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« Mais I'appel du propheéte est une deuxieme naissance,
qui est supérieure a la premieére. »

(Philon, Quaestiones in Exodum, II, 46)
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Notice préliminaire

Pour les passages philoniens cités en francais nous avons adopté les
traductions de 1'édition des Oeuvres de Philon d'Alexandrie publiées sous le
patronage de I'Université de Lyon, R. Arnaldez, J. Pouilloux et C. Mondésert,
Paris, 1961-1992. Les traductions des textes du Pentateuque appartiennent a
la La Bible d'Alexandrie, Paris, 1986 — .... Lorsqu’il nous a semblé nécessaire

de modifier ces traductions, nous I'avons signalé en note.

Abréviations et sigles

Abréviations des titres des traités de Philon :

Abr. De Abrahamo

Aet. De aeternitate mundi

Agric. De agricultura

Alex. Alexander

Cher. De Cherubim

Confus. De confusione linguarum

Congr. De congressu eruditionis gratia
Contempl.  De vita contemplativa

Decal. De Decalogo

Deter. Quod deterius potiori insidiari soleat
Deus Qoud Deus sit immutabilis

Ebr. De ebrietate

Flacc. In Flaccum

Fug. De Fuga et inventione

Gig. De gigantibus

Her. Quis rerum divinarum heres sit
Hypot. Hypothetica (Apologia pro Iudaeis)



los.

Legat.

Leg. I, 11, I1I
Migr.

Mos. 1,11
Mutat.
Opif.

Plant.
Poster.
Praem.
Prob.

Prov.
QGI-1V
QE -1
Sacrif.
Sobr.
Somn. I II
Spec. I, II...
Virt.

ANRW
A]

BA

B]
BJudSt
JBL
JOR
JST

De Iosepho

Legatio ad Caium

Legum allegoriae, I, 11, I1I

De migratione Abrahami

De vita Mosis, I, 11

De mutatione nominum

De opificio mundi

De plantatione

De posteritate Caini

De praemiis et poenis, de execrationibus
Quod omnis probus liber sit

De Providentia

Questiones et solutiones in Genesim, I, II, III, IV
Quaestiones et solutiones in Ex.odum I, II
De sacrificiis Abelis et Caini

De sobrietate

De somniis, I, IT

De specialibus legibus, I, II...

De virtutibus

Autres abréviations et sigles :

Aufstieg und Niedergang der romischen Welt
Antiquités juives

Bible d’ Alexandrie

Bible de Jérusalem

Brown Judaic Studies

Journal of Biblical Literature

Jewish Quarterly Review

Journal for the Study of Judaism



JSP Journal for the Study of Pseudoepigrapha

LAB Liber Antiquitatum Biblicarum

NT Nouveau Testament

Nov T Novum Testamentum

RB Revue Biblique

REG Revue des Etudes Grecques

SBLSP Society of Biblical Literature Seminar Papers
SPhA Studia Philonica Annual

Talmud B. Talmud de Babylone

TDNT Theological Dictionnary of the New Testament
TLG Thesaurus Linguae Grecae

™ Texte massorétique

VC Vigiliae Christianae

ZAW Zeitschrift fiir die Alttestamentliche Wissenschaft



INTRODUCTION

La prophétie fait partie de ces sujets qui ne cessent d'interpeller les
esprits et dont plus on en sait, plus ils gardent une part de mystere... Mais,
comme l'essentiel dans ces cas-la est de ne jamais abandonner sa quéte,
commengons par dire que 'un des mérites des recherches menées durant ces
derniéres décennies est d’avoir abordé le prophétisme dans une perspective
plus large, comme celle de I'histoire des religions, et d’avoir rapproché des
expériences et des traditions prophétiques tres différentes et éloignées dans
'espace et dans le temps, qui, malgré tout, ne maquent pas de dénominateur
commun et peuvent s’éclairer les unes les autres. Nous pensons, pour ne
donner qu'un exemple, au récent ouvrage paru sous la direction de Giovanni
Filoramo!, oti, a travers la notion de « charisme prophétique » — telle qu’elle
a été définie par Max Weber?, comme facteur d’innovation religieuse — se
cotoient des études sur le prophétisme biblique, la prophétie chez les
Grecques, dans le Nouveau Testament, dans 1'Islam, le confucianisme ou
dans des mouvements néoprotestants contemporains.

Plus centré sur 1’Antiquité, un ouvrage comme celui de D. E. Aune3,
place les conceptions de la prophétie dans le judaisme hellénistique et dans le

Nouveau Testament a la fois dans une continuité avec la tradition biblique

1 Carisma profetico, fattore di inovazione religiosa, Brescia, 2003.

2 « Par le mot prophete nous entendons un simple individu porteur d’un charisme, qui en
vertu de sa mission proclame une doctrine religieuse ou un commandement divin ». (Max
Weber, Wirtschaft undGesellschaft, vol. II, Tiibingen, 1947, p. 250).

3 Prophecy in Early Christianity and the Ancient Mediterranean World, Grand Rapids, 1983,
19912,



des prophetes d’Israél et dans le contexte de la divination et du prophétisme
paiens gréco-romains. Nous retrouvons une démarche similaire chez G.
Sfameni Gasparro#, qui voit, dans la confrontation entre le monothéisme juif
puis chrétien et le polythéisme gréco-romain sur le terrain de la révélation,
I'une des sources de la ferveur religieuse qui marque le climat spirituel des
premiers siecles du christianisme a tous les niveaux de la société.

Des approches comme celles évoquées plus haut peuvent nous aider a
mieux situer Philon et ses conceptions de la prophétie aussi bien par rapport
a la tradition biblique dont il se revendique et par rapport a ce qu'on peut
regrouper sous l'expression, tres générale, d’ailleurs, de « prophétisme greco-

romain ».

Pour ce qui est de I'étude du prophétisme biblique ne serait-ce que
dans le cadre élargi de sa propre tradition, Joseph Blenkinsopp, auteur d’Une
histoire de la prophétie en Israél> déplore la tendance de « certains exposés
historiques sur la prophétie a s’arréter a I'Exil au VI siecle av. J. C. ou a en
faire un sommet. L’effet, sinon l'intention, est de perpétuer 1'idée, si
répandue au siecle dernier, que les développements postérieurs, avec leurs
formes différentes d’expression religieuse, représentent une décadence de la
religion prophétique, une soumission a la paralysie institutionnelle »°. Une
telle approche laisserait également de coté I'examen des « transformations si
intéressantes que la prophétie a connues durant la période du Second

Temple, une époque qui a vu non seulement l'essor et la consolidation du

4Oracoli, Profeti, Sibille, Rivelazione e salvezza nel mondo antico, Roma, 2002. Un « appendice »
de ce livre (pp. 343-369) est d’ailleurs consacré a la discussion de l'ouvrage de D. E. Aune.

5 Paris, Cerf, 1993.

¢Op. cit., p. 8.



judaisme dans sa patrie et dans la diaspora, mais aussi l'apparition du
christianisme avec ses propres formes d’activité prophétique. »”

En parlant de la tradition prophétique en Israél — tradition marquée
d’ailleurs par la diversité —, Blenkinsopp attire I’attention sur un phénomene
qui se développe tout particulierement pendant la période du Second
Temple : «le processus d’appropriation, d’assimilation et d’adaptation » qui
marquait la prophétie d’avant le Second Temple (méme si les prophetes ne
reconnaissent pas explicitement les prédécesseurs dont ils s’inspirent) prend
alors la forme d'une exégese des anciennes prophéties. « Cette exégese de la
Bible par la Bible fournit une indication précieuse sur les changements dans
la facon de comprendre les prophéties et nous améne a ce point ou les livres
prophétiques, ayant atteint un statut canonique, générent leur propre
commentaire. » Placer ainsi le phénomene exégétique dans une continuité de
la prophétie « classique » nous aide a mieux situer un bon nombre des écrits
intertestamentaires mais aussi les écrits de Philon lui-méme et a comprendre
également le role de ces « allégoristes » auxquels il fait allusion de temps a
autre. Plus encore, les quelques indices que nous fournit Philon sur sa propre
position par rapport a cette lignée prophétique vont aussi dans le sens de la
continuité, ou du moins d’un lien tres fort avec elle.

Un autre probleme qui se pose lorsqu’on parle de la prophétie chez
Philon est le rapport des prophetes a la Loi. Comme on le sait, dans la Bible
le prophete est le garant de la vraie Tradition, du respect de la Loi, en
'occurrence, celui qui s'insurge contre toute déviance, contre tout abandon
de ses prescriptions. Comme le note a nouveau J. Blenkinsopp, en ce qui
concerne justement ce rapport entre la Loi et les prophetes, « 1’opinion juive
traditionnelle s’est exprimée avec une belle clarté et brieveté des le début du
traité Pirke Abot de la Mishna : * Moise recut la Torah sur le Sinai et la transmit

a Josué, Josué aux anciens, ceux —ci aux prophetes, ceux-ci aux hommes de la

7 Ibid., p. 9.



Grande Assemblée’ »8 Conformément a ce texte, le prophete avait par
dessus tout la fonction de faire le lien entre la révélation originelle et
'autorité des rabbins. « Comme tous les sages qui sont venus apreés eux (cf.
Talmud B. Baba Batra 12 a), les prophetes étaient d’abord les gardiens et les
transmetteurs de la Torah, ce qui voulait dire que la prophétie était
nettement subordonnée a la Loi »°.

Cet aspect du prophétisme juif est tout particulierement présent dans
I'ceuvre de Philon. On le retrouve sous une forme extréme dans le geste des
Lévites qui tuent leurs compatriotes tombés dans le piege de 1'idolatrie et de
la débauche, suite aux « bons conseils » donnés par Balaam a Balaq. Mais on
le retrouve, paradoxalement, bien avant le don de la Torah, dans les
patriarches, dont la dimension prophétique tient au fait qu’ils incarnent eux-
mémes, par leur maniére d’étre et de vivre, la Loi, avant qu’elle ne soit
explicitement révélée a Moise et mise par écrit. Ils sont des vopor €uyuyot
annoncant par leur vie la Loi a venir. Cet attachement a la Loi se manifeste
également dans la communauté des Thérapeutes, qui sont en quelques sorte,
par leur radicalisme, des « lévites non-violents » et qui, dans un monde qui
ne garantit plus toujours aux juifs «citadins » la possibilité de vivre selon
leur Loi, choisissent une solution extréme pour rester les garants de la
Tradition. La féte de la Pentecote, pendant laquelle ils revivent, par leurs
chants, le moment de grace qu'ont vécu les Hébreux apres la traversée de la
mer Rouge, symbolise ce retour perpétuel que l'on doit accomplir aux
moments fondateurs d’une identité religieuse, méme lorsqu’on se place dans
une dimension linéaire de 1'histoire. Mais, justement, lorsque 1"'Histoire n’est
plus en accord avec la Loi, certains préferent quitter la premiere, du moins
temporairement, pour garder leur identité. Les traducteurs de la LXX

permettent, aux yeux de Philon, I'universalisation de la Loi, tout en assurant

8 Blenkinsopp, p. 22.
9 Ibid., pp. 22-23.

10



que cette ouverture se fasse sans trahir d'une ligne — toujours selon la

version philonienne — I’original hébraique.

Compte tenu du fait que Philon est un éminent représentant du
judaisme hellénistique, nous devons prendre aussi en compte, en étudiant ses
conceptions de la prophétie, les « données du paganisme » dans ce domaine.

Ainsi, du co6té paien, gréco-romain, on assiste, a peu pres a I'époque
ou vivait Philon, d'une part, a un déclin des formes traditionnelles et
institutionnelles de la divination et des sites oraculaires classiques, suivi, au
IIe siécle, d'un regain d’intérét pour cette forme de religiosité, mais dont
bénéficient davantage les oracles guérisseurs, comme I"Asklépéion de
Pergame et I'oracle d’Abonotique, et, dans une moindre mesure, des oracles
apolliniens d’Asie Mineure, comme ceux de Didyme et de Claros.
Néanmoins, 'oracle par excellence, celui de Delphes, reste une référence et
un symbole. C’est autour du phénomene oraculaire de Delphes que se
cristallisera la réflexion de Plutarque sur l'inspiration et sur les agents de la
divination, les daimones, le pneuma — rétlexion a laquelle on se réfere souvent
lorsqu’on se propose d’étudier les mémes questions chez Philon — et
également sur le role social, politique et philosophique joué, a son époque,
par le célebre sanctuaire d” Apollon.

A coté de ces cadres institutionnels, plus ou moins récents, qui sont
eux-mémes d'une grande diversité — s’ajoute au tableau la diffusion de plus
en plus importante des cultes orientaux — la recherche de la révélation divine
se poursuit dans le monde gréco-romain par le biais du devin « particulier »,
itinérant, lui-aussi héritier d'une longue tradition, mais dont le succes prend
de I'ampleur a une époque ou la quéte d'une expérience religieuse plus

personnelle prend de plus en plus le dessus.

11



La réflexion philosophique sur la divination prend de 'ampleur avec
les stoiciens. Différentes théories sur l'inspiration apparaissent. Les écrits de
Cicéron et, un peu plus tard, ceux de Plutarque sont la pour nous en
témoigner.

D’autre part, liée au processus de « privatisation » de la religion, on
voit apparaitre de plus en plus de figures charismatiques, prophetes et
thaumaturges, dotés de pouvoirs exceptionnels, les theioi andres, qui, depuis
le livre de Bieler!9, ont fait l'objet d'un intérét croissant de la part des
spécialistes. Mais a regarder de plus pres, ce phénomeéne n’est pas nouveau,
du moins en Grece : la tradition que l'on pourrait qualifier de prophético-
philosophique remonte jusqu'a Pythagore et Empédocle. A regarder ne
serait-ce que la Vie de Moise, on peut dire que I"apport philonien ne serait-ce
qu'a cette tradition grecque et hellénistique du theios aner n’est pas des

moindres...

On pourrait parler de I'omniprésence du theme de la prophétie chez
Philon. En évoquant le sujet, on pense tout de suite, bien évidemment, aux
nombreuses pages consacrées aux « oracles » de Moise dans le deuxieme
livre de la Vie de Moise, qui forment presque un traité sur la prophétie
mosaique. Mais, méme en dehors de ces pages, le theme de la prophétie est
présent, parfois discretement, en toile de fond, d’autres fois de maniere plus
marquée, comme dans I'épisode de Balaam, dans toute cette « biographie »
de Moise. S’y ajoutent des textes comme I'exposé sur l'extase prophétique de
Quis Heres rerum divinarum sit ou les pages consacrées a la critique de la
divination et a la prophétie dans les Lois Spéciales et bien d’autres passages

encore, plus ou moins développés, pour ne plus parler de toute une série de

10 @EIOX ANHP. Das Bild des « géttlichen Menschen » in Spitantike und Friihchristentum, Wien,
1935, réimpress. Darmstadt, 1967.
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simples références. Aux yeux de Philon, la LXX est un texte inspiré, au méme
titre que son original hébreu. L'exégese philonienne revendique elle-méme,
de temps a autre, comme source, l'inspiration divine et se situe parfois dans

la tradition prophétique.

Nous avons concu cette these comme une série d’études consacrés aux
différentes aspects de la prophétie chez Philon. Dans un premier chapitre
nous allons nous arréter sur quelques termes-clé du vocabulaire philonien de
la prophétie, en essayant de voir ce qui fait la spécificité de ce vocabulaire
entre les emprunts faits au lexique prophétique de la LXX ou bien a la langue
oraculaire ou philosophique grecque. Nous avons ensuite fait le choix de
nous concentrer sur les figures prophétiques les plus marquantes chez
Philon, notamment Abraham et Moise. Si une bonne partie des études
consacrées a la prophétie chez Philon tournent, a juste raison, autour de la
tigure de Moise, beaucoup moins sont centrés sur Abraham et sur la portée
de son message prophétique dans l'ceuvre de I’Alexandrin. Nous allons
essayer de combler cette lacune. Pour ce qui est de Moise, nous allons au-
dela du seul témoignage — essentiel, d’ailleurs — des pages du second livre
de la Vie de Moise consacrés aux oracles du prophete. Pour avoir une vision
plus complete encore de la «fonction prophétique » de Moise, il nous a
semblé nécessaire de nous demander quelle est son influence sur les trois
autres fonctions, la royauté, la fonction législative et la prétrise. Nous
proposons donc une lecture « prophétique » des deux livres de la Vie de
Moise. Si les prophéties d’Abraham et de Moise se situent dans le domaine de

I'hupar, pour employer la terminologie de R. Berchmann'l, I'onar reste un

11 « Arcana Mundi : Magic and Divination in the De Somniis of Philo of Alexandria », SBLSP
26 1987, pp. 403-428.

13



moyen privilégié de révélation dans 1’ Antiquité, aussi bien dans la Bible que
dans le monde gréco-romain. On doit donc essayer de comprendre quel est
véritablement, aux yeux de Philon, le rapport entre la prophétie « diurne », et
le songe prophétique, a quel type de révélation ce dernier ouvre-t-il la voie ?
Voila pourquoi le De Somniis et la question de la classification des songes
prophétiques ont leur place dans le présent travail. Nous consacrons
également un chapitre a la figure de Balaam, dont Philon fait un véritable
« anti-prophete », en l'intégrant dans une problématique plus large qui est
celle de la critique philonienne de la divination. Enfin, dans un dernier
chapitre, qui se présente sous la forme d'un dossier commenté de textes,
nous essayons de répondre a une question qui vient presque naturellement
lorsqu’on aborde la sujet de la prophétie chez Philon : quel est la place des
prophetes « antérieurs » et postérieurs » dans son ceuvre et dans sa pensée ?
En ont-ils une, compte tenu du petit nombre de références qu'on en trouve
dans les écrits de 1’Alexandrin ? Comment Philon les situe-t-il par rapport a
la Torah qu’il commente ? Nous rejoignons ainsi le probleme évoqué plus
haut, du rapport entre les prophetes et la Loi.

Avant d’entrer dans la matiére, nous nous proposons de rappeler
quelques unes des positions les plus remarquables concernant le sujet qui

nous intéresse.

14



Etat de la question

ETAT DE LA QUESTION

Le nombre considérable d'études qui touchent au sujet de la prophétie
et de l'inspiration prophétique chez Philon d'Alexandrie, reflete la méme
diversité d'opinions formulées que pour d'autres aspects de la pensée
philonienne!. En général, ces divergences constituent, essentiellement, le
reflet de l'existence des deux poles dans la critique philonienne, si bien
définis par les formules qui ont fourni, chacune, le titre des études de V.
Nikiprowetzky consacrées a ce probléeme: «Philo Alexandrinus» et «Philo
Judaeus»2.

E. Bréhier3, qui consacre tout un chapitre de son livre & la « prophétie
et a 'extase », pense que Philon n'emprunte rien au prophétisme juif, mais

reste dans le cadre des idées grecques et égyptiennes, le don de prophéete

correspondant a ce que les Grecs appelaient la divination inductive.

1 Le livre de W.Volker, Fortschritt und Vollendung bei Philo von Alexandrien. Eine Studie zur
Geschichte der Frommigkeit, Leipzig, 1938, contient, en guise d'introduction (pp. 1-47), un
apercu critique des études philoniennes; L'Introduction générale de R. Arnaldez a l'édition
lyonnaise des oeuvres de Philon d'Alexandrie (Oeuvres de Philon d'Alexandrie, publiées sous
le patronage de l'Université de Lyon et la direction de R. Arnaldez, J. Pouilloux et C.
Mondésert, vol. I, Paris, 1961, p. 17-122) constitue, a son tour, un tableau tres synthétique et
éclairant des principales études philoniennes jusqu'en 1961. Nous renvoyons également aux
grandes bibliographies philoniennes, mentionnées dans notre propre bibliographie.

2 Voir V. Nikiprowetzky, Le commentaire de I'écriture chez Philon d' Alexandrie: son caractére et sa
portée; observations philologiques, Leiden, Brill, 1977, ch. I, "Philo Alexandrinus", pp. 11-39 et
ch. II, "Philo Judaeus", pp. 40-49.

3 Les idées philosophiques et religieuses de Philon d' Alexandrie, Paris, 1950, p. 185.
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Etat de la question

Selon H. Leisegang?, la pensée philonienne est indirectement liée a la
religion grecque populaire — notamment aux conceptions populaires

N

attachées a la Sagesse des Mysteres, a l'orphisme et a l'antique culte
orgiastique de Dionysos® —, par l'intermédiaire de Posidonius. Clest a
I'enseignement de ce dernier que Philon doit sa conception du pneuma
prophétique®:

E. R. Goodenough?, qui, pourtant, met en garde contre cette théorie
qui fait remonter Philon aux Mysteres, n'hésite pas a trouver dans 1'oeuvre
philonienne I'expression d'un véritable Mystere juif (synthese des influences
perses, isiaques platoniciennes, pythagoriciennes ou orphiques) qui aurait
comporté des rites d'initiation et des banquets sacrés. C'est donc en relation
avec ce « Mysteére » juif qu'il faut essayer, selon Goodenough, de définir la
conception philonienne de la prophétie et de l'inspiration prophétique.

W. Vélker, dont le livre est une plaidoirie pour la piété juive de Philon
qui I'emporterait sur les éléments grecs de ses écrits, met par contre a
l'origine des conceptions philoniennes de I'inspiration et de I'extase, les idées

sur la divination propres a la religion populaire grecque et a Platon, ré-

interprétées dans l'esprit des contemporains de Philons.

4 Der heilige Geist. Das Wesen und Werden des mystisch-intuitiven Erkenntnis in der Philosophie
und Religion der Griechen, 1 Teil, Leipzig-Berlin 1919.

5V. la discussion de V. Nikiprowetzky, op. cit., p. 15.

6 Ce rapprochement entre Philon et Posidonius avait été fait aussi par Bréhier, op. cit., p. 186,
a propos de la classification des songes du Somn. 1, 1-3 et II, 1-4, qui correspond a celle de
Posidonius (cf. Cic., De Divinatione, 1, 30, 64) ; quant a la doctrine de l'extase, Leisegang la
rattache sans hésitation a la 6eia povio platonicienne (v. op. cit., p. 165).

7 By Light, Light! The mystic Gospel of the Hellenistic Judaism, New Haven, 1935.

8 Cf. op. cit., p. 294-295; les échos de ces ré-interprétations peuvent étre trouvés dans le De

Defectu Oraculorum de Plutarque, cf. ibid., p 290 et 291.
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Ce point de vue a été contesté par H. A. Wolfson? et G. Verbeke.

Pour Wolfson, Philon réalise une synthése entre « l'esprit divin », qui,
selon I'Ecriture, est la cause de la prophétie, et le processus de T'inspiration
divine' ou de la 'possession' qui, selon Platon, est la cause des différents types
de mania". 10 Cette position s'accorde, d'ailleurs, avec la these générale de
Wolfson, qui essaie de montrer que Philon réalise une synthese parfaite entre
les données bibliques et la philosophie antique, tout en restant fidele aux
exigences de la Foi juive.

Dans son étude sur 1'évolution de la notion de pneuma'l, G. Verbeke
consacre un important chapitre a Philon et s'attache surtout a montrer, contre
Leisegang, que son oeuvre constitue une étape essentielle dans la
spiritualisation de ce concept. Philon serait le premier a donner au pneuma la
signification de pneuma prophétikon, la source d'une telle conception étant,
essentiellement, la LXX. C'est a la Bible que Philon doit la spiritualisation de
la notion de pneuma, méme s'il faut « reconnaitre les mérites de Cléanthe et
de Posidonius dans la préparation de cette spiritualisation » (p. 259).

J. Daniélou’? discerne parmi les éléments constitutifs de la doctrine
philonienne de la prophétie, la conception grecque de l'inspiration poétique,
ainsi que Platon 1'a décrite, mais elle ne fait pour lui qu'expliciter 1'idée
biblique de prophétie, surtout sous l'aspect de la visite soudaine de I'Esprit,
« pendant laquelle 1'ame du prophete est saisie pour accomplir une oeuvre
divine ». Pourtant, écrit Daniélou, l'influence grecque gauchit la pensée

biblique sur deux plans: spirituel («la vie mystique, comme possession de

9 Philo: Fondations of Religious Philosophy in Judaism, Christianity and Islam, 2 vol., Cambridge,
Mass., 1947.

10 Wolfson, op. cit., vol. II, p. 25.

11 1 évolution de la doctrine du pneuma du stoicisme a saint Augustin, Paris-Louvain, 1945.

12 Dans Philon d' Alexandrie, Paris, 1958, p. 198.
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I'ame par 1'Esprit, la chasse d'elle méme ») et théologique (l'inspiration
scripturaire sera vue comme « une dictée de 1'Esprit Saint a 1'écrivain en état
d'extase »).

L'étude d'A. Laurentin s'inscrit a la suite de Verbeke dans la série
d'études consacrées a la notion de pneuma chez Philon!3. L'auteur insiste
beaucoup sur la relation entre le pneuma et la vie spirituelle, en délimitant
trois étapes auxquelles le pneuma participe: la pistis, le progres spirituel et la
vision de Dieu.

M. E. Isaacs'4, dont I'étude concerne I'ensemble de la littérature judéo-
hellénistique, décele des intentions apologétiques dans l'association du
concept de pneuma et de l'inspiration prophétiquel®>. De méme que Flavius
Josephe, Philon, tout en reconnaissant l'existence de certains phénomeénes
prophétiques contemporains de lui (prédictions, interprétations des songes),
circonscrit l'inspiration par le pneuma divin aux seuls prophetes des temps
bibliques. Il assure ainsi I'unicité et la supériorité de la révélation biblique par

rapport a toute autre révélation.

13 « Le Pneuma dans la doctrine de Philon », dans Ephemerides Theologicae Lovaniensis XXVIIL,
Paris-Bruge, 1951, pp. 390-437.

14 The concept of Spirit, A Study of Pneuma in the Hellenistic Judaism and its bearny on New
Testament, Londres, 1978.

15 Elle signale tout d'abord la tendance générale du judaisme post-exilique & marquer
'association entre esprit et activité prophétique, tendance dont le texte de la LXX parait bien
rendre compte: il y a la des interpolations ot le terme de pneuma est introduit dans un
contexte prophétique, par exemple en Nb.. 23: 6, en traduisant l'histoire de Balaam, la LXX
ajoute ko £yeviOn tvedua Beod €n’ ovtd. Za. 1: 6 offre un exemple similaire d'interpolation,
par l'addition de év nvevport (voir aussi Ez. 2: 2; 3: 24, Is. 61: 1, Za. 7: 12); cf. M. E. Isaacs, op.
cit., p. 12.
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Parmi les travaux plus récents, nous pouvons signaler ceux de R.
Berchman’® et de D. Winston!, qui ont en commun l'insistance sur le
caractere noétique de la prophétie de Moise. Nous reviendrons sur ces
études, notamment sur celle de D. Winston. Remarquons pour l'instant que
Berchman, qui construit ses articles autour des notions d'Umop et,
respectivement d'6évop!®, relie Philon aux théories hellénistiques de la
prophétie et de la divination, théories auxquelles il consacre la premieére
partie de chacune de ses études. L'utilisation consciente de ces théories
permettrait a Philon de démontrer « the logos character of Jewish prophecy
and divination ».

Nous devons signaler aussi I'importante étude sur la relation entre
l'inspiration et le souffle divin dans les oeuvres de Philon qui est celle de J. R.
Levison!®. L’auteur propose, dans le paysage si varié et parfois contradictoire
de la bibliographie du sujet, « une nouvelle approche » des conceptions
philoniennes de l'inspiration prophétique. Cette approche se définit par
rapport a trois aspects qui attirent au plus haut point l'intérét de Philon: celui
de l'exégese, de l'expérience autobiographique et de I'apologétique. Pour

l'exégese, Levison s'appuie sur les études de I. Christiansen?, V.

16 "Arcana Mundi: Magic and Divination in the De Somniis of Philo of Alexandria.", SBLSP,
27, 1987, 403-428 et "Arcana Mundi: prophecy and divination in the Vita Mosis of Philo of
Alexandria", SBLSP 27 1988, 385-423.

17 "Two Types of Mosaic Prophecy according to Philo", JSP, 4, (1989) 49-67.

18 En ce qui concerne le De Somniis, Berchman veut démontrer qu'il appartient a toute une
tradition oneirocritique grecque.

19 « Inspiration and the Divine Spirit in the Writings of Philo Judaeus », Journal for the Study
of Judaism, 24, 1995, pp 271-323.

20 Die Technik der allegorischen Auslegungswissenschaft bei Philon von Alexandrien, Beitrage zur

Geschichte der biblischen Hermeneutik 7, Tiibingen, Mohr, 1969.
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Nikiprowetsky?! et T. M. Conley?2. A la lumiére de ces recherches, beaucoup
de références philoniennes au souffle divin seraient des exercices d'exégese?.

Des études comme celles de D. Winston?¢, D. M. Hay? et S. -K. Wan?®,
ont abordé le probléeme de l'authenticité des passages ou Philon parle de ses
propres expériences « extatiques » (par exemple Migr. 45-46, Cher. 27-28).
C'est une approche qui a permis de constater qu'il y a une certaine
« parenté » entre le type d'expérience vécue par Philon lui-méme et ses
descriptions générales de l'inspiration prophétique?’.

Le troisieme aspect, apologétique, tres marqué dans un traité comme
le De Vita Mosis, aurait, a son tour, une influence sur la présence du théme de
l'inspiration prophétique dans certains passages des oeuvres philoniennes.

J. R. Levison a repris et enrichi ses travaux sur l'inspiration et 1'esprit
chez Philon dans le cadre d'un livre intitulé The Spirit in First Century
Judaism?8, o1 il ajoute au témoignage philonien celui de Flavius Josephe et de
I'auteur inconnu du Liber Antiquitatum Biblicarum (LAB). Pour essayer de

comprendre les conceptions de l'inspiration et de I'esprit de ces trois auteurs,

21 Op. cit.

22Philo's Rhetoric: Studies in Style, Composition and Exegesis, Berkley, Center for Hermeneutical
Studies, 1987.

23 Les passages discutés par Levison sont: Fug. 186, Mut. 123, Mos. 1, 273-284, Gig. 23-29.

24 « Was Philo a Mystic? », Studies in Jewish Mysticism, Proceedings of Regional Conferences
Held at the University of California, Los Angeles and McGill University in April, 1978 (ed. ].
Dan and F. Talmage; Cambridge, MA: Association for Jewish Studies, 1982), 15-39.

25 « Philo's view of himself as an Exegete: Inspired, but not Authoritative », Heirs of the
Septuagint: Philo, Hellenistic Judaism and Early Christianity. Festschrift for Earle Hilgert, SPhA,
1991.

26 « Charismatic Exegesis: Philo and Paul Compared », SPhA 6, 1994, 63-81.

27'V. Migr. 34-35 (inspiration extatique), Spec. 111, 1-6 (l'ascension de l'intellect), Cher. 27-28,
Sommn. 11, 252 (inspiration divine de l'intellect).

28 Paru chez Brill, Leiden-New York-Koln, 1997.
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J. R. Levison fait systématiquement appel a I'éclairages des écrits de Cicéron
— notamment le De Divinatione — et de Plutarque — surtout les Dialogues
Pythiques et le De Genio Socratis.

B. Decharneux consacre plus d'un tiers de son livre?? a 1'étude de
’angélologie philonienne, notamment aux fonctions des anges, a leur role de
logoi de Dieu. Pour ce qui est du prophétisme, I'auteur choisit de parler
surtout des figures de deuxiéme rang, deux personnages qui restent au stade
de « devins », sans jamais atteindre celui de prophete3® . La problématique du
« Logos prophétique » est également abordée a la lumiére des textes sur les
oracles de Moise du De Vita Mosis II et a travers la relation entre Moise et
Aaron.

A travers ces quelques études évoquées plus haut nous voyons se
définir plusieurs points d'intérét et de controverse autour du theme qui nous
intéresse ici: le probléeme des sources grecques ou/et bibliques de la pensée
philonienne en général et de la conception de la prophétie en particulier; le
rapport entre l'inspiration prophétique et la notion de pneuma; l'intérét pour
la conception philonienne de la prophétie mosaique; la relation entre la
prophétie et d'autres aspects de l'oeuvre philonienne: exégétique,

autobiographique, apologétique.

29 L'ange, le devin, le prophéte, chemins de la parole dans I'cuvre de Philon d’Alexandrie dit « le
Juif », Bruxelles, 1994.

30 i1 s’agit du trés controversé Balaam, et de Joseph, qui n’en finit pas de poser des questions
aux philoniens quant a sa double personnalité, positive dans le De Josepho et négative dans

les commentaires allégoriques.
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CHAPITRE 1

REMARQUES SUR LE VOCABULAIRE DE LA PROPHETIE

Nous nous proposons de nous interroger dans ce chapitre sur 'usage
philonien du vocabulaire de la prophétie: les mots les plus significatifs par
lesquels il désigne les prophétes eux-mémes, la prophétie (a la fois le contenu et
sa forme) et sa contrefacon, l'inspiration et la communication prophétiques.
Comme nous le verrons au cours de cette analyse, ce sont surtout le vocabulaire
de I'inspiration, dont on a maintes fois rappelé I’origine platonicienne et celui de
I'initiation mystérique qui lui est li¢, dont on a souvent souligné l'emploi

figuré!, qui ont beaucoup attiré 'attention des chercheurs.

I. Le propheéte, le devin

1. L’emploi philonien de mpo¢ntng, de ses dérivés et composés

Commencons par dire que le mot mpo¢ritng, « prophéte » ainsi que les
autres termes appartenant a la méme famille lexicale, sont bien représentés chez
Philon. A c6té du nom d’agent masculin, tpo¢ritng, on trouve deux occurrences

de son correspondant féminin, npoofitic, « prophétesse », titre attribué a Myriam

1 Clest sur ce dernier aspect qu'insistent, notamment, les critiques de Goodenough qui lui, voyait
justement, dans la présence assez massive de ce vocabulaire I'une des preuves de I'existence d'un mystere

juif que I'on pourrait découvrir a travers 1'ceuvre de Philon.
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et a Anne?. Philon se plait quelquesfois a employer des composés de npo¢ritng et
méme a en forger lui-méme, comme c’est le cas pour npo¢nrotéxog, « mere de
prophete », épithete attribuée a Anne, la mére de Samuel.3 Les autres composés
présents chez Philon sont protopropheta*, « premier prophete », ensuite
BPYUTPOOTTNG, « prophete en chef », les deux étant attributs de Moise. Et, du coté
de l'imposture, le terme yevdonpodine’,  « faux-prophéte ». Le verbe
npodNTEVELY, « agir en prophete, prophétiser », est également présent, ainsi que
le substantif npo¢nreia, «prophétie » et l'adjectif mpo¢nrixdc. Mais le mieux
représenté reste le substantif mpo¢onmg.

Dans la LXX sont présents, en dehors de npo¢nng, qui a pres de trois cent
cinquante occurrences, le féminin mpoontic, qui apparait quatre fois, le substantif
npodnreio, attesté quinze fois et le verbe mpogntetverv, présent environ cent vingt
fois. Manque 1’adjectif mpo¢ntixdc, dont les premieres attestations se trouvent,
notamment, chez Philon et dans le Nouveau Testament”.

Les mots de la famille de mpoontng dans la LXX correspondent dans la
plupart des cas a des mots formés sur la racine hébraique *ndbd’, attestée

seulement au niphal, nibbi” et a I'hitpael, hitnabbé. Ilpo¢nng correspond dans

2 Myriam : Contempl. 87 ; Anne : Somn. 1, 254.

3 Somn. 1, 254.Voir ch. sur les prophétes bibliques. Cette épithéte met en valeur le role d’Anne en tant que
mere de prophéte et nous la rencontrons I'exaltation de cette qualité également dans le Livre des Antiquités
Bibliques (LAB). Voir, par exemple, LI, 2, le prétre Héli s’adresse & Anne en lui disant : « Par celui-ci [par
Samuel] tu établis la prophétie parmi les peuples et le lait de tes seins devient une source pour les douze
tribus ». Voir aussi le chant d’Anne, LI 3-6.

4QG], 86.

5 Mutat. 103, 125 et Somn. 11, 189.

6 Spec. 1V, 51.

7 2 Pierre 1, 19, ot I'expression logos prophetikos, attestée également chez Philon (cf., par ex., Leg.
III, 43), renvoie, apparemment, aux Ecritures. Cf. G. Dorival, « Prophetes et charismes,
problemes méthodologiques et questions de vocabulaire (mots grecs, hébreux, arabes) », dans G.

Filoramo, Carisma profetico, fattore d’'innovazione religiosa, Morcelliana, Brescia, 2003, pp. 17-25.
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presque tous les cas a ndbi (pluriel nebi'tm). On rapproche généralement ce mot
de l'akkadien nabii. Le substantif ndbi peut ainsi étre compris soit comme un
participe actif, « celui qui appelle, I'orateur », soit comme un participe passif,
« celui qui est appelé par Dieu »8.

Dans la Bible, on rencontre aussi d’autres noms pour « prophete »,
notamment hozeh (visionnaire), ro’eh (voyant) et is elohim (homme de Dieu), leur
équivalents grecs se retrouvant tous chez Philon.

Comme on I'a souvent remarqué, les mots grecs relevant de la prophétie,
formés a l'aide du préfixe mpo et du verbe ¢nui présentent, tout comme leurs
correspondants hébreux, des difficultées d’analyse, dues au double sens de pro :
qui signifie « devant », dans un sens spatial, « pour la défense de, a la place de »
ou temporel « d’avance ». « On peut donc hésiter pour le verbe entre “parler
pour Dieu, a la place de Dieu’, c’est a dire ‘interpréter la volonté que Dieu
exprime par des oracles, et ‘parler a I'avance’, en d’autres termes, prédire. Or les
textes classiques semblent bien hésiter entre ces deux sens, qu'on peut
évidemment concilier en faisant remarquer que le prophete est celui qui parle
pour un dieu et qui interprete sa volonté a l'intention des hommes dans le
présent et dans 1'avenir®. »

Chez les auteurs classiques mpognmg peut désigner un devin particulier,
comme Tirésias par exemplel®, bien que le mot consacré pour désigner les
devins soit, comme on le sait, pdvtic. Plus généralement, le mpodnng est un

interprete, soit d'une divinité!!, soit d"une doctrine philosophique!?. Mais le mot

8 Cf. ]. Blenkinsopp, Une histoire de la prophétie en Israél, éd. du Cerf, Paris, 1993, pp. 41-42, G.
Dorival, art. cit., pp. 17-18 et TDNT, s. v. ITpo¢rng.

9 G. Dorival, art. cit, pp. 18-19.

10 Pindare, Néméennes, 1, 91, cf. LS], s.v.

1 Echyle, Agamemnon, 1099, cf. LS], s.v.

12 Sextus Empiricus, Contre les Mathématiciens, 1, 53, cf. Bailly, s.v.
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désigne aussi une catégorie précise du personnel oraculaire de Delphes!3, a
savoir les «interpretes» qui sont chargés de mettre par écrit les réponses
données a la Pythie par le dieu Apollon. Chez Philon, on retrouve tres
clairement ce double sens, a la fois au niveau du verbe npo¢ntevev4 et du
substantif pogritng'”.

Le personnage qui se voit le plus souvent attribuer le titre de prophéte
chez Philon est, bien stir, Moise. Quelque 44 occurrences du mot mpoonmg sur
environ 90 se réferent a lui et, en consacrant a sa fonction de prophéte plus d'un
quart du deuxieme livre de la Vie de Moise, Philon nous a laissé son plus long
texte sur la question, presque un «traité » sur la prophétie. S’y ajoutent les
expressions contenant l'adjectif npo¢nticog. Moise est appelé «le verbe
prophétique » (6 mpodmTikog Adyog)'e et la « race prophétiquel” ». Cette deuxieme
expression est également associée au nom de Séphora, I'épouse de Moisel8. Les
deux personnages peuvent étre ainsi le symbole du « genre prophétique ».
L’expression est également associée au nom d’Israél et, en dehors de ces
associations, elle apparait aussi de fagon indépendante.!® Plusieurs fois Philon
parle de maniére générale de la «race prophétique (10 TpooNTLKOV Y€VOC)20 ».
Mais aux yeux de notre auteur, la race prophétique est plus précisément la race
d’Israél, celle qu’il se plait d’habitude a appeler «la race voyante ». C'est du

moins dans ce sens que va un texte du De Abrahamo 98 : les descendants de Sarra

13 Voir infra.

14 Spec. 1, 219.

15 Praem. 55.

16 Legq. III, 43 ; Migr. 151.

7 Fug. 147 ; Mutat. 110.

18 Mutat. 120 : Koid 1O TTTNVOV Kol [10] BE0@OpNTOV KO TPOPNTIKOV YEVOG, GVOLOL TETQMPOLY.
19 Her., 250

20 Her. 249, 265 ; Mut 110.

25



Remarques sur le vocabulaire de la prophétie

forment «la race la plus chere a Dieu» «qui a recu en partage, je crois, le
sacerdoce et le don de prophétie pour le bien de toute I’humanité »21,

Une autre expression, mpo¢ntikog Piog, se réfere a Moise. L’adjectif
qualifie également, a deux reprises, le nvebua??, plus généralement accompagné
de I’adjectif Belov lorsqu’il y a une référence a I’Esprit divin?.

Plusieurs personnages sont expressis verbis qualifiés de « prophetes » par
Philon. Il s’agit dans la plupart des cas de figures bibliques, bien entendu. Méme
si Moise est appelé a un moment donné protopropheta (QG 1, 86), la liste des
personnages qualifiés de prophétes commence bien avant lui. Parmi les
personnages de la Genese, on trouve d’abord Noé, le juste, représentant de la
premiere triade philonienne, qualifié de propheéte en Her. 260. Viennent ensuite
Abraham (Her. 258 et suiv, 266 ; Congr. 112 : « Il prend aussi ses biens, dont la
prophétie » ; Virt. 218), Isaac (Her. 261, QG IV, 196) et Jacob (Her. 261), membres
de la deuxieme triade. Rappelons que le seul a recevoir ce titre dans la Genese
est Abraham?4.

Pour ce qui est des personnages du reste du Pentateuque, a coté de
Moise, c’est son frere, Aaron, qui est appelé prophete par Philon, ainsi que sa
sceur, Myriam, comme nous l'avons mentionné plus haut®. Aaron est «la

bouche, 'interprete et le prophete » de Moise, selon Ex. 4, 16 et 7, 1, versets que

21 [dée tres importante : I'universalité de la mission d’Israél ; on doit se rappeler que dans la Vie
de Moise la traduction des Septante est percue comme un élargissement du don de la Loi a toute
I"humanité. C’est d’ailleurs la signification de la féte qui la commémore.

2 Fug. 186.

2 Opif. 135, Gig. 23, Jos. 117, Spec. 1V, 123.

24 Gen. 20, 7.

% cf. Ex. 15, 20 : Myriam, la prophétesse, sceur d’ Aaron, prit en main un tambourin, et toutes les
femmes la suivirent en dansant au son des tambourins et Myriam leur fit chanter le refrain :
« Chantez I'Eternel, il est souverainement grand ; coursier et cavalier, il les a lancés dans la mer.»

(voir LXX)
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Philon interpréte en faisant d’Aaron un symbole du «langage, frere de
'esprit »26. Nous n’allons pas nous attarder maintenant sur ce rapport entre les
deux freres, qui pose aussi le probleme du rapport entre interprétation et
prophétie et qui fera 'objet d'une discussion ultérieure?”. Notons simplement
que le fait que le texte scripturaire quiqualifie Aaron de propheéte de Moise a
suscité chez Philon toute une réflexion quant a la relation entre vovg et Adyoc™.
D’ailleurs, cette « chaine prophétique » — Dieu-Moise-Aaron-le peuple qui est le
destinataire des oracles — rappelle, toute proportion gardée, la «chaine
oraculaire » de Delphes avec le syntagme Apollon-la Pythie-les prophétes-les
consultants de l'oracle, Moise jouant en quelque sorte le role de la Pythie et
Aaron celui des « prophetes » préposés au sanctuaire.

En dehors du Pentateuque, la liste continue avec Samuel?®, sa mere,
Anne, Elie3, puis avec les prophetes « écrivains » Osée3l, Isaie3?, Jérémie33. Le
rédacteur des Psaumes, « un prophéte auquel il est bon de faire confiance® »,
« ’homme riche de dons prophétiques® »parait, lui aussi, jouir d"une vénération

particuliére de la part de I’ Alexandrin.

26 Deter. 39.

27 Deter. 40 : il est «l'interprete (€punvetg) de ce que l'esprit a décidé en son conseil », «le
prophete (mpognng) et le ministre des oracles (Beonpdnog) que I'esprit ne cesse de rendre du fond
d’abimes invisibles et inaccessibles ».

28 Voir, par exemple, Migr. 169.

29 Ebr. 143.

30 Deus 136, 138 ; la référence est claire, méme si le nom d’Elie n'y apparait pas.

31 Plant. 138, Mutat. 139.

32 Mutat. 169 ; De Deo ; Somn. 2,172.

33 Cher. 49, Conf. 44, Fug. 197.

34 Agric. 50.

35 Her. 290.
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On peut compléter le tableau avec les personnages qui ne sont pas
qualifiés directement de « prophetes », mais auxquels soit le verbe soit I'adjectif
de la méme famille est associé. Il s’agit ainsi des soixante-dix anciens dont il est
dit dans les Nombres 11, 16 qu’ils ont prophétisé inspirés par 1'Esprit, et dont
Philon fait mention en Fug. 186 comme étant «les seuls qui aient eu part a
l'esprit divin et prophétique ».

Plus proches de 1'époque de notre auteur sont les traducteurs de la
Septante, dont il est dit en Mos. I, 37 qu’ils « prophétiserent, comme si Dieu avait
pris possession de leur esprit, non pas chacun avec des mots différents, mais
tous avec les mémes mots et les mémes tournures, chacun comme sous la dictée
d"une invisible souffleur. » Et plus loin, au paragraphe 40, on les considere « non
pas des traducteurs (¢punvéoc) mais des hiérophantes et des prophétes, eux a
qui il a été accordé, grace a la pureté de leur intelligence, d’aller du méme pas
que l'esprit le plus pur de tous, celui de Mofise3¢. »A noter que c’est la seule fois
ou le substantif « prophéte » est employé en rapport avec des personnages non-

bibliques. C’est dire la valeur accordée par Philon a la traduction de la Septante.

2. Le devin: pavrig et sa famille

Compte tenu de son importance dans le vocabulaire religieux grec classique, on

peut s’arréter, aprés avoir consacré plusieurs pages a mpo¢ntg, sur l'emploi

philonien du mot pdvrig et sa famille.

36 Mos. 11, 40.Voir la bibliographie, assez riche, sur 1'inspiration de la Septante. Nous discutons la
question plus bas, au ch. IV, mais disons simplement ici que ces deux citations nous indiquent
bien quel était le statut de la Septante aux yeux de Philon : un texte révélé, inspiré, au méme titre

que son original.
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Dans la LXX, les mots de la famille de pévuc’’ (le verbe poavtetvecbar, le
substantif povieiov, ou plutdt son pluriel, povteio) font référence soit aux
pratiques divinatoires des nations, soit aux prophetes qui égarent le peuple.
Dans les deux cas, il y a une connotation négative et certains textes, comme IV

Rois 17, 17, semblent reprendre Dt. 18, 10 :

On ne trouvera pas chez toi d’homme qui purifie son fils ou sa fille par le
feu, d’homme qui pratique la divination (povteidv), d’homme qui utilise
les présages et prend les augures, de sorcier, d’homme incantateur,
d’oracle ventriloque ou d’observateur de prodiges, d’homme qui

interroge les morts.

C’est le neutre pluriel pavtelo qui est le plus fréquent. Le seul a recevoir
le titre udvrig est Balaam (Jos. 13, 22). Le substantif désigne, dans deux endroits
(Michée 3, 6, Zach. 10, 2), de maniere générale, les devins, qui ont, chez
Zacharie, de fausses visions. Dans Nb. 22, 7, il est question des pavteia que le

conseil des anciens de Moab et de Madian apporte a Balaam. Cette expression,

37 L’étymologie de pdvtig proposée par Platon, qui faisait le lien entre poviikn et pavio (Phédre
244 c; Timée 71 e), adoptée par les linguistes modernes (Chantraine) a été mise en question par
M. Casevitz au profit de unvoo, révéler (cf. M. Casevitz, « Mdvtig : le vrai sens », REG 105, 1992,
p- 1-18.). Si, suite a I'analyse des exemples homériques entreprise par M. Casevitz, le pdvtig
s'avere étre davantage le possesseur d'un savoir technique et lucide plutét qu'un inspiré, la
nouvelle étymologie proposée n’'exclut pas, comme le remarque ]. Jouanna, l'autre:
«I"étymologie traditionnelle (racine *men-) est toujours possible, car le sens originel de la racine
n’a rien a voir avec la folie, mais avec l'activité normale de I'esprit (pensée souvenir) ; il n’est pas
impossible que le substantif pdvtig soit resté en rapport avec la notion générale de « penser »,
tandis que le verbe poivopor s'en est écarté. »: cf. J. Jouanna, « Devins et oracles dans les
tragédies de Sophocle », p. 284, n. 2, in Oracles et prophéties dans I’Antiquité..., Strasbourg, 1997,
p. 283-320.

29



Remarques sur le vocabulaire de la prophétie

qui se traduit littéralement par « les choses qui concernent la divination », a recu
différentes interprétations : selon Philon®, il s’agirait de présents apportés a
Balaam3®. On constate un usage beaucoup plus fréquent de ces termes (26
occurrences au total) chez les prophetes (notamment chez Ezéchiel, 9
occurrences), que dans le reste des Ecritures (4 seulement dans le Pentateuque, 3
dans les livres des Rois, 1, Josué, 1, Siracide). La seule fois ou le mot pavteiov
n’apparait pas avec une connotation négative, c’est dans le livre des Proverbes
16,10, «l'oracle est sur les lévres du roi, au jugement, jamais sa bouche ne se

trompera»*40.

L’emploi que fait Philon des termes de cette famille est plus varié.
Autrement dit, on ne retrouve pas chez lui uniquement les acceptions négatives,
telles qu’on les rencontre dans la LXX, mais aussi, parfois, un sens plus neutre
voire plus valorisant, plus proche de l'usage paien. Notre auteur emploie
également pdvtic et d’autres mots de la méme famille pour définir un état
intermédiaire entre la simple conjecture et la prophétie.

Le terme pdvtig, devin, est le plus souvent attribué a Balaam, figure tout a
fait négative chez Philon, qui s’écarte sur ce point de I'image, plus nuancée,
qu'en donne le texte des Nombres. Balaam est méme un xaxog pdvrig, tient a
préciser Philon, qui « prophétise malgré lui »*1. C’est le méme personnage, dont

le nom se traduit par pdtotog Aadc?, qui est qualifié de oiwvépovrg,

38 Mos. 1, 266.

39 A ce sujet, pour d’autres interprétations, voir BA IV, note de G. Dorival, p. 421.

40 povreiov émi yeileowy Pactréac, €v 88 Kkpicel 00 PN TAownBi T oTopa ODTOD.

41 Migr. 114.

42 Voir Cher. 32 et Confus. 159, note 3 de J. G. Kahn, pour la signification du nom de Balaam et les différentes

interprétations proposées par la tradition rabbinique.
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tepatookénoc” dans un texte oll une bréve, mais importante réflexion sur vraie
et fausse prophétie vient s’insérer*4.

Le terme mpo¢nrteio est a plusieurs reprises opposé a la pavtikn, comme en
Mutat. 203, ot il est question de Balaam (Nb 31, 8) qui, « au moyen de cet art
sophistique qu’est la divination avait altéré les traits de la prophétie inspirée par
Dieu (co¢ioteio povtikf v Beodpopntov npodnteiov napexdpote) ». Ailleurs?, il
est question de I'évteyvoc pavtikn. En tout cas, ce terme désigne des pratiques
divinatoires paiennes, bannies de la «cité de Moise » et, plus spécifiquement,
des pratiques de divination artificielle.

Comme nous le disions plus haut, udvtig peut aussi étre connoté
positivement chez Philon, qui lui ajoute, dans ce cas-la, un adjectif. C'est le cas
pour Cher. 34, dyaBovg povieic, « capables de mettre en garde contre I'avenir ».

En Legat. 109, Philon parle d” Apollon comme d"un dyo86¢ pavric.

4 Confus. 159. Comme le remarque tres pertinemment J. G. Kahn, par ces termes Balaam est présenté
comme un augure romain, « spécialiste », effectivement, des auspices et des prodiges.

44 Voici le texte : « Prenez par exemple Balaam, le devin qui explique le vol des oiseaux, qui observe les
prodiges, et qui tire des conclusions vaines d’indices peu stirs — car Balaam signifie : peuple vain —; eh
bien, la Loi nous dit qu’il a maudit le Voyant. Pourtant, a travers ses paroles, ce sont des prieres
bienveillantes qu’il a exprimées. C’est que 1’Ecriture ne prend pas en considération les paroles réellement
prononcées : celles-la, Dieu, dans sa providence, les a marquées d’une nouvelle empreinte, comme s’il
donnait de la bonne monnaie a la place de la fausse ; mais elle vise son for intérieur, plus enclin a nuire
qu’a se rendre utile. Il y a, en effet, une hostilité naturelle entre la conjecture et la vérité, entre la vanité et la
connaissance, entre la divination dénuée d’inspiration authentique et la sagesse vigilante ». Pour qu’il y ait
donc prophétie véritable, il ne suffit pas que le contenu du message prophétique soit vrai, il doit en plus
s’accorder aux intentions réelles de celui qui le profére. En d’autres termes, prophéte et prophétie forment
un tout. C’est pourquoi Philon refuse d’accorder crédit ou, plus encore, d’accorder la qualité de propheéte a
quelqu'un dont les intentions ne correspondent pas au contenu de son message (mais qui, par ailleurs,
échappe completement a son contréle, comme c’est le cas pour Balaam). Comment expliquer alors les
affirmations d’un texte comme Spec. I, 65, ot le prophete est présenté comme quelqu’un qui ne dit rien de
lui-méme, qui est un instrument obéissant a Dieu ? Ce n’est pas ce qui se passe chez Flavius Joséphe, du
moins a propos de Balaam (voir le chapitre que nous consacrons a Balaam).

45 Mos. 1, 277.
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« Selon la tradition, Apollon n’est pas seulement un bon médecin, mais
aussi un bon devin (udvtig), qui par des oracles prédit I’avenir pour 1'avantage
des hommes, pour que nul d’entre eux, victime des obscurités de ce qui est
incertain, ne fasse une chute inopinée en se précipitant, tel un aveugle, dans la
mauvaise direction comme si c’était la bonne, mais pour qu'au contraire,
connaissant d’avance 1'avenir comme s’il était déja présent et le voyant par la
pensée aussi clairement qu’on voit par les yeux les objets qu’on a devant soi, on

soit & méme, par la prévoyance, de se garder de tout accident fatal4e.

Cet éloge, qui pourrait surprendre de la part de notre auteur, a une visée
polémique a I'égard des prétentions de Caligula a se voir divinisé dés son vivant
et vénéré comme un nouvel Hermes ou Apollon, en usurpant leurs attributs.
Mais, au-dela de la volonté de l'auteur de créer un fort contraste entre les
méfaits, les malheurs sans cesse annoncés et apportés par Caligula et 1’action
bienfaisante des vraies divinités de la tradition grecque, il y a dans ce texte une
insistance sur le besoin de 'homme de connaitre 'avenir et sur les effets
bénéfiques de cette connaissance, qui nous font penser au texte des Lois spéciales
I, 65, ot Philon explique la promesse d'un prophete faite par le texte scripturaire
justement par ce besoin inné dans I'homme d’avoir des signes clairs lui

indiquant son avenir.

46 Jéyeton PN POVOV 1oTpdg BAAY KO PLEVTLG Gyal0dg "ATOAA®Y elvon, ¥pnopoic TPporéymy T LEAAOVTOL
TPOg dPELELOY AVBpOTTMV, Tvor P TIG EMOKLUGOELS DTV TePL TO AINAOV Ampoopditwg KaBdmep TLPAOG
101G GPOVANTOG BOG AVCLTELECTATOLG EMLTPEXWV EMEUTITTY, TPOLOOAV de TO PHEAAOV G TdN TapOV Ko
BAémwv adTO TR Stovoig 00y ATTOV | T €V XEPOLV OPOOALOTE COUOTOG GLUAGTTNTOL, TPOVOOVHEVOG TOD

HUNdEV AVAKESTOV TTOOETV.
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Le composé aanBopavtig, terme poétique tres rare?’, qui fait pendant au
pseudo-prophete, apparait a propos de Moise (Mos. 11, 268).

Le verbe povietesBan signifie plusieurs fois chez Philon le fait d’avoir une
sorte de prémonition, de pressentiment. Par exemple, en Conf. 188, le participe
novtevouévovgn’a pas clairement une connotation péjorative. La traduction
qu'en donne l'édition OPA est «intuition », le terme mpoopwuévovg lui étant
opposé. Cette clairvoyance est ici l'attribut des gens immoraux qui ont la
certitude de leur destruction future. Dans Flacc. 186, on voit que méme ce
personnage honni est doué d’un certain type de prémonition concernant son
sort, car, dit Philon, « c’est un habile devin que I'ame (uavtikototov ...1 €kdoTOoL
yuyn) de tout homme, surtout de ceux qui sont dans le malheur ». En Jos. 106, le
verbe novtevecOal est mis dans la bouche du Pharaon : « mon dme », dit-il a la
vue de Joseph, « devine (uavievetol) que mes réves ne resteront pas a jamais
enfouis dans 'ombre de I'incertitude, car ce jeune homme porte le signe de la
sagesse ». Philon emploie le terme povtevecOtar a propos de lui-méme, dans
I'un des textes a caractere «autobiographique »*8, ou il se décrit lui-méme
comme recevant une inspiration divine qui est a I'origine de sa célébre exégese
scripturaire de Gen 3, 24. Peut-on y voir une marque de modestie, méme s’il dit

que son dme est souvent inspirée par Dieu (eiwBviag Oeoinnteicbor) ?

II. Les Oracles

1. Adyrov, un mot de la Bible grecque

Dans la LXX le mot apparait au singulier surtout dans les Psaumes (17

occurrences) et chez Isaie (5, 24 ; 28, 13 ; 30, 27). La forme Loyiwv apparait dans la

47 La seule autre occurrence de ce mot se trouve chez Eschyle, Agamémnon, 1241 (cf. TLG et LS], s.
v.).

48 Cher. 27-30 ; Platon le fait aussi (Epist. 323 a).
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Sagesse, 16, 11. Le pluriel Adyia est présent dans les Nombres 24, 4 et 24, 16, deux
passages presque identiques qui constituent le prologue des prédictions
favorables a Isra€l® faites malgré lui par Balaam. Ce dernier se présente lui-
méme comme étant « celui qui écoute les dits (Adyro) de Dieu ». En Dt 33, 9,
Moise, en bénissant, peu avant sa mort, le peuple, parle, en s’adressant a Dieu,
de Lévi, comme de celui qui «a gardé tes oracles, Adyio, (et) ton alliance,
dtabnkmy, il I'a préservée ». Comme plus haut (v 8) il est question de « ses clartés
et de sa vérité » (dnhot, aAnBela), c'est a dire les Ourim et les Toummim qui se
trouvent sur le pectoral du grand-prétre et qui ont un role divinatoire. C.
Dogniez et M. Harl® verraient dans le mot Adyta une allusion justement a ce
« pectoral de jugement » appelé Aoyeiov.

Dans les Psaumes, les Aoyio sont essentiellement les paroles de Dieu.
« Les paroles, Aéyta xupiov’’, de Dieu sont des paroles pures, dyvé » dit le
Psaume 11, v. 7. Mais Adyto désigne aussi, une fois, les paroles de celui qui
s’adresse a Dieu («les paroles de ma bouche », Ps. 18, 15). La plupart des
occurrences de ce mot, aussi bien au singulier qu’au pluriel, se trouvent dans le

Psaume 118, ot d’ailleurs Adyog et Adyiov sont quasiment équivalents®? et

49 Voici, dans la traduction de la BA, les deux textes qui different entre eux par les mots en italiques,
absents du premier, présents dans le deuxiéme : Nb. 24, 3-4,« Ballam fils de Bedr profére, 'homme qui voit
en vérité profere, celui qui écoute les dits de Dieu profeére, lui qui a vu une vision de Dieu, — en réve, ses
yeux ont été dessillés » et Nb 24, 15-16 : « Balaam fils de Beor profere, 'homme qui voit en vérité profere,
celui qui écoute les dits de Dieu, qui sait la science du Trés-Haut et qui a vu une vision de Dieu, — en réve, ses
yeux ont été dessillés ».

5 Note BA 1V, p. 347.

51 Méme expression : Ps 17, 31 ; « ta Adyia 100 8€0D », Ps. 106, 11 ; pour le singulier, voir Ps. 104, 19, « 10
AdyLov Kvpiov »

52 Voir TDNT, s.v. Aoyiov, p. 137.
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désignent la ou les paroles, les injonctions de Dieu®. On retrouve le pluriel avec

le méme sens en Sagesse 16, 11 : « pour qu’ils se rappellent tes paroles, Aoyiwv ».54

L’emploi philonien de Adyiov reste assez fidele a celui de la LXX. Chez
Philon, ce substantif apparait quelquefois en couple avec ypnouég”. C'est I'un
des mots par lequel Philon désigne les dix commandements?. Il introduit aussi,
bien des fois, des citations de 1'Ecriture. Par exemple, en Virt. 184, il introduit Dt.
26, 17. On le retrouve également avec 1'acception de « pectoral de jugement », au
méme titre que Aoyelov’. En Virt. 153, Adylov désigne plutot une sentence des
anciens. Philon parle souvent des ypnc6évio Adyia. C'est un mot qui sert a

distinguer les différents livres du Pentateuque :

Il se trouve que les oracles (t@v...Aoyiwv) dont le prophéete Moise fut I'instrument
sont de trois espéces: l'une concerne la création, l'autre est historique, la

troisiéme législative.5

Dans un passage du De Vita Contemplativa 25, ou I'on apprend que les
Thérapeutes n’apportent rien dans leur povactmplov, exception faite des « lois,
des oracles recueillis de la bouche des prophetes et des hymnes (vouoig kat Adyto

BeomicOevta do mpodnTdV kot Vuvoug)», on peut identifier la division de la Bible

53 « 10, AOYLO 60V » : Ps 118, 11, 103, 148, 158, 162 , «10 Adylov cov » : Ps. 118, 38, 41, 50, 58, 67, 76, 82, 116,

133, 140, 169, 170, 172 et Ps 137, 2.

54 Voir aussi Is. 5, 24 ; 28, 13.

5 Legat. 347, Spec. 1, 315, Mos. 1, 57, 236, Mos. 11, 289.

%6 Decal. 36, 175, Spec. 111, 7, IV 78, 132, 133, 134. Philon parle ailleurs de « dix titres généraux
(keddraro...8éka) » (Praem. 1).

57 Fug. 185.

58 Praem. 1.
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hébraique en Loi, Prophétes, Ecrits®®. Le mot Adyia désignerait donc ici les livres
prophétiques.

Les lois ne sont autre chose que des lois révélées, des oracles divins, donc.
Mais aux yeux des compagnons de Moise le miracle de la manne a tout de
méme été nécessaire pour qu’ils n’éprouvent « plus de difficulté a penser que les
lois sont des Adyto Beod »*. Moins surprenant, Philon explique dans la Legat. 210
que les Juifs considerent leurs lois comme des oracles prononcés par Dieu

(BedypnoTO AOYLO).

2. Xpnopog, concurrent non-biblique de Loyrov

L’expression que nous venons de citer contient le mot 6edypnora, qui est
une création philonienne, un composé avec 8g6g du verbe ypdw/ ypaopo®. Cela
nous conduit vers l'analyse d'un autre mot appartenant au vocabulaire
prophétique, le substantif xpnouog, dérivé du verbe xpdw/ypdonar, tres fréquent

chez Philon et plus ou moins synonyme de Adytov. De maniére générale — et

5 Cf. la note de F. Daumas a propos de ce passage.

0 En ce qui concerne les oracles dont la véridicité est soutenue par des miracles, voir aussi Mos.
I1 263, ot1 il est question de I'oracle concernant le caractére sacré du sabbat.

61 Voir I'étude de G. Redard, Recherches sur XPH, XPHXOAI, étude sémantique, Paris, 1953, pp. 36-
37, qui montre que ypdw/xpdopat ne sont que l'actif et le moyen du méme verbe dérivé de xpn,
«1il faut », mais aussi « il est normal ». Sa signification fondamentale est celle de « rechercher
I'utilisation de quelque chose, avoir recours a quelque chose pour s’en servir ». Le sens
oraculaire n'en est qu'une spécialisation, puisque xpdopor, avant de signifier a lui seul

« consulter l'oracle », a eu pour régime 0ew, c’est-a-dire « avoir recours au dieu, se servir de

I'oracle ».
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surtout au pluriel —, il désigne, dans les écrits de 1"’Alexandrin, les révélations
contenues dans la Bible®2.

Xpnoudg est un terme technique du vocabulaire oraculaire grec. Il est
construit avec le suffixe -uog, servant a marquer « non ’accomplissement de la
notion, mais la modalité particuliere de son accomplissement telle qu’elle se
présente a nos yeux »%. Xpnopog est donc « l'oracle diment formulé et de ce fait
chargé de force agissante»%. Il entre aussi dans des composés comme
xpNoU®deLy, « chanter des oracles » et, ypnouwdio « réponse oraculaire en vers ».

Contrairement a Adylov, ypnoudc n'est attesté ni dans la LXX, ni dans le
NT et, dans la littérature chrétienne, il n’apparait pas avec le sens d’« oracle »
biblique avant Clément d’Alexandrie® et Origene®. Ce sens est également
attesté chez Joséphe®”. On peut donc conclure que Philon est le premier a
introduire ce mot dans l'univers de la révélation biblique et qu’il a été une
source d’inspiration, sur ce point, pour les auteurs que nous venons de citer plus

haut et pour d’autres encore®s.

62 A noter que pour parler des oracles paiens, Philon emploie une fois (Legat. 78) un mot de la
méme famille, ypnomptlov, mot qui a trois sens en grec : « siege de 1'oracle comme institution »,
« réponse de I’oracle consulté » (sens de 1’occurrence philonienne) et « victime offerte en sacrifice
avant la consultation de 1'oracle » (cf. LS], s. v.)

63 E. Benveniste, Journal de Psychologie, 1951, p. 407, apud G. Redard, op. cit., p. 93.

64 Idem, n. 9.

65 Stromates, 2,7, cf. TLG.

¢ De Principiis, 4. 1. 2, cf. Lampe, A Patristic Greek-English Lexicon, s. v. Athénagore (Supplique au
sujet des Chrétiens, 32) emploie une seule fois ce mot, mais en se référant a un oracle paien ; on
trouve une occurrence du verbe ypnopwdéw chez Clément de Rome (Epitre aux Corinthiens 55, 1)
toujours a propos d'un oracle paien.

67V oir, par exemple, Guerre des Juifs, IV, 387 et VI, 109.

68 A propos de ypnouds, J. G. Kahn (note 4 a Confus. 94, OPA) fait la remarque suivante : « Dans

la littérature paléo-chrétienne, ce terme n’apparait pas ; non pas qu’il soit tombé en désuétude
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Au méme titre que Aoylov, ypnouodg peut introduire une citation biblique
et comme Adywov, il est souvent accompagné d'une épithete®. On remarque
également a coté de lui la présence du verbe poptvpéwm, témoigner, ou du
substantif pudptug, témoin. Comme dans 'exégese philonienne, et, de maniere
générale dans l'exégese biblique, l'explication d'un verset s’appuie sur le
témoignage de toute une autre série de textes, on arrive a avoir des réseaux
entiers de versets qui font office de témoins les uns pour les autres. On peut citer
en ce sens Abr. 262 : « Il y a encore une attestation (uaptupnbeic) dans les oracles
(xpmouotlg) dont Moise fut le prophete (¢6eonicOn)’0. Un autre texte, De Cherubim

124, va dans le méme sens :

Il a été prouvé que toutes choses sont la propriété de Dieu, d’apres des motifs et
des dépositions de témoins qu’il n'est pas permis de convaincre de faux
témoignage — ceux qui témoignent, ici, ce sont les oracles (xpnopot) que Moise a

inscrits dans les livres saints... »71,

[...]. Mais parce qu’il désigne trés exactement, trés techniquement, la réponse faite au nom de la
divinité (paienne) a celui qui vient la consulter dans son temple. Pour Philon, le sens est plus
large : parole trés sainte, trés vénérable. »

69 Leg. I1I, 129 qui cite Lév. 8, 29 ou Cher. 108, qui cite Lév. 25, 23 ; Confus. 197 citation de Dt. 30,
4 ; Migr 60, Migr. 224 (Dt 23, 17) ; Fug. 59 (Dt 30, 20).

70 Voir aussi Fug. 178 : « Les preuves de cette affirmation sont fournies par les oracles de
I"Ecriture (tog 8¢ tovtwv mioTelg ol dvorypopévieg dnLodot xpnopot )».

T TIéviwv odv dvopoloynuévav Beod kmudtmv Adyolg 1€ GAnBéct koi poptoplong, &g od Béuig
YEVSOULOPTLPLOY GADVOL XPNOHOL Yap, oG v iepaic BifAolg Mwuoiig dvéypayey, ol LopTupodVTEG Elot.
Voir Confus. 94 :« comme témoignent les oracles » (citation d"Ex. 7, 26), Somn. 11, 297 et Somn. 11,
220, ou les «oracles sacrés» sont invoqués comme les témoins «les plus irrécusables,

(Gyevdéotaror) », Sobr. 17, qui introduit une citation de Gen. 24, 1. ; De méme, en Mutat. 39 : « En

sont témoins les oracles, ot il est dit a Abraham, de la bouche méme de Dieu (Gen 17, 1) ».
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Le sens donné par Philon au mot oracle peut étre assez général et
s’étendre a tout le contenu de la Torah. Ainsi, dans la Vie de Moise 1I, 188, il

affirme :

Certes, je n'ignore pas que tout ce qui se trouve consigné dans les Livres Saints”2
est oracles rendus par lui (00x dyvod pev odv, dg mévt' eict xpnopol, doa év toiig

tepaig Bifroig dvaryéypomton, xpnodévieg St' avtoD).

Mais, au-deld de la Torah, en introdusant des citations des livres
prophétiques, notamment, Philon emploie aussi le mot xpnoudg. Dans Cher. 49,
c'est le prophete Jérémie qui rend un oracle, ypnouds, «au nom de Dieu
méme (¢x mpoocwmov 10V Beov)». Vient ensuite une citation de Jérémie 3, 4. En
Mutat. 169, Philon cite Isaie 48, 22 en parlant des « versets prophétiques » (&v
TPoONTIKALG ddeTol prioect) qui sont vraiment « une parole (Adyog) et un oracle
(xpnopdg) divin (Blog)».

De maniere plus précise, xpnopoc désigne, a coté de Aodywov, les dix
commandements (Spec IV, 134, Decal. 43). A ce propos on peut également noter

une équivalence Adyog-ypnouog :

Les dix paroles ou oracles (tovg déka Adyoug 1i xpnopovs) qui sont véritablement
des lois ou des statuts, le Péere de I'Univers les a édictés tandis que la nation était

assemblée » (Decal. 32).

Souvent le mot ypnoudg introduit des phrases qui sont prononcées par
Dieu dans les textes scripturaires. C’est le cas pour Plant. 63 qui cite Nb 18, 20 en

précisant que c’est un oracle qui vient €x npoc@rov 100 Be0d . Ou de Deter. 47et

72 De toute évidence, ce qu’on doit entendre ici par « livres saints » c’est uniquement la Torah.
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Migr. 29 qui parle d"un oracle divin en citant Gen 26, 2. En Poster. 14373, Dieu
« prononce des oracles », ypnopovg avodBEyyetor’4.

Philon oppose parfois ypnondg a uvbog, qui a ici le sens péjoratif de
« fable », « invention », dans l'intention de souligner 1'origine divine de tout ce
qui est contenu dans Bible et d’en écarter tout soupcon d” « invention ». Ainsi,

par deux fois, il note :

Ce n’est pas la une invention (1b60c) & moi, mais celle des oracles les plus saints
(xpnoudv OV iepotdtov) dans lesquels interviennent des gens qui disent a
Abraham : « Tu es, parmi nous, un roi envoyé de Dieu » 75 (Mutat. 152).

Et ceci n’est pas un conte de mon invention (ovk €uog €01t uvog), mais un oracle

inscrit sur les tables sacrées (ypnouog €v 10ig lepaig AVOYEYPOUUEVOS GTAALS).70

On peut noter aussi un emploi quasi-métaphorique de ypnoudc. Au début
du Quis omnis probus liber sit, au § 3, le précepte pythagoricien selon lequel il ne

faut pas « cheminer par les grandes routes », c’est-a-dire, selon Philon, ne pas

73 Ce passage est par ailleurs important pour la question de la communication entre 'homme et
Dieu. Le Seigneur adapte la forme et le contenu de ses messages a la capacité limitée de I'homme
a les recevoir : « Ne vois-tu pas que Dieu, lui aussi, ne prononce pas d’oracles en rapport avec
I'immensité de sa perfection, mais en tenant toujours compte de ceux qui doivent en tirer parti ?
Car y a-t-il un homme capable de recevoir la force des paroles de Dieu, plus puissante que n’en
peut supporter aucune oreille ? » (suit citation d’Ex 20, 19). Mais, malgré leur adaptation, les
paroles divines « frappent » ou « tombent » parfois sur leur destinataire (Poster. 169, le verbe
gkninto est employé ; voir aussi Mos. I, 179 et Abr. 62 : hoyio minyBeic).

74 Voir, en revanche, Ebr. 60, citant Gen 18, 11, phrase du récit. Voir aussi Spec. IV, 39 : « un oracle rendu
(6eomicBbiivor) de la bouche méme de Dieu (Lev 19, 11-12) » et Migr. 85 : « N'est-ce pas le doigt de
Dieu qui a tracé son écriture sur les tables otl furent gravés les oracles ? ».

75 Gen 23, 6 Mutat. 151-153, Abraham, sage et roi, précurseur de Moise.

76 Somn 1, 172 ; Cf. aussi Decal. 15, « il fallait prouver que les Lois ne sont pas les inventions d"un

homme (gvpnporta avBpwnov) mais les oracles sans conteste (cagectdrovg) de Dieu ».
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user « de facons de parler rebattues ou triviales » est comparé a une loi (vouov)
«ou plutdt pour un principe divin semblable a un oracle (Becuov icoduevov
XPNOU®D) ».

Philon désigne par ypnouds a la fois les « oracles de sens clair » (Somn. 1I,
3) et les oracles qui invitent a 1'exégese allégorique. Dans le De Plantatione 26,
Philon parle de la méthode allégorique « chere aux hommes qui ont le don de
voir »”7 a laquelle invitent les oracles, comme par exemple ceux qui décrivent le
jardin de ’'Eden. On retrouve la méme idée en Confus. 143 : dans les tres saints
oracles (&v toig tepmtdrolg xpnopoig) il y a une « vérité cachée que 1'on cherche a
la trace a travers les mots qui se livrent au regard ». Dans le Migr. 66 il y a I'idée
qu'un oracle divin dépasse le sens littéral. Par exemple, en Gen. 3, 14, Dieu
s’adresse non au serpent, mais a I'homme irrationnel. Il est évident que dans ces

trois derniers exemples Philon désigne par « oracles » le contenu des Ecritures?s.

3. Ocoparog

Nous voulons également noter la présence dans le vocabulaire philonien
de la prophétie d'un autre mot, beaucoup plus rare que ceux que nous avons
déja analysés, qui sert a désigner 1" «oracle». Il s’agit de O€c¢otog, terme
poétique, attesté chez Homere et chez les Tragiques qui, employé comme
adjectif, signifie « annoncé par les dieux, prédit » 7 et comme neutre substantivé,

surtout au pluriel, 10 6¢cdoto « prédiction divine, oracle »8. Ce mot est absent

77 Ilpoteive: chez DL 2, 70: proposer, donner a résoudre une énigme. Les oracles nous donnent des

occasions trés claires d'y avoir recours.

78 Her. 99, 179 (Lev 16, 8) ; Congr. 168 (Ex 25, 30).

7Esch., Ag., 1321.

80 Voir, par exemple, II. 5, 64 ; Od. 9, 567 ; Esch., Sept., 618 ; Soph., Oedip. 907 et fr. 704, cité par
Plutarque, Pyth., 406 f ; Aristoph., Equites, 1233.
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de la LXX et du NT. Philon I'’emploie parfois, soit comme adjectif, dans le sens

d” « inspiré »®1, soit comme neutre pluriel substantivé, dans le sens d’« oracle »82.

II1. La communication prophétique

Nous allons parler, dans les lignes qui suivent, de quelques mots — les plus
significatifs — qui forment le vocabulaire philonien de la communication
prophétique. L'un des plus courants est le verbe 8eonilm, « prophétiser, rendre
un oracle ». C’est un autre mot appartenant au vocabulaire oraculaire grec de
l'inspiration, qui n’est pas attesté dans la LXX (ni dans le Nouveau Testament).
Ce verbe est attesté chez Homere, chez les Tragiques, mais il est plus fréquent
en grec tardif, chez Plutarque, par exemple, et chez les Péres (Clément, Origene,
Basile de Césarée, Eusébe, Cyrille). Philon I'emploie aussi assez fréquemment
dans le sens habituel, de «rendre des oracles, prononcer un oracle, prédire »
(Mos. 11 187, 188, 190, 192). Parfois 8eonilw signifie plus précisément « parler
sous l'effet de I'inspiration » et il introduit une citation : on retrouve plusieurs
fois I'expression Oeonilet 168e™ ou bien Oeoniletor 165e*. En Mos. II, 34 il est
question « des lois dictées par des oracles (becmicbévtog vopovg ypnopoig) ». 1l
peut étre intéressant de noter que ce verbe, employé a l'actif, a la plupart du

temps pour sujet soit Moise soit Dieu Lui-méme®>.

81 Mos. II, 74 : il est question du tabernacle, « dont la réalisation fut expliquée a Moise sur la
montagne par des oracles inspirés

82 Mos. 11, 248 : « des oracles irrécusables, adpidnioig Becpdtorg » ; voir aussi Her. 287.

8 Mos. 1, 175, 201, 274.

84 Mos. 11, 165, 250, 280 (Moise regoit par oracle 1’ordre suivant), Abr. 127.

8 Mos. II, 213 : «le Pere rend l'oracle (Beonilet) »; ibid. 229 : « Dieu rendit les oracles sans

prophete, par une voix visible ».
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En Spec. IV, 49 on note la présence du composé npobeonilm, qui a le role
d’indiquer plus clairement encore que le simple verbe 8eonilw qu’il s’agit d"une
prophétie concernant I’avenir.

On peut signaler également I'emploi philonien de deux autres dérivés de
ce verbe: il s'agit des adjectifs Beonéciog et du composé Beommwddg. Oeonéciog
signifie « d’origine divine, oraculaire ». Dans les Lois Spéciales, Philon désigne
par cette expression les interprétes des Ecritures, qu’il s’agisse des allégoristes®®,
des littéralistes?” ou des docteurs de la Loi en général®. En revanche, dans le De
Migratione  Abrahami  89-93, aux allégoristes excessifs, qui méprisent
souverainement la lettre du texte biblique, Philon oppose les
Beonéotot...avdpec qui ont determiné les « coutumes » dont il est question dans
la Loi (le Sabbat, la circoncision, le service du Temple, par exemple). En Praem.
43, o1 Osoméciot sont les membres de la seconde triade, Abraham, Isaac et Jacob.
La méme expression au singulier désigne, en Plant. 29 le Psalmiste et en
introduit une citation®’.

Beomiwdog signifie « dont les chants sont inspirés par les dieux » (Eur. Ag.
1135, Hel. 145). En Mutat. 126, I'expression vno 100 Oeoni®mdod vouobétov (« par le
Législateur, inspirateur des prophétes ») se réfere a Dieu lui-méme, qui fait
monter Moise sur la montagne (Ex. 24, 1). En Confus. 174, I'expression 0

Beoni®dog Aoyog « le discours inspiré », désigne les Ecritures.

*

De méme que ypnopdc, le verbe ypnouwdém n'apparait pas dans la LXX.

Etymologiquement, son sens est « chanter des oracles », « prononcer des oracles

86 111, 178.
871, 8.

881, 314.

8 Ps. 93, 9.
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en vers » et Plutarque, par exemple, I'emploie ainsi dans Moralia 623 c. Chez
Platon, ce verbe signifie « rendre des oracles », « prophétiser ». Il est intéressant
de remarquer que dans la plupart des cas, Platon emploie ce verbe en parlant de
Socrate, a qui il arrive de « prophétiser »®. Mais on le retrouve aussi avec un
sens plus ou moins métaphorique, dans les lettres (Epist. 323 a), dans un passage
ou Platon parle de ses propres « prophéties ».
D’ailleurs, le seul mot de la famille de xpnouodg présent dans la LXX est le verbe
xpnoporoyem (Jér. 45, 4), qu'on retrouve chez Philon en Spec. IV, 52, employé en
rapport avec les faux-prophetes qui prononcent des oracles (ypnopoloydot) a
'aide d"une divination mensongere, en feignant des transports divins.

Chez Philon le verbe ypnopwdém signifie plutot « révéler un oracle ». On
s’éloigne, donc, du sens strictement étymologique de ce terme. Ainsi, en Decal.

45, il s’agit d"un oracle que Dieu communique directement a Mofise :

Moise avait signifié <au peuple> de se préparer pour I'assemblée, dont il
avait lui-méme appris qu’elle aurait lieu lorsque, convoqué seul, il en avait

recu la révélation oraculaire (LOvOg AVOKANBELS €XPNOIMIETTO) .

Nous retrouvons le méme sens dans deux autres textes :

Ce Josué partageait la demeure et la vie de Moise, sauf lorsque celui-ci, inspiré
par Dieu et recevant la révélation des oracles devait observer la solitude (6mote

gmBeLdioovTL Kol XPNOHOS3oVHEVD TpooToyBein HOVeotg).o

% Voir Cratyle, 396 d et Apologie, 39 b-c, ol le verbe xpnonwdéw est employé par Socrate a propos
de lui-méme. Nous avons également rencontré 1'idée, assez courante, du pouvoir divinatoire
qu’acquiérent les hommes a "approche de la mort chez Philon. C’est aussi une idée stoicienne,
cf. Cicéron, De Divinatione, 1, 63-64.

91 De Virtutibus 55.
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Il y a dix titres généraux, dont nous sommes avertis qu'ils furent promulgués par
révélation (xkexpnopwdicbon) non par ministére d'interprete (o0 S’ €punvéng), mais
tout composés avec leur enchainement rationnel dans les hauteurs de
I'atmosphere, tandis que les détails ont été promulgués par l'organe du

prophete (8t t00 | TPoErTOL BECTLGOEVTO)»92.

Plus loin dans le méme traité, au paragraphe 175, passage important pour
notre propos, Philon explique comment Dieu a énoncé en personne
(wdrompoomnwg Beonicon) le Décalogue et a ensuite choisi d’exprimer «les lois
particuliéres par le truchement du plus parfait des prophetes, qu’en raison de
ses mérites il avait élu comme interpréte de ses oracles (éppnvéa T@V
xpnopwdovpévmy), apres I'avoir empli d’esprit divin »*. Le participe désigne ici
les oracles de Dieu qui doivent étre d’abord interprétés pour devenir accessibles
et compréhensibles pour les autres®. En Deter. 40 le langage est « le prophete et
le ministre (mpogpritng kot Beompémog) des oracles que 1'esprit ne cesse de rendre
(xpnopmdovoa ov maveta) du fond d’abimes invisibles et inaccessibles ».

En Her. 3, le participe au génitif 100 ypnopwmdodvrog se réfere a Dieu Lui-méme.?

92 Praem. 2.

9 Cf. Spec. IV, 132 « Car s’il y a bien lieu de reconnaitre des lois générales dans les tétes de
chapitre révélées par la voix de Dieu (0 pév ¢wvii 6elq ypnopwdndévia) et des espéces
subordonnées dans toutes les lois particulieres dont Moise s’est fait l'interpréete ». Cf. aussi Spec.
v, 78.

94 Cf. Mutat. 125 : « Quand il montre le chemin comme interprete des oracles qui lui sont révélés,
il est appelé Moise (0mdte &V YOp TOUG YPNOUMIOVUEVOLG YPNOHOVG Eppunvedov  Denyeiton,
npocaryopevetal Mwuofic) » (tr. R. Arnaldez, légerement modifiée).

9 «Qui pourtant, frappé de stupeur par la dignité de celui qui rendait I'oracle ne serait resté

muet ? ». Cf. Sacrif. 4, a propos de Gen. 25, 22-23 : «l’oracle rendu a Rebecca » ( Anldoet
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A la lumiere de ces exemples, nous pouvons dire que Philon emploie le

verbe ypnouwdéw non par rapport a 1’oracle comme message divin exprimé par

un intermédiaire humain, mais pour décrire une communication prophétique

directe entre Dieu et Moise ou entre Dieu et le peuple, dans le cas du Décalogue.

*

Le verbe bmopdAirerv, compte tenu du sens qu’il prend chez Philon, peut
étre, lui aussi, rangé parmi les termes appartenant a la sphere de la
communication prophétique. Mais il s’agit, comme pour le verbe précédent, de
la communication entre Dieu et son « instrument prophétique ». Nous sommes
dong, la-aussi, dans le domaine du logos endiatetos.

Le verbe vmoBdAderv signifie « dicter, suggérer ». C'est ce sens-la qui
prévaut chez Philon. Ce verbe apparait dans des textes ot il est question de la
prophétie, comme Spec. 1, 65 et Spec. IV, 49 avec le sens d’ « inspirer », qui se
rapproche en fait de celui de «dicter, suggérer», étant donné que,
conformément a ces textes, c’est Dieu qui parle par l'intermédiaire de son
prophete. Ni dans la Septante, ni chez les auteurs classiques (Platon, par
exemple) ce terme n’a cette signification. On le retrouve dans un contexte
oraculaire, mais plutdt avec le sens de « dicter » chez Plutarque, dans le De
Pythiae oraculis. Tout en admettant le fait que la Pythie soit un instrument aux
mains du dieu de Delphes, Théon s'insurge contre 1'idée que le dieu pourrait
littéralement « dicter » les oracles a la Pythie (UmoPdAdlovta tf ITvBig Tovg
xpnopovg®)et s’attache a démontrer que la forme du message oraculaire
appartient a la Pythie et non au dieu, 'exemple de la lune comme instrument du

soleil qui transmet la lumiere de celui-ci en la transformant, étant assez édifiant

évapyéotepov TodToL KoL TO TR Vmopoviy xpnopmdndev PePékka) ». C'est Dieu lui-méme qui rend
I'oracle.

% 404 b.
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en ce sens. Sans entrer dans des détails qui dépassent le cadre de ce chapitre,
notons que cette idée de «dictée divine» n'est pas aussi choquante pour

Vi . . . ~ . . 7 Z* N
quelqu'un comme Philon qui affirme a plusieurs reprises, comme on l'a déja
rappelé, que les dix commandements ont été transmis directement par Dieu,

sans |'intermédiaire du prophéte Moise.

Un autre verbe de la communication prophétique est éxiarém. C'est un
composé du verbe AoAiéw qui signifie «balbutier, bavarder », mais aussi
« parler », cette derniere signification étant surtout attestée dans la LXX%”. C’est
un terme qui appartient aussi au vocabulaire des mystéres, dans ce cas avecle
sens de « dévoiler » (avec une forte connotation négative, comme dans Jos. 200),
« divulguer », le plus souvent les mysteres qui devraient rester cachés®. Mais le
mot apparait également avec un sens plus neutre, celui d” « exprimer » (Jos. 168),
ou de s« exprimer » (Her. 38), et ce qui est plus intéressant pour nous, avec celui
de «révéler », mais dans un sens positif, cette fois-ci. C'est le cas pour le De

Josepho 110, ou encore pour Mos. I, 283 et Contempl. 26 :

Ainsi leur pensée s’applique sans défaillance a Dieu, si bien que, méme en réve,
ils ne voient pas autre chose que les beautés des vertus et des puissances

divines. Ainsi, beaucoup d’entre eux, lorsque les réves les agitent, vont jusqu’a

97 « Le verbe AoAglv est réservé dans la LXX a Seigneur, a Moise ou aux personnes qui ont un
rapport positif avec le Seigneur » (BA 1V, p. 90-91). Cette connotation positive se retrouve
également chez Philon (Leg. III, 101), parfois dans une citation de la LXX (Mutat. 20, citation d"Ex
6, 29) a coté de l'autre (« bavarder »), Leg. 111, 232.
%8 Leg. 1,104, Abr. 29, Cher. 48, Sacr. 60 et 62, Fug. 85 « dévoiler les mystéres », « divulguer », Sobr.
6, 32, il ne faut pas dévoiler les arrheta, Deter. 103.
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proclamer, géxiolovotv, pendant leur sommeil les doctrines, dignes de louanges,

de la philosophie sacrée.

