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PREFACE

Le Talmud, c’est une monumentale et encyclopédique
compilation du savoir, du vécu et de la tradition d’Israél.
Il a été achevé a la fin du Ve siécle, dans un processus
historico-littéraire dont le livre du rabbin Adin Steinsaltz
rend parfaitement compte. Depuis quinze siécles par
conséquent, il a été, en fait, la véritable Bible du peuple
juif, passage obligé de toute exégése des Ecritures, auto-
rité décisive en ce qui concerne les régles de vie, référence
incontournable pour I’intelligence ‘de la Révélation.

Le judaisme repose sur la conjugaison de deux lois : la
Torah écrite — la Bible, mais essentiellement ses cing pre-
miers livres, le Pentateuque, la Torah de Moise — et la Loi
orale, Torah Chébeal Pé, littéralement la loi de la bouche.
C’est qu’en principe, la Loi orale devait se transmettre
exclusivement de bouche a oreille ; paradoxalement, elle fut
mise par écrit sous la forme du Talmud, et c’est cette loi
«orale-écrite » qui est devenue le Livre par excellence du
judaisme. Il n’est pas excessif d’affirmer que les dizaines
de millions de juifs qui ont étudié le Talmud tout au long
de I’histoire n’ont généralement connu la plupart des textes
de la Bible, notamment les Prophétes et les Hagiographes,
qu’a travers les citations et les commentaires qu’en faisait
le Talmud ! Au demeurant, lorsque les rabbins parlent d’étu-
dier la Torah — sans doute le commandement le plus impor-
tant des 613 commandements de la Loi, et certainement le
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plus spécifique de la foi juive — c’est au Talmud bien plus
qu’a la Torah écrite qu’ils pensent...

On peut considérer qu’il y eut quatre révolutions dans
Phistoire du Talmud, qui se confond presque avec celle
des juifs. Premiére révolution au 1I° siécle, lorsque les rab-
bins de Palestine, craignant un génocide culturel — lors
de la seconde guerre des Juifs contre Rome, leur élite intel-
lectuelle fut massacrée par les Romains —, décidérent de
consigner la Loi orale par écrit afin d’éviter qu’elle ne dis-
paraisse avec eux. Ainsi naquit le corpus des lois juives,
la Michnah, qui, amplifiée des commentaires enseignés et
discutés dans les académies de Palestine et de Babylone — la
Guemara — allait constituer le Talmud.

La seconde révolution eut lieu en France, au XI® siécle,
lorsqu’un rabbin génial, Rachi, assortit le Talmud d’un com-
mentaire d’une exceptionnelle limpidité, grace auquel le Tal-
mud put connaitre une véritable vulgarisation. Sa diffusion
resta cependant freinée par la cherté des manuscrits d’une
part, et de I’autre, par U'instabilité de la situation des juifs
en Europe et les persécutions qui s’abattaient non seulement
sur les juifs, mais aussi sur les lieux saints ; en 1240, des char-
rettées entiéres de manuscrits furent brilées en place de
Gréve. C’est pourquoi 'invention de I'imprimerie donna aux
études talmudiques une impulsion considérable; et ce fut la
la rroisiéme révolution dans ’histoire du Talmud, et ce n’est
pas par hasard que le développement prodigieux des études
talmudiques dans I’Europe de I’Est, depuis la fin du XVI¢
siécle, coincida avec les premiéres impressions du Talmud.

Le rabbin Adin Steinsaltz, dont la modestie égale
Iextraordinaire érudition, me pardonnera sans doute dif-
ficilement de considérer son ceuvre comme le quatriéme
grand moment de I’histoire du Talmud. Mais le pardon
des offenses constituant une obligation fondamentale de
’éthique juive, je me fie & sa profonde piété pour obtenir
son absolution. Le fait est qu’il a entrepris une ceuvre pro-
digieuse, dont le présent ouvrage ne constitue qu’un
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simple jalon : il a en effet entrepris de traduire en hébreu
moderne le Talmud-rédigé dans un mélange d’hébreu
ancien et d’araméen qui déconcerte quelquefois le lecteur
contemporain —, assorti d’'un commentaire extrémement
limpide, et d’un vaste et éclectique apparat scientifique.
A ce jour, vingt tomes du Talmud ont paru, certains sont
en cours de traduction en anglais, et simultanément a été
entreprise la traduction du Talmud de Jérusalem!
Aujourd’hui, dans le monde juif, ainsi que parmi les nom-
breux chrétiens que cette ceuvre aide a découvrir le Tal-
mud, on parle couramment du « Talmud de Steinsaltz»...

