messager de la Parole, il est en quelque sorte la
bouche de Yahvé.*'* En Is 6, 5, un séraphin, ayant en main une braise, en
touche la bouche d’Isaie qui se dit étre un homme aux lévres impures et qui vit
au sein d’un peuple aux lévres impures. Le feu apparait ici comme un ¢lément
purificateur. Pour le prophéte Jérémie, c’est Yahvé lui-méme qui touche sa

bouche et lui donne ses consignes. Ainsi en Jr 1, 9; 18-19, nous lisons :

Alors Yahvé étendit la main et me toucha la bouche; et
Yahvé dit : voici que j’ai placé mes paroles en ta
bouche... Voici que moi aujourd’hui méme, je t’ai établi
comme ville fortifiée, colonne de fer et rempart de
bronze devant tout le pays, les rois de Juda, ses princes,
ses prétres et le peuple du pays. Ils lutteront conire foi,
mais ne pourront rien conire toi, car je suis avec 0.

Dans le livre des proverbes, le Sage parle de la fourmi dont I’attitude
contraste avec le paresseux et dit : Durant [’été elle assure sa provende et
amasse, au temps de la moisson, sa nourriture (Pr 6, 8). A la suite de ce verset,

le texte grec de la Septante ajoute :

Ou bien, va vers l’abeille et apprends comme elle est
laborieuse, et combien noble le travail qu’elle fait. Rois
et particuliers, pour leur santé, se procurent ses
produits; elle est désirée et admirée de tous; bien que
chétive en fait de vigueur, elle se distingue pour avoir
honoré la sagesse.

N mopevfntt mpoc Ty uélicoa kot pudlbs wg
EpydrTic Eo0Tiv THY TE EpYyaciov @¢ OCEUVIY
OLELTAL, S ToVC MOVOUS PACIAEIS KAl 1010TAL
mPoc Vyiciay mpoodépovial, mobeivny O EoTiv
ndow kai éxidofoc - kaimep oboa tn paun
dobevnc, Ty cogiay Twnoaco mponyon

Pr 6, 8 (LXX).

212 M. CAZENAVE, op. cit. : 411-413.
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Dans le texte de Jos et As, les abeilles recouvrent Aséneth totalement.
Leurs couleurs et apparats évoquent la royauté, le monde divin et spirituel. Les
abeilles, autant en Egypte qu’en Mésopotamie et dans les Ecrits bibliques,
symbolisent la sagesse et la parole. Elles sont aussi per¢ues comme des signes
d’immortalité, de renaissance et en définitive de résurrection. Le dard acéré des
abeilles rejoint la symbolique du feu qui purifie.  Aséneth habillée d’abeilles

est donc vue comme purifiée, ayant accompli la peTdvold dans un passage de

mort et de résurrection, comme le souligne la gestuelle des abeilles.

3.3. Conclusion

La symbolique du miel et des abeilles vient souligner le fait qu’ Aséneth
arrive au terme de son initiation; le repas de miel le démontre bien. Ce miel
dégage ’odeur de la vie. Il fait ainsi référence au monde ordonné du cosmos
avec la prospérité et la fécondité, liées au mariage sacré (1gpdg YAUOC).
Aséneth est purifiée, comme le montre son habillement complet d’abeilles aux
dards acérés, et les reines qui se posent sur ses lévres. Elle franchit ainsi le
passage de la mort vers une nouvelle naissance, par ’expérience spirituelle de

la petdvord. Le récit, par la symbolique du miel et des abeilles, exprime le

nouveau statut de prosélyte chez Aséneth. Ainsi elle accéde a la lumiére qui est
la connaissance des mystéres du Dieu de Joseph, comme nous le voyons
exprimé, en 16, 7-8. De ce Dieu, elle regoit la vie en abondance, la sagesse et
I’assurance de I'immortalité. La nouvelle naissance spirituelle d’Aséneth

s’ouvre sur la perspective de son mariage avec Joseph.



Conclusion
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Le texte de Jos et As nous apparait étre un roman d’amour. Les deux
héros sont d’une part Joseph, un juif pieux doté de sagesse, fidéle dans la foi au
Dieu de ses péres et d’autre part, Aséneth une jeune égyptienne, picuse et
dévote aux divinités du panthéon égyptien. Le récit débute par la fuite
d’Aséneth qui méprise Joseph, le «berger de Canaany. Tout change lorsqu’elle
voit Joseph entrer dans la cour de Pentéphrés son pére, assis sur le second char
de pharaon, habillé de vétements et d’apparats royaux. Aséneth ressent le coup
de foudre pour Joseph et ¢’est le point de départ d’une expérience de mort et de
renaissance, dans la foi au Dieu de Joseph.

Pour se présenter a ses parents, Aséneth revét des habits qui ont les
caractéristiques d’une épouse divine. Elle apparait ainsi bien intégrée dans les
coutumes et les conceptions politico-religieuses, héliopolitaines et égyptiennes,
de son milieu et de son temps. Par la suite, les changements de vétements
qu’elle effectue, correspondent a son évolution dans la repentance jusqu’a son

relévement (&VEVELOEV) dans une nouvelle naissance.