Le verbe est attesté dans la Vie de Moise I, 283, a propos de Balaam :

Ce dernier, la ou il est a I'écart, est brusquement saisi d’un transport divin

(éEaipvng Beopopeiton) et, sans rien comprendre, comme s’il avait perdu la raison,

N

se met a débiter (é€ehdAer) ce qui lui était suggéré (o vmoPorAdpeva) et

prophétise ainsi...

Il est peut-étre intéressant de mentionner la seule occurrence d’un autre
composé de oA, a savoir eviaréw, en Fug. 203, ou la question que pose I'ange
a Agar, en la trouvant aupres d'une source, « d’ou viens-tu et ou vas-tu ? » (Gen.
16, 8) est interprétée par Philon plutdot comme un reproche venant du propre
€leyyog, de la propre conscience de la servante® : « S'adressant (evAoA®v!?) a

son Ame son témoin intérieur lui dit ... »

9 « Ces paroles n’expriment pas le doute et I'interrogation, mais servent plutét a confondre et a
blamer. Car il n’est pas permis a un ange d’ignorer la moindre chose qui nous concerne ».
(Méme interprétation en Leg. III, 52 a propos de Gen. 3, 9, « Et le Seigneur appela Adam et lui
dit: Ou est-tu? »). Pour le Prétre/ prophéte comme é€leyyoc, dans le sens de « témoin
intérieur », voir Deus 135 et 182 ; Deter. 146. Pour ce terme, voir V. Nikiprowetzki, « La doctrine
de I'elenchos chez Philon, ses résonances philosophiques et sa portée religieuse », dans Philon
d’Alexandrie, Actes du Colloque National de Lyon, Paris, 1967, p. 255-275 et aussi M. Alexandre, De
Congressu, note complémentaire XIX au § 157. ;

100 Cette forme, que donnent pourtant la plupart des manuscrits, a été contestée par les éditeurs
(cf. éd. Cohn-Wendland) au profit d’ ékAoi@v. Mais, comme le souligne E. Starobinski-Safran (n.
3 au § 203 de Fug., p. 257), c’est bien la forme des manuscrits qu’il faut retenir, « car elle

représente bien cette ‘voix intérieure’ qui s’exprime au tribunal de la conscience ».

48



Remarques sur le vocabulaire de la prophétie

On peut considérer comme faisant partie du vocabulaire de la communication
prophétique, une série de verbes composés avec le préfixe mpo, tels que:
npoAéym (Somn. I, 111, Jos. 217, Spec. IV 50, 159, Legat. 109), npooyopeto (Somn. II,
2; Spec. 1, 22, et au § 23, ou le participe d'un verbe de la méme famille,
anoyopevoog, s oppose a aivittesboi), « prédire », mpoyryvookm (Somn. 1, 2), faire
connaitre d’avance, annoncer » et l'adjectif npoyveootikég (Somn. II, 1, Mos. 1II,
190), mpodniowm, « révéler », « signifier par avance ». Ainsi, en Decal. 46, on peut
lire: «Moise avait signifié <au peuple> (Mwvcéwg mpodniwocavtog) de se
préparer pour l'assembler ». Tous ces termes renvoient a la connaissance de

'avenir, qui est I'une des raisons d’étre de la prophétie.

Le verbe ¢0€yyecOai, «faire entendre un son, une parole, prononcer,
parler » et ses composés dvaoBeyyecbor et amooB€yyecbor, bien attestés chez
Philon, sont des termes a prendre en compte dans un apercu du vocabulaire
prophétique des écrits de 1’Alexandrin. Ce sont notamment les deux composés
que nous venons de mentionner, cvao8éyyecBol'’' qui signifie en général juste

« proclamer, s’écrier » et amopOéyyecbon'??, « déclarer, proclamer » que notre

101 Parler a haute voix, cf. Polybe, 17, 5, 6, Plutarque, Aemil. 28 ou Thes. 24.

102« Déclarer hautement (Lucien, Zeuxis 1); « parler fortement », clairement, Jamblique, Vit.
Pyth. 11, 55, D. L. 1, 63, 73, 79 ». Chez Plutarque, De Pythiae Oraculis, 405 d, le mot est employé a
propos des Pythies d’autrefois, qui « s’exprimaient (dne¢0€yyovto) le plus souvent en prose ».
Par contre, le verbe ¢8¢yyopot s’applique plutdt au sons des instruments qui résonnent ou bien
aux paroles d'un acteur: au 404b on met en garde contre 1'opinion selon laquelle Apollon
s'exprimerait a travers la Pythie «a la maniére d'un acteur de théatre qui s’exprime —
¢Beyyouevov— a travers les masques de ses personnages », autrement dit celle-ci ne reproduit

pas les paroles exactes de celui-ci comme s'il s’agissait d"une dictée divine.
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auteur emploie dans des contextes prophétiques, avec le sens de «rendre,
prononcer, proclamer un oracle »103,

Avant de regarder de plus pres les passages ou apparaissent ces termes,
notons que, des deux composés, c’est plutot le deuxieme qu’on retrouve
employé dans des contextes prophétiques, non seulement chez des auteurs
paiens!®, mais aussi dans la Septante.

Dans la Septante, amo¢BéyyecBor est attesté plusieurs fois dans des
contextes prophétiques. Chez Ezéchiel, 13, 9, il apparait en tant que participe

apposé a €mt ToVg TPOPNTOLG

J'étendrai Ma main contre les prophetes qui ont des visions fausses et qui
proclament des choses vaines (éktevd TV xeipd pov €mi TOVg TPOPNHTOS TOVG

OpAVTOG WELST Kol TOVG OTOPOEYYOHEVOLG LATOLOL).

Le texte fait référence a deux aspects essentiels du phénomene
prophétique, la vision prophétique et la parole. On retrouve les mémes termes
dans une figura etymologica un peu plus loin, au verset 19105, Le participe
substantivé de ce verbe apparait chez Zacharie 10, 219 et associé au substantif

udvtig, au pluriel, et chez Michée 5, 11, dans un contexte d’interdiction de la

103 Les deux verbes sont en fait synonymes chez Philon; dvo¢0éyyecOar : Plant 39, Confus. 44 et
62, Poster. 143 ; ano¢0€yyecbar : Mos. 11, 263, Her. 259.

104 « rendre un oracle », Lucien, Alexandre, 25.

105 ¢y 1@ dmoeBéyyeoha VUOG Aad elcakoVovTL péTono AmoOEYIaTOL.

106 §161L ol GmoEBeyyopeEVOL EAGANCOY KOTOVG, Kol Ol HAVTIELG OPACELS WEVBETG, KO T EVOTTVIOL WELST
€MGAovv... (parce que les diseurs de bonne aventure ont donné des réponses vides et les devins

<on eu> des visions fausses et ont rapporté de faux réves... ).
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sorcelleriel””. Dans le premier livre des Paralipomeénes, 25, 1, le méme participe,
toujours au pluriel, désigne les chantres du roi David qui s’accompagnent de
lyres, de cithares et de cymbales!.

Comme on peut le constater, le participe substantivé du verbe est associé
a plusieurs reprises dans la LXX a des devins, des magiciens, en tout cas, a part
le passage des Paralipomeénes, ou le traducteur a da trouver un compromis
entre prophéte et chantre, ce n'est pas dans des contextes positifs qu'on le
rencontre ; il n’est pas associé a la vraie prophétie ou a un vrai prophete.

Les choses se présentent autrement dans le Nouveau Testament, ol
I'emploi prophétique du terme s’apparente davantage a celui qu’en fait Philon.
Il apparait a trois reprises dans les Actes des Apotres 2, 4, dans un sens positif, a
propos de ceux quiparlent en étant remplis d’Esprit Saint, notamment au
moment de la Pentecote, ot «tous furent remplis d’Esprit Saint et
commencerent a parler en d’autres langues, selon que I'Esprit leur donnait de

s’exprimer »109,

107 kot €€ap®d O QppOKG GOV €K TAV YEWPAV GOV, Kol GmoeBeyyopevol odk Ecovion €v col: » («je
retrancherai de tes mains les sorcelleries et il n'y aura plus pour toi de (TOB : magiciens ; devins :
BJ »).

1% Kol €otnoev Aouid O Baciiedg kol ol dpyovieg thg duvdpeng eig o Epyar Todg viodg Acop kol
Aoy kol I3Bov 1ovg dmoedeyyopévoug €v Kivipoug kol v véPlaig kol €v kupPdrowg. « Pour le
service, David et ses officiers mirent a part les fils d’Asaph, de Héman et de Yeduttn, qui
s’accompagnaient de lyres, de cithares et de cymbales. » Le TM appelle « prophétes » ces trois
personnages et, comme l'explique une note de la Bible de Jérusalem & ce verset, «les
Chroniques sont seules a donner aux chantres le nom de propheéte, vv. 2, 3 ou de ‘voyant’, v. 5.
L’auteur assimile la composition et le chant des psaumes & un certain genre d’ « inspiration »,
mais il ne fait pas des chantres une classe de prophetes cultuels ».

109 ¢mAnodnoov mévteg mvebpatog Gylov, Kol fpEovto AdAETv €tépong YADOGOOLG KOOME TO Ve
£€8id0ov dmoEBéyyecban ovtolg. Quelques versets plus loin, c’est Pierre qui, le premier, adressa la

parole (&mepBéyEoto avtoic) a la foule, pour qu’au ch. 26, v. 25, le mot revienne dans la bouche de
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Le substantif and¢Beyuo est présent au début, trés solennel, du grand

cantique de Moise (Dt 32, 3 cité par Odes 2, 2), a co6té du neutre pluriel pripato :

Que soit attendue comme la pluie ma proclamation/ et que descendent comme

la rosée mes paroles .

La double comparaison suggere le fait que 1'ané¢Beyua c’est la parole
puissante qui résonne et dont I'impact est fort.

Philon emploie indifféremment dGvooB€yyecBor ou dmodbeyyecbor, dans
des contextes prophétiques avec le sens de prononcer un oracle sous l'effet de
I'inspiration divine. En Plant. 39 le verbe davo¢Béyyecbor apparait pour
introduire une citation des Psaumes 36, 4, dont le rédacteur, « fidéle de Moise »
(0 w00 Movcéwg Ouwocwmg), se trouvant en état d’inspiration divinell?
« s’écria dans ses chants (¢v Vuvwdiog dvepdéyEato) ». Méme référence a 1'état
d’inspiration pour introduire, a l'aide du méme composé, une citation de

Jérémie (15, 10), en Conf. 44 :

Témoignent en faveur de mes paroles, d’abord les idées de ceux qui aiment la
vertu et qui pensent ainsi, ensuite un représentant du cheeur prophétique qui,

saisi d'un transport divin, s’est exprimé ainsi ...111.

I'apotre Paul qui, en répondant a Festus, dit : « Je ne suis pas fou, trés excellent Festus, mais je

parle (cmo@Béyyopon) un langage de vérité et de bon sens ».

10 J] « est saisi dans son esprit, aiguilloné par la possession divine (... 6hov 3¢ Tov vodv Dno Belog
KotoXAG GVVaPTOCEOELS 010TP®..) ».
111 Moptopel 8¢ pov t® AOY® TP@DTOV HEV T EKAGTOL TAV GLAXPETOV S1dvolor SLoKEEVN TOV TPOTOV

10070V, €NeLTaL 8¢ Kol ToD TPOENTIKOD BlacdTNG X 0poD, 0G KOTATVEVCOELG £VBOVOLDV AvepBiyETo:
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En Post. 143, c’est Dieu lui-méme qui prononce des oracles (ypnouovg
avodB€yyetar). Méme usage pour ano¢f€yyesbor en Conf. 62, ot c’est le prophete
Zacharie (6, 12) qui prononce un oracle (...amo¢0eyEauévou ... Adyov), ou en Mos.
II, 263 : « Moise, inspiré par Dieu donne une seconde prophétie » (émBeidoog
anodBEyyetor Adyov). On retrouve également l'association entre nos deux
composés et l'inspiration prophétique dans un passage plus théorique. Il s’agit
de Her. 259, I'un des textes ou Philon expose brievement sa conception de la

prophétie :

Le prophete — lit-on — n’exprime (dmo¢B€yyetol) aucune parole qui lui soit

personnelle ; tout est d’autrui, un autre parlant en lui (Unnyodvtog €1€pov).

Conformément a cette définition, le prophete fonctionnerait comme une

sorte de boite de résonance pour les mots « soufflés » par Dieu.

IV. La résonance du souffle divin

Avec cette citation de Her. 259 nous pouvons passer a I’analyse d"un autre
terme appartenant au vocabulaire de la prophétie, a savoir le verbe vmnyglv.
Avec les composés du verbe ¢6¢yyecBot, nous étions dans le domaine de
I'expression de la parole prophétique. Avec vnnyelv nous allons un peu en amont
du processus, en nous rapprochant de la source de cette parole. A coté
d’évnyelv, c’est un terme qui revient constamment dans les définitions de la

prophétie que I'on peut trouver dans I'ceuvre de Philon!'2.

12 yanxelv : Her. 259 : « le prophéte n’exprime aucune parole qui lui soit personnelle ; tout est
d’autrui, un autre parlant en lui (npogitng yop {dtov pev ovdev dmoEbéyyetan, cALOTPLOL 8¢ TAVTOL

drnyodviog £tépov:) » ; Mutat. 139 ; Somn. 1, 164, 11, 252, Abr. 73, Praem. 55 ; évnyelv Her. 67 et Spec.
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Ces deux composés du verbe nyelv, « résonner, retentir » sont absents du
vocabulaire de la LXX (et on ne les retrouve pas, non plus, dans le NT). Chez les
auteurs grecs classiques Vnnyelv signifie « résonner, avoir un écho »113. Philon
semble étre le premier a employer ces deux verbes dans des contextes

L. . .o . L e (e 2 7 A
prophétiques et avec la signification, plus spécifique, de « résonner dans 1’ame »
« souffler », «suggérer par une voix intérieure », «inspirer ». En Praem. 55,
passage ou l'on trouve, justement, une définition du prophete, le participe

vanyovvtog marque l'inspiration divine :

car le prophete est un interprete, c’est Dieu qui suggere intérieurement ce qu’il
doit dire (épunvedg yop €otv 6 mpoerTng Eviobev LINYOVVTOG T AEKTED TOD Be0D,

Topd Be® &' 0VIEV VIOUTIOV) .

Ce sens et surtout I'emploi de ce verbe en rapport avec l'inspiration
divine et la prophétie se retrouvent plus tard chez des auteurs patristiques!!“.
Un tres beau texte de Quis rerum divinarum heres sit, qui est une exégese de Gen.
15, 4, nous éclaire un peu plus sur la maniére dont la voix divine retentit a

I'intérieur du propheéte et sur les effets qu’elle y produit :

I, 65: «les déclarations passeront simplement par lui, car c’est un Autre qui les lui soufflera (
Soou &' évnyelton, dedevoeton kaBdmep HTOPAAAOVTOG ETEPOV) »

113 Voir LS], s. v.: « résonner en dessous, au fond » (Euripide, Suppl. 710) ; chez Platon, Phédre,
230 le vb. signifie« faire 1'écho » (du chant des cigales).

114 Voir, par exemple, Origene, Contre Celse, 3, 5, en parlant de Moise, dit que celui-ci établit les
lois pour les Hébreux a¢ 10 6elov avtd vmiynoe. Grégoire le Thaumaturge, Remerciements da
Origene, 15 : 11 odTOV 6 TAVTIWV GpYMYOG, O Tolg ToD Be0D Gidoig mpopritoug DMV Kol VroBGAAmV
nooav mpoenteloy kol AOGYOV HLOTIKOV Kol Belov, oUTmg adTOV TIUNCOG G OIAOV Tponyopov

KOTECTHONTO
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L’Ecriture s’est bien gardée d’employer des expressions comme « il dit » ou «il
parla » ; elle dit « la voix de Dieu vint a lui » : c’est comme si Dieu avait crié avec

force, comme s’il avait fait retentir une voix irrésistible (donep evtovmg épporcavtog

A

Kol GpprikTeg évxnoavtog), au point que sa voix répandue dans I’ame entiére n’en
laisse aucune partie déserte, privée de direction droite ; elle I'emplit entiérement

dans toutes ses parties d'un enseignement qui apporte la santé 115,

On a déja signalé l'idée de force de l'expression contenue dans les
composés du verbe ¢8¢€yyecOat, lorsqu’ils décrivent la parole prophétiquel®.
C’est une parole qui retentit fortement, qui choque, qui réveille, une parole qui
ne laisse en tout cas personne indifférent. Ce phénomene n’est en réalité autre
chose que I'extériorisation du choc, infiniment plus puissant, plus terrible (c’est
le fascinans et tremendum caractéristique des manifestations du sacré) que
produit dans I’ame du prophete la voix divine. Philon décrit cette voix comme
envahissant et remplissant I'étre dans tous ses recoins. Mais, comme l'indique
clairement le texte ci-dessus, cette irruption, si brutale, ne produit pas de
désordre dans celui qui la subit et encore moins son anéantissement. Au
contraire, elle a un prodigieux effet restructurant, en remettant tout sur le

«droit chemin »!7. Philon associe en outre l'idée d'une « thérapie de choc »

115 Her. 67 : mopatetipnton 8¢ dxpwg 10 U elmev’ §j EéAdAncev” edvor, GAAL 1O @wv Be0D £yEveTo TPOG
aOTOV” domep eVTOVIG EUPonoavTog kKol GppNKTme Evnynoavtog, 1V elg macoy v youxnyv dtadobetloa M
Qv Undev €pnpov €domn Kol Kevov DOMYNoE®S OpBfg MEPOG, GAAG TAVTOL S0 TEAVI®V VYLoLvovuong
HoBNcEMG AVOTANGOT.

116 Voir a ce propos la note de R. Arnaldez a Mutat. 139 : « Celui qui prophétise est contraint de
prononcer par sa bouche et sa langue des invocations dont la portée dépasse toute limite.
L’organe est humain, mais sa résonance est surhumaine ».

17 Cf. aussi Migr. 114 : « Dieu qui aime la vertu, se fait entendre (vrniyel) sous les paroles qui
expriment le bien » et Mos. 1, 274, ot 'ange dit & Balaam : « c’est moi qui te souffle ce qu'il faut

dire (¢uod 1 Aektéo VmnyovvTog) ...c’est moi qui remue 1'organe de ta voix, selon ce qui est juste

et utile (dikatov kol ovpdépov) ». C'est également a I'aide du verbe Unnyeiv et a I'aide aussi de la
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opérée par la voix de Dieu et celle de l'instruction : c’est 'enseignement divin
purificateur (mévta S TAVIOV Dyionvovong pobioewg GvomAnodi), «l'esprit
d’instruction », pour employer une expression biblique, qui remplit I’ame.118
Chez les Péres de 1'Eglise, on voit se cristalliser, justement, pour le verbe
gvnyelv, ce sens d’«instruire par la parole » et d’«inspirer » vers lequel nous
dirige déja Philon®. Il n'est peut-étre pas dépourvu d’intérét de signaler la
présence du verbe dnnyeiv dans deux passages ou Philon parle de l'inspiration

dont il est lui-méme le bénéficiaire. Il s’agit d’abord de Sommn. 11, 252 :

Et jentends de nouveau en moi retentir le souffle invisible qui me rend visite en

secret » (el &€ pot mAALY TO €LWBOG APOVAG EVOMAETY TVEDUOL BOPALTOV).

Ce passage est important non seulement pour le précieux témoignage
autobiographique qu’il contient, mais aussi pour la référence a l'inspiration par
le pneuma, «le souffle », «'esprit », qui est ici le sujet du verbe dmnyeiv. Dans
I'autre texte, celui du De Josepho 110, on retrouve également le théme de la

thérapie spirituelle opérée par l'inspiration divine:

Mais la divinité m’avertit intérieurement et sa révélation me suggere quel
remede salutaire elle nous envoie, comme dans une maladie (brnyel 8¢

pot kol EkAaAeT TO Betov DoPEALOV T MG €V VOO COTHPLOL).

métaphore du montreur de marionnettes que Philon explique la domination de 1'esprit sur les
sens (Abr. 73). Voir également un passage des Questions sur la Genese 1, 42 : « En effet, (I'Ecriture)
donne de claires indications, comme si elle voulait faire croire qu’il y a mouvement, car, sans
qu'un son soit émis, les prophetes entendent (le message) grace a une certaine vertu de la voix
de la divinité, qui fait aussi retentir en eux ce qui est dit. »

118 Méme idée d’ instruction par la parole sainte associée au verbe vrnygiv, en Spec. 11, 80.

119 Voir Jean Chrysostome, Hom. 4-5 in Gen. (4. 28 c), Hom. 68. 4. in Mt. (7. 675 b).
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V. Remarques sur le vocabulaire de l'inspiration prophétique

Dans son étude consacrée a « Philo Alexandrinus », V. Nikiprowetzky!20
attire 1'attention sur 1'usage métaphorique chez Philon du vocabulaire du délire,
de la possession divine ou de I'enthousiasme, qui sert a créer, selon A. Dies!?!
«une atmosphere mystique, celle des cultes orgiastiques, religion de Dionysos
et initiations d'Eleusis ». Pour illustrer cette remarque, Nikiprowetzky, dont la
discussion porte sur les termes xopvpavtidw et Boxyevw, cite Opif. 71, Her. 69,
Contempl. 12, 85, Flacc. 169, passages ou limage du délire corybantique est
introduite par des propositions comparatives, Plant. 148, Ebr. 123 (a propos des
choreutes du Veau d'or) et Somn. 1I, 1 (a propos de l'échanson du Pharaon) —
textes qui donnent une acception défavorable a la terminologie bachique— et,
pour finir, Ebr. 146, Migr. 35, Somn. 1I, 1, ou «le délire corybantique désigne
d'une maniére non moins impropre l'enthousiasme de I'dme devenue thérapeute
de Dieu, ou bien encore l'inspiration littéraire, mystique ou prophétique qui

s'empare d'elle »122.

Il s'agirait donc d'une phraséologie traditionnelle depuis Platon. Cette
remarque est valable aussi, selon Nikiprowetzky, pour 1'usage du vocabulaire
relatif aux mysteres chez Philon. Le fait que Philon emprunte essentiellement a

Platon la terminologie de l'enthousiasme est une chose bien connue. Pourtant,

120 Le Commentaire de I'écriture chez Philon d'Alexandrie, Leiden, 1989, p. 23 et n. 130, 131, 132;.

121 Autour de Platon, Paris, 1927, cité par Nikiprowetzky, ibid., p. 23.

122 Jbid. et n. 133 pour les métaphores tirées du délire dionysiaque chez Platon: voir Banquet 218
b; Phedre 234 d; 238 c-d; 241 e; 245 a; 249 d; 253 a; 263 d; lon, 534 a; 535 ¢; République 561 a; Thééteéte
180 c; Lois 672 b; 700 d; 790 e; 815 c. Pour les rites ou la frénésie des Corybantes v. Criton 54 d;
Bangquet 215 e; Phédre 228 b,c; lon 533 e; 536 c; Euthydeme 276 d; 277 d-e; Lois 790 d; v. aussi I. M.
Linforth, "The Corybantic Rites in Plato", University of California Publications in Classical Philology,
XIII, V, Berkeley, 1946, pp. 121-162.
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son emploi différe sensiblement chez les deux auteurs. Par exemple, Philon use
du terme €vBeog essentiellement dans un contexte prophétique, tandis que chez
Platon il désigne aussi, a part l'inspiration prophétique'?, l'inspiration
érotique'> et poétiquel®. Ainsi dans le Phédre 249 e le terme €vBovciootg

apparait-il seulement a propos de la pavia érotique.

1. Les particularités philoniennes

Avant de passer aux termes consacrés par Platon, signalons les
particularités philoniennes. Il s'agit, premierement, du verbe xatonvéw, lié a
I'exégese biblique de Gen. 2, 7, comme en témoigne Her. 56, 64 et 184. Philon y
parle de l'intellect (vovg) tout a fait pur ne se rattachant a rien de créé, (cf. Her.
56) qui est insufflé d'en haut par Dieu. Et c'est ainsi que 1'homme est créé koo
v €ikoéva, « selon l'image ». Le méme verbe est employé pour désigner I'envoi
du souffle divin chez les prophetes!?¢. C'est par ce verbe que Philon indique la
création d'un lien d'amour céleste!?” entre les Puissances-Chérubins (Cher. 20) et
entre Moise et son Dieu (Mos. II, 67: Moise est ¢1A00€0¢ et Beodpting parce qu'il est
« inspiré », katanvevobelg, par l'amour céleste). En Mos. 1, 69 et Virt. 217 (a

propos d'Abraham) Philon utilise ce verbe pour marquer l'entrée du souffle

123 Phedre 244 b.

124 Banquet 179 a; Phedre 249 e-255 b.

125 Jon 533 e-534 b.

126 V. aussi M. Harl, Introduc. au Her., p. 106, n. 6 et p. 109 n. 5 des OPA.

127 V. également Cher. 20, Ebr. 136 (don divin), Contempl. 12, Deus 138, Somn. II, 232
(manifestation de la grace divine); 1'€pmg ovpdviog désigne a lui seul un double mouvement: le
désir que I'ame a du ciel et le fait que cet amour lui est envoyé du ciel, qu'il a une origine divine,

cf. M. Harl, ibid., p. 132-133.
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divin dans le prophete qui va jusqu'a provoquer en lui des changements
physiques’?8. Mais c'est a propos de Moise que I'emploi de xatonvéwm est le plus

fréquent!?.

Le composé Beopopéw!®), avec son dérivé, Beopdpntog, est un autre
particularisme du vocabulaire philonien par rapport a celui de Platon. Il désigne
le « transport divin » et témoigne de la présence active de la divinité. Dans le
Mut. 203, Beopopntog apparait comme attribut de la mpoonteia, opposée, dans un
chiasme, a la codioteia uozvmcﬁm. Pour Balaam, 1'installation soudaine!3? de cet
état exprimé par Oeodopém signifie un changement radical de sa condition de
devin!3®. L'explication de ce changement se trouve en Mos. I, 277: la visite de
l'esprit prophétique, mveduo mpoontikdy, repousse la technique divinatoire (tnv
€vieyvov uocvmchv) hors de 1'ame de Balaam. En effet, dit Philon, « il n'était pas

possible de voir cohabiter une présence toute sainte (tepwtdt katoxwym) et les

128 « Le souffle divin, venant d'en haut (kotanvevcbev) établir sa demeure en son ame, donnait a
son corps une singuliére beauté, rendait sa voix persuasive et réceptifs ses auditeurs. »

129 Voir, outre les références ci-dessus, Mos. I, 175,201 et II, 291 : kotomvevcBelg kol €nbeidoag.

130 Mot poétique (Eschl. Ag. 1140), v. M. Alexandre, note complémentaire XV (§ 132) au Congr.,
OPA.

131 ]I s'agit du chatiment de Balaam (cf. Nb. 31: 8) qui, « au moyen de cet art sophistique qu'est la
divination avait altéré les traits de la prophétie inspirée par Dieu ».

132 ¢Eaigvng (v. aussi Mos. 1, 283 et De Spec. 1, 65, éEamvaing, et Mos. 1, 277, avrtika); Philon insiste
beaucoup sur l'avenement subit de l'inspiration divine. Selon ]J. Daniélou (Philon, p. 198), cette
soudaineté serait un trait caractéristique de la conception biblique de la prophétie, mais ces
termes apparaissent également chez Platon, pour décrire le méme phénomene de l'inspiration

qui s’empare brusquement de Socrate. Voir, par exemple, Cratyle, 396 d.

133 Cf. Mos.1, 283.
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sacrifices d'un magicien ». Philon a raison d'insister sur le caractere anoétique de
la prophétie de Balaam. La description qu'il en fait correspond entierement a la
définition de la prophétie du Spec. I, 65:
Un prophete inspiré par Dieu se présentera soudain pour prononcer des oracles
et des prophéties: il ne dira rien qui vienne de lui-méme — car il ne peut pas
méme comprendre ce qu'il dit, celui qui est vraiment possédé par l'inspiration
divine —, les déclarations passeront simplement par lui, car c'est un autre qui

les lui soufflera. Les prophétes, en effet, sont les interprétes de Dieu, qui se sert a

sa discrétion de leur voix pour faire savoir ses volontés.

Il s'agit, donc d'un état d'inspiration divine (Beodpdpnrtog npodrtng Beomniel)
qui intervient inopinément et qui présente les symptomes d' « une transe de
possession »134, notamment le manque de controle sur ses paroles et
l'inconscience. D'autre part, quand il s'agit de prodiges accomplis par Moise,
Philon ajoute qu'il est Beogopnbeig, par opposition aux faux prodiges des
magiciens du Pharaon (Mos. I, 210)135.

Un passage comme Mos. II 264-265 met en lumiere l'idée que seule la
prophétie inspirée est garante de la vérité. Le fait que seule la présence du

souffle divin puisse « guider » l'esprit « en plein dans la vérité » pousse Philon a

134Cf. D. Aune, Prophecy in Early Christianity and the Ancient Mediteranean World, Grand Rapids,
1983, p 348, n. 8: « 'Possession trance' is a state in which an alien spirit is regarded as having
invaded the personality of the intermediary ». La description faite par Philon de la prophétie-
bénédiction de Balaam est conforme aux données bibliques: en Nb.. 23: 12, Balaam s'adresse a
Balaq en lui disant « Est-ce que tout ce que Dieu met dans ma bouche, je ne prendrai pas garde
de le prononcer? » et, en Nb. 24: 2 on lit: « Et I'esprit de Dieu fut sur lui. »

135 Sur cette opposition v. aussi Migr. 85: la « sophistique » humaine des magiciens est toujours

vaincue par la Sagesse de Dieu.
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considérer l'institution du sabbat par Moise comme le résultat d'une prophétie
plutdt que celui d'une conjecture.

Au-dela des contextes clairement prophétiques, Beodopéw /OeoddpnTog
sont liés a I'idée du progressant et de I'émigration du sage (uetoikio): en Ebr. 99,
l'esprit inspiré (Beoddpnroc) quitte la vie du corps!'3® pour contempler les idées
incorporelles. Le passage est une exégese allégorique (voir le verbe aivitteton)
d'Ex. 33, 717, selon laquelle, le sage est un « émigrant » qui « passe de la guerre a
la paix... ».

Le 6eo¢opnrog appartient a la vie mixte, I'un des trois types d'existence
décrits en Her. 46138: celui entiérement tourné vers Dieu (10 mpog 8gdv), celui
tourné vers le monde du devenir (10 mpog yéveowv) et, enfin, celui mixte (1o 8
ueoptov, piktov ougdole. Les deux premiers sont fixes, I'un dans le bien (o0
katéPn), l'autre dans le mal (o0&’ avéPn), tandis que le troisieme est parsemé « de
hauts et de bas », et, dans cette alternance, le mouvement vers le divin et
l'arrachement au monde corporel, sont exprimés par des termes comme
Be00opEm et Berdlm, opposés a EmoTpedw!®.

La méme idée, du Beopdpntog qui dépasse les limites de la yéveoig

apparait en Somn. 1I, 233, exégése de Lév. 16,17, que Philon lit, & sa maniere:

136 C'est ainsi que Philon interprete I'image du "camp", otpoténedov.

137 "Et Moise, prenant sa tente, la planta hors du campement, loin du campement..."

138 V. aussi la présence du mot en Her. 69.

139fVoir, pour ces deux tendances, QE 1, 23. P. Boyancé a vu dans ces textes I'idée des deux
démons attachés a chaque ame, cf. "Les deux démons personnels dans 1'Antiquité grecque et
latine", dans la Revue de philologie , 1935, p. 196 sq. A noter (cf. M. Harl, ibid., p. 108, n. 4) l'emploi

péjoratif de émotpédw qui, d'habitude, désigne la conversion.
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"Lorsqu'il <le grand prétre> entre dans le Saint des Saints, il ne sera pas homme
jusqu'a ce qu'il ressorte"140.

Il y a deux éléments qui déterminent l'entrée dans la région du divin, 1'€pwmg
Belov et le fait d'étre 6eooopntog, « transporté par Dieu » (v. Somn. II, 232). Des
que l'enthousiasme (évBovoiddec) et le désir (uepog) se relachent, l'intellect
« revient en toute hate des régions divines et se retrouve homme »141,

Le dépassement des limites de I'humain par celui qui est inspiré est
suggéré aussi en Somn. I, 254. Ainsi dans le cas de Samuel, dont le nom signifie
«réservé a Dieu », « il ne s'agit pas d'un étre humain, mais d'un caractere visité
et possédé par les transports d'enthousiasme ».

%

Le verbe Bgolnmtéopor est un hapax philonien. L'adjectif 8edAnntog se
rencontre, avec le méme sens, « inspiré par la divinité » chez Aristote (Eud. 1, 1,
4). Chez Plutarque, 8e6Anntog a le sens, plutot profane, d'étre « enthousiaste »,
ou bien avec une connotation négative, d'étre « superstitieux » (Moralia, 855 b).

N

Sextus Empiricus'¥? parle d'une 6esoAnmuikn t€xvn, l'aptitude a étre inspiré.

140 On retrouve la méme lecture en Her. 84, Somn. II, 189; v. la note détaillé de P. Harlé et D.
Pralon, dans La Bible d'Alexandrie, Lévitique, p. 153, qui explique que Philon omet le déterminant
nog du texte de la Septante, qui dit, en effet: "Et il n'y aura aucun homme (ko1 mag GvOpwmog ovK
€otot) dans la tente du témoignage quand il entrera pour faire 1'apaisement dans le lieu saint,
jusqu'a ce qu'il sorte".

141 e passage continue avec I'image frappante des préoccupations humaines qui épient dans les
propylées ce moment de reldchement de 1'intellect pour s'emparer de lui; sur les images de I'ame
submergée par les passions et leur origine platonicienne, v. A. Méasson, Du char ailé de Zeus a
I'Arche d' Alliance, Paris, 1986, pp. 172-192.

142 Contre les Mathématiciens, 9, 132.
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Quant a Philon, il utilise le verbe 6eoAnntéopor dans un célebre passage du Cher.

27-30, pour parler de son propre état d'inspiration divine:

Mais j'ai entendu (fixovco) — dit-il — aussi, jadis, un sens plus précieux
(oTovdatoTépou Adyov) en écoutant la voix de mon dme (mopa Wuyfig Eufic), qui est
souvent (elmBviag) inspirée par Dieu (Ggoinrreioboat) et le consulte comme un
oracle (povtevecbot), sur des points ou elle est ignorante.

*

On ne peut pas dire que le verbe ¢mbBeidlw est spécifique de Philon.
Néanmoins, Platon ne l'utilise pas et chez d'autres auteurs comme Plutarque,
par exemple, il ne signifie pas toujours étre inspiré par Dieu. En Them. 28, Moralia
576 £ le sens est de "donner un caractere divin a quelque chose". Chez Philon43
émbedlm apparait uniquement dans son acception prophétique. Il définit, par
exemple, le troisieme type d'oracles mosaiques, rendus "¢k npoconov Movcénc"
et il est souvent placé dans des syntagmes comme « ko €mBetdoag ¢noi'44. On
retrouve également émibeidlw dans le contexte de la migration (dmoikio)
d'Abraham : «Cet homme, mt par l'inspiration divine (émiBeidoog), quitte sa
patrie, son peuple, la maison de ses ancétres...» (Virt. 214). Nous devons
signaler aussi I'emploi d"un dérivé rare de ce verbe, le substantif éni6elaouog qui

a chez Philon le sens d’« inspiration divine »145.

143 Mais aussi chez Flavius Joseéphe, Antiquités Juives, 4, 6, 5.
144V, par exemple, Mos. 11, 259 et 263. Cf. Somn. 11, 172
145 Cf. Deus 139, Her. 70, Spec. 111, 1, Contempl. 84.
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2. L’emploi philonien du vocabulaire platonicien de I'inspiration

Il nous reste maintenant a analyser l'emploi que fait Philon des mots du
vocabulaire prophétique consacrés par Platon.

Dire que c’est a la suite de Platon que Philon donne un sens prophético-
religieux au mot povia c’est une chose bien connue. Les passages ou 1'on
retrouve cette signification de povia sont Deus 138, Migr. 84, Her. 249, 264, 265,
Fug. 168, Mutat. 39, Somn. 1, 254, 11 2146,

A la différence des termes rencontrés jusqu'a présent, le verbe xatéyo est
présent dans la Septante, mais jamais avec le sens « d'étre possédé par Dieu »,
qui est prédominant chez Philon et qui est repris de Platon!4”. A l'exception d'un
passage de Leg. 1I, 102, Philon n'utilise ce verbe que pour décrire celui qui est
divinement possédé. Néamoins, on peut distinguer plusieurs nuances dans
I'emploi philonien de ce mot.

1. 1II s'applique, d'une part, a la description de la deuxieme catégorie de
réves prophétiques (Somn. I, 2), «celle ot notre esprit [...] semble
possédé et inspiré par Dieu (kotéyecBai kot Beodopeichar Sokel), en
sorte qu'il est capable de présumer et de prévoir l'avenir ».

2. En se rétérant aux prophetes, Philon coordonne souvent le participe

KateyOUeEVOGg avec EvOouet@vi4s.

146 Pour Platon, voir Phédre 244 d (la « mania » mantique) ; Banquet 218 b ; Phedre 251 a ; 256 a;
Lois VIII 839 a (érotique) ; Phédre 245 a (poétique). Nous allons revenir sur la 8elo povia lors de
I’analyse du mot « extase », au chapitre suivant.

147V, Mén. 99 d, Banquet. 215 ¢, d; Ion 533 e, 534 e; Leg. 700 d; Phedre 104 d.

148V, Spec. 1, 65: le prophéte est 6 koteyouevog kot éveouoidv, cf. aussi Somn. 1, 254.
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3. Philon parle aussi de 'homme possédé par I'amour divin (tov €patt
Oelw xateoynuévov, Prob. 80), de la pensée humaine possédée
(katecynuévov) par l'amour et le désir de la Sagesse (£pwtt koL 160
codlag xateoynuévny, Opif. 5), des ames éprises de la contemplation
qui sont possédées (xotéoynvtar) par l'amour de la perfection (Fug.
195).

Dérivé du verbe xotéym, le substantif katokwyn apparait chez Platon!4
dans le sens de possession divine. Chez Philon, il est presque toujours!®
accompagné par un déterminant comme 6€iog,'5! €vBeoc!®? (le plus fréquent),
1leptatog!® ou Beodopntoc’®. On pourrait méme parler de l'existence d'une
formule type qui revient quand il s'agit de définir synthétiquement la «race
prophétique » (mpogmrikév yévog), caractérisée par 1'évBeog katokmyh Te Ka
povia qui tombent (€muninter) sur l'esprit.

En Mos. 1, 277, Philon remplace €vBeog par un superlatif pour marquer,
dans un style « gnomique », I'incompatibilité totale entre la vraie prophétie et les
pratiques divinatoires: Oéuig yop oOk Mv ilepwtdtn KoTtok®Yh ocuvdloitiodal

noytknv coototetov!?®. Les déchiffreurs de prodiges, les augures, les haruspices

149 Jon, 536 ¢, Phedre 245 a.

150 L'exception est Mos. I, 281, mais le contexte rend évident le fait qu'il s'agit du méme type de
possession divine.

151 Sacrif. 62, les Hébreux recoivent le secret de la recette de cuisson de la péte sans levain par
une Oelo KATOKOYN.

152 Conf. 59, Migr. 84, Her. 249, 264, Spec. 1V, 48, Probus 80.

153 Mos. 1, 277.

154 Fug. 90, Mos. 11, 246.

155 Balaam, le devin, ne peut repondre a Balaq qu'apres avoir été libéré de la présence divine,

GvePeLg ThHe KaToK®YAC.
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et tous les autres experts en divination ne sont qu'une contrefacon (ropdxoppa)
de 1'évBeog kotokmy kot mpodmreia’ °.

L'image de la possession divine est utilisée aussi a des fins exégétiques,
pour l'explication d'un « paradoxe » comme celui d'Ex. 19, 8, « Tout ce qu'a dit
Dieu, nous le ferons et nous l'écouterons». Pour rendre compte de cet
enchainement bizarre des deux actions, Philon suppose l'intervention d'un état
de possession divine qui pousse le peuple a agir librement et a accomplir d'une
maniére spontanée la volonté de Dieu!®’, avant méme d'écouter ses ordres.

*
Les mots les plus caractéristiques du vocabulaire de l'inspiration et de la

possession restent ceux de la famille de &v6ovsiooudg!®®. De méme que pour les

autres termes mentionnés plus haut, I'emploi qu'en fait Philon est assez varié :

1. Clest ['enthousiasme qui définit la vraie condition de prophete (Mos. 1I,

246, 258), qui « vaut » a Moise le titre de prophete.

156 Voir aussi Migr. 35 et Plant. 39.
157 Cf. Conf. 59.

158 g¢vBovoiaotlg, £vBovoldm, evBovoialm, evBovoiwdng; v. les réf. chez Platon: Phedre 249 e, 241 e,

263 d; Tim. 71 e; Crat. 396 d; Phil. 15 e; Apol. 22¢c; Men. 99 d; Ion 533e;
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2. Philon applique ce terme a Moise!®, au prophete Jérémiel®?, a
Samuell®l, a Balaam162, aux traducteurs de la LXX163, au mpoontikov
vévog en général. Parfois, ['enthousiasme provoque une perte de la
conscience (Spec. 1V, 48).

3. Les faux prophetes feignent cet état d'inspiration et de possession
divinel®4,

4. L'état d'enthousiasme se manifeste également dans les réves (Somn. 1II,
1, par exemple). Tout le vocabulaire de l'inspiration se retrouve
d'ailleurs dans la déscription de I'6vap prophétique.

5. Le mot evBovotlaouog est aussi lié aux themes de la sortie de soi, de

l'extase, de la contemplation et de I'amour célestel®5.

On peut inclure dans le vocabulaire d’influence platonicienne des termes
comme ovvopndle® «captiver, saisir vivement », ou oilotpdm, « étre furieux
comme un animal piqué par un taon, saisi d'un transport » et son composé

¢Colotpdm, «rendre furieux par la piqGre d'un taon», termes employés

159 Chez qui il provoque la «transformation en prophete » €veBovoio petopopdovuevog €ig
npoony, cf. Mos. 1, 57, 1I 280.

160 Cher. 49, Conf. 44.

161 Sommn. 1, 254.

162 Mos I, 288.

163 « S'étant donc établis dans cette retraite (...) ils prophétiserent, comme si Dieu avait pris
possession de leur esprit (kafdnep £vOOLGLOVTEG TPOEYHTEVOV) ».

164 Cf. Spec. 1,315, 1V, 52.

165 Cf| Her. 70, 258, 259, 261, 263, Contempl. 12, Somn. 11, 233 et Opif. 71.
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métaphoriquement'®¢, mais grace auxquels Philon arrive a rendre compte du
choc et de la violence a laquelle peut étre soumise I’dme saisie par I'inspiration.
Ainsi, en Plant. 39, par exemple, le rédacteur des Psaumes, « fidele » (Biacdtng)
de Moise, est « saisi par son esprit, aiguillonné par la possession divine » (6Aov
3¢ OV vodv D10 Belog Kortoy g CLVVaPTAGOELS 0loTP®)167.

Un autre verbe qui appartient a la fois au vocabulaire militaire et a celui
de l'inspiration est opudw, « pousser, diriger contre, exciter » (voir Congr. 99).
C’est surtout au passif qu’il est employé dans le sens d’étre « poussé, inspiré par
un dieu »1%8. On le retrouve avec la méme acception chez Platon, dans le Banquet
(181 d), Platon qui, dans le Phédre 279 parle de I'dpun en tant qu’ « impulsion

divine ».

L'analyse des termes du vocabulaire prophétique nous a fourni I'occasion
de faire quelques remarques sur la relation entre le theme de l'inspiration
prophétique et les passages bibliques a propos desquels il est invoqué!®®. Nous
aurons l'occasion d’y revenir dans les chapitres suivants!’0. Mais au préalable,

quelques nouveaux exemples, choisis parmi les nombreux textes ot notre theme

166 Voir le Phedre 251 d.

167 Voir aussi Deus 139, cité plus bas.

168 Déja chez Homere, Odyssée, 8, 499.

169 Voir, sur le rapport entre I'exégése philonienne et les références a l'esprit divin, J.R. Levison,
« Inspiration and the Divine Spirit in Writings of Philo Judaeus », Journal for the Study of Judaism,
26, 1995, p.p. 279-280.

70 Normalement, nous ne pourrions pas finir cette série de remarques lexicographiques sans
dire quelques mots du terme €xotoctg. Mais, compte tenu des implications exégétiques de ce
mot dans l'oeuvre de Philon, nous réservons son analyse pour le chapitre suivant, consacré a la

prophétie abrahamique.
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apparait, nous révéleront davantage comment ['inspiration peut se méler a
d'autres thémes importants chez Philon, comme celui des biens véritables, du
dépouillement du mortel, de la conversion et de 1'abropo8io.

* Dans le Congr. 112 (commentaire au Gen. 24: 10, « il prend aussi ses biens »),
Philon range parmi «les biens véritables» (to yviclo) que le serviteur
d'Abraham prend avec lui, l'inspiration et les prophéties -£vBouvciacpov,
npodmrelog- qui désignent une connaissance immédiate, don de Dieul”?.

* L'une des explications que trouve Philon pour la célebre « ligature d'Isaac »
(Gen. 22: 9)172 est le fait qu'Abraham, ayant connu une fois 1'inspiration divine
(Gna& eémBeldonc) « ne jugea plus convenable de poser le pied sur quelque chose
de mortel » (Deus, 4).

* Deus 139 est 1'un des passages ot on trouve une tres forte concentration des
termes de l'inspiration. Le verset biblique I Régnes 17, 18, donne a Philon
'occasion de faire un portrait presque lyrique du prophete, possédé a la foi par
I'amour céleste (xoteoynuévos €& €pmrtog dlvuniov) et par la folie de celui qui est
saisi par Dieu (tiig 8eodopnitov naviag), gardien de la mémoire du péché et agent

bénéfique de la conversion. Le texte est trop beau pour ne pas le laisser parler:

Or, toute pensée qui se dispose a s'isoler du vice, dont elle est veuve, parle ainsi
au prophete: 'O homme de Dieu, tu es entré chez moi pour rappeler mon
iniquité et ma faute' (I Reégnes 17, 18). Car lorsque péneétre en l'ame ce

personnage inspiré, possédé par un amour céleste, aiguillonné par les éperons

71 V. la note de M. Alexandre, Congr., p. 183, qui souligne le mélange de termes stoiciens
(mpoxomn, omovdny, katopBobv) et platoniciens (oo, €pwc, EvBovoioouol) dans cette énumération
des « dons de l'esprit progressant vers la perfection ».

172'V. la note de M. Harl a ce verset, dans La Bible d' Alexandrie, vol. I, La Genese, p. 193-194.
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irrésistibles de la folie divine, il produit le souvenir des iniquités et des péchés anciens,
non pas afin que l'dme y retombe a nouveau, mais que, poussant de grands
gémissements et déplorant profondément ses errements passés, elle se détourne avec
horreur de ses enfants et suive les instructions du Verbe, interprete et prophete de Dieu.
Car nos ancétres appellaient les prophetes tantdt des hommes de Dieu, tantot
des voyants (cf. I Régnes 9, 9: 6t 1OV TPOOHTNV EKGAEL O Ao Eumpocdey O PAEnay,
Migr. 38, Her. 78, QG 1V, 138), désignant ainsi au moyen de termes appropriés et

bien venus 1'inspiration et la vision du réel dont ils étaient capables'”3 .

* Le théme de l'inspiration est mis en relation avec celui de I'avtopa®io (Fug.
168), le savoir spontané. A l'origine de la race « véritablement divine » qui est,
pour Philon, l'avtopobec yévocl74, se trouve 1'évBeoc pavio et non pas les
« conceptions humaines ». Le symbole de l'ovtonabia est I'enfantement

instantané d'Isaac, la figure méme de 1'autodidacte.

Conclusion

Le vocabulaire philonien de la prophétie s’avére étre extrémement varié.
Tout en assumant I'héritage de la LXX par 'emploi des mots essentiels (comme,
par exemple, mpogntng, Adywov, etc.), 1'’Alexandrin a su enrichir I'expression

grecque de la révélation juive, en adoptant et en adaptant non seulement des

173 Nous reviendrons sur ce texte dans la chapitre que nous consacrons aux prophetes antérieurs
et postérieurs chez Philon. On remarque la relation trés étroite qui est établie entre « 'homme de
Dieu » et l'inspiration prophétique. L' « dvBpwnog 100 6e0b » est, donc, un xVplov dvoua pour
désigner l'inspiration, 1@ £émibelocud.

74« La race des hommes qui tiennent leur savoir d'eux-mémes ».
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termes consacrés par tradition philosophique — platonicienne, en occurrence —
mais aussi d’autres, parmi les plus «techniques» de la langue oraculaire
grecque. Si les auteurs chrétiens en ont fait aussi usage, c’est en partie grace a
I'influence philonnienne. A cela s’ajoutent la «touche poétique » (des mots
comme aAnBopovtie, Béodato) et les créations philoniennes (beoinmtéopon, etc.),

toujours empreintes d"un certain lyrisme.
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CHAPITRE 11

METS-TOI EN ROUTE !
CONSIDERATIONS SUR ABRAHAM-PROPHETE

CHEZ PHILON

« Maintenant rends la femme a son mari
car il est prophete et il priera pour toi

et tu vivras » (Gen. 20, 7)

« Abraham et Moise dominent toute la suite de la tradition hébraique,
qui s’annonce avec l'un et qui nait avec l'autre. En eux, on peut atteindre les
types fondamentaux du prophétisme canonique biblique. Tous les prophetes
de ce canon sont propheétes, soit selon 1'ordre d’Abraham, soit selon I'ordre
de Moise. Si la science critique leur conteste 'antériorité dans la chaine
prophétique, du moins doit-elle leur concéder I'autorité de la référence. Quel
que soit le moment de I'histoire ou leurs traits furent définitivement sculptés,
ils symbolisaient la prophétie biblique dans ses formes les plus authentiques
et les plus nombreuses. »1.

Si une telle bipolarisation du prophétisme biblique autour des figures
d’Abraham et de Moise n’est pas présente de maniere explicite dans I'ceuvre
de Philon, il n’est pas moins vrai qu'a coté du Législateur, le personnage
d’Abraham domine la pensée de 1’Alexandrin et lui inspire une exégese
d’une extraordinaire richesse. Samuel Sandmel faisait d’ailleurs remarquer
que parler d’Abraham chez Philon c’est toucher en fait a tout ce que

représente la pensée philonienne?. Tel n’est évidemment pas notre but. Nous

1 A. Neher, Propheétes et prophétie, L'essence du prophétisme, 3¢ éd., éd. Payot, Paris, 1995, p. 163.
2S. Sandmel, SANDMEL S., Philo's Place in Judaism, Cincinnati, 1956 et New York, 1971, p. XX.
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allons donc essayer de nous concentrer sur certains textes et éléments qui
relevent de ce qu’il y a de plus spécifiquement prophétique chez I’Abraham
philonien. Compte tenu de la dimension toute spirituelle conférée par
I'allégorie philonienne a I'histoire de celui-ci, a sa migration, a son
changement de nom, a la promesse divine d’héritage, nous essayerons de
montrer que le caractére philosophique dont se trouve investie la prophétie

chez I’ Alexandrin apparait encore plus clairement marqué par le biais de la

figure du patriarche.

Les traités philoniens consacrés a Abraham

Philon consacre plusieurs de ses traités a l'histoire d’Abraham. Il
s’agit, notamment, de I'un de ses Bioi, le De Abrahamo. Ce traité fait partie de
ce qu'on appelle I'Exposition de la Loi, série d’ouvrages caractérisés, comme
on le sait, par la prépondérance de I'exposé littéral sur I'exégese allégorique.
Mais, comme on peut le constater dans le cas du De Abrahamo, la part de
I'allégorie reste néanmoins tres importante et elle intervient presque
systématiquement apres I'explication littérale.

Viennent ensuite les traités allégoriques proprement dits (De
migratione Abrahami, Quis heres, De congressu, De fuga, De mutatione nominum),
qui commentent approximativement Genese 12, 1 - 17, 223. En dehors de ces
traités centrés sur la figure d’Abraham (autant que la ramification des themes
et des parentheses cheres a Philon le permet), les références au patriarche et

les passages le concernant sont extrémement nombreux dans toute la série

3 Migr. : Gen. 12, 1-4 et 6 ; Her. : Gen. 15, 1-18 ; Congr. : Gen. 16, 1-6a ; Fug. : Gen. 16, 6b-14 ;
Mutat. : Gen. 17, 1-6 et 15-22.
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des écrits allégoriques. Les Questions sur la Geneése lui consacrent également

un bon nombre de pages*.

Depuis la « création » jusqu’a Moise: la place d’Abraham dans I’ histoire

spirituelle de I'humanité

1. Post. 172-174 : deux décades et une hebdomade

Les personnages emblématiques de la Genése apparaissent, dans
I'ceuvre de Philon, comme des précurseurs de Moise. Philon comprend
« I'histoire » de I’humanité, depuis ses origines jusqu’au Législateur, comme
une évolution spirituelle qui commence timidement apres la chute du
Paradis, mais qui aboutit finalement a la perfection atteinte par Moise. Cette
vision, Philon la précise : si Abel, don gratuit de Dieu, délaisse aussitot, par
sa mort, la nature humaine et s’en va vers une nature meilleure et Cain, a
I'opposé, ne peut engendrer qu'une race maudite qui périra lors du Déluge,
c’est grace a Seth que I'humanité pourra continuer a exister, car c’est en lui
que Dieu mettra les nouvelles semences des vertus particulieres qui se
développeront dans ses successeurs. Philon distingue trois étapes dans cette
évolution spirituelle qui va de Seth a Moise : une premiére décade dont
I"aboutissement est représenté par Noé, ¢ dixaiog, le Juste. Une deuxiéme
décade, supérieure a la premiere, au bout de laquelle se trouve Abraham, 6
motdc, « ’homme fidele » et, enfin, une troisieme, une hebdomade, qui
dépasse les deux autres et qui s’acheve par 'apparition de Moise, I « homme
sage en toutes choses»®. Toutes ces générations forment un cortege de

mystes, dont Moise en est 'hiérophante. Philon nous invite également a voir

4 Les livres III, IV et V, qui commentent Gen. 15, 7 - 25, §, soit a partir du rappel de la
migration de Chaldée et la promesse d’une terre jusqu’a la mort du patriarche.

5 Voir Post. 172-174.
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dans cette succession le progres intérieur d"une ame qui trouve la Sagesse au

terme de sa quéte.

Mais vois les progres que fait en s’améliorant I’ame qui ne s’est jamais
repue, mais toujours insatiable de belles choses ; vois la richesse sans limite
de Dieu, qui a attribué aux uns comme commencement le terme atteint par
les autres : la limite de la science selon Seth, la voici devenue commencement
d’ot part Noé, 'homme juste ; quant a la perfection de Noé, c’est par elle que
commence l'éducation d’Abraham; et la sagesse sublime atteinte par

Abraham constitue pour Moise un exercice élémentaire®.

Seth, Noé, Abraham marquent trois moments-clé dans cette évolution,
trois nouveaux départs qui ont permis a l'histoire de continuer pour en
arriver a Moise. Si Seth est la nouvelle semence, Noé et Abraham sont les
deux personnages avec lesquels Dieu établira son alliance.

L dxpotdtn copioe d’Abraham, qui constitue le point de départ pour
Moise, celui qui va devenir le prophéte par excellence, est, certes,
I'aboutissement d’une longue recherche, le résultat d"une noideia, mais tous
les efforts du patriarche pour arriver a la représentation de l'existence du

Dieu unique auraient été vains s’il n’avait été inspiré.

2. Les deux triades :

Ce schéma en deux décades et une hebdomade est doublé, dans la vision
philonienne, d'un autre, selon lequel les personnages-clé qui meneront a la
naissance de la nation d’Israél en tant qu’entité spirituelle sont regroupés en

deux triades.

6 oromel 8¢ TG Te TPOG Bedtimoly EmBOOELS THG GMANGTOL Kol GKOPEGTOV TV KOADYV Wuyfg Kol
oV amepiypagov 100 8e0d TAODTOV, O¢ AAAOLG GPXOG T ETEPMOV SEdMPNTOL TEAN. TO MEV YOP TEPOG
TG Koto TN EMGTAUNG &pyM ToD dikaiov yéyove N@e, v 8¢ 10010V Teleiwoty "ABpadl GpyeTon

mondevecOot, M 8¢ GikpoTdtn ToVdE Gopior MOLGEMG 0TIV OKNGLG 1 TPAOTN.
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La premiére est composée d’Enos, €inic, I'espoir, dont le nom se
traduit en grec par « homme », d’Enoch, uetdvolo, le repentir, et de Noég,
« repos » et «juste »7. Philon décrit et explique le fait que d’un personnage a
'autre il y a une nette progression spirituelle culminant avec la perfection —
a caractere relatif — atteinte par Noé parmi ses congéneres. Comme dans
I'exposé du De Posteritate, on retrouve Noé qui est « fin et point de départ de
notre race : fin de ceux d’avant le déluge, et, de ceux d’apres la déluge, point
de départ »8. Si cette premiere triade correspond a I’enfance de I’humanité, la
seconde triade, formée, elle, d”Abraham, Isaac et Jacob, lui est supérieure et

symbolise I"’humanité arrivée a un certain degré de maturité.

Celle-1a est comparable aux études de l'enfance, celle-ci aux disciplines
gymniques d’athlétes qui, a I'age d’homme, se préparent pour les vraies
épreuves sacrées, méprisent les exercices du corps et ménagent a 'ame son

bon équilibre, tendus par le désir de vaincre leurs adversaires, les passions.”

Les représentants de la seconde triade forment une entité beaucoup
plus forte que ceux de la premiere, étant unis non seulement par des liens de
parenté, mais aussi par leur relation a Dieu. Celui dont on ne peut prononcer
le nom se « présente » lui-méme « Dieu d’Abraham, d’'Isaac et de Jacob ». Les
trois patriarches symbolisent, pour Philon, les trois voies vers la perfection :
udlnotg, ovoig, doknoic'’.En outre, Philon souligne le fait que, sur le plan

spirituel, Israél, la «nation voyante » d’ou sortira Moise, est le fruit des

7 Cf. Gen. 6, 9: « Noé, homme juste, parfait dans sa génération, plut a Dieu (Nwe &veponog
diiarog, TéAelog BV v TN YeEveQ ovToD* T Bed evmpéotnoev Nwe). »

8 Abr. 46.

9 Abr. 48.

10" A propos des trois voies classiques vers la perfection, on trouve chez Aristote, dans
I'Ethique a Nicomaque, un texte significatif : pour les hommes il y aurait trois voies de devenir
bons : par nature, par habitude ou par enseignement. Des trois voies, c’est la premiere qui

est assurée par une cause divine a ceux qui ont de la chance ; cf. aussi E. Bréhier, pp. 272-295.
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efforts d’acquisition de la vertu des trois membres de la seconde triade. Si les
efforts des représentants de la premiere triade, notamment ceux de Noé,
assurent la survie de l'espece humaine, Abraham, Isaac et Jacob rendent
possible I'apparition du peuple de l'alliance.

En comparant les deux schémas philoniens, celui structuré en deux
décades et une hebdomade et le schéma des deux triades, on constate que les
deux personnages qui figurent aussi bien dans 1'un que dans I'autre sont Noé
et Abraham. Ceux-ci occupent, dans les deux schémas, des positions-clé dans
I'histoire spirituelle qui aboutit a Moise.

En outre, aussi bien Noé qu’a plus forte raison Abraham, sont
explicitement qualifiés de prophetes par Philon'l. Cela veut dire qu'il
entretiennent une relation privilégiée avec Dieu et qu’ils sont aussi investis
d’une mission : Noé doit assumer et assurer seul la survie du genre humain
et en méme temps le complet renouvellement de celui-ci. La rupture, I'avant
et 'apres déluge est I'un des signes marquants de sa mission. Abraham doit
prescrire « a ses enfants et a sa maison apres lui d’observer le chemin de
I'Eternel, en pratiquant la charité et la justice» (Gen. 18, 19).
L’accomplissement de la promesse qui lui est faite dépend de
I'accomplissement de cette mission. Le destin d’Abraham est lui-aussi
marqué d’une rupture : il quitte tout un passé — son pays, sa parenté — pour

répondre a I'appel de Dieu.

11'Si pour ce qui est de la seconde triade, ses deux autres membres bénéficient, eux-aussi, de
la qualité de prophete, parmi les membres de la premiere, Noé est le seul a en bénéficier.
Dans son cas, elle se justifie explicitement aux yeux de Philon par le fait méme qu’il est juste
(Her. 2). La foi d’Abraham lui vaut aussi d’étre considéré comme juste par Dieu, si I'on s’en

tient a Gen. 15, 6 : « Abraham crut en Dieu et cela lui fut compté comme justice. » (énictevoey

ABpopl 1@ Be®, kol EAoYicON adT@ €ig dkooovYNV.)
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La vocation d’Abraham

Dans son livre sur L’essence du prophétisme'?, A. Neher souligne
plusieurs traits qui constituent la personnalité et le destin prophétiques
d’Abraham, tels qu’ils ressortent du récit de la Genese (ch. 12-25). Tout
d’abord, « Abraham est prophete au double sens du terme. Il est, a la fois,
U'appelé et 'envoyé ». L'expression de l'appel est le fameux « Mets-toi en
route » et «l'invocation par le nom méme d’Abraham (Gen. 22, 1, 11),
formule d’intimité que nous retrouvons chez beaucoup d’autres prophétes ».
Ces deux éléments constituent, au dire d’A. Neher, le leitmotiv de la vocation
prophétique du patriarche. La mission en vue de laquelle Abraham est
envoyé se limite en apparence aux membres de sa famille, mais sa vraie
portée est donnée par la dimension universelle de la promesse divine qui lui
est faite en méme temps’3.

André Neher souligne également la «variété» existant, chez

Abraham, « dans la révélation et ’affrontement » :

Dieu se révéle a lui par la parole, par la vision, dans I'extase méme, caril y a
une grande différence entre des visions quasi rationnelles du genre de celles
de Gen. 12,7;17,1;18, 1 et la théophanie du 15¢ chapitre de la Genése. Dans
les premiéres, la vision se résout rapidement en dialogue. Au chapitre 15, au
contraire, elle s’"accompagne dun profond sommeil, chez Abraham, d'une
terreur, d’accidents cosmiques et, finalement, d'un mystérieux passage de
Dieu entre les morceaux du sacrifice. L’ambiance est étrange ; le sommeil et
I'angoisse pourraient étre des phénoménes d’extase. En tout cas, dans la

révélation, Abraham est, a la fois, nabi et roé, prophete et visionnaire (p. 165).

12 Ed. cit., pp. 164-167.
13 « C’est le schéma prophétique : la réalisation de la prophétie ne dépend pas seulement de
la révélation faite au prophete, mais de sa communication aux autres hommes et de 'usage

que ceux-ci en feront » (ibid.)
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Dans I’affrontement, Abraham joue tour a tour le role d’intercesseur
aupres de Dieu comme dans Gen. 20, 7, seule fois ou il est expressis verbis
désigné comme prophete dans la Genese, en priant pour obtenir la guérison
d’Abiméléch'4, celui de guerrier inspiré (Gen. 14), de prophéte cultuel (Gen.
12,7 et 8 ; 13, 18) qui érige des autels et offre des sacrifices!®.

Mais, au-dela de ces aspects, c’est surtout le dialogue permanent avec
Dieu qui domine I'expérience religieuse d’Abraham®. Une touche a part au
sein de cette relation est le fait que par ce dialogue se met en place une
véritable collaboration entre Dieu et son prophete, le role de ce dernier étant

de contribuer a la réalisation des desseins de Dieu.

Chez Philon, dans le De Abrahamo notamment, le récit de la vocation
d’Abraham et, plus généralement, toute I'histoire d’Abraham recoivent,

comme on le sait, une double interprétation, littérale et allégorique.

14 Lintercession est une fonction commune a tous les propheétes, mais seuls les plus anciens
sont sollicités par un individu, et non par un peuple. Cf. Neher, ibid.

15 « Ce lien avec le sacerdoce est vivement illustré par la confrontation avec Melkisédék. Face
au prétre de Salem, Abraham est le propheéte-prétre de Dieu (Gen. 14, 20) » (ibid.).

16 « Avec une simplicité et une spontanéité qui, méme du point de vue purement littéraire,
n'a pas son égal dans les documents religieux d’autres peuples, la Bible raconte que Dieu
parla a Abraham, qu’Abraham parla a Dieu, qu’il y eut entre les deux un constant et naif
échange. Trait valable pour les patriarches qui suivront Abraham et pour toute I'histoire
ultérieure du peuple choisi en Abraham. Nous ressentons la 1'aspect le plus remarquable et
le plus typique de la narration biblique: elle admet comme allant de soi, comme une
conséquence naturelle de la structure du monde, le dialogue entre le divin et 'humain. La
Parole n’est pas offerte a tous les hommes; mais elle I'est toujours a quelques-uns. Ces
appelés a l'intimité divine, ce sont précisément les prophetes. IIs accedent a un degré de
révélation que la Bible appelle le face a face, et dont on percoit la réalisation plus ou moins
parfaite dans chacune des révélations prophétiques relatées par la Bible. Qu’Abraham soit

de ceux qui participent a ce dialogue, cela fait de lui, immédiatement, un prophete » (p. 166).
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Un rappel nous parait nécessaire a ce propos. Méme si Philon
distingue lui-méme les deux plans, il ne lui est pas toujours facile de bien les
séparer et surtout de ne pas introduire dans son récit littéral des éléments
d’interprétation allégorique, cela étant particulierement vrai pour la figure
d’Abraham. A ce propos, S. Sandmel'” souligne le fait que 1'on chercherait
en vain chez Philon la simplicité de I’Abraham biblique et qu’en fait « the
litteral Abraham is in several ways more that only a recasting of biblical
narratives »18. Pour ce qui est du De Abrahamo, « Philo begins one treatise as
« allegory » but terminates it as though it had been «literal », and he
proceeds to allegorise an already allegorised incident »1°.

En Abr. 62, Philon note le moment de la vocation du patriarche, qui
se concrétise par I'ordre divin de quitter la Chaldée (selon I'interprétation de
I’Alexandrin)? en précisant qu’Abraham fut « atteint par un oracle » (Aoyiw
nAnyOeic), formule également utilisée a un moment donné a propos de
Moise?!l. Le verbe ninttw (et parfois ses composés) est souvent employé au
sens figuré par Philon dans des expressions destinées a décrire un choc ou
bien I'impact fort provoqué par un miracle, une vision, une apparition, un

oracle, et qui peut entrainer parfois un changement radical??. C’est justement

17 Op. cit., pp. 96-97.

18 Ibid., p. 97.

1 Ibid.

20 Cf. Gen. 12, 1. Voir OPA, la note n° 2 de ]. Gorez a Abr.62 : « Pour Philon, Dieu (Gen. 12, 1)
ordonne a Abraham de sortir de Chaldée (migration rapportée en Gen. 11, 31) — et non de
Harran, ot il arrive ensuite. Son interprétation peut étre confirmée par Gen. 15, 7 (cf. Néhémie
9, 7). Le texte de la Genese est compris de la méme facon dans les Actes 7, 2. »

21 Mos. 11, 179.

22 Moise est « frappé » par le miracle du baton transformé en serpent (Mos. I, 77 et 81);
Balaam invoque « des réves qui 'avaient frappé...par de claires visions » (Mos. I, 268). La
beauté de Moise, qui descend du Sinai frappe (kotanenifixfot) ceux qui le regardent (Mos. 11,
70). Dans un autre registre, dans Contempl. 14, Anaxagore et Démocrite se décident a
abandonner leurs biens «frappés par l'amour de la philosophie » (¢pthocodiog HEP®

TANYOEVTEQ).
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le cas d’Abraham qui, a 'appel de Dieu, devait « abandonner patrie, famille,
maison paternelle, et s’en aller »23. Dans le récit qu’il fait de la vocation du
patriarche, Philon insiste longuement, au niveau littéral, sur la spontanéité et
I'empressement avec lesquels le prophéte suit la volonté divine, sans aucune

hésitation :

...comme s’il passait d'une terre étrangere dans sa terre natale, et non
comme s’il allait s’éloigner de sa terre natale vers une terre étrangere, il se
mit a l'ceuvre avec toute son ardeur, jugeant aussi méritoire que

I’achevement la rapidité dans 1’exécution de 1'ordre prescrit.

Ce genre de réaction, dont Philon fait I'éloge, est déterminé chez
Abraham par la confiance totale et I’abandon de soi devant Dieu. Ce sont des
traits essentiels du comportement prophétique du patriarche, qui, comme on
peut le constater, se retrouvent dans l'interprétation philonienne et qui font
d’Abraham un « prophete de la certitude », selon la formule d’A. Neher, a la
différence de Moise, qui doute de lui-méme et hésite devant la mission qui
lui est confiée?*. Et pourtant, I'exil — car c’est bien ce que l'ordre divin
impose a Abraham — est percu dans les sociétés anciennes et traditionnelles,
ou l'individu se définit avant tout par rapport a la place qu’il occupe dans sa
communauté, comme le chatiment le plus terrible qui soit. C’est un aspect
que Philon s’efforce a souligner, en le présentant comme une condamnation
pire encore que la mort?®. Le mérite d’Abraham est ainsi davantage mis en
avant par le récit philonien que par le texte biblique. Qui plus est, si, dans la

Genese, (12, 1 et 12, 7), 'ordre adressé a Abraham est accompagné de

2 Abr. 62.

2 Mos. 1, 83-84, cf. Ex. 4, 10 s. Si la mission confiée a Moise lors de I'épisode du buisson
ardent, au-dela de ses difficultés, comporte aussi pour lui des retrouvailles avec sa famille,
son peuple, celle d’Abraham représente, comme nous 'avons déja rappelé, une rupture
radicale.

% § 64.
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promesses et de bénédictions, Philon passe pratiquement sous silence ces
éléments essentiels du message divin.

Un deuxiéme oracle pousse le patriarche a aller de Harran a Sichem?2¢
et a faire ainsi I'expérience d"un exil plus extréme encore, le désert.

L’homme de bien (6 dotelog) obéit (neiobelg) encore une fois a un oracle, et

fait une seconde migration, non plus d’une cité a une cité, mais en une

région déserte?.

Le theme de la solitude que doit rechercher I'asteios, déja évoqué aux §
22-23 du De Abrahamo, s’integre ainsi dans celui de la vocation d’Abraham.
Comme nous allons le voir plus loin, a propos de Moise, le séjour au désert
s'impose souvent au prophéte comme une condition sine qua non de sa
rencontre avec Dieu. Encore une fois, 1’ Alexandrin souligne I'allégresse avec
laquelle Abraham obéit a ce second oracle, en embrassant de son plein gré la

vie contemplative :

Il pensait que la vie la plus agréable était celle qui se passe sans relations
avec la multitude. [...] ceux qui ont le besoin et le désir de trouver Dieu se
complaisent dans la solitude qui lui est chere et se hatent, d’abord sur ce

point, de s’identifier a sa nature bienheureuse et privilégiée. »2

A propos de I'idée d’obéissance a 1'égard de la volonté divine, on peut
entrevoir, a travers les termes employés, une évolution dans l'attitude
d’Abraham, telle qu’elle se reflete dans le récit philonien: si au § 62 du De
Abrahamo, Philon note, comme on 'a vu, le choc du premier appel de Dieu
(Moylw minybeig), suggérant aussi I'idée d'une certaine passivité du récepteur,

en revanche, au § 85, lors du second oracle, la notion de foi, de soumission en

toute confiance (Aoyio ... nelcOelc) et conscience, prend le dessus. D’ailleurs,

26 Gen. 12, 1-9.
27 Abr. 85.
28 Abr. 87.
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comme le note Philon dans le Quis Heres 287, 'abandon de la terre de ses
ancétres, le fait d’errer sur des sentiers désertiques ressemble a une guerre
terrible sil’on a pas « la foi dans les oracles et les promesses divines ».

Si sur le plan littéral — qui, pourtant, ne manque pas, comme on l'a vu,
d’envolées spirituelles — Abraham se distingue donc comme étant le
prophete qui répond sans hésitation aucune et librement a la parole de Dieu,
sur le plan allégorique, la vocation et les migrations d’Abraham « sont le fait
d’une ame amie de la vertu et qui cherche le vrai Dieu »?. Le sens donné par
Philon a ces migrations est bien connu : Abraham est celui qui abandonne la
science astronomique chaldéenne et ses croyances panthéistes pour trouver
la vraie et unique cause de tout ce qui existe, le vrai Dieu, en apprenant a
libérer son esprit de la domination du corps. C'est la lecture appliquée, par
exemple, a Gen. 12, 7, la premiere fois o1 I'on nous dit que « Dieu se fit voir a
Abraham ». Le changement provoqué par cette révélation s’exprime
également a travers le changement de nom du patriarche, changement qui
intervient dans la Bible au ch. 17, 5. Pour Philon, Abram signifie « pére qui
s'éleve » (matnp petémpog), ce qui est a mettre en rapport avec la science
astrologique acquise par le patriarche, alors qu” « Abraam » signifie « pére

élu du son »3Y, expression dont on trouve I’explication suivante :

Par le “son’ il signifie la langage articulé, par le ‘pére’, 'esprit souverain — le
langage intérieur est le pere du langage proféré ; il est du moins plus vieux et

séme dans le secret les mots qu’il faut dire —, par “élu’, il signifie vertueux.

29 § 68.
30 Abr. 81-84 ; voir aussi Cher. 7 ; Gig. 62-64 ; QG 111, 43 ; Mutat. 66-76. Rappelons que, comme
le nom l'indique, c’est dans le De Mutatione nominum que Philon s’occupe surtout de ces

changements de noms.
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Devenu co¢og grace a la révélation, Abraham quitte la catégorie des
hommes du ciel, pour rejoindre celle des hommes de Dieu. Et les hommes de

Dieu sont, justement, les prétres et les propheétes.

L’inspiration, fil rouge de la destinée d’Abraham (De Virtutibus 211-219)

Dans son développement sur la noblesse du De Virtutibus 187-287,
Philon s’attache a démontrer que la véritable noblesse n’est pas celle du sang,
mais celle qui se manifeste par la pureté de I’dme, la pratique de la vertu et
de la justice. Pour soutenir son idée, I’ Alexandrin nous présente, d'une part,
des exemples d’hommes nobles d’origine, mais « vils de cceur » et d’autre
part des hommes « dont les ancétres furent répréhensibles, mais dont la vie
fut digne d’envie»: Abraham (§ 211-219); Thamar (§ 220-222); les
concubines de Jacob (§ 223-225).

Philon résume en quelques paragraphes la destinée d’Abraham, en
insistant sur quelques points :

1) d’abord sur sa migration faite en état d’inspiration divine
(émBerdoog) et ensuite grace a son désir de connaitre 1’Etre
qui «trouvait une nouvelle ardeur dans les oracles divins
(Moyro xpnobévta) » : guidé par eux, il marchait avec un zéle
sans défaillance a la recherche de Celui qui est un » ;

2) sa foi (ntotig), la plus inébranlable des vertus (il y a une seule
cause supréme et elle est la providence du monde et de ce

qu’il contient § 216)31; le point de départ scripturaire de

31 Sur la foi d’Abraham, voir le développement de la fin du De Abrahamo (262-276). Comme
références scripturaires sur la foi d’Abraham voir, outre Gen. 15, 6, Gen. 22, 1 (le sacrifice
d’Abraham), Sir. 44, 20-21 (« Au jour de I'épreuve il fut trouvé fidele »), 1 M 2, 52 et, dans le
NT, voir Ga. 3, 6-14 (« ceux qui se réclament de la foi sont bénis avec Abraham le croyant, t®

mot®), He. 11, 17-19.
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cette foi d’Abraham est Gen. 15, 6 : « Et Abram crut en Dieu
et cela lui fut compté comme justice ».

c'est précisément cette foi qui entraine toutes les autres
vertus et qui lui vaut d’étre considéré roi « pour sa grandeur
d’ame, car il avait les hautes pensées d’un roi ». Le théme de
la royauté d’Abraham trouve son support scripturaire en
Gen. 23, 4-5, mais aussi, indirectement, en Gen. 17, 16, ou le
Seigneur bénit Sarah en disant « Des rois de nations sortiront
d’elle », ces rois des nations, selon [linterprétation
philonienne, étant les fruits de la Vertu. En Mutat. 151-153,
Philon enchaine, dans son commentaire, Gen. 17, 16 et Gen.
23, 4-5. Selon ce dernier texte, Abraham, qui se présente lui-
méme comme un résident (mdpoikoc) et un voyageur de
passage (mopenidnuog), demande aux fils de Khet Ia
possession d'un tombeau pour y enterrer Sarah, qui venait
de mourir. Et ceux-ci lui répondent: «Non, seigneur,
écoute-nous. Tu es un roi (Bacirevg) de par Dieu parmi
nous. Donne la sépulture a ton mort parmi les plus beaux de
nos tombeaux. » La présence du mot Bootievg dans le texte
de la LXX n’est pas dépourvue de mystere, car le mot
correspondant dans le texte massorétique n’est pas melek,
comme d’habitude, mais nasi’, mot qui veut dire « chef ».
Marguérite Harl3? se demande a juste titre si c’est la LXX qui
a introduit le titre de « roi » ou si c’est le texte massorétique
qui I’a enlevé. Ce qui est certain c’est que Philon développe a
partir de ce texte le theme de la royauté d’Abraham dans le

sens stoicien, selon lequel seul le sage est roi, puisqu’il est le

2BAT, p.197.
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seul a avoir le pouvoir de guider les autres®, ce qui va
d’ailleurs dans le prolongement du texte de la LXX: les fils
de Khet reconnaissent en Abraham, I'étranger, le voyageur
sans terre, la marque d"une royauté divine, spirituelle : « Tu
es un roi de par Dieu parmi nous, lui disent-ils »3. Il est
honoré (Bepanevovteg). Philon se référe a ce passage en
insistant tantot sur la capacité du sage a réunir en lui toutes
les vertus pour subvenir aux besoins de ceux qui en sont
dépourvus (cf. Mut. 152-153: il est o¢povipog pour les
insensés), tantdt sur le caractere absolu de cette royauté du
sage, pur don de Dieu (Abr. 261), qui ne dépend nullement
du bon vouloir ou des armes des uns et des autres.3>

La maniere dont Philon parle de la royauté d’Abraham
nous rappelle un passage du Praem. 54, ou il est question de
Moise : « Car il est devenu roi, non suivant l'usage établi,
avec une armée et l'appareil des forces de marine,

d’infanterie et de cavalerie, mais élu par Dieu au moyen du

3 Voir, par exemple, Diogéne Laérce, VII, 122. La royauté du sage vient d’abord de sa liberté,
« la royauté étant un pouvoir qui n’est pas soumis a la reddition de comptes » et ensuite de
sa capacité a distinguer les biens et les maux, ce dont le ¢adrog est incapable.

34 Un texte de QE 1I, 105, nous éclaire davantage sur la conception philonienne de la royauté,
conception qui se revendique également de la tradition biblique « Car il n'y a rien de plus
agréable ni de plus noble que d’étre un serviteur de Dieu, ce qui est au-dessus des royautés
les plus élevées. Et il me semble que les premiers rois étaient en méme temps des Grands-
Prétres qui montraient par leurs actes que ceux qui régnent sur les autres devaient étre des
serviteurs qui accomplissent le service de Dieu ». Voir aussi Mos. 11, 5.

% Voir également QG V, 76, Sobr. 57, ot il est « seul roi, ayant recu du maitre supréme la
puissance insurpassable de la souveraineté universelle », Somn. 1I, 244, ott Gen. 23, 5 est
également cité et Migr. 197, ou le theme de la royauté apparait a propos de l'épisode de
I'investiture de Satiil par Samuel. Saiil ne peut accéder a la royauté, autrement-dit a la
sagesse, tant qu’il se cache « parmi les bagages », que Philon interpréte comme étant les

cavités de I'ame, le corps et ses sensations.
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libre vote du peuple, Dieu inspirant aux sujets leur libre
suffrage3. Il était sans ressources et sans argent, et c’est lui
qui nous fut assigné comme roi : il avait préféré a la richesse
aveugle celle qui voit clair, et pour en parler sans réticence,
considéré le divin héritage comme son bien personnel. »
Philon insiste beaucoup sur 1'état d'inspiration qui rend Abraham supérieur

aux autres et le pousse sans cesse a progresser spirituellement :

Ses entretiens a lui n’étaient pas les mémes que les leurs, mais, inspiré par
Dieu (¢mBeidlwv), il recherchait la plupart du temps une compagnie plus

vénérable (Virt. 217).

L’inspiration =~ provoque en Abraham un changement physique

visible :

Chaque fois qu’il était saisi par 1'inspiration, tout en lui se transfigurait : les
yeux, le teint, la taille, le maintien, les gestes, la voix, car le souffle divin,
venant d’en haut établir sa demeure en son ame, donnait a son corps une

singuliere beauté, rendait sa voix persuasive et réceptifs ses auditeurs?.

On doit noter aussi dans ce passage la référence au souffle divin, a
I'origine de toutes ces transformations. Nous retrouvons ce changement de
maniere bien plus marquée encore chez Moise, qui, apres son initiation de

quarante jours sur le Mont Sinai, ou il n’avait apporté aucune nourriture,

3% La royauté de Moise apparait ainsi comme le fruit d’'une démocratie inspirée. Moise n’est
ni imposé par Dieu a I'insu du peuple, ni élu par ce dernier en dépit de la volonté divine.

37 6mote YoOv kortaoyebeln, petéfoile Thvtar TPOg TO PEATIOV, TOC Swelg, TV xpdav, 0 HEyedog,
TG OXECELS, TOG KIVIOELS, TV ViV, ToD Bglov Tveblortog, Gmep Gvmbey KoTOmVELGOEY Elo@KIcOTO

T Woxd, TepLTiBéviog T® HEV | ohpatt kdAlog éEaipetov, Toig 8¢ Adyolg Teldm, tolg & GKovOVOL

GOVEGLV.
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redescendit...beaucoup plus beau a regarder qu’au moment de 1’ascension,
au point de frapper les assistants de stupéfaction et d’effroi (&g tovg OpdvTOg
ebnnévor kol kataneninybot), et de les rendre incapables de soutenir plus
longtemps du regard les jets d'une lumiére aussi intense que celle du soleil

qu’il dardait comme des éclairs38.

Si cette transfiguration de Moise provoque dans le peuple un choc,
une réaction tres violente, apparentée a la deuxiéme des quatre formes
d’extase décrites par Philon en Her. 249-266%, si ce choc se produit surtout au
niveau visuel, pour ce qui est d’Abraham, la présence de l'esprit fait plutot
de lui, dans ce texte philonien, un parfait orateur. La vertu, la beauté,
intérieure et extérieure et 1'éloquence, ce sont trois éléments essentiels qui
structurent le portrait « royal » d’Abraham.

J. R. Levison, qui analyse Virt. 117-118, tout en soulignant le manque
de support scripturaire pour le coté « orateur » du patriarche, fait plutot le
rapprochement entre cette description d’Abraham en état d’inspiration et les
conceptions grecques et romaines concernant 1’orateur idéal%’. En effet, pour
parler en termes de rhétorique, la présence de I'esprit divin a une influence

particuliere sur I'«action oratoire »4! d’Abraham. L’importance de la

% Mos. 1I, 70, cf. Ex. 24, 18 et 34, 28 s. Ce passage nous fait penser, également, a la
Transfiguration, surtout chez Mt. 17, 2: «Et il fut transfiguré devant eux: son visage
resplendit comme le soleil, et ses vétements devinrent blancs comme la lumiére ». Voir aussi
Mos. 11, 272.

% Voir surtout la fin du § 251: « L”extase de cette sorte provoque en effet I'épouvante
(ttomowv) et une terrible stupeur (Sewnv kotdmie€iv) ». En Mos. 11, 70, c’est le verbe
kotanAnoow, de la méme famille que le substantif xatdrie€ig qui est employé pour décrire
I'état de stupeur.

40 Voir le chapitre « The Spirit and Human Transformation » de son livre The Spirit in First
Century Judaism, pp. 90-98.

41 Les éléments de l'actio ou pronuntiatio (gr. dndxpiolg) sont : la voix (uox), les mouvements
du corps (corporis motus), le geste (gestus), I'expression du visage (uultus). Cf. Rhét. Her. 1, 3

(Pronuntiatio est uocis, uultus, gestus moderatio cum uenustate) 111, 19-27 ; Cicéron, De oratore, 111,
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rhétorique dans I’éducation, en Gréce comme a Rome n’a pas besoin d’étre
prouvée. L'idée que le parfait orateur doit aussi avoir des qualités morales
exceptionnelles est présente dans les traités de rhétorique*?. Selon une autre
idée tres répandue a l'époque impériale, l'empereur lui-méme doit
parfaitement maitriser l'art de 1'éloquence, ses mots ayant une efficacité
particuliere, presque oraculaire, du fait de sa « divine autorité »*. Quant au
lien entre beauté et caractére royal, il en est déja question chez Homere*4.
Selon Levison, « Philo’s portrait of Abraham in De Virtutibus [...] evinces an
indefatigable effort to characterise Israelite figures with qualities that would
have appealld to admirers of Greco-Roman culture. With almost no biblical
precedent, Philo’s portrayal of Abraham as an extraordinary king mirrors
Greco-Roman discussions of rhetoric and rule. » 45

Mais, au-dela de la question des sources, ce qui nous parait essentiel
dans ce portrait philonien en contrepoint d’Abraham, c’est ce fil rouge de
'inspiration divine, grace a laquelle tout devient possible : c’est un simple
particulier, mais il est honoré comme un roi ; c’est un émigré, sans parents ni
amis, mais il devient disciple (yvapipog) de Dieu, membre de la famille divine

et arrive au meilleur rang, celui des prophetes (§ 218).

La Vertu, épouse du prophéte : 'exégese de Gen. 20, 7

Comme on le rappelait déja au début de ce chapitre, dans la Genese,

Abraham est une seule fois qualifié expressis verbis de prophete, au ch. 20, 7

231-227 ; Orator, 55-60 ; Quint. XI, 3 ; Longin, 194-197, apud L. Pernot, La Rhétorique dans
I"Antiquité, Le Livre de Poche, Paris, 2000, p. 301.

42 Levison cite, par ex., Quintilien, Inst. Orat. I, 9.

43 Cf. Séneque, Consolation a Polybius, 14, 1-2, apud L. Pernot, op. cit., p. 223, ch. « L’Empereur
orateur ».

4]1.3,167-170, a propos d’Agamemnon.

4 Op. cit., p. 96.
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C’est d’ailleurs la seule occurrence de ce mot dans la Genése, Abraham étant,
donc, le premier personnage de la Bible a recevoir ce « titre ». Abimélech est
averti en songe par Dieu de ne pas s’approcher de Sara, qu'Abraham avait

fait passer pour sa sceur devant le roi :

Maintenant rends la femme a son mari car il est prophete, et il priera pour toi
et tu vivras » (VOv 8¢ amddog v yvvaika 1@ GvBpdn®, 6Tl TPoPTNG 0TIV Kol

npocevéeton mept cod ko o).