Clest dire que, s’il est un rabbin au XX¢ siécle qui s’'impo-
sait pour expliquer 2 un vaste public 'essence et I’essentiel du
Talmud — c’est le titre de I’édition anglaise : The essential Tal-
mud —, c’est bien le rabbin Adin Steinsaltz. Aux capacités
d’analyse et de dialectique que confére I'étude approfondie du
Talmud, cet éminent savant, I'un des plus grands esprits de
ce siécle, joint un admirable esprit de synthése : le talmudiste
est aussi un universitaire. Sa double formation de biologiste
et de mathématicien confére a toute son ceuvre une rigueur
scientifique oti 'ampleur de Iérudition et Iesprit critique ne
stérilisent jamais ’ardeur de la foi ni la quéte passionnée de
la vérité. C’est ainsi que, cabbaliste éminent, exégéte inspiré,
’auteur n’a jamais tenté de proposer une lecture du Talmud
qui s’éloignerait de son sens premier ni de projeter sur les tex-
tes qu’il présente les libres variations et réinterprétations qui
foisonnent aujourd’hui, et contribuent d’ailleurs 4 donner au
Talmud une dimension existentielle autant qu’essentielle. Mais
cela est une autre histoire, et le rabbin Adin Steinsaltz, en his-
torien, nous propose ici une « biographie » et une radioscopie
objectives du Talmud qui font de son livre un manuel aussi
précieux qu’incontestable. Puisse-t-il remplir son but : intro-
duire au Talmud, c’est-d-dire, donner au lecteur le goiit et
'envie d’aller vers un texte sans la connaissance duquel on
n’est pas vraiment juif,

Josy EISENBERG
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I
QU’EST-CE QUE LE TALMUD ?

La Bible est la clé de vofite du judaisme, mais le Talmud
en est le pilier central qui, s’élancant des fondations, en
soutient I’édifice intellectuel et spirituel. Pivot de la créa-
tivité et de la vie nationales, le Talmud est, 4 bien des
égards, I'ouvrage le plus important de la culture juive.
Aucun autre texte n’a jamais exercé une influence
comparable, théorique aussi bien que pratique, sur la vie
juive, modelant son contenu spirituel et offrant un guide
de conduite. Les juifs ont toujours eu profondément
conscience de ce que leur perpétuation et leur survie a long
terme reposaient sur I’étude du Talmud; leurs ennemis
aussi, d’ailleurs. Au Moyen Age, c’est & maintes et main-
tes reprises que 1’on a insulté, calomnié le Talmud, qu’on
I’a livré au bicher. Des phénoménes que Ion a vus se
reproduire plus récemment dans Ihistoire. Périodiquement,
c’est son étude que I’on a prohibée, tant il était évident
qu’une société juive qui n’aurait plus accés 2 elle était pra-
tiquement condamnée.

Formellement parlant, le Talmud est une récapitulation
de la loi orale élaborée a 'issue d’un travail d’érudition mené
sur plusieurs siécles par des sages qui vécurent en Pales-
tine et en Babylonie jusqu’a 1’aube du Moyen Age. Il se
divise en deux parties : la Michnah, traité de halakhah (loi)
rédigé en hébreu ; et le commentaire de la Michnah, le Tal-
mud au sens strict ou Guemarah, compendium de discus-
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sions et d’explications de la Michnah, rédigé en un dia-
lecte d’hébreu et d’araméen mélés.

Mais cette définition, pour exacte qu’elle soit dans la
forme, est en fait imprécise et trompeuse. Car le Talmud
est le réceptacle de millénaires de sagesse juive et c’est en
lui que s’exprime la loi orale, aussi ancienne et aussi impor-
tante que la Torah, la loi écrite. Agrégat de textes juridi-
ques, légendaires ou philosophiques, c’est un mélange
d’incomparable logique et de pragmatisme habile, d’his-
toire et de science, d’anecdotes et d’humour. Et c’est un
ouvrage constamment paradoxal : certes, le Talmud res-
pecte, dans sa structure, méthode et logique; chacun de
ses mots, chacun de ses termes a été scrupuleusement pesé,
parfois des siécles aprés la premiére formulation du texte;
mais il ne s’en fonde pas moins sur de libres associations
d’idées, liant ensemble des domaines différents sur un mode
qui n’est pas sans rappeler certaines techniques de la litté-
rature contemporaine. Interprétation et commentaire, dans
sa finalité premiére, d’un corpus juridique, le Talmud est,
dans le méme temps, une ceuvre d’art qui pénétre trés
au-deld des limites du droit et de ses applications pra-
tiques. Et méme si, de nos jours encore, le Talmud est la
source principale du droit juif; il ne peut faire autorité légis-
lative.