Lorsqu’Aséneth prend conscience de la distance spirituelle qui la sépare
de Joseph, rendant impossible un mariage avec lui, les habits qu’elle choisit
expriment son désarroi. Elle jette ses vétements royaux et détruit les statues de
ses dieux. Elle se recouvre d’un habillement d’affliction, de deuil et de
pénitence, connu et utilisé en Mésopotamie, en Egypte et en Isragl. Aséneth se
couvre totalement avec la cendre, s’habille d’un sac et se ceint d’une corde. La
spécificité de I’habillement et la totalité du recouvrement dans la cendre
expriment, sans équivoque, I’expérience que vit Aséneth, accomplissant une
descente dans 1’hadés (619nc) et un retour au chaos primordial o tout est

désordre, privé de vie, en attente d’une nouvelle cosmogonie.
L’homme qui descend du ciel, habillé d’éclair et de soleil, vient pour

confirmer Aséneth dans sa transformation par la repentance. Il D'invite a

s’habiller d’une robe nouvelle (kiv1v) et immaculée (&O1KTOV) avec une

ceinture brillante (ApTtpdy). Aséneth quitte les ténébres de la nuit primitive
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pour accéder a une nouvelle naissance, dans la lumiére et la brillance du soleil.
A n’en pas douter, Aséneth devient une prosélyte du judaisme. L’homme lui
recommande d’enlever le voile de sa téte car il ne convient plus a I’état spirituel
d’androgynie atteint.

L’homme transmet le message a Aséneth, de la part du Dieu de Joseph.

Il Tinvite a revétir une robe de mariage pour sa rencontre prochaine avec

Joseph. Ces vétements possédent les caractéristiques de [I’éclair (g
dotpanty), ils marquent le grand pouvoir attribué a la personne qui les revét.

Ces vétements présentent une similitude remarquable avec les habits de Joseph,
lors de leur premiére rencontre. Ainsi Aséneth devenue I’égale de Joseph est
une épouse royale qui est la «fille du Dieu Trés-Haut». Elle apparait digne
d’épouser Joseph «le fils de Dieu». Leur foi commune au Dieu du judaisme les
réunit.

Le repas de miel qu’Aséneth prend avec I’homme indique son statut
d’initié. Le miel qui dégage I"odeur de la vie place Aséneth dans le monde
ordonné du cosmos qui a, comme corollaires, la prospérité et la fécondité du

1epdg YApog. L’habillement, constitué d’abeilles aux dards acérés, présente la

caractéristique d’étre total, ainsi en est-il de la purification d’ Aséneth.

Notre recherche s’est effectuée a partir du texte grec de I’édition de
Philonenko. Il s’agit de la recension courte, qu’il reconnait étre la plus
ancienne, a laquelle il adjoint des éléments provenant, entre autres, des
recensions longues. Ce chercheur situe I’auteur dans une communauté juive
hellénisée. Il s’agit d*un groupe de la diaspora, proche du milieu alexandrin,
particuliérement sensible a I’allégorie et a la symbolique, aux cultes 4 mystéres
et aux liturgies initiatiques.

Selon cette recension du texte de Jos et As, I'auteur, a travers la
symbolique des vétements et du miel, poursuit vraisemblablement un double
but herméneutique et apologétique. Le patriarche Joseph dans le monde juif,

demeure une figure modele du judaisme. Les nombreux midrashs et targums
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qui lui sont consacrés le démontrent bien. Joseph, ’homme aux grandes
destinées est vénéré, aux différentes époques, comme un juste fidele a Yahvé
envers et contre tout. Mais est-il acceptable que ce pieux et saint patriarche
€pouse I’égyptienne Aséneth? Des targums tentent de rapatrier Aséneth dans
une origine juive. Le targum de Rabi Eliézer suggére qu’Aséneth est la fille de
Dina, la sceur de Joseph. Mais le probléme de sa foi aux dieux égyptiens
demeure entier. Le texte de Jos ef As, s’appuyant entre autres sur la symbolique
du vétement et du miel, présente plutdt Aséneth comme une égyptienne qui
accomplit un passage de mort et de renaissance. Elle abandonne ses idoles,

réalisant, dans la repentance (HeTdvold), son adhésion totale a la foi au Dieu

de Joseph. Ainsi renouvelée, elle apparait désormais comme la digne épouse
du fidele et pieux Joseph.

Le roman de Jos et As apporte, en quelque sorte, une justification et un
appui en faveur des mariages entre Juifs et femmes égyptiennes. Ces mariages,
rejetés dans certains milieux juifs, regoivent ainsi un soutien, dans la mesure ou
ces femmes deviennent d’authentiques prosélytes. Nous pensons que la
communauté juive de notre auteur, connait d’expérience le probléme et la
controverse que suscitent les mariages mixtes. En mettant en scéne le mariage
de Joseph avec Aséneth, I’auteur propose un appui de taille qui se trouve bien

enraciné dans I’histoire et la tradition juive.
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