Ce texte de Gen. 20, 7, est commenté par Philon en QG IV, 66 : les deux
interprétations, littérale et allégorique, tournent autour de la signification
des mots « femme, épouse » et sceur. Sur le plan littéral, Philon souligne le
fait qu’Abraham, en tant que prophete, savait que sa femme n’allait pas étre
touchée?®, interprétation qui renvoie plutdt au pouvoir de prévision du
prophete et a sa connaissance de l'avenir. Quant a 'ordre divin « rends la
femme » et non «la sceur, ou Sarah » se référe a I'obligation de « conserver
intact le corps consacré » de 1'épouse. Sur le plan allégorique, I'exégese
philonienne est trés importante pour notre propos: la vertu — symbolisée
par Sarah — peu étre apparentée au progressant en tant que « sceur », mais
elle ne peut vraiment appartenir en tant que femme, épouse, qu'a I’homme
parfait. Et cet homme parfait c’est le prophete. Dans son développement sur
I'extase prophétique d’Abraham (Her. 249-266), que nous allons analyser plus
loin, Philon insiste beaucoup sur ce lien entre la prophéte et la vertu en
invoquant a nouveau le témoignage de Gen, 20, 7 et en reprenant la méme

interprétation allégorique.

Intercession prophétique et théologie du « reste sauveur »

4 Méme interprétation dans Gen. R. LII (apud Sandmel, op. cit., p. 93)
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Mais, comme le remarque M. Harl¥’, dans ce verset de la Genese, 20,
7, T'accent est mis surtout sur le lien entre prophétie et priere®, plus
précisément sur le pouvoir d’intercession que possede le prophete. En effet,
au verset 17 on apprend que la priere d’Abraham délivre la maison
d’Abimélech de la stérilité dont elle avait été touchée depuis I'enlevement de
Sara.

Cet aspect essentiel du profil prophétique d’Abraham — a savoir le
pouvoir d’intercession — n’est pas exploité, comme nous avons pu le
constater, dans l'interprétation philonienne de Gen. 20, 7, mais on le retrouve
ailleurs dans son ceuvre. En effet ce n’est pas le seul épisode de la Genese ot
Abraham apparait en tant qu’intercesseur?’ : le plus célebre est celui de son
intercession pour Sodome au nom du « reste sauveur » du reste de vertu qui
aurait pu faire fléchir Dieu dans sa volonté de détruire la ville%Y, épisode
auquel Philon fait référence en Migr. 122 et suivant et Mutat. 228. A ce
propos, Philon rapproche, a travers la notion d’intercession prophétique, le
theme de la promesse de bénédiction faite a Abraham — «En toi seront
bénies toutes les tribus de la terre » — de celui du reste sauveur. Ainsi, en

Migr. 122-123, Philon affirme que cette promesse

...autorise le Sage, Abraham, instruit d’expérience de la bonté de Dieu pour
tous les étres, a croire que, dans une faillite universelle ot ne survivrait de la
vertu qu'un petit reste (Likpov &€ TL Aelyavov Opethig), une braise enfouie
(umdpevpar), Dieu aurait pitié de I'ensemble a cause de ce reste chétif, qu'il
viendrait a relever ce qui était tombé, a ranimer ce qui était mort. La plus

chétive étincelle sous la cendre (cmuvBnp yop kol O Ppory¥tatog €vivedpevog),

47 La Bible d’Alexandrie, La Genese, note, p. 186.

48 Dans ce verset et puis au verset 17 on a les deux seules occurrences du verbe mpocevyouot.
(cf. note BA, 186).

4 Pour Abraham-intercesseur, voir aussi L. Ginzberg, Les légendes des Juifs, vol. 11, Cerf, Paris,
1998, pp. 53-55.

50 Gen. 18, 24-32 ; cf. QG 1V, 26-27.
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une fois ranimée par le souffle, embrase un immense bticher. Et donc la plus
chétive trace de vertu, une fois rallumée sous l'abri des espérances
salutaires, ouvre les yeux a qui les tenait fermés pour s’aveugler, fait refleurir
ce qui s'était desséché, et conduit insensiblement jusqu'a une heureuse

fécondité le plant que I'ignorance avait stérilisé.

On retrouve dans ce passage le terme non biblique éuntpevpo présent
également dans d’autres textes qui nous renvoient, a travers la méme image
des braises enfouies sous la cendre, au méme theme du reste de vertu qui
peut s’accroitre en attirant la miséricorde divine®. Comme on I'a déja vu au
début de ce chapitre a propos de Noé (Gen. 5, 8-9), dont il est question aussi
dans la suite de notre citation (Migr. 125), I'idée qu'un seul juste puisse
sauver les autres, et permettre a '’humanité d’échapper a la colere divine et
de repartir sur la bonne voie est récurrente dans 'histoire d’Israél>2. Quant a
la métaphore de 1'étincelle (cmuwvenp), elle se trouve déja dans la Bible33. Pour
Philon, cette étincelle est représentée par le juste au niveau du genre humain

et par l'esprit au niveau de chaque individu®*.

Les quatre sens du mot éxotacig (Her. 249-251 et 257-258)

51 Her. 37, los. 124.

52 La théologie du reste sauveur est, comme le souligne A. Jaubert, au cceur de I'histoire
d’'Israél. Ce théme « s’exprime explicitement chez les Prophetes et prend des dimensions
eschatologiques » (A. Jaubert, « Le theme du «reste sauveur » chez Philon », in Philon
d’Alexandrie, Actes du Colloque national CNRS, Lyon, 11-15 septembre 1966, Paris, 1967, pp. 243-
253). Voir notamment Is. 4, 3 ; 10, 20-23 et 11, 1 5 ; 49 ; 66, 18-21 ; Zach. 8 ; Jér. 23,3 s. ; 31, 7 s.
etc. ).

53 Par exemple, Is. 1, 31 ; Sirac. 11, 32 et Sag. 3, 7.

5 A ce propos M. Harl, dans son « Introduction » au Quis Heres..., n. 2, p. 50-51, OPA,
souligne I'origine stoicienne de de «1'idée qu’il y a, en tout homme, une ‘étincelle’ ou des
‘semences’ de la vertu», en renvoyant a Arius Didyme ap. Stobée, Ecl. II, p. 116, 21,

Wachsmuth : £k ¢voewg dpyag £XOUEV KOl OTEPUOTO.
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Le Quis Heres 249-266 contient I'un des plus célébres développements
philoniens sur l'inspiration et la prophétie, autour des quatre sens du mot

gxotaol. Le point de départ de cette exégese est Gen. 15, 12, cité au § 249 :

Au coucher du soleil une extase tomba sur Abraham et voici, une grande
frayeur obscure tombe sur lui. (TTept 3¢ NAiov” enoi dvopdg €xoTaclg EnEnecey

0 "APpadipL, kol 1800 QOBOG CKOTELVOG HEYOS EMTIMTEL ALVTR).

€xotaolg est, donc, comme on peut le constater, un mot de la LXX. Son
sens y varie entre celui de « torpeur » et celui de « terreur » et d'agitation (Ps.
30, 23, 115). Il correspond a plusieurs termes hébraiques différents, comme
haradah (cf. Gen. 27,33) et tardemah (cf. Gen. 2, 21 et 15,12). D'autres
traductions grecques de la Bible rendent le mot tardemah par képog (Aquila),
« satiété » ou par kdpog (Symmaque), « ivresse ».

Dans le Nouveau Testament, le mot apparait sept fois, soit avec le sens
de «stupeur », «frayeur », devant des miracles, guérisons miraculeuses,
voire méme devant la Résurrection®® — c’est ce qu'on peut appeler une
« terreur sacrée » — soit avec celui d’extase proprement-dite, a savoir un état
« hors de sens » associé a une vision et une apparition divines°.

La figure étymologique formée entre le verbe €fioctnui et le nom
€xotoolg a fait disparaitre le sens du tardemah et l'interprétation philonienne
par "sortie de soi" sous l'effet d'une inspiration divine ou par "sortie" du
monde sensible vers la contemplation du monde invisible, est restée

consacrée dans la tradition chrétienne®”.

55 Lug, 5,9 ; Marc, 5,42 et 16, 8 ; Actes 3, 10.

% Dans les Actes, 10, 10, I'extase de Pierre et la vision, qu’il raconte au ch. 11, 5 et suiv. et
I'extase et la vision de Paul, pendant qu’il priait dans le temple, & Jérusalem, qu’il raconte
lui-méme.

57 cf. M. Alexandre, Le commencement du Livre, Paris, 1988, pp. 282-283; cf. Justin, Dial. 115, 3;
Clément d'Alexandrie, Strom. 1, 85, 3.
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Chez les auteurs grecs, éxotacig apparait dans le sens de déviation8,
dégénérescence®, égarement de l'esprit®®. C'est seulement avec Plotin (Enn.
VI, 9, 11, 23) qu'il prend le sens de « sortir de soi pour s'unir a I'Un ». Nous
touchons la a un probleme controversé en ce qui concerne la possible
influence de Philon sur la doctrine plotinienne de l'extase®!.

Pour les quatre sens du mot définis par Philon, on a cherché une
source grecque dans les quatre types de 6eio pavia selon leur description du
Pheédre 244 a-245 b (ou dans les trois motifs du délire — sommeil, maladie,
enthousiasme — donnés en Timée 71 d, e)®? et une autre, juive, dans les quatre
sens du mot tardemah décrits dans la Beréchit Rabba (un commentaire de la

Genese datant du VIe siecle).

58 of. Aristote, Génération des Animaux, 4, 3, 13

% cf. Théophraste, Des Causes des plantes, 3,1, 6.

60 cf. Hippocrate, 93 b, 126 g, 195 d, Aristote, Categ., 8; 17.

1 Quelques indications bibliographiques a ce sujet: H. Guyot, L'infinité divine depuis Philon le
Juif, jusqu'a Plotin, Paris, 1906, pp. 100-101, J. Martin, Philon, Paris, 1907, p. 153 (selon eux,
Numénius et Plotin reprennent a Philon sa théorie et n'y ajoutent rien d'essentiel); d'autres
auteurs soutiennent, au contraire, l'originalité plotinienne (cf. R. Arnou, Le désir de Dieu dans
la philosophie de Plotin, Roma, 1967, pp. 260-265). v. B. Belletti, "La concezione dell'estasi in
Filone di Alessandria", Aevum, 57, 1983, 72-89.

92 Nous rappelons les quatre types de mania dont il est question dans le Phedre : 1) le délire
mantique (inspiré par Apollon) ; 2. le délire rituel (inspiré par Dionysos) ; le délire poétique
(inspiré par les Muses) ; 4) le délire érotique (inspiré par Aphrodite et Eros). H. Leisegang,
Der Heilige Geist. Das Wesen und Werden der mystisch-intuitiven Erkenntnis in der Philosophie
und Religion der Griechen, 1. Teil, Leipzig-Berlin 1919, pp. 166-167, voit une correspondance
presque parfaite entre la description de I'extase par Philon et la ©¢ia povio : « schliesslich
€xotaoclg und Oeila pavio einfach als Synonyma nebeneinander stellt». Meéme
rapprochement chez Voélker, Forschritt..., p. 288. Pour 1'opinion contraire, voir M. Pohlenz,
Philo von Alexandrien, dans Kleine Schriften, Band. I, Hildesheim 165, p. 369.

% Voir H. C. Puech, « MOPMQTOX. A propos de Lycophron, de Rab et de Philon
d’Alexandrie », REG., 1933, pp. 311-333. Voir M. Alexandre, Le commencement du livre, Paris,
1988, p. pp. 282-283. Pour l'ensemble de la discussion sur 'origine platonicienne versus

biblique de la théorie philonienne des quatre types d’extase, je renvoie a l'article, cité plus
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Les quatre sens donnés par Philon, sont®:

1) I'égarement du malade qui a perdu la raison ;

2) la stupeur devant un événement inattendu ;

3) le repos de l'intelligence dans un sommeil ;

4) l'extase proprement dite, par l'inspiration divine, qui est le

propre de la « race prophétique ».65

Pour le premier type Philon cite Dt. 28, 28-29%, pour le deuxieme Gen.
27: 33, 45: 26, Ex. 19, 18 et Lév. 9, 24. Notons que la stupeur décrite dans les
passages de I'Exode et du Lévitique est due a une hiérophanie. Elle a, donc,
plutot un caractére religieux. Pour le troisieme sens, Philon cite Gen. 2, 21,
l'extase —sommeil d'Adam et, enfin, pour l'extase prophétique, le texte que
nous avons cité plus haut et qui constitue le point de départ de son exégese,
Gen. 15, 12, l'extase d'Abraham au coucher du soleil. Remarquons que cette
référence, qui est au coeur de la discussion philonienne, pourrait illustrer
aussi le deuxiéme sens, celui de frayeur religieuse.

Ce qui est évident c’est que Philon présente les quatre types d’extase
dans un ordre qualitativement ascendant. Ce n’est que pour le premier et
pour le dernier qu’il précise les catégories de personnes qui les subissent : les
impies (tovg doePovvtog) pour la premiere et la « race prophétique » pour la

derniére.

haut, de B. Belletti, qui passe en revue la bibliographie sur le sujet et fait d'une part une
analyse comparative des termes employés par Platon et par Philon, d’autre part, un tableau
des correspondances entre les passages philoniens, les termes « techniques » du vocabulaire
de I'inspiration qui y apparaissent et les textes bibliques auxquels ils font référence. Apres
ces analyses, Belletti (art. cit., p. 82 et 84) penche plutét pour le rapprochement fait par H.
Puech.

64 Cf. Her. 249-266.

% Avec le deuxieme et le quatrieme sens on retrouve a peu pres les deux acceptions que
nous avons signalées pour le Nouveau Testament.

% V. aussi Cher. 116 (ol la cause de cet égarement est la sénilité), Cher. 49 (la cause est la

« mélancolie ») et Ebr. 15 e et Plant. 147 (la cause est l'ivresse).
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Regardons d’abord de plus prés les explications fournies par Philon

pour chacun des trois premiers types d’extase :

1)

Le premier est donc «la fureur délirante qui provoque la
folie, sous l'effet de la sénilité, ou de la mélancolie, ou pour
tout autre raison analogue» (AVtTor pOVIOING  ToPdvOLOLY
gumoloVoo Kortdl yHpog 1 HeAaryyoAlow 1 Tval OPOLOTPOTOV GAANY
oitiav)®’. Pour lillustrer, Philon se réfere a la série de
malédictions du Deutéronome (29, 15-68), qu’il commente par
ailleurs en Praem. 126-172, en les classant en quatre
catégories : la misere, la servitude, la maladie, la peur. Il cite
partiellement Deut. 28, 28-29: «démence, aveuglement,
extase de l'intelligence saisiront les impies », est-il dit; ils
seront comme des « aveugles », « tdtonnant en plein jour »,
comme au milieu de « profondes ténebres »%. Le theme de
I'aveuglement associé a I'image de la palpation n’est pas sans
nous rappeler I'étymologie du nom de Chamos, « comme un
tatonnement », Chamos dont le peuple devient aveugle. Par
ailleurs, Philon oppose souvent le tudrdg (celui qui est
aveuglé par son orgueil, par son attachement au

vraisemblable) a I"0patikde, attribut principal d'Israél.

7 Le theme de I'égarement de I'esprit provoqué par la « mélancolie », par la « sénilité » ou

par une autre « pénible aliénation » (1} Twvog Bapeiog dAANG kokodowoviog) est invoqué en

Conf. 16. En Somn. II, 85, c’est la liberté de parole « hors de saison » (dkoipog mappnoia),

comme celles des gens qui affrontent inconsidérément les rois et les tyrans, que se voit

qualifier de pelayyoAia. Par ailleurs, comme le souligne C. Spicq (loc. cit, p. 534),

I'association entre &&iotnui et l'idée de folie, d’égarement, est présente déja chez les

tragiques : voir Euripide, Bacch. 850, Sophocle, Ajax, 82, etc.

% mopamintiov yép enot ko dopaciov koi éketooty dtovoiog kotaAyesBon Tovg doeBodviog, ¢

undev droicewv Toprdv év peonuPpio koBdmep €v Pabel oxdTO Ynlaedviov (Deut. 28, 28. 29).
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2) L’état que provoque la deuxiéme forme d’extase se résume
en deux mots trés puissants: mténoic®”, l'épouvante et
xotaminég’’ I'étonnement, la stupeur (stupor). L'élément de

surprise joue un role important dans cette forme d’extase,

décrite comme « la stupéfaction que 1'on éprouve devant des

événements survenant a l'improviste, alors que 1'on ne s’y

9 Le substantif nténoig, la terreur, l'effroi, est un hapax chez Philon, de méme qu’il I'est pour
la LXX (Proverbes 3, 25) et le Nouveau Testament (1 P 3, 6). Son emploi par Philon est dt,
peut-étre, a la présence du verbe de la méme famille, érntonén, en Ex 19, 16. Rappelons que ce
sont les versets 16 et 18 de I'Exode qui décrivent a proprement parler la théophanie du Sinat
et que les deux versets finissent de maniére similaire : « Tout le peuple qui était dans le camp
fut terrifié, éntondn » (v. 16) et « Tout le peuple fut violemment remué €€€¢om» (v. 18). Les
deux verbes grecs traduisent en fait un méme verbe hébreu, hirad, qui signifie « trembler »
(cf. BA 1I, ad loc., note d’A. le Boulluec et P. Sandevoir). Le verbe ntoéw et ses composés
(dramtogm) sont d’ailleurs bien représentés dans la LXX pour exprimer I'effroi, 'angoisse, le
fait de trembler, d’étre frappé de terreur souvent comme réaction a une épiphanie divine :
c’est le cas pour le verset de 'Exode que nous venons de citer, mais aussi pour Ha 3, 7 et
Abdias 9. ITténoig est un terme employé par Platon, mais pour désigner plutdt la passion, un
transport passionné (Banquet 206 d, Protagoras 310 d et Cratyle 404 a, ot le terme a plutot une
connotation négative). Voir aussi Aristote, De generatione animalium, 774 a, « épouvante ».
Chez Plutarque, aussi bien le substantif que le verbe sont associés a 'idée de tremblement :
voir, par exemple, De Iside 356 c : les Pans et les Satyres seraient les premiers a apprendre et a
faire répandre la nouvelle de la mort d’Osiris d’olt « le nom de « panique » qu'on donne
encore a ce jour au désordre soudain d"une foule terrorisée. » ; dans le De Defectu... 435 c, le
verbe mrofitat décrit le tremblement violent dont doit étre saisie au moment des aspersions la
victime pour que la consultation oraculaire puisse avoir lieu. Quant a Philon lui-méme, le
verbe ntoém et son composé dantoew sont employés pour exprimer un choc psychologique,
la stupéfaction (Legat. 189) ou une terrible inquiétude (Flacc. 176, Jos. 196). Voici comment
Philon décrit, en Jos. 238-239, la réaction des freres de Joseph au moment ou celui-ci leur
dévoile son identité : Stupéfaits sous le coup de la surprise (kotamiayéviov &' advtdv mop'
énida), remplis d’effroi (Siemtonuéveov), le regard prostré comme sous la contrainte d'un
poids, ils restaient pétrifiés, bouche bée et sans voix. ».

70 Ce terme fait partie du vocabulaire médical et désigne, chez Hippocrate, 1226 a, la « fixité

du regard ».
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attend pas» (c@odpar xaTOmANEly €mi Ttolg EEamvaing Kol
ampocdokntwg | cvpPaivety eiwboowy). Quatre exemples, deux
«individuels » et deux autres « collectifs » viennent illustrer
le propos de Philon. Les exemples individuels correspondent
davantage a la description que nous venons de citer, qui
donne au mot extase une forte valeur psychologique. Il s’agit
de la stupeur d’Isaac qui découvre avoir donné sa
bénédiction a un autre qu'a Esati (Gen. 27, 33) et de
I"étonnement mélé d’incrédulité de Jacob a qui I'on apprend
que Joseph, tenu jusqu’alors pour mort, est vivant (Gen. 45,
26). Les deux exemples collectifs s’approchent davantage de
la valeur religieuse de la notion d’extase, telle qu'on la
rencontre a plusieurs reprises dans la LXX. Ces exemples
mettent en scene le peuple hébreu saisi d’égarement d’abord
devant le miracle du Sinai (Ex 19, 18) et ensuite devant celui
du feu divin qui «jaillit du ciel » le huitiéme jour, a la fin des
sacrifices et «dévora ce qui était posé sur l'autel:
I'holocauste et les graisses » (Lev. 9, 24). Notons que si la
LXX, comme on le disait, donne plusieurs fois au mot extase
cette valeur de peur religieuse devant un événement
surnaturel, chez Philon, a notre connaissance, il n’est pas
question, ailleurs que dans le Quis heres, de ce type d’extase.
Mais le trait d'union entre les quatre exemples reste la
présence, sous une méme forme grammaticale (l'aoriste

¢Eéon), du verbe éEiotnu’.

71 Comme le souligne C. Spicq, Lexique Théologique du Nouveau Testament, s.v. €&iomuu
(€€lotdvm), p. 535, la Septante traduit par ce verbe pas moins de 29 mots hébreux différents,
lui donnant « le sens fondamental de « trembler », mais avec des nuances trés diverses, qui
ne peuvent étre précisées que par le contexte et la signification du verbe hébreu

correspondant ». Dans Lev. 9, 24 il traduit I'hébreu ranan, « éclater en cris de joie », traduit en
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3) « le calme de I'intelligence » (1] 8¢ fpeuia drovoiog), troisieme
type d’extase, est illustré par le « sommeil d’Adam » (cf. Gen.
2, 21: «Et Dieu fit tomber sur Adam une extase, et
I'endormit ; et il lui prit une de ses codtes... » ). Le texte du
Quis Heres 249-266 n’est pas le seul ou Philon traite de ce
type d’extase. Il le fait également en Leg. 1I, 19-31, toujours a
propos de l'extase d’Adam : le sommeil de I'intelligence
signifie 1’éveil de la sensibilité”2. Le féminin étant pour notre
auteur le domaine par excellence de la sensation, du sensible,
des passions méme”3, la naissance de la femme pendant le
sommeil d’Adam ne saurait s’interpréter autrement que par
I'éveil de la sensibilité pendant le sommeil de l'intellect. En
ce sens, ce troisieme type d’extase, dont il est question en
Gen. 2, 21, pourrait avoir une connotation négative. Mais en
QG I, 24 (texte dont on possede l'original grec) Philon
explique le lien que le verset établit entre sommeil et extase,
en disant que le sommeil (6 Vmvoc) est «une extase
particuliere, non celle qui se fait sous le coup de la folie (xatd
uoviov) mais par le relachement des sens et le retrait de

I'esprit (xota v 1@V 0icOoe®v VOECLY KOL THYV OvVOX®OPNOLY

Deut. 32, 43 par evgpaivecbor. Pour ce qui est d’Ex. 19, 28, il traduit I'hébreu harad,
« trembler ». I Cf. BA, Lévitique, p. 121, les remarques de P. Harlé et D. Pralon, qui soulignent
une volonté exégétique et, on peut ajouter, d'unification, dans le choix de la Septante. En
tout cas, ce choix confére une note plus dramatique a I'épisode du Lévitique. A part ces deux
versets, il y en a d’autres, ol notre verbe a la méme valeur de « sainte frayeur », de crainte
religieuse révérentielle (Spicq) : Ha. 3, 2 ; Osée 3, 5 ; Judith 13, 17.

72 Cf. Jos. 179 : « Quand, en effet, le corps se repose, l'esprit (1 didvoio) prend une vision
(¢avtooiog) plus claire des contrariétés, et celles-ci viennent alors le tourmenter durement et
I'oppresser ».

78 Voir pour la question le livre de R. A. Baer, Philo’s use of the categories male and female,

Leiden, 1970.
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100 Aoytopo?) ». C'est en s’appuyant sur ce dernier texte que
M. Harl suggere que dans le cas d’Adam, le sens du mot
extase n'est pas négatif, comme il l'est pour les deux
premiers cas décrits par Philon dans le Quis Heres. D’ailleurs,
si l'on considere attentivement le texte philonien, la
distinction négatif/ positif n’explique pas tout : Philon décrit,
en s’appuyant sur une réalité « philologique » — la présence
dans tous les versets qu’il cite du verbe €£ictnut — quatre
types de contact avec le sacré, quatre types de manifestations
du sacré, qui, comme on le sait, est par lui-méme
ambivalent’. D’autre part, Philon s’attache souvent a
expliquer, d’abord a travers sa théorie des puissances, dont
les plus « célebres » sont la puissance hégémonique (kVptog)
et la puissance dispensatrice de la grace (6edg), que Dieu
manifeste 'une ou 'autre de ces puissances en fonction du
degré de progression spirituelle de tout un chacun. Dans le
De Somniis 1, 159-163, c’est en ce sens-la que 1’Alexandrin
commente Gen. 28, 13, «Je suis le Seigneur (xvptog) Dieu
(©edc) d’Abraham ton pere et le Dieu (Oedc) d’'Isaac ». Sans
entrer dans les détails de 1'exégese de ce verset, précisons
seulement que, pour Philon, si au sujet d’Abraham on
emploie les mots « Seigneur » et « Dieu », c’est parce que le
patriarche, symbole d’une sagesse acquise par la pddnoig a
besoin du soutien a la fois de I'autorité et de la bienfaisance
divines, « car ce n’est que par les admonestations d’un chef
qu’il se perfectionne » (§ 162), alors que son fils, Isaac,
symbole d'une sagesse naturelle, n’a besoin que de la grace

de Dieu. Il s’agit la de tout un programme de pédagogie

74 Pour cette question, voir R. Caillois, L’homme et le sacré3, Paris, 1963 et M. Eliade, Le sacré et

le profane, Paris, 1965.
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divine. C’est pourquoi, si déja a 1'égard d’un aspirant a la
perfection comme Abraham, la puissance hégémonique doit
se manifester, on comprend qu’elle doive apparaitre sous un
jour encore plus répressif et terrifiant a I'égard du « commun

des mortels », voire des impies...

L’extase prophétique d’Abraham (Her. 258-266)

Au § 249 Philon définit le quatrieme type d’extase comme « ce qui est
le mieux de tout, la possession et le délire d’origine divine, comme I'éprouve
la race prophétique (nac@v d&piotn &€vBeog kotokwyn Te kol povio, 7 10
TpoENTKOV Yévog xpfitait. Thg pev) ». La description de ce type d’extase occupe

les paragraphes 258 a 266.

1.L’acreios et la prophétie

Avant de procéder a I'exégese proprement-dite de Gen. 15, 12, qu'il
cite a nouveau, en précisant que « c’est I'état qu’éprouve un homme possédé
par Dieu, inspiré par Dieu » (évBovcidviog kol Beogopiitov 10 mébog), Philon
tient a souligner que ceci « n’est pas le seul trait qui en fasse un prophete » (§

258), mais qu’il existe un lien indissoluble entre 1'dotelog’®, I'homme

75 Développement sur I'dotelog, terme analogue a omovdaiog et a téietog dans le vocabulaire
stoicien et chez Philon. L’adjectif, en couple avec evyevig (un autre terme appartenant au
vocabulaire stoicien) qualifie maintes fois Abraham (Abr. 83, 85, 90, 188 etc); également
Moise (Mos. 1, 18). Le mot est présent dans la LXX, une fois méme a propos de Moise enfant
(Ex 2, 2), ayant, dans ce cas-la le sens de «joli, gracieux ». Le Nouveau Testament reprend le
terme, toujours a propos de Moise (Héb. 11, 23, Actes 7, 20). Pour revenir a Philon, en Abr.
22-23, I'exégese de Gen. 5, 24 « Enoch plut a Dieu et ne fut pas trouvé, parce que Dieu le
déplaca » donne lieu, a propos de l'expression « il ne fut pas trouvé », a un développement
sur le mode de vie de I'dotelog, qui préfere s’isoler du monde, vivre en solitude et s"adonner

a l'étude. L’dotelog est celui qui ose parler a Dieu et qui est doué d’une grande mappnoio
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vertueux et cogdg, et la prophétie. L'un ne peut exister sans I'autre. Pour le
prouver, Philon s’appuie sur une lecture allégorique de Gen. 20, 7, verset que
nous avons déja évoqué plus haut. Abraham, « parce qu’il est prophéte » (la
présence de la conjonction 671 a son role dans l'exégese philonienne du
verset), ne saurait étre séparé de Sara, « la vertu qui par nature commande »
(Tv €x @voewg dpyovoav Gpetiv, Zdppav). 76. Or, cette vertu est inséparable du
sage, et uniquement de lui, n"appartenant nullement a ceux qui prétendent
seulement 1'étre et la preuve en est justement le verset biblique qui qualifie
Abraham de prophete. Philon arrive ainsi a I’enchainement suivant : le co$og
a comme bien propre la vertu, il est donc un dotelog. Et l'inspiration divine
fait de I'doteloc un prophete.

«Le texte sacré atteste le caractere prophétique de tout homme
vertueux » (movtl de doteiw mpognteloy O 1epog Adyog poptupet)”’, peut-on lire
par la suite et, quelques lignes plus bas, Philon renforce cette affirmation par

une autre, qui établit une identité entre ceux que les Ecritures qualifient de

pour s’adresser a Lui (§ 19). Il sert ainsi d’intermédiaire entre les « dtedéctepotl » et Dieu.
Philon cite plusieurs fois (Her. 19, Poster. 143, Somn. 1, 143) comme support scripturaire de
cette doctrine des intermédiaires Ex. 20, 19 (le peuple demande a Moise « Toi, parle-nous et
que Dieu ne nous parle pas, de peur que nous ne mourions »). Par exemple, au § 78 on lit :
«Seul voit clair 'homme de bien (dotelog). C'est la raison pour laquelle les anciens ont
donné aux propheétes le nom de «voyants » (I Reg. 9, 9). Or, celui qui s’est « avancé au-
dehors » n’est pas seulement un « voyant » : on dit en outre qu’il est « voyant Dieu » » Philon
oppose ensuite Israél, qui tend ses regards vers le haut, vers la manne, nourriture céleste a
I'Egypte qui, méme lorsqu’il lui arrive d’ouvrir les yeux, ne le fait que pour regarder vers les
nourritures terrestres, 1'ail et I'oignon qui maltraitent les yeux. » (Voir également J. G. Kahn,
n. c. 15 au § 106 du De Confusione...).

76 La connaissance de l'avenir apparait comme un trait essentiel de la prophétie en Spec. 1, 64-
65.

77°S. Sandmel voit dans cette assertion un argument en faveur de la these selon laquelle
Philon ne partage pas les mémes vues que la tradition rabbinique quant a la cessation de la
prophétie au temps d’Esdras, mais, au contraire, pour lui « it is a continuing possession of

the human race » (op. cit, p. 178, n. 347). Voir supra, notre « Introduction ».
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«justes » et ceux dont elles disent «qu’ils sont possédés de Dieu et
prophétisent ». D’ou une idée qui en découle naturellement: le ¢avdlrog,
I’'homme dépourvu de vertu et de sagesse, ne peut étre inspiré a proprement
parler (kvpiwcg), il ne lui est pas permis d’étre l'interprete de Dieu (0¥
B£uic epunvel yevéoBar Beov) 8. L'expression « ov B€uig » suggere qu’il s’agit

d’un interdit presque d’ordre religieux”.

2. Les « Justes » prophétes

Les personnages bibliques cités en tant que « justes » prophetes sont

Noé, Isaac, Jacob et, évidemment, Moise.

260. En tout cas, tous ceux dont il parle comme de justes, il dit aussi qu’ils
sont possédés de Dieu et prophétisent. Noé était juste: n’était-il pas par le fait
méme prophéte ? N’est-ce pas sous l'effet de la possession qu’il profere (o0
Kotexouevog €0€omnioe) les priéres et les malédictions contre les générations
futures, confirmées ensuite par la réalité des évenements (£pyov &AnBeiq
BePonmbeicog) ? 261. Faut-il parler d’Isaac, de Jacob? Eux aussi, en de
multiples occasions, et notamment lorsqu’il s’adressaient a leurs
descendants, on reconnait qu’ils prophétisaient. Une parole comme celle-ci :
« Rassemblez-vous, que je vous annonce (&noyyeidw) ce qui vous arrivera a la
fin des jours» (Gen. 49, 1) était bien d'un homme inspiré de Dieu
(évBovodvTog) ; car la connaissance de 1’avenir n’appartient pas a ’'homme.
262 Parlerons-nous de Moise ? N'est-il pas partout célébré comme prophete ?
Voici ce qui est dit: « S'il vient parmi vous un prophete du Seigneur, je me

ferai connaitre a lui dans un songe, mais pour Moise, c’est dans une vision,

78 Pour la relation entre prophétie et interprétation, voir les pages concernant la relation
Moise-Aaron.

72 On retrouve la méme expression au § 265 et dans la Vie de Moise 1, 277 : « il n’était pas
permis (Béuig yap ovk fv) de voir cohabiter une présence toute sainte et les sacrifices d’un

magicien ».
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non par énigmes » (Nb 12, 6-8). Et ailleurs : « Il ne s’est pas encore levé un

prophéte comme Moise, lui que le Seigneur connut face a face. (Dt. 34, 10).

Il est intéressant de remarquer la cohérence de ces exemples avec le
texte des Lois Spéciales 1, 64-65, que nous avons évoqué plus haut. Le fait que
la connaissance du futur ne soit pas accessible aux hommes autrement que
par inspiration divine confere aux bénédictions et malédictions de Noé8?, aux
bénédictions d’Isaac8! et a celles de Jacob%? un caractere prophétique
incontestable. Nous retrouvons en outre un autre élément : la confirmation
de l'authenticité de la prophétie par la réalisation des faits annoncés.

Si pour mettre en évidence les qualités prophétiques des patriarches
cités plus haut, 1’Alexandrin fait appel, par allusion ou par citation, a ces
textes bibliques qu’il interprete lui-méme comme étant des prophéties, pour
Moise il cite les deux passages — Nb. 12, 6-8 et Dt. 34, 10 — ou I'on affirme
clairement la singularité et le caractere exceptionnel de sa prophétie. Le
mérite et l'inspiration apparaissent comme les deux «piliers» de la
prophétie mosaique dans un texte du De Decalogo 175 : Dieu exprima « les
lois particulieres par le truchement du plus parfait des prophetes, qu'en
raison de ses mérites il avait élu comme interprete de ses oracles, apres
I'avoir empli d’esprit divin (i t0D teELe0TdTOV TOV TPOPNTAOV, OV EMIKPLvOG
ApLoTivony Kol GvamANcog €vOEov TVEVHOTOS EPUNVER. TAOV  YPNOUMOIOVUEVMV

ellet0)» 83.

3. Le propheéte, instrument de musique aux mains de Dieu

80 Philon doit se référer a Gen. 9, 24-27.

81 Cf., par exemple, Gen. 27, 27-30 et 39-40.

82 Gen. 49, 1-27. C’est la présence du verbe dmayyeilo dans le verset cité par Philon qui a pu
influer sur l'interprétation des bénédictions de Jacob en tant que prophéties.

83 Voir le chapitre consacré a Moise du présent travail.
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Pour décrire I'état d’inspiration dont seul le sage en est bénéficiaire,
Philon emploie, entre autres, le terme aristotélicien ¢€dopudtrer’,

« s’accorder », « étre en harmonie » avec quelque chose :

...le prophete n’exprime aucune parole qui lui soit personnelle (npopritng yop
{dlov pev oddev dmoebéyyeton®) ; tout est d’autrui, un autre parlant en lui
(GAAOTPLOL 88 TVt DRy oDVTOC™ £Tépov). [...] cela [le fait d’étre inspiré, n. n]
convient seulement au sage (Lovw 8¢ cop®d TaT €popuotTel), puisque seul, il
est 'instrument sonore de Dieu (ubévog dpyavov 8eod éotv fixetov ) dont Dieu
frappe invisiblement les cordes avec son plectre (kpovopevov kot TANTTOHEVOV

GopdiTeg VT orvToD).

L’instrument, I'dpyovov qu’est le prophete doit étre adapté et entrer en
harmonie avec Celui qui en fait usage. Le texte est a rapprocher de Spec I 64-
65. Cette théorie du prophete qui ne dit rien de son cru semble se justifier
aussi bien dans le texte des Lois Spéciales qu’ici par le fait que le désir de
connaitre est inné dans ’homme, bien que la connaissance de I'avenir ne lui
appartienne pas, comme nous le dit le texte des Lois Spéciales. L existence
d’un prophete inspiré, instrument de Dieu, arrive a résoudre ce dilemme. Il
existe également une base scripturaire de cette théorie : c’est le passif €ppebn
de Gen. 15, 13, que Philon cite au § 266, occasion pour lui de revenir a la

charge?” :

8 Pol. 3,2,3;Nic. 2,7;5,8.

8 Pour la signification de ce verbe chez Philon, voir le ch. consacré au lexique de la
prophétie.

86 Voir le méme chapitre.

87 Ce passif est interprété de la méme maniere en QG III, 10 : « Parce que le prophete semble
dire quelque chose, mais ce n’est pas son propre décret qu’il donne, mais il est I'interprete
d’un autre (interpres est alterius)qui lui met quelque chose dans l'intellect, cependant ce qu’il

fait résonner en paroles, tout cela est vrai et divin. »
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Voici ce qu'il dit ensuite en suivant la trame de I'Ecriture: « Il fut dit a
Abraham » (Gen. 15, 13). Véritablement, le prophete, en effet, méme lorsqu’il
parait parler, se trouve en état de silence : un autre se sert de ses organes
vocaux, de sa bouche, de sa langue, pour révéler ce qu’il veut : les frappant de
son art invisible et mélodieux, il en fait des instruments sonores, musicaux, emplis
d’harmonie (t€xvn 8¢ dopdt® Kol TOUHOOOE TODTA KPODOV EUNYO Kol

TOVOPLOVLOL KO YELOVTOL GUUQOVIOG THG Ao GmoTeAET.).88

Le silence du prophete laisse donc place a une véritable symphonie
divine. Les images musicales s’accumulent pour décrire I'état du prophete
inspiré : 1'adjectif moppovow qui qualifie ici 'art divin est un composé
philonien. Il nous renvoie au début du traité, au § 14: ceux auxquels
leur « amour divin de la sagesse » donne le droit de parler a Dieu doivent le

faire non pas avec la bouche et la langue corporelles, mais «avec

88 Le lien entre le texte scripturaire et le commentaire philonien n’est, en effet, pas tres clair,
étant donné qu’Abraham ne parle pas. M. Harl (note 1, p. 300) suggere qu’il s’agirait “d’une
voix intérieure qu’écouterait Abraham et qui lui annoncerait prophétiquement I'avenir ». Le
theme du silence devant Dieu versus la « parrhésia » de lui parler ouvre notre traité. C'est
peut-étre au méme type de discours intérieur qu’il songe en interprétant Ex. 4, 10. Il faut
d’abord préciser que Philon s’écarte sensiblement du sens du texte de la Septante. Si, selon la
LXX, Moise reste sans voix « méme depuis que Dieu se mit a lui parler », selon Philon, il se
trouva « la voix faible » et la « langue lourde » « dés que Dieu se mit a lui parler » : «il est
tout naturel, poursuit Philon, en de tels moments, que 1'organe de la voix soit arrété tandis
que le discours intérieur s’enchaine en un cours irrépressible, accumulant dans sa méditation
les beautés des pensées et non des paroles, avec une puissance vive et sublime. » De méme,
Leg. 111, 44 « En vérité, chaque fois que I'ame, dans toutes ses paroles et toutes ses actions,
s’est déployée et consacrée a Dieu, les voix des sens s’arrétent, ainsi que tous les bruits
tumultueux et sinistres. Le visible en effet, parle et appelle a lui la vision ; la voix appelle
I'oute, I'odeur l'odorat, et en général le sensible le sens; mais tout cela s’arréte, lorsque la

pensée, sortie de la cité de I’ame, rattache a Dieu ses actes et ses réflexions ».
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I'instrument harmonieux et puissant de I'dme, que nul mortel ne peut
entendre, mais seulement I'Inengendré et I'Incorruptible »%°.

L'image de l'«instrument» — dans un sens plus général, pas
nécessairement un instrument de musique —, de I’dme comme « instrument
de Dieu », se retrouve dans le De Pythiae oraculis (404 b-f) de Plutarque.
Théon y expose sa théorie de I'inspiration prophétique a partir de I'exemple
delphique. Selon lui, «'ame sert au dieu d’instrument ; or, la bonne qualité

d’un instrument consiste a se conformer le mieux possible, suivant les

8 Comme le remarque M. Harl (Her., n. 2, p. 172), Philon compare souvent I'dAme avec un
instrument de musique (voir également Deus 24-25, Poster. 103 s, etc.). L’adjectif est
également appliqué (au sens propre !) dans un texte d'inspiration hésiodienne du Plant. 129,
aux Muses elles-mémes, plus précisément a la race « néupovoov kot DUvedOV » qui sera issue
de Mnémosyne (devenue I'une des Puissances de Dieu, dans 1'adaptation philonienne du
«vieux conte »). Ailleurs (Conf. 43) il est question du « concert harmonieux et gracieux des
vertus » (TN ed&ppocTov Kol Téppovcov ovpgaviay dpetdv). En Congr. 51, I'adjectif qualifie la
« danse tout Musique des astres ». Enfin, notre terme est présent dans un texte d'une grande
beauté aux résonnances pythagoriciennes plus qu’évidentes, qui peut nous avancer dans la
compréhension de Heres 266, ainsi que dans celle d’autres textes ot Philon parle du prophéte
comme d’'un instrument. : (voir L. H. Feldman, L. H., « Philo’s Views on Music », in Studies
in Hellenistic Judaism, Leiden, Brill, 1996, pp. 504-528). « L’homme en effet a recu un privilege
qui le distingue des autres créatures, celui de 1'adoration de I’Etre, et le ciel, de son coté, fait
constamment de la musique, produisant, grace au mouvement des corps célestes, une
harmonie parfaite, dont les accords, si d’aventure ils atteignaient notre oreille, produiraient
en nous un amour irrésistible, des désirs passionnés, des transports fous impossibles a
arréter, qui nous feraient oublier de nous alimenter; car nous n’avalerions plus de
nourriture et de boisson par le gosier comme les étres mortels, mais, comme des étres promis
a I'immortalité, nous recevrions par la voie auriculaire une nourriture faite d’accords célestes
d’une musique parfaite; c’est pour avoir entendu de tels accords que Moise, devenu
incorporel, resta, dit-on, quarante jours et autant de nuits sans toucher a quelque nourriture
ou boisson que ce fat (Ex. 24, 18). 37. Il semble donc que le ciel, cet archétype des
instruments de musique, ait été ajusté avec précision uniquement pour donner un
accompagnement musical aux cantiques chantés a la gloire du Pere de I'Univers » (Somn. I,

36-37).
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ressources qui lui sont inhérentes, a 1'agent qui 1'emploie, et a réaliser
I'ceuvre de la pensée méme qui transparait en lui, en la montrant cependant
non pas telle qu’elle se trouvait dans 1'ouvrier, pure, intacte et irréprochable,
mais meélée a beaucoup d’éléments qui lui sont propres.» Pour éclairer
encore plus son propos, Théon compare la relation entre la Pythie et son dieu
a celle qui existe entre les deux luminaires. Bien qu’elle soit l'instrument
(6pyavov) le plus « docile » du soleil, la lune ne nous en transmet pas intacte
la lumiére, mais de maniere altérée et trés diminuée. Autrement dit, le
message divin nous arrive plus ou moins corrompu, en fonction de la qualité
du médiateur prophétique a travers lequel il passe. C’est pour qu’elle soit un
instrument aussi fidéle que possible que 1'on soumet, entre autres, la Pythie a
des obligations de pureté. Mais sa pureté s’associe plutdt a sa simplicité, a
son ignorance méme?®. L'idée que l'ignorance et la simplicité sont des
qualités qui favorisent la mise en contact avec le divin était d’ailleurs assez
répandue dans I’ Antiquité!.

Autrement se présentent les choses chez Philon pour qui, on l'a vu, les
médiateurs prophétiques sont des justes et des sages inspirés. Et si on voulait
les rapprocher d"un modele grec, on devrait plutdt faire installer Socrate sur
le trépied d’Apollon! En outre, bien que l'image de l'instrument soit
commune a Philon et a Plutarque, I'idée — capitale pour la théorie exposée
par Théon — que le message divin nous arrive forcément corrompu par

'intermédiaire du prophete, est absente du texte philonien.

4. « Le coucher du soleil » et I'inspiration divine

% Plutarque, De Pythiae oraculis, 405 c.

91 Cf. E. R. Dodds, Les Grecs et l'irrationnel, trad. fr., p. 295, qui cite un texte de Jamblique (De
myst. 157, 14), ot il est dit que les personnes les plus indiquées pour étre des médiums sont
les jeunes et les simples d’esprit. La préférence qu’on manifestait pour les enfants-médium
était expliquée par leur pureté sexuelle, mais la cause réelle était leur meilleure capacité

d’autosuggestion.
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263. L’Ecriture décrit admirablement 'homme inspiré de Dieu, lorsqu’elle
dit : « Au coucher du soleil, une extase tomba sur lui » (Gen. 15, 12), appelant
soleil, par symbolisme, notre intellect ; ce qu’est en nous le raisonnement, le
soleil I'est dans le monde; I'un et 'autre sont porteurs de lumiere; 'un
envoie a toutes choses un rayonnement perceptible aux sens, I’autre fournit a
nous-mémes les clartés intelligibles de la compréhension. 264 Or donc, tant
que notre intellect brille et accomplit en nous son évolution, versant sur
I’ame entiére le rayonnement que 1'on pourrait appeler « de midi », étant en
nous-mémes, nous ne sommes pas possédés; mais lorsqu’il vient au
couchant, alors, tout naturellement, c’est '« extase » et « tombent » sur nous
la possession et le délire divins. Chaque fois que brille la lumiére divine,
celle de I'homme se couche. Si, au contraire, la premiere se couche, l'autre
monte et se leve. 265 Cela arrive a la race prophétique : l'intellect, en nous,
est chassé au moment ou arrive le souffle divin ; lorsque celui-ci repart, le
notre est réintroduit; car il n'est pas permis que le mortel cohabite avec
I'immortel?2. C’est la raison pour laquelle le coucher du raisonnement,

accompagné de ténébres, engendre 1"« extase » et le délire venu de Dieu. »

Comme le remarque M. Harl®, contrairement a d’autres passages,
consacrés a la vision de Dieu, ou la lumieére divine est évoquée en termes
d’éclat pur, comme la lumiére sans ombre du midi, d’éblouissement,

4 N V4 .
passages que l'on peut rattacher a ce qu’on appelle la « mystique de la
lumiére », le commentaire a 1'extase d’Abraham se rattache plutdt a une

mystique des ténébres.%*

92 Cf. Leg. 111, 42, a propos de Gen. 15, 5 et de Gen. 24, 7: « il n’est pas possible, en effet, que,
habitant dans un corps et au milieu des mortels, on se trouve avec Dieu, mais le peut
seulement celui que Dieu délivre de sa prison ». La présence des images platoniciennes est
constante, comme on peut le voir, dans ces textes.

% Introd. au Quis Heres, OPA, p. 128.

%4 Voir aussi, plus loin, notre analyse du QG 111, 9.
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Abraham n’est pas le seul personnage a propos duquel Philon évoque
la «sortie de soi» et le théeme du «coucher de l'intelligence ». Il le fait
également a propos d’Isaac et de Gen. 24, 63 — «Isaac sortit pour méditer
(6tav adoieoyn) dans la plaine, sur le soir » — verset cité et briévement
commenté dans le cadre d’une plus ample exégese de la « sortie » d’Abraham
en Leg. III, 39-48%, mais aussi en QG V, 140, ot le commentaire est plus
détaillé. La sortie d'Isaac dans la plaine, pour méditer, symbolise la sortie de
soi de l'intellect, liée a l'état d’inspiration divine. Elle a lieu le soir, tout
comme l'extase d’Abraham, qui se produit au coucher du soleil. L’astre
diurne y est assimilé aux « opinions visibles ».

Une interprétation semblable se retrouve en Somn. I, 118-119, a propos
de Gen. 28, 11, «Et il [Jacob] rencontra un lieu: c’est que le soleil était
couché »%. Cette exégese devait étre assez répandue, puisque Philon

l'attribue a « certains » (€viot) — allegoristes, doit-on comprendre :

Certains, d’ailleurs, supposant que « soleil » désigne ici symboliquement la
connaissance sensible (GioOnowv) et I'intelligence (vovv), qui sont, a nos yeux,
les garants du vrai, et que « lieu » signifie la parole divine (tov 6€ilov Adyov),
comprennent ainsi: 1’Athlete spirituel rencontra la parole divine aprés la

disparition de la lumiere périssable et humaine.

La suite du verset est également tres importante. La pierre sur laquelle

Jacob pose sa téte est le symbole de 'ascése et, de maniére plus symbolique

% « C'est ce qui fait qu’Isaac, la joie de I'ame, lorsqu’il médite et veut étre seul avec Dieu, sort
en s’abandonnant lui-méme, ainsi que sa propre intelligence ».

% ]] faut dire que la premieére interprétation (§ 116), moins paradoxale, que Philon semble
assumer davantage, va exactement dans le sens contraire : « En effet, quand notre 4me est
abandonnée par les rayons divins qui nous assurent une appréhension parfaitement claire
des réalités, alors se leve une deuxiéme lumiere plus faible, celle des mots et non plus des
réalités, de méme que dans l'univers matériel, la lune qui tient le second rang par rapport au

soleil envoie sur la terre une lumiére sourde quand le soleil est couché ».
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encore, celui de la « parole divine » (0 8€iog Adyog). C'est cette parole qui
commence d’abord par entrainer I’Athlete et qui, au bout de cet
entrainement, « par l'effet de I'inspiration divine, lui met des yeux a la place
des oreilles et, 'ayant ainsi remodelé selon de nouveaux canon, elle I'appelle
Israél : le Voyant ». Il s’agit du prélude du songe de 1'échelle céleste que fait
ensuite Jacob-Israé&l®’.

Le lien entre le voyg et le soleil est également présent chez Plutarque.
Dans le mythe de Sylla du De facie in orbe lunae®, la lune est le séjour des
ames apres la mort, alors que le soleil devient le siege du vodg, une fois que
celui-ci parvient a se séparer du reste de I’ame, grace a une « seconde mort ».

Le Quis Heres n’est pas le seul passage ot Philon commente Gen. 15,
12. 11 le fait également en QG III, 9, un texte tres important pour notre propos,
dans lequel on retrouve, de maniére plus concentrée, tous les éléments qui
font le fondement de sa conception de la prophétie: le fait que c’est
I'apanage de I'homme vertueux, la sortie de soi de l'intellect sous I'action de
'esprit divin, la soudaineté de 1'état d'inspiration, qui, en quelque sorte, fait
violence a celui qui le subit ; a la fin du texte, il y a une affirmation claire du

role de la prophétie, par I'entremise de laquelle Dieu transmet sa Loi.

I se fit a 'improviste (repente) une certaine sécurité divine pour ’homme
vertueux (uirtute praedito), car 'extase, comme le nom l'indique clairement,
n’est rien d’autre que le fait, pour la pensée, de se retirer et de sortir au-
dehors (abscessus mentis extra se exeuntis). Mais la gens prophétique a
I'habitude de (aime) la subir (Prophetica uero gens amat% id pati), car, lorsque
l'intellect est possédé par Dieu et revét Dieu, il n’est plus en lui-méme, car il

fait habiter et recoit en lui I'Esprit divin (quum enim diuinatur, et diuinis

9 On remarque que les trois membres de la seconde triade vivent des révélations au coucher
du soleil, mais les « voies d’acces » a ces révélations divines sont différentes : I'extase pour
Abraham, la méditation pour Isaac et I'ascese et le songe pour Jacob.

98945 c-d.

9 pLAel.
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imbuitur intellectus, non ultra in se existit, quoniam Diuinum Spiritum intus
recipiens cohabitare facit ) ; bien plus, comme celui-ci I’a dit : ‘Il tomba sur *, car
il ne survient pas dans le calme et doucement, mais c’est a I'improviste qu’il
livre son assaut (repente irruit). Mais excellent aussi est ce qu'il ajoute : “une
grande crainte ténébreuse lui tomba dessus’. Car toutes ces extases
concernent l'intellect : celui qui craint n’est pas en lui méme et les ténebres
sont un empéchement a voir et plus la crainte est grande, plus sont
émoussées et la vue et la compréhension. Toutefois, ces choses n’ont pas été
dites sans raison, mais en preuve de le science de la claire prophétie, grace a
laquelle les oracles et la loi sont légiférés par Dieu (pro indicio scientiae

manifestae prophetiae, qua oracula et leges a Deo statuuntur).

Si dans le Quis Heres 263-265 'exégese se concentre sur la premiere
partie de Gen. 15, 12, sur l'allégorie « coucher du soleil » = « coucher de
l'intellect » et sur 'impossible cohabitation entre I'esprit divin et l'intellect
humain, dans le passage cité plus haut, Philon commente également la
deuxieme partie du verset, en donnant une valeur positive au ¢o6pog
oKOTEWVOG MEYOG qui constitue un élément commun avec le deuxiéme type
d’extase et qui provoque une sorte de blocage des sens — notamment du sens
de la vue — favorable a la venue du souffle divin. Cette expérience
abrahamique de la ténebre s’apparente a celle de Moise qui entre, lors de son
ascension initiatique sur le mont Sinai, dans la « ténebre » (0 yvooog) ot était
Dieu »1%0. Nous sommes loin des ténebres réfractaires a toute lumieére —
septieme fléau qui s’abat sur les Egyptiens!'?l. La « ténébre » ot entre Moise
ce sont «les pensées secretes et invisibles sur 1'Etre »102. L’dme « amie de
Dieu » s’engage dans une «quéte informe et invisiblequi l'aide a

«comprendre que Dieu est totalement incompréhensible »103.  Cette

100 Ex.20, 21.

101 Ex. 10, 21-29. Voir Mos. I, 123-126.
102 Poster. 14 (trad. ]. Daniélou).

103 Poster. 14-15.
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interprétation de la « ténebre » sera reprise, comme l'a noté J. Daniélou!%,
par Grégoire de Nysse et enrichie par toute une tradition mystique, a travers

Pseudo-Denys et, a 1'Occident, Saint Jean de la Croix.

*

Le Quis Heres 263-265 a souvent été rapproché de la célebre
description de la «sortie de soi» faite aux § 69-70105. L'exégése des mots
«celui qui sortira de toi» y décrit une extase qui renvoie directement a
I'extase prophétique. La triple sortie d’Abraham, de la « terre », symbole du
corps, de la « parenté », symbole de la sensation et de la « maison du pere »,
symbole du langage, est couronnée par la « sortie de soi-méme », sous I'effet

de I'inspiration divine. Voici le texte :

[69] Si donc, 6 mon dme, quelque désir entre en toi d’hériter des biens divins
ce n’est pas seulement ‘la terre’, c’est-a-dire le corps, ni ‘la parenté’, c’est-a-
dire la sensation, ni ‘la maison de ton pere’, le langage, que tu abandonneras
mais fuis-toi toi-méme, sors de toi-méme (GAAG kol GOVTNV AmOSpoBL Kol
€kotndL oeawtiig), comme les possédés et les corybantes (domep ol kateydpevol
Kol kopuPovtidvieg), saisie de 1'ivresse des bacchantes, transportée par Dieu
d’une sorte d’enthousiasme prophétique (Bokyevbeica kol Beopopnbeica kaTd
Tvoe Tpogntikov Embetocpov). [70] L'intelligence qui est emplie de Dieu et qui
n’est plus en elle-méme (¢vBovouhong yop kol oVkET obong €v Eonth dtavolag),
qui est excitée par I’amour céleste, rendue comme folle, conduite par Celui
qui Est véritablement, attirée en haut vers lui, précédée par la vérité qui
enleve tous les obstacles (mpoovong dAnbeiog kol Tév mooilv GvocTeEAAOVONG)

afin que I’ame marche sur la route planel%, voila I'héritage.

104 Dans son « Introduction » a la Vie de Moise de Grégoire de Nysse, SC 1bis, Paris, 1955, p.
XV : « Par dela Origeéne, qui n’avait pas insisté sur cet aspect, Grégoire retrouve en Philon la
tradition de la mystique nocturne qu’il va a son tour transmettre a Denys. »

105 Voir aussi Leg. 111, 39-48, Opif. 71 et Contempl. 12.

106 ['image de la vérité qui accompagne l'intelligence en lui enlevant les obstacles pendant
son ascension vers Dieu!®, nous rappelle, bien qu’il ne s’agisse pas explicitement d'une

ascension, le De Virtutibus 214-215, passage que nous avons déja évoqué plus haut.
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Les images de ce texte ont déa fait l'objet de nombreux
commentaires'?”. A. Méasson'® en a fait notamment 1’analyse des sources.
Elle met ce développement en relation non pas avec le Phédre mais surtout
avec 1'Jon'0,

Nous tenons simplement a faire quelques rappels a propos des deux
passages (celui que nous venons de citer et Her. 263-265) :

1) Le «coucher » ou la «sortie de soi » de l'intellect apparait comme
une condition sine qua non de l'installation temporaire de 1'état
d’inspiration divine.

2) La possession et le délire divins décrits dans ces deux textes font
penser au troisieme type d’oracles de Moise dans la Vie de Moise
I1191, catégorie « oul se manifeste la possession divine de celui qui

parle, possession qui lui vaut essentiellement et en stricte propriété

Abraham, « mu par l'inspiration divine », quitte « les erreurs du polythéisme », en sachant
que « s'il émigrait, I'erreur émigrerait aussi de ses pensées » et qu'il arriverait « a la vérité »
(elg dAnBelav); « guidé » par les «oracles divins», «il marchait sans défaillance a la

recherche de Celui qui est un ».

107 Voir, par exemple, J. Pascher, Basiliké Hodos..., p. 163 s., J. Daniélou, Philon d’Alexandrie,
Paris, 1958, p. 197.

108 Du char ailé de Zeus a 1'Arche d'Alliance, images et mythes platoniciens chez Philon
d'Alexandrie, Paris, 1986, pp. 224-226.

109 A. Méasson, qui compare d'une maniere tres détaillée Ion 533 d 4-6, 533 e 8-534 a 2, 534 b
3-6, 536 a 1-3, 536 a 7-8, 536 c, 1-4 et ce passage d' Her., remarque qu'il ne s'agit pas seulement
d'un emprunt fait au vocabulaire de la possession divine (y compris la référence au délire
des Corybantes) de Platon mais d'un souvenir tres précis chez Philon du développement
consacré a l'inspiration poétique dans l'lon. A titre d’exemple, nous en citons quelques
lignes : « Car ce n’est point par 'effet d'un art ni d'une science que tu tiens sur Homere les
discours que tu tiens; c’est en vertu d’un privilege divin et d'une possession divine. Les
gens en proie au délire des Corybantes ne saisissent qu'un air avec promptitude, celui du
dieu qui les possede » (536 ¢, trad. L. Méridier, CUF, 1931). Pour 'expression &pwg ovpdviog,

toujours d’origine platonicienne, A. Méasson renvoie, en revanche, au Banguet, 185 b.
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des termes d’étre considéré comme un prophete» et plus
particulierement a la derniere prophétie de Moise.110

3) En interpellant son dme!'l, comme il le fait ailleurs, aussi, Philon
fait sienne en quelque sorte, I'expérience abrahamique de 1’extase.
Méme si le ton est moins personnel, moins poétique, 1'idée que
toute dme qui se trouve a la recherche du vrai Dieu peut avoir cette
expérience est également suggérée dans la description du
quatrieme type d’extase: au § 263-265, la premiere personne du
pluriel est présente a travers des pronoms personnels ou possessifs
(« TOV NUETEPOV... VOOV », « €V NULV AOYLOUAGS », « €V ULV 0 VOUG ») ou
méme des verbes (o0 katexoueba). Comme le note B. Bellettill?,
«risulta chiaro che l'estasi filoniana non si configura come una
eccezionale esperienza di unio mystica che investe privilegiate
persone, ma e da intendersi — in senso assai pitt ardente allo spirito
e alla lettera filoniani — come separazione, distacco, uscita
dell’anima dalla umana condizione di miseria, mortalita ed
imperfezione. L’estasi e condizione qualificante di ogni uomo

virtuoso. ».

La vision de Dieu, aboutissement de ’extase

L’abandon de l'intelligence et la « sortie de soi » ne se présentent pas
uniquement comme une condition indispensable a l'entrée de l'esprit divin
dans I'homme. Cet abandon est plutdt congu comme une offrande faite a

Dieu :

110 Nous discutons cette question plus loin, dans le chapitre « L'inspiration prophétique et les
oracles de Moise ».

111 Les termes Aoyiopdg, woyn et didvola sont pratiquement équivalents ici. Voir aussi Leg. 111,
47 : « Car si tu cherches Dieu, 6 ma pensée, recherche-le apres étre sortie de toi-méme... »

112 Art. cit., p. 86.
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Ne conserve pas pour toi ta pensée, ton intelligence, ta compréhension :
apporte-les et offres-les a Celui qui est la cause de ta pensée exacte et de ta

compréhension sans erreur (Her. 74).

L’ultime récompense pour ce don n’est rien d’autre que la vision de
Dieu:
Celui donc qui s’est échappé hors de nous et qui aspire a se faire le suivant
de Dieu, celui-la est héritier de la glorieuse richesse de la nature, comme en
témoigne Moise : « Et il le fit sortir au-dehors et il lui dit: Leve ton regard
vers le ciel (Gen. 15, 5) [...]. Seul voit clair 'homme de bien (6 dotelog). C'est
la raison pour laquelle les anciens ont donné aux prophetes le nom de
«voyants » (I R 9, 9)113, Or, celui qui «s’est avancé au-dehors » n’est pas
seulement un voyant: on dit en outre qu'il est « voyant Dieu », « Israél ».

(Her. 76-78).114

A la lumiere de ces textes on comprend mieux le sens que l'exégese
philonienne donne a la prophétie d’Abraham. De méme qu’au moment de sa
vocation, lorsqu’il quitte tout consciemment et librement afin de suivre
I'appel de Dieu, au moment de l'extase, l'asteios, possédant la vertu, a la
capacité d’abandonner ce qu’il a de plus précieux, son nous, en l'offrant a

Dieu. Le fait de devenir I'instrument de Dieu est pour lui un acte assumé?!15.

Gen. 24, 7 : Le Seigneur enverra un ange....

Un autre texte biblique qui donne l'occasion a Philon de parler

d’Abraham en tant que prophéte est la derniere partie de Gen. 24, 7,

113 Pour I'exégese de ce verset chez Philon, voir le chapitre consacré aux prophetes antérieurs
et postérieurs.

114 Cf. aussi Leg. I, 82-83, 111 47.

115 Ce qui ne sera pas le cas, on le verra, pour quelqu'un comme Balaam, qui prétend

seulement étre prophete.
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commenté en QG V, 90. Abraham, déja bien avancé en age, envoie son
serviteur chercher une épouse pour son fils Isaac (Gen. 24, 9), en lui

annongant qu’il aura pour guide dans sa mission un ange du Seigneur :

...le Seigneur enverra un ange au-devant de toi et tu prendras la-bas une

femme pour mon fils Isaac.

Comme d’habitude, Philon en dégage deux interprétations, 'une
littérale et I'autre allégorique. Pour ce qui est de la premiere, le texte n’est pas
tres clair d'un bout a I'autre, mais on peut en retenir le fait qu'aux yeux de
I’ Alexandrin, cette phrase ne pouvait sortir que de la bouche d’un prophete,
le seul étre capable de savoir par avance qu'une telle apparition angélique

allait se produire :

Je vois donc que c’est un prophete et qu’il décréte avec divination 1’avenir,
car la loi est une invention de nature, non des hommes!1¢ ; en effet, I'intellect
ami de Dieu, une fois qu’il a émigré et est venu habiter dans une autre terre,
hors de toute terre sensible, est saisi immédiatement et prophétise car d’ou
sait-il que le serviteur pourra mener a bonne fin le voyage sous la conduite

de I’ange, si ce n’est par divination et prophétie ?

116 Certe video, quod propheta est, et legem ponit, divinans futura agendaque : lex enim est naturae
adinventio, non hominum. L’un des manuscrits (F) n’a que « vois donc l'avenir ». La traduction
de Ch. Mercier n’est pas tres claire ici. Pour le méme passage, Marcus propose : « Thus do I
see that he is a prophet and legislates oraculary concerning things that are to come », en
donnant aussi en note sa reconstitution de l'original grec: « mpo¢ritng €otl KOl vopoBeTel
eémBeldlov 10 péAlovto T€ Kol T0 yevnoouevo. » (trad. proposée : Je vois donc que c’est un

prophete et qu’il légifére sous inspiration a propos de ce qui se passera dans 'avenir.)
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On retrouve dans ce passage, en résumé, les idées du Quis Heres :
connaissance de l'avenir par le prophetel'” ; le prophete «législateur »; la
sortie de soi du vovg (mens) ; 'inspiration.

Philon se fait ensuite «’avocat du diable », en s’interrogeant sur la
nécessité de l'intervention de 1'ange alors que I'ordre était clairement donné
au serviteur de trouver et faire venir la future épouse d’Isaac. Si le texte
contenant l'explication littérale sur ce point n’est pas clair, 1'explication
allégorique, elle, est plus cohérente. Il ne s’agit donc plus de savoir comment
Abraham a pu annoncer a son serviteur qu'un ange viendrait a sa rencontre,
mais pourquoi ce serviteur avait besoin d’étre guidé par un ange :

Parce que, répond Philon, le verbe proféré qui par comparaison avec

I'intellect, a été appelé serviteur, dans le méme temps a hésité et a fait

supposer de la faiblesse ou de I'erreur, le Sauveur lui a joint et adapté un

second verbe infaillible, qu’il a appelé ange!!s, interpréte des oracles et des

117 Voir le texte des Lois Spéciales, 1, 64-65.

118 C’est Aaron qui est parfois qualifié de Adyog mpogopikdg (Migr. 78, Deter. 39, 126) et
n’oublions pas, non plus, qu’Abraham est le « pere élu du son », la raison ou l'intellect étant
le pere du Adyog mpodopikog (Abr. 83). L'équivalence anges-Adyotl apparait également en Leg.
101, 177-178, Confus. 28, Migr. 173-174, Somn. 1, 115-148 (sur l'échelle de Jacob montent et
descendent des anges médiateurs qui sont, en fait, des paroles divines: « Sur toute son
étendue, montent et descendent sans interruption les Paroles divines : quand elles montent,
elles entrainent I'ame avec elles vers le haut, rompant ses liens avec tout ce qui est soumis a
la mort, et lui donnant a contempler ce qui seul mérite de I'étre ; quand elles descendent,
elles ne la font pas chuter — car ni Dieu ni sa Parole ne peuvent nuire —, mais par amour des
hommes et compassion pour notre espéce, elles acceptent de descendre a notre secours
comme alliées, pour donner, par inspiration salvatrice, une vie nouvelle a I'ame, qui est pour
I'instant dans le corps comme si elle était emportée par un fleuve » (§ 147). Sur 1'angélologie
chez Philon, voir les deux études de V. Nikiprowetzki, « Note sur l'interprétation littérale de
la Loi et sur I'angélologie chez Philon d’Alexandrie », in Etudes Philoniennes, pp. 133-144 et
« Sur une lecture démonologique de Philon d’Alexandrie, De gigantibus, 6-18 », ibid., pp. 217-
242, B. Decharneux, « Anges, démons et Logos dans l'ceuvre de Philon d’Alexandrie », in
Anges et Démons. Actes du colloque de Liege et de Louvain-La-Neuve, 25-26 novembre 1987, ed. J.
Ries e H. Limet, Louvain-La-Neuve 1989, pp. 147-175 et L'Ange, le Devin et le Prophéte,
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ordres de Dieu; lequel, en s’approchant et en instruisant, oblige aussi

I"homme a ne plus trébucher, a ne plus étre ébranlé ni troublé par le verbe.11?

Conclusions et perspectives

Chez Philon, apres Moise, Abraham est la figure prophétique la plus
marquante. En rapprochant différents passages qui parlent d’Abraham, on
voit se retrouver en lui au moins trois des quatre fonctions dont sera investi,
selon Philon, Moise: la royauté, la prétrise, la fonction législative et la
prophétie. Abraham est nommé roi et, comme on I'a vu dans le texte du De
Virtutibus (212-219), Philon insiste sur cette royauté « morale » du patriarche.
Pour ce qui est de la fonction législative, il est lui-méme la loi non écrite, la
loi incarnéel?0. Et il est aussi prophete. A la lumiere des textes que nous
avons parcourus nous pouvons dire que le lien entre ces trois fonctions c’est

précisément I'inspiration divine!?!. Nous avons pu constater que l'inspiration

chemins de la parole dans I'oeuvre de Philon d'Alexandrie dit "le Juif', Bruxelles, 1994. Voir
également J. Dillon, « Philo's doctrine of angels », in D. Winston and J. Dillon (ed), Two
treatises of Philo of Alexandria: a commentary on De gigantibus and Quod Deus sit immutabilis,
BJudSt, 25, Chico, California, 1983, pp. 197-205 et The middle Platonists, Duckworth, 1977, pp.
171-174.

19 Quando quidem verbum exterius prolatum ad comparationem mentis adolescens est appelatus,
atque simul dubitavit, et suspicionem exhibuit infirmitatis vel deceptionis, ideo junxit atque cooptavit
ei Salvator verbum alterum infallibile ac infallax, quod Angelum nuncupavit velut interpretem divini
oraculi mandatique ; is ergo cum adsit, edocens instruit hominem non amplius verbis vacillare
dimoveri ac conturbari.

120 Voir, par ex., Abr. 275-276 et Mutat. 151.

121 Pour ce qui est de la prétrise, cette fonction n’est pas explicitement rattachée par Philon a
Abraham. Nous pouvons tout de méme citer Abr. 170, ot1 il est question du sacrifice d'Isaac :
«...comme pour accomplir un rite ordinaire (0g €vexd Tvog tepovpylog), il <Abraham> partit
[...] avec son fils. » Selon la Melkita, Jethro, IX, Dieu a non seulement révélé le Temple a
Abraham, mais encore il lui a indiqué quels étaient les sacrifices qui devaient y étre offerts.

D’autre part, conformément a la tradition rabbinique, Abraham est tenu pour avoir institué
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est également un élément essentiel au niveau de l'exégese allégorique. Au
cceur de l'expérience prophétique d’Abraham se trouve l'idée de la migration
et de la sortie de soi — grace a l'inspiration — de 'ame pourvue de vertu, la
conséquence ultime de cette sortie étant la vision de Dieu. Il est important de
souligner a ce propos non seulement la dimension toute spirituelle et
philosophique de la prophétie du patriarche, telle qu’elle se dégage des

interprétations allégoriques de Philon, mais aussi le fait que l'expérience

abrahamique peut étre celle de toute &me en quéte de Dieu.

Abraham est lui aussi un disciple (yvopuuog) de Dieu (Virt. 218).Vers la
fin de son livre consacré a Abraham, S. Sandmel'?2 dresse un parallele
extrémement intéressant entre les Thérapeutes, adeptes de la vie
contemplative et la figure d’Abraham, «the chief exponent of
contemplation »12? et suggere un parallele similaire entre les Esséniens,
adeptes de la vie active et Jacob, I'ascete. D'une part la perfection par la
méditation et la contemplation, d’autre part la perfection par l'action : « The
Therapeutae are those who lived the life of which Abraham was the
exemplar, as the Essenes are those who lived the life which Jacob was the
exemplar »124. Mais c’est le premier parallele qui est le plus fourni (culte du
vrai Dieu, abandon de leur patrie, mode de vie selon la nature, I’appétit pour
la contemplation, etc.). En décrivant la communauté des Thérapeutes, Philon
veut prouver, poursuit Sandmel, qu’il est encore possible, a son époque, de
vivre en suivant un principe métaphysique, de la méme maniere que le

faisaient le patriarches et notamment Abraham. La dimension prophétique

I'office du matin (cette tradition a pour base scripturaire Gen. 19, 27 ), Isaac celui de 'apres-
midi (Gen. 24, 63, voir Ber 26 b) et Jacob celui du soir (Gen. 28, 11). La triade philonienne se
retrouve ainsi dans un cadre liturgique.

122 Op. cit., pp. 194-196.

123 p. 196, n. 404.

124 p_196.
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clairement présente chez les Thérapeutes renverrait, elle-aussi, a Abraham,
et, pour soutenir cette idée, Sandmel met face-a-face des textes comme
Contempl. 10-12 et Her. 69-70 et Contempl. 26 et Her. 264-26612>.

%

Abraham est le prototype de celui qui passe d'une catégorie
d’humains a une autre, supérieure. C'est lui que choisit Philon pour illustrer
son topos des trois catégories d’hommes du De Gigantibus 60-61, topos qui
constitue d’ailleurs une exégese de Gen. 6, 4, « Or les géants étaient sur la
terre en ces temps-la... La premiere catégorie est formée des hommes de la
terre, liés exclusivement aux plaisirs du corps. La catégorie intermédiaire est
celles des « hommes du ciel », les « intellectuels », ou, pour citer les termes de
Philon, les texvital, les émotmpuoveg et les ¢griopabeic. Le vodg appartient au
domaine céleste et, d’ailleurs, «chacun des corps célestes est également
intellect » (§ 60). Enfin, la troisieme et plus haute catégorie est formée des
hommes appartenant a Dieu, « les hommes de Dieu », prétres et prophetes
«qui, ne voulant pas se méler a la République de 1'Univers et devenir
citoyens du monde, transcendent tout le sensible pour atteindre le monde
intelligible, ot ils émigrent apres avoir été naturalisés citoyens de la
République des Idées impérissables et incorporelles ».126 Cette tripartition est
présente, bien que de maniere moins explicite, dans un texte des Questions
sur I'Exode, 1I, 29, sous la forme d'une exégése a Ex 24, 2, «Moise
s’approchera seul de Dieu, eux ne s’approcheront pas, et le peuple ne

montera point avec eux. » :

12 Pour les affinités entre Abraham et les Thérapeutes, chez Philon, voir, également R.
Martin-Achard, Actualité d’Abraham, Neuchatel, 1969, pp. 132-137.

126 Comme sources d’inspiration pour ce texte on a pu invoquer le mythe hésiodique des
ages mais aussi une transposition de la théorie de la tripartition de I'ame. (voir aussi, peut-

étre, Plutarque, le mythe du De facie. ..).
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O ordonnance la plus excellente et digne de Dieu que seul [l'esprit
prophétique (propheticum intellectum) doit s’approcher de Dieu et ceux qui
sont en deuxieme position doivent monter, tragant un chemin vers le ciel,
tandis que ceux qui sont en troisieme position, a savoir le peuple au caractere
turbulent, ne doivent pas monter ou aller avec eux ; alors que ceux qui sont
dignes de voir doivent étre les contemplateurs heureux de ce chemin
ascendant. Mais il est dit de la facon la plus naturelle que «Moise
s’approchera seul ». Car, quand 1'esprit prophétique est divinement inspiré
et rempli de Dieu, il devient comme la monade qui refuse de se méler aux
choses qui sont associées a la dualité. Mais il est dit que celui qui monte vers
la nature de la monade s’approche de Dieu, comme (sil entrait) dans une
sorte de relation familiale, car ayant abandonné et mis de coté tout ce qui est
mortel, il est devenu homme divin, en sorte que de tels hommes
s’approchent de Dieu et deviennent vraiment divins ».127

Le changement de nom, d’Abram a Abraham, signifie son passage de la

catégorie d’homme du ciel a celle d’homme de Dieu!?8.

127 Dans la LXX, les trois cas de figure sont assez clairement marqués : Moise, qui est appelé a
monter et qui est le seul a s’approcher de Dieu ; Aaron, Nadab, Abioud et les soixante-dix
anciens, appelés, eux-aussi, a monter avec Moise, mais qui doivent rester loin, qui ne
s’approchent pas ; le peuple, qui ne montera pas « avec eux ». A noter que le TM on a « avec
lui », c’est a dire avec Moise, au lieu de « avec eux », ce qui rend moins claire I'existence de

trois catégories différentes.

128 Sur I'homme de Dieu chez Philon, voir aussi Mutat. 24-26, E. Bréhier, op. cit., pp. 121-126.
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CHAPITRE 111

MOIiSE, PROPHETE ENTRE LES PROPHETES

PREMIERE PARTIE :

ASPECTS DE LA PROPHETIE MOSAIQUE DANS LA VIE DE MOISE

C’est naturellement autour de Moise que se concentrent la plupart des
propos philoniens concernant la prophétie. Moise est le promulgateur de la
Torah et ce sont avant tout les « livres de Moise » qui font I'objet de I'exégese
philonienne. Il est le Prophéte par excellence. Comme nous avons déja pu le
voir, Moise représente pour Philon un sommet dans I'évolution spirituelle
de I'humanité et, dans cette évolution, les patriarches doivent étre considérés
comme les illustres prédécesseurs du Législateur (Post 172-174). 1l faut dire
que Philon disposait d"une solide base scripturaire pour glorifier son héros
comme propheéte. Le Pentateuque affirme clairement, en Dt. 34, 10 par
exemple, la singularité et la prééminence de Moise sur tous les autres

prophetes, ceux d’avant ou d’apres lui.

Et il ne s’est plus levé de prophete en Israél semblable a Moise, lui que le

Seigneur connut face a face...1

1 Le texte poursuit la méme idée dans les versets 11 et 12: «...avec tous les signes et les
prodiges que le Seigneur 1'avait envoyé faire au pays d’Egypte a I'égard de Pharaon, de ses
serviteurs et de tout son pays, les grandes merveilles et la main puissante, ce que Moise fit
en face de tout Israél »>. On peut également citer Nb 12, 6-8 qui souligne a son tour la
singularité de Moise parmi les prophetes de Dieu, en insistant sur la révélation « directe »
dont il bénéficia : « ¢Et il [le Seigneur] leur dit: Ecoutez mes paroles : lorsqu’il y aura chez
vous un prophéte pour le Seigneur, dans une vision je serai connu de lui et en réve je lui

parlerai. 7Ce n’est pas ainsi qu’est mon serviteur Moise ; dans ma maison tout entiere c’est
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Une telle reconnaissance du role prophétique exceptionnel de Moise
ne pouvait rester sans écho. Philon partage d’ailleurs, avec le judaisme de
son époque, cette exaltation de la figure de Moise?. Ainsi, dans un fragment
d’Eupoleme3 (II¢ s. av. J.-C.), Moise apparait comme le « premier sage », 0
np®dTog copodg, inventeur de l'alphabet qui deviendra aussi celui des Grecs,
par l'intermédiaire des Phéniciens. Artapan (I s. av. J.-C.) identifie Moise au
grec Musée, maitre d’Orphée ! Il tient méme le législateur des Juifs pour le
fondateur de la civilisation égyptienne*. Flavius Josephe emploie a propos de
Moise le célebre syntagme, 6elog avnp®.

Un fragment de 1'Exagoge d’Ezéchiel le Tragique, met en scene Moise
faisant a Ragouel le récit d'un songe ou il s’était vu siéger au-dessus des
astres. Et Ragouel lui répond : « Tu as contemplé toute la terre habitée et ce
qu’il y a au-dessus d’elle et au-dessus du ciel de Dieu ? Cela veut dire que tu
verras ce qui est, ce qui a été et ce qui sera »°. « La grandeur de Moise, note
A. Jaubert, consiste a avoir contemplé le passé, le présent et ’avenir dans une
sorte de contemplation universelle : il a possédé la connaissance pléniere des

secrets du cosmos »”.

mon homme de confiance. 8Bouche contre bouche je lui parlerai, dans une forme visible et
non par énigmes, et il a vu la gloire du Seigneur ». Philon cite Dt. 34, 10 en Her 262, mais il
ne s’en sert pas pour affirmer I'unicité de Moise en tant que prophete. Quant a Nb. 12, 6-8, il
le cite en Her 262, Leg 111, 103. En Leg. II, 67 ; III, 204 et 228 il fait surtout référence a la
deuxiéme partie du verset 7: « Dans ma maison toute entiére c’est mon homme de
confiance ».

2 Voir, a ce sujet, G. Vermes, « La figure de Moise au tournant des deux Testaments », dans
H. Cazelles (éd.), Moise, I'homme de I’alliance, Cahiers sioniens, Paris, 1955, pp. 62-92.

3 Conservé chez Clément d’Alexandrie, Strom. 1, 23, § 153, 4 et chez Eusebe, Prép. Ev. 9, 26.

4 Eusebe, Praep. Ev. 9, 27,1-37.

5 Antiquités juives, 3, 180.

6 Prép. Ev. 9, 29, trad. Kuiper, « Le poéte juif Ezéchiel », RE] 46 (1903), pp. 57-59, cf. A.
Jaubert, op. cit, pp. 320-322. Voir la récente édition (avec introduction, notes et
commentaire) de P. Lanfranchi, L'exagogé d’Ezéchiel le Tragique, Leiden, Brill, 2006.

7 Op. cit., p. 321.
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La dimension prophétique de Moise est amplifiée dans des écrits
comme le livre des Jubilés, appelé d’ailleurs aussi 1’Apocalypse de Moise,
' AnoxdAvyic Movoéac'. D'aprés ce texte, Dieu aurait révélé a Moise sur le
Sinai toute l'histoire de I'humanité depuis son commencement®. De méme,
dans le Testament de Moise, c’est Moise, le Prophete, qui révele a son
successeur, Josué, la destinée du peuple hébreu jusqu’a la fin des temps.
Josué l'appelle « prophete de Dieu pour toute la terre, maitre accompli du
siecle »19. Dans un passage de IV Esdras (14, 5-6) il est toujours question des
révélations que Dieu fit a Moise sur le Sinai, révélations dont une partie
devait rester cachée jusqu’'a la fin des temps: «... Puis je le conduisis sur le
mont Sinai et je le retins longtemps aupres de moi. Je lui racontai beaucoup
de merveilles, je lui découvris les secrets des temps, je lui montrai la fin des
temps et je lui donnai cet ordre : "Telles paroles, tu les rendras publiques et
telles autres tu les tiendras secretes" »11.

Dans ces trois derniers écrits, la dimension prophétique de Moise se
voit conférer en outre un caractére eschatologique bien marqué. Ces textes
ont en commun 1'idée que Dieu n’a rien caché de ses secrets a Moise et qu’au-
dela de la révélation de la Loi il lui a aussi révélé la fin des siécles. Le
Législateur se rapproche ainsi d’autres personnages eschatologiques
consacrés par la littérature intertestamentaire comme Hénoch ou Esdras.

S’il existe un point commun entre Philon et ces textes que nous venons
de citer, ce n'est certainement pas l'aspect apocalyptique, quasi-absent,

comme on le sait, de 'ceuvre de l’Alexandrin, mais 1'accent mis sur la

8 V. Syncellus, éd. Dindorf, 1, 5 et 49. (Apocalypse de Moise est également un titre donné a la
Vie Grecque d’Adam et Eve, cf. Ecrits intertestamentaires, n. 1 ad loc., TDNT, s. v.)

9cf. 1, 4 et 26, ol1 c'est le Seigneur qui dit a Moise : « ...Je te fais connaitre sur cette montagne,
(I'histoire) du commencement et celle d’apres, ce qui adviendra dans toute la répartition
légale et certifiée du temps, dans les semaines des jubilés, jusque dans I’éternité, jusqu’a ce
que je descende habiter avec eux pour 'éternité » (trad. A. Caquot).

109,16. Trad. E.-M. Laperrousaz.

11 Trad. P. Geoltrain, Ecrits intertestamentaires, p. 1460.
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grandeur de Moise, sur sa prééminence, non seulement sur les autres figures
du judaisme, mais aussi sur toute autre figure de proue du paganisme,
I'accent mis également sur sa dimension prophétique et son role
d’intercesseur.

Les références a Moise en tant que prophéte, outre le long
développement du deuxiéme livre de la « biographie » que lui consacre
I’ Alexandrin, sont nombreuses et se retrouvent dans toute I'ceuvre de Philon.
Rappelons-en quelques-unes : en Leg. 111, 43, Moise est appelé 6 tpo¢ntikcog Adyog ;
en Leg. III, 173, le titre de prophete est associé a celui d’hiérophante, terme que
Philon emploie a plusieurs reprises a propos de Moise!2: « Mais elle <I’ame> est
instruite par 1'hiérophante et le prophete Moise (§tddoxetol 8¢ VO T0V 1EPOHAVTOV
kol mpodritov Mmvcéwe) ; en Virt. 51 on voit apparaitre I'expression mpoonng
v vouwv. D'ailleurs, apres le titre de vouo6éng, c’est bien celui de mpoonritnc!s
que Philon emploie le plus souvent pour désigner Moise. Pour faire ressortir
'excellence de Moise en tant que prophete, I’ Alexandrin associe souvent au
mot mpoomng des épithetes laudatives, parfois méme des épithetes au
superlatif : 8eiog mpopmng (Mos. 11, 188) ; dia 0V Tererotdrov Tpodntov (Decal.
175) ; 6 teparatog mpodmrng (Virt. 119). Dans le méme esprit, en QG I, 86,
Moise est appelé protopropheta et associé a Enoch et a Elie: ils ont tous les

trois recu le don d’étre « transportés » d’ici-bas dans le ciel.

Moise « archiprophéte »

Le titre d’apyimpoontng est attribué trois fois a Moise, en Mut. 103 et
125 et en Somn. 11, 189. Ce composé, assez rare, est attesté, par ailleurs, dans

I'Historia Alexandri Magni4, ou il s’agit de l'archiprophete du temple de

12 Leg. III, 150 ; Sacrif. 94, Poster. 16, 164, 173 ; Migr. 14, Somn. 11, 3, 29, 109, Decal. 18, Spec. 1,
41, Virt. 75, 174.

13 Voir I'index de I'édition de F. H. Colson, vol. X.

14 Recensio A, 3, 34, 5; Recensio B, 3, 34, 12 et Recensio Byzantina Poetica ligne 6083 :

TecOyYWOoLV KOOHOKPaTopo NUIBEOV. O 8¢ GpyLmpoenTng To0 Meppitov 1gpod einey...
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Memphis, chez Clément d’Alexandrie (Stromates, 1, 15, 69, 1), qui parle de
I’Egyptien Sonches, archi-prophete, dont Pythagore aurait été le disciple et
chez Eusebe, qui attribue ce terme au Christ, le « Verbe céleste et divinement
inspiré, qui est I'unique grand-prétre de l'univers, le seul roi de toute la
création et le supréme prophete parmi les prophetes du Pere »15. Il n’est pas
du tout exclu que larriere-plan du texte d’Eusebe soit, du moins
partiellement, philonien'®. Dans la phrase que nous venons de citer, on
retrouve, attribuées au Christ, trois des quatre fonctions attribuées par
Philon a Moise. Cette phrase vient au terme d'une démonstration ot Eusebe
s’attache a prouver que les anciens prophétes, a commencer par Moise,
connaissaient les deux noms du Christ : Jésus et Christ. Ainsi, Moise choisit
un grand-prétre, un oint, et donne le nom de Jésus a son successeur.

Pour revenir a Philon, il doit avoir tout naturellement formé ce
composé sur le modele d’apyiepeve. D’ailleurs, en Somn II, 189, les deux
termes apparaissent tres proches I'un de l'autre. S'interrogeant sur le sens a
donner au Lévitique 16, 17, « Lorsque le grand-prétre entrera dans le Saint
des Saints, il ne sera pas homme », Philon rejette l'interprétation selon
laquelle il deviendrait Dieu, puisque cette désignation revient « au grand-
prophete Moise » qui « fut appelé le Dieu de Pharaon », selon Ex. 7, 1. En
Mutat. 125, on lit que 1" dpyimpoonng «se trouve avoir porté plusieurs
noms »'7, chacun approprié a ses différentes fonctions :

1. En tant que prophete, « quand il montre le chemin (donne des instructions)

comme interprete des oracles que chantent les versets inspirés, il est appelé
Moise (('m(’)te HEV YOp TOVG YPNOLMIOVUEVOLES YXPNOHOVG EPUNVEDOV DENYETTOL, TPOCHYOPEVETOL

Mwvoii)».

15 HE 1, 3, 8 : t0v &vBeov kol ovpdviov AdYov, Gvopopay €xetv, LOVOV Gpylépea T@V GA@V Kol LLOVOV
andong KTioemg PocAéo Kol LOVOV TPOPNTAY GPYLTPOENTNY TOV TOTPOG TUYYEVOVICL.
16 Sur Eusebe lecteur de Philon, voir D. T. Runia, Philo in Early Christian Literature, Van

Gorcum, Assen, 1993, p. 212-234.

17 Tov 8¢ dpyimpoeitnv cVUPEPNKEY Tvor TOAVMOVUROV.
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L’explication donnée par Philon de ce lien entre la fonction
prophétique et le nom de Moise est d’ordre étymologique : « mettre par écrit
des lois au profit de ceux qui les liront, c’est le fait d'un homme qui palpe et
qui tient toujours en mains les choses divines, qui a été appelé a monter (Ex
24, 1) par le Législateur, inspirateur des prophetes, et qui a recu de lui un
don considérable : I'interprétation et la prédication des saintes lois. Car, en
traduction, Moise veut dire ,acquisition” ; mais ce nom a aussi le sens de
,palpation” »18 En hébreu?? il existe le verbe mashash, « palper, toucher », que
la Septante traduit par ymiagdm (par ex. en Gen, 27, 12 et 21, 22, Ex. 10, 21,
Dt 28, 29). Mais ici il s’agit d'une équivalence massa” — deux mots
homophones, dont I'un signifie « charge », « fardeau », 'autre « oracle »20 —
et Aqupo. Le mot est compris dans sa relation avec au sens de « recevoir », et
non pas au sens de « proférer, proclamer ».

Le nom de « Moise » concentre en lui plusieurs aspects de la figure
du prophete : le prophéte est celui qui met par écrit les lois, c’est celui qui
tient entre ses mains les choses divines et celui qui est bénéficiaire d’un don.
Ce rapprochement entre le don de prophétie et le fait de palper, de « tenir
toujours en main les choses divines » a peut-étre été suggéré aussi a Philon
par Ex. 10, 21, « Alors le Seigneur dit a Moise : Tends ta main vers le ciel :

qu’il y ait de I'obscurité sur le pays d’Egypte, une obscurité palpable »2!.

18 u Ti 8¢; OTL TO HEV VOHOVG UETOYPAQELY €T MEEAEIQ TAV EVIELEOUEVOY YNAop®VTOG €0TL Kol
S yepog €xoviog diel T Belar kol AvakekAnuévou (Ex. 24, 1) Hbnod 100 Beomidod vopobétov kol
eIAnedTog mop  oOTOD MEYEANY BwPEQRV, EPUNVEIOV KOl TPOPNTEIOY VOH®V 1ep®dV UETAANQOELS YO
Movofig koAeTton Afppa, dOvoton 8¢ Kol YnAdenpa.

19 comme le précise la note au Na 3, 1, p. 221 de la BA 23, 4-9.

20 v. M. Harl, BA, Les douze petits prophetes, vol. 23, 4-9, p. 302-310, « Le sens et 'histoire du
mot lemma comme intitulé d"une prophétie ».

21 Eimev 8¢ xOprog mpog Mwvofiv “Extelvov TV Xelpd 6ov €ig Tov ovpavdv, Kol yevndite okoTog
gl yfiv Atydmrov, ymiopntov okdtog. Le nom de Moise n’est pas le seul a étre rapproché par
Philon de la «palpation». I le fait aussi, mais dans un sens tout a fait négatif, en
commentant Nb. 21, 27-30, et en particulier le v. 29, « Hélas sur toi, Moab! Tu as été
exterminé, peuple de Khamos ». Moab signifie, d’aprées Philon, I'intellect (votg) « suffisant et

égoiste » qui a perdu la vérité. Par la suite, son peuple, peuple de Chamos, se trouve
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D’ailleurs, dans I'épisode des plaies de I'Egypte, a plusieurs reprises, Dieu
donne I'ordre & Moise de tendre la main pour provoquer telle ou telle plaie,
ou de dire a son tour a Aron de le faire.22 C’est pour cette raison que Philon,
dans le classement qu’il établit dans la Vie de Moise, distingue les plaies en
plaies venues par l'intermédiaire de Moise, d’Aaron ou des deux. Nous
verrons que Philon se fonde sur cet épisode des plaies pour expliquer, dans
le méme passage, un autre nom de Moise, celui de Dieu de Pharaon (Ex. 7,

1),

aveugle, Chamos, voulant dire « comme un tidtonnement» (&g ynidenuo). En Leg. III,
231 nous pouvons lire aussi: « L’auteur commence donc a se lamenter sur I'esprit suffisant et
égoiste ; il dit ‘Malheur a toi, Moab, tu es perdu’ ; en effet, si tu t'attaches aux énigmes qui
sont conformes aux conjectures vraisemblables, tu as perdu la vérité. ‘Peuple de Chamos’,
c’est-a-dire ton peuple, ton pouvoir, se trouve mutilé et aveugle. Chamos en effet, se traduit :
‘comme une touche tatonnante’ ; or c’est la I'acte propre de celui qui ne voit pas. Khamds, ou
Kemosh, selon le TM «est le dieu national des Moabites, Ashtar Kemo6sh, une divinité
guerriére identifiée par les Grecs a Areés (v. note de G. Dorival, BA, Nombres, p. 409). Philon
doit confondre ici les deux verbes, mashash (palper) et mush (oter, enlever).

2 1’image de la main est bien présente : d’abord, en Ex. 6, 8, Le Seigneur, dans sa promesse,
dit a Moftse et a Aaron « Je vous ferai entrer dans le pays vers lequel j'ai tendu ma main pour
le donner a Abraham, a Isaac et a Jacob, et je vous le donnerai en possession » ; ensuite, en 7,
4, apres avoir donné Moise comme Dieu a Pharaon et Aaron comme prophete a Moise », le
Seigneur dit « Je porterai ma main sur I'Egypte » et « Je suis le Seigneur qui tends la main
contre 'Egypte (v. 5). Pour les trois premieres plaies, c’est Aaron qui recoit (de Moise)
I'ordre de tendre la main (Ex. 7, 19; 8, 1; 8, 12-13) pour provoquer les fléaux, ensuite par
trois fois c’est Moise « qui tend la main », (Ex. 9, 22-23 ; 10, 12, 21-22). En Ex. 9, 33, c’est en
tendant les mains vers le Seigneur qu'il fait cesser la gréle.

2 Pour toute cette discussion voir V. Nikiprowetzky, « Moyses palpans uel liniens : On some
Explanations of the Name of Moses in Philo of Alexandria », dans F. E. Greenspahn, E.
Hilgert, B. L. Mack (éd.), Nourished with Peace, Studies in Hellenistic Judaism in Memory of
Samuel Sandmel, Chico (Ca.), 1984, p. 117-172. V. aussi L. Vianeés, Le Prophéte Malachie dans la
Bible des Septante, mémoire pour le diplome d’études approfondies, Ecole pratique des

Hautes Etudes, Section des sciences religieuses, Paris, 1991, p. IX, apud M. Harl, loc cit.
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2. En tant que prétre, quand il prie et bénit le peuple, il est Homme de Dieu
(Dt. 33.1) ».
3. « Lorsque I'Egypte subit la peine des actes d'impiété qu’elle a commis, il

est le dieu (8edg) de Pharaon, qui exerce la royauté en ce pays ».

Philon s’arréte ensuite sur chacune de ces dénominations, en les
expliquant. Pour ce qui est de la troisieme, « Dieu de Pharaon », il fait
référence au sens qu’il donne au mot 6ed¢ dans le cadre de sa théorie sur les
Puissances : c’est notamment la puissance miséricordieuse. L'interprétation
de I'expression « Dieu de Pharaon »?* est a la fois conforme a cette théorie et
a l'idée stoicienne du sage-Dieu : du fait qu’il est sage, 'homme doit avoir
autorité sur ceux qui ne le sont pas, et parmi eux sur ceux qui ont un haut
rang, notamment sur les rois ; mais « le Souverain de 'univers veut, méme
s'il faut punir les auteurs d’intolérables injustices, qu’ils aient comme
intercesseurs des suppliants pour appliquer, en imitant la puissance
miséricordieuse du Pere, des chatiments plus mesurés et plus humains, car
faire le bien est le propre de Dieu »?. La sagesse et la capacité d'imiter la
puissance miséricordieuse seraient donc les deux éléments qui justifient le
troisieme nom de Moise. En tant que « Dieu de Pharaon » Moise intercede,

est 'intermédiaire (unique) entre '’homme (insensé) et le vrai Dieu.2¢

2 D’autres textes consacrés a 1'exégese de la méme formule : Deter. 161-162 ; Mutat. 19 ;125 ;
128-129; Leg. 1, 40 ; Sacr.9; Migr. 84 ; Somn. 11, 189 ; Prob. 43 ; Mos. 1, 158 ; cf. aussi Mos. 1, 27,
QETI, 29, 40.

BTrad. légerement modifiée : BoOAeton yop 0 1OV SAwv Myepdv, KOV GEdpNTo ESLKODVTEG TLVEG
HéALmOL KoAdlecBon, mopatTnTo EXELV TOVG EVIEVEOHEVOLG DIEP adTAV, Ol TNV ToD TOTPOG TAEW
SOvoULY ATOpHLLOOIEVOL HETPLDTEPOV KOL QLACVEP®TOTEPOV YproovTal Tolg Twpiong 0eod 8¢ 10
evepyetelv {dov. Le sens d’«intercéder » du verbe évtuyydvw est attesté surtout dans la
Septante (3 Macc. 6, 37) et dans le NT, Ap. 25, 24.

2 On pergoit, a travers la subtilité de 1’analyse philonienne, le souci de marquer le caractere

relatif de cette expression, qui ne met nullement en cause 1'unicité absolue du vrai Dieu.
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Un titre grec de la Vie de Moise

V. Nikiprowetzky?’ rappelle I'existence, a c6té du simple titre grec de la Vie
de Moise, nepl Piov Mwvoeéwg, d'un autre, plus long, attesté par 1'édition de
Mangey?8, a savoir: mept Plov Mwucéwg Omep €ott mepl Oeoloylog kal
npo¢ntetog. Méme si l'authenticité de ce titre n’est pas prouvée, V.
Nikiprowetzky fait remarquer que, loin d’étre «inapproprié », comme le
pense Schiirer?®, ce titre correspond assez bien a une notation du De
Gigantibus 57, ou Philon fait part de son intention d’écrire sur Moise un
ouvrage comme Thv 10D TpoonTLikod Plov mavtog eE€taciv30. En outre, le titre
de l'édition Mangey fait pendant au De Josepho qui est un Piog moittikod. Le
substantif Ogoloyio’' n’apparait pas chez Philon. L’auteur emploie en

revanche 1'adjectif BeoAdyog et ceci exclusivement par rapport & Moise™, ce

27 Le commentaire de I’Ecriture chez Philon d’Alexandrie, Leiden, 1977, p. 196.

28 Philonis Judaei Opera quae reperiri potuerunt omnia. Textum cum Mss. Contulit, quamplurima
etiam e codd. Vaticano, Mediceo et Bodleiano, scriptoribus item vetustis, necnon catenis graecis,
ineditis, adjecit, interpretationemque emendavit, universa notis et observationibus illustravit Thomas
Mangey, London, 1742.

2 The Jewish People in the Time of Jesus Christ, p. 348, n. 55, apud Nikiprowetzki, loc. cit.

30 En comparant Platon a Moise, Clément d’Alexandrie associe a son tour a ce dernier les
deux épithetes, théologien et prophete : Strom. I, 22 : obrtog 6 Mwvofig 8eoAdY0G KoL TPOPNTNG,
g 8¢ TLvEG VOV 1epAV EPUNVEDG TIV.

31 Sur le sens de ce mot depuis Platon, chez qui il apparait pour la premiére fois (Rép. I, 379)
jusqu’a Plutarque, voir A. J. Festugiere, La Révélation d’"Hermes Trismégiste, Paris, 1944, vol. 1I,
Le Dieu cosmique, appendice III, « Pour I'histoire du mot 6goloyio », pp. 598-605. Si le mot
désigne d’abord le discours mythique des poetes sur les dieux, avec Aristote (Métaphysique A
2, 983 a 5-10), l'adjectif Beoroyikdc prend un sens qui s’approche davantage du sens
«moderne » : la Beoloyikn €miotiun ou ¢tAocodio a pour objet 1'étre divin, le discours
mythique coexistant ainsi avec le discours scientifique, théorique sur la divinité.

32 Praem. 53, Mos. 11, 115, QG 11, 33, 59, 64, 81 ; 111 5, 20, 38 ; IV 137 ; QE 11, 37, 74, 87, 88, 108,
117 .
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qui est également le cas pour le verbe Beoloyéw en Opif. 12. L'occurrence la
plus significative est peut-étre celle de Mos. II, 115, ou I'épithéte Beoddyog est
associée au nom de Moise dans un passage ot il est question du symbolisme
numérique du tétragramme. Selon P. Graffigna, ceci est « un segno chiaro
che Filone considerava unico e privilegiato il rapporto tra Mose e Dio, dal
quale derivano a Mose le quattro qualita di legislatore, profeta, sacerdote e
re. »¥

L’existence d’un tel titre, méme si on peut douter de son authenticité,
nous dirigerait vers une lecture de la Vie de Moise davantage centrée sur la
dimension prophétique du personnage, dimension qui serait finalement
essentielle pour toutes les autres fonctions dont le Moise philonien est

investi.

Les quatre fonctions de Moise. La relation entre la prophétie et les trois

autres fonctions.

Au début du deuxieme livre de la Vie de Moise, Philon oppose, de

toute évidence, Moise au philosophe de la République de Platon :

En effet, il a été dit, non sans pertinence, que les Etats ne pourront progresser
vers un mieux-étre que si, ou bien les rois deviennent philosophes, ou bien
les philosophes rois. Mais Moise apparaitra non seulement comme ayant
manifesté surabondamment dans un méme homme ces deux qualités de roi
et de philosophe, mais encore trois autres, dont 'une concerne la législation,

l'autre la charge de grand-prétre, la derniére la prophétie. 34

3 Dans l'introduction a sa traduction italienne de la Vie de Moise, p. 8., Milano, 1998.

34 Mos. 11, 2.
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L’idéal platonicien puis hellénistique du roi-philosophe et du
philosophe-roi, est donc complété chez Philon par trois autres qualités,
indissociables 1'une de l'autre: la législation, la prétrise, et la prophétie3>.
Nous n’allons pas entrer ici dans les détails des nombreux rapprochements
entre la République et la Vie de Moise. Pour cela, on peut se reporter a
I'ouvrage de C. H. Holladay?¢, qui a relevé de nombreux points communs
entre Mos. I, 18 - 33 et République, livres 6-7 (ainsi que Lois 4, 709 e - 711 e.).

Par la suite, I’Alexandrin explique pourquoi il est nécessaire que
toutes ces qualités se combinent harmonieusement en un seul homme ( § 4-

6) :

Au roi il appartient de prescrire le bien et d’interdire le mal ; or prescrire ce
qui doit étre fait et interdire ce qui ne doit pas I'étre, c’est le propre de la loi :
d’ot1 il suit que le roi est la loi vivante, et la loi un roi juste¥”. Mais un roi et
législateur doit tenir sous son regard non seulement I'ensemble des choses
humaines mais aussi des choses divines : car si Dieu ne leur accorde pas son
attention, ni les entreprises des rois ni celles des sujets ne peuvent étre
menées a bien. Et c’est pourquoi il faut qu'un tel homme soit le premier
parmi les prétres afin que, grace a des rites parfaits et a une parfaite
connaissance du service divin, il demande & Celui qui veut notre bien et

consent a nos prieres, I'Etre bienveillant de sa nature et qui accorde ses

% Comme le remarque D. T. Runia (Philo of Alexandria and the Timaeus of Plato p. 534, n. 32),
la relation entre philosophie et prophétie est complexe. Les cinq livres qui forment la Loi
sont des oracles, par conséquent le fait de rédiger la Loi implique naturellement le don de
prophétie (cf. Mos. 1I, 188). Mais lorsque Philon décrit les actions de Moise en tant que
prophete, dans la derniére partie de la Vie de Moise, la notion de prophétie devient plus
restreinte et se limite a la connaissance du futur et des mysteres qui échappent au pouvoir de
la raison (Mos. 11, 6). Cf. Opif, 8 : Moise « qui avait atteint la cime de la philosophie, et qui,
par des oracles, avait appris de nombreuses vérités parmi les plus complexes de la
nature... »

3 Op. cit., pp. 110-112.

37 Cf. 141 ; Platon, Bangquet, 196 c (note éd. OPA).
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N

faveurs a ceux qui le servent sincérement. Mais, comme une infinité de
choses humaines et divines sont invisibles au roi, au législateur et au grand-
prétre - car bien qu’en possession d'un héritage surabondant des dons qui
donnent le succes, il n'en est pas moins une créature mortelle -, Moise eut
obligatoirement le don de prophétie afin de découvrir par la providence
divine ce qu’il ne pouvait saisir par le raisonnement. Car ce qui échappe a

l'intelligence, la prophétie I'atteint tout de suite.

La prophétie assure donc et garantit le contact avec la divinité, car, de
toute évidence, en dehors de ce lien, aucune des trois autres fonctions ne
saurait avoir un sens. Elles resteraient cantonnées dans leur « héritage »
(kAnpov, § 6) mortel. Leur point commun est, donc, la prophétie.

Dans un tout aussi célebre passage du Praem. ( § 52-56), Philon
présente ces quatre duvdueig®® de Moise comme des « récompenses de choix»
pour son evoéPeto, vertu hégémonique dans le « cheeur des vertus »%, que le
Prophete incarne mieux que tout autre (§ 53). L'ordre y est légérement
changé (royauté, pouvoir législatif, prophétie et prétrise). La notion
d’héritage est également présente dans ce texte, par rapport a la royauté de
Moise : il est devenu roi pour avoir « préféré a la richesse aveugle celle qui
voit et... considéré le divin héritage (tov 6eod xAnpov) comme son bien
personnel ». Quant au don de prophétie, il était indispensable aussi bien
pour le législateur que pour le prétre, « pour éviter tout faux pas: car le
prophete est un interprete, c’est Dieu qui suggere intérieurement ce qu’il doit

dire, et en Dieu tout est irréprochable. » (§ 55).

3% Le fait que Philon emploie ce mot pour désigner les quatre fonctions de Moise nous
suggere un paralléle avec les deux principales duvdueirg de Dieu, x¥prog, la puissance royale,
punitive, qui aurait comme équivalent sur le plan humain la royauté et le pouvoir législatif
et, d’autre part 6edg, la puissance miséricordieuse, qui aurait pour correspondant la prétrise
et la prophétie.

39 tettdipov GOV EEapétmv TuYXAVEL, [TuxdV] Bactieiog, vopoBecsiag, TpoenTeiag, apxlEpOEOVNG.

BoctAetc Te YOop YEYOvev.
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Philon insiste, aussi bien dans la Vie de Moise que dans Praem., sur le fait que

ces quatre fonctions doivent se combiner en une seule personne :

Et vraiment, elle est belle et d’une parfaite harmonie, 'union de ces quatre
facultés : en effet, enlacées et attachées 1'une a I'autre, elles se déplacent en
chceur, tour a tour acceptant et rendant des services, semblables aux Graces*
qu'une loi de la nature immuable empéche de se séparer. En sorte que 1'on
pourrait a juste titre dire d’elles ce que I’on dit couramment des vertus : qui

en a une les a toutes.

La mutua uirtutum coniunctio est un theme philosophique courant,
particuliérement exploité par le stoicisme, comme en témoignent, par
exemple, les textes réunis par von Arnim sous ce titre méme#*!. Chez Diogene
Laérce on peut lire : « Ils [les Stoiciens] disent que les vertus s’enchainent les
unes aux autres et que celui qui en possede une les possede toutes, car leurs
principes théoriques sont communs... ».42

Parmi les quatre fonctions de Moise, celles de législateur et de
prophete ont de solides fondements scripturaires. Pour les deux autres, ces
bases scripturaires sont plus réduites. La référence biblique pour Moise-roi
est Dt 33: 5, "Il y eut un roi (hbr. melek) en Yeshrtin", mais les commentateurs
hébreux se demandent si c'est a Moise ou bien a Dieu que ce verset fait
référence. Mais la Septante est la seule version grecque qui traduit par "chef"

(Gpywv) et non pas par "roi" (Baciievg) le mot melek*3. Pour la prétrise on peut

40 Aux trois Graces sont comparés en Abr. 54 les trois types de vertu symbolisés par la triade
Abraham, Isaac, Jacob.

4 SVF, 111, 295-300.

42 VII, 125 ; mais le theme est déja présent chez Platon, Protagoras 329 c. Voir aussi Cicéron,
De officiis 11, 10, 35.

43 cf. La Bible d'Alexandrie, vol. V, Le Deutéronome, tr., introd. et notes par C. Dogniez et M.

Harl, p. 225.
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citer le Ps. 99, 6 qui place Moise a coté d’Aaron parmi les prétres de Dieu. Le
rattachement de Moise a la prétrise est également sous-entendu par sa
double appartenance a la tribu de Lévi (Ex. 2, 1-2), appartenance dont Philon
parle en Congr. 132, dans un texte o, comme le remarque M. Alexandre*, il

« groupe la plupart des éloges adressés d’ordinaire par lui a Moise » :

Il s’agit de Moise, l'esprit le plus pur (6 xoBapwrtotog vovg), I'homme
vraiment accompli (0 dotelog 6vtwg), qui recut a la fois le don de légiférer
(vopoBetiknyv) et de prophétiser (mpo¢mreiov) avec une sagesse divinement
inspirée et transportée par Dieu (¢vBovoiwon kot 8eooopritew cootg Aapnv). 11
était de par sa naissance de la tribu de Lévi et, y ayant sa double lignée,

paternelle et maternelle, il tient de toutes parts a la vérité.

Le lien entre la royauté, la fonction de législateur et la prétrise existe
dans la théorie de la royauté hellénistique. Selon Diotogene, le roi est « la loi
vivante » et il a « trois fonctions : commander 'armée, rendre la justice et
honorer les dieux ». Ainsi, le roi « parfait » sera « bon général, bon juge et
bon prétre ». En revanche, comme le note W. A. Meeks®, la question du lien
entre la royauté et la prophétie est absente de ces écrits. Ce qui est souligné,
c’est la nature divine de la royauté, c’est le fait que le roi est un étre plus
divin que les autres hommes.

D’autre part, on retrouve chez Flavius Josephe, dans la Guerre des Juifs
I, I, 68, une mention intéressante pour notre propos. En parlant de Jean
Hyrcan « homme vraiment chéri de Dieu », il dit que celui-ci « posséda a la
fois les trois honneurs les plus élevés : le pouvoir supréme sur la nation, la
charge de grand-prétre et le don de prophétie ; car il était sur un tel pied
d’intimité avec la divinité qu’il n'ignorait rien de I'avenir ». C’'est également

dans le Testament de Lévi, 8, 11-15 que nous retrouvons les quatre fonctions,

4 Note complémentaire 15 au § 132 de Congr.
4 The Prophet King, Moses Traditions and the Johannine Christology, Leyde, 1967.
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incarnées dans le Messie, qui est a la fois Maitre de Justice, roi, prétre et
prophete. La question du rapport existant chez Moise entre ses différentes
dynameis, pour employer le terme philonien, a inspiré a H. A. Wolfson#t
I'hypothese selon laquelle ces quatre fonctions représenteraient plutdt quatre
aspects différents de la fonction la plus importante qui est justement la prophétie.

Selon H. A. Wolfson, Philon a pu ainsi identifier dans le texte
scripturaire lui-méme ces quatre aspects différents de la prophétie : il s’agit
d’abord de la prophétie comme faculté de prévoir le futur. Wolfson cite un
certain nombre d’exemples: Gen. 49, 1, le début des « bénédictions » de
Jacob, « Rassemblez-vous pour que je vous dise ce qui vous arrivera aux
derniers jours », texte invoqué par Philon pour son caractere prophétique
(Her. 261). Moise fait a plusieurs reprises des prédictions : lors de la traversée
de la Mer Rouge (Ex. 14, 13-14), a propos de la manne (Ex. 16, 4-7) et
concernant I’avenir de chaque tribu (Dt. 33).

Une autre référence, que nous retrouvons aussi chez Philon — I Rois 9,
6-9 — présente également les prophetes comme des voyants capables de
prévoir 'avenir. Les exemples ne manquent pas non plus chez les prophetes
postérieurs (Is. 15; 17 ;19 ; Jer. 46-51 ; Ezek. 25-32) .

Ensuite, c’est 'aspect cultuel de la prophétie qui est présent dans la
Bible : le prophete est celui qui est capable de connaitre le rites et les prieres
propitiatoires. Le prophéte a le pouvoir de prier pour les autres, pour le
peuple et sa priere est entendue (Gen. 20, 7 ; Nb 17, 11-13, II R 24, 11 ; 24, 18 ;
24,25 ;I R 13, 6, etc).

Troisiéemement, le prophete est, dans la Bible, quelqu'un qui a le don
de recevoir de la part de Dieu des messages destinés a guider la vie des
hommes : le sommet de ce type de prophétie est atteint par Moise, qui recoit

la révélation de la Loi, guide complet pour le peuple d’'Israél. Wolfson fait

46 Philo, 11, pp. 11-22.
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rentrer dans la méme catégorie les textes poétiques, qui sont eux aussi
divinement inspirés.

Quatriemement, la prophétie apparait dans la Bible comme étant la
capacité de percevoir des choses non perceptibles par les sens: Moise, par
exemple, voit le modele intelligible du Tabernacle.

Selon Wolfson, Philon pouvait établir un paralléle entre ces quatre
aspects de la prophétie biblique et les quatre formes de délire décrites par
Platon dans le Phedre?, avec la différence, notable, que dans la Bible le terme
de « prophete » couvre a lui seul les quatre aspects. Ce rapprochement ne
nous parait pas vraiment fondé, en tout cas moins plausible que le
rapprochement, plus « classique », entre le célebre passage du Phedre et les
quatre formes d’extase que Philon décrit dans le Quis Heres (249-251 et 257-
266). Il faut dire qu’'une partie seulement des textes invoqués par Wolfson
sont cités par Philon. En plus, Philon a clairement tenu a distinguer les
quatre fonctions, méme s’il insiste sur l'idée qu’elles se retrouvent
nécessairement liées chez une méme personne. Retenons plutot I'idée que,
des quatre fonctions, c’est la prophétie qui est la source et la clé des trois
autres, puisque aussi bien la législation, la prétrise, que la royauté sont
fondées sur une révélation divine et sur l'investiture que le Prophete recoit
de la part de Dieu lui-méme. D’ailleurs, en analysant le contenu des exposés
concernant les trois autres fonctions, on voit apparaitre la dimension
prophétique de chacune d’entre elles. C’est justement ce que nous nous

proposons de faire dans les pages suivantes.

Moise, Roi et Prophéte

47244 b - 265 b. 1l s’agit du délire mantique, rituel, poétique et amoureux.
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Si le premier livre de la Vie de Moise est principalement consacré a la
naissance, a la formation et a l'activité de «roi» de Moise, plusieurs
notations qui interviennent dans le récit dessinent déja avec force son profil
de prophéte. Mais, avant de regarder de plus pres ces notations, rappelons
d’abord, en quelques lignes, le contenu de Mos. I. En bon «biographe »,
Philon commence par souligner l'intérét que présente son entreprise, qui
consiste, notamment, a « révéler » (unviow, § 4) au monde le législateur des
Juifs, resté assez méconnu a cause de la «jalousie des Grecs », malgré la
« célébrité des lois qu’il a laissées » (§ 2). Le récit de Philon suit dans ses
grandes lignes celui 1'Exode, tout en s’organisant selon les régles de
I'encomion grec, dont on retrouve certains fopoi : '’auteur parle des origines de
Moise, de sa naissance, en soulignant I’éducation royale que I'enfant recut a
la cour d’Egypte, sa force de caractere qui se manifeste des sa jeunesse par la
maitrise des passions. Philon passe ensuite aux npdfeig, aux actions, en
commengant par le retour de Moise aupres de son peuple, le meurtre de
I’Egyptien, puis la fuite en Arabie, vue comme une épreuve morale et comme
une nouvelle étape qui le prépare a devenir le chef d’Israél. Apres son
investiture, lors de 1'épisode du Buisson ardent, viennent les prodiges qu'’il
accomplit en Egypte, les dix plaies (présentés par Philon dans un ordre
différent de celui de 'Exode), enfin, le départ, la traversée de la Mer Rouge,
la révélation du Sinai, la longue errance dans le désert, ponctuée d’autres
miracles, tels que celui de la manne. A partir du § 220 Philon suit le livre des
Nombres, en introduisant notamment dans le récit 1'épisode de Balaam
(Nombres 22, 1 - 24, 25).

Le théme de la royauté*® de Moise apparait donc d’abord dans

"éducation qu'il recoit a la cour du Pharaon, tpo¢n Baciiikn?®®. Selon Bieler (I,

4 Pour le théme de la royauté de Moise, voir aussi les fragments d’Ezéchiel le Tragique
conservés chez Eusebe, Prép. Ev. 9, 29, notamment le récit du songe de Moise que nous avons
invoqué au début de ce chapitre: «Il m’a semblé voir au sommet du mont Sinai un grand

trone qui s’élevait jusqu'aux replis du ciel. Sur ce tréne était assis un étre de noble
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34-38), cette éducation et les progres surprenants de I'enfant Moise, tels que
Philon les décrit, sont typiques pour un 6€log avnp. Fils adoptif de la fille du
roi d’Egypte, Moise devient héritier du trone, on l'appelle déja o véoc
Bacidevc®. Aux yeux de Philon, la royauté égyptienne ne peut avoir qu'un
caractere « profane» et ce qu'elle pourrait offrir a Moise irait, certes,
jusqu’aux limites de I'av@pwnivn evtuyia, la « prospérité humaine » (avec tout
ce qu’elle a d’aléatoire et de relatif, comme on le sait depuis Hérodote), mais
sans les dépasser. Philon oppose d’ailleurs le caractere « batard » de ces biens
royaux égyptiens (dya6d...vo0a) dont Moise avait été comblé, au caractere
authentique (yvnoia) des biens que lui offre sa famille naturelle (§ 32).

Moise renonce donc a cet héritage royal, renoncement qui équivaut,
pour Philon, a 'abandon des biens terrestres, mais son choix sera largement
récompensé : il devient 1'héritier de Dieu (xAnpovouw, § 155), qui lui laisse
tout le cosmos. L’homme vertueux (0 omovdoioc) recoit une part des trésors
de Dieu ; il est citoyen du monde parce qu’il a requ en héritage « non pas une
fraction de pays, mais le monde tout entier ». Grace a ce « statut » il se voit
investi d'un pouvoir royal tout a fait légitime, cette fois, puisqu’il tire sa

source de I'unique véritable souverain, qui est Dieu lui-méme.

apparence, tenant un diadéme et un grand sceptre dans sa main gauche. De la droite il me fit
signe et je me placai debout devant le trone ; il me tendit son sceptre, me dit de m’asseoir sur
le grand trone et me donna le diademe royal ; puis il s’éloigna du trone. Et moi je vis autour
de moi la terre, et ce qui était au-dessous de la terre et au-dessus du ciel, et une multitude
d’étoiles tombaient a mes genoux ; je les comptai toutes et elles passaient devant moi comme
un défilé de mortels. Alors, saisi d’effroi, je me réveillai... » (trad. Kuiper, « Le poete juif
Ezéchiel », RE] 46, 1903, pp. 57-59, apud A. Jaubert, op. cit., pp. 320-322).

491 Mos. 8 et 20; du § 21 au § 24 on a une description détaillée de cette éducation, qui
correspond a l'éykdkiog moidelo, avec quelques éléments insolites en plus, comme
I'apprentissage de la « philosophie révélée par les symboles », que I'on pourrait identifier a
la science des hiéroglyphes. Pour toute cette question, voir I'Introduction de M. Alexandre
au De Congressu, OPA.

50 § 32.
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Pour les conduire tous, Moise fut choisi. Il recut le commandement et
I'autorité royale non pas comme font quelques-uns qui se poussent au
pouvoir par les armes, les intrigues, en s’appuyant sur les forces de cavalerie,
de d’infanterie et de marine. Il les requt pour son mérite, pour sa valeur

morale, pour cette bienveillance’! universelle qu’il montrait sans cesse. 52

Seule la reconnaissance permanente du pouvoir divin et I'obéissance a
sa Loi peuvent légitimer la fonction royale.

Mais le plus important pour nous c’est le fait que I'appel de Moise au
commandement, a la «fonction royale» telle que Philon la comprend,
coincide avec sa vocation prophétique. Lors de l'épiphanie du Buisson
ardent, Dieu confie a Moise a la fois la charge de conduire son peuple en
dehors de I'Egypte vers la terre promise, et celle d’étre son interprete aupres
de ce peuple. Moise devient ainsi, selon 1'expression de W. A. Meeks, « the

prophet-king » par excellence.

Premieéres manifestations prophétiques de Moise :

1. Mos. I, 51-57 : I'aide apportée aux filles de Jéthro

51 Cette notion est présente dans les écrits hellénistiques sur la royauté, voir L. Delatte, Les
traités de la royauté d' Ecphante, Diotogene et Sthénidas, Paris, 1942.

52 Sur le caractere singulier de I'élection de Moise en tant que chef de la nation, cf. aussi Virt.
63, ou Philon préte a Moise ces paroles : « Le soin et la direction des affaires publiques, ce
n'est pas moi qui par mon vouloir les ai choisis, je ne les ai pas non plus regus par les
suffrages d’un autre homme (098" dn' dAAov TIVOg GvBpdTOVY Yelpotovnelg EAaPBov) mais c'est
Dieu lui-méme qui, se manifestant par des oracles clairs et par des prophéties évidentes,
m’ordonna de prendre le commandement (dAAG kol oD Beod ypnopols Evapyéot kod Aoyiolg
apdNAog Eppovig Beomiloviog kol mpootdrttovtog dpxewv dvedvouny); jai d’abord reculé,
suppliant et implorant (iketedwv kol moTvidpevog), car je considérais la grandeur de la tache,
jusqu’au jour oul, aprés des ordres répétés, rempli de crainte, j’ai finalement obéi ! ». Ce texte
fait apparaitre le motif prophétique.

% Op. cit.
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Examinons de plus pres les quelques moments de Mos. I, livre
consacré, comme le dit Philon lui-méme, a la fonction royale, o Moise se
manifeste en tant que prophete. Une premiere action de ce type a lieu avant
méme qu’il soit appelé a cette fonction. Il s’agit de son intervention en faveur
des filles de Jéthro (Mos. I, 51-57, cf. Ex. 2, 15-17) qui prend de I'ampleur chez
Philon par rapport au texte de 'Exode. Dans le récit biblique, assez bref, il
n’existe aucune trace ni du « discours » que Philon attribue a Moise, ni du
caractere prophétique que prend chez notre auteur l'intervention de son
héros. Mais, dans la construction philonienne, cet épisode constitue déja un
signe de l'autorité « royale », qui se met a 1'ceuvre pour venir « au secours
des faibles (§ 50: e€nt v 1OV dcbevestépwv cvupoyiav). Il s'agit en méme
temps d'une premiere manifestation de la quatrieme fonction incarnée par
Moise.

L’intervention de Moise prend un contour prophétique au moment ou
il fait référence a la justice divine dont il est, en quelque sorte, I'allié et

I'instrument.

Ne partirez-vous pas ? Ne céderez-vous pas la place a celles qui étaient ici
avant vous et a qui cette eau appartient ? ... Vous ne commettrez pas ce
larcin, j'en atteste le regard céleste (oUpdviov) de la justice, qui voit ce qui se
passe, méme dans la solitude la plus profonde. [56] II m’a élu
(Bue...&xepotovnoe) pour apporter une aide inattendue. D’elles qui sont vos
victimes, je suis 1'allié, et je suis assisté d'un bras puissant (ueta peyding
X€pOG), un bras que les arrogants ne peuvent pas voir ; mais vous le sentirez
quand il vous blessera, venu de l'invisible (¢x 100 d¢avods) si vous ne

changez pas de comportement>4.

54 Mos. 1, 55-56.
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Comme le remarque E. Starobinski-Safran®, « la référence a une justice
transcendante et la communication avec l'invisible caractérisent déja le
prophete ». Une autre idée importante qui ressort de ce texte est celle de
I’élection, exprimée par le verbe yeipotovém, terme souvent utilisé par Philon
pour signifier une élection divine¢. La référence a la main invisible qui
assiste Moise fait pendant a une formule qui reviendra plusieurs fois dans le
texte de 'Exode, particulierement dans celui de la LXX, lors du récit des dix
plaies : Dieu ordonne a Moise de « tendre la main » pour provoquer un fléau.

Le discours de Moise est suivi d'un bref, mais important

commentaire :

Voila ce qu’il leur dit et ils furent remplis de frayeur, car a mesure qu’il
parlait, il était saisi d'un transport divin et se transfigurait en prophéte (xat
Aéywv duo €veBovcio HETAUOPOOVUEVOG E1G TpoonTny) ; ils eurent peur que ce

ne fussent des oracles et des prédictions (un ypnopovg kot Adyio Beonilet) 7.

Philon reviendra a plusieurs reprises dans la Vie de Moise sur ce changement
soudain, sur cette transformation physique que provoque chez le prophete

‘état d'inspiration divine.

2. Mos. I, 170-180 : la traversée de la Mer Rouge

55 Art. cit., p. 69.

% A l'origine c’est un terme technique appartenant au vocabulaire politique grec: « voter a
main levée », d’ot1 I'idée de nomination a la suite d'un vote. Philon I'’emploie aussi bien dans
des contextes « profanes » (Legat. 254, Flacc. 109, Jos. 248 ; Deus 112) que pour parler d'une
« nomination » faite par Dieu lui-méme (Mos. I, 113, 148 ; Opif. 84 ; Sacr. 9) ; le sens a évolué
et chez les chrétiens le verbe désigne le geste de I'imposition des mains, en tant que signe
d’une élection et finit par signifier la consécration des prétres; le mot n’apparait qu'une
seule fois dans la LXX, en Is. 58, 9 ; pour réf. voir LS], s.u.

57§ 57.
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La deuxiéme intervention prophétique de Moise a lieu lors de la
traversée de la Mer Rouge, a la vue de I'armée des Egyptiens. Ce célebre
épisode constitue d’ailleurs 'un des « doublets » de la Vie de Moise. Philon va
y revenir longuement en Mos. II, 246-257, dans la partie consacrée a la
fonction prophétique. Nous allons pour l'instant regarder de plus prés le
récit du premier livre : on retrouve, d’abord, dans le récit philonien, les
reproches qu’adresse a Moise le peuple pris de désespoir a la vue des
Egyptiens (§ 171-172). On distingue ensuite deux discours de Moise. Dans un
premier temps, Moise « sépare » sa pensée (vovc) de sa parole (Adyog). Par sa
pensée il cherche a entrer en communication avec Dieu (de maniére invisible,
précise Philon), tandis que par ses paroles, il calme le peuple, au moyen d’'un
discours constitué d’une série d’oppositions homme/Dieu, entre la créature
et son créateur : tout ce qui est impossible pour I’homme est possible pour
Dieu®8. C’est une véritable déclaration de reconnaissance de la puissance
absolue de Dieu (le mot n’est pas prononcé ici, mais on y reconnait le théme
de la reconnaissance par 'homme de son oVdéveln, premiere étape de son
ascension spirituelle) et, en méme temps, de la différence ontologique
absolue qui sépare la créature, limitée, de son créateur. Comme souvent, c’est
précisément cette humilité qui entraine par la suite une manifestation de la
grace divine. On a suggéré que l'idée de la séparation du vovg qui cherche a
entrer en contact avec Dieu et de la parole qui s’adresse au peuple serait
destinée a expliquer le double dialogue qui s’engage dans le texte biblique
entre le peuple et Moise, d"une part, et Moise et le Seigneur d’autre part. Les
paroles que Dieu adresse a Moise dans I'Exode s’intériorisent et prennent

chez Philon la forme d’une prophétie qui sort de la bouche de Moise®. C’est

58 § 174: ovy Opolwg dvBpwmog Gpodvetonr kol 0edc. L poOvolg Tolg €OAOYOlS Kol TOovolg
TPOTLOTEVETE; TOPACKEVTG 0VOepIBG €0TL Ypelog O Bedg PBonBOg: év  dmdpolg mOpov evpelv {dlov

000" T AdVVOTOL TTOLVTL YEVNTA MOV dLVOITE Kol KOTo XEPOGC.

% Philon passe notamment sous silence Ex. 14, 15 et I'étonnante question que le Seigneur

adresse a Moise: « Pourquoi cries-tu vers moi ? ». C'est en Her. 14 que I’Alexandrin
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son deuxiéme discours prononcé aprés un moment de silence, sous le coup

de I'inspiration :

C’est encore posément qu'il pronongait ces paroles ; mais, aprés un instant
de silence, il est saisi d'un transport divin (€vBoug yivetar) : sous le souffle de
I'esprit qui a coutume® de le visiter (kotamvevoBeig VO TV €1WOGTOG
emportov avt® mvevpotog), il parle en prophete et il prédit (6eonilet
npoimrevwv 16de) : Ces troupes que vous voyez bien armées, vous ne les
verrez plus vous affronter en ordre de bataille : elles seront culbutées, toutes
en déroute ; elles disparaitront, englouties: il n’en restera méme plus un
résidu visible sur la terre ; et il n'y a pas longtemps a attendre, ce sera la nuit

prochaine.

Philon reviendra, comme on le disait, au deuxiéme livre sur cette
prédiction de Moise lors du passage miraculeux de la Mer Rouge, en la
présentant comme un oracle « de troisiéme catégorie », a savoir un oracle
rendu par Moise en état d’inspiration divine. Le récit du deuxieme livre
(I 246-257), plus court, se fait sur un ton beaucoup plus dramatique. Ce que
nous avons appelé « les deux discours » (encouragements adressés au peuple
et prédiction proprement dite) de Moise se fondent en un seul, prononcé
entierement en état d'inspiration (250-252). Si, dans le premier livre, I'accent

est mis sur la capacité de Moise a rassurer le peuple, ce qui est le propre d"un

commente ce verset, en n’y voyant nullement un reproche adressé a Moise, mais, au
contraire, un encouragement que Dieu lui fait & crier plus fort. Mais il s’agit d'un cri
intérieur, poussé a 'aide de « I'instrument harmonieux et puissant de 'ame ». (voir M. Harl,
trad. de Her., n. 1 au § 14 et A. Le Boulluec, BA, n. & Ex. 14, 15)

60 Ce qui est un peu contradictoire par rapport a ce que dit Philon dans le deuxiéme livre,
c’est que dans ce passage, Mos. 1, 175, il est question du souffle qui visite habituellement
Moise (glmBdtog), alors que d’aprés Mos II, 246, c’est a cette occasion-la que s’empare pour la
premiére fois du prophete la possession par transport divin (&pxm toivov €otiv ovTd THg

BE0QOPITOV KOTOKWXTG).

145



Aspects de la prophétie mosaique dans la Vie de Moise

chef, dans le deuxiéme, ce qui importe, c’est de faire valoir son pouvoir

prophétique.

Mos. I, 200- 209 : la manne

C’est lors de l'épisode de la manne qu’a lieu la troisieme intervention
prophétique de Moise. Tout comme pour la traversée de la mer Rouge,
Philon reviendra au deuxiéme livre sur les oracles rendus par Moise a cette
occasion (II 258-269). Philon présente ce phénomene miraculeux comme
I'expression de la volonté de Dieu d’” « honorer celui qu’il avait élu comme
conducteur de son peuple » (qui était confronté aux protestations du peuple)
et de « signifier clairement a tous le degré de piété et de religion que ce chef
avait dans les situations claires comme dans celles qui sont incertaines » (§
198)».

En découvrant, au lever du jour, la miraculeuse rosée épaisse, le peuple,
stupéfait (katanloyévieg), s’adresse a son chef pour lui demander une

explication®!l. Alors, écrit Philon,

Moise, sous le souffle de I'esprit (xotomvevcbeic), est saisi d'un transport
divin (évBoug yivetol) et, parlant en prophete (Beoniler), <il dit>: « Aux
mortels est laissée la plaine a la glebe profonde ; ils la fendent de leurs sillons
lors des labours, ils I'ensemencent, ils font tous les autres travaux qu’exige la
culture, se procurant ainsi les récoltes annuelles pour subvenir largement a
leurs besoins. Quant a Dieu, ce n’est pas une unique parcelle de I'univers,
mais le monde tout entier qui lui est soumis avec ses parties, pour tout usage
qu’il veut en faire, cer elles sont comme des esclaves qui veulent obéir au
maitre. Ainsi donc aujourd’hui, il a décrété que l'air porte de la nourriture
au lieu d’eau, puisqu’aussi bien la terre porte souvent de I'eau ; en effet, le

fleuve d’Egypte, chaque année, déborde par la montée de ses eaux, a

61 Cf. Ex. 16, 15 : « A cette vue, les fils d'Israél se dirent I'un a I'autre : Qu’est-ce que cela ? ».
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I'époque ou il arrose les terres cultivées : qu’est-ce la d’autre qu'une pluie

qu’il répand d’en bas ? .... »©2

Si, lors du passage de la mer Rouge, la prophétie de Moise, telle
qu’elle ressort du récit philonien, consiste a prédire un avenir tout proche,
celle que nous venons de lire, a propos de la manne, a un tout autre
caractere. Moise n’anticipe pas sur le miracle, mais il I'explique une fois qu’il
s'est déja produit. Le prophete est celui qui mesure la vraie portée de
I’événement miraculeux et qui est capable d’en comprendre le mystere.

La réponse inspirée de Moise s’articule sur l'opposition entre les
mortels, qui tirent en labourant leur nourriture de la terre et Dieu, maitre
absolu du cosmos qui peut « redéfinir » le role des éléments, en faisant venir
la nourriture du ciel®®. En reconnaissant dans le miracle le signe de la
puissance divine, Moise confirme, une fois de plus, son ebcépero.

Dans Leg. III, 173, Philon met en lumiére la fonction didactique, le role
de guide spirituel du prophéte, a propos du méme épisode de la manne et de
la question que pose le peuple a Moise en Ex. 16, 15 : « Qu’est-ce que cela ? ».
La manne est un symbole du Logos®* qui produit sur I’ame un effet tout a fait
particulier ; elle est a I’origine d"une expérience mystique qui resterait tout a

fait incompréhensible sans « I'exégese » du propheéte :

62 § 201-202.

63 P. Beauchamp (« La cosmologie religieuse de Philon et la lecture de I'Exode par le Livre de
la Sagesse : le theme de la manne », Collogque Philon, 1967, Lyon, pp. 207- 218) rapproche cette
interprétation du phénomene de la manne de celle que I'on trouve dans le Livre de la Sagesse :
« De méme que, dans la Sagesse de Salomon, les propriétés universelles de la manne sont
celles du cosmos renouvelé, ainsi pour Philon, ce miracle de la manne suppose une mise en
place du cosmos selon sa totalité, qui fut le propre des événements de I'Exode... », p. 217.

64 Pour une étude du concept de manne, voir P. Borgen, Bread from Heaven; an exegetical study

of the concept of Manna in the Gospel of John and the writings of Philo, Leiden, 19812.
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Souvent, en effet, quand nous avons senti une douce saveur, nous ignorons
le suc qui I’a produite et si nous respirons des odeurs agréables, nous ne
savons pas quelles elles sont ; de la méme facon, I’ame, si elle a été illuminée
de joie, ne peut souvent pas dire ce qui I'a illuminé. Mais elle est instruite par

le hiérophante et prophete Moise, qui dira: ‘Ceci est le pain’ (Ex. 16, 15), la

A

nourriture que Dieu a donnée a 'ame, de mettre a sa portée sa propre parole
et sa propre raison; car ce pain, qu’il nous a donné a manger, c’est ‘cette

parole’. 6

Une derniere notation concernant 1" « inspiration » de Moise se trouve

au § 210, au moment ot ce dernier fait jaillir I'eau du rocher :

Moise prend sa baguette, cet objet sacré dont il s’était servi en Egypte pour
accomplir les prodiges, et, poussé par une inspiration divine (6gopopn6eic), il

frappe le rocher aux arétes dures.

*

A l'exception de lintervention en faveur des filles de Jéthro, les
passages ou Philon fait mention de l'inspiration de Moise correspondent,
dans le texte biblique, a un dialogue entre le Seigneur et Moise ou bien a un
ordre prononcé directement par le Seigneur. Cela fait partie de la « stratégie
apologétique » philonienne, comme I'a bien montré J. R. Levison a propos
d’autres passages concernant la prophétie, appartenant au deuxieme livre de
la Vie de Moise®. Les mentions faites de son inspiration, de sa qualité de
prophete sont la pour renforcer I'image du roi idéal qu’est Moise. En outre,
ces passages du premier livre ott Philon parle de l'inspiration de Moise
correspondent a des moments ot I'autorité de chef de ce dernier se manifeste

pleinement. C’est uniquement dans son récit de la révélation du Buisson

65 Leg. 111, 173.
% Voir « Inspiration and the Divine Spirit in Philo of Alexandria », JS] 26/3, 1995, pp. 308-
313,
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ardent®” que Philon garde cette forme de dialogue présente dans le texte de
I"Exode. Cet épisode est celui qui scelle par ailleurs l'unité, dans la personne
de Moise, du prophete et du chef de peuple, puisque celui-ci se voit investi
des deux fonctions a la fois. Une autre investiture que regoit Moise par la
méme occasion est celle de «faiseur de miracles ». Mais cette qualité du

prophete fera I'objet d'une discussion ultérieure.

Prophete et législateur

Nous allons maintenant essayer de voir quel est le lien — tel qu’il
ressort de la Vie de Moise — entre prophétie et législation chez Moise.
Rappelons que, dans le deuxieme livre, Philon renonce a lexposé
« diachronique » qu’il avait adopté dans le premier livre en lui préférant un
exposé systématique, composé de trois parties (Moise -meilleur législateur,

meilleur prétre et le plus grand des prophetes). Pour chacune de ces trois

démonstrations l"auteur choisit une série de themes et d’exemples bibliques.

Dans la partie consacrée a Moise « meilleur législateur », 1'exposé
philonien se concentre sur les points suivants : 1) la définition du législateur
parfait (II, 1-11), 2) la pérennité et la supériorité de la législation mosaique,
par rapport a d'autres législations (II, 12-16), 3) l'attraction irrésistible exercée

par la Loi sur toute l'oikoumene et 'universalité du Sabbat (II, 17-24)%, 4) le

67Ex.3,1et4,17.

% La comparaison entre la Loi juive et les autres législations, grecques et barbares, toujours
soumises aux changements, n'est, bien stir, pas du tout favorable a ces dernieres. On n'est
pas loin ici d'un théme courant dans la littérature judéo-hellénistique, celui de
"l'affrontement d'Homere et de Moise", étudié par ]J. Pépin dans La tradition allégorique de

Philon d'Alexandrie i Dante, Etudes historiques, Paris, 1987, pp. 41-56 : "Née en milieu juif avant

méme 1'éclosion du christianisme, reprise et amplement orchestrée par les Apologistes du II€

siecle, puis par l'école d'Alexandrie, 1'idée que Moise aurait précédé et inspiré Homere resta
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récit de la traduction des LXX, qui vient soutenir 1'idée précédente (II, 25-44),
5) l'originalité de Moise, dont la Loi commence par le récit de la création du
monde, pour démontrer dune part l'identité entre le Pere et Créateur de
I'Univers et le Législateur et, d’autre part, I’harmonie existante entre la
législation mosaique et la nature. L’originalit¢é de Moise se manifeste
également dans la disposition et 1'équilibre des deux sections de la Torah,
celle historique, contenant « la création du monde et les biographies » et celle

qui « concerne les commandements et les interdictions ». (II, 45-65).

Philon fait ressortir le role de Moise en tant que législateur, a savoir le
rédacteur de la Loi. Dans sa démonstration, il insiste sur le lien entre la loi de

Motse et la Loi cosmique. Mais le vopo8€tng est Dieu lui-méme (11, § 48).

« Ce qui précede suffit assurément a assurer une grande gloire au
Législateur. Mais il en est une autre plus grande, qui se trouve dans
les Livres Saints eux-mémes, vers lesquels il faut maintenant nous

tourner pour montrer la vertu de leur rédacteur »(§ 45).

Rappelons-nous qu’au tout début du premier livre Philon précise que
Moise est considéré soit comme le rédacteur des Lois, soit comme leur

interprete :

« ...Moise, que 'on considére tantot comme le législateur (vopo6¢tov)
des Juifs, tantot comme l'interprete des saintes lois (€punvéwg vouwv

1epOv)®? »

longtemps vivace en milieu chrétien"(p. 48). Voir aussi Arthur ]. Droge, Homer or Moses?
Early Christian Interpretations of the History of Culture, Tiibingen, 1989.

0 C. Termini, Spirito e Scrittura, n. 11 : « E possibile che la contraposizione rifletta I'ottica
greca rispetto a quella del giudaismo, ma di fatto anche non puo includere un riferimento

alla divinita come origine della lege che il legislatore stabilisce per il popolo ».
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Cette derniere formule nous en rappelle une autre, « prophete de la Loi » (6

TPOPNING TOV VOV )70.

Dans les pages de la Vie de Moise consacrées a Moise -vouo0£tng, on
trouve une claire affirmation de la pérennité et du caractere immuable de la
Loi (qualifiée de péPoia, «ferme», dodAievta, «stable», dxpddavra,
« immuable » § 14), qui se distingue ainsi radicalement et fondamentalement
de toutes les autres législations (ta vouwa), grecques ou barbares, empreintes
de particularismes et soumises a l'inévitable érosion du temps (§ 13-16). En
outre, alors que ces dernieres présentent un caractére conventionnel et
arbitraire, la Loi de Moise est la seule qui s’identifie, en fait, a la Loi de
Nature, étant donné que Dieu lui-méme est a la fois Créateur et Législateur
(§ 48). Nous n’allons pas entrer ici dans les détails de la question du rapport
entre la Loi de Nature et la Loi mosaique et notamment sur le statut de
« copie » que certaines interprétations des textes philoniens ont pu conférer a
cette derniére. A ce sujet, nous sommes enclin a souligner, avec V.
Nikiprowetzki, que « pour l'auteur alexandrin, en effet, la Loi est la copie de
la Loi cosmique, mais l"auteur de cette copie est la divinité elle-méme qui a
proféré sans intermédiaire les dix Paroles et a légiféré ensuite en inspirant le
voug humain le plus parfait, Moise. Sur le plan humain il est donc légitime de
dire qu’il s’agit non d'une copie dont la fidélité est proportionnelle a
I'habileté de l'artiste qui 1'exécute, mais bien de la Loi de Nature elle-méme,
comme le prouvent le fait que les grands cosmopolites pré-mosaiques I'ont
découverte et pratiquée des avant sa promulgation et le fait que Moise ait pu
la prophétiser ».71

Dans un passage des Questions sur I’Exode Philon répond a la question

« Dieu a-t-il écrit la Loi ? » (Ex. 24, 12 c), en essayant de définir d"une part le

70 Spec. 11, 104 ; Virt. 51.

71 Cf. « Loi de Moise, Loi de Nature, Sagesse », Le commentaire de I’Ecriture, p. 131.
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rapport entre Dieu-Législateur et la Loi écrite promulguée par Moise et,
d’autre part, le rapport entre la nation d’Israél régie par cette Loi mosaique

qui est en méme temps Loi de Nature, loi cosmique et le reste de I’humanité :

Puisque Dieu est Législateur au sens le plus élevé du terme, il est
nécessaire que la meilleure loi, qui est appelée la vraie Loi, soit imposée par
lui et écrite non a la main, car il n’a pas de forme humaine, mais selon son
ordre et son signe, car si le ciel, la terre et le monde entier ont été créés selon
sa parole et si la totalité de leur substance recut sa forme a partir des
principes divins créateurs, <ne faut-il pas admettre> que, quand Dieu dit
que la Loi doit étre écrite, il faut obéir immédiatement aux écrits ? (cf. Opif.
171 ; Mos. 11, 48 ; Spec. 111, 198 ; Praem. 42) Deuxiemement, ce monde est une
cité vaste et régie par des lois. Il fallait donc que <Moise> utilisat la meilleure
loi de I’Etat. Et il convient <de dire> qu’il est auteur de loi et législateur
digne <de ce nom>, puisqu’il a placé la nation voyante au milieu de
I'humanité <comme il a placé la Loi> dans le monde. Et il légifere justement
pour cette nation tout en prescrivant <sa Loi> comme une loi pour le monde,
car la nation élue est une image du monde et de sa Loi <une image des lois>

du monde. (QE 11, 42)

La Loi de Nature s’incarne donc dans un premier temps dans des
individus exceptionnels, tels les Patriarches et Moise, pour étre ensuite

révélée a toute 'humanité par 'entremise du Prophete :

Peut-étre Moise, puisqu’il devait devenir législateur (vopo®€tng), est-il
devenu lui-méme, bien auparavant, une loi vivante et douée de parole (vopog
€uyuyog e Kol Aoylkog) par une mesure de la Providence divine qui, sans

qu’il le stt, I'avait choisi pour en faire plus tard un législateur. 72

72 Mos 1, 162.
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Le fait que Moise soit lui-méme vdpog €uyuvyog était donc une
condition nécessaire pour qu’il devint vopo8€tng, mais pas suffisante. Il ne le

devient que grace a la Révélation.

L’inspiration de la LXX:

Philon insere dans la partie consacrée a Moise, le meilleur législateur,
le récit de la traduction de la Bible en grec par les LXX73.

Cette traduction «est un de ces événements silencieux, anonymes,
indatables, qui ont changé la face du monde ».7# C’est ainsi qu'on percoit
aujourd’hui ce qu’on pourrait appeler le phénomene de la LXX. Si Philon
avait lu cette phrase, il aurait stirement été d’accord avec la fin, beaucoup
moins avec le reste, ne serait-ce que dans ses déclarations. Car dans son récit
de la traduction de la LXX, I’événement « silencieux, anonyme, indatable » se
voit pourvu d'une datation — sous le regne de Ptolémée II —, du nom célebre
de son initiateur — le méme Ptolémée — et d’'une renommeée retentissante,
allant jusqu’aux confins de 1'oikoumene, et dont la mémoire est amplement
célébrée avec faste tous les ans. Le récit prend les dimensions d’un véritable
mythe fondateur du judaisme de langue grecque.

C’est d’abord l'occasion pour I’Alexandrin d’affirmer clairement le
caractere inspiré de cette traduction”. L’enjeu est de taille, puisqu’il s’agit du

texte biblique grec que lui-méme lit et commente. Cette traduction témoigne,

73 Le récit philonien dépend, dans une certaine mesure, de la Lettre d’Aristée.

74 M. Hadas-Lebel, Philon d’Alexandrie, un penseur en diaspora, Paris, 2003, p. 99.

75 Pour la question de l'inspiration de la Septante, voir l'article de Ch. Perrot, dans O.
Munnich et G. Dorival (éd.), Selon les Septante, hommage a Marguerite Harl, Paris, 1995, pp.
169-183 et la bibliogrphie sur le sujet que Perrot cite au début de son article (n. 1, p. 169). Sur
Philon, voir H. Burkhardt, Die Inspiration heiligen Schriften bei Philo von Alexandrien, Basel,
1988.

153



Aspects de la prophétie mosaique dans la Vie de Moise

en outre, a ses yeux, de l'attrait exercé par la Loi de Moise sur le reste de

"otkovuévn7e :

Anciennement — dit Philon— les lois furent écrites en langue chaldéenne et
pendant longtemps resterent dans la méme forme, sans passer dans une
autre langue, tant qu’elles n’avaient pas encore révélé leur beauté aux autres
hommes. [27] Mais lorsque, par le soin et I'effort quotidien et constant de
ceux qui les pratiquaient, elles furent remarquées aussi par les autres
hommes et que leur gloire se fut répandue de tous cotés — car les choses
excellentes peuvent bien, pour un temps limité, étre tenues dans I’ombre par
I'envie, mais la bienveillance de la nature leur redonne leur éclat en temps
opportun —, alors certains jugerent scandaleux que ces lois pussent étre
étudiées seulement dans une moitié du genre humain, les barbares, et que la
patrie grecque dans sa totalité en fat exclue; ils s’occuperent de les faire

traduire. (Mos. I, 26-27)

Philon fait & nouveau référence, dans ce texte, comme il I’avait fait au
tout début de la Vie de Moise, a la jalousie (¢06voc) de certains, jalousie qui
aurait fait longtemps obstacle a la propagation a travers le monde de la Loi
des Juifs et de la renommée de leur Législateur. Mais si cette Loi a fini malgré
tout par se faire connaitre, cela est d@, en grande partie, a 'exemple vivant de
ses adeptes, a leur pratique assidue. La reconnaissance « universelle » de la
Loi apparait comme un bienfait”” accordé par la Providence divine et destiné
a récompenser cet effort quotidien et cette persévérance. C’est un point
important, clairement affirmé par 1’ Alexandrin.

Ce texte témoigne en outre de l'attachement de Philon a l'idée
d’universalisation de la Loi, processus favorisé, selon lui, par la traduction en

grec. Et lorsque notre auteur revendique l'égalité des deux versions de la

76 A I'appui de cette these il invoque, aux § 20 - 22, I« universalité » du Sabbat. Cf. Joséphe,
C. Apion, 11, 282.
77 En Mos. 11, 41 la LXX est le signe de I'ebepyecsio divine.
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Torah, « chaldéenne » et grecque, ce n’est pas nécessairement pour faire une
« déclaration d’autonomie par rapport aux autorités jérusalémites » (c’est la
question que se pose Ch. Perrot”®). Philon affirme a plusieurs reprises (Legat.
281, etc) la primauté de Jérusalem, et son statut de « métropole » reconnu par
les Juifs de la Diaspora. Au contraire, il faut y voir le souhait d’étendre
I'influence de Jérusalem a toute 1'oixovuévn, en franchissant un obstacle
d’ordre linguistique. Philon sait tres pertinemment que derriere cette
barriere linguistique s’en cache wune autre, plus résistante, d’ordre
métaphysique. Mais, justement, c’est la traduction inspirée, miraculeuse
presque, des traducteurs-propheétes qui permet de franchir tout obstacle.

Comme le souligne C. Termini”®, la suite du récit philonien de la
traduction de la Torah en grec suggére un parallele possible entre les
circonstances ayant accompagné 1'événement d’Alexandrie et le don de la
Loi aux Hébreux par l'intermédiaire de Moise. Toutes proportions gardées,
I'acte de la traduction de la Loi en grec serait ainsi une sorte de
renouvellement de la révélation sinaitique. Plusieurs éléments du récit
philonien nous rappellent les circonstances de la révélation de la Loi sur le
Sinai : a la retraite de Moise dans le désert et a sa purification correspondent
le retrait des traducteurs sur l'ile de Pharos et leur isolement; c’est a leur
mérite (dprotivonv) que doivent leur élection aussi bien Moise (Decal. 175)
que les traducteurs (Mos. I, 31), bénéficiaires d'une double naideio, grecque
et juive.

Le « banquet des Sages » auquel le roi Ptolémée invite les traducteurs
occupe une place importante dans la Lettre d’Aristée. Tous les soirs, une
semaine durant, le roi interroge, I'un apreés l'autre, dix des futurs traducteurs,
en posant a chacun une question. De leurs réponses pleines de sagesse se
dégage une véritable doctrine de la royauté (§ 294: &idaymv... mpog 10

Bacideverv). L'échange de questions et réponses courtes et précises s’étend

7 art. cit., pp. 180-181.

7 Cf. C. Termini, « Spirito e Scrittura...», p. 173.
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ainsi sur plusieurs paragraphes (§ 187-300). Philon consacre a cet épisode
seulement quelques lignes, mais il y glisse un détail intéressant: le roi
Ptolémée met a I'épreuve (aneneipdro) leur sagesse (codia), en leur posant
des questions difficiles, auxquelles ils trouvent des solutions xo6dnep
amo¢Beyyouevor, «sous forme de sentences». Ce verbe est employé
habituellement chez Philon dans le sens d’«exprimer des oracles, des
prophéties » 80; c’est pourquoi on pourrait voir dans cette phrase une
premiere allusion a la dimension prophétique des traducteurs de la Torah, au
caractere inspiré de leurs propos.

Philon insiste sur le caractére rituel de la traduction: une fois établis

dans leur solitude, les sages,

ayant pris les Livres Saints,... les tendirent en méme temps que leurs mains
vers le ciel, en demandant a Dieu de ne pas étre inférieurs a leur entreprise. Et
Dieu exaugca leurs prieres pour donner a la majorité et méme a la totalité des
hommes l’avantage de se servir de ses ordonnances sages et sublimes
(¢1hocddols kor moykdrolg Siatdyuact), en vue de l'amélioration de leur

conduite.

Le texte souligne non seulement le désir des traducteurs de se mettre sous la
protection divine, mais aussi le fait que cette future traduction correspond a
la volonté de Dieu d’étendre la connaissance de la Loi a toute 'humanité.
Nous sommes loin de la mention du Talmud de Babylone (Megillat Ta’anith,
50), qui fait commémorer la traduction des Septante par un jour de deuil et
de jetine, « en expiation pour le péché commis quand la Torah fut divulguée
dans la langue des Goyim ».

Les traducteurs entrent en communion avec Dieu, ce qui fait que le
travail de traduction prend, dans le récit philonien, I'allure d” une véritable

prophétie :

80 Voir le chapitre sur le lexique de la prophétie.
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S’étant donc établis dans cette retraite, et sans aucune présence autre que celle
des éléments naturels: terre, eau, air, ciel, sur la geneése desquels ils
, e < e . . , . s

s’apprétaient a faire les hiérophantes (iepogaviioerv)...ils prophétiserent,
comme si Dieu avait pris possession de leur esprit (kaBdnep €vBovcidvieg
npodntevov), non pas chacun avec des mots différents, mais tous avec les
mémes mots et les mémes tournures, chacun comme sous la dictée d'un

invisible souffleur (®donep Vmoforém €xdoTOLG AOPATMOG EVIXOVVTOG)SL.

Tout ce vocabulaire de 'inspiration est absent de la Lettre d’Aristée. En
outre, les termes hierophantein et hierophante, qui apparaissent ici, sont mis
en rapport avec Moise.

Philon insiste, comme on le voit, d'une part, sur le parfait accord des
traducteurs entre eux, ce qui, compte tenu de la richesse de toute langue et
de la langue grecque en particulier, est un fait exceptionnel, dt, de toute
évidence, a linspiration divine. D’autre part, il souligne la parfaite
conformité de la traduction avec son original. C'est une théorie cratylienne
du langage qu’il esquisse la, en soulignant le fait que «ces traducteurs

découvrirent les expressions adaptées aux réalités a exprimer, les seules ou

les plus capables de rendre avec une parfaite clarté les choses signifiées »82.:

Toutes les fois que les Chaldéens sachant le grec ou des Grecs sachant le
chaldéen se trouvent devant les deux versions simultanément, la chaldéenne
et sa traduction, ils les regardent avec admiration et respect comme deux
sceurs, ou mieux, comme une seule et méme ceuvre, tant pour le fond que
pour la forme, et ils appellent leurs auteurs non par des traducteurs mais des
hiérophantes et des prophetes, eux, a qui il a été accordé, grace a la pureté de
leur intelligence, d’aller du méme pas que l'esprit le plus pur de tous, celui

de Moise (o0y éEpunvéoc €keivoug GAL'  lepo@dvtog Kol TPOPNTOG

81 Mos. I, 37. Pour tous ces termes, voir supra, le chapitre sur le lexique de la prophétie.

82 Mos. 11, 39.
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TPOGOLYOPEVOVTEG, 01G EEEYEVETO GUVOPOUETV AOYIOHOTG EIALKPLVESL T MoLcEmg

KoBopWTAT® TVEDROTL).83

Quel sens peut-on donner a la qualité de prophetes que Philon attribue
aux traducteurs de la LXX ? Les traducteurs sont des prophetes parce qu’ils
se portent, grace a la fidélité de leur traduction avec I'original — fidélité due a
I'inspiration —, les garants de la Tradition, de la Loi de Moise, ce qui
constitue I'une des caractéristiques fondamentales du propheéte juif.

Le sens donné par Philon a la traduction des Septante nous aide a
mieux comprendre aussi le rapport entre la loi de Nature jadis incarnée par
les patriarches, eux-mémes des lois vivantes, mais qui demeurent des cas
exceptionnels, isolés, et la méme loi de Nature qui devient par la révélation la
Loi mosaique « accessible » au peuple hébreu tout entier. De la méme
maniere, grace a cette traduction prophétique, ce privilege, dont un seul
peuple jouissait auparavant, devient un don fait a toute 1'otxovuévn. Chaque
année, une féte et une panégyrie sont célébrées dans I'ile de Pharos, pour
vénérer le lieu ol cette traduction a « brillé » (¢€€¢hapuye) pour la premiere
fois et rendre grace a Dieu pour son evepyecio (§ 41). L'existence de cette féte
a laquelle participent aussi bien des Juifs que des non Juifs, entretient chez
Philon les aspirations universalistes dont on parlait plus haut, I'espoir d"une
future conversion universelle a la Loi (§ 43-44).

En placant la Septante dans une véritable « filiation prophétique »,
Philon réaffirme, implicitement, le lien tres fort entre la prophétie et la
législation mosaique. Seule la prophétie garantit a la législation son caractéere

divinement inspiré.

Prophétie et prétrise

83 Mos. 11, 40.
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Apres I'analyse du rapport entre royauté et prophétie et ensuite entre
législation et prophétie dans la Vie de Moise, nous jetterons un coup d’ceil
sur le relation entre la prétrise et la prophétie.

La présentation de la fonction sacerdotale de Moise est fondée sur
l'idée, tres importante, que 1'idéal du sage est le culte de Dieu, de I'Etre

véritable (§ 67).

Dans cette "section", Philon inclut : 1) les instructions recues par Moise sur le Sinai
sur la construction du tabernacle (§ 72-94), de l'arche (§ 95-100), de l'encensoir, du
chandelier, de la table (§101-105), de l'autel des sacrifices; les vétements du grand-prétre et
leur symbolisme (§ 109-135); la construction du bassin de bronze (§ 136-140); 2) le choix des
prétres (notamment d'Aaron comme grand-prétre) et des 1évites, le role que ces derniers ont
joué dans le chatiment des adorateurs du veau d'or (§ 141-173); 3) la révolte des serviteurs
du temple (§ 174-177), le jugement de Dieu (§ 178-179) et le symbolisme des noix de la
baguette d'Aaron (§ 180-186).

Notons d’abord que la prophétie et la prétrise se retrouvent également
réunies, selon d’autres textes philoniens, dans le Logos, qualifié de prétre et
prophete (Cher. 16) et dans Israél (Abr. 98 : « la race la plus chére a Dieu et qui
a regu en partage, je crois, le sacerdoce et le don de prophétie pour le bien de
toute I'humanité »).

Prétres et prophetes forment la catégorie des « hommes de Dieu »
(Gig. 56) et sont «citoyens de la République des idées impérissables et
incorporelles » (Gig. 61). Un texte des Lois Spéciales (IV, 192) nous renseigne
un peu plus sur ce lien. En s’appuyant sur Dt 17, 8, Philon affirme que les cas
les plus difficiles en matiére de jugement doivent étre soumis aux prétres et
en particulier au grand-prétre, en invoquant comme raison de cela leur
grande lucidité mais aussi leur dimension prophétique. Le passage est
extrémement intéressant, aussi bien par 'idée qu’il recele que par les images

et le vocabulaire employé :
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Mais peut-étre est-ce aussi que le prétre authentique est d’office un
propheéte, car c’est moins sa naissance que sa valeur qui 'a fait accéder
au culte de Celui qui est véritablement I'Etre ; or un prophete n’a rien
qu’il ignore, puisqu’il recele a lintérieur de lui-méme un soleil
spirituel et des rayons dépourvus d’ombre, afin d’appréhender avec
une netteté parfaite les réalités qui échappent au regard sensible, mais

qui sont susceptibles d’étre appréhendées par la pensée. 8

Dans la Vie de Moise le prétre est amené a rendre des jugements difficiles en
faisant appel notamment a sa qualité de prophete. On trouve dans ce passage
'idée, souvent évoquée par Philon, d'une prophétie fondée sur le mérite. De
la méme maniere, la vraie prétrise ne s’acquiert pas par voie héréditaire, mais
par le mérite et c’est en cela qu’elle rejoint la prophétie. On se rappelle les
pages consacrées par Philon dans le De virtutibus sur 1’evyéveta, la noblesse
qui, elle aussi, est un fruit du mérite. Pour ce qui est des Lévites, parmi
lesquels on recrute les prétres, c’est bien a la suite de I'épisode du Veau d'Or
qu’ils ont acquis ce privilege. D’autre part, dans la deuxieme phrase, 'accent
est mis sur l'idée d’illumination du prophéte. Nous retrouvons le méme
vocabulaire dans le Somn. I 217-218, a propos de l'entrée du grand prétre
dans le Saint des Saints, mais c’est aussi la lumiere de la peonuppio, de plein
midi, sous laquelle se passe la scéne de Mambré®. L’image du prophéte
inspiré et celle du prophéte omniscient, éclairé, se compléetent. Cette idée du

soleil spirituel qui éclaire 'ame est liée a celle de la lucidité du prétre,

¥ ol y&p Aertovpyoi Be0d yviiclol THy ddvolay EMPEADS AKOVIVIONL, TO Tapd HIKPOV 0D pikpdV

CQOAp  TyoOpevol, S tag €v dmaoty  OmepPoAdg ToD Oepomevopévon  Bacthémg oo Kol
TPOGTETOKTOL TTOOL TOTG lEP@UEVOLS Vealiovg BVety, Tvor PUNdEV TOD TOPOTOAELY KOL TOPOANPETY
QOPUOKOV VTELGEABOV TOVG THG dlavolog O@BaAOVE Gpovphon, Tayo & £€nedn kol O Tpog
GANBeloy 1epeng £0OVC €0TL TPOPNTNG, OV YEveEl LOAAOV T} GpeThi TopeANAvBmg €nt TV 1oV dvimg
6vtog Bepameioy, TPoENTN 6 0VIEV AYVWOOTOV, £XOVTIL VONTOV HALOV €v oDT® Kol GoKlovg avyde, €ig
EVOPYECTATNY KOTEANYLY TOV 0ieONOEL eV GopATmVY S1avolQ 88 KOTOUANTTAV.

85 Abr. 107, 119.
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garantie entre autres par I’abstinence de toute boisson ou nourriture avant le
sacrifice.

Ce texte est a rapprocher de Fug. 110 : 'exégete sy prononce pour une
interprétation allégorique a donner a la prescription selon laquelle le fugitif
pourrait retourner chez lui a la mort du grand prétre. Selon cette
interprétation, le prétre « n’est pas un homme, mais une Parole de Dieu, qui
n‘a part a aucune des injustices, non seulement volontaires, mais aussi
involontaires... De plus sa téte a été ointe d’huile, en d’autres termes, sa
faculté maitresse brille d'une lumieére éclatante (10 myeuovikov ¢wTt
ovyoetdel™ mepildunetar), de sorte qu’il est jugé digne de « porter les
vétements » — la Parole, tres auguste, de Celui qui est, porte I'univers comme

habit »

86 Voir aussi, pour ce mot, Decal. 44 : « des éclairs brillants d'un trés intense éclat » font partie
des prodiges qui accompagnent la Révélation du Sinal ; dans la Vie de Moise, 1, 66, le mot est
présent dans la description du prodige du buisson ardent : « au milieu de la flamme s’éleva
une forme extrémement belle, qui ne ressemblait a aucun objet visible, un image
d’apparence vraiment divine, rayonnant une lumiere plus éclatante que le feu, une forme
que l'on et prise pour une image de 1'Etre. Appelons-la un Ange, car elle annongait, pour
ainsi dire, les événements a venir par un silence plus éloquent que la parole, a travers une
vision magnifique » ; et aussi Spec. I, 54 « Si inversement des membres de la nation délaissent
le culte de I'Unique, pour cet abandon des rangs les plus importants, ceux de la piété et de la
foi, ils doivent étre frappés des plus séveres chatiments, car ils préferent I'obscurité a la plus
éclatante lumiere (mpd avyoeldeotdtov pnt0c), ils aveuglent un esprit capable d'une vision
pénétrante ». au contraire, au début des pages consacrés au repentir (Virt. 179), on nous
rappelle que ceux qui, « initialement, n’ont pas cru devoir adorer le Créateur et le pére de
I'Univers mais ont ensuite accepté la commandement d'un seul au lieu du commandement
de plusieurs, ceux-1a, certes, il faut les traiter comme nos plus chers amis, nos plus chers
parents, car, visiblement, ils possédent une nature qui aime Dieu, ce qui contribue le plus a
I'amitié et a 'intimité. I faut nous réjouir avec eux, car, dirait-on, d’abord aveugles, ils ont
recouvré la vue et, venus des plus profondes ténebres, ils contemplent la plus éclatante
lumiere (avyoetdéotartov); a ne pas oublier, non plus, Somn. [,117. Voir notre article, « Le
symbolisme des couleurs chez Philon : I'exemple du De Somniis 1, 189-227 », dans Couleurs et

Vision dans I’ Antiquité Classique, sous la direction de L. Villard, Rouen, 2002, pp. 153-165.
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Ce vocabulaire de la lumiére, on le retrouve en Virt. 163-164 :

C’est pourquoi Moise, le prophéte inspiré (moyxdiog Movoig tepodpavidv),
donne un trés bon conseil en invitant a s’abstenir de toutes fautes, et surtout
de l'arrogance (Umepowyin). Ensuite il fait mention de ce qui allume
d’ordinaire cette passion : se vautrer a satiété dans les plaisirs de la table,
posséder en quantité maisons, argent, troupeaux. Aussitot, en effet, ces
hommes deviennent incapables de se maitriser eux-mémes, haussant la téte
gonflés d'importance, eux pour qui le seul espoir de reméde est de ne jamais
oublier Dieu. Car de méme que, quand le soleil se leve, I'ombre disparait et
tout est rempli de lumiére, de méme quand Dieu, le soleil spirituel (6 vontog
fiMog), surgit (Gvdoym) et éclaire (Emiduyn) I'ame, les ténebres ((6¢oc’’) des
passions et des vices se dispersent et la forme la plus pure, la plus digne

d’amour de la vertu éclatante (ovyoeideotdtng) parait (Emidpaivetor)ss.

Mais revenons-en a la relation entre la fonction sacerdotale et la
fonction prophétique dans la Vie de Moise.

La partie de cet écrit consacrée a Moise - grand-prétre se concentre
d’abord sur les prescriptions cultuelles que ce dernier recut sur le Sinai
concernant notamment la construction du tabernacle, le vétements du grand-
prétre, etc., puis sur le choix des prétres et le choix des lévites.

C’est surtout au début de I'exposé sur la prétrise que le lien entre
celle-ci et la prophétie apparait comme extrémement fort. Méme si 'auteur
ne s’attarde pas longuement sur la théophanie du Sinai, les quelques lignes
qui décrivent la préparation de Moise sont assez significatives pour notre
propos. La prétrise, vue comme Oeponeio 6eod, est la plus grande

récompense que Dieu puisse offrir au sage pour son evcéBeto. Mais recevoir

87 « Tenebres des enfers » chez Homere (Il. 15, 191; Od. 20, 356), chez Eschyle, Pers. 839),
d’ott le royaume des enfers (Il. 15, 191, Od. 11, 57)
8 Voir aussi Aet. 2-3, pour le lien entre I'absence de vice et la connaissance prophétique

(méme lorsqu’il s’agit de la prophétie a travers les songes).
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un tel don exige une préparation toute particuliere, que Moise peut assurer
justement en vertu de I'entrainement a la vertu que lui impose déja sa qualité

de prophete. Philon insiste sur cet aspect, notamment en Mos. I, 67-70 :
«L’honneur qui convient au sage, c’est le culte de 1'Etre véritable
(Bepamevery 10 mpog aAnBetav 6v). Or, c’est la prétrise qui rend ce culte a Dieu.
II fut jugé digne de ce présent, qu’aucun bien ne surpasse dans tout ce qui
existe, et des oracles (ypnouoig) l'instruisirent de tout ce qui se rapporte aux
actes du culte et au service sacré. Mais d’abord il devait purifier avec I'ame
aussi le corps, s’abstenant de toute passion, s’étant au contraire purifié de
tout ce qui est attaché a la nature mortelle : aliments, boissons, rapports avec
les femmes. Au vrai, il y avait longtemps qu’il méprisait ces derniers, car
presque depuis le premier moment ot il commenga a prophétiser dans les
transes (mpo¢nrevelv kot Beopopeicbor), il estimait convenable de se tenir
toujours en état de recevoir des oracles. Quant aux aliments et a la boisson, il
n’en fait aucun cas pendant quarante jours a la suite, visiblement parce qu’il
trouvait préférables les nourritures de la contemplation, grace auxquelles,
inspiré par un souffle venu du haut du ciel, il devint meilleur d’abord
intellectuellement, ensuite physiquement par l'intermédiaire de 1’ame,
faisant des progres dans les deux domaines en force et en santé, au point de

faire douter d’eux-mémes ceux qui le virent par la suite...”8

89Tiun &' appoTTOVCOL COPM BepomeVELY TO TTPOC GAMBEIY Ov* iepmotivn 8¢ Bepameioy EMTETNOEVKE
0e00. T00TOL TOD YéPwG, 00 pPeTfov dyaBOv €v Toig oVowv 0dk €oTv, NELDTO XPNOpOTlg EKAGTA TRV
€lg T0g Aertovpyiog kol lepdg LINpeciog AvaddaoKOUeEVOS. €3el 88 TPOTEPOV MOTEP TNV YLXMV KoL
70 OOMO KoBopeEDoOL, UNdEVOG TEO0VG TpoocayGeEVOY, GAL' dyvedoavior Gmd maviwmy oo Thg
ovntig €0t @UoENG, oLUTimV Kol TOTAV Kol THG TPOg Yuvalkog OpMag. GAAG Todtng HEV €k
TOAADV XpOVOV KOTEPPOVNCE Kol GXedOV ' 00 10 TPMTOV TPEOTO TPOENTEVELY Kol Beopopeicbo,
TPOCTIKOV TYOUHEVOG ETOLUOV EUTOPEXELY GEL TOTG YXPNOMOIE €0VTOV: OLTIOV de Kol TOT®V €Tl
Nuépog tecoapdiovio £ERg MAGYNOE, dNAovOTL TPoEag Eyxmv dpeivoug Tog dud Bempiog, aig Gvwbev
Am' ovPaVOD KOTOTVEOHEVOG TNV HEV JLAVOLOY TO TPATOV, EMELTO 08 KOl TO OMUO dud THG Woxhg

€PelTi0010, KaB' EKATEPOV TIPOG TE LoyVVY Kol eveEiav €mdidoie, Mg Tovg 180VToG VOTEPOV AMIGTELY.
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En la seule personne de Moise se regroupent les trois voies vers la
perfection incarnées par les trois patriarches de la seconde triade: ¢voig,
uabnotig, doknotc. Au premier livre de la Vie de Moise Philon insiste aussi bien
sur les dons naturels de son héros — sa ¢0o1c — que sur son éducation et sur
sa uadnoic. En outre, comme on peut le constater dans ce passage, 1'ascese
représente, a son tour, un élément essentiel dans la vie du prophete. Elle est
d’abord indispensable a la vie prophétique, elle détermine la capacité méme
du propheéte a recevoir les messages divins.

Le lien intrinseque qui existe entre sagesse, prétrise et prophétie
ressort clairement du texte que nous venons de citer. Le moyen par lequel on
atteint cette derniére est la contemplation, Bewpia, qui porte ses fruits grace a
un don d’en haut, le souffle divin. Dans le cas de Moise — mais cela est
également vrai pour les Thérapeutes — préférer les nourritures de la
contemplation aux aliments qui ne sustentent que le corps n’entraine pas
pour autant un affaiblissement physique.

Ce § 67 constitue un véritable résumé de ce qu’'est pour Philon le
prophete, et en particulier le prophete Moise : un étre qui est aimé de Dieu et
I'aime par-dessus tout (¢1AdBeog et Beodiing), animé qu’il est d'un €pwg
ovpaviog, qui honore Dieu et est honoré par lui. Cette idée de réciprocité dans
la relation homme-Dieu est importante pour Philon. Honorer Dieu, c’est lui
rendre un culte (Beponeio Beov). Mais rendre un culte a Dieu est en réalité un
don de Dieu fait par I'entremise des oracles. Par la prophétie, le sage recoit la
prétrise comme don de Dieu. Plusieurs éléments doivent pourtant se réunir
pour atteindre cet état: 1'ascese, c’est-a-dire, ici, la privation de nourriture
corporelle, remplacée par les nourritures de la contemplation a laquelle
s’ajoute l'inspiration, dernier ,ingrédient” essentiel, qui rend possible la

prophétie. D’apres J. Riaud”, ce passage de la Vie de Moise pourrait étre

2 « Quelques réflexions sur les Thérapeutes d’Alexandrie a la lumiere de Mos. 11, 67 », Studia

Philonica Annual, 1991, pp. 184-191.
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considéré comme un véritable résumé du De vita contemplativa, étant donné

que 'on y trouve la quintessence de la vie des Thérapeutes.

Selon Philon, Moise recoit sur le Mont Sinai le modéle intelligible du
Tabernacle. Comme le souligne Paola Graffigna®, cette interprétation
platonicienne de la révélation du Sinai accentue le caractere prophétique du
sacerdoce.

Dans ces conditions, il parut bon de construire un tabernacle, objet saint s’il

en fut, dont la réalisation fut expliquée a Moise sur la montagne par des

oracles : il eut une vision spirituelle des idées immatérielles correspondant
aux objets matériels a réaliser, et selon lesquelles il fallait reproduire les
imitations sensibles a partir de 1’archétype original, si 'on peut dire, et des

modeles conceptuels. (Mos. 11, 74)

Ainsi la forme du modele fut imprimée comme un sceau dans 'esprit du

prophete, dessinée completement et modelée préalablement dans le secret

avec des contours immatériels et invisibles. (Mos. II, 76)

La relation entre prophétie et miracle dans la Vie de Moise%:

Dans son livre, The charismatic Figure as miracle Worker®3, D. L. Tiede

insiste sur le fait que, chez Philon, le caractere charismatique de la

ol Filone, Vita di Mosé, éd. bilingue, introd., trad. italienne et notes de P. Graffigna,
Milan, 1999, n. 50, p. 295.

92 Pour une vue plus générale sur la question des miracles a 1'époque de Philon, voir le livre
de R. M. Grant, Miracle and natural Law in graeco-roman and early Christian Thought,
Amsterdam, 1952. Voir, également, pour Philon, les pages consacrées a la question par
Wolfson (Philo, 1, 347-359).

% Missoula (Montana), 1972. Tiede fait par ailleurs remarquer (op. cit., p. 102 et note), que
dans I’Ancien Testament, le titre d” dvBpwnog B0 ; est attribué a Moise (Dt. 33, 1; Jos. 14, 6 ;
Ezdras 3, 2; Ps. 90, 1) sans qu'il soit associé aux qualités de faiseur de miracles de celui-ci,

mais — notamment chez Josué et Ezdras — en rapport avec I'autorité de législateur. En
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personnalité de Moise ne reposerait pas sur ses qualités de «faiseur de
miracles » (miracle worker). Certes, ce n’est pas un aspect qui préoccupe
particulierement Philon. Néanmoins, 1'Exode lui-méme est le livre des
miracles par excellence, miracles que Dieu ne cesse d’accomplir en faveur de
son peuple, le plus souvent par l'intermédiaire de son serviteur, Moise. En
outre, si I'on se référe a I'épisode de la traversée de la Mer Rouge, et si on en
compare la relecture philonienne avec celle d’Artapan ou celle de Flavius
Josephe?, on constate que I'élément prodigieux est plus présent dans le récit
de 1’Alexandrin que dans les deux autres. Les miracles (tépata, Bavuacio)
viennent parfois appuyer et confirmer les paroles du prophete. Moise est
investi par Dieu, deés le début de sa mission, avec le pouvoir de produire des
miracles. Les trois signes, le baton qui se transforme en serpent, la main qui
devient blanche, 'eau qui devient du sang, sont autant d’instruments de la
pédagogie divine destinés a soutenir, dés son commencement, la mission de
Moise et a la légitimer (Mos. I, 77-82)%. Philon est conscient de 1'impact des
miracles sur les hommes, mais il préféere insister sur le miracle en tant
qu’'accompagnateur de cette forme plus « courante », de manifestation de la
volonté divine que représentent les oracles. Le miracle de la manne et surtout

le fait que la veille du Sabbat le Seigneur en faisant pleuvoir deux fois plus

revanche, ce titre est appliqué a Elie et Elisée en rapport avec des miracles que ces derniers
accomplissent (Il R 17-18, IV R 4-7).

% L’historien juif se dit méme prét a laisser ses lecteurs libres de croire ou non au caractere
miraculeux du passage de la Mer Rouge (Antiquités Juives 1, 347 ) ou méme de la scéne du
Sinai (Antiquités Juives, 111, 331).

% En Mos. 1, 74-76, le Seigneur dévoile d’abord son premier nom « par défaut » — Celui qui
est, 0 v —, ensuite, Il en donne un deuxiéme, plus facile a comprendre par les « plus
faibles », acfevéotepol, — « Le Dieu des trois hommes dont le nom désigne la vertu de
chacun, Dieu d’Abraham, Dieu d’Isaac, Dieu de Jacob ». Enfin, ce n’est qu’en dernier lieu et a
I'usage des incrédules (¢av 8¢ €t dmiotdor), que vient « I'enseignement » des trois signes.

C’est la lecture philonienne du récit biblique qui distingue ces trois « stades », présentés

dans un ordre descendant (métaphysique, éthique et empirique, pourrait-on dire).
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que les autres jours de la semaine, apporte une réponse claire a la question
fondamentale que se posaient les Hébreux: « Quel pouvait étre le jour
anniversaire du monde ? » (Mos. I, 207). Ainsi, note Philon, « ce n’étaient plus
seulement les oracles qui les en avaient instruits, mais encore une preuve tout
a fait claire » (I, 207). En Mos. I, 95 on trouve une autre remarque qui va dans

le méme sens :

Et cependant, Dieu leur avait indiqué sa volonté par des démonstrations plus

claires que des oracles, par I'entremise de signes et de prodiges.%

Il existe un espace privilégié pour de telles manifestations de la
volonté divine: c’est le désert. Pour les Hébreux, le désert constitue un
véritable « théatre des miracles », selon 1'expression de V. Nikiprowetzki?,
I'endroit ot le peuple conduit par Moise assiste ébahi au déploiement de
toute une pédagogie divine a travers les prodiges. C'est le meilleur moyen
pour le convaincre de I'origine divine des Lois. Réduits a une totale pénurie

de vivres et d’eau , les Hébreux

voyaient soudain le nécessaire s’offrir spontanément a eux en abondance —
le ciel faisait pleuvoir comme nourriture le produit qu'on a dénommé la
manne, et, pour corser le gott de cet aliment, du haut des airs précipitait des
cailles ; I'eau amere s’adoucissant en eau potable; la pierre dure laissant
jaillir des sources —, ils n’éprouveraient plus de difficulté a penser que les
lois sont des oracles divins, puisqu’ils auraient pour en juger le tres clair
argument des ressources qu’au sein de leur détresse ils auraient obtenues

contre toute espérance (Decal. 16).

% ... ate M 100 B0V TPOVOTEPOILG XPNOUAV Amodeifeot Talg i onpelwv Kol Tepdtwv 0 BovAnua
dednlwkdTog...
97 Decal. 15, note 2, p. 46.
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Comme le fait remarquer V. Nikiprowetzki a propos de ce texte, «le
miracle ne consiste pas tant dans la contribution que chacun des quatre
éléments de l'univers apporte pour nourrir Israél, que dans le paradoxal
désordre que l'intervention divine entraine dans la fonction des éléments.
Lorsque la nature et I'univers sont impuissants a faire subsister Isra€l, Dieu le
nourrit au prix d’une nouvelle création du monde » (note 3, p. 47, Decal.,
OPA).

Philon présente Moise comme ayant été investi par Dieu du pouvoir
de dominer la nature. Celle-ci se soumet a lui comme a un maitre (mg
deomot). On pourrait dire qu'en Moise Dieu restaure le pouvoir que

possédait sur la nature Adam avant sa chute®.

Voici donc que chacun des éléments lui obéissait comme a un maitre,
modifiant les propriétés qu’il avait et cédant a ses ordres. Et sans doute n'y
avait-il 1a rien d’étonnant, car si, selon le proverbe, « tout est commun entre
amis » , la prophete a été proclamé ami de Dieu (Ex. 33, 11), il s’ensuit qu’il
peut aussi participer a son droit de possession, autant que cela lui est

bon. »(Mos. 1, 155)

D’autre part, la notion de miracle acquiert une nouvelle dimension,

beaucoup plus large et plus théologique en méme temps, lorsque dans Mos.

% Cf. QG 1, 18: « Cependant moi, je crois qu'actuellement les animaux terrestres et les
oiseaux sont devenus les adversaires de '’homme a cause du mal qui est en lui ; mais pour le
premier homme, qui était orné de toutes les vertus, ils étaient des alliés et des auxiliaires et,
grace a leur nature amie, domestiquée, ils se changeaient en bétes apprivoisées et ils étaient
familiers juste comme il convenait a des serviteurs a 1'égard de ce maitre » et encore, QG I,
23 : « Toute chose apportait aide et collaboration au chef de la race humaine : la terre, les
fleuves, la mer, Iair, la lumiere, le ciel ; toutes les especes de fruits et de plantes collaboraient
ainsi que les troupeaux de bestiaux et de bétes sauvages, qui n’étaient pas sauvages avec
lui » ; cf. aussi QG I, 20, ot Adam est nommé « chef de la race humaine et roi de tous les

étres ».

168



Aspects de la prophétie mosaique dans la Vie de Moise

I, 212-13 Philon affirme que le vrai miracle c’est la création toute entiére, dans

toute son immensité mais aussi dans tous ses menus détails.

Mais, poursuit-il, toutes ces merveilles véritablement étonnantes, on les
méprise a cause de 1'habitude que 1'on en a; tandis que celles qui n’entrent
pas dans nos habitudes, méme si elles sont insignifiantes, on en est frappé
parce qu'on céde aux représentations étranges et parce qu’on aime la

nouveauté.

La solitude du prophéte

La solitude estl'un des aspects essentiels de ce qu’on peut appeler
"ascese prophétique® que Philon invoque surtout a propos de Moise. Ainsi,

dans Virt. 55 on peut lire :

...Josué partageait la demeure et la vie de Moise, sauf lorsque celui-ci,
inspiré et en état de prophétiser (mAnv 6note €mbeldoovTL Kol YPNOHOIOVUEV®),
devait observer la solitude (mpootoayBein povewoig) ; il 'assistait dans toutes les
autres fonctions, sans cesse au-dessus de la foule, il était presque son second

et partageait pour ainsi dire avec lui I’exercice du pouvoir. 10

Le passif mpoctaxBein suggere le fait que c’est Dieu qui impose cette
solitude a Moise. Il s’agit d'un « détail » d’autant plus frappant que c’est sur

la communion exceptionnelle qui s’était établie entre Moise et son futur

% Pour les themes de la solitude et de la « retraite » chez les auteurs gréco-romains voir A. J.
Festugiere, Personal Religion among the Greeks, Los Angeles, 1954. Dans la Bible, voir, par
exemple, Jer. 16, 1-13.

100 (Trad. légérement modifiée): odtog oOpwpdQlog kol Opodioutog fiv odTd, ANV OmMOTE
EMOELOCOVTL KO YPNOH®MSOVUEV® TPocToyBein LOVOOLS: DINPETeL HEVTOL Kol TOG GAAQG LInpeciog

Gel dapepdvTmg T@ TANOEL, LOVOV VY VIapyog AV Kol TO THG MYEHOVING GUVOLOLKMV.
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successeur que Philon insiste dans ce texte. Mais, justement, toute
communion entre les humains doit avoir Dieu pour arbitre et pour guide.
C’est la raison pour laquelle — et on arrive au cceur de la démonstration du
De Virtutibus 51-79 — la preuve supréme de la ¢1havOponio de Moise est son
refus de choisir lui-méme son successeur et le fait qu’il s'en remet a Dieu
pour ce choix.

Le théme de la solitude prophétique est lié, sur le plan biblique, a Ex.24, 2 :

Moise s’approchera seul de Dieu, eux ne s’approcheront pas, et le peuple ne

montera point avec eux.

Moise monte seul sur la montagne. Il faut remarquer que la notion de
solitude est toute relative: le prophete s’isole du reste du monde pour
atteindre ce qui est tout, sauf solitude, a savoir la communion avec Dieu. De
méme, le Grand Prétre entre seul, une fois par an, dans le Saint des Saints, en
rappelant ainsi la montée solitaire du Prophete sur le Sinai.

Nous pouvons lire un autre commentaire d’Ex. 24, 2 en QE 1I, 29, ou

Philon fait intervenir aussi le theme, trés important, de I'inspiration :

O ordonnance la plus excellente et digne de Dieu que seul l'esprit
prophétique (propheticum intellectum) doit s’approcher de Dieu et ceux qui
sont en deuxieme position doivent monter, tragant un chemin vers le ciel,
tandis que ceux qui sont en troisieme position, a savoir le peuple au caractere
turbulent, ne doivent pas monter ou aller avec eux; alors que ceux qui sont
dignes de voir doivent étre les contemplateurs heureux de ce chemin
ascendant!?l. Mais il est dit de la facon la plus naturelle que « Moise
s’approchera seul ». Car, quand 1'esprit prophétique est divinement inspiré
et rempli de Dieu (quoniam intellectus propheticus quum Diuinis initiatus fuerit),

il devient comme la monade qui refuse de se méler aux choses qui sont

101 Sur la hiérarchie de ceux qui regoivent la connaissance divine, voir les textes rassemblés

par D. T. Runia, Philo of Alexandria and the Timaeus of Plato, Leiden, 1986.
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associées a la dualité. Mais il est dit que celui qui monte vers la nature de la
monade s’approche de Dieu, comme art. cit., pp. 180-181 <s'il entrait> dans
une sorte de relation familiale, car ayant abandonné et mis de co6té tout ce
qui est mortel, il est devenu homme divin, en sorte que de tels hommes

s’approchent de Dieu et deviennent vraiment divins?02.

L’interprétation philonienne de ce verset se fait en deux temps: il y
voit d’abord une véritable hiérarchie de ceux qui accédent a la connaissance
divine, hiérarchie au sommet de laquelle se trouve l'esprit prophétique.
Ensuite il interprete la montée solitaire comme un renoncement progressif a
la dualité propre aux étres de chair. Ce renoncement n’est pas seulement le
fruit de la volonté humaine. I se fait surtout grace a I'inspiration divine.

Le théme de l'isolement est implicitement présent dans le fait que la
Loi est révélée en plein désert, €v épruwm Pabeiq, comme on peut lire au § 2 du
De Decalogo. D’apres Philon, 'une des raisons de ce choix est le fait que la
solitude, le retrait a l'écart de la vie tumultueuse des ville constitue le
meilleur remede pour que 'dme soit purifiée de toute souillure et pour la
transformer en véritable réceptacle du message de Dieu et de ses Lois.

De la méme maniere, les traducteurs de la Septante, assimilés par
Philon a des prophetes, comme nous l'avons vul®, vont eux-aussi s’isoler

loin de la ville, sur I'ile de Pharos,

ayant estimé que de tous les lieux le plus propice au calme, a la solitude, et a
la communion de 1'dame seule avec la Loi (kpivavieg émndeidototov eivon tov
TOmOV €vnovydoon Kol Evnpepficol kKol Lovn TH Wouxf mpog Hévoug OHAficon Tovg
vopovg). ( Mos. 11, 36).

102 QF 11, 40, Poster. 28-31, Gig. 47-49, Deus 23, Confus. 30-31, Mos 11, 288, Virt. 79, la nation
entiére ; 218, Abraham.
103 Mos. II, 37 et 40.
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L’auteur ajoute ensuite que leur seule compagnie sont les éléments
naturels, terre, eau, air, ciel « sur la genese desquels ils s’apprétaient a faire
les hiérophantes » (§ 37).

Enfin, les Thérapeutes témoignent de la méme « stratégie »
d’isolement : il s’agit, d’abord, de I'isolement de leur communauté, qui, bien
qu’elle ne se trouve pas en plein désert, se situe dans un endroit situé en
dehors de la ville, mais aussi, au sein méme de la communauté, de
l'isolement de chacun de ses membres dans le fameux povactmpiov (Contempl.
25), out chacun s’adonne a la contemplation et a I'exégese allégorique des
Saintes Fcritures (§ 28). Ce type d’isolement se rapproche de la solitude de I’
dotelog, évoquée en De Abrahamo 22. Et nous connaissons, pour l'avoir
examiné a propos d’Abraham (Her. 259), le lien entre 1'doteioc et le prophete.

En regardant la plupart de ces exemples, on ne peut s’'empécher de
constater que cette solitude prophétique est d'un type particulier, pourrait-
on dire, au judaisme, car elle est sans cesse liée a la Loi, au Livre, qu’il
s’agisse du don de la Loi, de sa traduction, de 1'étude ou de I'interprétation

de celle-ci.

La beauté du prophéte

Philon est particulierement attentif a une breve notation d’Ex. 2, 2, ou
il est question de la beauté du nouveau-né Moise. L’adjectif employé est
dotelog. Nous avons déja pu constater, a propos d”Abraham, a quel point ce
terme, valorisé par le stoicisme, est important pour la conception philonienne
de la prophétie. Au début du premier livre de la Vie de Moise, Philon revient
a trois reprises sur cette beauté toute particuliére de 'enfant. Au § 9, il note
que celui-ci « parut d'une beauté supérieure a la beauté ordinaire (Syiv
aotetotépav M kot didmv)». Plus loin (§ 15), cest la fille du Pharaon qui
admire «la beauté de ses formes et de sa constitution (v te gvuopoiav kol

evefilav)». Enfin, au § 18, au moment du sevrage, il apparait comme un
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« enfant bien né et beau a voir (evyevn kot dotelov 0¢Ofvar) ». Dans Confus.
106, Philon fait référence au méme verset biblique, Ex. 2, 2, en parlant du
« caractére qui, des le premier moment de sa naissance a été appelé daotelog,
Moise, établi dans le monde comme dans sa ville (dotv) et sa patrie, parce
qu’il est né citoyen du monde ».

Si pour ce qui est de Moise enfant, Philon parle de la beauté extérieure
de celui-ci, de son apparence (il est beau a4 voir, comme l'indique la présence
des formes comme 6¢6nvor, Mos. I, 18 ou dyiv, Mos. 1, 9), d’autres notations
mettent I'accent sur la singularité de 1'esprit de Moise, une fois devenu jeune
homme :

Naturellement, ses compagnons et tous les témoins furent frappés

d’admiration, comme stupéfaits devant un spectacle inédit; ils

cherchérent a savoir quel pouvait bien étre I'esprit qui, enchassé dans
son corps, y habitait : était-il humain, divin ou composé des deux
natures, puisqu’il n’avait rien de semblable a celui de la plupart des
gens, mais qu’il dominait et tendait toujours a plus de grandeur ?

(Mos. 1, 27)

Le théme de la beauté de Moise revient dans un moment clé: la
révélation du Sinai. Apreés les quarante jours passés sur la montagne sainte,
Moise redescend «beaucoup plus beau a regarder qu’au moment de
I'ascension (moAd koAliov v Syiv 1| Ote dvnet), au point de frapper les
assistants de stupéfaction et d’effroi et de les rendre incapables de soutenir
plus longtemps du regard les jets d'une lumiere aussi intense que celle du

soleil (MAtogwdovg o¢€yyovg) qu’il dardait comme des éclairs »1%4. Philon

développe ici Ex. 24, 29-30, :

104 Mos. II, 70 : katéBoive moAd koAAiwv v dyiv § 0te Gviiel, ¢ ToLg OpAVTOG TEBMTEVOL Kol
KoTomemAfyOol kol Und ént mAéov Aviéxety Tolg OeBoApolc dOvacBor KoTtd TNV TPooSBoAny
NAL0EB0DG PEYYOUE AMAGTPATTOVTOG,
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...or, comme il descendait de la montagne, Moise ne savait pas que 1'aspect
de son visage était devenu resplendissant tandis qu’il Lui parlait. 30 Aaron et
tous les anciens d’Israél virent Moise et l'aspect de son visage était

resplendissant, et ils eurent peur de s’approcher de luil®%.

La lecture philonienne de ces versets parlant de la « gloire » de Moise
met l'accent sur l'aspect lumineux de cette véritable « transfiguration » du
prophete. La lumiére « semblable a celle du soleil » que répand le visage de
Moise préfigure la lumiere intelligible qu’il retrouve au terme de son
existence terrestre, au moment ou il quitte la condition mortelle «pour
I'immortalité, a 'appel du Pere qui ramenait a son unité primitive la dualité,
ame et corps, qu’il constituait, la transformant (ueBopoplouevoc) dans sa
totalité en esprit aussi lumineux que le soleil (eig vodv MAtogeld€otatov)»106
(Mos. 11, 188).

La beauté est ainsi la manifestation la plus frappante de Ila

cohabitation du prophete avec le divin.

1% xaraBoivovtog 88 ovtod k 100 povg Mmvofic odk 1ider &t deddEacton N Syig 100 YpdpoTog

700 TPOSMNOL oOTOD €V TR ACAETV aOTOV avT@. kol €1dev Acpwv Kol Thvieg ol TpecPirtepot
IopomA 10v Movofiv kol fv dedofocpévn M Syig 100 XpOUOTOG TOD TPOcOTOL odTOD, Kol
gpoprionoov éyyican owtod. LAB (12, 1) développe a son tour le texte de I'Exode « Et Moise
descendit. Comme il était inondé d’une lumiere invisible, lorsqu’il descendit au lieu ot1il y a
la lumiére du soleil et de la lune, la lumiére de son visage I'emportait sur la splendeur du
soleil et de la lune, mais il ne le savait pas lui-méme. Et il advint, lorsqu’il descendit vers les
fils d’'Israél, qu’en le voyant, ils ne le reconnurent pas. C'est seulement quand il eut parlé
qu’ils le reconnurent. C’était comme en Egypte, quand Joseph reconnut ses fréres, mais
qu’eux ne le reconnurent pas. Il advint ensuite, quand Moise sut que son visage était tres
glorieux, qu’il se fit un voile, dont il couvrirait son visage ».

106 Pour cette expression, voir P. Boyancé, Etudes philoniennes, REG, 75, 1963, p. 103-104.
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DEUXIEME PARTIE :
L'INSPIRATION PROPHETIQUE ET LES ORACLES DE
MOISE
(DE VitA Mosis 11, 187-292)

L'un des principaux textes que Philon consacre au prophétisme est le

De Vita Mosis 11, 187-292. Dans sa description de la fonction prophétique,

Philon part du principe que « tout ce qui se trouve consigné dans les Livres

Saints ce sont les oracles rendus par Moise » (§ 188). C'est pourquoi il essaie

de délimiter ta idioitepo, « ceux qui lui sont propres », tout en les faisant

entrer en trois catégories:

1)

ceux qui « viennent de la personne de Dieu » (¢k npoccnov 100 6e0v), a
travers l'interprétation donnée par son prophete (dt€punvéng tod Beiov
npodntov, § 188);

ceux rendus par questions-réponses: ils sont le résultat d'un
« mélange et d'une association » (Ui&wv...ko1 kowaviav), « d'un coté le
prophete questionne en état de possession €vBouvold muvBavouevoc), de
'autre le Péere rend 1'oracle et fait participer le prophete a Sa parole et a
Sa réponse (Bgonilel Adyou Kol amokpicems ueTadidoic) »;

ceux qui viennent de la personne de Moise (to &€k TMPOGHTOU
Movcéang), "Dieu étant descendu en lui et l'ayant transporté hors de
lui-méme" (émBerdoaviog kot €& 00D KotaoyeBéviog). Clest
précisément cet état de possession divine (¢vBovoi®dec) qui vaut a

Moise 'essentiellement et en stricte propriété des termes d'étre
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considéré comme propheéte" (10 £vBoucL®deC... k0 O HAAGTO KOL

KVpLog vevoplotal tpoonng, § 191).

Cette classification, qui va guider ensuite 1'exposé de Philon, est, par
endroits, assez énigmatique et a suscité un nombre considérable de

discussions et d'interprétations.

I. Oracles de la premieére catégorie (§ 188: ceux qui « viennent de la personne
de Dieu » (¢x npoodnov tod O£0v), a travers l'interprétation donnée par son

prophete (ot Epunvéwmg tob Bsiov rpoe1jTov)

Considérés par Philon comme la manifestation, par excellence, des
vertus divines (apet@v Beimv), de la miséricorde et de la bonté de Dieu, qui
menent 1'dme vers la kalokagathia, la perfection morale (§ 189), ces oracles ne
feront pas 1'objet d'une discussion a part dans le De Vita Mosis, étant, précise
Philon, « trop grands pour étre loués par I'homme » (§ 191: peiw ydp €otv 7
@¢ avBpdnov Tvog emotvedivar). Celui qui les prononce, est d'ailleurs un
interprete, et « l'interprétation et la prophétie sont deux choses différentes »
(Epunveia de kol mpoomteio dropépovot). Mais quels sont, concretement, les
oracles appartenant a cette catégorie?

Selon Bréhier!, parmi ces oracles se trouvent nécessairement les
commandements du Décalogue, appelés 6eopotg, xpnopovg, « que le pére de

l'univers a prophétisés »2. D'autre part, pour expliquer la distinction

L Op. cit., p. 187 et suiv.

2 Decal. 32, 175; voir aussi Praem. 2. Dans sa discussion sur la prophétie chez Philon, Bréhier
insiste sur le paralléle existant entre cette classification des oracles de la Vie de Moise et la
classification des songes dans Sommn. I, 1-3 et II, 1-4, qui correspond a celle de Posidonius

(Cic., De Divinatione 1, 30, 64); cf. p. 186. Voir supra, la chapitre consacré aux songes.
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philonienne entre interprétation et prophétie, Bréhier fait appel au theme des

rapports entre Moise et Aaron3.

Sans exclure la possibilité que le Décalogue figure dans cette premiére
catégorie, Goodenough* pense que la distinction entre prophete et
herméneute n'a pas de réelle signification pour Philon: ce serait plutét un
prétexte pour éviter de discuter « Moses' relation to the direct utterances of
God »%.

Pour Wolfson®, ce premier groupe d'oracles entre dans le type de la
prophétie par « voix divine »”. Wolfson remarque que 1'expression « ceux qui
viennent de la personne de Dieu » (¢x mpocwnov 100 OeoV) aurait pu étre
suggérée a Philon par des versets bibliques comme Ex. 33,118 et Dt. 34,10°. En

tout cas, il s'agirait de « communications » faites d'abord par Dieu a Moise et

3 Cf. Deter. 39; Migr. 81, 169, cf. Bréhier, op. cit., p. 186: « Dieu souffle a l'intelligence (vovg) de
Moise des pensées, et l'intelligence les souffle a sa parole (Aaron). La parole est interprete de
l'intelligence, et l'intelligence & son tour est interprete de Dieu, car les pensées de
l'intelligence inspirée ne sont pas alors différentes des paroles (pnudtov kot Aéywv) divines;
(...) la parole inspirée (Aaron) est interpréte non pas de Dieu, mais des pensées divines
contenues dans l'intelligence; par rapport a Dieu elle sera le propheéte (...) tandis que
l'intelligence sera, au sens propre, non prophete mais interprete de Dieu ». Voir infra, la
chapitre sur la relation entre les deux freres.

4 Op. cit., p. 193 et n. 70.

5 Ibid. Goodenough cite quelques références ot les deux mots sont entiérement synonymes
(Deus 138; Deter. 39; Her. 259; Mutat. 126; Spec. 111, 7; IV, 49; Legat. 99 et méme Mos. 1, 277).

6 Op. cit., vol. 11, p. 36-37 et suiv.

7 Selon lui (ibid., p. 24), on peut distinguer trois types de prophéties dans I'oeuvre de Philon,

d'apres leurs sources: 1) prophéties faites par l'intermédiaire du souffle divin, 2) par Dieu

lui-méme, ou plutdt par la voix de Dieu et 3) par les anges. Les deux premieres seulement
constituent les sources de la prophétie mosaique.

8 « Bt le Seigneur parla a Moise face a face (¢véniog évenim), comme on parlerait a son ami ».
9 « Bt il ne s'est plus levé de propheéte en Israél semblable a Moise, lui que le Seigneur connut

face a face (spdownov kato TPOSHOTOV) ».
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rapportées ensuite par celui-ci a 1'ensemble du peuple!?. En ce qui concerne
l'identification des oracles de la premiére catégorie avec les dix
commandements Wolfson invoque le méme texte que Bréhier, c'est a dire le
De Decalogo 175 ot Philon dit: « Il était en effet conforme a sa nature que Dieu
prescrivit en personne (ovtonpocwneg) les chapitres généraux des lois
spéciales, et qu'il exprimat les lois particulieres par le truchement du plus
parfait des prophétes (510 100 1€ e10TGTOV TAV TPOYNT@Y), qu'en raison de ses
mérites il avait élu comme interpréte de ses oracles, apres l'avoir empli
d'esprit divin. » Plutot que par Dieu lui-méme, c'est par une voix divine que
ces oracles ont été rendus et ce « prodige »!! est longuement commenté par
Philon'2. Bien sur, Dieu n'a pas besoin de bouche, de langue, et de paroles’3,
mais il crée une «voix invisible » (fxov ddpatov), incorporelle, « une dme
rationnelle (yuynv Aoyiknv) toute emplie de lucidité et de clarté » qui se
transforme en feu et fait retentir une voix articulée (owvnv &vapBpov)l4
incomparablement plus puissante que celle humaine, matérielle, instaurant
chez les auditeurs une ouie tout aussi miraculeuse. Il est intéressant de voir

que ce qui commence dans ce passage par étre la description d'un

phénomene physique, corporel, est tout de suite transformé par l'allégorie

10 E. Starobinski-Safran, « La prophétie de Moise et sa portée d'aprés Philon », dans La figure
de Moise, Genéve, 1978, p. 72 signale la formule biblique assez fréquente (cf. Nb. 1, 48 et
passim), « Dieu parla a Moise afin qu'il dit... », qui implique un travail d'interprétation.

11 Sur les prodiges qui accompagnent la révélation de Sinai, v. Decal. 44-49 et la note de V.
Nikiprowetzky, dans I'édition lyonnaise, p. 62, n. 2.

12 Decal. 32-36.

13 Voir Deus. 83; Migr. 47-52 ; Sacrif. 78.

14 Sur le feu et la flamme comme deux manifestations d'une réalité unique ou comme double
impression sensible produite par cette réalité, v. V. Nikiprowetzky, notes complémentaires 3
et 4 au De Decalogo; voir, par exemple, Ex. 19, 18 pour 1'image du feu au milieu duquel se

manifeste la voix.
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philonienne en un phénomene incorporel, une communication « mind-to-
mind », selon I'expression de Wolfson.

Certains auteurs, comme Guy Soury!® et ensuite D. Winston!® ont
distingué dans l'explication philonienne de cette voix «noétique » une
influence de la tradition médio-platonicienne, notamment des diverses
interprétations du fameux daimonion de Socratel”. Selon Plutarque, qui
consacre tout un dialogue a ce sujet, il s'agit plutot de l'intelligence d'une
parole (vonois Adyov) que de la perception réelle d'une voix (¢wviis aicbnois).
L'exemple de la voix qu'on croit entendre pendant le sommeil va dans ce
sens. La parole sans voix d'un démon touche en Socrate le principe pensant
(tod volvtos) qui, pur et exempt de passions, est prét a la recevoir.
L'intelligence de 1'étre supérieur (6 10D xpeittovos vods) touche (€mBryydvemv)

une ame bien née sans qu'elle ait besoin de ce choc qu'est la voix.18.

15 1.q démonologie de Plutarque, Paris, 1942, p. 128.

16 Dans « Two Types of Mosaic Prophecy according to Philo », SBLSP, 1988, pp. 449-450 et n.
19.

17 Sur ces interprétations dans la philosophie médioplatonicienne et néoplatonicienne, voir
J. H. Waszink, « La Théorie du Langage des Dieux et des Démons dans Chalcidius », dans
Epektasis, Mélanges patristiques offerts au Cardinal Jean Daniélou, éd. Jacques Fontaine et C.
Kannengiesser, Beauchesne, 1972, 237-244, qui cite, entre autres, Apulée, De Deo Socratis 20 ;
dans son commentaire sur le Timée, au ch. 138, Calcidius observe que ce n'est pas sans
raison que Platon fait prononcer ses propres dogmata par un étre divin: « Hoc in loco dogmata
etiam sua studiose asserit, ut non tam a se inventa quam a deo praedicta videantur, praedicta autem
non illo sermone qui est positus in sono vocis ad declarandos motus intimos propter humanae mentis
involucra ».

18 Cf. De Genio Socratis, 588 d- 588 e.
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Si cette comparaison peut contribuer a clarifier le probléeme de la
transmission du message divin, elle ne rend pourtant pas compte du role
concret de Moise en tant qu'interprete.1?

La distinction entre la prophétie par voix divine et celle par souffle
divin sur laquelle Wolfson construit son interprétation des trois catégories
philoniennes d'oracles a suggéré a D. Winston 1'idée qu'il s'agit, dans le cas
précis de Moise, de deux types de prophéties : l'un noétique (ou
herméneutique, qui correspond aux deux premiers groupes d'oracles de la
Vie de Moise) et l'autre extatique (caractéristique du troisieme groupe
oraculaire, ou intervient 1'état de possession divine). En réalité, D. Winston
s'attache a montrer que méme cette forme extatique de prophétie n'atteint
pas chez Moise son degré extréme, c'est-a-dire la perte de la conscience sous
l'effet de la possession divine. A la différence de Balaam qui devient un
instrument passif aux mains de Dieu (Mos. I, 274), ' « enthousiasme »
s'empare de Moise, tout en laissant intacte en lui sa capacité de jugement et

son pouvoir d'agir.

II. Oracles par questions et réponses (Mos. 11, 192-246).

Les oracles de la deuxiéme catégorie, de « caractere mélé » (v
duvauwy), correspondent a un type de prophétie trés répandu dans le monde
gréco-romain mais aussi dans l'ancienne prophétie israélite. La formule

stéréotypée pour le type de consultation oraculaire par questions et par

19 Nous devons pour le moment nous contenter de rappeler l'explication qu'en donne
Wolfson la-dessus : Moise ne fait que rendre en langage compréhensible ce qui lui est
communiqué par la voix divine dans des oracles «trop grands pour étre loués par

I'homme », c'est-a-dire, selon Wolfson, « inexpressible in human language »(ibid., p. 43).
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réponses est « interroger [darash] le Seigneur »? (Gen. 25, 22; I Sam. 22, 15; 1
Rois, 22, 5, 7; 1I Rois 8, 8) ou bien «interroger le prophete » (I Sam. 9, 9; 1I
Rois 3, 11 ; 8, 8). On peut avoir recours a une telle consultation pour diverses
raisons, récupération des biens perdus (I Sam. 9, 3, 10), guérison (Il Rois 1,2 ;
8, 7-15), résultats d'une future alliance militaire (I Rois, 22, 6) rituels
d'apaisement de la colere divine (I Chr. 21, 18-19). Les quatre exemples
fournis par Philon ont a leur tour un caractere assez concret. Ils concernent
I'épisode du blasphémateur et son chatiment (cf. Lév. 24, 10-23), celui du
violateur du Sabbat (Nb. 15, 32-36) —les exemples négatifs, pour ainsi dire—,
la date du rite pascal (Nb. 9, 1-14) et I'héritage des filles de Salapaad (Nb. 27,
1-11). Le « scénario » proposé par Philon est soutenu par le texte de la LXX:
pour les deux premiers cas il y a vraiment un doute concernant la peine a
infliger?l. La phrase type qui introduit I'oracle divin dans la LXX est « kat
gldAnoev kVplog mpoc Mwvoiiv Aéymv », «le Seigneur parla a Moise en ces
termes... ». Les deux autres exemples rendent encore plus claire l'idée d'une
consultation. Dans la LXX, en Nb. 9, 8-9, Moise dit: « Placez-vous ici méme et
j'écouterai (dkovoopot) ce que Seigneur prescrira a votre sujet (i €vtelelton
KVPLOG TEPL VUOV) »; et ensuite, en Nb. 27, 5, pour le dernier exemple on lit:
« Et Moise amena leur jugement devant Seigneur (ko1 mpooHyayey Mmuoig
MV KpioLy aDTAV EVovTt Kupiov) ».

La relecture que fait Philon de ces passages bibliques nous intéresse
surtout du point de vue de l'image qu'il veut créer de la relation entre le

prophete et son Dieu. Chaque fois Moise est rempli de doute. Philon insiste

20 Cf. D. E. Aune, Prophecy..., p. 85-86.

21 Lev. 24, 12: « on le mit en prison afin de le juger d'apreés l'injonction du Seigneur » (ko1
GnéBevTo avTov £1¢ GLAAKNY SLokpival avToV Sla TPootdyuatog kupiov) ; Nb. 15, 34 : « Et ils le
mirent en prison ; car ils n'avaient pas décidé ce qu'ils devaient lui faire » (ko1 Gné@evto

0VTOV £1G GLAOKNV, OV YOP GUVEKPLVOY, TL TOLHCMOLY OVTOV. ).
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beaucoup sur cet aspect du doute et des limites humaines dans la prise d'une
décision surtout dans le cas des deux derniers exemples: Moise « oscille
comme sur un plateau de balance », donep €nt TAdoTLYYOG AVTIppEN®VY, (§ 228),
«ayant, comme c'est naturel, I'esprit penchant d'un coté et de l'autre et
sollicité en des sens contraires » (§ 237). Seul Dieu peut distinguer, « par des
criteres exempts de mensonge et d'incertitude, les petites différences pour
servir a la manifestation de la vérité et de la justice » (§ 237).

Les «questions» du prophete prennent plutdét la forme d'une
supplication, nuance qu'on ne trouve pas dans le texte de la LXX : un verbe
d'information comme nuvOdvecBa??2 est remplacé par des termes du
vocabulaire des suppliants: notviac6ot, ikdoxecsbot (§ 201), iketevewv (§ 228).
Dans le cas du blasphémateur, a la consultation proprement dite se méle le
théme de la purification. Par contraste avec le langage souillé de I'Egyptien,
la pureté de celui qui énonce la prophétie doit étre totale. C'est pourquoi,
avant de demander quel chatiment il doit infliger a I'impie, Moise implore le
Seigneur de lui pardonner « d'avoir di subir les sensations par lesquelles
nous voyons ce que la loi divine interdit de voir et entendons ce qu'elle ne
permet pas d'entendre » (§ 201).

Quant aux réponses divines, Philon préfere a la formule neutre de la
Septante que nous avons citée tout a 1'heure, I'image d'un Dieu-Juge par

excellence?3, tout-puissant, mais en méme temps plein de bonté pour les filles

22 On rencontre ce verbe dans la « définition » donnée par Philon de ces oracles « mixtes »,
cf. §192.

25 Moise va au «tribunal invisible a I'dAme invisible (mpog 1 Gépatov GopdTe WoXH
dikaotmpiov), aupres du Juge qui sait tout avant d'avoir entendu (tod xai mpiv dkodoat TOVT
gmiotapévov dikootod), § 217 ; « il supplie Dieu d'étre juge et de manifester son verdict par
un oracle » (tketevet 1OV Be0v diooThv YevEcBoL kal xpNoUd Thv Kpicty dvadijval) ; on rejoint
ici le theme du conseil céleste aux délibérations duquel participe le prophete (cf. I Rois 22:19-

23).
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de Salapaad par exemple. Le vocabulaire de la révélation se méle a celui de
l'ordre divin. Le Seigneur mpootdttet, ordonne que le blasphémateur soit
lapidé (§ 202), arooaivetal, manifeste son jugement concernant le violateur
du sabbat (§ 219), Beoniler Aoywov, et rend un oracle, et méme un oracle
supplémentaire, tpocenibeonilel, pour la date du rite pascal (§ 229).

L'idée de pédagogie divine, associée a la prophétie, nous parait
extrémement importante dans cette description des oracles du deuxiéme
groupe. Elle est d'ailleurs énoncée dés le § 190: Dieu instruit le prophéte par
ses réponses, Amokplvopeévov o6& 100 Beod kot diddokovroc. Il s'agit, selon
I'expression de B. Descharneux, d'une sorte de « mateutique transposée dans

le champ des relations liant un individu d'exception et son Dieu »24.

II1. Oracles rendus dans un transport divin (Mos. 11, § 246-292)

C'est 1'état de possession divine qui vaut a Moise « essentiellement et
en stricte propriété des termes d'étre considéré comme propheéte » (§ 191),
affirme Philon. On a déja eu l'occasion de rappeler quelques passages ou, a la
divination technique et mensongere était opposée justement la prophétie
inspirée.?> Philon fait aussi une autre affirmation importante pour la
compréhension de ce troisieme type de prophétie mosaique : il dit que Dieu
accorde a Moise la faculté de prescience, grace a laquelle il révélera I'avenir

par des oracles (§ 190 : petadovtog avtd 100 B0V THG TPOYVOSTIKTG SUVALEWS,

24 1.'Ange, le Devin et le Prophéte, chemins de la parole dans I'oeuvre de Philon d'Alexandrie dit "le
Juif"', Bruxelles, 1994, p. 118.
25 Voir, par exemple, Spec. I, 315 et IV, 52: les faux propheétes feignent l'état d'inspiration

divine. Voir la chapitre que nous consacrons a la critique de la divination et a Balaam.
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N Beomel 10 péddovta)?e. Ces deux affirmations peuvent paraitre
contradictoires, surtout si on pense a la définition des prophetes dans Spec. I,
65%. D'une part le prophéte se trouve en état de possession (et
d'inconscience, si on prend a la lettre la définition que nous venons de citer),
mais d'autre part Dieu lui fait partager sa connaissance de l'avenir. C'est cette
contradiction qui a suggéré a D. Winston?® l'idée, que nous avons déja
relevée?’, de l'existence d'une double forme de prophétie extatique chez
Philon: a la différence de Balaam, Moise ne devient pas un instrument®, un
« canal extatique » pour les paroles divines. D'autres sources, comme par
exemple, le Midrash Tehillim, 194 a (Ps 90)3! soutiennent 1'idée que parmi les
prophetes, seuls Moise et Isaie étaient conscients du fait qu'ils prophétisaient
lorsqu'ils prononcaient des oracles. En poursuivant cette voie
d'interprétation, Winston propose la traduction « of himself possessed » pour
€€ avtoV Kotooxebévtog??, c'est a dire, « possessed of his own accord » et

conclut que, dans ce cas-1a, Moise aurait 1'unique privilege de provoquer soi-

26 Ces oracles de prédiction sont mis en rapport avec la fonction de nomotheéte, de législateur,
cf. aussi QG 1V, 90; 111, 9 ; IV 196.

27 «Le prophéte inspiré par Dieu (zpo¢ning 6eodpopnroc)...ne dira rien qui vienne de lui
méme — car il ne peut pas méme comprendre ce qu'il dit, celui qui est vraiment possédé par
l'inspiration divine (ovde ydp, el Aéyel, d¥vator kotoAafelv 6 Y& KoTEXOUEVOS OVIWG KOl
€vBouvoldv) —, les déclarations passeront simplement par lui, car c'est un Autre qui les lui
soufflera (bnopfdAioviog £1€pov) ».

28 Art. cit., p. 447.

29 Cf. p. 31.

30 Nous avons déja rencontré limage de Dieu qui joue avec I'homme comme d'un
instrument a propos d’Abraham. Nous rappelons tout de méme quelques références : QG IV,
196, Her. 259; Mutat. 139; Plutarque, De Defectu Oraculorum 436f.

31 Cité par Winston, art. cit., p. 447, n. 15.

32 § 188 : 10 8¢k mpocwnov Mmvcéng embeldoavtoc kot ¢& atod Kotooxebévtoc (transporté

hors de lui-méme).
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méme ['état extatique, selon sa propre volonté, a la différence d'autres
prophetes qui entrent dans cet état « by an involuntary principle »33.

Cette interprétation est peut-étre excessive. Néanmoins, il est vrai que
Philon parle de l'ascése3* pratiquée par Moise qui, «depuis le premier
moment oll commenga a prophétiser dans les transes, estimait convenable de
se tenir toujours en état de recevoir les oracles »35. C'est pourquoi « il trouvait
prétérables les nourritures de la contemplation, grace auxquelles inspiré par
un souffle venu du haut du ciel, il devint meilleur d'abord intellectuellement,
ensuite physiquement par l'intermédiaire de 1'ame, faisant des progrés dans
les deux domaines en force et en santé, au point de faire douter d'eux-mémes
ceux qui le virent par la suite"3¢. Ce passage contient des themes importants
dans I'oeuvre de Philon, comme celui de la contemplation et du progressant
inspiré par le souffle divin (xotonveoduevoc).

D'autre part, l'idée d'un modele d'inspiration prophétique propre a
Moise est confirmée par le célebre passage du De Gigantibus 53-55. Philon
explique d'abord (§ 19-57), dans le cadre d'une exégése de Gen. 6: 3%,

pourquoi le souffle divin ne peut pas rester trop longtemps dans l'dme

3 QG 1V, 125; cf. Somn. 11, 1: €& £avtic 7 yuxn kKivovuévn; cf. Winston, art. cit., p. 442, n. 1.

34 Sur le caractére ascétique de Moise dans la Bible, v., par exemple, Ex. 24:18, cf. R. Martin-
Achard, « Moise, figure du médiateur, selon I'Ancien Testament », dans La figure de Moise,
Geneve, 1978, p. 25.

35 Mos. 11, 69: 6’ 00 10 mpdtov MpEato mpodnrevely kal Beodopelcdat, TPOGHKOV TYOVUEVOG
€100V EUTOPEYELY OEL TOlG XpNOopols eavtov; cf. Ex. 34, 28 (Sommn. 1, 36; Leg. 111, 141).

36Ibid., 69: tpodac Exwv Gueivoug Tag d1d Bempiog, olg dAvemBev G 0VPOVOD KOTOMVESUEVOS TV
HEV dLavolay 10 TPATOV, ENELTO OE Kal T0 COUO, 010 THG WYuyNg EREATLONTO, KaB £KdATEPOV TTPOG TE
Loy Ly kol eve&iav €md8o0g, WG T0VG 180VTOGC VOTEPOV GNLOTELY.

37 « Bt le Seigneur Dieu dit: ‘Mon esprit ne restera pas en ces hommes-ci pour toujours, parce
qu'ils sont des chairs, mais leurs jours seront de cent vingt ans’ (kol einev kVpLog 6 86 00 un
KoTapeivy 10 Tvedud pov v Toig Avlpdmolg T0VT01¢ £1¢ TOV aldva S1d 10 €lvol adTovg GApKaC,

€oovial 8¢ al NUEPaAL aVTOV £KATOV E1KOGL £TN) ».
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humaine, alourdie par le poids de la chair et de la vie terrestre. Selon lui, il y
a en revanche une catégorie d’hommes qui peuvent se dépouiller de tout ce
qui est dans le devenir, et chez qui ce souffle peut demeurer plus longtemps.
Moise en fait bien partie, lui qui éprouve la présence permanente du pneuma
divin (to0t® pév odv 10 Belov del nopictotal Tveduo)s.

Pour expliquer le phénomene de la prophétie mosaique sous l'effet de
l'inspiration divine, Philon choisit cinq exemples:

1) l'épisode de la traversée de la mer Rouge3’;

2) celui de la manne, au sujet de laquelle le prophete rend trois oracles
distincts;

3) le chatiment des adorateurs du veau d'or4};

4) larévolte et le chatiment de Coré*?;

5) les bénédictions données par Moise aux douze tribus avant de
prophétiser sa propre mort*3.

Autour de chacun de ces épisodes, mais particulierement autour des
quatre premiers, on voit se construire une sorte de « scénario » oraculaire#,
qui est respecté assez rigoureusement. Il y a d'abord une « constatation des
faits » plus ou moins émotionnelle de la part de Moise, ensuite une
description de son entrée dans 1'état d'inspiration divine, et enfin le discours

prophétique proprement dit:

38 Gig. 55.

39 § 246-257, cf. Ex. 14.

40 § 258-269, cf. Ex. 16.

41§ 270-274, cf. Ex. 32.

42§ 275-287, cf. Nb.. 16.

43§ 288-292, cf. Dt. 33 et 34.

44 La comparaison faite par Aune, Prophecy..., pp. 147-151 entre Mos. 11, 280-81, Mos. II 250-52
et Liber Antiquitatum Biblicarum de Pseudo-Philon, 28, 6-10, montre bien qu'il s'agit d'un

modele commun de récit, ot la vision joue un réle particulierement important.
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1) A la mer Rouge, le prophete, voyant (opdv) la panique de son
peuple, est transporté par Dieu hors de lui-méme (0VKET®OV €V €0VTQ
Beodopeltan) et rend cet oracle (Beonilet 16de):... (§ 250).

2) Les trois oracles concernant la manne s'enchainent de la maniere
suivante:

a) Moise, ayant vu (i8cdv) la nourriture céleste, inspiré par Dieu
(¢mBerdoog) prononce (¢noi) son oracle;

b) quand on lui annonga et qu'il eut effectivement vu (£¢° oig
ayyeAlopévolg dua kot opouévolg) le miracle de la destruction
des "provisions" de manne, le prophete, frappé de crainte
(xotomhayeic), sous l'effet d'un transport divin (BeodopnOeic)
prophétisa (€0€om10g) sur le sabbat.

c) il prononce son troisieme oracle (tpitov dvaoB€yyetar ypnouov),
l'inspiration divine étant, cette fois sous-entendue®.

3) Dans le cas de I'épisode du « veau d'or », la « constatation des faits »
s'accompagne de la manifestation tres forte de l'indignation du prophéte.
Moise «fut ulcéré » (mepinabnoog) de voir l'aveuglement de son peuple.
Philon insiste, cette fois-ci, sur le changement total «d'apparence et de
mentalité » qui se produit en Moise sous l'effet de l'inspiration et/ou de la
coléret®. On peut méme remarquer deux moments dans cet oracle, car en
s'adressant aux Lévites, Moise apparait «encore plus transporté

qu'auparavant »%’.

45 cf. § 270: "telles furent, sur la nourriture céleste, les prophéties qu'il prononga en état de
possession divine".

46 § 272 : Moise « change complétement d’apparence et de mentalité et, inspiré par Dieu, il
dit...(¢EoAAdTTEeTOn T TE £180G KOl THY Sidvotay kol EmBeldoog dnot) ».

47 '§ 273: Moise fut «encore plus transporté qu’auparavant» (411 uGAlov 7 mpdTEPOV

Beo0opnbeic).

187



L’inspiration prophétique et les oracles de Moise

4) Face a la révolte de Coré, le prophete est poussé a une juste colere
(mpog dikaiov Opynv) et, «encore bouillant et enflammé d'une juste
indignation, entre en transes et, transformé en prophete, rend cet oracle... » (€11 6¢
Cémv Kol TEMVPOUEVOG VO THG VOULUOV dLaYOVOKTNCE®S £VOOLOLY LETUROAMV
elg mpodn Vv Kol Beonilet T0.0e).

La syntaxe de ces fragments, notamment les fréquentes constructions
du type opaov...8eopopeital kol Oeomilel 1G8e rendent compte d'un
enchainement entre 1'état « normal » du prophete, celui d'inspiration et le
discours oraculaire proprement dit*8, ce qui confirme encore 1'idée d'une
prophétie extatique qui n'atteint pas, chez Moise, des formes extrémes
comme, par exemple, I'état d'inconscience du prophete.

D'autre part, dans tous ces récits, Philon insiste particulierement sur la
véracité des oracles de Moise, qui sont, d'ailleurs, immédiatement confirmés
par les faits. Cela prouve également ['efficacité remarquable de la parole
prophétique. Apres la prophétie sur le passage de la mer Rouge, les gens
« firent I'épreuve par les faits de la vérité de I'oracle »*°. En ce qui concerne la
manne, «le Pere confirma (Stacuvéotoev) l'oracle du prophete par deux
preuves éclatantes ». Le troisiéme oracle fut, lui aussi, « confirmé par les
faits », pour ne plus parler de celui concernant le chatiment de Coré, qui s'est
réalisé « non pas un long temps apres, mais dans le temps méme ot il était
rendu ». Et Philon commente: «La succession coup sur coup de ses
chatiments et leur étendue dans chacun des deux cas manifesta
remarquablement et avec éclat la piété du prophete (v evcéBelav 100

npogdntov), Dieu lui étant témoin de la vérité de son oracle (ypnoouévov Be@®

48 Nous devons ces remarques a l'article de J. Levison, "Two types of ecstatic prophecy",
SPhA, 6,1994, pp. 83-89.
49 § 253: 01 & £melpdvto £pyorg THG TEPL TO AdyLov GANOeiaC.

50 § 262: § ye mothp Suciv Evapyeotdtalc Gmodeifest 10 Adylov 10D TPodNToL SLacuVESTNGEY.

188



L’inspiration prophétique et les oracles de Moise

HapTUpL TG TEPL TOVG YpnNopHoLs dAndeloc) » (§ 284). Cette derniere phrase
rappelle le passage du Praem. 53-56, ol les quatre fonctions —la royauté, le
pouvoir législatif, la prétrise et la prophétie— étaient présentées comme des
récompenses, d0rot, de la vertu premiére de Moise, 'evoéBero. La prophétie,
pour Philon, n'est pas concevable en dehors de cette relation trés forte entre
la grace divine, d'un coté et l'evoéfera du prophéte de l'autre. La
confirmation immédiate de ses oracles, vaut a Moise le titre d'aAn0déuovtivol
et de "seul voyant des événements cachés (mpoopotikov T@V GIMA®V
avokaiodvteg TOv mpogny). Le caractere apologétique? de la Vie de Moise
peut certes expliquer cette insistance sur I'accomplissement de la prophétie:
les incrédules qui ne prétent pas attention aux oracles de Moise pourraient
également se trouver parmi les lecteurs de Philon. Nous touchons la a
nouveau a sa conception du miracle, qui, en fait, n'est pas traité comme

miracle, mais « seulement comme la marque d'une élection continuée, d'une

présence de Dieu aupres du prophéte et de son peuple. »53

IV. Derniére prophétie de Moise

51'V. Eschyle, Agamemnon, 1341; le terme pdvtig a d'habitude, comme nous avons pu le voir,
une connotation négative dans l'oeuvre de Philon. Il est appliqué, par exemple, a Balaam,
Mos. I, 282.

52 La relation entre le caractére apologétique et la présence du théme de l'inspiration
prophétique dans cette derniere partie de la Vie de Moise, dont nous nous occupons, a été
mise en lumiere par l'article de ]J. Levison, « Inspiration... », [S], 1995, pp. 309-312. L'auteur
remarque que Philon, en décrivant ces oracles du troisiéme groupe, remplace le mot eineyv,
qui, dans les passages correspondants de la Septante, introduit le discours, par une tres forte
concentration des termes du vocabulaire de l'inspiration: la qualité de prophete inégalable
attribué a Moise devient ainsi encore plus évidente.

53 De Vita Mosis, Introduction, p. 18, Paris, 1967.
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La derniére prophétie de Moise nous éclaire peut-étre le plus sur le
vrai sens que veut donner Philon a tout ce développement sur les trois types
d'oracles®*. Tout en se rattachant a la troisieme catégorie d’oracles, elle fait le
relais avec une autre expérience, essentielle pour la spiritualité philonienne,
qui est, on I'a vu a propos d’Abraham, celle de la contemplation et de
l'extase.

On peut sans doute discerner une gradation dans la description méme
des instances prophétiques dans la Vie de Moise. On part de I'image d'un
Moise hésitant, plein de doute, qui s'instruit aupres de son Dieu, pour arriver
a une prophétie omnisciente, concernant, d'une part, I'avenir de chacune des
douze tribus et d'autre part, sa propre mort, dans tous ses détails.

Moise est présenté en train de se préparer pour sa migration (drotkio)
d'ici-bas vers le ciel. Dans un texte du De Virtutibus, qui évoque aussi cet
épisode, Philon ramene la mort a la méme idée qu'ici, soit la séparation de
I'ame et du corps. Il emprunte ici au Phédre® la comparaison du corps avec
une coquille®. Mais, si les images de la migration et du départ apparaissent
aussi dans ce passage du De Virtutibus, c'est seulement le texte du De Vita
Mosis qui nous éclaire sur le but de ce voyage. Moise part "a 1'appel du Pere
qui ramenait a son unité primitive la dualité, &me et corps, qu'il constituait, le
transformant dans sa totalité en esprit aussi lumineux que le soleil...". P.

Boyancé®’, en commentant 1'expression "votv nitogidéstatov", rapproche ce

54 Le passage se présente, en fait, comme une apothéose de tout le traité.

55 Cf. A. Méasson, op. cit., p. 401.

5 Virt, § 76:...i commenca de passer de la vie mortelle a la vie immortelle, et
insensiblemment, il prenait conscience de la séparation des éléments dont il était formé: il se
dépouillait de son corps qui l'enveloppait a la maniere d'une coquille, et son 4&me, mise a nu,
désirait quitter ce monde, selon sa nature".

57 "Etudes philoniennes", REG, 1963, pp. 64-110, ici pp 103-104.

190



L’inspiration prophétique et les oracles de Moise

passage du mythe du De facie in orbe lunae de Plutarque®, qui montre 1'ame se
séparant du corps pour atteindre la lune et, ensuite, l'intellect, le nous, se
dégageant a son tour de l'ame par une seconde mort, pour atteindre le
soleil®.

Au moment méme de quitter ce monde, Moise apparait sous les traits
d'un conducteur de char prét pour le départ (§ 291). L'état d'inspiration
intervient juste « sur la ligne de départ ». Cette image nous rapproche des
textes philoniens sur 1'émigration du sage vers le monde de la
contemplation®, ot I'ame qui se trouve encore entre le corporel et le divin est
poussée ou bien ravie par l'inspiration pour réussir a rejoindre ce dernier®!.
Nous pensons notamment a ce« texte extraordinaire », selon I'expression de J.
Daniélou®?, qui est Her. 68-75, commentaire allégorique de la triple sortie
d'Abraham (Gen. 12: 1) — la sortie de la terre (le corps) de la parenté (la
sensation) de la « maison du pére » (le langage) — a laquelle Philon ajoute la

sortie de l'dme de soi-méme®. (Her. 69)%%. Nous rappelons que ce

58 927-928.

59 La source commune de cette tripartition, moins évidente chez Philon, serait a chercher,
selon P. Boyancé, dans I'école d'Antiochus d'Ascalon.

60V, par exemple, Ebr. 99, Her.. 46 et 69, Somn. 11, 233, etc.

61 On a déja eu I'occasion dans le chapitre précédent de remarquer la présence des termes du
vocabulaire technique de la possession précisément dans ces moments de "passage".

62 Op. cit., p. 193.

63 Nous nous sommes déja référée a ce texte dans le chapitre consacré a Abraham. L'idée de
« sortir », imposée par le verbe &€&€pyopat, présent dans le texte biblique, pourrait évoquer
l'image platonicienne de 1'ame enfermée dans la prison du corps dont le philosophe doit
commencer a se libérer bien avant la mort (v., par exemple, Timée 43a), mais, en méme
temps, comme le fait remarquer M. Harl (introd. a Her., p. 131, n. 1), les verbes employés au
passif en § 68, pourraient renvoyer également au théme du Dieu libérateur d'Israél.
Cependant, des expressions comme ££® Tely®v TPOEANAVOMS et KATOAEAOIN®G. . .aDTOG £0VTOV

évoquent plutot I'existence d'un mouvement de la part de l'esprit lui-méme.
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développement, du § 68-75, est construit autour de la seconde partie du
verset biblique (Gen 15: 4), « Car celui qui sortira de toi, celui-la héritera de
toi » et que l'interprétation qu'en donne Philon constitue, en fait, le sujet de
tout le traité. L'héritage est essentiellement lié a cette sortie de soi: « Si donc,
0 mon ame, quelque désir entre en toi d'hériter des biens divins ce n'est pas
seulement 'la terre', c'est a dire le corps, ni 'la parenté', c'est a dire la
sensation, ni 'la maison de ton pere', le langage, que tu abandonneras, mais
fuis-toi toi-méme, sors de toi-méme, comme les possédés et les corybantes, saisie de
I'ivresse des  bacchantes, transportée par Dieu d'une sorte d'enthousiasme
prophétique. »

Ce texte, ou l'exégese fait place a une interpellation de 'ame, qui sera
suivie par une grande prosopopée de la Sidvoiwa (§ 71-73), annonce la
quatrieme forme d'extase dont on se souvient qu’elle sera décrite en § 249-
262 comme «la meilleure de toutes», «possession divine » et « délire
divin », «apanage de la race prophétique ». La suite de ce passage, qui
constitue une véritable définition de I'héritage, contient méme I'une des
métaphores les plus célebres de ce dialogue platonicien, celle de I'aimant®.

L'association entre l'inspiration prophétique et l'allégorie de
l'ascension de I'dme se retrouve dans le De Opificio mundi § 71 et dans le De
vita contemplativa § 12. Dans le De Opificio... la montée de l'intellect se fait en

trois étapes®: premiérement, l'exploration du monde —de la terre et de la

64 Cette ultime sortie dont parle l'auteur rencontre le theme de l'offrande, souvent abordé,
voir, par exemple, Conf. 124-127 pour la différence entre I'offrande de Cain et celle d'Abel.
L'offrande (1 avdBeotg) de celui qui sort de soi-méme signifie le passage du monde sensible
au monde intelligible (Her. 75).

65V, aussi Gig. 44, Praem. 58: la méme métaphore de la pierre magnétique est utilisée pour
décrire un mouvement irrésistible de 1'ame vers le haut.

66 Voir supra, le chapitre sur Abraham. Pour 1'analyse de ce texte, autant de ses « souvenirs »

du Théétete, du Phedre et du Timée que de ses images de « I'dme dans la ronde des astres »
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mer, de l'air et, ensuite, de 1'éther ot a lieu I'union a la ronde des astres;
deuxiémement, l'intellect guidé par la sagesse, « dépasse toute la substance
sensible et tend vers l'intelligible »; troisiemement, « transporté d'une ivresse
sans vin®’, il est saisi comme les Corybantes par l'inspiration divine »
l'intellect est épris du désir ardent de voir Dieu. Alors, « les rayons purs et
sans mélange d'une lumiére concentrée se déversent en lui en torrents,
jusqu'a emplir de vertige, sous l'effet de leur splendeurs, les yeux de
l'intelligence ». A l'origine de cette troisieme et supréme étape de 1'ascension
se trouve donc l'inspiration divine. Dans le Contempl. 12, les mémes images
reviennent a propos des Thérapeutes, qui éprouvent un transport divin,
comme les Corybantes, «jusqu'a ce qu'ils voient 1'objet désiré ». Ces deux
passages expriment a la fois « le désir ardent de voir Dieu et I'imminence de
cette vision »%8.

L'ultime sortie de soi-méme décrite dans le Quis rerum divinarum heres
sit est accomplie par Moise seulement au terme de sa vie. Avant, elle ne lui
avait pas été permise. Cette idée apparait clairement en Mos. II, 163 et 165%°.
Moise tardait a redescendre de la montagne du Sinai, car « il ne pouvait pas

se résoudre a mettre fin a ses conversations avec Dieu, qu'il entretenait en

et de la « montée vers Dieu », voir A. Méasson, Du char ailé de Zeus a I' Arche d'Alliance, Paris,
1986, pp. 196, 209-210, 378-379.

67 Pour ce concept nous renvoyons au livre de H. Lewy, Sobria Ebrietas, Giessen 1929, ainsi
qu'a l'article de H. J. Sieben, « Ivresse spirituelle », dans le Dictionnaire de Spiritualité, 7, 1971,
2312-2322.

68 Cf. A. Méasson, ibid., p. 224; pour le théme de la vision de Dieu voir J. Martin, Philon,
Paris, 1907, pp. 142-154, H. Leisegang, Der Heilige Geist..., pp. 223 sq.

69 cf. Ex. 32, 1.
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particulier, seul a seul »”0. Et pourtant, il recoit (Ex. 32, 7) l'ordre de
descendre, pour prendre soin de son peuple égaré.

Le parallele entre le texte final du De Vita Mosis et ces trois textes sur
la sortie de soi (Her.) et l'ascension de 1'ame (Opif.71 et le Contempl. 12) nous
suggere le fait que Philon décrit cette derniere prophétie de Moise comme un

type d'expérience trés proche de I'extase vécu par Abraham.

70 On a la une illustration du théme de 1'intimité avec Dieu, qui est I'une des caractéristiques
essentielles du prophete. La race des prophétes constitue un « synhedrion » (ou un thiase)
des amis de Dieu, que Dieu appelle par leur nom, comme il I'a fait avec Abraham (Gen. 22, 1-
2 ; 9-12; Somn. 1, 193-195), et avec Jacob (Gen. 31, 12) et, bien sur, avec Moise (Ex. 3, 4) : la
Parole divine s'adresse a eux en tant qu'ami « qui, avec une douceur persuasive, révele de
nombreux secrets, qu'aucun profane ne doit entendre » (Somn. I, 191). Cet appel divin éveille
en quelque sorte l'esprit du prophete : Jacob, "du fait qu'il a été appelé par son nom, devient
attentif, cherche a interpréter les signes qui apparaissent » (GvokinOeig de npocoyi xpftoL, T

davévto onueia telpouevog axpipoiv), Somn. I, 197.
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CHAPITRE IV

PROPHETIE ET INTERPRETATION A TRAVERS LA

RELATION ENTRE MOISE ET AARON

La relation entre Moise et son frere, Aaron, telle que 1'établissent des
textes comme Ex. 4, 14-16 et Ex. 7, 1-2, abondamment commentés par Philon,
touche de pres a la question de la prophétie, notamment au rapport entre
prophétie et interprétation!.

Avant de regarder plus attentivement ces commentaires, il n’est peut-
étre pas inutile de rappeler quelques traits du personnage d’Aaron dans
I'exégese philonienne.

L’Alexandrin rapproche étymologiquement le nom d’Aaron de
I’adjectif dpeivog, « montagneux »?, en l'interprétant ainsi comme « la raison
qui éleve ses pensées vers les hauteurs» (uet€émpo kol VYNAG Ppovav
Aoytopndg)3, ce qui n'est pas sans rappeler le nom initial d’Abraham,
« Abram », motp petémpog. « pere élevé », d’autant plus qu'Aaron est, tout
comme « Abram », 'un des personnages qui représentent le progressant chez

Philon. 11 est d’ailleurs appelé, a plusieurs reprises, 6 mpoxéntmv®. Il est aussi,

1 Pour une discussion sur les implications — politiques notamment — de la notion
d’hermeneia chez Philon, voir F. Calabi, Linguaggio e legge di Dio, Ferrara, 1998, notamment le
chapitre « Lingua di dio, lingua degli uomini : interpretazione e politica », pp. 11-45. Dans la
derniére partie de ce chapitre, sont analysées toutes les acceptions du mot épunveio dans
I'ceuvre de Philon.

2 Ebr. 128.

3 Ibid.

4 Leg. 111, 140, 144 ; Somn. 11, 234, 237.
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comme Jacob, I'doxntig opposé au téletoc’. Aaron est inférieur a Moise
puisque, a la différence de ce dernier, il ne recoit pas de révélation directe.
Rappelons également que trois des dix plaies qui s’abattent sur 'Egypte sont
envoyées par l'intermédiaire d’Aaron. Il s’agit, notamment, de celles qui
viennent des éléments « les plus denses », a savoir la terre et I'eau, alors qu’a
Moise reviennent les trois chatiments ayant qui tirent leur origine des
éléments les plus « importants pour la production de la vie », a savoir I'air et
le feu®.
*
Au moment de la révélation du Buisson ardent, Moise hésite devant la

tache qui lui est confiée. Il se voit alors attribuer une aide par le Seigneur :

Ne voila-t-il pas Aaron ton frere, le Lévite ? Je sais que lui, oui, parlera pour
toi ; voici que lui-méme va sortir a ta rencontre et se fera une joie de te voir.
Tu lui parleras et tu mettras mes paroles dans sa bouche ; moi, jouvrirai ta
bouche et sa bouche, et je vous inculquerai ce que vous aurez a faire. Lui
parlera pour toi au peuple, il sera ta bouche ; mais toi, tu seras la pour lui

pour les relations avec Dieu.”

Les roles de Moise et d’Aaron sont a nouveau définis en Ex. 7 1-2,

toujours a la suite d"une hésitation de Moise, incapable d’affronter en paroles

5 Leg. 111, 144.

6 Mos. I, 97. Pour les trois premiers plaies, Philon respecte I'ordre de 'Exode : il s’agit du
changement des eaux en sang, de l'invasion des grenouilles et de I'invasion des moustiques
(cf. Ex. 7, 19 - 8, 15). 1l passe ensuite aux plaies envoyés par l'intermédiaire de Moise : la
gréle, les sauterelles et les ténebres (cf. Ex. 9, 22 - 10, 29).

7 0vK 1800 Aopov O GdeApOC cov O Asvitng; EmicTopon §TL AXA®Y AGAcEL odTOC GOl Kod 180V

o0T0g €EgletoeTan €ig cLVAVTINGOLY ool Kol 180V o€ yopnoeton &v £avTd. kKol Epelg TPOG ADTOV Kol
ddoelg To PAUOTE LoV €1g TO oTOH avToD Kol £Yd Gvoi&m 1O GTORN GOV Kol TO GTOM adToD Kol

\

ovuPBdom VUGG G TONGETE. KOl COTOG GOl TPOCAGANCEL TPOG TOV Acdv, kol odT0¢ €6TOL GOV
otopa, oV 3¢ avTd €on o TPOG TOV Bedv. . Philon commente ces versets en : Migr. 78-84 ; Det.

39 et 126-128 ; Mut. 168.

196



Prophétie et interprétation a travers la relation entre Moise et Aaron

le Pharaon. Moise est, selon le terme employé par la LXX, ioyvoowvog 8 et
c’est la raison pour laquelle Aaron servira d’intermédiaire entre son frére et

Pharaon:

Le Seigneur parla a Moise en ces termes : « Voici, je t'ai donné comme Dieu a
Pharaon, et ton frére Aaron sera ton prophete ; toi, tu lui diras tout ce que je

te préscris, et ton frere Aaron le dira a Pharaon ... ¢

Ce texte pose le probleme de I'expression « Dieu a Pharaon », et de
son interprétation philonienne, que nous avons déja eu 1'occasion d’évoquer
(réf.). Holladay consacre un bon nombre de pages aux textes philoniens ou
elle est analyséel®. Au-dela des différences qui existent entre ces textes, on
peut constater que Philon ne prend jamais au pied de la lettre cette

expression et qu’il lui trouve toujours une interprétation allégorique!®. Moise

8 « qui a la voix gréle ou faible », « qui bégaie », Ex. 6, 30 : « Et Moise dit devant le Seigneur :
« Voici, j'ai la voix génée (ioxvopmvog), moi; et comment Pharaon m’écoutera-t-il ? » ; il
s’agit d'un terme médical, attesté chez Hippocrate 955 e et Galien, 9, 73.

9 xoi elmev kOprog mPOE Mwvoiv Aéymv 1500 8dmkd ot Bedv doapow, Kol Aapov O GSEAPOS Gov

€0TOL GOV TPOPNTNG: OV O ANANCELG CLDTA TAVTO, 0G0 GOt EVIEAAOLOL, O & Aapwv O ABEAPOS GOV
Aadnoet Tpog Papoam dote EEamoctelAon ToLGg VIoVg Iopom €k ThHg YTig adToD.

10 Ces textes sont : Leg. I, 40, Sacrif. 9, Det. 161-162, Migr. 84, 169, Mutat. 19, 20, 125, 128 et
suiv., Somn. 11, 189, Prob. 43-44.

11 Philon explique clairement sa maniére de comprendre cette expression en Deter. 161-162 :
« ...lorsque Moise est désigné comme ‘Dieu de Pharaon’, il n’est pas dieu en réalité (un npog
cAnBelav), mais il n'est supposé 'étre que dans 'opinion (86&y), car je sais que Dieu donne
et répand sa grace, mais je ne puis Le concevoir comme donné, et pourtant il est dit dans les
Saints Livres : ‘Je te donne comme Dieu a Pharaon” (Ex. 7, 1) ; or, ce qui est donné est passif
et non actif, et Ce qui est par excellence ne peut étre qu’actif et non passif. Que conclure de
ces mots ? Que le sage est dit étre le Dieu de I'insensé, mais qu’il n’est pas Dieu en réalité,
pas plus qu'un faux tétradrachme n’est un tétradrachme. Quand on le compare a I'Etre, le
sage sera trouvé homme de Dieu; quand on le compare a I'insensé, on peut le qualifier de
Dieu selon 1'apparence et 1'opinion (npog ¢ovtaciov kot ddknotv), mais non en vérité et selon

I'étre (00 mpdg GAMBELOY KO TO ELVOL). ».
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représente ainsi 'intelligence, ou le sage, alors que le Pharaon est la partie
irrationnelle, ou 1'insensé.

Nous reprenons le schéma établi par Holladay (op. cit., pp. 143), sous sa
forme légerement modifiée par R. Radice (note 26 a Migr. 84, dans Filone,

Tutti i trattati del Commentario allegorico della Bibbia, p. 768) :

0 Be6g <> vovug/didvoto [inspiré(e)]— Adyog mpodopikdg
| |
0 0gdg —  TpodNTNG

Moise — Aaron

Aaron est donc la «bouche» de Moise, son «prophete». En
s’appuyant sur ces textes, Philon interprete la relation entre Moise et Aaron
comme la rencontre entre la pensée (didvoin), et la parole (6 mpodopikog
Aoyoc). Aaron est le verbe créé qui joue le role de prophéte pour la pensée. En
d’autres termes, alors que Moise est le voig, Aaron est le Adyog mpodopticdg
(Migr. 78, Deter. 39, 126), le parfait interprete (Deter. 132, cf. 40, Migr. 78, 81,
84, Mutat. 208, Mos. I, 84). Nous retrouvons également cette interprétation en
Mutat. 208, Leg. 111, 45, 118, Her. 201 et suiv.. Le rapport entre les deux est

décrit en Mutat. 208 de la maniére suivante :

...I'intellect (vobg) a été instruit (memoidevtar) a se saisir (€¢dmtectar) des
choses saintes d'une maniére digne de Dieu, et la parole (Adyog) a les
exprimer (€punvevelv) saintement.

On peut reconnaitre dans cette exégese la distinction stoicienne — mais

déja présente chez Platon!? et chez Aristote!l®> — entre Adyog €vdidBetog et

12 Théétete 189 e ; Sophiste 263 e.
13 A. Po.76 b 24.
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AGyoc mpodoplkdc'?, entre le langage intérieur et le langage proféré. C’est, en
outre, sur la méme relation que s’appuie la théorie philonienne du langage?®.
Dans la Vie de Moise, Philon se limite a paraphraser Ex 4, 14-16, en
soulignant 1'idée de la double interprétation. Si Moise interpréete pour Aaron
le message de Dieu, Aaron, a son tour, interprete pour le peuple les paroles
de Moise :
Et s’il était besoin d’un interprete (€punvets), tu auras ton frére, une voix a
ton service : il fera, lui, les annonces au peuple de ta part, tandis que toi, tu

seras pour lui l'interprete de Dieu (Mos. I, 84)16.

Pour mieux définir la rencontre entre la pensée et le langage, Philon
s’arréte dans 1'un de ses commentaires d’Ex. 4, 14-16, sur deux détails :

1) la joie d”Aaron qui vient a la rencontre de son frere sera interprétée
comme joie du langage lorsqu’il se voit accorder a la pensée. Philon
développe ce théme en Deter. 125-135. Le § 127 est riche en métaphores qui
rappellent celles, platoniciennes, de « Socrate sage-femme ». Le nous devient
gros des pensées dont il voudrait accoucher, mais il est incapable de le faire
«avant que le son produit par la langue et les autres organes de la parole ait
recu ces pensées (vonuota), comme le ferait une sage-femme, et les ait

amenées a la lumiere ». Et Philon poursuit, au § 129 :

Il a donc été fort bien dit que la parole va a la rencontre des pensées, et
méme qu’elle se précipite avec ardeur pour les saisir, dans son désir de les

faire connaitre ; car ce que chacun désire le plus, c’est son ceuvre propre ; et

14 SVF1I, 135, 223.

15 Sur ce sujet, voir K. Otte, Das Sprachverstindnis bei Philo von Alexandrien. Sprache als Mittel
der Hermeneutik, BGBE 7 Tubingen, 1968 et A. C. Thiselton, «The ‘Interpretation’ of
Tongues : a New Suggestion in the Light of Greek Usage in Philo and Josephus », The Journal
of Theological Studies, 30, 1979.

16 ypetor &'l yévorto £punvémg, OmOSLoKOVIKOV GTOHO TOV GdeApOv EEelg, TV O p&v @ TAHOeL

Aoy yéAAN TO Ao 60D, 6L & ékelve TO BeTaL.
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'ceuvre propre de la parole c’est de parler, et c’est une affinité naturelle qui
la rend pressée de le faire. Et elle est remplie de joie et d’allegresse
lorsqu’ellle est comme illuminée, et qu’elle voit et comprend parfaitement ce
qu’il y a d’intelligible dans I’objet qui lui est montré ; car une fois qu’elle I'a

bien saisi, elle est un excellent interpreéte (dptotog £punveve).

2) la qualité de lévite que posséde Aaron. Il en est fait mention en Ex.

4, 14. Pour Philon cette qualité est synonyme de perfection morale. II insiste,
en se fondant notamment sur ce verset, sur la nécessité d'un parfait accord

sur le plan moral, entre la pensée et le langage qui la transmet :

Mais ce n’est pas n'importe quel langage qui doit aller a la rencontre de
n'importe quelle pensée : seul le parfait Aaron doit aller a la rencontre des
pensées du trés parfait Moise. Pourquoi, en effet, ajouter le titre de lévite a
’expression « Voici ton frere Aaron », si ce n’est pour montrer qu’il sied au
seul lévite, au prétre, au langage vertueux, d'interpréter les pensées qui sont

le fruit d"une ame parfaite ? (Deter. 132).
Et pour que les choses soient encore plus claires sur ce point il ajoute :

Que le langage d’'un méchant ne se fasse jamais l'interprete des décrets

divins (M ydp mote padrov Adyog £punveng yévorto doyudtmv Beiwv) ! (§ 133).

Cette idée que seul l'asteios peut transmettre un message divin et jamais le
phaulos est essentielle pour Philon et nous 'avons déja rencontrée en Quis
Heres, ou elle est exprimée avec force. C'est d’ailleurs la raison pour laquelle,
a ses yeux, un personnage tel que Balaam ne peut véritablement étre le porte-
parole de Dieu.

On retrouve la méme interprétation de la relation entre les deux fréres

en Migr. 76-85, mais sans la référence au fait qu”Aaron soit un Lévite :

langage et raison n’ont qu'une seule mere, la nature rationnelle (du logos),

dont les enfants ne peuvent étre que freres. ‘Je sais, continue le texte, qu’il
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dira” — l'activité propre de la pensée est de saisir, celle du langage est de
dire. ‘Il dira pour toi’ — I'esprit ne peut communiquer les trésors accumulés
en lui, et il utilise les services d"un interpréte qui lui tient de pres, le langage,

pour manifester les impressions qu’il a recueillies (§ 78).

L’Esprit n'a pas besoin du langage pour communiquer avec Dieu, la
contemplation lui «suffit», si 'on peut s’exprimer ainsi, pour entrer en
contact avec la divinité. Mais c’est pour communiquer avec les hommes et
toute la sphere du sensible que le langage lui devient indispensable.

Philon établit une véritable chaine de l'inspiration a partir d’Ex. 4,

:« Bt tu lui parleras, et tu mettras Mes paroles dans sa bouche » :

tu te feras aupres de lui I'écho de tes conceptions, mais celles-ci ne sont que
les expressions et les mots de Dieu ; car sans inspiration il n'y aura pas de
langage sonore, et 'inspirateur du langage c’est I'esprit, comme celui de

l'esprit c’est Dieu. (§ 81).

Comme le remarque J. Cazeaux (Migr. 84, n. 2), nous avons affaire a
une véritable triade : Dieu - pensée - parole. Méme s’ils sont tres proches
I'un de l'autres, les différents « titres » d”Aaron, « bouche », « interprete » ou
« prophéte » de Moise ne sont pas toujours percus par Philon comme des
synonymes parfaits. Entre «bouche » et «prophete» de Moise il y a
évolution, due a l'inspiration. C'est la méme inspiration qui fait que Moise, a
son tour, monte d'un degré et se fait appeler Dieu. L’interprétation et
'inspiration sont d’ailleurs deux éléments essentiels qui définissent la « race

des propheétes » :

Quelle merveilleuse séquence : la race qui interpreéte les choses de Dieu est

celle des prophetes avec leur enthousiasme et leurs transports.

Le couple Moise-Aaron, représentant la pensée, voire la Sagesse et son
langage, doit en outre faire face a la confrontation avec la « sophistique »

égyptienne dont le pouvoir de feindre et de «concurencer » la vérité est
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redoutable (§ 82-83)17. Seule une harmonie parfaite entre les deux peut leur

garantir la victoire.

Et il n'ira pas en Egypte, il n’entrera pas en conflit avec ses sophistes, avant
d’avoir acquis une totale maitrise du langage, quand Dieu aura manifesté et
porté a leur point de perfection toutes les qualités de style nécessaires a
'expression des idées, en élisant Aaron, qui est le frere de Moise et que Dieu
appelle habituellement sa «bouche» (Ex. 4, 16), son interprete, son
« prophete » (Ex. 7, 1). [40] Tous ces titres appartiennent bien au langage qui
est le frere de I'esprit, car I'esprit est la source des mots et le langage en est le
débouché, parce que tout le contenu de la pensée se répand au grand jour
dans le langage, comme un flot qui s’écoule a partir de sa source. Et c’est lui
qui est I'interprete de ce que l'esprit a décidé dans son conseil ; enfin, c’est lui
encore qui est le prophete et le ministre des oracles que l'esprit ne cesse de

rendre du fond d’abimes invisibles et inaccessibles » (Deter. 39-40).

Les derniéres lignes de ce texte nous donnent, grace au vocabulaire
employé (adyton) une image que 1'on pourrait qualifier de « délphique » de la
relation entre les deux freres, Moise, l'esprit et Aaron le langage. Il
n’empéche que dans cette relation Moise est, comme le note F. Calabi, « privo
di una sua indipendenza, di una sua autonomia di giudizio e di azione, si
limita a riportare gli ordini e le indicazioni di Dio. Si fa tramite della parola e
in questo senso la sua profezia & ermeneia. Ermeneia come traduzione, come
trasferimento da un linguaggio ad un altro, da un ambito ad un altro. »18

*

Deux autres passages de I'Exode s’apparentent, quant a leur
interprétation, a Ex. 4, 14-16 et Ex. 7, 1-2 : il s’agit d’Ex. 24, 1 et 14. En Ex. 24,
1, Moise recoit ’ordre de monter avec Aaron, Nadab et Ahibu. Selon Philon,

Moise, «l'esprit le plus pur et le plus aimé de Dieu» est accompagné

17 Selon l'interprétation philonienne, Abel fut vaincu par Cain précisément parce qu’il ne
maitrisait pas les outils de la technique oratoire (Deter.32-37, Migr. 75)
18 Op. cit., p. 18.
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d’Aaron, «sa parole », « interpréte fidele de la vérité »1°. (Nadab signifie la
«vision volontaire »et Ahibu le «secours qui vient de Dieu » et les trois
compagnons représentent trois « ornements de l'esprit prophétique ). Dans
Ex. 24, 14, il est dit, au contraire, que Moise monte avec Josué, en laissant
Aaron et Hur au pied du Sinai, en tant que «superviseurs» (d’apres
l'interprétation littérale). Mais si Aaron reste en bas c’est aussi pour montrer

que la parole est un don inférieur a l'esprit (selon linterprétation

allégorique)?.

Philon reprend l'exégese du couple Moise-Aaron a propos d'un
élément qui fait partie du vétement du grand-prétre, a savoir le pectoral,
appelé en grec logeion. Le logeion est divisée en deux éléments, les ourim et
tournmim, que la LXX traduit par dniwoig et dAnbeia. Rapellons que ces deux
parties du pectoral avaient, parait-il, a I'origine, un réle divinatoire. Elles
deviennent dans l'interprétation philonienne symbole du couple pensée-

parole proférée.

Comme son nom l'indique, il [le logeion] est symbole de la raison. Or, la
raison est double : (I'une) se trouve dans 'esprit et (I’autre) est proférée. Et il
est le principe du jugement puisque tout est distingué par la raison: les
choses intelligibles (que 'on comprend) par la (raison) qui se trouve dans
I'esprit et les choses audibles (produites) par les organes vocaux » (QE I,
110).

Le logeion (pectoral) est double, en premier lieu parce qu'il représente les
deux sortes de raison : I'une ayant le force d’une source, celle qui se trouve
dans l'esprit, et 'autre étant produite au-dehors, la (parole) proférée. (QE 1I,

111).

19 QEII, 27.
20 QETI, 44.
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Un peu plus loin, place est faite a la signification des noms donnés aux deux
éléments qui forment le pectoral: révélation et vérité. La « vérité »

correspond au nous, la révélation a la « parole proférée » :

‘Pourquoi la Révélation et la Vérité sont-elles placées sur le Logeion
(pectoral) ? (Ex. 28, 30b)” Parce que la raison qui est en lui est double : I'une

réside dans l'esprit et 'autre est proférée. Et il fait une juste répartition des

N

deux vertus, en attribuant I'une d’elles a chacune (des raisons). Ainsi la
Vérité est-elle attribuée a celle qui réside dans l'esprit, et la Révélation a celle
qui est proférée. Car 'esprit de 'homme vertueux ne doit considérer parmi
toutes les choses, qui lui sont les plus appropriées ou les plus apparentées,
que la (seule) vérité qu'on doit s’efforcer de trouver de toutes ses forces,
tandis que le langage n’a pas de fin plus élevée que celle de révéler (les
choses) de facon claire, en présentant dans un style simple ce qui est indiqué.

(QETI, 116).

Le sens donné par Philon a la relation entre Midse et Aaron se
retrouve donc au niveau du symbolisme d’une piéce appartenant au
vétement du grand prétre. Et n'oublions pas qu’Aaron est lui méme grand
prétre.

Interprétation et prophétie sont dans ce cas des notions tres proches
I'une de 'autre, réunies par la nécessité d'une double médiation du message
divin. Deux médiateurs dont I'un est davantage tourné vers Dieu et 'autre,
au contraire, vers les humains. Contrairement a ce que 1'on pourrait penser,
ce dédoublement assure, justement, une correcte «transmission» du

message divin.
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CHAPITRE V

LES SONGES - MOYEN DE REVELATION PROPHETIQUE
CHEZ PHILON

Le réve, en tant qu’expérience humaine universelle, fut considéré comme
un lieu privilégié de révélation divine, tant chez les Grecs — a commencer par
les poemes homériques — que dans la tradition biblique comme d’ailleurs chez
tous les peuples anciens!. Le réve est en outre un motif littéraire tout aussi
universellement répandu.

Dans ce chapitre, nous nous proposons de reprendre la question de la
classification philonienne des songes, telle qu’elle se présente dans Somn. I, 1-2
et Somn. II, 1-4, tout en analysant au préalable quelques autres textes
« théoriques » concernant les songes et plus particulierement les songes

prophétiques.

Le réve, moyen de révélation divine

Si I'on s’en tient a la distinction traditionnelle entre mantique

artificielle/inductive, d'une part et naturelle/intuitive, d’autre part, les songes

I Pour la place des réves dans la Bible voir A. L. Oppenheim, The interpretation of dreams in the
Ancient Near East, 1956 ; A. Caquot, « Les songes et leur interprétation selon Canaan et Israél », in
S. Sauneron, Les réves et leur interprétation, Paris, 1959, surtout p. 106-124 ainsi que J. M. Husser,

Le réve : lieu de rencontre avec le divin dans la Bible et dans les religions Ouest-sémitiques, Paris, 1990.
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se rattachent a la seconde forme de divination, a coté de la prophétie a travers
un personnage inspiré par la divinité.

A T'époque hellénistique et romaine les discussions théoriques et les récits
de réves se font particulierement nombreux?.

Philon aussi considere le réve comme 'un des moyens par lesquels Dieu

N

peut choisir de s’adresser a I'homme ou lui faire des révélations, plus
précisément a 'homme vertueux, pourvu de ¢poévnoig et de codposvvn. Cet
impératif moral et spirituel est clairement affirmé, par exemple, dans un texte

du début du De Aeternitate mundi o on peut lire :

Si donc nous nous étions rompus aux exercices de la prudence, de la sagesse et
de toute vertu, si nous avions balayé loin de nous les souillures des passions et
des maux, peut-étre Dieu ne refuserait-il pas a des ames totalement purifiées,
resplendissantes comme la lumiere, de les introduire (0¢nyeicOot) a la science
des choses célestes (émiotiunv OV ovpaviwv), que ce soit par l'entremise des
songes, des oracles, des signes ou des miracles (5t 6velpdtov 1j 510 xpnoudv 1 d1a
onueiov 1 tepdtwv). Mais puisque les empreintes de la folie, de l'injustice, de
tous les vices sont marquées en nous, indélébiles, nous devons étre satisfaits,
meéme si, livrés a nous-mémes, nous ne trouvons qu’une imitation de la vérité

en nous fondant sur des conjectures vraisemblables.>

De maniere plus spécifique, Philon se réfere dans un fragment des

N

Hypothetica a lintervention divine dans l'histoire du peuple d’Israél par

l'entremise de «visions et de réves (51¢ daoudToOv Kol Gverpdtmv) »4.

2 Pour le role des réves et attitude a leur égard a ces époques, voir A. ]. Festugiere, La Révélation
d’Hermes Trismégiste, Paris, 1944, 1, p. 1-18.
3 Aet. 2.

4 Hypoth. 6,1, apud Eusébe, Préparation évangélique, V1II, 6, 1.
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L’Alexandrin se situe ainsi dans une prespective qui est également celle
des anciennes traditions d’Israél qui, comme le souligne A. Caquot, «font
intervenir le songe comme un moyen employé par Dieu pour instruire les
hommes de ses desseins et diriger ainsi le cours de I'histoire. Les récits de songe,
relativement nombreux, dans la Genese, illustrent au mieux cette proposition.
Dieu parle en réve aux patriarches qu’il guide, mais également a ceux qui
risquent de dresser un obstacle sur leur route : il avertit ainsi Abimélék, roi de
Gérar, de ne pas toucher a Sarah (Geneése XX, 3-7) et Laban 1’Araméen d’éviter
toute querelle avec Jacob (Genése XXXI, 24), sans doute parce que dans la

Genese le Dieu d'Israél est déja considéré comme le maitre de tous les peuples».>

Sa théorie des songes, Philon I'expose principalement dans deux de ses
écrits. Il s’agit d’abord du De Somniis, qui contient les deux derniers livres d'un
ouvrage qui en aurait contenu au moins un de plus®. L’autre écrit qui consacre
un important nombre de pages tant au récit et a I'interprétation des songes, qu’a
la « science oneirocritique » en général est le De Josepho. Méme si, en comparant
les deux écrits, 'un appartenant aux ceuvres allégoriques, 'autre a I’'Exposition
de la Loi, on est surpris d’abord par le changement d’attitude de I’Alexandrin a
I'égard du patriarche Joseph, cette différence’ de traitement n’entraine pas un
changement par rapport a sa conception des songes. Quelques autres textes,
éparpillés dans I'ceuvre de I’Alexandrin viennent compléter les exposés et les

analyses présents dans les deux célébres traités.

Réves véridiques et réves mensongers

5 A. Caquot, art. cit., p. 107.
6 Cf. infra.
7 Ou apparente différence, selon les uns, cf. J. M. Bassler, « Philon on Joseph: the Basic

Coherence of De Josepho and De Somniis 11 », [S] 16, 1985, p. 240-255.

207



Les songes — moyen de révélation prophétique chez Philon

Chez Philon on retrouve — bien qu’il n'y insiste pas — la méme
distinction fondamentale entre réves significatifs et vaines visions oniriques qui
existe chez les Grecs, dans la Bible? et chez la plupart des peuples anciens’. Il
existe des réves qui passent par la porte de Corne et d’autres qui passent par la

porte d’'Ivoirel©...

8 Cette distinction est trés nette dans le Bible, ou on la trouve clairement exprimée. Voir, par
exemple, le Siracide, 34 (LXX: 31) 1-8, qui oppose aux songes mensongers (v. 1-2 : «...les songes
donnent des ailes aux sots./C’est saisir une ombre et poursuivre le vent/ que de s’arréter a des
songes ») la vérité exprimée par la Loi et la Sagesse (v. 8), tout en admettant 1'existence des
songes divins (v. 6 : « A moins qu’ils ne soient envoyés en visiteurs du Trés-Haut, n'y applique
pas ton cceur. » trad. B.J. ). Les mises en garde et imprécations contre les prophetes trompeurs ou
contre ceux qui prétendent avoir eu un songe inspiré sont nombreuses : Dt. 13, 2-6 ; 18, 9-14, Jer.
23, 25-30 et 29, 8-9; Zach. 10, 2. Comme pour la prophétie, le critere fondamental pour
distinguer un réve véridique d'un faux réve c’est son accomplissement (cf. Dt. 18, 22 ). Le
théme des songes illusoires, vains, voire mesongers est également présent dans d’autres
passages de la Bible (Ps 73, 20, Qo 5, 2-6 ot1 il est question de la vanité des songes).

9 Comme le souligne E. R. Dodds, op. cit. , p. 112, cette distinction constitue le fondement méme
de toute l'oneirocritique antique.

10 Nous reprenons ici, pour les besoins de I'analyse, la célebre distinction homérique entre les
réves trompeurs (qui passent par la porte d’'ivoire, ) et les réves véridiques (qui passent par la
porte de corne). Cf. Odyssée, XIX, 562-567. 1l s’agit, probablement, d'un jeu de mots entre €éAéag,
«ivoire » et €AedoipecBor, « tromper par de vaines espérances », d'une part et képag, « corne » et
kpoivewv, «se réaliser » (cf. J. Hundt, Der Traumglaube bei Homer, Greifswaldt, 1935, apud S.
Torallas Tovar, « Sobre la clasificacion filoniana de los suefios y sus implicaciones posteriores »
p. 197, Cuadernos de filologia clasica : estudios griegos e indoeuropeos 9, 1999, 191-212). Philon ne fait
pas référence a ces vers de 1'Odyssée, mais comme il connait bien Homere et qu’il le cite a
plusieurs reprises, on pourrait penser que ce passage ne lui était pas étranger... Les références
antiques a ce texte sont nombreuses : voir, par exemple, Platon Charmide, 173 a, les célébres vers
de Virgile, EnéideVI, 893-899, Maxime de Tyr, 16, 2, Tertullien, De anima 46, 2 et Macrobe, Comim.
Sommn. Scip. 13, 17-20.
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Pour ce qui est des songes qui passent par la porte de corne, il s’agit, bien
entendu, en premier lieu des réves bibliques. Mais Philon n’exclut pas la
possibilité que des réves «paiens» puissent avoir aussi un caractere
prémonitoire. Dans le De Providentia 11, 25, il cite, en parlant du sort des tyrans,
le réve de Polycrate — qu'Hérodote, IV, 124 attribue a la fille de celui-ci—, dont

la prédiction, xpnouog, allait se réaliser :

Je sais, devait-il [Polycrate] dire alors, c’est moi-méme que j’ai vu en songe il y a

peu de temps ; il me semblait que j étais oint par le Soleil et lavé par Zeus.!!

Et notre exégete commente :

Naguere obscures, ces révélations énigmatiques sous leur forme symbolique,

recevaient dans les faits la confirmation la plus éclatantel2.

Quant aux réves qui passent par la porte d’'Ivoire, il est plusieurs fois
question chez Philon de « songes contradictoires et discordants », dont la cause
principale serait « 'ensemble des mouvements de notre corps et de notre ame,
conformes ou non a la nature »13. Le « caprice des impressions » fait d’ailleurs
partie du quotidien de 'homme, qu'’il soit en état de veille ou de sommeil. Dans
Deus 172-179 les vicissitudes et les aléas de l'histoires sont comparées aux

«songes trompeurs ». Il s’agit d'un theme de marque sceptique que Philon

11 Ce réve prédit la fin de Polycrate, qui meurt crucifié en réalité par le Perse Oroites,
gouverneur de Sardes, et non par le Grand Roi, Cambyse, comme l'affirme Philon. Voir la note
de M. Hadas-Lebel, Prov. II, 25 (OPA), p. 249.

12 A la fois la structure du réve et le vocabulaire employé par Philon dans son commentaire
indiquent qu’il s’agit d’un réve de « troisiéme catégorie » (voir plus bas).

13 Ebr. 180.
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développe aussi bien dans le De Somniis que dans le De Josepho (125-148) et dans
ce dernier traité il constitue méme le point de départ de la théorie selon laquelle
I’'homme politique serait un interpréte de réves!4.

Il n’est pas étonnant alors que Philon mette en rapport ce type de réves
trompeurs avec un personnage appartenant a la descendance de Cain : il s’agit
de Sella, seconde femme de Lamech, Sella dont le nom signifie « ombre ». Et
sous ce mot se cache toute la réalité illusoire des biens extérieurs, corporels!®.

Le théme du mauvais réve, du réve terrifiant, émerge également de
temps a autre des textes philoniens. On en trouve la base scripturaire en Dt. 28,
66-6716, passage glosé par Philon en Praem. 151'7. Sans entrer dans les détails,
notons que si le texte de la LXX parle de la crainte ressentie la nuit a cause « des
visions que verront tes yeux » (G0 TV 0papdtov 10V 000aAiudv cov), Philon ne
reprend pas la méme expression!®, lui préférant €£ oveipdtwv amotpomoiovg
¢avtaciog («a cause des apparitions abominables'® des songes »). Cette

expression indique plus clairement que ne le fait le texte biblique qu’il s’agit de

14 Voir également Ebr. 155-205, passage dans lequel H. von Arnim, Quellenstudien zu Philo von
Alexandria, Berlin, 1888, ch. II, a identifié la présence des dix tropes d’Enésideme. La liste de ces
dix tropes nous a été par ailleurs transmise par Sextus Empiricus, Esquisses Pyrrhoniennes, 1, 36-
37. Le méme von Arnim rapproche le Jos. 125-148 du ch. 8 du De E apud Delphos de Plutarque, en
voyant une source commune, héraclitéenne et sceptique, pour les deux textes. Voir I'analyse de
Jean Laporte, dans son « Introduction » au De Josepho, pp. 33-38.

15 post. 112-113.

16 66Et ta vie sera suspendue devant tes yeux et tu sera rempli de crainte jour et nuit et tu
n'auras pas confiance en ta vie. Le matin tu diras : Comment pourrait venir le soir ? et le soir tu
diras : Comment pourrait venir le matin ? & cause de la crainte que craindra ton cceur (dm0 00
$oBov g kapdlag cov, & pofndron) et a cause des visions que verront tes yeux.

17 Autres textes bibliques sur le cauchemar : Is. 29, 7-8 ; Job 7, 13-14 sur I"épouvante des réves.

18 §popa n'apparait dailleurs chez lui que dans les deux citations de Nb. 12, 6-8.
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visions apparues en songe. On peut éventuellement rapprocher ce type
d’apparitions oniriques du premier type d’extase (Her. 250) : dans les deux cas la

terreur se manifeste comme une forme de punition divine.

Le miroir du nous : les songes et le foie

Un un autre aspect intéressant de la théorie philonienne des songes
prophétiques le constitue le role qu’il attribue au foie en Spec. 1, 21920, passage
apparenté au Migr. 190. D. T. Runia?® commente les deux textes, en voyant,
surtout dans celui des Lois Spéciales, une relecture du Timée 71-72. Le texte des
Lois Spéciales décrit le role du foie dans l'organisme. Le foie a des fonctions
physiologiques vitales, dont la description qu ‘en donne Philon correspond aux
connaissances médicales de son époque, comme le souligne Runia en renvoyant
a Galien??, connaissances qui sont bien avancées par rapport a ce qu'on trouve
sur le méme sujet chez Platon. Mais le foie a également une fonction
« psychologique ». De ce point de vue la, il sert d’intermédiaire entre le nous et

la divinité. Platon en avait parlé dans le Timée. Le point de départ, dans les deux

19 Ce sens de I'adjectif dnotpénarog se rencontre également chez Plutarque, De genio Socratis 587 f
et chez Lucien, Timon 5, Gallus 2.

20 Philon s’y attache a expliquer les régles cultuelles des trois types de sacrifices — ’holocauste,
le sacrifice de salut, le sacrifice pour le péché — etleur signification symbolique (§ 194-246).
L’une des spécificités du sacrifice de salut est I'obligation de prélever pour 'autel et de consacrer
a Dieu la graisse viscérale, les deux rognons et le lobule du foie (§212-223). C’est I'explication du
choix de ce dernier organe — la plus longue, d’ailleurs — qui nous intéresse ici (§ 216-219). Dans
I'économie du sacrifice, il remplace le coeur et le cerveau.

21 Dans Philo of Alexandria and the Timaeus of Plato, Leiden, 1986, pp. 311-314.

22 De usu partium, 4, 2, ff.
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textes, est commun : la texture extrémement lisse et « policée » du foie, permet
aux pensées de s’y refléter comme dans un miroir, en donnant ainsi naissance
aux réves et aux visions, grace auxquelles on peut prophétiser. Mais, tandis que
chez Platon ce n’est pas le nous méme qui se reflete dans le foie, mais une
dunamis qui vient de lui, et ceci pour permettre « faute de mieux » a 'ame
appétitive d’avoir acces a une forme de connaissance?, chez Philon c’est bien le
nous qui se reflete dans le foie et aucun détail du texte ne laisse penser qu’il
s’agirait d'une forme inférieure de connaissance. Chez Platon le mantis, celui qui
fait ces réves divinatoires et qui se met nécessairement en transe, coupé de sa
faculté de jugement pour les avoir, a besoin d’un interprete, d’'un prophete,
pour déchiffrer leur méssage. Chez Philon le nous fait lui-méme le tri entre
images fausses et véridiques et prédit 'avenir. A la différence de Platon, Philon
n’'associe pas le foie et la divination a l'ame appétitive. Or, c’est par cette
association que Platon explique l'état d’enthousiasme. Un autre élément
important que nous fournit le texte de Platon est la différence entre mantis et
prophetes, ce dernier étant juste celui qui interpréte les paroles ou les visions
énigmatiques du mantis. Dans le fragment philonien, toute référence a la
divination (manteia) est absente, pour faire place a la prophétie. Runia pense que

I"absence du mot (alors que dans Migr. 190 le terme manteia, comme nous avons

23 Qu'il s’agisse d'une forme inférieure de connaissance, le texte platonicien n’en laisse aucun
doute: « celle-ci (I'ame appétitive) passe alors des nuits bien réglées, et jouit, dans le sommeil, de
la divination, du moment qu’a la raison et a la prudence elle ne saurait en avoir part. Ils se
souvenaient en effet de la recommandation de leur Pére, ceux qui nous ont composés : il leur
avait recommandé de faire I'espéce mortelle aussi parfaite que possible ; c’est ainsi que, voulant
redresser méme le coté faible en nous, et pour qu’il pat effleurer quelque peu la vérité, ils ont
installé en lui l'organe de la divination. Une preuve suffisante que c’est bien a l'infirmité de la
raison humaine que Dieu a fait don de la divination : nul homme, dans son bon sens, n’atteint a
une divination inspirée et véridique, mais il faut que 'activité de son jugement soit entravée par

le sommeil ou la maladie, ou déviée par quelque espece d’enthousiasme. » (trad. Léon Robin)
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pu le constater, est présent) est due au contexte des Lois spéciales et en particulier
a la présence des passages visant a critiquer la divination. La méme image du
nous plongé dans le sommeil et débarrassé des sensations corporelles qui, dans
un état de possession divine regarde comme dans un miroir de la vérité et est
capable de prophétiser revient en Migr. 190, mais la référence au foie et a ses

fonction y est absente.

De Somniis ou « Que les réves sont envoyés par Dieu »

On a posé, a propos de la conception des songes chez Philon, la méme
question que I'on pose souvent a propos de Philon : si elle est de souche juive ou
si elle est empruntée aux différents courants de la pensée grecque.

Dans l'une de ses études consacrées a Philon, R. Berchmann se propose
de montrer que le De Somniis s'integre dans une longue tradition
oneirocritique?* grecque et que pour comprendre ce texte et l'exégese
philonienne, il faut se placer dans une perspective oneirologique. R. Berchmann
fait d'abord un exposé des théories et des interprétations des réves dans
I'Antiquité, a partir d"Homere, Hésiode et en passant par les tragiques, pour
rappeler ensuite les conceptions philosophiques des songes, telles qu’on les
rencontre chez Platon, Aristote et ensuite chez les Stoiciens. Compte tenu de la
place que ces derniers accordent a la divination et au pouvoir divinatoire des
songes, c’est plutot de leur position que se rapproche celle de Philon en la
matiere. Nous reviendrons plus tard sur l'un des points-clé de ce

rapprochement : la classification des songes faite par Posidonius, dont Philon se

24 R. M. Berchman, « Arcana Mundi : Magic and Divination in the De Somniis of Philo of
Alexandria », SBLSP, 1987, p. 403- 438. Berchman renvoie a E. R. Dodds, The Greeks and the

Irrational, p. 102 suiv.
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serait inspiré pour la sienne?. Cette classification philonienne on la trouve,
justement, au début des deux livres qui nous restent du De Somniis. En lisant les
textes en question, on s’apercoit que Philon, en faisant son classement des
songes divins en trois catégories, applique deux critéres différents, que nous
allons noter par A et B :
Critere A : leur source (Dieu lui-méme ou 'un de ses intermédiaires) ou,
plus précisément, la maniére dont ces réves divins se produisent.

Critere B : leur degré de clarté et le type d’interprétation qui en découle.

Voici les textes sur les trois catégories :

1) Songes de la premiere catégorie :

Critere A :

Somn. 1, 1: « Le traité précédent se rapportait a la premiere catégorie des réves
envoyés par Dieu, celle pour laquelle nous disions que la divinité prend
I'initiative de nous envoyer les images de nos réves. »%°

Somn 1I, 2: « Dans la premiére catégorie de réves, Dieu était a I'origine de leur
déroulement et faisait écho dans l'invisible a des choses obscures pour nous

mais pour lui familiéres. »27

25 Pour d’autres études consacrées a De Somniis jusqu’a il y a une quinzaine d’années, voir E.
Hilgert, « A survey of Previous Scholarship on Philo’s De Sommniis 1-2 », in K. H. Richards (ed.),
Society of Biblical Literature 1987 Seminar Papers, SBLSPS 26, Atlanta 1987, p. 394-402.

26 *H pgv mpd tordTNg Ypopn) mepLeiye TOV BEOTEUTTOV OVEipmV TOVC KoTd TO TPMTOV £180C TOTTOUEVONC,
€0 00 10 BeTov EAEyopev kaTa TNV 1dlory EMPBOATY TOG €V TOT1G VIVOLG EMUTEUTELY QOVTOGLOG.
27 1o ugv yop mpdTov Av dpxovtog ThHS Kiviicemg Beod kol drnyodvrog Gopdtog Tér ATV HEV ESnA,

YVOPLULAL 38 EQVTO.
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Critére B :

Somn. 1I, 3 : « C'est pourquoi le hiérophante a interprété avec une parfaite clarté
et une entiére précision les apparitions contenues dans les réves décrits en
premier, car Dieu donnait, par l'intermédiaire de ces réves, des indications

comme celles des oracles de sens clair ; »28

2) Songes de la seconde catégorie :

Critere A :

Somn. 1, 1-2: «Dans le présent traité, nous étudierons, dans la mesure du
possible, la deuxieme catégorie, celle ou notre esprit, dont le mouvement
coincide avec celui de I'Esprit de I'Univers, semble possédé et inspiré de Dieu,
en sorte qu’il est capable de présumer et de prévoir I'avenir. Un premier réve
caractéristique de ladite catégorie est celui qui eut pour décor une échelle allant
jusqu’aux cieux »%.

Somn. II, 2 : « Les réves de la seconde catégorie venaient de notre intelligence
mise en branle par I’Ame de I'Univers et pleine d'une folie d’origine divine,
grace a laquelle il lui était permis de prédire un grand nombre d’événements a

venir. »30

On peut rajouter a la description de cette catégorie, une remarque que fait

Philon en Somn. I, 190 a propos du réve chez Laban (Gen 31, 11-13), qu’il

<

28 oA TAV GTOPNCOLEVMY TPOOYOpeEDELY. S0 O 1EPoPAVING TOG HEV KOTHL TO TPATOV CMNILOLVOLEVOV
eavtociag Tpavg mhvo kol GpdnAmg Eunvucey, dte T0D Beod XpNOHOIG COPESLY €01KOTH JdL TAV
Ovelpwv DToBGALOVTOG.

29 gv 1ot &, g v oldv e i, SNADGCOEY Todg EQoPOTTOVTOG T devtépm. Sevtepov & e1doc, &v @ O
NUETEPOG VOUG TA TAOV SA®V GLYKIVOULEVOG €€ E0rTOD KOTEXESBO T€ Kol BE0POPETGBOL SOKET, MG TKOVOG
elvol TPOACUBAVELY KO TPOYLVWOKELY TL TV HeAAOVTIOV. Gvap & €oti mpdtov oikelov eidel @
ONUOLVOHEVD TO GOVEV €L THG 00PavoD KATLOKOG TOOE.

30 1o 8¢ devtepov Thg METEPOC Sovolog TH TOV GAMYV GUYKIVOLLEVIG WOXR KOl B0@opritov paviog

GvomTAopEVNG, T OEHLG TOAAG TV GTOBNCOUEVMV TPOOYOPEVELV.
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fait rentrer également dans la seconde catégorie : « On voit que la Parole
divine considere comme songes envoyés par Dieu non seulement ceux
qui se manifestent par I'effet de la plus haute des causes, mais aussi ceux
qui nous viennent par les anges, ses interpréetes et ses servants, jugés
dignes de recevoir du Pére qui les a engendrés une part de divinité et de

bonheur ».

Critere B :

Somn. 11, 3 : « Mais pour les apparitions de la seconde description, I’hiérophante
ne les a interprétées ni avec une parfaite clarté ni avec une obscurité excessive :
on en a un exemple dans la vision qui est apparue sur 1'échelle céleste. La vision
en elle-méme comportait bien une énigme, mais cette énigme n’était pas trop

difficile a trouver pour les gens doués d’une vue pergante. »31

Songes de la troisiéme catégorie :

Critere A :

Somn. II, 1: «Les réves de cette troisieme catégorie se produisent lorsque,
pendant le sommeil, I’ame sortant d’elle-méme et se mettant en mouvement
entre dans les transes des Corybantes, et, possédée, grace a sa faculté de

divination, rend des oracles sur ’avenir. »32

Critere B :

31 10g 88 wodr 10 Sedrepov oBTe GEOdpar TMACWYRG oTTe okoTiog Gyovl] @v DmddelyHo R Eml TG
oOpovod KApLokog @oveloor Gyig. avtn Yop oiviydotddng pHEvV fjv, 10 8¢ oiviypo od Alov tolg OEL
KoBopary  SUVOHEVOLG OMEKPOTTETO. ol 8¢ KOTO TO Tpitov €180¢ Qaviocion WUGAAOV  TAV TPOTEPMV
GdnAovtpevar Sid O PoBL Kol KorTokopeg Exely TO oiviypo €denBncoy Kol THG GVELPOKPLTIKAG EMGTNUNG.
32 suvictoton 88 10 Tpitov £1d0g, omoTOV Ev TOig BIvolg &€ EoTAg T Wouxm Kivoupévn Kol dvaidovodoo

£00TNV KOopLPOVTIY KoL EVBOVOIMGO SVVAEL TPOYVOOTIKT T LEALOVTO Beomiln.
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Somn. II, 4 : « Mais les apparitions de la troisieme catégorie, plus obscures que
les précédentes, a cause de la profondeur et de la densité de 1'énigme qu’elles
renferment, ont exigé en plus la science onirocritique. Ce qu’il y a de str, c’est
que tous les réves de cette catégorie consignés par le Législateur sont interprétés

par des spécialistes de cette science ». 33

De Somniis : traité en trois ou en cing livres ?

Eusebe de Césarée3* parle du De Somniis comme d’un traité en cinqg livres,
mais le témoignage de Philon lui-méme, au début de chacun des deux livres qui
nous sont parvenus, va plutdt dans le sens d’'une tripartition du traité, qui
correspond a sa classification des songes envoyés par Dieu en trois catégories,

comme on vient de le voir :

Le traité précédent se rapportait a la premiere catégorie des réves envoyés par
Dieu, celle pour laquelle nous disions que la divinité prend l'initiative de nous

envoyer les images de nos réves » (Somn. I, 1).35

L’exégete poursuit ensuite par la description de la deuxieme catégorie de
songes. Au début de Somn. II (§ 1-4), avant de se lancer dans 1'étude de la
troisieme catégorie, Philon rappelle au lecteur, de maniere trés didactique, en
quoi chacune des trois catégories se distinguait-elle des deux autres. A aucun

moment il n’est question, chez lui, d’autres livres qui composeraient son traité

33 Buvopévolg GmexpinTeTo. ol 8¢ kot 1O Tpitov £180¢ aviocion pEAAOY TV TPOTEPMV ESNACVUEVOL
1 10 PodV Kol KOTOKOPEG EYELY TO O VIYHaL €3eNONCOV KoL THG OVELPOKPLTIKTG EMGTAUNG. TAVTEG YOOV
ol KaT a0TO AvarypopEVTeg OVELpoL T@ VOLOBETN StorkpivovTon TpOg coedV TNV AeyxBelooy TEXVNY Gvp@V.

34 Histoire Ecclésiastique, 11, 18, 4 qui parle du De Somniis comme d’un traité composé de cinq

livres.
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sur les songes divins, alors que, par exemple, au début du De Josepho il fait bien

mention de Bioi qu’il avait consacrés a Isaac et a Jacob et qui ne sont

malheureusement pas parvenus jusqu’a nous.

Un point d’interrogation : le contenu supposé du livre perdu du De Somniis

De méme que pour la premiere catégorie d’oracles, que Philon s’abstient,
a notre grand regret, de commenter, plusieurs hypotheses furent avancées quant
au contenu du livre perdu du De Somniis. H. A. Wolfson pense, mais sans
développer son argumentation, qu’il pourrait s’agir des réves d’Abimelech3® et
de Laban¥, étant donné que dans ces réves Dieu « speaks in His own person
and His message is clear and distinct » 38. Cette hypothese peut trouver un appui
dans le texte scripturaire lui-méme : dans les deux cas il s’agit clairement d"un
songe et la formule « Dieu vint auprés d’Abimélekh dans son sommeil, la nuit »
de Gen. 20, 3 se répete presque mot pour mot en Gen. 31, 24. Le premier réve est
plus développé, et un dialogue s’engage entre le dormeur et le Seigneur. Le
deuxieme se résume a l'avertissement donné par le Seigneur a Laban. Dans les
deux cas le message est pourtant clair et c’est Dieu qui prend l'initiative de « se
rendre » (elonABev, MABev) auprées du dormeur. Ces deux éléments
correspondent aux caractéristiques du premier type de réves mentionné par
Philon.

Il y a tout de méme au moins une objection que 1'on peut apporter a cette

hypothese : lesdits personnages ne sont pas tenus en haute estime par notre

35 H pgv mpod TordTNg Yporph TepLeiye TV BEOMEUTTOV OVELPOV TOVC KOTX TO TPOTOV £180C TOTTOEVOVG,
€@’ 00 10 Betov EAéyopev korta TNV 1dlay EmPBoAny TaG €V Tolg VITVOLG EMTEUTELY QOVTAGLOG.

36 Gen. 20, 3-7.
37 Gen. 31, 24.
38 Op. cit. 11, 58.
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auteur. C'est pourquoi il serait difficile de croire que des réves comme ceux de
la premiere catégorie, qui paraissent rapprocher le réveur de Dieu grace a la
clarté de leur message, seraient le privilege de personnages dont la vie diurne
est si éloignée du culte du vrai Dieu. Selon Somn. II 20, la qualité morale du
réveur et son mode de vie diurne déterminent le type de visions qu’il a en

songe :

Car chez ceux qui considérent que la vertu est a élire pour elle-méme, il se
trouve que méme les apparitions du sommeil (tag €v 101G Vmvolg dpavraciog) sont
nécessairement plus distinctes (elkkpivestépag) et plus pures (kabopwtépag), de
méme que les actions qu’ils accomplissent pendant la journée sont plus dignes

d’¢éloge (Soxutépag).3?

Bien que, comme on le sait, un méme personnage, individuel ou collectif
(comme I'Egypte) puisse se voir investi de valeurs différentes chez Philon, en
fonction des besoins de I'exégese et de la nature de celle-ci (plus littérale ou plus
allégorique), il est tout de méme difficile de croire que des personnages aussi
peu représentatifs, voire négatifs comme Abimélekh et Laban auraient pu se

trouver au centre du livre perdu du De Somniis.

*

39 Méme idée dans le fr. 19 : TIpdg ¢ 1@V MODY KATOGTEGELS TVUMODTOL TOIG MOAAOIG T& EVimvia
dAAa 10D Givdpeiov kol AAC ToD JEAOD TO QaVTACHOTO, BALOL ToD GkoAGGTOL Gvelpol kol GAAOL TOD
ohPpovog v ETEPOLG POLVTACTIOVTOL O BTANOTOG 0VdOD ThHG dtovolag, GAAL Thg dAoywtépog €v T
Yoyl Sobécemg T0G ToordTag gaviociog Gvatvrovong Voir aussi Aetf. 2 : 'ame pure seule peut

recevoir des songes, oracles, signes et miracles. Autrement il faut des conjectures vraisemblables,

qui ne sont qu'une pipnpo de la vérité.
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Une autre hypothese, plus récente, appartient a S. Torrallas Tovar,
auteur d'une these consacrée au De Somniis®). L’auteur commence par une
analyse de la place des songes dans les cultures grecque, sémitique et biblique,
suivie d'un excursus sur la classification des songes chez les auteurs anciens et
médiévaux.

Selon S. Torrallas Tovar, les trois types de songes décrits par Philon
correspondent a trois types de vies :

1) la vie contemplative,

2) lavie active, avec ses deux volets, I'étude et I'exercice,

3) lavie de plaisir.

Le premier type de vie serait représenté par Isaac, le deuxieme, la vie
active, par Abraham, pour 1'étude et par Jacob, pour l'exercice et enfin, le
troisieme par Joseph, personnage qui apparait dans les écrits allégoriques
philoniens et surtout dans Somn. II comme attaché au corps, a la sensation.
Evidemment, I'ordre est descendant. Il I'est, justement, aussi pour les songes,
car, plus on s’éloigne de la divinité, plus leur message devient confus et requiert
une interprétation plus poussée.

Ce serait, donc, Isaac, le personnage de par sa nature le plus proche de la
divinité, le destinataire des réves de premiere catégorie, ceux qui sont les plus
clairs. Ce choix serait justifié par deux éléments « logiques » :

— premierement, la qualité des réves de premiere catégorie, dont la

supériorité par rapport aux deux autres est nettement affirmée. Par

conséquent, le destinataire de ces réves ne pourrait étre qu'un

personnage proche de la perfection, selon Philon.

40 E] De Somniis de Filén de Alejandria (diss. Madrid 1995). Nous avons eu accés a un résumé de
cette thése (publication électronique, « Philo Alexandrinus’s De Somniis ») ; voir aussi, du méme

auteur, art. cit. supra.
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— deuxiémement, comme De Somniis traite des réves de la Genese, ce

personnage ne saurait étre Moise.

Comme référence biblique concréte de ce type de réve, S. Torrallas Tovar
propose Gen. 26, 2-5, I'épisode ot Dieu apparait a Isaac en lui ordonnant de ne

pas descendre en Egypte. Voici le texte :

Le Seigneur se fit voir de lui (&gfn 8¢ adtd xOplog) et lui dit (xoi eimev) : « Ne

descends pas en Egypte ; installe-toi sur la terre que je te dirai.... ». (Gen. 26, 2)

Un probléme se pose néanmoins pour cette hypothése autrement bien
séduisante : le texte de la Genese ne précise pas si la théophanie se produit
lorsque Isaac se trouve en état de veille ou si elle survient en songe. Un peu
plus loin, Dieu « se fait a nouveau voir » d'Isaac, en réitérant ses bénédictions et

Ses promesses :

De cet endroit Isaac monta vers les Puits-du-serment ; et le Seigneur se fit voir
de lui en cette nuit-la (xoi @PON avTd KVpLog €v T vuktl €keivn) et lui dit : Cest

moi le Dieu d’ Abraham ton pere... » (Gen. 26, 23-24)41.

L’expression €év tf] vokti €xeivn, qui s’ajoute au passif dgbn, précise de
quelque maniere les choses et pourrait indiquer qu’il s’agit plutdét d’un songe
que d’une vision et, de ce fait, conforter davantage que Gen. 26, 2-5 I'hypothese
de S. Torrallas Tovar. La distinction nette entre les deux phénomeénes est parfois
difficile a faire. D’apres A. Caquot, « le seul critere valable pour séparer les deux

phénomenes est 1'état de celui qui recoit la communication céleste: on ne

41 Les doublets dans les apparitions divines, dans les songes sont fréquents (voir les deux réves

de Joseph, les deux réves de Pharaon, etc) et visent a renforcer leur caractére authentique.
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parlera de songe que si le texte nous dit expressément qu’il dort »*2. Ce critére
peut, effectivement constituer un point de repére dans I’analyse et il correspond,
d’ailleurs, aux textes sur lesquels Philon lui-méme focalise son analyse, au
moins dans ce qui nous reste du De Somniis. Rappelons néanmoins que les
témoignages antiques ne sont pas toujours concluants en ce sens. Comme le fait
remarquer J. S. Hanson, « the rather rigid modern distinction between the terms
dream (sleeping phenomenon) and vision (a waking phenomenon) is not

paralleled in antiquity »*3.

Quelques remarques a propos de la classification des songes divins

La classification philonienne des songes a souvent été rapprochée de celle
de Posidonius d’Apamée, qui en serait la source d'inspiration*. C’est Cicéron,

dans le premier livre du De divinatione qui en a gardé la trace :

Posidonius est d’avis que les hommes révent, sous l'action des dieux (deorum
adpulsu), de trois manieres : (1) d'une part I'ame prophétise d’elle-méme (quod

provideat animus ipse per sese) du fait de ses affinités avec les dieux (quippe qui

42 Art. cit., p. 111.
43 « Dreams and Visions in Graeco-Roman World and Early Christianity », ANRWII, 23. 2, 1980,

pp. 1395-1427. Les exemples que regroupe l'auteur de cette étude semblent confirmer cette
assertion : « Evidence to support the difficulty of distinguishing terms for dream or vision is
found in the lack of consistent discrimination between waking and sleeping in connection with
any particuler term. Thus in Acts 16 : 9-11, one finds dpopa at night (the vague implication of
sleep in Codex Vaticanus is strengthened in Codex Bezae); an évop in sleep at midday in
Plutarch, Themistocles 30, 1; a 6papo in the day in Acts 10 : 1-8 ; and an dy1g in sleep at night in
Plutarch, Lucullus 12, 1 » (p. 1408). Voir aussi Aelius Aristide, Orat. 51, 31 Keil, (cité par Hanson,
p. 1409).

44 Voir, par exemple, Bréhier, op. cit. p. 186-187; M. Petit, « Les songes dans 1'ceuvre de Philon
d’Alexandprie », in Mélanges H. CH. Puech, Paris, 1974, p. 151-159 ; S. Torrallas Tovar, art. cit. p. 2.
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deorum cognatione teneatur), (2) d’autre part 'air est plein d’dmes immortelles
(quod plenus aer sit immortalium animorum) sur lesquelles apparaissent comme de
claires empreintes de la vérité (in quibus tamquam insignitae notae veritatis
appareant), (3) enfin les dieux s’entretiennent eux-mémes avec le mortel

endormi (quod ipsi di cum dormientibus conloquantur).*>

La troisiéme catégorie de Posidonius correspond a la premiere dans le
classement de Philon et la premiére de Posidonius correspond a la troisieme
chez Philon.

Quant a Artémidore*, dont le classement fut apparemment repris et
adapté a la terminologie latine par Macrobe?’, on retrouve d’abord chez lui la
distinction fondamentale dont on parlait, entre les songes significatifs et ceux
qui ne le sont pas. On a ainsi trois types de réves divinatoires, véridiques et
deux types non-divinatoires, sans valeur, voire trompeurs.

Les songes significatifs sont*® :

1) Ovewpog ou somnium: songe énigmatique qui révele sa valeur

prophétique seulement s’il est interprété ;+°

45 De divinatione, 1, 64 (trad. G. Freyburger et J. Scheid, Paris, Les Belles Lettres, coll. « La roue a
livres », 1992).

46 Oneirocriticon, 1, 1, 3-13. Artémidore fait cette premiére distinction entre enupnion et oneiros.
Tandis que le premier n’est que le reflet nocturne des activités, préoccupations, sentiments, état
de santé, régime alimentaire etc. diurnes, bref, un simple « souvenir des réalités présentes », le
deuxiéme signifie I'avenir, sa définition étant la suivante : « Le songe est un mouvement ou un
modelage polymorphe de I'ame, qui signifie les événements bons ou mauvais a venir » (trad. A.
J. Festugiere). Berchman (art. cit. p. 413 n. 69) et Torallas Tovar (art. cit. p. 2) sont en désaccord
sur la question de l'influence (Berchman) ou de la non-influence (T. Tovar) sur Philon des
théories et des terminologies de ce genre.

47 Macrobe, Commentarii in somnium Scipionis, 1, 3, 1-20.

48 in ingenium divinationis (ibid. § 8)
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2) ypnuatiouds ou oraculum: apparition d'un personnage pourvu
d’autorité qui formule une prophétie ;

3) L’6popo ou visio : apparition de la chose méme qui doit arriver.>

Parmi les réves non-significatifs on distingue®! :

1) 1" évinviov ou insomnium : reproduit ce que le réveur a vu ou vécu
juste avant, en état de veille.

2) La ¢dvtoopa ou visum : correspond a I'état intermédiaire entre veille et
sommeil (au monent ot1 I'on est a peine endormi, mais ot 'on se croit
encore a l'état de veille, des images troubles, effrayantes méme,
peuvent apparaitre).

E. R. Dodds cite I'ouvrage de H. J. Rose, Primitive Culture in Greece, ot1 ce
dernier « distingue trois conceptions prescientifiques du réve, a savoir : 1) «'on
considere la vision onirique comme un fait objectif » ; 2) «'on suppose qu’il
est... quelque chose comme vu par 'dme, ou par l'une des ames, sortie
momentanément du corps, un événement dont le lieu est le monde des esprits,
ou quelque chose de ce genre «; 3) « on l'interprete par un symbolisme plus ou
moins compliqué ».>2

Mais Dodds reste a juste titre réservé quant a 1'idée de H. J. Rose qu'il
s’agirait ici de « trois phases de progres successives », étant donné qu’ « en de

telles matieres, le développement réel de nos notions suit rarement la voie

49 Ce type de songe présente, a son tour, cinq sous-catégories : aut enim proprium aut alienum aut
commune aut publicum aut generale est (I, 3, 10).

50 A noter que, d’aprés Macrobe, ces trois types, y compris les cinq subdivisions du sommnium,
peuvent étre réunis dans un seul et méme songe, comme c’est le cas pour le Somnium Scipionis,
qui se présente comme un songe parfait, pourrait-on dire.

51 yltima ex his duo cum videntur, cura interprétationis indigna sunt, quia nihil divinationis adportant,
enupnion dico et phantasma (ibid., § 3)

52 p- 151, apud E. R. Dodds, op. cit., ch. 4, « Structure onirique et structure culturelle », p. 109.
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logique ». Nous sommes tout a fait de son avis. C’est la coexistence de ces trois
modeles qui semble, au contraire, correspondre davantage a la «nature
onirique » de 'homme. D’ailleurs, E. R. Dodds constate chez Homeére, aussi
bien dans l'lliade que dans 1'Odysée, la coexistence de la premiére et de la
troisieme des « phases » décrites par H. J. Rose, alors que la deuxieme devra
attendre le Ve siecle pour faire « une entrée sensationnelle » (p. 109) dans la
littérature grecque avec Pindare, fr. 116 B (131 S.). Pour ce qui est du Proche-
Orient ancien, A. L. Oppenheim (op. cit. p. 197-217) distingue, parmi les réves
d’origine divine : 1) les réves-messages — ott un personnage divin apparait au
dormeur pour lui transmettre un ordre de la part de la divinité, une promesse
sur son avenir ou sur celui de son peuple, ou encore exprimer une exigence
cultuelle. Ces réves, d’un contenu clair et qui ne nécessitent pas d’interprétation
ont comme premier destinataire le Pharaon (en Egypte) le roi ou le chef du
peuple (a Mari ou dans 1’Ancien Testament, Jacob et ensuite Salomon, dans I
Rois 3, 5-15), méme si ce n’est pas toujours lui le réveur, comme c’est le cas a

Mari ; 2) les réves symboliques, qui transmettent une information sur 1’avenir en

images allégoriques et muettes, qui doivent étre interprétées par un spécialiste.

Il convient peut-étre de rappeler brievement les trois caractéristiques
principales du « réve objectif », que décrit Dodds et dont il commente plusieurs
exemples, littéraires (Homere, Hérodote, Pindare, etc.) mais aussi épigraphiques
(inscriptions des temples d’Epidaure et de Lindos) :

1) le caractere « extérieur » du personnage onirique, que ce soit un

dieu ou tout autre apparition®, completement indépendant du

réveur ;

53 Comme le rappelle Dodds, chez Homere le mot oneiros désigne dans la plupart des cas le
personnage qui apparait en réve plutét que le réve en tant qu'expérience. D'ot1 I'expression

employée par les Grecs « voir un songe ». En outre, ce personnage peut étre un eidolon crée sur-
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2) la passivité du réveur, qui se contente de recevoir le message ;

3) la clarté (enargeia) du message (qui peut étre un avertissement,

une « simple commission », ou I’ordre d’instaurer un culte, etc.).

Ce premier type de réve, qui constituait, au fond, le but de tant de
pratiques incubatoires, traverse, dans le temps, 1'antiquité, et dans l'espace le
pourtour de la Méditérrannée® en prenant différentes formes, « dictées » par les
« structures culturelles » de chaque peuple.

Nous sommes la devant trois modéles de songes qui correspondent, en
grandes lignes, aussi bien a la classification de Philon qu’a celles de Posidonius,
Artémidore et d’autres. Il est tout a fait possible que Philon se soit inspiré de
Posidonius pour la sienne. Mais ces classifications ne sont autre chose que
I'expression théorique, systématisée et transposée en langage philosophique de
trois types d’expérience onirique largement répandues dans I’ Antiquité dont on
a gardé de nombreux témoignages littéraires, mais dont subsiste également une
bonne documentation épigraphique et archéologique. Philon en a repéré, a son
tour, des exemples, dans les songes rapportés dans la Bible et notamment dans
la Genese, exemples qu’il s’applique a expliquer et a interpréter minutieusement
en véritable oneirocrite, avec, a sa suite, tout l'arsenal allégorique dont il
dispose, et qu’il n'est d’ailleurs pas peu fier de déployer. C'est ce qui fait de ce

traité un véritable chef d’ceuvre en matiere d’allégorie.

L’ame en mouvement. Les songes : lumineux, clair-obscurs, obscurs...

le-champ pour 'occasion. Notons par contre que dans 1’Ancien Testament on ne trouve jamais
'expression « voir un réve », mais la figura etymologica « réver un réve », (mais dans la LXX on
rencontre les deux: cf. Gen 37, 5, 6 pour «jai révé un réve » et Gen 37, 9 pour «jai vu un
réve »).

54 Contentons-nous, dans I'espace restreint de ce chapitre, de l'oikoumene...
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Au tout début du deuxiéme livre, Philon demande 'aide de Moise en tant
qu’allié, énipayog®s, pour qu'il I'instruise (dvodiddén), en 1'éclairant (avydlmv) sur
la signification des songes de troisieme type. Cela rappelle I'invocation aux
Muses par laquelle commencent les poemes épiques. Philon prend en mains son
role d’oneirocrite (bien qu’il n"emploie pas le mot a propos de soi-méme), en
revendiquant sa science de Moise, la meilleure garantie de crédibilité. Les deux
premiers paragraphes décrivent la maniere dont se produisent les trois types de
songes, alors que les § 3 et 4 se réferent a la maniere dont ils ont été interprétés.
On trouve, aussi bien au début du premier qu'au début du deuxiéme livre une
«une bonne concentration» de termes appartenant au vocabulaire de
l'inspiration.

L’élément visuel domine la description, réalisant un véritable dégradé qui
part de la lumiere éclatante, sans ombre, des apparitions de premiére catégorie,
passe par la pénombre de celles de la deuxiéme, pour nous plonger dans la
pesante obscurité des énigmes de la troisieme. Le texte suggere que ces réves,
puisqu’ils sont racontés dans la Bible, ont déja fait 1'objet d'une premieére
interprétation, celle de Moise. Les apparitions de la premiére catégorie c’est
I'hiérophante (c’est-a-dire Moise®®) qui les a révélées (eunvvoev) (voir Somn I,
157, o1 'on retrouve le méme verbe) de maniere tout a fait claire (tpavac) et tres
précise (aptdnimg). Celles de la deuxieme, porteuses d’un énigme (aiviyuotmdng),
ne furent révélées « ni avec une parfaite clarté ni avec une obscurité excessive ».
Elles n’étaient pas tres dissimulées (o0 Alov...anexpOmteto) pour ceux « doués

d'une vue percante » (tolg 050 xoBopdv duvauévorg)®”. On peut supposer

55 Mot assez rare, pourvu de différents sens, dont « facile a attaquer », « disputé, contesté »,
« allié de guerre ».

56 Pour Moise hiérophante, voir Somn. II, 109, Deus 156, Spec. 1, 41, Gig. 54 etc.

57 voir Platon, Rép. VII, 516 ¢, ot il s’agit de celui qui, dans la caverne, « discernait de I'ceil le plus

pénétrant les objets qui passaient » (trad. Chambry).
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qu’apreés avoir consacré tout un livre a I’analyse extrémement détaillée de deux
exemples célebres de ce type de réves, Philon se considére lui-méme comme
appartenant aux interpretes de cette catégorie de réves.

Les réves de la troisieme catégorie se présentent sous la forme d'une
énigme profonde et dense (BabV kol xotaxopéc). Si le premier terme exprime
I'idée de pesanteur, le deuxiéme, qui désigne chez Platon (Timée 68 c) une
couleur sombre, foncée, rend compte du caractere obscur de I'énigme. Ces réves,
mis par écrit par le Législateur sont soumis a l'interprétation (Siaxpivovtot) des
spécialistes de l'ovelpoxpitikny €momun. L'interprétation remplace donc la
révélation®s.

A chaque reprise, dans la description des trois types de réves le terme
kivnoig est employé. Dans le premier, c’est Dieu, 6e6¢ (Somn. II, 2) ou 10 B€lov
(Somn 1, 1) qui se trouve a I'origine du mouvement. Dans le deuxiéme, didvoia
(vobg dans Sommn. 1, 2) sort d’elle méme et se met en mouvement ensemble
(cvykivovpevog I, 2; ovyxivovuévng II, 2) avec I'ame (yuyn) de l'univers (tov
0Awv)*. Dans le troisiéme c’est I'ame (yvxn) qui sort d’elle méme et se met en
mouvement. 0edg, ddvoira, yuxn. Au fur et a mesure que l'élément divin
s’éloigne, c’est I'élément humain qui devient de plus en plus actif. Petit a petit, le
message s’obscurcit. On retrouve les verbes vnoBdiiw et Veny® employés pour

la premiere catégorie, dans des passages ou Philon décrit l'inspiration

58 Ce passage nous fait penser aux discussions du De Pythiae oraculis (406 a-409 a) de Plutarque,
sur l'obscurité des oracles rendus en vers par la Pythie dans le passé, oracles qui constituaient
parfois de vrais énigmes et la clarté de ses oracles en prose du temps de Plutarque, qui vont
« droit vers la vérité ».

59 Cette description est faite en termes stoiciens. Pour 'ame de 1'univers, voir von Arnim, SVF 1],
fr. 774, fr. 1023, etc. J. Moreau, L’ame du monde de Platon aux Stoiciens, Paris, 1939. L'ame du

monde est 'une des doctrines centrales du Timée.
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prophétique et le prophete comme un instrument par lequel passe le message
divin (Spec. 1, 65, pour le premier et Her. 259 pour le deuxiéme).

La notion de mouvement est présente dans les définitions antiques des
réves. Selon Aristote, le réve est une image/apparition produite, pendant le
sommeil, par le mouvement des sens (voir réf. 10 pévtocpo T Gmd THG KIVAGEMG
OV oioBnuaTeyv, 6toy €v 1@ KoBevdety 1, | koBevdetl, 100t €otiv évimviov). Selon
Artémidore, l'oneiros (le réve significatif, différent de 1'enupnion) est
« naturellement propre a exciter et a mettre en mouvement (oreinein) 1'ame, le
nom meéme de oneiros lui ayant été, des le début, appliqué a cause de cela, ou
bien parce qu’il « énonce » ce qui signifie « dit », « ce qui est » (to on éirei) selon
les mots du poete, « Je dis ce qui est véridique » (Od. 11, 137)%0. Nous avons déja
cité la définition artémidorienne du songe significatif comme un mouvement ou
un modelage polymorphe de 1'ame, définition qui intervient quelques lignes
plus bas. Mais le mouvement est également lié a la notion d’enthousiasme
(« transport divin »). Rappelons que ce dernier est défini par Aristote (Politique
VIII, 7, 1342 a) comme une «xivnoic. L’enthousiasme se produit par un
échauffement de la bile qui se transporte vers le siege du nous. C’est dans la
description du troisieme type de réves que les deux notions, le mouvement de
I’ame et I'enthousiasme, apparaissent ensemble.

D’autres passages, dont un appartenant au De Somniis méme (I, 43),
parlent d’'un mouvement de I'ame :

Car notre ame se meut souvent par elle-méme, s’étant dépouillée de toute la

masse du corps et dégagée de la foule des sensations, mais souvent aussi

enveloppée et entourée de tout cela. Le mouvement donc qu’elle effectue toute
nue rencontre les réalités saisissables par la seule pensée, celui qu’elle accomplit

avec le corps les réalités sensibles.®!

607, 1, 1 (trad. A. J. Festugiére).

61 Somn. 1, 43.
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On peut rapprocher ce passage, ainsi que Somn. II, 1-2 de Migr. 190-191,
texte important pour notre propos, car il montre comment le premier
mouvement, celui ot 'ame se dépouille des sensations se produit soit au plus
profond du sommeil, soit a 1'état de veille, par la contemplation. Notons
qu’aussi bien dans Somn. I, 43 que dans ce texte de De Migratione, a 1’origine de
I'exégese se trouve le départ d’Abraham de Haran, Haran qui se traduit par
« trou » (Migr. 188). Philon en fait un symbole des « fenétres de la sensation », et,
a un niveau plus élevé, de la connaissance sensible. C’est une étape obligée
dans la migration de I'ame: prendre conscience de la réalité sensible et
apprendre a discerner le bon du mauvais, avant de répondre a l'appel de
I'immortalité, en changeant de pays®. (C’est également une solution par défaut
pour les progressants qui s’aveérent incapables de poursuivre vers la
connaissance de I'Etre : voir I'exemple de Tharé, le pére d’Abraham qui meurt
et reste, donc, a Haran).

Mais voici le texte :

Pour ce changement de pays vous percevrez d’évidentes indications jusque

dans les cavités corporelles et sensibles ot1 vous étes enfoncés. Elles paraitront
1 . ~N 7 : 7 * A .

quelquefois au plus profond du sommeil, o1 I'esprit s’est retiré des sensations et

N

de toute détermination corporelle pour se mettre a retrouver secréetement sa

62 Au § 194-195, Philon résume les trois étapes : 1) d’abord le renoncement a 'astrologie, qui

confond le créateur (Dieu) avec sa propre créature (le monde) et qui fait croire que la destinée de

I'homme dépendrait du mouvement des astres62; 2) I'examen attentif (¢nicxeyig) de soi-méme,
et le discernement ; 3) se diriger enfin vers le véritable objet de la recherche qui est Dieu, nourri
par 'espoir de Le saisir par 'esprit « malgré la difficulté qu’on éprouve a Le pressentir et a Le
deviner ». Mais pour aboutir a cette étape il faut impérativement quitter Haran, c’est-a-dire les

organes de la sensation (toig oiloBnicemg Opydvolg).
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propre intimité : il entrevoit alors comme dans un miroir la vérité ; il s’est lavé
de toutes les images données par les sensations, il s’en débarrasse et il percoit

sur "avenir les oracles les moins douteux (dyevdeotdrog ...navieiog) que les

réves lui apportent dans (cet état de) possession divine®3. Et quelquefois ces
avertissements paraitront méme a 1’état de veille, o1 I'esprit, possédé par un des
thémes de la contemplation philosophique, en subit I'impulsion et le suit
jusqu’a en oublier toute pesanteur. Enfin, méme dans le cas ou les sensations
viennent entraver la marche qui les conduit vers l'exacte contemplation de
I'intelligible, les amants de la contemplation ont a cceur de réduire leurs
offensives : ils tiennent les regards baissés, se bouchent les oreilles, retiennent
les mouvements des autres sens, aiment a vivre dans la solitude et 1’obscurité :
ils évitent qu'une influence du sensible vienne offusquer le regard de I'ame

auquel Dieu a donné la vue des intelligibles.

On ne peut pas s'empécher de penser aux Thérapeutes en lisant ces
lignes. Leur mode de vie leur permet d’arriver, aussi bien de jour, par la
contemplation, que de nuit, en sommeil, a ce dépouillement des sens®. Ce texte
fait le lien entre les songes prophétiques et la contemplation comme moyen
d’atteindre la prophétie en état de veille. Ce qu’il semble suggérer c’est que la
deuxieme voie est plus difficile que la prophétie par 1'entremise des songes et
que de ce fait elle n’est atteinte que par quelques élus. Comme le souligne ]J.

Cazeaux (n. 3, au § 190 p. 217 ), «'appel secret de 1'ame (zéteite du § 189) va

63 Voir Flavius Josephe, B] VII, 8, 349.

64 Voir Rép. IX, 572 a-b : « Lorsque cet homme a de méme adouci la colére et que, snas s'étre
irrité contre personne, il s’endort dans le calme du cceur ; lorsqu’il a apaisé ces deux parties de
‘ame et stimulé la troisieme o1 réside la sagesse, et qu’ enfin il s’adonne au repos, c’est dans ces
conditions, tu le sais, que 1'dme atteint le mieux la vérité, c’est alors que les visions monstrueuses

des songes apparaissent le moins »

231



Les songes — moyen de révélation prophétique chez Philon

trouver deux réponses : dans les réves, limite inférieure de la conscience ; dans la

contemplation (limite supérieure) ».

Conclusion : le rapport entre songes prophétiques et prophétie

Nous analysé les différents aspects de la classification philonienne des
songes qui, comme on l'a vu, s’inscrit dans un type général de classification des
songes dans 1’Antiquité, méme si on peut admettre l'influence posidonienne,
par exemple sur Philon. En guise de conclusion, nous voulons faire quelques
précisions concernant la relation entre les réves prophétiques et la prophétie
proprement-dite. Pour éclaircir cette relation, nous devons nous référer au
rapport possible entre les trois types de songes et les trois types d’oracles
identifiés et commentés, comme nous l'avons vu dans le chapitre précédent,
dans le deuxiéme livre de la Vie de Moise®> :

1. les oracles venant de la personne de Dieu a travers
l'interprétation du prophete ;

2. les oracles par question et par réponses ;

3. les oracles venant de la personne de Moise, lorgsu’il est en état
de possession divine. A propos de cette troisieme catégorie,
Philon précise que c’est justement «l'inspiration divine » qui
vaut a Moise d’étre considéré comme un prophete stricto sensu.

Le parallélisme avec la classification des songes est, effectivement —
comme le dit E. Bréhier — « frappant ». « Des deux cotés, — pour citer le méme
E. Bréhier — nous avons 'action divine seule, I’action d’ensemble de Dieu et de
I’ame, l'action de I'dme seule. »%. A cela s’ajoute un autre élément commun :

nous ne disposons de commentaires détaillés de Philon ni pour la premieére

65 187-292.
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catégories de songes, ni pour la premiere catégorie d’oracles pour des raisons
cependant différentes. Mais alors que le manque de détails concernant le
premier type de songes divins est di, comme on l'a vu, au hasard de la
transmission des textes, c’est a dire a la perte d'un livre que 1"Alexandrin leur
avait pourtant consacré, I’absence de commentaire concernant la premiére classe

de prophéties tient a la volonté de Philon lui-méme. Car ces oracles, dit-il,

sont a mettre au-dessus de la discussion : ils sont trop grands pour étre loués
par I'homme ; c’est tout juste si le ciel, le monde et la nature entiere peuvent leur

accorder un éloge digne d’eux ...%7

Cette « différence de traitement » de la part de I’Alexandrin entraine la question
suivante : quel est, a ses yeux, le rapport entre les songes divins et la prophétie ?
En regardant bien le texte de Somn. II, 3, on constate que Philon ne fait que
comparer les songes de premiére catégorie a des « oracles de sens clair ». Le

texte ne laisse pas entendre qu’il pourrait s’agir d’identité entre les deux.

C’est, a notre avis, un point essentiel. Certes, Philon parle du caractere
prémonitoire des trois types de songes. C’est notamment a propos de la
deuxiéeme et troisieme catégories qu’il est question de l'avenir que 1'ame est
capable de prédire grace a ces songes. (Pour ce qui est de la premiére catégorie,
ce sont aussi des songes qui donnent des indications sur des événements du
futur, mais c’est plutdt leur caractere révélatoire qui est souligné). La prophétie
de type mosaique et les réves prophétiques partagent donc cette possibilité de la
connaissance de l'avenir. La troisieme catégorie d’oracles et la troisieme
catégorie de songes ont aussi en commun l'inspiration et la possession divine.

Mais il y a a ce propos une différence essentielle : alors que Moise rend lui-

66 Ibid. p. 186.
67 Mos. 1, 191.
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méme ces oracles de troisiéme catégorie sous l'effet de I'inspiration, les songes
de troisieme catégorie se présentent sous la forme d’énigmes a résoudre par la
suite, grace au travail d"un oneirocrite. Et a aucun moment — et surtout pas au
niveau du vocabulaire — on ne trouve chez Philon une quelconque équivalence
entre le prophéte/la prophétie et I'oneirocrite/l"interprétation des songes.

Nous pouvons donc conclure que Philon, tout en étant persuadé de
l'origine divine de certains songes, tout en les considérant comme un moyen de
révélation et de connaissance de 1’avenir, ne les met pas sur le méme plan avec

la prophétie.
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CHAPITRE VI

LA CRITIQUE PHILONIENNE DE LA DIVINATION

PREMIERE PARTIE :

PROPHETIE ET DIVINATION DANS LES LOIS SPECIALES

Dans les Lois Spéciales, Philon s’attaque a deux reprises a la divination,
tout en développant, a la suite de ces critiques, une «théorie» de la
prophétie. Un regard plus attentif sur ces textes nous ferait mieux
comprendre la portée de ses critiques. Les bases scripturaires de ces exposés
sont: Ex. 22,17 ; Lév.19,26; Lév. 19,31 ; Lév.20,6; Lév.20,27; Nb 23,23 ;
Dt. 13, 2-6 ; Dt. 18, 10-22 ; Dt. 34, 107.

Comment situer la critique la divination dans le cadre des Lois Spéciales ?

Pour mieux situer ces développements sur la divination et la
prophétie dans 'ensemble des Lois Spéciales?, il n’est peut-étre pas inutile de
rappeler la structure de ce traité, composé de quatre livres. L’ Alexandrin
classe les lois spéciales en dix groupes, dont chacun représente le
développement de I'un des dix commandements. Parmi les commandements
du Décalogue on distingue également ceux qui sont inscrits sur la premiere
Table, qui concernent les devoirs de 'homme a 1'égard de Dieu et ceux de la
seconde Table, qui concernent ses devoirs a I'égard du prochain. Philon

parlera des lois relevant des deux premiers commandements dans le livre I,

" Les textes sont donnés dans I’ Annexe.
2 A propos de ce traité, V. Nikiprowetzki, « Loi et angélologie » chez Philon, Et. Phil., p. 135

remarque qu’il faut le lire comme une «apologie de la loi de Moise, envisagée en tant que

législation civile, moAiteio révélée par laquelle est régie la cité juive ».
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des lois liées aux trois suivants dans le livre II. Les livres III et IV (en partie,
pour ce dernier) seront consacrés, respectivement, aux lois relevant du
sixieme et septieme commandements et aux lois liées aux deux derniers.
Cependant, vu qu’un certain nombre de lois ne se laissent ranger sous aucun
des chapitres du Décalogue, Philon est amené a invoquer un autre
classement possible pour I’'ensemble des Lois Spéciales, selon les vertus : piété,
sagesse, modération et justice. Comme il considére avoir déja suffisamment
parlé des trois premiéres, il consacre le dernier volet de son traité (Spec. 1V,
133-238) a des lois enseignant la justice?.

Pour ce qui est du premier livre de notre traité, les deux
commandements qui figurent en téte du Décalogue, concernant le Dieu
unique et l'interdiction d’adorer des idoles, semblent se fondre dans I'exposé
de Philon en un seul, comme le montre S. Daniel, le deuxieme n’étant plus
que le corollaire du « devoir de reconnaitre le Dieu unique, créateur et maitre
de I'univers ». C’est ce qui justifie d"ailleurs le titre donné par les manuscrits
a ce premier livre des Lois Spéciales: De Monarchia. Deux thémes s’en
dégagent pourtant, comme le soulighe Suzanne Daniel : « le devoir de croire
a un Dieu unique et le devoir de lui rendre hommage de facon appropriée ».
Le référence a la divination (§ 60-60) est liée au premier theme. Le motif du
prophete imposteur revient a la fin du livre (§ 315-318), en s’inscrivant dans
une série de conseils et injonctions qui témoignent, au-dela du contenu du
texte biblique, de leur ancrage dans les réalités contemporaines de Philon
(voir, par exemple, la référence aux mysteres, § 319-323).

Au § 36-50, de tres belles pages précedent le passage consacré a la
divination. L"Alexandrin décrit, en termes platoniciens, le désir intarissable
de la pensée de rechercher le vrai Dieu. A défaut d’avoir accés a la

représentation distincte de Celui-ci, elle ne se lassera pas de la rechercher, au

moyen de «conjectures et d’hypotheses». Un extraordinaire dialogue

3 Cette derniere partie figure dans les manuscrits sous la nom de De Justitia. Pour la question

du classement des lois dans les Lois Spéciales, voir S. Daniel, Introd. aux Spec. L et II, p. XIL
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s’engage alors entre Moise et son Dieu. La requéte, impossible, de Moise,
« Manifeste-toi a moi » est motivée par son désir de servir Dieu seul. Le
réponse divine se fera d’abord en termes « delphiques » : Moise ne pourra
jamais accéder a la connaissance de la divinité, c’est au-dessus des étres de la

création. Mais en veillant a se connaitre soi-méme, rien de ce qui est

accessible a I’homme ne lui sera refusé :

« Je te le répete, ce qui t'est accessible, je suis disposé a te 'accorder ; ce qui
signifie que je t'invite a la contemplation du monde et de ce qu’il contient,
laquelle est impartie, non aux yeux du corps, mais aux inlassables regards de
la pensée. Garde seulement cette passion constante et vive pour la sagesse,
laquelle prodigue ses glorieuses et admirables doctrines a ses adeptes et a ses
disciples ». Ayant entendu cela, Moise ne renonga pas a son désir, mais il

entretint toujours en lui cette aspiration vers les choses invisibles.

Dans cette quéte se voient accueillir non seulement « les citoyens de
naissance » de la cité de Moise, mais aussi les prosélytes. Au contraire, les
apostats se définissent alors comme ceux qui abandonnent cette recherche,
donc le culte du Dieu unique.

C’est dans cette logique que s’inscrit également la proscription de la
divination et, en contrepartie, la légitimation de la prophétie, Philon suivant
ainsi I'ordre imposée par Dt. 18, 15-22, ot apres l'interdiction de pratiquer la
divination vient la promesse de I'envoi d'un prophete pour la nation. La
divination détourne les hommes de la Cause unique, d’abord par le manque
de critéres dans les conjectures et puis par le fait qu’en examinant nombre et
diversités de signes, elle oublie I'essentiel : chercher le vrai Dieu. Philon y
oppose la prophétie, un moyen siir de connaitre « la vérité nue » (§ 63), en
insistant sur le caractere soudain (¢€amivaing) de 'apparition du prophete et
sur I'idée que celui-ci ne fait que transmettre, sans aucun apport personnel, le
message divin. On remarque en plus une opposition entre la pluralité des

pratiques divinatoires, toutes pleines d’incertitude (dodgeio) et le singulier

237



Prophétie et divination dans les Lois Spéciales

appliqué au prophete. C’est un écho, certes, du texte du Deutéronome, mais
on peut dire que cette unicité se réfere a la source du message prophétique
qu’est le Dieu unique.

On constate donc le paradoxe suivant : en voulant dénoncer l'inanité
des pratiques de la divination inductive, Philon prend en compte le role joué
par la raison humaine. Mais comme par définition la raison humaine est
soumise a l'erreur, il y oppose le type de prophétie « anoétique », comme
seule garantie d’authenticité du message divin.

Dans la liste des techniciens de la divination, on retrouve, grosso

modo les termes présents dans I"énumération de Dt. 18, 10-11 :

Ainsi, sachant que la divination ne contribue pas peu a détourner du droit
chemin la foule qui méne sa vie errante, il n'en autorise la pratique sous
aucune forme, et chasse de sa République tous ceux qui la cultivent,
sacrificateurs (0Utag), purificateurs (xoBaptdc), augures (oiwvookdmoug),
devins (tepatooxonovg), faiseurs d’incantations (¢mgdovtog), interprétes de

bruits (kAnddotv €navéyovtog).

Si dans ce passage du livre I, Philon insiste surtout sur 1'impossibilité
d’atteindre la vérité par la divination, au § 315, en paraphrasant Dt 13, 7-12, il
s’attaque directement a une catégorie plus dangereuse, celle des imposteurs
(le terme yong est employé en opposition avec mpo¢ntng) qui feignent
'inspiration divine pour attirer ceux qui les écoutent vers le culte d’autres
dieux. Cette mise en garde contre I'imposture prophétique se retrouve traitée
plus en détail au quatrieme livre des Lois Spéciales (§ 48-52), ott Philon aborde
ce probléme par rapport au neuvieme commandement (« Tu ne porteras pas
de faux témoignage », « OV yevdouaptupnoelg »). Vue sous cet angle, la
divination apparait comme la forme la plus perverse de faux-témoignage,
puisque c’est un faux-témoignage contre Dieu lui-méme. C’est, purement et

simplement, une «xkokoteyxvio», une «contrefacon (mapaxoupo) de la
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possession et de la prophétie divines ». Les mémes deux termes avaient
caractérisé au Ille livre, § 100-101, la magie «noire ». C’est d’ailleurs ce
parallélisme qui a amené Colson* a dire que la distinction faite dans ce
passage entre les deux types de magie, pourrait recouvrir I'opposition entre
la mantique naturelle et la mantique artificielle. La définition de 1" aAn6ng
noykn, la « magie véritable », pour respecter les termes de Philon, comme
«un savoir visionnaire qui permet de discerner les effets de la Nature au
moyen de représentations plus nettes »®, constitue, selon Colson, un
argument supplémentaire en faveur de son hypothese. Mais si le
rapprochement entre magie «blanche » et mantique naturelle et méme
prophétie (quoi que celle-ci ne soit pas directement appelée émomun chez
Philon), est plausible, pour ce qui est de la magie « noire », elle ne recouvre
qu'une partie des pratiques divinatoires.

La liste des « techniciens » de la divination est plus réduite que dans le
premier livre :« déchiffreurs de prodiges, augures, haruspices et tous les
autres experts en divination (tepatockdmor kol oiwvookdmol kot BvTon kol oot
dAAol povtikny €xkmovodot ) ». Pour décrire les effets néfastes de la divination,
'auteur a recours a une métaphore maritime :

Quant aux adeptes de la divination, cette science de faussaires et de

bouffons, chacun assigne a ses conjectures et a ses inductions un rang

inadéquat, celui de la vérité, et n’a pas de mal a circonvenir les caracteres
influengables que, tel un vent violent battant de plein fouet des navires non-
lestés, il repousse vers le large et fait chavirer, les empéchant ainsi de toucher

les ports réconfortants de la piété (Spec. IV, 49).

Tout le passage dénonce la supercherie et I'imposture des devins qui

sont qualifiés de pseudo-prophetes. Dans la LXX il y a dix occurrences de ce

4 1.7, p. 639, voir aussi les commentaires d’A. Moses, Spec. II, p. 122, n. 2 et 123, n. 5.

3 £MomTIKTY EMGTAUNY 0VG0Y, 1) TO THG PVGEWG EpYO TPOVOTEPOLS davTocialg avydletat. Voir
aussi Probus 74.
® Spec. IV, 48.
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terme, chez deux propheétes : une chez Zacharie et neuf autres chez Jérémie’.
La confrontation entre la fausse et la vraie prophétie, qui finit par la victoire
de la derniere, est décrite en termes de ténebres/lumiere. L'éclat de la vérité
qui resurgit apres avoir été temporairement occulté par la fausse prophétie.
Le motif de la lumiere sans ombre est souvent lié chez Philon au theme de la
révélation divined. Un passage de Spec. IV 192, que nous avons déja évoqué
au chapitre précédent, nous en fournit d’ailleurs un exemple, avec sa
description du prophete «qui recele a l'intérieur de lui-méme un soleil
spirituel et des rayons dépourvus d’ombre ».

Pour ce qui est de la description de I'état prophétique, en Spec. IV, 49,
Philon la fait en reprenant presque tout le vocabulaire du premier livre, mais
en rajoutant tout de méme quelques éléments nouveaux : des expressions
comme «la citadelle de 1'ame », la précision que c’est I'Esprit divin qui
remplace le logismos?. Cette substitution représente la garantie du caractére
véridique de la prophétie. Leisegang!® se demande si, « a trop célébrer cette
mutation, Philon ne risque-t-il pas de suggérer une expérience paroxystique
de type apollinien ou dionysiaque » (A. Moses, loc. cit.). Derriére cette
description de la prophétie se trouve également Dt. 18, 18, « Je mettrai mes

paroles dans sa bouche ». Voici le texte :

7 Pour ce terme, voir J. Reiling, « The Use of PSEUDOPROPHETES in the Septuagint, Philo
and Josephus », NT 13, 1971, p. 147-156. Formé par analogie avec dAinféuoviic, y peut
vouloir dire « un prophéte qui dit des choses qui ne sont pas vraies » ou « une personne qui
prétend faussement étre prophete ». C’est le deuxiéme sens qui prévaut dans la LXX et chez
Philon. En analysant les passages concernés de Jérémie et celui de Zacharie, 'auteur de
I'article constate que « when, however, the distinctive term is introduced, this appears to be
the result of an association between prophecy and pagan divination in the mind of the
translator. » Cette remarque est également valable pour notre passage philonien.

® Voir Abr. 107 et 119.
? Ces deux passages sont a rapprocher également de Heres 259, QG 111, 10 ; VI, 196, textes que

nous avons analysés a propos d’Abraham.

' Der Heilige Geist, p. 126 s., cité par Moses, n. 4 Spec. 111, 49.
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Car le prophete ne publie absolument rien de son cru, mais il est I'interprete
d’un autre personnage, mais il est I'interprete d’un autre personnage, qui lui
souffle toutes les paroles qu’il articule, au moment méme ou l'inspiration le
saisit et ot1 il perd la conscience de lui-méme, du fait que la raison émigre et
abandonne la citadelle de I’ame cependant que I'Esprit divin visite et habite
celle-ci et qu'il fait retentir et résonner de l'intérieur toute l'instrumentation
vocale pour manifester clairement ce qu’il prédit!®.

La critique de la divination, notamment de la divination inductive, a,
comme on l'a vu, une base scripturaire claire. Mais il n’est peut-étre pas
inutile de rappeler le fait que Platon, pour ne citer que lui, affirme clairement
la supériorité de la mantique qui a pour source le délire d’origine divine a la

science toute humaine des augures'2.

11 mpopritng pev yop oddev {dlov dmopaiveton 10 mopdmay, GAL EoTiv Epunvedg dmoPdAloviog
£1€pov TAVE' Soa TPoPEpeTO, Kol' OV XpdVOV EVOOLGLY YEYOVAXG €V GryVOLQl, LETAVICTOHEVOL HEV

700 AOYIOMOD KOl TOPOKEXMPNKOTOG TV THG WOXTG AKpOTOALY, EMmEPOLTNKOTOG S Kol EvKNKOTOg
700 Belov TVeVROTOG Kol TOoOV THG QoVig opyovomottow kpovovtdg te kol Evnyodvtog €ig évopyn
Mmoo Gv mpoBeonilel. Pour I'analyse des termes de ce texte, voir supra, le chapitre sur le

vocabulaire prophétique philonien.

12 Phedre, 244 d.
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DEUXIEME PARTIE :

QUAND LA DIVINATION CEDE LE PAS A LA PROPHETIE :

LE PARADOXE DE BALAAM

Le rapport entre la révélation divine qui se transmet par la prophétie,
mais aussi par la voie onirique et les diverses formes de divination technique
omniprésentes dans le monde paien est un theme important dans la pensée
philonienne. C’est d’ailleurs a travers 1'opposition entre ces deux formes de
révélation que Philon essaie dans les Lois Spéciales de définir ce qu’est le
véritable prophete. Mais si dans ces textes Philon oppose au niveau
théorique la divination a la vraie prophétie, c’est a travers la figure de
Balaam, le devin du livre des Nombres 22-24, que cette opposition se vérifie

d’une maniere spectaculaire « sur le terrain »1. Cet épisode illustre d’ailleurs

1 La bibliographie consacrée a Balaam est riche. Pour I'étude de I'épisode biblique, voir H.
Rouillard, La Péricope de Balaam (Nombres 22-24). La Prose et les ‘Oracles’, Paris, 1985.
Quelques études récentes se sont concentrées plus particulierement sur la figure de Balaam
chez Philon : H. Remus, « Moses and the thaumaturges : Philo’s De Vita Mosis as a rescue
operation », Laval théologique et philosophique, 52, 3, 1996, pp. 665-680 ; C. T. R. Hayward ,
« Balaam's prophecies as interpreted by Philo and the aramaic targums of the Pentateuch »,
New heaven and new earth Prophecy and the millennium, Leiden ; Boston ; K&In : Brill , 1999, p.
19-36 ; L. H Feldman., « Philo's version of Balaam », Henoch , Turin , 2003 , 25, 3, p. 301-319 ;
G. Sfameni Gasparro, « Mosé et Balaam, Propheteia e mantiké. Modalita e segni della
rivelazione nel De Vita Mosis », dans A. M. Mazzanti et F. Calabi, La Rivelazione in Filone di
Alessandria : natura, legge, storia, Atti del VII Convegno di Studi del Gruppo Italiano di Ricerce su
Origene e la Tradizione Alessandrina, Biblioteca di Adamantius 2, Villa Verucchio, 2004, pp. 33-
74. T. Seland, «Philo, magic and Balaam : neglected aspects of Philo's exposition of the
Balaam story», dans J. Fotopoulos (éd.), The New Testament and early christian literature in

greco-roman context : studies in honor of David E. Aune, Leiden , 2006, p. 333-346.
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parfaitement les difficultés qu’il peut y avoir dans la définition précise du
role et de la contribution effective du prophete dans la révélation. Le récit
philonien met 'accent sur I'immense distance qui sépare un vrai prophete
d'un « simple » instrument que Dieu peut choisir a son gré pour en venir a
ses fins. Mais, justement, cette distance devient d’autant plus irréductible que
Balaam — comme nous aurons l'occasion de le voir plus loin — n’est pas
n'importe quel «instrument» en matiére de communication avec le

surnaturel, du moins aux yeux des paiens.

Le récit biblique

Avant de nous concentrer plus particulierement sur le texte philonien,
rappelons brievement 1'épisode de Balaam, tel qu’on le lit dans le livre des
Nombres. Ce texte comporte un certain nombre de flottements et de
contradictions qui ont nourri, comme c’est souvent le cas, les interprétations
ultérieures.

L’histoire est connue. N'ayant pas le courage d’affronter directement
Israél, Balak, roi de Moab, envoie des ambassadeurs aupres de Balaam, « fils
de Beor de Phathoura, qui est sur le fleuve de la terre des fils de son peuple »,
afin qu’il vienne maudire le peuple des Hébreux. Par I'intermédiaire de ses
envoyés aupres de Balaam, le roi Balaq exprime une grande confiance dans
I’efficacité de la parole du devin : « Car, je le sais, tous ceux que toi, tu bénis,
se trouvent bénis et tous ceux contre qui, toi, tu lances une malédiction, sont
soumis a la malédiction. »2 Mais le Seigneur apparait pendant la nuit a
Balaam et lui interdit de suivre les envoyés de Balaq et de maudire.

L’apparition divine est introduite par une formule prophétique typique : « Et

2Nb. 22, 6.
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Dieu alla vers Balaam et lui dit. »® Retour donc de I'ambassade aupres de
Balag, suivie d’une nouvelle ambassade, de nouvelles promesses de
récompenses faites a Balaam et d'un nouveau refus de la part de celui-ci, qui
déclare « méme si Balak me donne sa maison remplie d’argent et d’or, je ne
serai pas capable de transgresser le propos du Seigneur au point de le faire
petit ou grand selon me pensée»*. Suite a une nouvelle apparition onirique
de Dieu, qui le pousse a suivre les hommes de Balaq a condition de proférer
uniquement les paroles de Seigneur, Balaam s’en va quand méme, mais, peu
apres son départ, nouveau rebondissement : le texte biblique dit que Dieu se
met en colere contre lui et qu'un ange apparait pour lui barrer la route®.
L’ange ne se montre d’abord qu’a I'dnesse du devin, qui, épouvantée par
'apparition, refuse de poursuivre le chemin. Chose extraordinaire, elle parle®
a son maitre pour lui ouvrir les yeux sur la présence de 1'ange, qui se
manifeste, enfin, et ordonne a Balaam de suivre les messagers de Balaq, mais
de ne prononcer que les propos que lui, I'ange, lui met dans la bouche.
Balaam arrive enfin et rencontre Balaq qui lui demande de maudire Israél ;
on accomplit des sacrifices et Balaam, au lieu de maudire, prononce quatre
oracles de bénédiction en faveur d’Israél’. Le texte biblique met l'accent sur

'inspiration divine comme unique source de ces bénédictions. Le Seigneur

3Nb 22, 9.

4 Nombres 22, 18.

5 Nombres 22, 22.

6 Nombres 22, 28 : « Et Dieu ouvrit la bouche de 1’anesse. »

7 Chacun de ces oracles est précédé de sacrifices particuliers et a chaque fois Balac fait
changer de lieu a Balaam, dans l'espoir que ce changement influencera sur le contenu des
oracles. La répétition des sacrifices est une pratique courante dans le monde paten antique —
aussi bien proche-oriental que gréco-romain— visant a obtenir des présages favorables (selon
Florus, Hist. Rom., 1V, 2, apud Dictionnaire de la Bible, t. 1, col. 1384, s. v. Balaam, Jules César

avait offert, successivement, le jour ot il fut tué, cent animaux sans arriver au litamen désiré.)
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apparait par deux fois a Balaam, avant le premier et le deuxieme oracle8. La
formule prophétique « Et I'esprit de Dieu fut sur lui » précede en outre le
premier et le troisieme oracle®. A plusieurs reprises au cours du récit, Balaam
affirme sa soumission totale et de plein gré a la parole de Dieu'0. Apres son
quatriéeme oracle, Balaam s’en va, sans avoir fait autre chose que de
transmettre au roi cette parole. C’est un aspect qui contribue a I'image plutot

positive que renvoie de lui le récit des Nombres 22-24.

Quelques particularités du récit de la LXX

La version de la LXX, sans s’écarter de maniere significative du TM,
présente néanmoins certaines différences sémantiques, dont nous retenons
celles qui nous paraissent les plus significatives pour notre propos, ainsi
qu’elles ont été relevées et discutées par G. Dorival dans son Introduction aux
Nombres!!. La premiére touche au « statut prophétique» méme de Balaam :
en 21, 27 le TM parle des moshelim qui disent 1’oracle des versets 27-30 contre
Moab. Par la suite, aux chapitres 23-24, consacrés a l'histoire de Balaam,
celui-ci « prononce a plusieurs reprises un mashal ou il maudit Balak »12. II est
donc légitime, pour un lecteur du TM, de faire le lien entre les moshelim (Nb

21, 27) et les « mashals » des ch. 23-24 et d’identifier ces prophétes a Balaam

823, 4-5 « Et Dieu apparut a Balaam [...]. Et Dieu mit un propos dans la bouche de Balaam et
dit » et 23, 16 « Et Dieu vint a la rencontre de Balaam et il mit un propos dans sa bouche ».
9Nb 23, 6 (phrase absente ici du TM) et Nb 24, 2.

10 Voir plus haut, citation de Nb 22, 18, affirmation reprise et renforcée en Nb. 24, 13. Voir
aussi Nb. 23,3 : « Et Balaam dit a Balak : Tient-toi prés de ton offrande et je ferai route pour
voir si Dieu m’apparaitra dans une rencontre, et le propos qu’'il m’indiquera, je te
I'annoncerai »; Au méme Balaq, stupefait d’entendre des bénédictions, au lieu des
malédictions attendues, il répond ( Nb. 23, 12) : « Est-ce que, tout ce que Dieu met dans ma
bouche, je ne prendrai pas garde de le prononcer ? » et « Ne t'ai-je pas parlé en ces termes :
« Le propos que Dieu prononcera, c’est lui que je ferai ? (Nb. 23, 26)

11 BA, pp. 103-108.

12 [bid., p. 104.
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et a son péere Bedr, comme le font le LAB XVIII, 2 et NbR. La LXX, par ces
choix de traduction, ne permet pas une telle identification, car, comme
I'explique G. Dorival,au TM moshelim de 21, 27, correspond le grec
ainigmatistai, « faiseurs d’énigmes », alors que « dans I'épisode de Balaam, le
substantif mashal n’est pas traduit de la maniere attendue, par ainigma », mais
par le mot parabolé, « parabole ». Le mot ainigma est pourtant présent en Nb
12, 8, o1 il traduit non pas le mot mashal, mais hidah'3. « Faut-il en conclure a
I'incohérence de la traduction ? »— s’interroge Dorival, qui y voit plutdt la
volonté des traducteurs de mettre en rapport I'énigme de Nb. 21, 27 avec les
énigmes de Nb. 12, 6-8, et, inversement, celle écarter tout rapprochement
entre I'énigme de 21, 27-30, et les paraboles de Balaam.

« En Nb 12, 6-8 — rappelle Dorival — le Seigneur distingue Moise du
« prophete pour Seigneur »: a Moise, le Seigneur s’adresse directement
« bouche contre bouche » ; aux autres prophetes il parle par les visions, en
réve, sous forme d’énigmes. Ainsi I'énigme caractérise l'activité des
prophetes pour le Seigneur dont il est question en 12, 6. Inversement, en
évitant le mot « énigme » dans le cas de Balaam et en lui réservant le terme
« parabole », les traducteurs écartent qu’il soit un prophete pour le
Seigneur. [...] Ainsi, la LXX exclut une interprétation que permet le TM : les
diseurs d’oracles sont certains des prophetes pour le Seigneur dont il est
question en 12, 6-8. De cette maniere, la Septante apparait d’emblée comme
plus défavorable a Balaam que ne l'est le TM : elle affirme clairement qu’il

n’est pas prophete pour le Seigneur. »14

1311 n'y a pas d’autre correspondant de mashal dans le Pentateuque. Si dans le Dt. 28, 37 le
mot parabole a le sens d’ « exemple », dans les Nombres «la parabole apparait comme le
propos que Seigneur met (littéralement « jette », verbe ballein en 22, 38 ; verbe emballein, en
23, 5.12 et 16) dans la bouche de Balaam, le propos qu'il tient de Seigneur (para-) et qu’il jette
(-bole) en retour ; parabole désigne la parole regue et renvoyée » (cf. Dorival, op. cit., p. 135)

14 BA, Nombres, p. 104.
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Cette distinction n’'empéche pas la LXX de présenter Balaam comme
un inspiré et d’insister méme sur le théme de l'inspiration prophétique du
personnage : «il accueille sa parabole » et le Seigneur lui parle par des
visions (24, 4b et 16¢) et surtout en réve (24, 4c etléd, détail absent du TM). Il
apparait également, plus clairement que dans le TM, comme celui qui a le
pouvoir d’interroger Dieu'®.

La LXX traduit par ta povtelo (litt. «les choses relatives a la
divination dont est muni «le conseil des anciens de Moab) le mot hébreu
kezamim, qu’on a pu interpréter soit comme étant «les instruments de la
divination », soit comme « l’argent ou le salaire de la divination », autrement
dit la récompense réservée a Balaam!. Cette deuxieme interprétation a
également été adoptée par les commentateurs grecs : c’est ainsi que Philon
comprend le textel”. Dans son récit, Balaam apparait comme étant attiré par
ces présents!s.

G. Dorival signale une autre particularité de la LXX, qui vise le
rapport entre Balaq et Balaam: « En 22, 6, Balak s’adresse a Balaam, en lui
demandant de maudire Israél ; le TM utilise le verbe arar, auquel correspond dans la
LXX le verbe arasthai ; en 22, 11, Balaam rapporte a Dieu les propos de Balak ; la LXX
utilise toujours le verbe arasthai, qui correspond cette fois-ci au TM gabab. Le méme
phénomene se reproduit au chapitre 23 : en 23, 7, ot1 Balak s’adresse a Balaam en lui
demandant de maudire Israél, le TM emploie arar et la LXX arasthai ; en revanche,
au verset 8, ou Balaam donne son opinion, si la LXX emploie toujours arasthai, le TM

offre gabab. En d’autre termes, lorsque, dans la LXX, Balaam rapporte a Dieu les

propos que lui a tenu Balak, il utilise le vocabulaire méme du roi de Moab, alors

15 A comparer 23,15, TM « J'irai a la rencontre [de YHWH] ainsi » avec LXX « Je ferai route
pour interroger Dieu ».

16 Le mot hébreu permet, lui aussi, cette double interprétation. Cf. G. Vermes, Scripture and
Tradition in Judaism, pp. 130-131.

17 Mos. 1, 266.

18 Mos. I, 268. Méme interprétation en 2 Pierre, 2, 15, ot Balaam est celui qui « chérit un

salaire d’injustice (uio80ov adikiog) »
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que, dans le TV, il s’en écarte par 'utilisation d’un autre verbe. Ainsi, dans la LXX,
Balaam est un porte-parole de Balak plus fidele que dans le TM; il y apparait
simplement comme un double, un substitut de Balak. On peut penser que cela
correspond a une volonté de noircir Balaam. »°

En bref, le Balaam de la LXX n"accede pas au statut de « prophete pour
le Seigneur », est soupconné de recevoir un salaire pour ses services de
devin et joue le role d'un intermédiaire (assez effacé) entre Balaq et le
Seigneur. Ces quelques particularités de la LXX, qui jettent des ombres sur
Balaam ou minimisent le réle joué par lui, ont eu une certaine influence sur
les interprétations judéo-hellénistiques du personnage, notamment chez

Philon et, beaucoup moins, chez Joséphe.

Autres sources bibliques sur Balaam

Malgré ses particularités, qui ne sont pas toujours favorables a
Balaam, on l'a vu, le récit des Nombres 22-24 de la LXX est loin d’en donner
une image négative. Au contraire, celui-ci apparait comme un personnage
sinon positif, du moins ambigu?°.

Mais, chez Philon, de méme que chez Flavius Josephe?! et,
ultérieurement, dans la tradition rabbinique, le portrait de Balaam est

considérablement noirci par rapport a ce récit du livre des Nombres.

19 G. Dorival, op. cit., p. 105.

20 Selon Taanit, Balak, 1, apud Encyclopaedia Judaica, s.v. Balaam, la Bible consacre une section
a part a 'histoire de Balaam afin de répondre a la question pourquoi Dieu a-t-II retiré aux
Gentils le pouvoir de prophétiser. Cela suppose qu'avant d’avoir répondu a la sollicitation
de Balak, Balaam était un véritable prophete, qualité que Philon ne lui attribue a aucun
moment.

2L Antiquités Juives, 1V, 102-158. Pour le récit josephien, consulter L. H. Feldman,
« Josephus’portrait of Balaam », SphA 5, 1993, pp. 48-83.
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Des études sur Balaam comme celles de G. Vermeés??, ont méme mis en
évidence l'existence d’une double tradition d’interprétation concernant le
devin.

Pour retrouver les sources de la mauvaise réputation du devin, il faut
se reporter a d’autres textes bibliques, a commencer par les deux mentions
du ch. 31 du méme livre des Nombres, versets 9 et 16. Ce chapitre 31 fait le
récit de la vengeance de Moise et de son peuple contre les Madianites et
contre leur femmes, coupables d’avoir séduit et converti a 1'idolatrie les fils
d’Israél (épisode raconté au ch. 25). Au verset 9, Balaam figure dans la liste
de ceux qui sont tués a cette occasion?? et au v. 16 il est mentionné comme
étant l'instigateur de la rébellion contre le Seigneur, a savoir la prostitution
des fils des Hébreux avec les femmes Madianites et Moabites et 1'adoration
de leurs idoles?*. Le verset 16 a été mis en relation par tous les
commentateurs anciens avec Nombres 24, 14, ou il est question d’un conseil
que Balaam donne a Balak avant de repartir : « Viens ici, je te donnerai un
conseil, en te disant ce que ce peuple fera a ton peuple a la fin des jours ».
Vient ensuite la quatriéme et derniére parabole (v. 15-19). Comme le souligne
G. Dorival?® les commentateurs anciens (Philon; Josephe; NbR 22, 27;
SifréeNb 157 ; les Peres) n’identifient pas ce conseil au contenu eschatologique
du quatrieme oracle, mais ils font le lien avec Nb 31, 16 et la séduction des

fils d’'Israél par les femmes Madianites.

22 Voir l'article “Deux traditions sur Balaam”, Cahiers sioniens, 9, 1955, 289-302 et aussi « The
Story of Balaam: The Scriptural Origin of Haggadah », dans Scripture and Tradition in
Judaisme, Leiden, 19732, pp. 127-177. A consulter également J. T. Greene, Balaam and his
Interpreters : A Hermeneutical History of the Balaam Traditions, Atlanta, 1992, et les notes tres
développées de G. Dorival, dans la BA, vol. 4, Les Nombres, pp. 434 et 444-445.

2 Voir aussi Jos. 13, 22.

2 « Ce sont elles en effet qui ont été 1'occasion, pour les fils d'Israél conformément a la parole
de Balaam, de se rebeller et de dédaigner la parole de Seigneur & cause de Phogor ».

2% BA, Nombres, p. 414, note au ch. 22, 2-14.
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Deux autres textes bibliques, Dt, 23, 5-6 et 2 Esdras 23, 2, qui se
rapprochent par leur contenu, jugent séverement les agissement du fameux

devin. Voici le texte du Deutéronome :

N’entrera pas dans l'assemblée du Seigneur I’Ammanite, ni le Moabite ; et
jusqu’a la dixiéme génération il n’entrera pas dans 1’assemblée du Seigneur,
et a jamais|...] parce qu’ils ont soudoyé contre toi Balaam, fils de Béor, de
Mésopotamie, pour qu’il te maudisse ; et le Seigneur ton Dieu a retourné les

malédictions en bénédictions, car le Seigneur ton Dieu t'aimait.

Bien qu’il ne soit la cible principale du texte, Balaam y apparait tel
qu'on le retrouvera dans des interprétations ultérieures, comme un devin
payé pour maudire Israél, mais dont les malédictions se voient transformées

en bénédictions, a la suite de I'intervention du Seigneur.

La figure de Balaam dans la Vie de Moise

Apres ce rappel des principaux points du récit biblique, voyons
quelles sont les spécificités et surtout les enjeux de la version philonienne de
I'histoire de Balaam.

A vrai dire, I’Alexandrin fait une réécriture assez personnelle de cet
épisode dans le premier livre de la Vie de Moise (Mos. 1, 264-299). On se
souvient qu’il consacre ce premier livre a l'illustration de la fonction royale
de Moise, fonction dont nous avons essayé de démontrer la dimension prophétique.

Une premiere question concerne les dimensions du récit philonien sur
Balaam. On s’est demandé pourquoi Philon accorde autant de place dans
I"économie de son ouvrage a cet épisode, alors qu’il résume beaucoup plus

d’autres textes bibliques concernant Moise, comme par exemple la campagne
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de celui-ci contre les Madianites?¢. Pourquoi cet épisode qui devrait étre tout
a fait marginal dans le cadre de son bios consacré a Moise le préoccupe-t-il
autant ? Plusieurs hypotheses ont été avancées pour répondre a ces
questions, notamment par L.H. Feldman: 1. l'intérét de Philon pour le
phénomeéne prophétique et en particulier pour Moise, qu’il considere comme
le plus grand prophete (question a laquelle est consacrée, comme on le sait, la
derniére partie du deuxieme livre de la Vie de Moise). 2. La renommée de
Balaam parmi les paiens, dont fera 1’écho plus tard la tradition rabbinique (b.
Baba Batra 15 b et Sifré Deut. fin, qui considere Balaam comme étant un
prophete plus grand encore que Moise). Cette renommeée est portée plus par
des traditions orales, que par la Bible, qui n’en parle pas expressément. Ces
traditions orales, Philon avoue lui-méme les connaitre au début de la Vie de
Moise, puisqu’il y évoque « les anciens de sa nation » comme son autre source
principale d’information a coté des Ecritures?. 3. La réputation de magicien
attachée a Moise lui-méme par les paiens?s.

Selon G. Sfameni-Gasparro, Philo construit en fait « I'imagine di una

tigura che, pur inserita in un quadro di rivelazione, risultera antitetica

2% A titre de comparaison, pour 'épisode de Balaam, le récit de la Septante a 2014 mots,
celui de Philon, avec 1951 mots, étant presque tout aussi long, alors que la campagne contre
les Madianites en a 1179 dans la LXX et 835 chez Philon (cf. L. Feldman, art. cit. supra, p.
301).

27 Cette grande réputation de Balaam semble étre confirmée par la fameuse l'inscription de
Deir Alla en Transjordanie, découverte en 1967 et datée du Vllle siecle av. J. Chr., qui parle
de « Balaam, fils de Beor », « celui qui voit les dieux ». Les problemes d’interprétation que
pose cette inscription sont assez complexes et dépassent le champ de notre analyse. Nous
renvoyons a l'article de M. Djskstra, «Is Balaam among the Prophets ? », Journal of biblical
literature, 114, 1995, pp. 43-64, ainsi qu’a C. Grotanelli, Profeti biblici, Roma, 2003, pp. 14-48.

8 Voir Apulée, Apologie 90, Pline, Histoire naturelle, 30.11, Voir ]. G. Gager, Moses in Graeco-
Roman Paganism, ch. « Moses and magic », pp. 134-161.
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rispetto a quella di Mosg, caricata di tutte le valeze negative della dimensione

divinatoria di quel quadro, in opposizione alla vera profezia. »?

Le devin dont le nom est passé sous silence

Il faut remarquer aussi que tout au long de son récit, Philon,
contrairement a ce qui se passe dans le récit biblique, ne mentionne pas une
seule fois le nom de Balaam3/, alors que dans des passages du Commentaire
allégorique ce nom est présent et fait méme 1'objet d'une interprétation
allégorique. L'une des raisons de cette omission serait, selon L. Feldman?3!, la
volonté de 1’Alexandrin de rester centré sur la figure de Moise. Dans le
contexte particulier de la Vie de Moise, Philon serait donc tenté de se servir de
la figure du devin et de sa célébrité — mais pas de son nom — pour mieux
mettre en valeur, par contraste, Moise et sa qualité de prophete par
excellence.

D’ailleurs, de maniére générale, Philon se montre tres avare avec les
noms propres de personnes dans la Vie de Moise et n’en introduit qu'un
nombre tres limité, en dehors du nom de son héros, omniprésent, bien-
entendu. A titre d’exemple, le nom d’Aaron n’y apparait pas, Philon faisant
mention de lui exclusivement en tant que « frere de Moise » ( I, 84, 98). Lors
de I'épisode du buisson ardent, apparaissent une fois les noms d’Abraham,
d’'Isaac et de Jacob®2. A noter, par contre, que le nom du roi Balag, lui, est

mentionné a plusieurs reprises au cours de 1'« épisode Balaam » (I, 263, 266,

2 Art. cit., p. 40.

30 Josephe, lui, mentionne constamment le nom de Balaam dans son récit (A], IV, 102-158).

31 Art. cit., p. 305.

321, 76 : « Je suis le Dieu des trois hommes dont le nom désigne la vertu de chacun : le Dieu

d’Abraham, le Dieu d’Isaac et le Dieu de Jacob... »
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276, 278, 280). Aucun nom de personne, autre que celui de Moise, n’est
d’ailleurs autant de fois mentionné dans le Bios33.

Cette insistance sur le nom du roi nous parait significative : Philon
met ainsi en avant la confrontation entre deux rois, Moise et Balak, le « bon »
et le «méchant » pourrait-on dire. Le personnage de Balaam intervient,
justement, dans le récit biblique a la demande de Balaq, roi de Moab3, «qui
s’était soumis une grande et populeuse partie de 1'Orient »¥, mais qui,
redoutant la force des Hébreux et une confrontation armée directe avec eux,
décide de se tourner « du coté des présages et des oracles (¢m'oiwvoug de kot
uoavtetog), dans la pensée qu’il pourrait, par des malédictions, anéantir la
force invincible des Hébreux. » 3Mais ce dernier, dépourvu de la dimension
prophétique exceptionnelle du roi Moise, doit faire appel au devin Balaam,
de méme que, jadis, en Egypte, Pharaon avait demandé aux magiciens de sa
cour (les fameux « sophistes égyptiens ») de s’opposer a 'action du méme
Moise. Autrement dit, alors que chez les Hébreux, grace a Moise, les deux
fonctions, royale et prophétique, sont assurées par une seule personne, chez
leurs adversaires, elles sont incarnées par deux personnes différentes. Vu
sous cet angle, Balaam apparait plutdt comme un porte-parole de Balagq.
C’est malgré lui qu’il devient porte-parole de Dieu®”. Nous avons déja signalé

cette particularité de la LXX — due a ses choix de traduction — relevée et

3 Les seuls autre noms propres mentionnés dans la Vie de Moise sont ceux de Phinées (I, 301,
306), le jeune lévite qui, justement, va rétablir I'ordre en punissant les Hébreux qui s’étaient
laissés séduire par les femmes Madianites et avaient abjuré leur foi, de Ptolémée (II, 29, 30),
un autre roi, et, plus curieusement, de Salpaad ( II, 234), a propos de I'héritage de ses filles.
34 Nombres, 22, 4.

35 Mos. I, 263.

36 Mos. 1, 263.

37 On se rappelle que Moise a lui-méme besoin de temps en temps de son frére Aron, comme
porte-parole, mais ce dernier est un intermédiaire entre Moise et les hommes, alors que Moise
a «acces direct » vers Dieu. Ce n’est pas le cas du roi paien Balak, qui a besoin, lui, d'un

porte-parole aupres de la divinité.

253



Quand la divination céde le pas a la prophétie : 'exemple de Balaam

analysée par G. Dorival, de faire de Balaam un porte-parole de Balaq. Philon
ne fait peut-étre que reprendre a sa maniére cette interprétation que lui
suggere le texte de la Bible grecque, en effacant la personnalité de Balaam,
pour ne faire de lui qu'un devin, tres célebre, certes, aux yeux des paiens,
mais dont le nom n’a pas besoin d’étre connu étant donné qu’on connait celui
du roi qui fait appel a ses services. En outre, en mettant en avant le nom du
roi Balag, Philon veut peut-étre aussi insister implicitement sur la dimension

« historique » de la royauté de Moise.

Les compétences de Balaam

Or, en ce temps-la, il y avait un homme célebre dans I'art oraculaire (€mt
novteig neptpontog), qui habitait la Mésopotamie : il avait été initié a toutes
les especes d’oracles (dmovto pev €ueuvmto 0 pOvVTIKNG), et provoquait
I"admiration (¢6ovpdeto) surtout par son expérience dans l'art des augures
(olwvookorniov) ayant souvent et a beaucoup de gens annoncé (¢midet&dpevog)
des choses incroyables et importantes. Aux uns il avait prédit (nrpoeine) de
grosses pluies au plus fort de 1'été, a d’autres la sécheresse et 'ardeur du
soleil au milieu de I'hiver [...] et mille autres événements : comme il passait
pour annoncer d’avance (npofeonilelv doxdv) chacune de ces choses, il était
trés célebre (Ovopaototatog Nv) et sa gloire allait en grandissant grace a des

visiteurs qui se succédaient sans interruption et portaient sa renommée en

tous lieux ». (Mos. I, 264-265)

Dans cette présentation du personnage de Balaam, Philon insiste sur
deux éléments :
1. sur le fait qu’il s’agit bien d"un spécialiste de la divination.

Philon s’emploie a décrire le domaine et le type de son
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action. Plus loin, il parle de Balaamcomme d’un udvtic3,
tout comme Josephe.3?

2. sur le fait que ce devin est reconnu et méme célebre au dela
de son propre pays (maviaxdoe). Philon insiste beaucoup
plus sur cet aspect que ne le fait Flavius Josephe, par
exemple, qui précise, néanmoins, qu’il s’agit du « meilleur
devin de I'époque »%0, ce qui limite cette renommée dans le
temps. Rappelons aussitot que tous ces détails sont absents

du texte biblique.

Selon la description philonienne, les compétences du devin couvrent
entierement le domaine de ce qu'on appelle la « divination technique » et
plus particulierement dans l'art augural, 1'ot@vookonio et 1’Alexandrin ne
semble pas trop lui contester les prouesses en la matiére, tant qu’elles ne
dépassent pas les frontieres de cet art. Les deux qualificatifs qui
accompagnent le nom de Balaam en Confus. 159, otwvopovtig' et tepatookodnog,
« qui observe les prodiges », sont donc assez bien illustrés dans le texte que
nous venons de citer avec, en plus, une mise en avant, ici, de son don de
prévision. Rappelons-nous que Philon reconnait comme légitime et inscrit au
plus profond de I’étre humain le désir de connaitre 1’avenir.

L’insistance avec laquelle Philon présente Balaam comme un

spécialiste de la divination technique a des échos dans la suite du récit. Par

deux fois il est dit que Balaam renonce a ses artifices divinatoires, que la

38 Mos. 1, 276, 282, 285, 305. Dans la LXX le mot apparait en Jos. 13, 22, toujours a propos de
Balaam.

3 Bien que la référence en donne une image négative, Balaam est appelé « prophéte » en 2
Pierre 2, 16.

40 Le LAB reste plus proche du texte biblique.

4 Le terme est a prendre dans son sens large, a savoir l'interprétation de toutes sortes de
signes, non seulement l'explication du vol des oiseaux. Précisons juste qu'il s’agit de signes

qui ne troublent pas I'ordre de la nature comme le font les prodiges.
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divination artificielle ne peut coexister avec l'inspiration. Nous avons déja pu
constater le fait que Philon reprend la distinction, courante a son époque,
entre les deux types de divination, technique et inspirée, ou bien artificielle et
naturelle, distinction dont on trouve la formulation classique dans le De
Divinatione de Cicéron*?, mais qui est déja tres nette chez Platon*3. Ce dernier
tient, justement, la divination technique pour nettement inférieure a la
divination inspirée.

Précisons que tous les détails philoniens concernant les compétences
du devin sont absents du texte de la LXX, qui parle simplement de « Balaam,
tils de Beor de Pethor (ou Phathoura, selon la LXX) », sans rien ajouter

d’autre sur I'identité et le profil du personnage**.

Un prétendu prophéte

Le doute concernant le devin intervient lorsqu’en franchissant les
limites de son art, il prétend y associer le pouvoir de communiquer
véritablement avec le divin. A noter, en ce sens, dans le texte cité plus haut,
la différence entre mpoeine, «avait prédit», qui a une valeur neutre et
npoBeoniletv dok@v «il passait pour annoncer d’avance». Le verbe
npobeoniletv appartient au vocabulaire de I'inspiration et son emploi ici n’est
pas innocent : Philon suggere ainsi que la réputation de Balaam est due
également au fait que ce dernier passe aussi, au yeux de ses visiteurs, pour
un devin inspiré et non seulement pour un « technicien » de la divination.

Cest cette réputation-la que Philon se propose d’ébranler, d’autant

plus que, n'oublions pas, la suite du récit biblique présente, justement,

21,18, 34.

4 Voir, par exemple, Phédre, 244 c-d. Voir les remarques de Bréhier en ce sens.(réf)

# La tradition rabbinique a vu dans le mot Pethor une allusion la profession de Balaam,
puisque la racine ptr signifie « interpréter des songes » en hébreu. Le LAB s’inscrit dans la
méme ligne d’interprétation, en qualifiant Balaam d’interpretes sommniorum, ainsi que le

Targoum, 2 T] (Fragmentary Tarqum), apud G. Vermes, op. cit., p. 129.
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Balaam comme un devin inspiré qui non seulement parle et agit sous 1'ordre
direct du Seigneur4?, mais s’y soumet consciemment. Son premier et son
troisieme discours sont introduits par une formule caractéristique de la
fonction prophétique, « I'esprit de Dieu fut sur lui ».

Dans le récit philonien le changement est notable a cet égard : il n'y
est plus question des deux apparitions nocturnes de Dieu qui communique
directement au devin ce qu’il doit faire. Dans les Nombres, Dieu parle a
Balaam. Chez Philon il s’agit de prétendues communications avec le
Seigneur.

On s’est interrogé sur les raisons de cette réécriture : selon Colson,
I'élimination de 1’élément irrationnel, c'est-a-dire la mise en scéne des
entretiens avec Dieu, serait due a l'intention de l'auteur de rendre plus
crédible I'histoire aux yeux des lecteurs grecs. Mais la véritable explication se
trouve, plutot, dans la stratégie manifeste de Philon de minimiser le role actif
de Balaam et ses capacités a entrer en contact avec Dieu autrement que de
maniére passive et indépendante de sa volonté.

Plus encore : le flottement existant entre les paragraphes 22, 20 et 22,
22 du récit biblique, a savoir entre le moment ot Balaam recoit ’autorisation
divine d’aller rejoindre Balaq et celui ot Dieu s’en irrite, ne fait qu'apporter
de l'eau au moulin de notre auteur. On a parlé d'un véritable « proces
d’intention » que fait Philon a Balaam*’. Tout est mis sous le signe du doute,
a commencer par 'honnéteté du devin. Alors que le texte biblique nous

présente Balaam comme obéissant a la parole de Dieu, Philon n"y voit qu'une

45 Nb. 23, 5 : « Et Dieu mit un propos dans la bouche de Balaam... », cf. aussi 23 , 11 et 16.

4 Nb 22, 38 : « Le propos que Dieu mettra dans ma bouche, c’est lui que je prononcerai. » ;
«Nb 23, 12 : « Et Balaam dit & Balak : “Est-ce que tout ce que Dieu met dans ma bouche, je ne
prendrai pas garde de le prononcer ?“ » et Nb. 23, 25: « ‘Le propos que Dieu prononcera,
c’est lui que je ferai’ ».

47 B. Décharneux, op. cit., pp. 96-97.
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ruse du devin, destinée a donner de lui une fausse image de prophéete

inspiré :

Notre homme, que n’inspiraient pas des sentiments nobles et fideles, mais
qui préférait se faire valoir comme l'un de ces éminents propheétes
(doteilopevo mg oM TV EALOYILOV TpodNTAY YEYOVAS), qui ont I'habitude de ne
rien faire absolument sans des oracles (évev ypnouav), chercha a se dérober,

en disant que la divinité ne lui permettait pas de se mettre en route .

Prendre Dieu « comme prétexte a ses caprices [...] constitue peut-étre
le chef le plus grave car dénotant une grande impiété »*°. Le doute plane
également sur les apparitions oniriques suite auxquelles Balaam change

tinalement d’avis et rejoint I’ambassade :

le lendemain, en tout cas, il faisait des préparatifs de départ en racontant des
réves (Oveipota) qui l'avaient, disait-il (éAeye), frappé, et le contraignaient,
par de claires visions (évapyéct ¢aviacioilg), a ne plus attendre, mais a

accompagner les ambassadeurs 0.

Remarquons en passant que si I'on essayait de faire entrer ces songes
divins dans l'une des trois catégories établies par Philon en Somn. I, 1-2 et
Somn. 11, 1-4, il devraient correspondre, par leur clarté (evapyéot dpavraciorg)
aux réves de premiere catégorie, supérieurs aux autres comme type de
révélation puisque c’est Dieu lui-méme qui prend l'initiative de les envoyer.
Raison de plus donc, pour Philon, de sérieusement mettre en doute les
affirmations du devin.

D’autre part, Philon exploite a fond l'idée, suggérée par le texte

biblique, du salaire offert a Balaam, en présentant celui-ci comme étant a la

48 § 266.
4 Décharneux, op.cit., p. 97.

50 § 268.
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fois trés sensible aux avantages matériels offerts par les ambassadeurs de

Balag, et a leur « rang »:

Alléché par ce qui lui était déja offert comme par l'espoir de ce qui allait
venir, intimidé par le rang de ceux qui l'invitaient, il cessa de résister,
alléguant (npogacil{duevog) encore une fois la volonté divine (10 8glov), sans

aucune honnétetés!,

Balaam n’apparait donc méme pas comme un devin technique « fier
de l'étre », mais comme un fourbe, plein de cupidité, qui cherche a se faire
passer pour ce qu’il n'est pas. Cette contradiction entre 1'étre et le paraitre,
caractéristique du personnage, se maintiendra a toutes les étapes du récit
philonien et c’est la raison pour laquelle ses oracles ne lui seront pas comptés
pour des bénédictions mais pour des malédictions, vu la portée réelle de ses
intentions®2. La preuve en est le conseil donné a la fin a Balag, visant la
séduction des Hébreux par les femmes Madianites, conseil par lequel Balaam
s'oppose consciemment et délibérément a la volonté de Dieu, exprimée a

travers ses oracles®3.

Le « face-a-face » avec I'ange

La seule épiphanie des Nombres 22-24 qu’on retrouve chez Philon
c’est 'apparition de l'ange sur le chemin qui mene Balaam a Balaq. A coté
des oracles, c’est 'un des moments essentiels de 1’histoire de Balaam, sur
lequel Philon revient, comme nous le verrons, dans ses commentaires
allégoriques. C’est l'occasion pour I'Alexandrin d’exposer un volet

important de sa conception de l'inspiration et surtout d’expliquer le

51 Ibid.
52 § 286.
53 §294.

259



Quand la divination céde le pas a la prophétie : 'exemple de Balaam

« paradoxe » du cas Balaam : comment est-il possible que Dieu s’exprime par
la bouche d’un méchant ?

A ce propos, Philon insiste sur l'aveuglement (dvoicOnoio) de
Balaam, qui, pourtant, venait d'invoquer les «claires visions » (&vapyéot
pavrootorc) divines qui I'avaient poussé a suivre les ambassadeurs. Alors que
son anesse, bien qu’animal dépourvu de raison (alogon), percoit aussitot la
présence du messager divin et s’arréte par trois fois, Balaam, le spécialiste de
la divination, ne se doute de rien jusqu’a ce que l'ange lui-méme lui ouvre

5€s yeux .

il y avait 1a, semble-t-il, une certaine apparition divine (8eio 115 dyic) que
I'animal voyait (6eacduevov) depuis longtemps devant lui et qui
I'épouvantait, tandis que ’homme ne voyait rien (ovk €1dev), ce qui était une
preuve de son aveuglement (dvoisOnoiag) : un animal dépourvu de raison
(aAoyov) était favorisé d’apparitions avant celui qui se vantait de voir non

seulement le monde, mais le Créateur du monde .»

Il y a dans ce passage une grande accumulation de termes appartenant
au vocabulaire de la vision. Dans les textes du Commentaire allégorique faisant
référence a Balaam®, Philon joue sur l'opposition entre 1'aveuglement de
Balaam et Israél, le Voyant, I'ceil de 'ame. L’ange y est de maniére explicite
identifié au Logos divin.

Chez Philon, contrairement au récit biblique, 1’anesse ne parle pas, ce
qui peut, ici, correspondre a la volonté d’élimination de 1'élément irrationnel
a laquelle se référait Colson. Une autre explication serait liée a 1'opposition
tres forte qu’entend marquer Philon dans le texte cité plus haut, au niveau de
la perception de la présence angélique, entre I’animal dépourvu de logos —

que I'on peut comprendre comme raison ef parole — et son maitre.

54 Voir infra, « La figure de Balaam dans le commentaire allégorique ».
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Selon Philon, l'apparition angélique sert a montrer a Balaam sa
propoe dtio et son ovdévera. Ailleurs dans 1'ceuvre de 1’Alexandrin cette
prise de conscience de sa « nullité » est le premier pas essentiel a faire en vue
du progres spirituel®®. Mais chez Balaam elle s’avere étre stérile et ne
représente pas le commencement de la découverte du vrai Dieu.

La réponse de I'ange constitue un des passages clé ou Philon expose

"une des facettes de sa conception de la communication prophétique.

Avance, dit-elle ['apparition], sur la route ou tu te hates; tu ne serviras a
rien, puisque c’est moi qui te souffle ce qu’il faut dire, sans l'intervention de
ton intelligence, c’est moi qui remue 1’organe de ta voix, selon ce qui est juste
et utile; et c’est moi qui tiendrai les rénes de ta parole et ferai chaque

révélation par ta bouche, sans que tu comprennes.5

Toute participation consciente a 1'acte de la prophétie de la part du
devin est annulée, ce qui annule aussitot également tout mérite qu’il pourrait
en tirer. Ceci est d’autant plus significatif que la dimension morale des
paroles prophétiques apparait comme clairement exprimée (dixoov Kol
oVHEépov). Mais c’est a la lumiere des événements qui surviennent a la fin de
I'histoire que cette mise en garde tres précise devient encore plus importante.
Bien qu’au moment méme ou il prononce ses oracles Balaam en soit réduit a
I’état de récepteur/émetteur purement physique, en dehors de ces moments,
grace notamment a cette mise en garde préalable et grace aussi aux réactions
que ses paroles provoquent chez Balag, il devient parfaitement conscient de
la portée du message divin qu’il exprime malgré lui et donc parfaitement

conscient du fait que la volonté divine ne s’accorde pas avec les intentions et

% « Oui, le moment vient pour la créature de rencontrer son créateur lorsqu’elle a connu son
néant » (Heres, 30), écrit Philon a propos de Gn 18, 27.
56 § 274 : Badle einev €9 Tiv omevdelg 680v OVAGELG Yap 00EV, €LoD T AeKTén DINYOVVTOG GVEL

TG ofig dovolog Kol T eWVAG Jpyava. TPETOVTOG, N SIKOLOV KOl GUUPEPOV MVIOXNCW YOpP YD TOV
Adyov Beomilwv kaocta S THG Ofig YADTING 00 GUVIEVTOG..
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les projets de son « employeur », le roi Balag. C’est un aspect que Philon

s’attache a souligner plus d"une fois :

Cet homme cependant — Philon commente la réaction de Balaam apres le
deuxieme oracle — était encore plus mauvais que le roi : alors qu’il aurait d
ne plus accompagner le roi, mais s’en retourner chez lui, il montra plus
d’empressement que celui qui I’avait mandé, le devanca en courant, tout a la
fois pressé par la suffisance, ce grand mal, et avide, dans son cceur, de

proférer des malédictions, méme s’il était empéché de le faire avec la voix .57

Si I'on voulait faire sortir un trait essentiel du personnage de Balaam,
tel que Philon nous le présente, ce serait cette persévérance dans le mal et
dans la volonté de détourner le dessein divin, qui n’est pas étrangere a la
qualité de « magicien » que lui attribue également 1’ Alexandrin, qualité dont
on parlera dans une section ultérieure. La mauvaise image de Balaam dans le
Commentaire allégorique se fonde d’ailleurs précisément sur 1'idée exprimée
dans le texte cité ci-dessus et se résume dans un jeu de mots: « mauvais
devin de malheur »%.

En analysant en paralléle les récits philonien et joséphien de Nombres
22-24, J. R. Levison® focalise son analyse sur deux points qu'il considére
comme des éléments-clé. Il s’agit 1) de la présentation de Iesprit
prophétique sous la forme d"un ange ; Balaam n’agit plus, comme dans les
Nombres, sous 1'ordre direct du Seigneur, mais sous 'emprise de cet esprit
angélique qui fait figure d’'intermédiaire ; 2) de l'insistance sur 1'idée de perte
du contrdle mental de la part de Balaam pendant que, malgré sa volonté, il
bénit par ses oracles le peuple d’Israél. Ces deux points ressortent tres

clairement, selon Levison, des récits des deux auteurs judéo-hellénistiques, ce

57 § 286.
5 Voir infra.
% Dans son livre, The Spirit in First Century Judaism (voir notre « Bibliographie »), Part I, « An

Anomalous Prophet », ch. 1, « The Spirit as an Invading Angel », pp. 26-55.
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qui n’est pas le cas pour le récit méme des Nombres, qu'il s’agisse du texte
massorétique ou de la Septante.

Levison tente de retrouver les sources qui auraient pu nourrir la
pensée des deux auteurs sur ces points précis. L’analyse des sources
bibliques n’est guere concluante, seul I Samuel pouvant correspondre au
type d’expérience prophétique présent dans les récits de Philon et de
Josephe. La réponse, Levison la trouve davantage du coté gréco-romain, a
commencer par la théorie socratique de la mania divine et de 'amour comme
démon intermédiaire entre le divin et les humains®®; Levison évoque
également le De Divinatione (I, 12) de Cicéron. Mais ce sont les théories sur
I'inspiration et sur les agents de la divination oraculaire (daimones ou pneuma
prophétique), intermédiaires entre les dieux et les hommes, théories exposées
par les deux protagonistes du De defectu oraculorum®! de Plutarque qui
présentent, d’apres Levison, le plus d’éléments communs avec les récits
philonien et joséphien sur Balaam. Je pense qu’on pourrait ajouter a cela la
théorie de Théon sur l'inspiration de la Pythie développée dans le De Pythiae

oraculis®? :

Des qu'il eut quitté ce lieu, il fut aussitot saisi d'un transport divin (¢vBoug
avtika yivetor), grace a la visite d'un esprit prophétique (mpod¢nricod
nvedoTog EmLpottnooviog) qui repoussa toute sa technique de la divination
au dela des frontiéres de son ame : il n “‘était pas possible de voir cohabiter
une présence toute sainte et les sacrifices d’'un magicien. Plus tard, étant
revenu sur ses pas, quand il vit les sacrifices et la flamme sur les autels, il fut
comme l'interprete d’un autre qui l'inspirait, et prononga les oracles

suivants. (Mos. 1, 277)

0 Levison (op. cit., p. 43-44) cite les textes platoniciens suivants : Phédre 244 a-b ; Ion 534 b-d ;
Banquet 202e-203a.

61 Voir notamment 414 e ; 415 a ; 418 c-d ; 431 a-b.

62404 d-405 d.
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Alors que le récit biblique rapporte quatre interventions prophétiques
distinctes de Balaam, chez Philon elles ne sont que trois. On retrouve dans
cette réduction le gotit de Philon pour I'arithmologie et la place de choix qu’il
accorde a la triade, comme le suggere C. T. R. Hayward®, en citant Leg. I, 3,
QG III, 3 et Il, 5. En effet, les triades sont nombreuses dans 1'ceuvre de
I’Alexandrin: les trois types d’hommes de Gig., les deux triades de
Patriarches, les trois types de songes, et, dans la Vie de Moise, précisément, les
trois types d’oracles proférés par Moise. A propos du contenu de ces trois
oracles de Balaam, C. T. R. Hayward fait remarquer que 1'un porte sur le
passé, a savoir la naissance d’Israél, le deuxieme sur son présent de peuple
béni de Dieu et le troisieme sur l'avenir, qui lui promet une destinée

victorieuse.

La figure de Balaam dans le commentaire allégorique

En dehors des pages, assez nombreuses, consacrées a I'histoire de
Balaam dans la Vie de Moise, Balaam est présent a plusieurs reprises dans les
commentaires allégoriques philoniens. Il s’agit de textes comme Mutat. 202 s ;
Cher. 32 s ; Confus. 66, 159 ; Deus 181, 183 ; Deter. 71 ; Migr. 113 s. Dans ces
passages, Philon renforce I'image négative du personnage. A la différence de
la Vie de Moise, son nom est non seulement mentionné, mais aussi interprété
allégoriquement, ce qui permet a Philon de donner une dimension
symbolique plus vaste a ce personnage. Philon exploite une étymologie
fantaisiste du nom de Balaam et fait de lui le symbole du « peuple vain »,
uérotog Aadc — opposé a Israél, le Logos Voyant, « une nation, ne 1'oublions
pas, englobant non seulement le peuple juif mais aussi, celui plus nombreux,

des hommes engagés dans la voie philosophique de la vertu »%. Le Logos est

63 Art. cit. au début de ce chapitre, p. 20.
64 Cher. 32, Confus. 159.
0 B. Decharneux, op. cit., p. 98.
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également symbolisé, chez Philon, par I'épée de flamme des Chérubins. Cette
exégese en inspire, comme c’est souvent le cas chez I’Alexandrin, une autre,
celle de Nombres 22, 29: «Si javais une épée, je t'aurais déja percée de
coups ». Ce sont les mots que le devin adresse a son dnesse qui épouvantée
par la vision de l'age refuse de continuer le chemin. L'épée qui manque a
Balaam symbolise justement « la puissance des mots » (§0vopig Aéywv). C'est
I'épée du Logos, 1'épée de flamme qui se dresse entre les Chérubins.
L’ «artisan divin» (0 texvimg) ne saurait la laisser entre les mains de
n'importe qui et surtout pas a Balaam, qui est également 1'insensé (diopwv),
dont l'alnesse représente «la déraison prise comme principe de vie »%.
Balaam est le « mauvais devin de malheur » selon Migr. 114. Le portrait que
Philon esquisse de Balaam en Deus 181-183 est tout aussi négatif. Balaam est
un sectateur d’Edom, symbole du corps, « un nourrisson de la terre », qui ne
se détourne pas de son chemin, malgré l'intervention de I'ange, le logos
divin. Philon s’écarte sur ce point du texte biblique, puisqu’en Nombres 22,
34-35 c’est Balaam qui veut s’en retourner, mais 1’ange lui donne 1'ordre de
poursuivre son chemin. En Mutat. 203, Balaam est celui qui «a trafiqué la
prophétie divine » pour détruire Israél, I'ceil de 1'ame, mais 1'ange le fait

échouer.

Prenez par exemple Balaam, le devin qui explique le vol des oiseaux, qui
observe les prodiges, et qui tire des conclusions vaines d’indices peu strs —
car Balaam signifie : peuple vain —; eh bien, la Loi nous dit qu’il a maudit le
Voyant. Pourtant, a travers ses paroles, ce sont des priéres bienveillantes
qu’il a exprimées. C'est que 1'Ecriture ne prend pas en considération les
paroles réellement prononcées : celles-la, Dieu, dans sa providence, les a
marquées d’une nouvelle empreinte, comme s’il donnait de la bonne
monnaie a la place de la fausse ; mais elle vise son for intérieur, plus enclin a

nuire qu’a se rendre utile. Il y a, en effet, une hostilité naturelle entre la

66 Cher. 32.
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conjecture et la vérité, entre la vanité et la connaissance, entre la divination

dénuée d’inspiration authentique et la sagesse vigilante ». (Confus. 159)¢7

L'image de Balaam dans ces textes des commentaires allégoriques reste
cohérente avec celle qui ressort de la Vie de Moise, a la difference de celle de

Joseph, par exemple, qui change lorsqu’on passe du De Josepho au De Somniis.

C’est le cas de I'impie Balaam. Il chante a Dieu des hymnes extraordinaires
ou se trouve le plus religieux des versets: « Dieu n’est pas comme un
homme » (Nb 23, 19), il développe trente-six éloges a 1'adresse d’Israél le
Voyant. Or le sage Législateur 1'a déclaré maudit, impie ; et 1'usage s’est
établi de dire: Balaam a prononcé des malédictions et non pas des
bénédictions. Le texte dit que, gagné a prix d’argent au parti de ses ennemis,
il s’est avéré prophete de malheur assez malheureux, car, 'ame occupée de
terribles malédictions contre la race des amis de Dieu, il s’est vu contraint de
faire proclamer a sa bouche et a sa langue des oracles extraordinaires. Les
paroles, du fait qu’elles étaient bonnes, naissaient a la suggestion du Dieu
qui aime la vertu; mais les réflexions, perverses qu’elles étaient, sortaient

d’une pensée qui haissait la vertu. (Migr. 113-114).

67 7OV YOOV OlMVOMOVTLY Kol TePaTooKOmov Tepl T0¢ &PePaiovg eikaoiog potoidlovia — Kol yop
patoog epumveveton BoAadp — enoiv 6 vopog @ Op@dvTL Kotopdoaohol koitol St v Adywv

o

EVENILOVG TOINOGUEVOY €0YGG, OKOT@AY 00 T AeyOévior & Tpoundeiqn BeoD HETEXOPATTIETO Olal
dokyov Gvti kidnAov vopopo, Ty 8¢ didvolav, €v f To PAGWOVTO. PO TAV MEEANGOVTMV
GvemOAETTO. €0TL 08 QVOEL TOAEULY TODTOL, OTOYXOOHOG OANBELY Kol partondTng EMGTARN Kol 1 diyo
évBovotoopod povteion vngovon copia. Nous citons la traduction de J. G. Kahn, dans OPA, qui
suit la lecon diyo, qui est celle des manuscrits, conservée par Colson, a la différence de
Mangey, suivi par Wendland, qui corrige 8iyo en 8¢, ce qui change compléetement le sens de
la phrase. Comme le fait remarquer JG Kahn, op. cit,, n. 5, p. 131, « l'inspiration divine n’est

jamais envisagée d'un point de vue péjoratif », on ne pourrait donc pas comprendre qu’il y

ait « une hostilité entre la divination d’inspiration divine et la sagesse vigilante ».
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Magie, divination et sophistique chez Philon

L’épisode de Balaam demande aussi quelques précisions quant au
rapport entre divination et magie. La distinction entre ces deux formes de
sciences du surnaturel n’est pas toujours facile, comme le faisait déja
remarquer A. Bouché-Leclerq, dans !'Introduction a son Histoire de Ia
divination dans 1’Antiquité®s. Dans le cas qui nous intéresse, Philon nous
présente Balaam comme un devin (udvtig) capable de prédire certains
événements imprévisibles d’ordre météorologique, climatique ou... sanitaire.
Mais en lui demandant de maudire ses ennemis, qu’il estime trop puissants
pour qu'ils soient vaincus par les armes, Balaq fait plutot appel aux capacités

de Balaam de mettre les forces surnaturelles au service de sa volonté, ce qui

% Tout en soulignant le fait qu’« il y a un élément magique dans toute pratique ou cérémonie
destinée a préparer ou produire un effet divinatoire » (op. cit., t. 1, p. 11), I'auteur met d'un
coté « la magie ou science active qui permet a la volonté humaine de disposer des puissances
surnaturelles, de I'autre, la mantique, ou science contemplative qui met la pensée divine a la
portée de l'intelligence humaine » (ibid., p. 13). Selon une définition plus restrictive faite d'un
point de vue plus sociologique, que l'on doit a D. Aune (dans «Magic in Early
Christianity », in ANRW 11, 23, 3, pp. 1470-1557), la magie serait « that form of religious
deviance whereby individual or social goals are sought by means alternate to those normally
sanctioned by the dominant institution» (p. 1515). De nombreux ouvrages récents
témoignent d'un vif intérét de la recherche actuelle pour la magie dans I’Antiquité. Nous
renvoyons au livre de F. Graf, La magie dans 'antiquité gréco-romaine. Idéologie et pratique,
Paris, 1994, aux études et a la bibliographie contenus dans l'ouvrage La Magie, Actes du
Colloque International de Montpellier 25-27 mars 1999, éd. par A. Moreau et J.-C. Turpin, I,
Du monde babylonien au monde hellénistique ; I, La magie dans l'antiquité grecque
tardive. Les mythes ; IIl Du monde latin au monde contemporain ; IV Bibliographie générale.
Voir également M. Martin, Magie et magiciens dans le monde gréco-romain, Paris, 2005 (these,
2003, Univ. d’Amiens) et pour le judaisme voir P. Schifer, « Magic and Religion in Ancient
Judaism », dans P. Schéfer and H. G. Kippenberg Envisioning Magic : A Princeton Seminar and
Symposium, Studies in the History of Religions 75, Leiden/New York, 1997, p. 19-43.
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est le propre d'un magicien®. Philon emploie en plus du terme pdvtig, celui
de pdyog a propos de Balaam, au § 276 et qualifie son art de poyixn codioteio

(8§ 277). A coté de vonc”’ et de goppoxeve’ et leurs dérivés respectifs, pdyog est

0 «La magie est d’abord et toujours une action de 'homme en vue de la satisfaction des
besoins ou de désirs plus ou moins avouables et qui, dans le cours normal des choses,
seraient irréalisables, voire interdits par la société et/ou par la religion. D'out 1'aspect
mystérieux, occulte, de l'action magique qui l'apparente, en un sens, a l'action sacrée » (M.
Meslin, « La magie, ses lois et son fonctionnement », dans 1’Encyclopédie des Religions, parue
sous la direction de F.Lenoir et Y. Tardan-Masquelier, 2¢ tome, p.1999-2005, ici, pp. 2000-
2001). A propos de Balaam et du rapport entre magie et prophétie dans la Bible, A. Neher
note : « D’abord, il n'y a pas de relation magique entre Dieu et le prophéte. Dieu n’est pas
I'obligé du nabi. Les techniques de la magie matérielle ne l'atteignent pas. Le prophete
biblique n’est pas capable, a I'égal de I'augure ou de I'haruspice, de déchiffrer le message de
Dieu dans la disposition des chairs sacrificielles, dans des vols d’oiseaux, dans les « signes »
de la nature. Encore moins est-il capable de susciter la présence de Dieu en agissant sur des
éléments occultes qui enchainent Dieu a la nature. La Bible sait si bien que Dieu, pouvant
tout, peut aussi se laisser provoquer par ces pratiques magiques, qu’elle raconte que Dieu a
consenti a céder ainsi aux divinations de Bileam. Mais Bileam n’est pas prophete biblique. II
est faux propheéte pour de multiples raisons, et ses réussites en magie en sont une, comme
pour mieux souligner que de ne pas recourir aux pratiques magiques est une des
authentifications du vrai prophéte de la Bible. » (Prophétes et prophéties, pp. 96-97) .
Remarquons au passage que ces considérations, illustrées par 'exemple de Balaam/Bileam
semblent avoir comme arriére-plan non seulement la Bible, mais aussi la tradition exégétique
concernant le personnage: c’est davantage le Balaam philonien que nous rappelent ces
lignes, bien plus que le Balaam du Livre des Nombres.

70 Mot absent de la LXX, mais utilisé six fois par Philon, alors que yonteio, lui, est utilisé
treize fois. Sur le sens originel de yong, «figure composite qui combine I'extase avec la
plainte rituelle, la guérison rituelle avec la divination », voir F. Graf, op. cit. (n. 1), p. 35 et 39
et TDNT, s. v. yonc. Dans Spec. 1, 315, dans le cadre d'une mise en garde contre les faux-
propheétes, Philon oppose clairement le yéng au mpogrmg : « Car c’est individu est un
imposteur, non un prophete, puisqu’il a inventé faussement des prédictions et des oracles
(yomg yop GAL' 00 mpoeTNg €0Tiv O TOOVTOG, EMELON WEVBOHEVOG ADYLL KO XPNOHOVG ETAGGOTO) ».
71 Présent dans la LXX, notamment dans le Pentateuque : Ex. 7: 11, 22; 9: 11 ; Dt. 18: 10.

Chez Philon on en trouve quarante et une occurrences.
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I'un des termes les plus importants appartenant au champ sémantique de la
« magie » en grec.

Le mot pdyoc’?, dans son sens spécifique, désigne les membres de la
caste sacerdotale des Perses. Dans un sens plus large et souvent associé a
Yong, udyog désigne celui qui détient et pratique une science et un pouvoir
surnaturels, qui est capable de prédire I'avenir, un incantateur, voire méme
un charlatan, un ensorcelleur’?. Comme le souligne F. Graf, «les faits
religieux désignés par ce groupe d’expressions ne sauraient étre confondus
avec ce que nous désignons sous le nom de magie. Ils recouvrent aussi bien
les cultes a mysteres privés, avec leurs sacrifices initiatiques, que la
divination et la magie nuisible, la magie « noire ». Tous ces phénomeénes ont
en commun de ne pas appartenir a la religion collective de la polis
grecque. »74

Les mages perses, plusieurs auteurs grecs en parlent, a commencer par

Hérodote” : les mages « forment une tribu ou société secrete persane, sont

72 Pour ce mot et ceux qui s’y apparentent (noyeio, poyedw), voir la TDNT, s. v, ainsi que A.
D. Nock., « Paul and the Magus », dans Essays on religion and the Ancient World, 2 vol.,
Oxford, Clarendon Press, 1972, pp. 308-330. F. Graf étudie I'évolution du mot udyog et de
ceux de la méme sphere (yong, apyvpng, dappokevg) au ch. « Vocabulaire et Réflexions des
Anciens » de son ouvrage cité plus haut. Une étude encore plus récente est celle de J.
Bremmer, The birth of the term « magic », in Zeitschrift fiir Papyrologie und Epigraphik, 126,
1999, pp. 1-12.

73 Voir TDNT, s. v. pdyoc. La premiére attestation de ce sens se trouve dans un fragment
d'Héraclite, VS 12 B 14 (Clément d’Alexandrie, Protreptique, 19). Sens similaire chez
Sophocle, (Edipe Roi, 387 sq, ou (Edipe qualifie Tiresias de «pdyoc, ce grand meneur
d’intrigues, ce fourbe charlatan, dont les yeux sont ouverts au gain, mais tout a fait clos pour
son art » (voir ce que Philon dit de Balaam). Le mot n’apparait pas dans le Pentateuque, mais
on en trouve plusieurs occurrences dans le livre de Daniel (LXX: 2, 2; 2, 10. Théodotion : 1,
20;1,10et27;4,4;5,7;5,11 et 15).

74 op. cit., p. 37.

75 voir Hist. 1, 101, VII, 43, 113 f, 191 et, pour l'interprétation des réves et les prodiges, VII, 19,
37.

269



Quand la divination céde le pas a la prophétie : 'exemple de Balaam

responsables des sacrifices royaux , des rites funéraires, de la divination et de
I'interprétation des réves ». Xénophon décrit les mages comme « experts » en
tout ce qui touche aux dieux’® et dans un fragment du Premier Alcibiade”’,
on présente 'activité éducative des udyor perses, en définissant la payeio
comme étant « le culte des dieux », 6e®dv Bepaneia. Aristote’ invoque a son
tour les mages qui honoreraient, eux-aussi, «le premier moteur ». On voit
donc se dessiner toute une tradition grecque qui tient en haute estime leur
savoir : quelques siécles plus tard, Apulée” s’en réfere aussi.

En jetant un coup d’ceil sur les quelques autres occurrences de udyog
chez Philon, on s’apercoit qu’il fait a son tour référence a deux reprises aux
Mages perses, qu'il invoque avec admiration comme exemples de « sagesse

barbare » en Probus 74 : ces Mages

scrutent les ceuvres de la nature pour en apprendre la vérité » et « en silence,
au moyen de manifestations plus claires que la parole, recoivent et

transmettent la révélation des vertus divines.

La magie pratiquée par ceux-ci, que Philon appelle dAnfng noayikn est
définie dans des termes semblables en Spec. III 100 comme «un savoir
visionnaire (é¢momtiknyv €miomunv) qui permet de discerner les effets de la
Nature au moyen de représentations plus nettes (10 1g ¢Voemg €pyo
poavotépals daviaciorg avydletat) ». Selon la définition philonienne, les
Mages perses seraient donc des voyants pratiquant une gromtikn €mioTiun,

un «savoir visionnaire »%. Ils se rapprochent ainsi, du moins par ce coté

76 Cyropédie, V111, 3, 11.

77122 a. Bien que 'authenticité de ce dialogue ne soit pas prouvée, il est datable, néanmoins,
du IVe siecle.

78 Métaph. 13, 4, p. 1091 b 10.

7 De Magia, XXV, 10.

80 A. Moses préfere au lieu de ontiknv la variante €montikiiv, en renvoyant, pour appuyer son

option, a I'article Magein de Hopfner, dans la Pauly-Wissowa, fasc. 27, col. 370, qui parle de
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visionnaire, des prophétes qui, on s’en souvient, sont a plusieurs reprises
appelés des « voyants » par Philon. Par ailleurs, il convient de rappeler le
parallele qui avait été déja signalé par I. Heinemann®! entre cette définition
de la «magie véritable » et la définition stoicienne de la mantique comme
gmomun Bewpntikn®2. Dans Spec. III, 100, Philon parle en outre du lien

existant entre le savoir des Mages et la royauté, car, dit-il,

la réputation auguste et flatteuse dont elle [la magie véritable] jouit lui vaut
d’étre activement étudiée non seulement par des particuliers mais aussi par
des rois, et encore par les plus grands rois, notamment ceux de Perse, a telles
enseignes qu’a ce qu’on dit, personne dans ce pays ne peut étre élevé au

trone s’il n’a pas fréquenté la grande famille des mages.

Cette remarque rappelle non seulement le rapport tres étroit qui existe, dans
le monde proche-oriental antique, entre royauté et divination/prophétie,
mais aussi, plus particulierement, le lien entre prophétie et royauté sur lequel
Philon insiste dans le cas de Moise.
De cette magie-la, qui est définie, donc, comme une « science » qui tient du
domaine du « véritable »,

Il existe une contrefacon (napdxoupa®) qui est, & proprement parler, un art

de malheur (xaxoteyvio™): c’est celui que cultivent prétres mendiants

la magie comme €nonteia. Il y a une seule autre occurrence de ce terme chez Philon, dans
Hypothetica (VIII, 7, 9) (Le mot éndntng y apparait comme attribut de Dieu, de méme que
dans quatre des six occurrences de la Septante : Esther, 5,1 ; Il Macc. 7, 35 et 9, 5 ; Il Macc. 2,
21 ; les deux autres sont : II, 3, 39 et IV Macc. 5, 13). D’autre part, pour ontiknv, terme bien
présent dans le vocabulaire médical, ce serait la seule occurrence chez Philon.

81 Philons griechische und jiidische Bildung, Breslau, 1932, p. 388.

82 Cf. von Arnim, SVF, II, 1018 et III, 654.

83 « Piece de monnaie fausse », « contrefagon ». Ce substantif, hapax philonien, appartient au
vocabulaire numismatique, auquel sont liées des images souvent employées par notre

auteur, comme celles du sceau, de la vraie et de la fausse monnaie. Il vient du verbe
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(unvayvptar®) et charlatans (Bopoldyot), ainsi que la racaille des femmes et
des esclaves, lorsqu’ils promettent exorcismes et désensorcellements et qu’ils
prétendent inspirer, au moyen de charmes et d’incantations déterminées,
une haine implacable a des personnes aimantes et une bienveillance extréme
a des personnes haineuses. Ils se lient d’autre part avec des ames simples et
ingénues, qu’ils trompent en les affriandant, jusqu’a ce que leurs victimes
s'attirent les plus grands malheurs, qui entrainent généralement Ia
dissolution progressive puis la disparition rapide et sans bruit de vastes

essaims de multiples parents et amis .

Philon note plus loin que le «législateur » prévoit de chatier tres

séverement et sur-le-champ ceux qui s’adonnent a de telles pratiques.

nopokonte, « frapper d'une marque de mauvais aloi» (D. S. 1, 78, véuwoua, frapper de la
fausse monnaie, Plut. Moralia, 332 ¢, métaphore), et, par la suite, tromper (Aristophane, Nub.
639) et méme mutiler (Pol. 10, 15, 2) (voir Bailly, LS]). En Somn. 1I, 184, I'’eunuque échanson
de Pharaon (Gen 40, 1-2), ni male, ni femelle, est une « contrefagon de la monnaie humaine »
(arvBpmmeiov mopdioppo vopiopatog). Ailleurs (Legat. 110), Philon s’insurge contre Caligula qui
adopte les attributs d’Apollon et d’autres dieux, dans 'intention de se faire passer pour eux,
en ignorant que « pour le type d'un dieu il ne se fait pas de contrefacon, mopdkoppa, comme
pour la monnaie ». En Agric. 45, 'ochlocratie, « la pire des mauvaises constitutions » est une
napdxoppo de la démocratie, en Plant. 160, le « concours » (dycdv) de la beuverie » est une
nopakoupa des concours athlétiques.

8¢ Pour ce terme, voir M. Alexandre, Congr., p. 203, note 4, qui rappelle que ce mot, qui
implique chez notre auteur une «critique intellectuelle et surtout morale », qualifie
notamment la rhétorique des sophistes, en Somn 1, 107, Mutat. 150 et intervient, chez d’autres
auteurs, dans la critique de la rhétorique (cf. Sext. Empir., Adv. Math., Rhet., I, 12 ; Quint.,
Inst. Orat. 11, 15, 2, Lucien, Paras. 27 ; apud M. Alexandre, loc. cit.).

85
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La fermeté de Philon en la matiere a des appuis scripturaires trés
solides, puisque a plusieurs reprises dans le Pentateuque on parle de
l'interdiction totale de la magie®®.

Mais sa description assez détaillée de ces pratiques condamnables aux
yeux de la Loi et, par conséquent, a ses propres yeux, pourrait aussi renvoyer
a certaines réalités de la société alexandrine de son temps®” dont Philon avait
connaissance. Le fait que, notamment, c’était le « bas peuple » («la racaille
des femmes », «les esclaves »), selon Philon, qui s’adonnait a ce type de
magie, peut correspondre a une réalité sociale que refletent d’ailleurs aussi
les papyrus magiques grecs ne serait-ce qu’au niveau linguistique, puisque
« le grec des papyrus magiques c’est la langue ordinaire, sans prétentions des
gens simples, et non le langage cultivé, littéraire et atticisant des gens
éduqués »88.

Tout en restant dans le contexte de 1'époque de Philon, mais sur un
plan plus politique, il est possible de voir dans le rappel philonien des
condamnations bibliques de la magie « populaire » une mise au pas avec les
condamnations impériales visant les mémes pratiques®. Que la Loi de Moise
soit en parfait accord sur ce point avec les lois de I'Empire romain était un
fait d’autant plus important qu’a cette époque-la les soupgons, voire les
accusations de magie n’épargnaient pas les Juifs, a commencer, justement,

par Moise?.

86 La magie n’est pourtant pas absente de la Bible, comme en témoignent nombre d’épisodes,
dont I'un des plus célebres le constitue celui de la confrontation de Moise avec les sorciers de
la cour de Pharaon.

87 La remarque appartient a T. Seland, art. cit. supra, p. 338.

8 Cf. D. Aune, Magic..., p. 1521, passage signalé par Seland.

8 Bréhier (op. cit., p. 180) évoque I'expulsion des devins de I'ltalie, en I'an 16, sous Tibere et
un affaire d’empoisonnement ott des astrologues sont impliqués en l'an 20. Voir B.
Décharneux, L’Ange, le devin et le propheéte, Bruxelles, 1994, p. 101.

% Comme on I'a vu au début de ce chapitre.
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Outre les implications d’ordre biblique (donc religieux), social et
politique, on peut voir dans la position qu’exprime ici Philon par rapport a la
magie « populaire », une implication philosophique. Il s’agit d'un souvenir
possible chez Philon de deux textes platoniciens sur le méme sujet. L'un des
indices en ce sens le constitue 1'utilisation, par Philon, du mot pnvoyopror,
« prétres mendiants », qui nous renvoie a un passage de la République (II, 363
e -365 a) ou Platon incrimine l'action, semblable a celle décrite par Philon

dans notre texte, des

prétres mendiants (cyOpton )%%et devins (névielg) qui vont frapper a la porte
des riches et les persuadent qu’ils ont le pouvoir, obtenu des dieux par des
sacrifices et fétes, d’une injustice qu’eux-mémes ou leurs ancétres auraient
commise. Ils s’engagent aussi, moyennant une modeste rétribution, a faire
du tort a un ennemi, qu’il soit bon ou méchant, par des évocations
(émoyoyaig) et par des liens magiques (xatadéopoig) ; c’est qu’ils persuadent

les dieux, affirment-ils, de se mettre a leur service.

Quant a la «disparition rapide et sans bruit de vastes essaims de
multiples parents et amis » qu’entraine 'action des charlatans sorciers, ceci
n’est pas sans rappeler un autre passage platonicien. Il s’agit de Lois X, 909 a-
b, ou Platon propose d’introduire dans sa cité des chatiments séveres pour
ceux qui

pareils a des bétes fauves, non contents de nier 1'existence des dieux ou de

les croire soit négligents, soit corruptibles, méprisent les humains au point de

capter les esprits (yvxaywydor) d'un bon nombre parmi les vivants en
prétendant qu’ils peuvent évoquer les esprits des morts et promettent de
séduire (meibelv) jusqu’aux dieux , qu’ils ensorcelleraient (yontevovreg) par des
sacrifices, des prieres et des incantations (¢nwdoig); par amour de l'argent,

s’évertuent a ruiner de fond en comble particuliers, familles entieres et cités.

91 C’est la seule occurrence de ce mot chez Platon. Il n"apparait pas dans la LXX.
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Un ceil tourné vers la Loi de Moise, 'autre vers les Lois de Platon,
comme il avait peut-étre souvent ’habitude de travailler, Philon a stirement
été satisfait de trouver un pareil accord sur ce point entre les deux piliers de
sa culture. Si, dans le cas de la Loi de Moise, les interdits visant les pratiques
magiques s’expliquent facilement par les exigences du monothéisme, pour
Platon « le sorcier constitue un danger, tout comme 1’homme qui ne croit pas
aux dieux, comme ce dernier, il menace la juste relation qui unit
normalement les hommes et les dieux »%2.

En invoquant cette distinction entre la vraie magie pratiquée par les
éminents représentants du zoroastrisme et sa dangereuse contrefacon qui est
la magie nocive, Philon se place, donc, dans la tradition philosophique dont

on a cité quelques témoignages plus haut®.

Cette incursion dans les Lois Spéciales nous aide a mieux situer 'action de
Balaam et les raisons pour lesquelles le terme de « mage » lui est associé. De
toute évidence, ce n’est pas a la catégorie de mages perses qu’il appartient. Il
s’apparente plutot a celle des magiciens présents a la cour de Pharaon, dont
les prétendus « miracles » apparaissent bien ridicules devant les vrais

miracles accomplis par Moise%.

92 F. Graf, op. cit., p. 36.
%Le fait d’opposer la magie véritable comme €motiun a la kakoteyvia des sorciers rappelle
une opposition déja existante chez les Grecs entre la médecine comme science et la magie.

Ibid., p. 41-44.

o Pour Balaam voir Deter. 71 et pour les autres Mos. I, 92. Dans les OPA, le mot codiotng a été
rendu en frangais par « charlatans », mais nous préférons, quant & nous, maintenir le terme ,,sophiste”
dans la traduction. La tradition rabbinique établit d’ailleurs un lien de parenté entre certains
« sophistes et magiciens » de la cour de Pharaon et le « sophiste » Balaam : ce dernier serait le pere de
Jannes et de Jambres, les deux célebres magiciens qui tentent d’opposer leurs miracles a ceux de

Moise et d’Aron. « When Pharaoh's daughter threatened to take the life of Balaam, he fled

with his two sons, Jannes and Jambres, the renowned wizards, to Ethiopia; there, during the
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Cette « parenté » est renforcée par la fait qu'aussi bien Balaam que les
magiciens de la cour de Pharaon sont également qualifiés de « sophistes ». Le
mot a, on le sait, une connotation négative chez Philon. Dans Somn. I, 220, on
apprend de maniere plus détaillée ce qu’entend Philon par « sophistes
égyptiens » : il s’agit d” « augures, ventriloques, devins, habiles a tromper, a
charmer, a ensorceler ». Le lien entre magie, divination et sophistique est
clairement établi dans cette énumération.

En Deter. 39, il est dit que Moise «n’ira pas en Egypte, il n’entrera pas
en conflit avec ses sophistes, avant d’avoir acquis une totale maitrise du
langage, quand Dieu aura manifesté et porté a leur point de perfection toutes
les qualités de style nécessaires a 1'expression des idées, en élisant Aaron, qui
est le frere de Moise et que Dieu appelle habituellement sa ‘bouche ’, son
interprete, son ‘prophete’ ». C'est que Moise n’est pas doué, au départ,
«pour une éloquence qui est art de conjecturer vraisemblances et
probabilités ». Balaam illustre a merveille la catégorie des flatteurs qui « des
levres formulent mille souhaits favorables, dont le coeur est toujours a la
malédiction »%.

Plusieurs domaines sont donc impliqués dans la définition du

« sophiste » selon Philon: a coté de la rhétorique et de la politique, la

absence of the king, who had gone to war against the people of Syria, he instigated a
rebellion, making himself king, and his sons captains of the host. He raised high walls on
two sides of the capital, dug pits on the third side, filling them with water, and on the fourth
side, by means of witchcraft, placed serpents to render the city unapproachable. For nine
years the king's army besieged the capital, unable to enter; then Moses on his flight from
Egypt came there and became the king's counselor and, as the king's death soon followed,
his successor. He required each warrior to fetch young storks (or ibises) from the forest, and
soon the serpents disappeared and the city was captured. Balaam and his sons fled to Egypt,
where they became the master-magicians who opposed Moses and Aaron at the court of
Pharaoh » (Jewish Encyclopaedia, s.v. Balaam qui renvoie au Targoum de Jérusalem a Ex. vii.

11; "Chronicles of Jerahmeel," x1vii. 6, 7).

% Migr. 111.
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divination et la magie. Pour ce qui est de la politique, Philon fait le
rapprochement entre la «tunique bariolée » que porte I’homme politique
incarné par Joseph et le domaine d’action des «sophistes égyptiens », en
parlant de «1’étoffe recouverte des broderies de la politique, dans laquelle il
n‘entre qu'une infime partie de vérité, o dominent de larges bandes de
mensonge, de plausible, de probabilités, de vraisemblable qui ont fait la
prospérité de tous les sophistes égyptiens » (Somn. I, 220)%.

Si Balaam est «sophiste» c’est aussi parce que ses paroles ne
s'accordent pas avec le fond de sa pensée. Sur ce point, Philon a une
conception trés proche de la critique platonicienne de la sophistique®”: ainsi,
il

voulait maudire '’homme vertueux et lui nuire, mais il n’y arriva pas, car

Dieu changea les malédictions en bénédictions, afin de convaincre l'injuste

de sa malignité et de montrer du méme coup I'amour qu’il a pour la vertu

(Deter. 71).

Et Philon ajoute :

9 01MVOUAVTELS, £YYaoTPiLOOL, TEPOTOCKOTOL, dE1vol TOAEDGOL KOL KOTENGOAL KOl YONTEDCUL.

% Voir Phédre, 267 a-b : « Et Tisias et Gorgias? Les laisserons-nous dormir ? Ils ont vu que le
vraisemblable méritait plus d’honneurs que le vrai». En 272 d-e Socrate expose, pour la
réfuter, la these de ceux qui déclarent« qu’on n’a aucun besoin de connaitre la vérité sur la
justice et sur la bonté des choses et méme des hommes, tels que la nature ou 1'éducation les a
faits, quand on se propose d’étre un orateur convenable. En effet, dans les tribunaux
personne n’a la-dessus le moindre souci de la vérité, mais seulement de ce qui peut
convaincre, et cela, c’est le vraisemblable, a quoi 'on doit s’attacher si I'on veut parler avec
art. Il y a méme des cas ot il ne faut pas exposer les faits qui ont eu lieu, quand ils sont
contraires a la vraisemblance; mais il faut énoncer ce qui est vraisemblable, dans
I'accusation comme dans la défense. D'une maniere générale, quand on parle, il faut
poursuivre le vraisemblable et envoyer promener le vrai. La vraisemblance, par sa présence

d’un bout a l'autre du discours, est le moyen essentiel de tout I'art oratoire » (trad. C.

Moreschini et P. Vicaire, Les Belles Lettres, coll. Classiques en poche, Paris, 1998) .
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I est naturel aux sophistes d’avoir leurs facultés en plein conflit, car leurs
paroles sont en opposition avec leur pensées, leurs intentions avec leurs

paroles, sans qu’elles connaissent jamais la moindre harmonie (Deter. 72).

D’autre part, Balaam est sophiste de par son «métier» de devin.
L’association magie-sophistique n’est pas nouvelle et remonte méme au
paradoxal Eloge d’Hélene composé par Gorgias. Celui-ci tente de disculper
Héléne, en la transformant en victime de la persuasion magique de Paris, a

laquelle nul ne peut résister.

Car les enchantements extatiques par les mots apportent la joie, chassent la
tristesse ; car, quand la puissance de I’enchantement sunit a notre ame au
moyen de l'opinion, elle charme et persuade et transforme par l'art
goétique . De l'art goétique et de la magie, deux techniques existent qui

toutes les deux sont erreur de I'ame et l'illusion de I'opinion.%

Conclusion

L’état dans lequel se trouve Balaam, devenu un simple instrument
dans les mains de Dieu, rappelle étrangement la description du prophéte et
de l'extase prophétique du Heres. Balaam, tout comme le vrai prophete, tels
que Philon le décrit dans les Lois Spéciales, perd le controle mental et n’est
qu’'un instrument aux mains de Dieu. La différence fondamentale réside dans
le rapport qu’ils ont a leur prophétie en I'état conscient. Le prophete selon
Philon ne se définit pas uniquement par ses paroles ou ses oracles, le
prophete incarne un idéal de vie, c’est le sage qui vit et agit selon la volonté
de Dieu. C’est pourquoi, le devin Balaam apparait dans la tableau philonien

de la prophétie comme « I'exception qui confirme la regle » : si 'inspiration

%8 VS 82B11,10.
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divine reste le privilege des asteioi, I'exemple de Balaam est la pour nous
montrer que, si Dieu le veut, il peut se servir méme de la voix d'un mataios
pour délivrer ses oracle, sans pour autant en faire un prophéte a proprement
parler. Ce qui nous fait penser aussi, toute proportion gardée, au Joseph du
De Somniis qui, bien qu’incarnant des valeurs négatives, a non seulement le
privilege des songes envoyés par Dieu (tout comme Pharaon, 1'échanson et le

panetier), mais aussi celui de les interpréter.
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CHAPITRE VII

LES DISCIPLES DE MOISE : PROPHETES « ANTERIEURS ET

POSTERIEURS » CHEZ PHILON

— DOSSIER COMMENTE DE TEXTES —

Lorsqu’on s’intéresse a la conception de Philon sur la prophétie, on ne
saurait échapper a une question qui est, dailleurs, tout a fait légitime : quelle
est, dans la pensée de Philon, la place du prophétisme biblique et celle des livres
prophétiques qui constituent la deuxieme «section» de la Bible hébraique,
apres la Torah ?

Les citations scripturaires en dehors du Pentateuque sont, de toute
évidence, peu nombreuses chez lui et, dans la plupart des cas, elles viennent
appuyer l'exégese d'un passage appartenant, justement, aux « livres de Moise ».
De ce fait, on peut dire que Philon, trop immergé dans son commentaire des

« livres de Moise », ne s’intéressait qu’a moitié au reste de la Bible!l. Cependant,

1 Le nombre trés réduit de citations explicites a amené 1. Heinemann (Bildung, p. 526) a penser
qu’en dehors du Pentateuque, Philon connaissait mal la Bible. V. Nikiprowetzki s’oppose a cette
hypothese dans une longue note (Le Commentaire de I'Ecriture..., p. 244-250, n. 3) ou il essaie de
mettre en valeur, notamment, l'influence du Livre des Proverbes (surtout les chapitres 7 et 8) sur
la prosopopée du Plaisir et de la Vertu du De Sacrificiis Abelis et Caini, 20 et ss. Il souligne le fait
qu'au lieu de penser a une prétendue «ignorance » de la part de Philon pour expliquer la
présence extrémement discrete de la Bible (en dehors du Pentateuque) dans son ceuvre, il
faudrait songer « a 1'objet méme du commentaire de Philon sur le Pentateuque. Il s’agissait pour
lui d’exposer la loi de Moise dans les termes de la culture universelle de son époque. Dans une

telle perspective, les exemples empruntés a la sphere grecque illustraient la Torah d"une maniere
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la présence, bien que discréte, dans 1'ceuvre de 1’Alexandrin d'un verset d'un
livre prophétique ou d’une référence a une figure prophétique extérieure au
Pentateuque, nous autorise a analyser ces passages et a nous demander quel
pourrait étre leur role exégétique. Une enquéte de ce type a été entreprise par D.
T. Runia pour les citations philoniennes des Psaumes?. Quant a nous, nous
allons nous concentrer sur les citations des « livres prophétiques »3, en suivant
dans notre démarche la tripartition de la Bible hébraique en Torah, Prophetes —

antérieurs et postérieurs* — et Ecrits®.

A. Prophetes antérieurs

Philon parle avec admiration des mysteres qui sont révélés dans les livres

des Régnes (év Pacilikaic Biprowg, Conf. 149), notamment a propos de la notion

plus frappante et plus probante en quelque sorte que n’auraient pu le faire des exemples tirés
des livres historiques ». (op. cit, p. 249).

2 Dans Studia Philonica Annual, 13 /2001, p. 102-122.

3 Nous avons utilisé pour cette enquéte le supplément consacré a Philon de la Biblia Patristica,
ainsi que les données rassemblées par R. Goulet, op. cit., 1987, pp. 514-517 et H. Burkhardt, Die
Inspiration..., Giessen-Basel, 1988, pp. 134-138.

4 C’est une distinction que ne connait pas le judaisme de la période biblique et classique. Les
« prophétes antérieurs » comprennent les livres historiques de Josué jusqu’aux Rois, les
« prophetes postérieurs » — les trois longs rouleaux d’Isaie, de Jérémie et d’Ezéchiel (les
prophétes majeurs) et la collection de douze livres plus courts sur un autre rouleau de méme
longueur (les prophétes mineurs). La distinction entre prophetes « majeurs » et « mineurs » est
«encore plus tardive et se réfere a la longueur plutét qu’a leur importance » (voir J.
Blenkinsopp, op. cit., p. 6).

5 La troisieme partie, les Ecrits (ketubim), contient tout le reste des livres de la Bible hébraique et

méme un plus grand nombre dans la LXX.
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de filiation spirituelle, présente, selon lui, dans I'expression « fils de David », qui

désignerait toute une succession d’ames rendues immortelles par les vertus.

Premier livre des Régnes : Samuel et sa mére, Anne

Nous commencgons par examiner les passages philoniens concernant le
prophete Samuel et sa mére, Anne. Précisons d’abord que ces citations et
références apparaissent presque exclusivement dans les écrits du commentaire
allégorique, la seule exception étant QG B 4, 138. Ces deux figures bibliques ont
inspiré a Philon quelques pages d’une grande beauté et ont nourri - surtout
Anne— l'un de ses thémes favoris, celui de la sobria ebrietas®. Philon appelle
d’ailleurs Anne, en Somn. 1, 254, prophétesse, npo¢ﬁng7, et mere de prophete,

npodnrotokog, un hapax philonien.

¢ Pour ce théme voir H. Lewy, Sobria Ebrietas, Giessen, 1929.

7 Philon attribue ce titre a deux femmes : a Anne dans le passage que nous venons mentionner
et, au § 87 de Contempl. a Myriam, sceur de Moise, qui dirigea le chceur des femmes pour
remercier Dieu apreés le passage de la Mer Rouge et a I'exemple de laquelle les Thérapeutrides
forment, elle aussi, un cheeur, pour célébrer a coté du cheeur des hommes la veillée sacrée. Ce
mot apparait dans la LXX, pour désigner Myriam, la sceur de Moise (Ex. 15, 20 ot il s’agit de
I'épisode auquel fait référence Philon), Déborah, dont on dit aussi qu ‘elle « juge Israél » (Juges,
4, 4), (qui chante, elle aussi, son cantique) et Houlda (IVRois 22, 14 et Paralipoménes II, 34, 22),
consultée a la demande du roi Josias pour vérifier la validité du «livre de la Loi », qui venait
d’étre découvert et Noadiah. En Is. 8, 3, le mot désigne la femme du prophete. Dans le NT, le
mot apparait en Luc 2, 36, a propos d’Anna, fille de Phanuel, qui reconnait l'enfant Jésus
lorsqu’il est apporté au Temple et dans 1’Apoc. 2, 20, a propos de Jézabel qui «se dit
prophétesse » (il s’agit plutdt d'une fausse prophétesse). Chez les auteurs paiens, ce terme
désigne le plus souvent la Pythie comme prophétesse de Delphes (voir, par exemple, Euripide,
Ion, 321, Platon, Phedre 244 a). D’autre part, le Talmud (Még. 14 b) dresse une liste de 48
propheétes et de 7 prophétesses, ces derniéres étant : Sarah, Myriam, Déborah, Hannah, Abigail,
Houlda et Esther.
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Samuel, « le plus grand des rois et des prophétes » ; Samuel et Moise

En Ebr. 143, Samuel est appelé « le plus grand des rois et des prophetes ».
C’est une affirmation qui ne peut que surprendre de la part de Philon, dont les
lecteurs se poseraient tout de suite la question : qu’en est-il alors de Moise ? Bien
str, il ne faut pas tirer des conclusions trop hétives d'une unique affirmation qui
se trouve peut-étre la juste pour des besoins exégétiques. Ce qu’on peut faire, en
revanche, c’est de s’arréter un instant sur un possible parallele entre ces deux
grandes figures. Philon leur attribue, dong, le titre de roi. « Car Moise, par I'effet
de la providence divine, a été tout a la fois roi, législateur, grand-prétre et
prophete, et dans chacune de ces fonctions il a remporté la premiere place. », lit-
on au début du deuxiéme livre de la Vie de Moise (§ 3). Tout le premier livre —
précise ensuite Philon — était destiné a illustrer la qualité de « roi » de Moise®.
Quant a Samuel, s'il na pas été roi lui-méme, il représente l'institution de la
royauté, c'est le «faiseur de rois»® Il y a des traditions qui mettent
explicitement en parallele les deux personnages. Le nom de Moise et celui de
Samuel sont évoqués ensemble a deux reprises dans I'Ecriture : dans le Psaume

99 (98)19, 6 et chez Jérémie 14, 1'l. En s’adressant au peuple, Samuel fait

8 Nous renvoyons au chapitre consacré aux aspects de la prophétie mosaique pour des détails
concernant le theme de la « royauté » de Moise.

? Les communautés de prophetes, comme celle dont Samuel était le « chef » ou le « pére » (1R, 9,
1-10, 16) s’occupaient de guerre. On peut citer dans la Bible plusieurs cas de prophetes
nommant ou oignant des chefs et des rois (Jg 4, 6-9; 1 R 11, 29-40; 16, 2; 2 R 9, 4-10). Cf. J.
Blenkinsopp, op. cit.,, p. 72.

10 « Moise et Aaron parmi ses prétres et Samuel parmi ceux qui invoquaient son nom, faisaient
appel au Seigneur et il leur répondit. »

11 De méme que dans le Psaume 99 (98), il est question de leur réle d’intercesseurs « suprémes »,

pourrait-on dire: « Méme si Moise et Samuel se tenaient devant moi, je resterais insensible a
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référence a Moise et a Aaron en I Régnes 12, 6 et 8-11 : Moise (et Aaron) fut a la
téte du peuple lors de la sortie d’Egypte et de l'installation en Cisjordanie ;
Samuel instaura la royauté, a la demande du peuple!2. M. Lestiennel!3, attire
I'attention sur les paralleles implicites que I Régnes établit entre Samuel et
Moise et souligne le fait quele récit reprend, a propos de Samuel, des
expressions qui se trouvent dans des passages de 1"Exode concernant Moise : il
s’agit de I'appel de Samuel (3, 4-6) qui fait écho a l'appel de Moise par le
Seigneur du milieu du buisson ardent (Ex 3, 4)!4, de la scéne du prodige
accompli par Samuel (I R 12, 16-25), ot un certain nombre d’expressions
évoquent la figure Moise lors de la traversée de la mer Rouge (Ex 14, 13.30-31) et
lors de la théophanie du Sinat (Ex 19, 16 ; 20, 19-20)15. Si la tradition chrétienne, a
commencer par les Actes des apodtres, a donné une interprétation messianique a
Dt 18, 15-19, ou Moise «annonce la venue d'un prophete comme lui», ce
prophete étant Jésus, 1 R 1, 23a (TM) aussi bien que 1 R 3, 20-21 (LXX), qui

proclame l'universalité de son ministere prophétique, laissent entendre que ce

I'égard de ces Gen.s ». Pour Irénée de Lyon, Adv. haer. 4, 26, 4 = SC 100, pp. 722-726, les cinq
versets qui précedent I Réegnes 12, 1-5, placent Samuel entre Moise et Paul, comme exemple
d’homme irréprochable.

12 Migr. 196-197, note 5, p. 221 : « le Psaume 99 donne Samuel comme tiers aux deux inspirés,
Moise et Aaron : avec eux il joue un réle particulier d’intercesseur et de législateur (cf. § 122 o1
le logos est attribué a Moise intercesseur). Samuel est proche de Dieu, car son nom signifie « qui
écoute Dieu », ou, d’aprés Somn. 1, 254, « réservé a Dieu ».

13 Dans son Introduction au volume IX! de la Bible d’Alexandrie, p. 72-73.

14 Voir aussi le rapprochement signalé par M. Lestienne, page 210, note, entre Ex 3, 7-9 et R 10,
1, notamment dans la version des LXX.

15 Voir op. cit., p. 235, note. Dans la tradition juive, Moise et Samuel sont souvent mis en relation.
Voir Guinzberg, LeGen.ds, t VI, pp. 228-229, n. 43 ; p. 236, n. 77, le Midrash Samuel 9, 5.8 =
Wiinsche, p. 62-63.65 et LAB 53, 2.8.10 « comparent le récit de I'appel de Samuel avec celui de
Moise (Ex 3-4) apud BA, Premier livre des Régnes, pp. 72-73.
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prophete c’est Samuel. Le Talmud compare I'importance de Samuel a celle de
Moise et d’Aaron. « La grandeur accordée a Samuel ne fut jamais octroyée a
aucun roi ni a aucun prophéte. Personne ne pouvait mettre en doute son
autorité et cinq épithetes élogieuses lui sont attachées : loyal, honoré, prophete,
voyant et homme de Dieu (Michnat R. Eliézer, p. 151). C'était un juge
incorruptible, refusant jusqu’aux rétributions légitimes (Nedarim 38 a). Il requt
directement la parole divine, que Moise lui-méme devait recevoir dans la Tente
de la rencontre (Exode Rabba 16, 4). »16

Il est certain que 'on peut voir un rapprochement entre Samuel, qui
réunit les fonctions de prophete, prétre, juge et qui instaure la royauté et Moise,
roi, législateur, prétre et prophéte, tel que Philon le présente. D’autre part,
'existence de traditions qui rapprochent les deux personnages et voient méme
en Samuel le prophéte annoncé par Moise pourrait constituer un début

d’explication pour I'affirmation du De Ebrietate 43.

Le théme de la « sobria ebrietas » et I Régnes 1, 11 et 14-15 (Ebr.143-152)

Plusieurs paragraphes du De Ebrietate (143-152) sont consacrés a
Samuel et a sa mere. Au § 143, Philon cite — partiellement — I Regnes 1, 11, le
voeu d’Anne: «ne boira jusqu'a la mort ni vin ni boisson enivrante ». Nous
avons déja évoqué ce passage ou, justement, Samuel apparait comme « le plus
grand des rois et des prophetes ». Le nom de Samuel signifie « tetayuévog 6ed »,
«mis a son rang au service de Dieu» ou «réservé a Dieu ». Il est donc par
excellence un serviteur de Dieu, « un esprit qui n’a de joie que dans le culte et le
service de Dieu » (vobg Aatpeia kal Beponeia Oe0d povn yoipwv), ce qui pourrait

en faire un véritable « prédécesseur » des Thérapeutes.

16 Dictionnaire Encyclopédique du Judaisme, Paris, 1996, art. « Samuel ».
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Au début de son traité sur l'ivresse, Philon précise les cinq choses dont le
vin est le symbole :

1) la divagation et le délire (10 Anp€lv kot mapanoiewy) ;

2) la stupidité absolue (avoicbnoio navieing) ;

3) le désir insatiable et difficile a contenir (dmAnctio dxdpectog kot

dvodpeotoc) ;
4) l'allégresse et la gaité qui enveloppe toutes choses (evBuuio kol
€00pooLVN) ;

5) la nudité (youvomg).

Seuls les développements des trois premiers points nous sont parvenus.
C’est au premier point que I'exégete consacre plus de la moitié de son traité ( §
11-153). La cause de la divagation et du délire serait I'anoidevoio, le manque
d’éducation, qui, affirme Philon au § 6, n'équivaut pas a l'inexpérience, a
I'ignorance (dvemomuootvn) involontaire de la culture mais a la répugnance
(aArotpimwoig) a y accéder. Ce qu’est livresse pour le corps, 1" «amoidevoia »,
I'absence de culture, I'est pour I'dme!’. Le développement sur 'agroidevcio se
nourrit, a la maniére philonienne, de tout un enchainement de citations
scripturaires dont le commentaire mene a 'une des prescriptions du Lévitique,
qui fera a sont tour I'objet d’'une minutieuse exégese. Il s’agit de Lév. 10, 8-9,
I'interdiction faite, sous peine de mort, aux prétres de boire du vin ou de

boisson fermentée, lorsqu’ils sont dans I'exercice de leurs fonctions :

Le Seigneur dit a Aaron : Vous ne boirez pas de vin ni de boisson fermentée!’s, ni
toi ni tes fils apres toi, quand vous entrerez dans la tente du témoignage, ou que

vous avancerez vers l'autel des sacrifices, et vous ne risquez pas de mourir.

17§11 : « Nous avons dit que le manque d’éducation était la cause de la divagation et de l'erreur,
comme le vin prin en grande quantité pour un grand nombre de fous ».

18 Pour sikera, voir la note de G. Dorival, BA, Nombres, p. 244.
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C’est une prescription éternelle pour vos descendants de distinguer entre le

sacré et le profane, entre le pur et 'impur.

Ces prétres vont offrir a Dieu des offrandes de sobriété!®. Apres une
interprétation littérale de ce verset on passe a I'exégese allégorique, qui n’est pas
sans rappeler des pages du Phedre 20, avec la référence au mtmvog kot 00pAviog
€pwg. La tente devient ainsi symbole de la vertu immatérielle et 1’autel celui de
son image sensible. Seul peut y avoir acces (une fois par an, pour ce qui est de la
tente) 'homme chez qui «l'amour ailé et divin des biens immatériels et
impérissables a sa demeure habituelle »?1. L’approche de la vertu provoque en
lui, nous dit I'alexandrin au moyen d’un beau chiasme, « Affn pev duabiog kol
amoudevoiog, pvipn 8¢ mondeiog kol €motiung »?2. L' opposition paideia/apaideusia
est aussi celle entre santé/ maladie, entre mort/immortalité.

En outre — on arrive a I'explication de la fin du verset — la paideia possede
la capacité de distinguer le sacré du profane, le pur de I'impur, alors que son
contraire ne fait que tout mélanger. C’est pour illustrer ce propos que Philon fait
intervenir la figure de Samuel, celui qui, selon le voeu de sa mere ne touchera
pas a la boisson jusqu’a la fin de ses jours. Il est intéressant de voir comment
Philon place I’'exemple de Samuel en quelque sorte au sommet de son analyse.
Mais, d’apres ce que lui-méme nous laisse entendre, comme souvent, ce n’est
pas le personnage « en chair et en os » qui 'intéresse, mais la réalité spirituelle

qu’il symbolise, c’est-a-dire « un esprit qui n’a de joie que dans le culte et le

¥ Voir note Ebr., p. 76, expression qui se trouve chez Eschyle, Euménides, 107.
20 252 .
21 §136.
2§137.
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service de Dieu », une sorte d’archétype du prétre parfait?®. Son interprétation
trouve un appui supplémentaire dans la signification qu’il attribue au nom du
prophéte Samuel?* : « mis a son rang au service de Dieu, tetaypévog ed». Un tel
dépouillement des choses mortelles n’est pas possible sans la grace de Dieu?,
qui s’appelle Anne. Nous pouvons voir a travers I'exemple de ce nom comment
I’étymologie sert a nouveau d’outil a I'exégete.

En outre, c’est uniquement par la grace que ’homme peut accéder a I'état
d’enthousiasme. Le commentaire s’articule autour du dialogue entre le garcon
du prétre Eli26 — citation partiellede I R 1, 14 : « Jusqu'a quand seras tu ivre ?
vide ton vin » — et la réponse d’Anna — « Je suis une femme, une rude journée :
je n'ai bu ni vin ni boisson fermentée, c’est mon ame que je répandrai a la face
du Seigneur » (1, 15). Cette réponse est d’abord percue comme un exemple
d” « extréme franchise » (mouméAAn moppnotc). L'idée que 1'ame acquiert la
parresia lorsqu’elle est « comblée des graces de Dieu » est trés importante. Philon
rappelle ainsi 'une des qualités essentielle du propheéte, le franc-parler dont il

fait une conséquence directe du lien entre le prophete et Dieu.?”

2 Le fait d'introduire Samuel pour conclure son exégese de Levitique 10, 8-10, outre le lien direct
entre 1'histoire de sa mére, Anne, accusée d’étre ivre lors de sa priére dans le temple et le theme
méme du traité, lui a peut étre été inspiré également par les origines lévitiques du prophete (a
préciser).

24 1/étymologie scientifique du nom de Samuel est assez controversée : « le nom de El », « le nom
(de Dieu) est El», «le fils de El» (voir M. Tsevat, « Die Namensebung Samuels und die
Substitutiontheorie », ZAW 99, 1987, pp. 253-254, apud M. Lestienne, op. cit, p. 135.). A
compléter.

% Le gotit de Philon pour les chiasmes ne se démentit pas : « évev yop Belog xdprrog dpuiyovov 1
Mmotoaktiicon o OvnTd §j 101G APOAPTOLS Giel TOPOLETVOLL ».

2 Dans le TM c’est le prétre lui-méme qui lui adresse la parole.

27 Sur la mappnoio, voir les trente premiers paragraphes du Quis Heres, qui tentent de répondre a

la question « Peut-on parler a Dieu ? ». Philon reconnait que la hardiesse et la liberté de parole
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A partir d"un texte scripturaire, I'exégete va donc développer le théme de
la sobria ebrietas, en décrivant I'état de possession divine et, a travers cet état,
I'itinéraire de I'dme jusqu'a ce qu’elle se transforme en une libation (cmovon)
offerte a Dieu (§ 152). Les effets extérieurs, physiques, de cet état
d’enthousiasme?® ressemblent fortement a ceux produits par le vin, mais seuls
les non-initiés (ot dvopyiactol) sont capables de confondre ivresse spirituelle et
ivresse tout court?®. Mais méme a ce niveau, de la sobre ivresse, on constate une
évolution. Si dans un premier temps il y a une correspondance entre les effets
ordinaires du vin et I'état d’enthousiasme, a la fin la métaphore du vin se
dépouille completement de son caractere profane, pour revétir uniquement celui
sacramental : le vin n’existe plus que sous forme de libation. Toutefois, tout au
long de ce parallélisme Philon maintient une distinction au niveau de
vocabulaire: il emploie le terme «oilvog» pour parler du vin concret et

« GKpatog », ou le verbe « dxpatiCopar » pour parler du vin pur « spirituel ».

peuvent étre « d’admirables vertus lorsqu’elles s’adressent opportunément aux supérieurs » (§
5) (pour une « mauvaise » moppnoto voir Somn. 1I, 83 et 85). Seul 'homme de bien (aocteliog),
purifié, peut avoir la liberté de parole (7, 19), qui, dailleurs est de la méme famille que 1’amitié:
c’est seulement a un ami que 1'on est capable de s’adresser en toute franchise (21). Enfin, au § 29,
Philon commente, sous la forme d'un discours a la premiére personne, ott 'homme s’adresse a
Dieu, I'idée contenue dans la question d’Abraham, « Maitre, que me donneras-tu ? » (Gen.. 15, 1)
et puis Gen.. 18, 23 et 27 : « il me convainc de ne pas user de la liberté de parole sans le respect ni
non plus du respect sans la liberté de parole. ]J'ai appris a mesurer mon néant et a admirer les
sommets suprémes de tes bontés. Et lorsque je m’apercoit que je suis « terre et cendre », ou
choses plus vile encore s’il en est, alors jose te rencontrer, devenu tout petit, jeté dans la
poussiére, réduit au point de n’avoir méme plus I'apparence de 1'étre...oui, le moment vient
pour la créature de rencontrer son créateur lorsqu’elle a connu son néant ». Dans Probus, Philon
cite quelques exemples plus classiques de noppnoio, qui faisaient partie du répértoire stoicien
(95, 125) et il en fait un attribut des ames nobles (126).

28 'ame « Bepdxyevtar », § 146.

2 On constate, 1a aussi, la présence du vocabulaire des mysteres.
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La description de I'dme éprise de sobria ebrietas ressemble fortement a

celle de Deus 138 :

Non seulement I’dme est généralement excitée et comme aiguillonnée par un

taon, mais le corps est empourpré et embrasé par le flot débordant et

réchauffant d’une joie intérieure qui répand a I'extérieur ce qu’elle éprouve.
On y retrouve la méme image de I'dme piquée par un taon (e€owotpav, Ebr 147,
axatacy€tolg ototpotg, Deus 138)30. Bien que le mot employé ne soit pas le méme
— on a wooy au lieu d’oiotpog, mais les deux mots sont presque synonymes —,
on pourrait évoquer également a propos de l'image du propheéte « aiguillonné
par les éperons irrésistibles de la folie divine » qui péneétre dans I'dme en la
poussant a la conversion, un passage de 1"’Apologie de Socrate, ou celui-ci se décrit

lui-méme comme étant

attaché par le Dieu au flanc de la Cité, comme au flanc d’un cheval
puissant et de bonne race, mais auquel sa puissance méme donne trop de
lourdeur et qui a besoin d’étre réveillé par une maniére de taon

(¢yelpecBon bmO PoomoG Tivog)3l. C'est justement en telle maniere que, moi,

A

%0 La piqtre de I'ame rappelle le Phédre, 251d, mais elle y a un sens différent: dans I'dme
échauffée par le flux du désir a la vue du bien-aimé, recommencent a pousser des germes de
plumes ; si jamais, lorsque ces germes sont sur le point d’éclore, elle se voit tout a coup privée de
I'objet de contemplation, «les embouchures des pertuis par ot la plume se fait sa route se
séchent... et, s'étant fermées, interceptent le germe de la plume ». Pourtant, ces germes de
plume, qui avaient goutté a la vague du désir, se battent pour sortir, et entourent ainsi I'ame
d'un cercle de piqtres, lui provoquant de terribles douleurs(ndco keviovuévn KOKA® 1 yoxm
oiotp@). Elle se trouve déchirée entre cette souffrance et la joie qu’elle ressent, pourtant, au
souvenir du bien-aimé.

31 Le mot « pooy », taon, d’otl, par analogie, éperon ou aiguillon, apparait dans Agr. 71. Pour

l'interprétation de ce passage comme un avatar du mythe du Phédre, voir A. Méasson, Du char

ailé..., pp. 160-176 (« Du cocher au cavalier »).
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tel que je suis, le Dieu m’a attaché a la Cité ; moi qui réveille chacun de
vous individuellement, qui le stimule, qui lui fais des reproches,
n’arrétant pas un instant de le faire, m’installant partout, et le jour entier.

(30e - 31a)32.

Les thémes de « 'offrande » et de la « femme stérile » : I Régnes 1, 28 et 2, 5

Anne revient au début du Deus (§ 5-7 et 10-15), les versets cités de I Regnes
étant :
1, 28 (citation partielle) : «Je te le donne comme un don » (Atdwut cot
0VTOV J0TOV) ;
2, 5 (citation partielle) : « La stérile a enfanté sept [fois], mais celle qui
était nombreuse en enfants a dépéri» (otelpo €tekev €ntd, 1 6& MOAAN €v

€Kkvolg nobevnoe). Ce verset est également cité en Mutat.. 143.

Le point de départ du traité est Gen.. 6, 4, « ... et aussi, apres cela, dit-il,
quand les anges de Dieu s’introduisaient aupres des filles des hommes et qu'’ils
se donnaient a eux-mémes des enfants ». Comme on le sait, Deus continue
I'exégese du De Gigantibus. Les anges, « compagnons des ténébres» (ot 100
ok0toug £t0lpot), s'unissent aux filles des hommes?, qui représentent, elles, les
passions, pour donner naissance aux vices. Ce n’est donc que pour eux-mémes

qu’ils se donnent des enfants (eyévvov o0101g).

32 Voir aussi le Banguet, 217 a-b I'éloge d”Alcibiade : « Moi qui ai été blessé, mordu par les propos
de la philosophie, ces propos qui, lorsqu’ils se sont engagés dans une adme jeune et qui ne
manque pas de dons naturels, I'attaquent plus sauvagement qu’une vipere... car tous vous avez
pris part du délire philosophique et de ses ivresses » (tr. L. Robin).

3 Cela est possible justement parce que le souffle divin quitte facilement une 4&me polymorphe,
sans unité et enveloppée de chair. C’est a ce sujet qu’est consacrée la plus grande partie du Gig.

(19-58).
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A T'opposé se trouvent les ames justes, qui offrent a Dieu le fruit de leur
engendrement, les vertus parfaites. Leur représentant par excellence est, bien
str, Abraham, qui n'hésite pas a offrir, a restituer plutdt l'unique rejeton
légitime de son ame, Isaac, « la sagesse autodidacte »3+. La premiere explication
qu’il donne ici de la ligature est intéressante pour notre propos: en liant les
pieds de son fils — qui n’est qu'une « efflorescence » de soi-méme3 —, Abraham,
qui avait connu une fois l'inspiration divine (Gmo& €mibeidooc) « s'interdit
symboliquement a lui-méme de « reprendre pied » dans la réalité mortelle ».

Anne, qui « prit pour le rendre a Celui qui le lui avait donné, estimant
qu’elle ne possédait rien en propre qui ne fat une grace de Dieu », devient ainsi
« disciple et successeur » (uabnpic’® kol S1ddoxoc) d’Abraham. Comme le
souligne A. Moses¥, 'idée que tout est grace de Dieu est fondamentale pour la

pensée philonienne3.

L’autre citation de I Régnes est tirée du « Cantique d’Anne » (2, 1-10). On
la retrouve en Mutat. 143. Ce verset et les commentaires philoniens qui
I'accompagnent ont bénéficié d’une importante étude de V. Nikiprowetzki®.
L’auteur s’attaque, moyennant une minutieuse analyse philologique, a une

certaine tradition d’interprétation de I R 2, 5 et des passages philoniens qui est

34 L e sacrifice d'Isaac n’est pas un théme central chez Philon. Voir, toutefois, Abr. 167-177.

35 V. A. Moses, note 4 a Deus 4, OPA, p. 64.

36 C’est 'unique occurrence de ce mot chez Philon.

37 Op. cit, n. 9, p. 65.

38 [l y revient en Her. 85, Leg. I, 82.

3 XTEIPA, ZTEPPA, IIOAAH et I'exégese de 1 Samuel, 2, 5 chez Philon d’Alexandrie, dans Etudes
Philoniennes, Paris, 1996, pp. 171-197.
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fondée par le double sens supposé du terme otelpa : non seulement « stérile »,
mais aussi « endurcie »*0. Le «verdict » est sans rappel : « Philon ne pouvait
donner au vocable otelpa le « double sens » de « stérile » et de « ferme » pour la
simple raison que ce mot ne comporte jamais en grec la seconde acception qui
lui est ici supposée ». L'analyse philologique est doublée d’une analyse d'une
série de textes ayant pour theme la « bonne stérilité »41. Pour revenir a Deus et a
son exégese de I R, 2, 5, Philon voit en ce verset une preuve de I’amour de Dieu
pour I'étre humain. Le Sept, I'hebdomade s’identifie a la monade, les deux étant

symboles de la perfection :

Car Samuel, qui est enrdlé sous les ordres de Dieu seul et qui n’entretient
commerce avec aucun autre, possede une disposition intérieure conforme a la
monade, qui est l'étre véritable; mais cette constitution est aussi celle de
I’hebdomade, lorsque 1'ame se repose en Dieu et ne se met plus en peine
d’aucune tache mortelle, puisqu’elle a laissé derriere elle 'hexade, que Dieu a
attribué a ceux qui sont incapables de remporter le premier prix et qui se voient

contraints a s’approprier le second.4

C’est a la suite de cette exégese philonienne et en s’appuyant également

sur d’autres textes que V. Nikiprowetzki propose pour notre verset une

40 Cette interprétation s’est transmise, pour citer V. Nikiprowetzki, « a la facon d’une chaine
scolastique ...de Leisegang a Mosés en passant par Colson». La traduction proposée par A.
Moses est : « La femme endurcie a accouché sept fois et celle qui était riche en enfants a dépéri ».
41 Ce n’est pas le seul theme qui jouit d’« éloges paradoxaux » de la part de Philon: en QG 1V,
196 c’était la cécité d'Isaac qui se trouvait pourvue d’'une valeur positive.

42 Le méme verset a posé par ailleurs probleme, puisqu’en 2, 21, on lit qu’Anna enfanta encore
trois fils et deux filles, donc, avec Samuel, six enfants en tout. BA, p. 148, signale que dans la
version arménienne il est question de trois filles, pour atteindre ainsi le chiffre sept. Et Jérome

remplace en 2, 5 le mot « sept » par plurimos, pour harmoniser les deux versets.
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traduction qui rendrait compte aussi de son sens obvie : « La stérile a enfanté le
Sept, mais la multiple s’est exténuée en enfants ».

C’est a propos de I'enfantement inespéré d’Isaac par Sarah que revient le
méme verset du Cantique d’Anne. Si les deux femmes ont a premiere vue en
commun le fait d’avoir été stériles mais d’avoir eu sur le tard un enfant par la
grace de Dieu, le rapprochement entre ces deux figures féminines se trouve étre
encore plus profond, si I’on suit l'interprétation spirituelle qu’en donne Philon :
ce n'est que l'dme stérile (figurée par les deux femmes), qui ne peut plus
enfanter des passions et des vices qui est capable d’enfanter le fruit de la vertu.

Est stérile

celle qui ne regoit pas comme un germe fécond la semence d"un mortel, et qui,
au contraire, écartant, supprimant les réunions ot I'on fréquente les méchants,
s’attache a I'hebdomade et a la qualité de paix la plus haute qu’elle entraine.
C’est de cette qualité que la femme stérile veut étre grosse, c’est d’elle qu’elle

veut étre mere (§ 144).

Alors que peu avant Philon faisait d’Anne une disciple d’Abraham, nous

pouvons dire qu’elle devient aussi celle de Sarah.
Le « résumé » de Somn. I 254

Somn. 1 254 résume, en quelque sorte, ce que représentent les deux figures
bibliques — celle d’Anne et celle de son fils, Samuel — pour l'exégese
philonienne :

A l'appui de mes paroles, je peux citer la prophétesse et mere du prophéte Anne

dont le nom signifie « grace ». Elle déclare qu’elle fait don au Sacré de son fils
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Samuel : il ne s’agit pas d’un étre humain mais d’un caractere visité et possédé
par les transports de l’enthousiasme. D’ailleurs Samuel signifie «réservé a

Dieu »4.

Ces quelques lignes se trouvent deux paragraphes avant la fin du De
Somn. I et sont liées, comme dans Deus, au theme du don, de I'offrande. Apres
I'exégese du réve de chez Laban et les considérations qui suivent sur le « lieu-
de-Dieu »*, Philon explique le triple symbole de la stele que Jacob a ointe pour
Dieu — stabilité, consécration, inscription — en insistant sur le deuxiéme, la
consécration (dvdBecic). Premier point, trés important: « Le ciel et le monde
entier sont une offrande (dvdOnuoa) a Dieu, et c’est lui qui a créé cette offrande »
(243). La stele de Jacob est le symbole de 'ame qui s’offre a Dieu, en ne se
laissant pas détourner dans la direction opposée, des choses mortelles. La
colonne de sel dans laquelle se transforme la femme de Lot est, au contraire, le
symbole de 1’ame oublieuse de Dieu, qui s’offre une offrande a soi-méme, une
offrande, donc, vide de sens « comme une stéle sans dme et qui fond sur elle-
méme : car le sel n’est pas quelque chose de solide »%>. L’offrande faite par Jacob
est le fruit d’un long entrainement*. Et cette offrande, c’est lui-méme. C’est le §
253 qui éclaire le sens de l'offrande chez Philon, fortement lié a la notion de

sacré dans son sens de base: est sacré ce qui est completement séparé du

43 ndevdg €T Gviépov kol PePHAOV TPOSOMTOUEVOC. €yyLOTon &€ Hov TOV AdYov T TPoeATIC Kol
TPOENTOTOKOG "Avva, NG HETOANEOEV TOUVOHOL KOAETTOL XOPLG. TOV Yap VIOV ddbval enol 1@ oyl
ddpov Zopovnir (I Reg. 1, 28), ovk dvepomov PaAAOV, GALG TpOTOV £VBOVCLDVTOL KO KOTEXOUEVOV €K
Hoviog Beo@opTov. ZoHOVNA 3 EPUNVEVETOL TETOYHEVOG BED).

44 Pour ces considérations voir la discussion sur les anthropomorphites dans C.Termini, Le
potenze di Dio (cf. notre « Bibliographie »), p. 84 et suiv.

45 § 248.

46 Les métaphores sportives reviennent en force aux § 250-251.
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profane, ce qui est entiérement propriété de Dieu. On comprend mieux

maintenant l'insistance sur le dépouillement complet du mortel :

« Il est sacré, celui qui laisse pousser les boucles de la chevelure de sa téte » (Nb
6, 5)¥7, apres avoir fait un voeu. Mais s'il est sacré, il représente une offrande, ni
plus ni moins, puisqu’il n’entre en contact avec quoi que ce soit d'impie et de

profane ».48

C’est a ce propos qu’intervient I’'exemple de Samuel et c’est dans ce sens

qu’il faut comprendre la « traduction » de son nom, « réservé a Dieu ».

I Régnes 9, 9 dans I'exégése philonienne

Un verset que Philon cite a plusieurs reprises est IR 9, 9 :

Et auparavant en Israél, voici ce que chacun disait quand il allait interroger

Dieu : « Viens, allons chez le voyant », car le prophéte, le peuple l'appelait
auparavant voyant (koi &umpooBev €v Iopomd téde €lelev. €koctog €v O
mopevecOon EmEPWTOY TOV BedV AeDpo TOPeLODUEV TPOg TOV PAEmovio OTL TOV

npoPNTNV €KAAEL O Aaog Eumpocbey O PAET®WY.) ».49

47 Note BA, Nb, p. 254 : « En Spec. 1, 250, Philon explique que le fait de ne pas se couper les
cheveux symbolise la non-falsification du veeu, assimilé a une piece de monnaie (vépiopa). Cette
explication ne prend sens qu’en Deus 88, ol laisser pousser sa chevelure, c’est laisser croitre en
soi les germes des préceptes moraux.

48 § 253.

4 D’apres la BJ, n. ¢, il s’agit d"une glose dans le TM qui explique I'équivalence entre «voyant »
et « prophéte », en préparant le v. 11 et la question de Satiil, « Le voyant est-il ici ? »

« Le titre de « voyant » donné a Samuel (1 R 9, 11, 18 ; 16.4) prend place a co6té d’autres noms

analogues dans la réflexion sur le prophétisme, entre autres chez Grégoire de Nysse
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La glose ajoutée a la fin du verset explique clairement que le mot BAénwv,
qui traduit ici I'hébreux ro’eh, employé dans le récit du voyant qui trouva les
anesses de Saul, correspond au terme, plus usuel, de npognng (qui traduit, a son
tour le mot nabi).

Nous allons regarder de plus pres les passages philoniens ou ce verset est
cité, intégré dans une exégese, voir méme commenté. Il s’agit du fragment De

Deo, ch. 2, de QG 4, 138 (B), Her. 78, Migr. 38 Deus 139.

Le fragment philonien De Deo est consacré, comme on le sait, a I'exégese

de Gen.. 18, 250 :

Il leva son regard et de ses yeux il vit et voici: trois hommes se tenaient au-
dessus de lui. Et a leur vue, il courut a leur rencontre depuis 1'entrée de sa tente,

se prosterna a terre, et dit...

Il s’agit, bien str, du célebre épisode de l'apparition des trois anges a
Abraham, a midi, pres du chéne de « Mambré » — nom qui signifie pour Philon
« venant de la vision, min-mare’éh » alors que la mesembria représente 1’heure ou

« le soleil intelligible illumine I’ame pure »%'—, interprétée comme une vision de

Dieu entouré de ses deux Puissances principales, 6edg et kvprog, Dieu lui-méme

(Commentaire sur le Cantique des Cantiques 7 = GNO 6, p. 212-219 ; 13 = GNO 6, p. 393-397) » (BA
121)

%0 Voir F. Siegert, «Le fragment philonien De Deo, premiére traduction frangaise avec
commentaire et remarques sur le langage métaphorique de Philon », dans C. Lévy, Philon
d’Alexandrie et le langage de la philosophie, Paris, 1998 (Voir notre « Bibliographie »), pp. 183-227.
S1cf. QG 1V, 1-9; Abr. 119-132 ; Sacrif. 59-60 ; Cher. 106 . Voir BA 1, M. Harl, p. 173.
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n‘ayant pas de nom?®. Les trois hommes ne sont qu'une apparence, puisque
Dieu est dtpentog, ne connait pas le changement. Pour expliquer le sens de
I'expression « de ses yeux il vit » — on ne peut voir, n’est-ce pas, qu’avec ses
yeux —, Philon reprend un théme d’origine platonicienne qui lui est cher, celui
des «yeux de l'ame »: il faut d’abord fermer les yeux corporels pour étre
capable de voir avec ceux de la raison. C'est a cette vision-la qu’est liée la faculté
« prophétique et contemplative » — remarquons le lien tres étroit qui existe entre
les deux chez notre auteur — et c’est parce qu’il est capable de voir avec les

« yeux de I’ame » que I'on donne « a tout prophete le nom de voyant » (ch.2).

L’interprétation de QG IV B 138, a propos de Gen.. 24, 62, «Isaac alla a

travers le désert prés du puits de la vision » va dans le méme sens :

C’est ainsi également que tout prophete véridique était appelé voyant ou

regardant, ces noms ayant été imposés en rapport avec I'ceil de I’dme 52.

*

En Heres 78, Philon associe cette « définition » a Israél, le voyant Dieu.
Cette association est issue de I'exégese de Gen.. 15, 5: « Et il le fit sortir au-
dehors et il lui dit: Leve ton regard vers le ciel ». Philon oppose ceux qui
tiennent leur téte tournée vers le sol, vers les nourritures terrestres, tels les

oignons et I'ail de I'Egypte, « le troupeau des humains », aveugles sans le savoir,

52 «Il se manifeste entre elles » de méme que, selon Ex 25, 22, il doit parler « au milieu les deux
Chérubins ».
5 Sic etiam omnis propheta mendacii nescius, Videns vocabatur, sive Oculans, impositis nominibus

secundum oculum animae.
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a I’homme de bien, I'dotelog, celui qui tend ses regards vers le ciel et le seul qui

voit clair. Et il explique :

C’est la raison pour laquelle les anciens ont donné aux prophetes le nom de
«voyants ». Or, celui qui s’est «avancé au-dehors » n’est pas seulement un

voyant : on dit en outre qu’il est voyant Dieu, Israél.

Un lien est donc établi, 1a encore, entre 1'dotelog, celui qui voit clair et le
prophete. Israél est celui qui voit Dieu, celui qui tourne ses yeux vers la
« manne », qui n'est autre que le Logos, « nourriture incorruptible venue du ciel
pour l'ame éprise de contemplation » (§ 79). Il représente, donc, un degré

supérieur de la prophétie.

En Migr. 38, a propos des derniers mots de Gen.. 12, 1, « Je te ferai voir », I
R 9, 9 est a nouveau associé au méme théme d’Israél le Voyant. On retrouve
également la méme opposition entre, cette fois, le sage (copdg) qui voit (0 opdv)

et les fous (dopoveg) aveugles :

Aussi appelait-on primitivement les Propheétes des « voyants » (I Sam. 9, 9), et
I’ascete a-t-il mis beaucoup de soin a échanger I'oreille pour I'ceil, afin de voir ce
qu’il ne faisait qu'entendre : il obtient enfin 1'héritage ot regne la vue, il a

dépassé celui de 'audition.
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En Deus 139, l'allusion a notre verset vient clore 'une des plus belles
descriptions philoniennes du prophete, surtout comme un personnage inspiré
qui produit la conversion. Cette conception du prophéte est treés proche, a notre
avis, du rd6le rempli par les prophetes vétéro-testamentaires, dont les
exhortations au repentir et a la conversion sont innombrables. A en juger
d’apres ce passage, le prophete a, chez Philon, une dimension missionnaire, tout
comme les prophetes vétéro-testamentaires. Cette description a comme point de
départ III Régnes 17, 18, c’est-a-dire les paroles adressées par la veuve au
prophete Elie: « O, homme de Dieu, tu es entré chez moi pour rappeler mon
iniquité et ma faute ».

« Car nos ancétres appelaient les propheétes tantot des hommes de Dieu, tantot

des voyants, désignant ainsi au moyen de termes appropriés et bien venus

l'inspiration et la vision du réel>* dont ils étaient capables. ».

Selon ce passage, I'inspiration serait spécifique aux hommes de Dieu.

I Regnes 10, 22-23

A partir du § 176 du De Migratione Abrahami, Philon développe son
commentaire de Gen. 12, 4, « Abraham avait 75 ans lorsqu’il quitta Haran »,
dans trois direction : le sens de 1'émigration, le sens du mot Haran et enfin, le

sens du nombre 75. « Haran se traduit par « trou » et les trous symbolisent les

5¢ Le verbe mepaBpém et ses composés est I'un des préférés de Philon. Il n’apparait pas dans la
LXX et une seule fois chez Platon, dans les spuria (370 d 7), avec un sens proche de celui qu’il
prendra chez Philon (regarder attentivement autour, scruter les astres, les planetes, la nature)
(fragment Platon : pevog, kol meplaBpdv Ty GUGLY, PLAOCOPHY 0V TPOg A0V Kol BENTPOV GAAD TTPOG
OpEaAT TV dANBelay.). A part ce fragment de Platon, ce terme n’est pas attesté avant Philon. Il
est en revanche largement utilisé par les Péeres de I'Eglise (Origene, Basile, Didyme, Eusebe, etc)

et par quelques philosophes.
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fenétres de la sensation » (§ 188). C’est une étape obligée dans la migration de
I’ame : prendre conscience de la réalité sensible et apprendre a discerner le bon
du mauvais, avant de répondre a 'appel de I'immortalité, en changeant de pays.
Au § 194-195, Philon résume les trois étapes: 1) d’abord le renoncement a
l'astrologie, qui confond le créateur (Dieu) avec sa propre créature (le monde) et
qui fait croire que la destinée de 'homme dépendrait du mouvement des
astres®; 2) I'examen attentif (¢nickeyic) de soi-méme, et le discernement ; 3) se
diriger enfin vers le véritable objet de la recherche qui est Dieu, nourri par
I'espoir de Le saisir par l'esprit « malgré la difficulté qu'on éprouve a Le
pressentir et a Le deviner ». Mais pour aboutir a cette étape il faut
impérativement quitter Haran, c’est-a-dire les organes de la sensation (toig
016ONGEWG OPYAVOLG).

L’exégete trouve un exemple de ce passage d'une étape a l'autre dans I
Regnes 10, 22-23, versets auxquels il fait référence, sans en donner de citation
exacte. De nouveau, ces exemples tirés des livres des Regnes interviennent au
terme d'un développement. C'etait aussi le cas pour le De Ebrietate. Voici le

texte :

Pour cette méme raison, le caractere (le logos>) qui occupe le premier rang pres
de Dieu et se nomme Samuel, n’évoque pas les droits de la royauté en faveur de
Saul, tant que Satiil reste parmi les bagages ; il le fait une fois qu’on I’en a tiré (§

196).

55 Voir aussi Heres 79 s., 85 s. et Timée 90 c-d.
5% J. Cazeaux opte pour la lecon A, Adyog, 'autre étant tpdénog. Mais on se demande si, compte-
tenu de Somn. 1, 254, ot le mot tpdmog apparait a propos de Samuel, cette derniere legon n’est pas

préférable.
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Les bagages ou se cache Saiil sont, symboliquement, 1'équivalent de
Haran, « les cavités du corps et de la sensation », qu’il faut quitter pour accéder
a la royauté, symbole de la sagesse. Il s’agit de 1'épisode de la proclamation par
Samuel de Saiil comme roi devant le peuple, épisode précédé de I'onction
« privée » de ce dernier (10, 1) et suivi de l'onction officielle (11, 12-15).
L’onction « privée » est confirmée par le tirage au sort, qui le désigne comme
futur roi. C'est au moment de sa désignation que Saul disparait et c’est le
Seigneur qui indique, a la demande de Samuel, 1’endroit ot il se cache. Samuel
est, d'une part, celui qui écoute (Dieu) et, d’autre part, celui qui éduque, en
remplissant ainsi 'une des fonctions du prophete, qui est celle de guider les

ames.

Quelques remarques sur le propheéte Elie : Deus 136-138 et QG I, 86

Le nom du prophete Elie apparait en QG I, 86 en compagnie du protopropheta,
Moise, a propos du « transfert » d’Enoch, dans un passage qualifié de «tam

obscurum » par Aucher :

Elie, partant de ce monde terrestre, suivit en haut a son tour dans le ciel, quand la
face divine lui apparut ou, pour employer un terme plus exact, quand il s’éleva
(Elias ex terrenis tunc sibi apparentem superiora est secutus, vel ut proprie dicam,

superascendit.).

En Deus 136-138, le théme de la veuve rejoigne par sa signification celui
de la femme stérile : c’est I'ame qui fait le deuil des passions ou, autrement dit,
I'ame que ces passions ne peuvent plus féconder. Deux exemples viennent

illustrer ce théme : la veuve qui accueille chez elle le prophete Elie et Tamar.
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Philon cite partiellement III Régnes 17, 18, mais son texte est différent de celui

de la LXX.

Qu’y a-t-il entre toi et moi, homme de Dieu ? Tu es entré chez moi pour rappeler
mes iniquités et faire mourir mon fils (Ti épotl kol col, GvBpwme 10D Be0D; eloNABEC

PO Me 10D Avauviioon ToG dtkicg oL Kol Bovortdoon TOV VIOV HOV).

Dans la LXX il s’agit plutot d'un reproche que la veuve adresse au
prophete : c’est la présence d’Elie dans sa maison qui aurait provoqué la
maladie et la mort de son fils. En faisant ressusciter par sa priere ce dernier, le
prophete est pleinement reconnu comme un homme de Dieu : « Oui, maintenant
je sais, dit la veuve, que tu es un homme de Dieu et que la parole du Seigneur
est vraiment dans ta bouche ». Mais, comme souvent, Philon « adapte » la forme
et le sens de sa citation aux besoins de son exégese. Il met 1’accent ici sur le role
du prophéte comme « agent » du repentir et de la conversion. Auparavant, au §
131-135 I’Alexandrin s’est attaché a expliquer une prescription du Lev. 14, 34-
36 : pourquoi l'entrée du prétre dans une maison touchée de lepre avant qu’elle
ne soit vidée, la rendrait-elle impure, alors que I'on pourrait s’attendre a tout le
contraire ? Parce que ce n'est qu'au contact de ce pur «rayon de lumiere »

représenté par le prétre que 1'on prend conscience des impuretés de I’ame.

B. Prophetes postérieurs

Jérémie

1. Jérémie 3, 4 (Cher. 49)
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Philon cite a plusieurs reprises des versets du prophete Jérémie. En Cher.
49, une telle citation est suscitée par 'exégese de Gen. 4, 1-2, « Et Adam connut
sa femme : et elle congut et enfanta Cain, et il dit : J’ai acquis un homme avec le
secours de Dieu. Et Dieu lui donna en outre d’enfanter son frere Abel ». C’est
I'occasion pour Philon d’aborder le theme de l'union et de l’enfantement
spirituels, en faisant d’abord la remarque qu’Abraham, Isaac, Jacob, Moise ne
sont jamais montrés « connaissant des femmes ». Etant donné que la femme
représente la « perception sensible » (aicbnoig), ces amants de la sagesse (tolg
cootlog €paotac), qui ne cherchent qu’a s’en détacher, ne pourraient concevoir
une telle union®”. Leurs épouses sont en fait des vertus : Sarah, « souveraine et
régente, dpyovco kot myepovig», Rébecca, « persévérance dans le bien, émpovn
0OV kaA®v », Léa, « celle qui se fatigue dans la pratique du bien, komidco €mt T
ouvveyelo ¢ doknoews » et enfin, Séphora, « le petit oiseau qui s’envole vers le
ciel, épris de contemplation »%8. Philon qualifie la conception et I'enfantement
des vertus de mysteres divins, inaccessibles aux non-initiés. De méme que les
femmes doivent recevoir la semence d'un homme pour pouvoir enfanter, de
méme les vertus recoivent en don la semence de Dieu, « non engendré qui
engendre tout ». Philon prend d’abord pour garant de ses paroles Moise et cite
plusieurs versets de la Genese, (21, 1; 29, 31 ; 25, 21) et Ex. 2, 22, comme preuve
de la maniere « spirituelle » dont celles que I'on vient de nommer ont congu®.
Cette explication est suivie d"une exhortation adressée aux initiés, qui doivent
d’une part en garder le secret et d’autre part, « profiter » de la science de tout

autre initié qui se trouverait sur leur chemin®. C’est pour cette raison que

57§ 41.
58 § 41.
59 § 45-47.
60 § 48.
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Philon lui-méme, qui se dit initié d’abord aux mysteres de Moise, commenca
ensuite, dit-il, a fréquenter Jérémie, qui était non seulement initié, mais encore
hiérophante :
Moi, j'étais initié aux grands mysteres de Moise, I'ami de Dieu. Et pourtant,
quand je vis ensuite le propheéte Jérémie et quand je sus qu’il était initié, et

méme digne hiérophante, je n"hésitai pas a étre son disciple. 6!

Et Philon cite I'un des oracles de ce prophete, souvent inspiré (16 moAAc
€évBovol@v). Ce qui est a noter c’est la maniere dont Philon introduit la citation,
en disant qu’il s’agit d'un oracle (ypnouév tvo) prononcé €k TPOGOROV TOV
Be01%2, expression qui définit dans la Vie de Moise 11, 188, la premiere catégorie
d’oracles, ceux qui sont « trop grands pour étre loués par I’homme (II, 191)%3. 11

s’agit de Jér. 3, 4, :

61 § 49 : xoi YOp éyod Topd Movoel 1 Beo@iAel pondeic o Leydha puoThplo Spag adig Tepepioy TOV
TpoeNTNY 18V Kol Yvovg, OTL 00 HOVOV HOOTNG 0TIV QAL Kol 1lepo@dving ikowvdg, ovk @Kvnoo
@oLThHoo TTPOG AVTOV*

62 Voir Goodenough, Light, p. 75-77.

63 Cette expression nous renvoie directement a la discussion sur les trois types d’oracles du
deuxieéme livre de la Vie de Moise. Elle y est employée pour définir les oracles de premiere
catégorie, qui viennent « de la Personne de Dieu a travers l'interprétation donnée par son
propheéte (¢ mpoconov T0d Beod Aéyetar S’ Epunvémg 10D Beilov TpodriTov) » et « sont trop grands
pour étre loués par 1'homme » et dont, par conséquent, Philon ne parlera pas. Pour éviter de
nous lancer dans une discussion difficile qui ne fait pas I'objet de ce chapitre, contentons-nous
de la remarque suivante : les citations bibliques que Philon présente comme des oracles délivrés
« €k mpoownov 10D Beod » sont des versets ot Dieu parle a la premiere personne. A part notre
citation de Jérémie, toutes les autres appartiennent au Pentateuque, mais aucune ne concerne un
texte appartenant au Décalogue. Il s’agit des passages suivants : Spec. IV, 39 qui cite Lev. 19, 11-
12, Somn. 11, 221, Ex. 17, 6 ; Mutat. 13, Ex 6,3 ; Mutat. 39, Gen. 17, 1 ; Conf. 168, Gen. 11, 7 ; Plant.
63, Nb 18, 20 ; Deus 23, Dt 5, 31 ; Deus 109, Ex 33, 17 ; Poster. 167, Dt 32, 39.]. G. Kahn précise dans

une note a Conf. 168, page 137, n. 4 que l'expression « 16 eipnuévov €k mpocwnov 10D Beod » est
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Ne m’as-tu pas nommé ta maison, ton pere, le mari de ta virginité ? (ody &g

01lKOV pe EKAAECOG KoL TaTéPOL KO GpYMYOV THg mopbeviag Gov ;)

Le texte que cite Philon est légerement différent de celui de la LXX, on a
« @vdpa » au lieu d” « dpynyov» (cause premiere de, auteur, fondateur, créateur).
Pourtant c’est l'expression «mari de la virginité » qui soutient l'exégese
philonienne. A la différence des hommes chez qui «l'union en vue de la
création des enfants fait, des vierges, des femmes », Dieu, en ayant commerce
avec les ames, leur rend, leur refait, au contraire, la virginité®*. L’ame devrait
« vivre pure comme une vierge dans la maison de Dieu et embrasser le savoir »
(§ 52). Cela explique le fait que Sarah n’eut enfanté qu’une fois arrivée a I'dge de
la vieillesse, aprés avoir abandonné « tout ce qui est particulier aux femmes ».

Alors « elle s’"élance pour reprendre son rang de vierge chaste »%.

2. Jérémie 15, 10 (Confus. 44 et 51)

Ailleurs, en Confus. 44, Philon cite Jérémie 15, 10, sans donner, cette fois,

le nom du prophéte, mais en parlant de lui comme d"un « un représentant du

« tout a fait typique du langage rabbinique qui vise a éviter I’anthropomorphisme, ce qui rend
tout a fait inappropriée sa traduction par « les paroles que I'Ecriture met dans la bouche de
Dieu » et préfere une traduction plus « neutre » : « Ces mots qui sont prononcés de la part de
Dieu ».

64 Méme idée dans Praem. 158-160 (commentaire d’une citation d'Isaie 54, 1, cf. I Regnes 2, 5).

65 Le TM est assez différent de celui de la LXX : «Encore maintenant ne m’invoques-tu pas :
«Mon pere ! Toi, I'intime de ma jeunesse ». Les versets 1-5 du chapitre 3 sont consacrés a la

« glorieuse prostituée ».
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choeur prophétique % (100 mpoenTiKoD BlacdNg Yopod) » qui « a parlé saisi d'un
transport divin (kotomvevcBelg évBovoidv AveebéyEato) ». L'image du choeur
prophétique, que Philon n’emploie nulle part ailleurs, s’inscrit
harmonieusement dans l'économie de ce traité ou l'un des mots-clé est
justement ouvudwvia. Plus bas, l'exégete parle, par exemple, du «concert
harmonieux et gracieux des vertus » (§ 43). Il est question de paix et de guerre. Il
y a d’une part les hommes de paix (Gen. 42, 11), ceux qui « honorent un pere
unique, la droite raison » (Adyoc) qui menent une vie sereine et, d’autre part, les
adeptes du polythéisme, source de trouble pour 'ame. Mais les hommes de paix
savent étre tres belliqueux lorsqu’il s’agit de défendre « la stabilité de I’ame ». A

titre d’exemple intervient la citation de Jérémie :

Témoignent en faveur de mes paroles, d’abord les idées de ceux qi aiment la
vertu et qui pensent ainsi, ensuite un représentant du cceur prophétique qui,
saisi d'un transport divin, s’est exprimé ainsi : « Oh, Mere, c’est bien grand que tu
m’as mis au monde ; un homme de combat et un homme d’aversion pour tout le pays. Je
ne dois rien, on ne me doit rien, et ma vigueur ne m’a pas quitté a cause de leurs
imprécations (& pftep, Hiikov pe &rexeg, dvlpomov péyng koi dvepomov dmdiag mdong Tig
Y1ig; 0Ok deeiAnoo, 008E MPEIANGEY pot, 00de N 1oyOg pov EEEAeEY Amd KoTop@Y avTdy, ler.

15, 10) » (Confus. 44, trad. J. G. Kahn, modifiée).

66 Cf. Cher. 85 : « t0lg @rhocopiog Oacmtolg» ; Sacr. 7 : «0 Toodk Broodtng dvepordyntot. » ; Det.
45 : « Hood 100 kokiog Oacdtov » ; Det. 140 « gadhol §' dv Koy €otl Bloodtng » ; Deus 121 : « ol
Movcéwng Bacdton » ; Plant. 39 « 6 100 Mwvcéwg &1 Blachtng » ; Migr. 149 : « 100ty Kol 0 ADT €0l
Bacdng » ; Fuga 146 : « igpoovvng yap 1o0g Kope Bracdtog opexBévrag » Sommn. I, 226 : « dreyvia kol
Gvemotnoovvn Kol dmondevoio ko' Mudv Teéocty, dv 0 AdPav €otl Bacdtg » ; I, 78 : « BocdTon
g kevilg 80Eng »; II, 255 « 10 a0 Vmokeipevoy Ovopdlely, 61l 8¢ T®V TOALOVOH®OY ToD BGvTog
duvépemv od Blacidg povov, GAAL Kol EEapyxog éotv elpivng. » ; Spec. I, 344 : «of 1€ 10D vod

Blachton kol ol Tdv oicbioemy ». Voir la note d’A. Méasson, Sacr., p. 68.
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Le texte de la citation est, cette fois-ci, trés différent de celui de la LXX. La
LXX a au lieu de ogeiinoo, aor. de ddeidm, « j'avais une dette », mpéAnoa, aor. de
OPerém, «jai aidé» et pour ce qui est de la suite du verset, la LXX dit
exactement le contraire du texte philonien: «mn iox0g pov é&élmev €v 1olg
KOTopmUEVOLS He », « Ma vigueur m’a quitté devant ceux qui me maudissent ».

Plus loin, au § 51, Philon reprend la méme citation, avec quelques

différences :

« Et les imprécations qu’ils ont lancées contre moi n’ont pas abattu ma vigueur »

(03¢ 7 loybg Hov EEEMTEY GO TMV OPAV GG ETIBEVTO LOL)S.

Tout le commentaire de ce verset se construit justement autour de 'idée
exprimée par la variante philonienne : les sages doivent se défendre et lutter
contre les ennemis de la vertu, leurs armes étant les raisonnements (Aoyiopot, §
45). Au § 51, lorsqu’il reprend la derniere partie du verset, Philon continue a la

premiere personne :

Mais je me suis cramponné de toute ma force et de tout mon pouvoir a la
doctrine de Dieu, et malgré les mauvais traitements, je ne me suis pas incliné,

mais j’ai vivement bldmé ceux qui ne se purifiaient pas eux-mémes.

3. Jérémie 2,13 (Fug. 197-201)

Dans Fug. 197-210, Philon s’arréte sur Jér. 2, 13 :

7 J.G. Kahn, le traducteur du traité dans OPA y voit la preuve que Philon cite la Bible de

mémoire.
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Nous devons parler maintenant de la Source supréme et la meilleure, que le
Péere de l'univers révéla par la bouche des prophetes. Car il dit a un certain
endroit : « IIs m’ont abandonné, moi, Source de vie, et se sont creusé des citernes
lézardées, qui ne pourront pas contenir 'eau (épue €ykotéAimov, mnynyv Vdotog
Cofig, kol dpuEav €ovtolg AdKKOVG GUVIETPUPEVOLG, Ol 0V duvAcovVToL Vdmp

cuwvéyewv , Jer. 2, 13) » (Fug. 197)

Le texte de la LXX ne differe que trés peu de celui cité par Philon (le mot
voatog est absent de la version de la LXX). Cette citation et son commentaire font
partie d’un long développement sur les sources (177-201). Il y a un mouvement
ascendant dans ce développement au sommet duquel se trouve justement la
citation de Jérémie, qui révele la source supréme, la source de vie qui est Dieu
lui-méme. Le point de départ de ce ,retour aux sources” est Gn 16, 7, la

rencontre d’Agar, avec I'ange, preés d"une source.

Jer. 3, 4 et 15, 10 et 2, 13 sont les seuls versets de ce prophete auxquels
Philon consacre un commentaire assez approfondi. On trouve ailleurs dans son
oeuvre®® d’autres échos ou allusions.

Dans les Lois Spéciales 1, 304, Philon parle des «incirconcis de cceur »,
expression qui se trouve dans le Lévitique, 26, 41 : « Moi aussi je me suis conduit
avec eux en mettant ma colére en travers ; alors leur coeur incirconcis se
retournera, et alors ils accepteront leurs fautes »%°. Mais c’est le Dt. 10, 16 que
cite Philon : « circoncisez la dureté de votre cceur, que votre nuque ne soit pas

raide ». Au tout début des Lois spéciales, nous retrouvons parmi les quatre

68 Voir la liste donnée par la Biblia Patristica.

69 Traduction BA.
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principales raisons qui rendent indispensable la pratique de la circoncision, le
fait qu’elle assure la ressemblance du membre viril avec le cceur (§ 6) : en fait,
cette ressemblance existe, les deux organes étant destinés a la génération, le
cceur, a la génération des pensée, le membre viril a celle des étres vivants ; la
circoncision ne fait donc que rendre visible cette ressemblance. Il est peut-étre
intéressant de noter que 'expression « incirconcis de cceur » se retrouve chez
deux propheétes : chez Ezéchiel (44, 7 et 9) et Jérémie (9, 25). En 6, 10, Jérémie
parle aussi des oreilles incirconcises, incapables d’écouter et d’étre réceptives

aux paroles prophétiques.

Zacharie 6, 12(Confus. 62)

En Confus. 62, Philon cite — partiellement — Zacharie 6, 12. Le nom du
prophete n’est pas mentionné, mais, en guise d’'introduction a sa citation, Philon
se réfere a lui comme a «l'un des disciples de Moise (1dv Movcémg &taipwv

TLVOG) » qui « prononce (&rno@deyEaévov) » un « oracle (Adywov) » :

D’autre part, j'ai entendu 'oracle d’un des disciples de Moise, qui s’exprimait
ainsi: Voici un homme dont le nom est (Soleil) levant (1300 é&vBpwmog @ Gvopo

avotoAn , Zach. 6,12).

La-aussi, un verset de la Genese constitue le point de départ. Les hommes
se décident de construire la tour de Babel et partent a la recherche d"un endroit :
« Et il arriva, tandis qu’ils faisaient mouvement a partir du Levant, qu’ils

trouverent une plaine sur la terre de Sennaar et ils s’établirent la (11, 2)70 ».

70 M. Harl, dans une note a ce verset (BA, Gen.ése, p. 148) précise : «<Le mouvement des hommes
“a partir du Levant’, apo anatolon, est considéré comme une faute a cause de la valeur
symbolique du Levant. Philon cite ici la prophétie de Za 6, 12, qui pour les chrétiens, donne le

nom du Christ (« Le Levant *, Anatole). »
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Philon souligne que les hommes s’établissent la (xotoikéw), alors qu’ils auraient
dG seulement y «résider (mapoikém)». L'ame connait, dit 1'Alexandrin, deux
sortes de levers: «le meilleur et le pire; le meilleur, quand l'éclat des vertus
surgit comme les rayons du soleil, le pire, quand les vertus sont plongées dans
I'ombre et que ce sont les vices qui surgissent » (§ 60) . Philon en prend deux
exemples — Gen. 2, 8: «Dieu planta un jardin en Eden, au Levant» et un
fragment de notre verset, Za 6, 12 — pour illustrer le premier type et un seul
pour illustrer le deuxiéme type — Nb 23, 7-8, qui rapporte les paroles de
Balaam : « Balaq m’a fait venir de Mésopotamie, des montagnes du Levant, en
me disant : Viens ici, maudis-moi celui que Dieu n’a pas maudit ».
L’interprétation philonienne du verset de Zacharie, qui, pour les chrétiens
donne le nom du Christ”!, est au premier abord assez mystérieuse. Il souligne
lui-méme « I'étrangeté de cette dénomination », s’il s’agit d’'un homme en chair
et en os. On passe donc sans transition a une interprétation allégorique : cet
homme est un étre «incorporel qui ne différe en rien de l'image divine » et
« c'est le plus agé des fils que le pére de toutes choses a fait se lever, et ailleurs,
on l'appelle encore fils premier-né, npwtdyovog»’2. C'est au § 146 que le mot
« premier-né » revient, et I'on apprend que c’est 'un des noms du Logos, «le
plus ancien des anges, d'une certaine maniere le chef des anges »”3. Nous
n’allons pas nous étendre sur ce passage, tres important, d’ailleurs, pour la

doctrine du Logos chez Philon.

Osée

71 Voir note précédente. Voir aussi Conf, p. 74, n. 5 sur la portée messianique de ce passage.
72 Voir note de J. G. Kahn sur ce mot, p. 75.

73 Voir n. c. 26 au vol. De Confusione, OPA, qui discute en détail de chacun de ces noms du Logos.
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Un verset d'Osée, 14, 10, a suscité l'intérét de Philon. Il le cite a deux
reprises, en Mutat. 139 et Plant. 138. Plus que la citation elle-méme, c’est la

maniére dont I'exégete 'introduit en Mutat. 139 qui intéresse notre propos :

Je sais un oracle enflammé qui fut rendu de la bouche d’un prophete en ces
termes : « On a trouvé que ton fruit est de moi. Qui est sage et comprendra cela ?
Qui est intelligent et en aura connaissance ? (Os. 14, 9-10). Je me représentais
I'étre qui, sous ces mots, se faisait entendre et qui, invisible, touchait
invisiblement l'instrument de la voix. En méme temps, j’admirais aussi, frappé

d’émerveillement, les paroles prononcées.

Plusieurs remarques sont a faire a propos de ce passage :

1. II est inséré dans I'exégese de Gen. 21, 6 : « Le Seigneur a crée pour moi
un rire ». Le rire, la joie c’est Isaac (Philon commence a parler de la
naissance d’Isaac au § 130 : ayant changé le nom de Sarai en Sarah, Dieu
dit a Abraham: «Je te donnerai un enfant d’elle»). Mais cette
interprétation semble réservée a un petit nombre, elle ne doit pas étre
laissée a la portée de ceux touchés par la «superstition »
(derotdotpovio)’. Justement, le verset d’Osée indique clairement que se
sont les sages qui doivent «connaitre de telles réalités » et non les
«donuot », les hommes ordinaires. Nous avons rencontré le méme
schéma en Cher. 40-51 : l'interprétation — ou selon ses propres mots le
« mystere » — proposée par Philon dans laquelle il insérait la citation de
Jérémie, présenté comme hiérophante, était elle aussi réservée au petit
nombre, aux initiés, alors que les superstitieux (deioidoipovec) devaient
« se boucher les oreilles ». En plus, dans les deux cas il est question de

I"enfantement, de la conception.

74 Mut. 138.
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2. L'oracle est rendu «de la bouche d'un prophete (ctépott TpoONTIK®)>.
Philon représente ici le prophéte comme un instrument par lequel se fait
entendre la voix divine. Comme nous avons pu le constater dans les
chapitres précédents, d’autres passages philoniens témoignent de la
méme conception de la prophétie : Migr. 114, Praem. 55, Spec. IV, 49 et 1],
80, Mos. 1, 274.

3. Tout ce qu'il y a de bon dans les étres est un fruit de Dieu: c’est une
chose que seuls les sages connaissent.

Pour ce qui est des enfants de la prostituée, dont parle Philon en Decal. 8, on

peut faire des rapprochements avec Jer. 3, mais aussi avec Osée 1, 2 et 2, 6.

En Plant. 138, on retrouve la méme l'idée selon laquelle c’est a Dieu
qu’appartient le fruit de I’ame. Juda, celui qui rend gréces est le fruit sain, porté
par la nature vertueuse, Léa (§ 135); or, dit Philon, si les fruits des arbres
appartiennent a leurs possesseurs, les fruits de 1'éducation et de la sagesse
appartiennent a Dieu seul. Et le fruit de la pensée (Sidvoloc) appartient-t-il au
sage ? C'est ce que dit la fin du § 138.

Un autre écho d'Osée se trouve en QE 1I, 76, a propos du symbolisme du lys
(cf. Ex 25, 33, sur chacune des trois branches du candélabre il y a des cratéres ou
calices en forme de noix, de bulbes et de lys). Pour Philon, les cratéres sont des
symboles des signes zodiacaux qui s'unissent par trois pour former les saisons
de l'année. Et pour expliquer la présence de la fleur de lys elle-méme, deux
interprétations sont proposeées :

1. elle est mentionnée pour sa blancheur-brillante et sa disposition

rayonnante qui la rendent semblable a une étoile.

2. La deuxieme interprétation est morale (ethopoeiam): la fleur de lys
bourgeonne au début de I'été, lorsque les autres fleurs se fanent. Cette
particularité fait d’elle un symbole de la différence entre « 'humain et le

divin, les sacrifices profanes et les sacrifices saints, l'imparfait et le
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parfait ». C’est pourquoi la fleur de lys est aussi un symbole d’Israél et de
sa particularité parmi les autres nations, association que Philon doit au
prophete Osée qu'il cite : Israél « fleurira comme un lys » (14, 6), la race
voyante (speculatiuam gentem), ne pouvant prospérer qu’au terme de la

prospérité des autres.

Isaie

Le nom du prophéte Isaie apparait une seule fois chez Philon, dans le
fragment De Deo, ch. 6. Ailleurs Philon le cite, en parlant de lui comme d’'un
« prophete, disciple et ami de Moise (cognatus amicusque Moysis, QG II, 43-44) »,
comme de «1'un des anciens prophetes (tig T@v ndAor TpoontdV) » qui « parle
sous l'inspiration » (émbeidoag, Somn. II, 172) ou tout simplement, «le
prophéte (propheta, QG 11, 26) », « comme dit le prophete » Praem. 158). Nous
allons d’abord passer en revue les textes ot Philon cite Isaie, pour dresser
ensuite une liste des passages susceptibles d’étre des «réminiscences » de ce

prophete.

A. Citations :

Mutat. 169 (Is. 48, 22)
A nul insensé n’est permis d’avoir de la joie, ainsi que le chantent les versets
prophétiques (parddo 3' ovdevi yoipetv €pelton, koBdmep Kol €v mpoenTiKailg GdeTon
pricect) : « Avoir de la joie n’est pas possible aux impies, dit Dieu (xaipewv ovk
goTL t0lg doeBéoty, einev O Beodg, Is 48, 22). Car c’est vraiment une parole et un
oracle divin (Adyog yap Svtmg kol ypnopdg €ott Belog), que la vie de tout homme
pervers est sombre, triste et pleine de graves infortunes, méme s’il affecte sur

son visage de sourire.
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La citation du verset d'Isaie est presque exacte, la LXX nous donnant le
texte suivant : « ook €oTt yoipewv 10lg doePéoiy, Aéyetl kOplog ». Comme on peut le
voir, Philon introduit ce verset d'Isaie (48, 22), par une référence aux « versets
prophétiques ». Apres la citation, comme pour lui donner plus de poids dans le
cadre de sa démonstration, il ajoute « Car c’est vraiment une parole et un oracle
divin » (Adyog yap Gvimg kod xpnopds €ott Betog). Nous pouvons voir que Philon
rappelle I'origine divine de ce témoignage d’Isaie, comme il le fait souvent pour
les citations du Pentateuque”. Le verset d’Isaie est introduit au cceur d'un
développement autour du theme de l'espoir et de la joie (§ 154-175), dont le
point de départ est Gen. 17, 17, « Abraham tomba sur la face, il rit et se dit a lui-
méme... ». L’exégese philonienne entraine plusieurs sous-thémes : espoir et joie,
le rire de Sarah (Gen. 18, 12), le fait que seul 'homme vertueux connait la joie
véritable — en Ex 4, 14, par exemple, Aaron se réjouira en voyant Moise—, la joie
apparente de I'impie, telle que la joie de Pharaon de Gen. 45, 16). Au milieu des
citations de la Genese et de 'Exode, qui parlent de cas particuliers, la citation
d'Isaie a wun caractere plus général et fait figure de «sentence »,
d’« apophtegme », appuyant ainsi le coté théorique de la démonstration

philonienne.

Somn. 11,172 (Is. 5, 7)

Ce plant [la vigne], dont nous ne pouvons prendre qu'une partie, on 1'assimile
de facon judicieuse a la joie. M’est témoin un ancien prophete, qui dit sous I'effet
de l'inspiration : « La vigne du Seigneur Tout-Puissant est la demeure d’Israél »

(todtv, Mg poip&v Twvar AoPelv €dvuvinuev, evokdTmG €EOHOODOLY EVEPOGHVY.

75 Voir plus haut, dans le méme traité, Mutat. 152. Il s’agit aussi d"un procédé littéraire par lequel

on donne plus de poids a sa démonstration.
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HopTUPET S pol Tig TV TOAOL TPOENTAV, O¢ EMOELGCOG EIMEV' GUTEADY KLPLOV

Tovtokpétopog oikog Tod Topanh (Is. 5, 7) ».

La citation est presque exacte, sauf que Philon a mavtokpdtopog au lieu de
cofamb. Ce changement est peut-étre dii a la tendance qu’a parfois Philon a
« helléniser »: D.T. Runia’® remarque a ce propos qu'au lieu de « psaume »
Philon préfere utiliser le terme grec «hymne». L’explication est peut-étre
valable également pour notre passage. Philon parle de la vigne, ayant pris pour
point de départ le réve de I'échanson de bouche (Gen. 40, 9-11). La vigne est a la
fois symbole de la folie et de la gaité (§ 169 : dunehog dvetv cOpPorov mparypdTey
gotiv, dvolag te kol evppoovvng). Le contexte du verset d'Isaie est négatif. Israél
est la vigne que le Seigneur a cultivée avec toute son attention, mais qui, au lieu
de donner les bons raisins attendus, en a donné des mauvais, c’est pourquoi elle
sera arrachée’’. Rien de tel chez Philon, qui interpreéte le verset de maniére tout a
fait positive :

Israél est I'esprit qui contemple Dieu et le monde — le mot signifie en effet

Voyant-Dieu — et la maison de I'intelligence, c’est I’ame entiere. Celle-ci, a son

tour, est la tres sainte vigne qui produit ce fruit divin, la vertu (§ 173).

De Deo, ch. 6 (Is. 6, 1-2)

Dans le fragment De Deo, ch. 6, Philon cite Is. 6, 1-2, c’est-a-dire la vision
d’Isaie (je cite la traduction de F. Siegert®). Cette citation d’Isaie 6, 1-2 est
suivie, comme le note F. Siegert, de 'unique commentaire philonien de

cette vision que nous possédions”?.:

76qrt. cit., StPhA 2001.
77 Voir, en revanche, Is. 27, 2-5, ott Dieu n’est plus en colére contre sa vigne.
78 Op. cit., pp. 188-189.

79 Pour une analyse de ce texte, voir le commentaire détaillé de F. Siegert (op. cit., pp. 204-209).
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Cette apparition réveilla le prophete Isaie et le releva ; il recu sa part de
qui est au-dessus de tout, l'esprit divin. Découlant de la, 1'[esprit]
prophétique se met en transe et est agité d’un transport de Corybante.
[Le prophete] dit en effet : ['ai vu le Seigneur sur un trone haut et élevé ; la
maison fut remplie de sa gloire et des séraphins se tenaient autour de lui.
Chacun avait six ailes, deux pour se voiler la face, deux pour se voiler les pieds et
deux pour voler (Is. 6, 1-2)8. — On traduit <s>éraphin par « empreintes »
ou par « embrasement » ; et il se trouve que se sont exactement les noms
de ces puissances, car elles sont des formes et des sceaux avec lesquels le
Créateur fagonna le monde en désignant et imprimant sur chaque étre les
qualités qui [lui] conviennent. C'est donc pourquoi on les a nommées
« empreintes », tandis que [le terme] « embrasement » [leur vient] de ce
qu’elles transforment le désordre et la confusion de la matiére en la
bienséance d’un ordre par lequel I'étre informe prend forme et le déréglé
devient harmonie. Car ce ne sont pas des puissances d'un feu
dévastateur, mais d’un feu conservateur; par lui l'univers a été
artisanalement fagonné.

C’est pourquoi certains adeptes de la philosophie, me semble-t-il,
professent I'existence d"un feu artificieux frayant son chemin pour que la
semence engendre. Car la flamme de la lumiere, qui s’étend et se divise,
[le texte] I'attribue aux yeux du corps, mais la nature qui se manifeste
dans les choses invisibles et par laquelle la matiere est faconnée et formée
n’est percue que par les yeux perspicaces de la raison qui pénétrerent

I'épaisseur des choses. Regardant autour d’eux, ils découvrent ce feu

80 ¢180v TOV KVpLOV KOBTLEVOV £l BpOVOL DYNAOD Kol Emnppévov, kod mATPNG O oikog Thg 86ENG ahToD
Kol ogpaPly eloTnkelcay KOKA® avtod, [1€ mtépuyeg 1@ €vi kol [1€ mtépuyeg 1@ €Vi, kol TOlg MEv

VOV KATEKGAVTTOV TO TPOGMTOV KOl TAG SVOLY KOTEKGAVTTOV TOVG TO-60G Kol TG dvoily EMETavTo.
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artificieux qui fait que les images divines ne sont pas sans ame, mais

animées et douées de raison ».

Nous retrouvons dans ce texte plusieurs themes qui nous sont déja
devenus familiers. Philon introduit la citation de la vision d’Isaie en parlant de
I'esprit saint et de l'inspiration du prophete, avec la bien-connue désormais
référence métaphorique au délire corybantique. Il aborde dans son
commentaire, a propos des deux séraphims, la question des puissances divines
et du «feu conservateur » qui se distingue du feu ordinaire «tout a fait a la
maniére stoicienne », comme le note F. Siegert qui rajoute que « nulle part sauf
ici Philon ne va pas si loin dans l'identification des ‘puissances’ au ‘feu

artificieux’ des Stoiciens »81.

Her. 25 (Is. 50, 4)

« C’est toi qui m’as prescrit de n’avoir pas peur ; oi qui m’as donné ,,une langue
d’instruction” pour que je sache ,quand il faut parler” (cb pot yYA@coov mondeiog
€doxag T00 yv@dvor Mviko el @BEYEocOon) ; cf. Is. 50, 4: «Kvplog didwoiv pot
yYA@ooov Toudeiog ToD yvaval év koupd fviko el elmelv Adyov » (Le Seigneur m’a
donné une langue d’instruction pour que je sache le moment quand il faut
parler). Philon ne signale pas la citation, il l'insére dans le ,discours”
d’Abraham qui s’adresse a Dieu. D’ou le changement de personne (xvpiog
devient oV, et didwut devient €dokag). A noter le remplacement d’ eineiv par
$6¢yEacOor (prononcer a haute voix, proclamer). Ce n’est qu'au moment ou

I’homme prend conscience de sa « nullité » qu’il ose s’adresser a Dieu.

QG 11, 26 (Is. 51, 2)

81 op. cit., pp. 207-208. Voir QE 11, 47, qui commente Ex. 24, 17.
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Le prophete a dit aussi quelque part: « Contemplez Abraham, votre pére, et
Sara, qui vous a enfantés. » (Dixit alicubi et propheta : Respicite in Abraham
patrem uestrum, et in Sarram, quae parturiuit uos ; quod nempe una erat stirps,
ad mulierem uersus concordiam patefacit”) On possede aussi le fragment grec :
Tolyopodv TV GLVOLKOVUVIMV, MG JET, TV CLHE®VICY O TPOPNTNG INADV: « ATideTe»,
onolv, «elg "ARpadp TOv Tatépo DUAV kol €lg Zdppav TV @divovcay vuog» Philon
cite Is. 51, 2 : guPAéyarte €ig APpoopt TOV TOTEPO DUDV KOl €1G Zoppoy TV MdIVOVGoY

VUAC.

QG 11,43 (Is 1,9)

«...un prophete, qui était disciple et ami de Moise, a inscrit [dans la Loi] le
propos que voici : ,Si le Seigneur tout-puissant ne nous avait laissé une
semence, nous serions devenus comme des aveugles et des stériles”, ne pouvant
ni connaitre le bien ni procréer (cognatus amicusque Moysis propheta quidam
statuit huiusmodi oraculum : Nisi Dominum ommnipotens reliquisset nobis semen,

facti fuissemus sicut caeci et steriles, nec scire bonum, neque generare ualentes).

Il s’agit d'une citation d'Is 1, 9 : xail €l pn x0prog coPfamd EykatéAinev Uiy orépua,
ag Zodopor &v €lev.nnpev kol @g Topoppo dvopowwdnpev. (Et si le Seigneur, le
tout-puissant, ne nous avait laissé une semence, nous serions comme Sodome,
semblables a Gomorrhe). Philon cite mot pour mot la premiere partie du verset
et « traduit » la deuxiéme, en s’expliquant : « de fait, les Chaldéens, dans leur
langue maternelle, appellent la cécité et la stérilité ‘Sodome” et ‘Gomorrhe' ». La
citation vient appuyer I'exégese de Gen. 8, 11 : « La colombe retourna vers lui au
soir avec une feuille d’olivier, un rameau menu, dans sa bouche. Noé sut que

I'eau avait diminué sur terre ». Le feuille représente le « bon reste » du monde
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d’avant le déluge, une semence de vertu oubliée qui rendra possible le nouveau

commencement.

B. Réminiscences

Plusieurs réminiscences d’Isaie sont signalées par le supplément de la Biblia
Patristica consacré a Philon

Dans le De Praemiis on peut déceler des accents messianiques, souvent pointés
par des réminiscences d’Isaie :

1. Au § 87-89, il est question de la domestication des fauves. Cela rappelle
Isaie 11, 6-9 avec les versets sur la paix messianique. Dans une note a ce
passage, A. Beckaert note ( OPA, p. 85-86): «Si ce qui suit sur la
domestication des fauves est une réminiscence d’Isaie, Philon pourrait
penser a un messianisme spontané et tout moral, hypothese que ne
contredit pas la fin de I'ouvrage (§ 164, le seule conversion paralysera les
persécuteurs). Il est vrai que d'Hésiode a Virgile, les thémes de I'dge d’or
ont fourni la littérature oraculaire de lieux communs sans surprise. La fin
du § 87 pourrait étre une allusion aux Esséniens. »

2. au § 110 : « de méme que personne ne sera privé de successeurs, de méme
nul ne connaitra plus la mort prématurée ». On pourrait voir dans ce
passage un écho d’Isaie 65, 20 « Il n'y aura plus la de nourrisson emporté
en quelques jours, et de vieillard qui n’accomplisse pas ses jours ; le plus
jeune, en effet, mourra centenaire, et le plus malchanceux, c’est centenaire
aussi qu’il deviendra moins que rien ».

3. au § 158 on peut lire : « 1 yop €pnpog, 1 enOLv O TPoENING, eVTEKVOG | TE Kol
moAbmong, Omep Adylov kol €ml yoyfig OAAmyopeiton » (car celle qui était
abandonnée, a ce que dit le prophete, sera féconde et aura beaucoup

d’enfants). C’est une allusion a Isaie 54, 1: « moAAd T Tékva THg €pMHOL
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poAlov M thg €xovong » «Pousse des acclamations, toi, stérile, qui
n’enfantais plus, explose en acclamations et vibre, toi qui ne mettais plus
au monde ; car les voici en foule, les fils de la désolée, plus nombreux que
les fils de 1'épousée, dit le Seigneur ». On retrouve le theme de la femme
stérile qui enfantera a nouveau : il s'agit de la méme exégese que dans
Cher. 49, a propos du verset de Jerémie 3, 4 : lorsque 1'ame, trop féconde
en vices et en passions, arrive a s’en débarrasser, elle devient stérile,
incapable d’enfanter le mal. Ce n’est qu’a ce moment que, purifiée, elle
peut, par la grace de Dieu, retrouver la virginité et recevoir ensuite la
semence divine. Elle redevient fertile, mais ce sont des vertus qu’elle met

au monde cette fois-ci.

A part ces réminiscences d’Isaie que 1'on peut trouver dans le De Praemiis,
quelques autres passages philonien peuvent renvoyer, a leur tour, a des textes

du méme prophete. Nous en dressons brievement la liste :

1. Dans Spec. I, 6632 apparait le theme du monde comme temple de Dieu. On
pourrait y voir, entre autres, une réminiscence d’Isaie 66, 1, « Ainsi parle
le Seigneur : le ciel est mon trone et la terre I'escabeau de mes pieds ».

2. Autre possible rapprochement: Spec 1, 277, «Dieu détourne
(dmootpéoetor) ses regards des présents des injustes » et Is. 1, 15 « Quand
vous étendez les mains vers moi, je détourne mes yeux de vous ».

3. Spec. 1, 271, Dieu n’a pas besoin des sacrifices (Buciaig) des impies

pourrait étre une allusion a Is. I, 11 « Que me fait la multitude de vos

82 C’est un passage important pour la doctrine des anges, qui jouent le réle de prétres dans le
temple de Dieu qu’est le cosmos. Ils sont présentés aussi comme des «serviteurs» des

Puissances de Dieu, comme des étres incorporels, entiéerement spirituels, a 1'image de la

monade.
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sacrifices ? ». D’ailleurs, le théme des § 269-272 est commun a celui d’Is. 1,
10-18.

4. Spec. 1, 192, « Dieu qui fait la paix » (gipnvomoidg), allusion possible a Is.
45, 7 « c’est moi qui fais la paix (0 mol@v eiprivnyv), et qui crée les malheurs.

5. Jos. 126 : la vie des hommes est un réve ; a travers les visions du sommeil,
«voyant, nous ne voyons pas et, entendant, nous n’entendons pas »
(BAémovteg ov PAEmopev katl dxovOVTEG OVK GKOVoueVY) ; possible allusion a
Is. 6, 9-10 (axovoete kol 0V pe cuvete;PAETOVTES PAEYOETE KOl 0V UE 1OETE).

6. Sacrif. 10 : « Dieu ne prend pas pour conseiller (cupBovim) celui dont il
fait le bonheur », possible allusion a Is. 40, 13 « tig €yve vodv kvpilov, Kol
Tig avTo oVUPOVAOG EYEVeETO, OG CUUPPE 0OTOV;) ;

7. Leg. II, 1: «Dieu, étant unique, est seul en lui-méme, et rien n’est
semblable a Dieu (ovdev de Spotov 6e®), rapprochement possible avec Is.

46, 5 « 1ivi ne oOpowoate; » « A qui m’assimilerez-vous ? »

Conclusion

Comme nous avons pu le constater, le prophéte Samuel et sa mere, Anne,
sont, peut-étre les figures extérieures au Pentateuque les plus marquantes chez
Philon. Samuel parait avoir attiré 1'exégete par son coté « thérapeutique », dans
le sens philonien du terme, c’est-a-dire consacré entierement au service de Dieu.
Quant a Anne, 'une des deux femmes qui portent, on I'a vu, chez Philon, le titre
de prophétesse, elle est liée a deux themes importants : celui de la bonne stérilité
et de la sobre ivresse.

Pour ce qui est des prophétes comme Jérémie, Isaie, Osée, Zacharie,
Philon nous laisse I'impression que la lecture de leurs livres est destinée a un
public plus restreint de lecteurs que le Pentateuque. Ils forment un cercle d’amis

autour de Moise et contribuent a faire comprendre ses livres. Mais Philon les fait
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presque toujours intervenir au plus haut degré de l'exégese allégorique et a
plusieurs reprises a propos de themes difficiles, a caractere « paradoxal »,
pourrait-on dire, comme celui de la « bonne stérilité ».

Cette étude de la place des prophetes antérieurs et postérieurs dans
I'ceuvre de Philon pourrait s’enrichir par une recherche qui porterait sur les
thémes communs aux écrits prophétiques et aux écrits philoniens. Pour ce qui
est du theme de l'alliance, par exemple, Annie Jaubert en faisait le
rapprochement, en écrivant, a la fin du chapitre consacré a 1’Alexandrin,
« finalement, 1'idéal de Philon, dans son inspiration intérieure, est trés proche de
celui des prophetes. Les prophetes avaient promis un temps ou la Loi du
Seigneur serait inscrite au fond des cceurs, ou chacun, «des plus petits
jusqu’aux plus grands », aurait la connaissance de Yahvé et ot1, dans la docilité a
ses préceptes, ils n"auraient plus besion de s’instruire mutuellement. C’était la la
«nouvelle alliance » de Jérémie, l'alliance éternelle des prophétes; c’était une
effusion de sagesse et de sainteté qui purifierait et inonderait le cceur d'un
chacun. »8

En revanche, si la dimension historique du phénomene prophétique peut
faire légitimement partie d’un débat sur la prophétie chez Flavius Joséphe, par
exemple, chez Philon elle ne nous rapporterait pas grand chose. Ses références
aux prophetes bibliques nous montrent que, du moins dans ses ceuvres, il
regarde ceux-ci plutét comme des représentants éminents d'une grande famille
spirituelle qu’est celle des voyants-Dieu, plutdt que de personnages impliqués

par leur parole dans I'histoire d’Israél.

85 La notion d’alliance dans le judaisme aux abords de I'ére chrétienne, p. 439.
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RESUME ET CONCLUSIONS GENERALES

Les études que nous avons consacrés a la prophétie sont un reflet des
multiples facettes de ce sujet chez Philon. Nous avons essayé de donner un
apercu assez large du phénomeéne prophétique dans son ceuvre, compte tenu
du fait que la plupart des études antérieures se concentrent soit sur les
principaux développements du second livre de la Vie de Moise, du Quis Heres
ou des Lois Spéciales, soit sur les aspects théoriques du sujet qui nous
intéresse (le role de l'esprit, les sources des conceptions philoniennes de la
prophétie, l'inspiration des Ecritures, etc.). C'est déja un topos que de
rappeler les difficultés, voire 'impossibilité que 1'on a a faire entrer la pensée
philonienne dans un moule plus ou moins systématique sans trop la trahir?.
C’est I'une des raisons pour lesquelles nous avons opté pour une démarche
moins théorique, afin de mieux saisir les traits des personnages prophétiques
— ou anti-prophétiques — tels qu’ils ressortent au fil de l'exégese et en
fonction des besoins de celle-ci. Gréce a cette approche nouvelle nous avons
pu suivre l'évolution de ces personnages et nous rendre compte de la
dynamique de leur relation a Dieu et au monde.

L’analyse du lexique lié a la prophétie nous a révélé sa spécificité aussi
bien par rapport a la Septante que par rapport au vocabulaire oraculaire grec

traditionnel. Tout en reprenant les mots bibliques — comme Adyiov, par

1'V. Nikiprowetzki (Le Commentaire de I’Ecriture..., p. 7) a déja signalé « I'importance qu’il y a
a déterminer exactement pour chaque texte l'intfention exégétique a laquelle il répond,
[”aporie’ a laquelle il s’efforce d’apporter une solution. Cette servitude permet a l'interprete
de ne jamais perdre de vue I'articulation du développement philonien d'une part et d’autre

part la contrainte exégétique a laquelle Philon est constamment soumis ».
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exemple —, Philon n"hésite pas a faire appel a des termes liés aux traditions
oraculaires paiennes. L’exemple de xpnoudg nous a semblé tres parlant en ce
sens. L'emploi massif d'un mot si technique ne peut étre étranger a la
dimension apologétique de 1'ceuvre philonienne, particulierement présente
dans un écrit comme la Vie de Moise. L'analyse des termes relevant du
vocabulaire de ['inspiration nous a permis de voir que méme si Philon doit en
bonne mesure cette terminologie a Platon, l'usage qu'il en fait est
sensiblement différent. Il suffit de rappeler ici que des mots comme €vBeog
ou €vBovoiloolg apparaissent chez lui presque exclusivement dans des
contextes prophétiques, tandis que chez Platon on ne remarque pas une telle
« spécialisation ». On constate, en plus, un enrichissement de la liste
platonicienne, d@i au contact avec le texte biblique2. Les contextes trés variés
dans lesquels ces termes apparaissent nous montrent qu'ils jouent parfois le
role de relais entre ['inspiration prophétique proprement-dite et d'autres
themes, le plus important étant celui de la migration et de I'ascension mystique
de I'ame.

Ce dernier aspect constitue une dimension tres importante de la
conception philonienne de la prophétie. E. Bréhier essaie de l'expliquer par le
fait que I’Alexandrin, en tant que philosophe a tendances religieuses, néglige
«les résultats pratiques de la prophétie, pour insister sur son aspect
fondamental qui est un certain mode d'union avec le principe supérieur; il y
cherche non plus la prévision, mais l'intuition des principes ; la révélation de
l'essence des choses va se greffer sur la révélation de l'avenir. » (op. cit., p.
196). Philon partage avec I'époque hellénistique cette tendance

d’intériorisation de la relation avec le divin3. A ses yeux, le prophete est

2 Cf. supra, I'analyse des verbes kotanvéw, Oeopop€m, Beoinmtéopol, avec leurs dérivés.

3 Nous remarquons une évolution parallele dans le monde paien, du politique vers le
métaphysique, en passant par l'individu et ses questions de la vie de tous les jours. Nous
pouvons suivre une partie de cette évolution grace aux dialogues de Plutarque I'évolution

des questions posées a I'oracle : si a I'époque classique la polis était le centre de ces questions,
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avant tout celui qui arrive a engager un dialogue privilégié avec Dieu. Si,
dans la Bible, il est souvent un témoin de Dieu au sein du peuple égaré
d’Israél, chez Philon il devient le témoin intérieur qui se trouve dans 1’ame
de tout un chacun et qui le pousse a la recherche de « Celui qui est ».

Ces remarques sont particulierement valables pour la prophétie
abrahamique. En fait, on observe une double tendance a propos d’Abraham :
1/ I'exégese littérale met 1'accent - plus encore que ne le fait le récit biblique
— sur son obéissance librement assumée aux oracles du Seigneur, sur le role
essentiel de l'inspiration dans la destinée « humaine » du patriarche. C’est
grace a elle qu’il devient un véritable chef et roi, une loi incarnée et, bien stir,
un prophete capable de connaitre 1’avenir. 2/Pourtant, comme on a pu le
constater a propos de la notion d’héritage, Philon ne s’intéresse que tres peu
a Abraham comme « pére d'une grande nation », mais comme a 1'ame qui
cherche Dieu et qui arrive a une vision de lui. En outre, nous 1’avons noté a
propos de Her. 69, 'expérience prophétique d’Abraham est présentée par
Philon comme accessible a toute &me possédant le vertu et la foi et qui est
couronnée par l'inspiration.

La figure de Moise domine le «paysage prophétique » de notre
auteur. La comparaison avec des textes appartenant a la littérature
intertestamentaire et avec Flavius Josephe nous a montré que Philon partage
avec les autres représentants du judaisme hellénistique cette exaltation de
Moise, exaltation qui est aussi liée a I'émergence dans le monde paien de la
tigure du theios aner, phénomene dont nous avons parlé dans I'Introduction.

Nous avons cherché de voir quel est, dans la Vie de Moise, le rapport

entre la prophétie de Moise et trois autres fonctions qu’il incarne, la royauté,

plus tard, a 'époque de Plutarque, ce sont les questions personnelles, liées parfois a la vie
quotidienne des consultants, qui prennent le dessus. Ensuite, avec les oracles théologiques,
on assiste a I'apparition d'une véritable métaphysique : on demande au Dieu si c’est lui ou
non le dieu unique, quelle est son essence, etc. ? L’'oracle allait d’ailleurs devenir chez un

néoplatonicien comme Porphyre le fondement de toute une théosophie.
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la législation et la prophétie. Il s’est avéré que ces trois fonctions possedent
toutes une dimension prophétique tres forte qui sert de guide a Moise dans
tout ce qu’il entreprend. Le sens donné par Philon a la traduction de la
Septante éclaire le rapport entre la loi de Nature incarnée par les patriarches,
des lois vivantes, mais qui demeurent des cas exceptionnels, isolés, et la loi
de Nature qui par la révélation devient la Loi mosaique « accessible » au
peuple hébreux tout entier. De méme, selon lui, ce privilege dont un seul
peuple jouissait auparavant, devient, grace a la traduction prophétique des
Septante, un don fait a '’humanité toute entiere.

La lecture de la Vie de Moise 11, 187-292 nous a indiqué quelques traits
importants de la conception philonienne de la prophétie mosaique
l'insistance sur le caractere unique de la manifestation de 1'état d'inspiration
divine chez Moise, sur l'accomplissement immédiat de ses oracles, I'accord
parfait entre la parole prophétique et la volonté divine la dimension
communautaire de cette prophétie qui vient toujours au secours du peuple
d'Israél. Sous tous ces aspects, 1’Alexandrin reste fidéle aux textes du
Deutéronome qui définissent les grandes lignes de la prophétie en Israél, et
qui soulignent le caracteére singulier de Moise a I'intérieur de cette tradition.

Conformément a notre option de nous concentrer sur les personnages,
nous avons abordé la question du rapport entre prophétie et interprétation a
travers la relation entre Moise et Aaron, qui nous est apparue comme un
parfait exemple de gémélarité prophétique.

Nous avons repris la question de la classification des songes
chez Philon, en donnant un apercu des derniéres recherches entreprises a ce
sujet. Entre l'extase d’Abraham et la «perfection» de la prophétie
mosaique, le songe s’avere étre un moyen d’accéder a la révélation divine
dans la mesure ou le «réveur » posséde au préalable les qualités d'un
prophete.

Le prophete «philonien» garde d’ailleurs certains traits

fondamentaux du prophete biblique: il est un agent de conversion, il
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intercede — nous l'avons vu a propos d’Abraham et de Moise — en faveur de
son peuple. Ce portrait resterait d’ailleurs incomplet sans le contre-exemple
de Balaam. Nous avons vu par quels moyens Philon en fait un véritable anti-
Moise. Alors que dans les Lois Spéciales, I'image du prophete instrument de
Dieu s’oppose aux devins, magiciens et charlatans de tous bords, le cas de
Balaam nous indique que, si Dieu le veut, il peut se servir méme de la voix
d"un mataios pour délivrer ses oracles, sans pour autant en faire un prophete
a proprement parler.

L’analyse des citations et références aux prophetes antérieurs et
postérieurs, qui fait partie des apports inédits de notre travail, a mis en
lumiere leur implications dans I'exégese philonienne. Nous avons vu, d'une
part, que Samuel et Anne participent a coté des personnages du Pentateuque,
a «l'aventure de 1'ame en quéte de Dieu » et qu'ils jouent un réle important
dans le développement de themes chers a I’Alexandrin, comme celui de la
sobria ebrietas et d'Israél « Voyant-Dieu ». D’autre part, Philon se réfere aux
prophetes postérieurs comme a un cercle d’initiés et de disciples de Moise. Il
réserve souvent leur témoignage pour éclairer des points exégétiques
difficiles et pour développer des thémes paradoxaux comme celui de la
« bonne stérilité ».

La présence du théme de l'inspiration dans quelques fragments
autobiographiques et dans la description de la communauté des Thérapeutes
nous suggere que pour notre auteur un filon prophétique continue d’exister
a son époque, dune part sous la forme d'une exégese inspirée de la Bible,
d’autre part comme mode de vie incarné par ces Thérapeutes. Le choeur
prophétique n’appartient pas uniquement au passé. La porte reste ouverte
pour accueillir de nouveaux membres car, pour laisser le dernier mot a
Philon lui-méme, « Dieu vient, sans qu’on le voie, pour les ames qui désirent

le rencontrer » (Somn. 1, 71).
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ANNEXE

TEXTES DU PENTATEUQUE SUR LA CONDAMNATION DE LA DIVINATION

ET LA PROPHETIE

Ex. 22,17 :

« Vous ne laisserez pas en vie les
sorciers. »

Lév.19,26:

«[...] vous ne pratiquerez pas la
divination par les oiseaux ni
"auspicine »

Lév. 19,31 :

« Vous ne vous mettrez pas a la
suite des ventriloques et vous ne
vous attacherez pas aux
incantateurs pour vous souiller par
eux ; c'est moi qui suis le Seigneur
votre Dieu

Lév.20,6:

« et si quelqu’un se met a la suite

des ventriloques ou des incantateurs

en se prostituant apres eux, je

dresserai ma face contre celui-la et je

I’exterminerai en le rayant de son
peuple. »

Lév. 20, 27 :

« Celui qui, homme ou femme,
devient ventriloque ou incantateur
parmi eux, qu’ils meurent
absolument tous les deux ; lapidez-
les avec des pierres, ils sont
coupables

Nb 23, 23 :

QOPULOKOVE 0V TEPLTOINOETE.

[...] 0¥k olwvieioBe 00de
OpVIBOCKOTTNGECOE.

00K €TaKOLOVONCETE €Y YOG TPLVBOIG
Kol Toig €nmaotdoic oV
TPOCKOAANONGESHE EKLaVON VoL €V
QOTOIG" €YD €L KVPLOg O BEOG VULDV.

Kol yoyn, 1 éav €émokoAovdnon

€YYo TPLUB0LG 1) €maoldols BdoTe
EKTOPVEVCULL OTLOM QVTAV, EMLGTNOM
TOTPOCOTOV OV EML THV YLYNV
EKELVNV KOl ATOA®D adTNV €K TOD AooD
QUTHG

Kai &vnp 1 yovi, 0g &v yévnrot adtdv
€yyooTpipvdog 1 Emaotdog, Bavat
Bovortovebwooy apedTepoL: Aot
AMBoPoAncate avtone, Evoyol eloy.
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« Car il n’y a pas de présage en
Jacob/ni de divination en Israél. »

Dt. 13, 2-6 :

«25'il se leve chez toi un prophete
ou un homme qui fait un songe,
qu’il te donne un signe ou un
prodige, 3 et que survienne le signe
ou le prodige dont il t'a parlé e ces
termes : “Allons et rendons un culte
a d’autres dieux, que vous ne
connaissez pas’, ¢ vous n’écouterez
pas les paroles de ce prophete ni de
I’'homme qui aura fait ce songe, car
le Seigneur votre Dieu vous éprouve
pour savoir si vous aimez le
Seigneur votre Dieu de tout votre
coeur et de toute votre ame. > A la
suite du Seigneur votre Dieu,
marchez, et vous écouterez sa voix
et vous vous rangerez de son coté. ¢
Et ce prophete, ou cet homme qui
aura fait le songe, sera mis a mort ;
car il a parlé pour t'égarer loin du
Seigneur ton Dieu, qui t'a fait sortir
du pays d’Egypte, qui t'a délivré de
'esclavage, et pour t'écarter de la
route sur laquelle le Seigneur ton
Dieu t'a commandé de marcher ; et
tu supprimeras ’homme mauvais
d’entre vous. »

Dt. 18, 10-22:

«100n ne trouvera pas chez toi
d’homme qui purifie son fils ou sa
fille par le feu, d’"homme qui
pratique la divination, d’homme qui
utilise les présages et prend les
augures, de sorcier, 'd’homme
incantateur, d’oracle ventriloque ou
d’observateur de prodiges,
d’homme qui interroge les morts.

00 Yéip €oTLv olwVIopog €v Iokmp  ovde
powvteio €v IopomA.

>’Edv 8¢ dvooTh €v ool mpoerTng A
EVOTTVIOLOHEVOG EVOTTVIOV KOl 8@ GOl
onuelov A tépog * kol EA0n 10 onuelov
1 10 Tépag, O EAAANCEV TPOG OE AEYWV
[MopevbdpeY Kol AaTtpedomLEY Be01g
ETé-

poig, og ok ofdate, * odk dxovoeche
TV AOY®V 10D TPoENToL €KEIVOL 1| TOD
gvomvialopévou 10 EVvOTVIoV €KeTvo, OTL
melpdilel KOplog O Be0g LU eldévar €l
Ayomate KOPLOV TOV BEOV DPAV €€

OANg Thg Kapdiog VUMV Kol €€ OANg
TG YUXNHG DHAV. ~ Omicm Kvpiov ToD
g0l VUMV TOPEVECHE KOl ODTOV
@oPndncecte kol TOG €VIOAAC CVTOD
QLAGEEGOE kol THC  QOVAG  aOTOD
axo0voeche Kol QOTA TPOoTENMGECHE. 6
Kol O mpopNTng €ketvog N O 1O
gvomviov  évomviallOpevog  €keTvog
amobovelton: ELGANCEV YOp TAQVHCOL
oe QmdO kvplov ToL 60V ©OL TOV
g€aryorydvtog o€ €k yNg Alyvmtov

700 AVTPOCOUEVOD G €K THG BOVAELNG
gEdoal oe €k NG 0800, NG €vetelAotd
ool KVpLog O Bedg cov mopevecBon €v
oUTH* Kol GQaVielg TOV Tovnpov €E
VUAV QOTOV.

Y o0y ebpednoetal €v ool
TePLKOOIPOV TOV VIOV oOTOD 1j THV
Buyotépo OTOD €V TLVPL, HOVIEVOLEVOG
powvteiay, kAndoviLopevog Kol
olovilopevog, eapuokoc, 'énaeidwv
Enaodny, &yyooTpipvog Kol
TEPOTOOKOTOG, EMEPOTAV TOVG VEKPOVG.
12 8oLV yOp PSELLYHLOL KUPie TR BED
GOV TG TOLAV TOVTA: EVEKEV YOP TOV
BdeAvypditmv To0TOV KOpLog
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12Car c’est une abomination pour le
Seigneur ton Dieu I'homme qui agit
ainsi ; en effet, a cause de ces
abominations, le Seigneur les
exterminera loin de toi. 13Tu seras
parfait devant le Seigneur ton Dieu ;
l4car ces nations, les hommes que tu
recois en héritage, écouteront, eux,
présages et prédictions ; mais a toi le
Seigneur ton Dieu n’a pas accordé
d’agir ainsi. 1°C’est un prophete issu
d’entre tes freres, comme moi, que le
Seigneur ton Dieu fera se lever pour
toi, vous I’écouterez,suivant tout ce
que tu as demandé au Seigneur ton
Dieu, a Khoréb, le jour de
"assemblée, quand vous disiez :
‘Nous ne continuerons pas a
entendre la voix du Seigneur notre
Dieu et nous ne verrons plus ce
grand feu et, non, nous ne voulons
pas mourir.l”” Et le Seigneur m’a

dit : “Tout ce qu’ils ont dit, c’est

bien ! 18]e ferai se lever pour eux un
prophete issu d’entre leurs freres,
comme toi, et je lui commanderai.
PEt 'homme qui n’écoutera pas ses
paroles, tout ce que dira le prophete
en mon nom, je tirerai vengeance de
lui. 2’Mais, le prophete qui agira
avec impiété en disant en mon nom
une parole que je ne lui aurai pas
ordonné de dire, ou qui parlera au
nom d’autres dieux, ce prophete-la
sera mis a mort.” 21Si tu dis en ton
cceur : Comment reconnaitrons-nous
la parole que n’aura pas dite le
Seigneur ?" 2tout ce que dira le
prophete au nom du Seigneur, si la
parole ne se produit pas et ne
s’accomplit pas, voila la parole que
n’aura pas dite le Seigneur. Ce
prophete-la a parlé par impiété,
vous ne I'épargnerez pas. »

€€oleBpeioel arOTOVG ATO GOD.

13 téherog €om évavtiov kupiov 10D
6eob cov-

g yap €0vn TodTOL, 0VG GV KOToL-
KANPOVOUETG 0r0TOVG, 0VTOL KANSOVWV
KOl HOVIELDV GKOVGOVTOL,

ool 0¢ oVvy oUtmg £dwKeV KVPLOG O BedG
o0V.

13 pogHINV €Kk TV GOEAPDY GOV MC
EHLE OVOOTACEL GOL KOPLOG O BEdG GOV,
o0TOD
Axovoeche

6 ot ndvta, 60 NTHC® ToPaL
Kvplov 10D Beod cov €v XwpnP )
NUEPQ TG €xkAnoiog Aéyovteg OO
TPOGONGOLEV GKOVGOL TV GOVIV
Kppiou 700 €00 MUOV Kol TO TOP TO
péyo T00T0
0VK OYOpEDo €Tl 0VOE PN ATTOO&VOLLEY,

kol elnev x0pLog Tpdg

pe ‘Opbddg mévto, doo EAGANCOV*
TPOPT TNV AVOLGTNOW OLVTOTG

€K TOV AOEAPDV OOTOV BOTEP O KOl

dhow TO PG POV €V T GTOPOTL

o0ToD, Kol AAANGEL QWOTOTC KOBOTL BV

EVIelAOpOL 0OTH"

Pxoi 6 &vBpomog, Og oV pfy dikovon

oo €0V AoAnon O TPoPNTNG €L T

OVOLLOLTL OV, €YD €KOIKNOW €€ avToD.

20 ANV O TPOENTNG, OG GV doePrion

Aodficon €7l T OVOpOT Hov phpeL, O

00

pocEToE AaAfcaL, kKol Og GV

Aodnon Er' OVOpOTL BEDV ETEPMV,

&mobovelton O TPOPNTNG EKETVOG.

21 gy 88 elnmng év TN Kapdig cov

[&G Yvoodpedo o pHipa, 6 0vK

ELGANcEV KOPLOG;

22 8o £0v Ao O TPOPHING €Mt @

OVOLLOLTL KVpLlov, Kol tn yévnton 10

prine

Kol U1 oVuPt, 10010 TO P, O 0VK

€LdAncev kOplog: €v doePeiq

ELEANGEV O TTPOPNTNG EKETVOG, OVK

GpéEecbe ovTOD.
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Dt. 34,10 :
« Etil ne s’est plus levé de prophete KOl OUK QVEGTN £TL THOPTTNG EV
en Israél semblable & Moise, lui que Ioponi g Moo, Ov €yve Koptog

le Seigneur connut face a face ». QVTOV TPOSWTOV KT TPOGOTOV,
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Résumé en francais :

Dans cette these sont abordés différents aspects de la prophétie chez Philon d’Alexandrie,
tels que : le vocabulaire de la prophétie, la figure prophétique d’ Abraham, le rapport entre la
prophétie de Moise et les trois autres fonctions dont il est investi dans la Vie de Moise — la
royauté, la fonction législative et la prétrise —, la question de l'inspiration divine et du
classement des oracles de Moise, le rapport entre prophétie et interprétation a travers la
relation entre Moise et Aaron, les songes prophétiques et leur classement par Philon, la
critique philonienne de la divination a travers l'exemple du devin Balaam, le role des
prophetes antérieurs et postérieurs dans 'ceuvre de l’Alexandrin. Nous proposons une
nouvelle approche du sujet, dans la mesure ou nous focalisons le débat sur les figures
prophétiques, alors que la plupart des études antérieures se concentrent sur les aspects
théoriques de la prophétie.

English abstract :
Philo of Alexandria on Prophecy

The present dissertation addresses several aspects of prophecy in the works of Philo of
Alexandria : prophetic vocabulary, the prophetical character of Abraham, the relationship
between Moses’ prophecy and the three other functions he is attributed in the Life of Moses —
royalty, law-giving, and priesthood —, the question of divine inspiration and the
classification of Moses” oracles, the relationship between prophecy and interpretation as
illustrated by the relationship between Moses and Aaron, prophetic dreams and their
classification in Philo’s writings, Philo’s critique of divination through the example of the
soothsayer Balaam, the role of the former and latter prophets in Philo’s works. As opposed to
most previous studies, the present dissertation takes a fresh look at the topic by focusing on
the prophetical characters rather than on the theoretical aspects of prophecy.

Mots-clés :

Abraham, Balaam, devin, divination, esprit divin, extase, Moise, inspiration, interprétation,
judaisme hellénistique, oracles, Philon d’Alexandrie, prophete, prophétie, Samuel, Septante,
songes, sobria ebrietas, Torah.

Key words :

Abraham, Balaam, soothsayer, divination, divine spirit, ecstasy, Moses, inspiration,
interpretation, Hellenistic Judaism, oracles, Philo of Alexandria, prophet, prophecy, Samuel,
Septuagint, dreams, sobria ebrietas, Torah.
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