Le Talmud aborde avec le méme soin des questions abs-
traites et totalement détachées du réel et les problémes les
plus prosaiques de la vie quotidienne ; et pourtant, il réus-
sit 4 se garder de toute terminologie abstraite. Fondé sur
les principes de la tradition et de la transmission d’une géné-
ration & ’autre de ce qui fait autorité, il n’en est pas moins
d’une originalité totale dans son ardeur a remettre en ques-
tion, a réviser conventions et idées recues, a débusquer les
causes profondes des problémes. La technique talmudique
de discussion et de démonstration veut approcher de la pré-
cision mathématique mais sans le secours de symboles logi-
ques ou mathématiques.
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Si ’on veut comprendre le Talmud, il faut commencer
par dégager les objectifs premiers de ses auteurs et de ses
compilateurs. Que cherchaient donc ces milliers de sages
qui, dans des centaines de centres d’études, plus ou moins
grands, ont consacré leur existence 2 débattre et a dispu-
ter ? Le nom de Pceuvre, Talmud, littéralement enseigne-
ment, étude, nous fournit déja la réponse. Le Talmud est
la concrétisation de la notion fondamentale de mirsvaz tal-
mud Torah, 'obligation religieuse positive d’étudier la
Torah, d’acquérir connaissance et sagesse, action qui
contient en elle-méme sa fin et sa récompense. Un sage du
Talmud, qui ne nous a légué que son nom et cette seule
maxime, disait 4 ce propos : « Tourne-la et retourne-la, car
tout se trouve dans la Torah. Considére-la, vieillis en elle
et ne I’abandonne jamais, car il n’est pas de vertu plus
haute. »

I.’étude de la Torah répond, certes, & de multiples buts
pratiques ; mais 13 n’est pas sa vocation initiale. L’étude
n’est pas tributaire du degré d’importance ou de I'applica-
bilité potentielle des questions posées. Fondamentalement,
la finalité de I’étude est I’étude en soi. De méme que la
connaissance de la Torah n’est pas un auxiliaire de 'obser-
vance ; c’est une fin en soi. Il ne faudrait pas en conclure
que le Talmud néglige les valeurs véhiculées par la matiére
étudiée. Bien au contraire : il pose formellement que celui
qui étudie la Torah sans I’observer aurait mieux fait de ne
pas venir au monde. Par son mode de vie et son compor-
tement, le véritable sage' doit donner 'exemple. Cela

1. La langue francaise ne nous offre pas de traduction satisfaisante
de la locution hébraique talmidei *hakhamim, «disciples des sages»,
comme s’appelaient modestement les maitres du Talmud. Rendu en
anglais par le terme scholar, talmid hakham est fréquemment traduit par
«savant », un mot qui, s’il rend bien la notion d’érudition acquise, élude
par contre celle d’apprentissage perpétuel qui est la vocation méme du
talmid *hakham, savant en permanent devenir. Faute de mieux, et aprés
consultations, les talmidei *hakhamim seront ici des «sages». (N.d. 1)
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reléve de la conception générale du Talmud ; mais pour
P’étudiant qui se penche sur le texte, ’étude n’a d’autre fina-
lité que la connaissance. Tout sujet en rapport avec la
Torah, ou avec la vie dans sa relation a la Torah, mérite
attention et analyse ; et I’on tentera toujours d’aller jusqu’au
fond des choses. La question de savoir si ces analyses sont
d’un quelconque intérét pratique n’est jamais posée en cours
d’étude. Nous trouvons plus d’une fois dans le Talmud des
comptes rendus de débats prolongés et houleux dans les-
quels on tente d’examiner structurellement la technique
d’analyse du texte et d’éclaircir les conclusions qu’elle impli-
que. Les savants se pliaient a cet effort alors méme qu’éven-
tuellement ils savaient que la source sur laquelle ils
travaillaient avait perdu sa validité et était dépourvue de
toute portée juridique. Et c’est pourquuoi ils ont pu discu-
ter de questions qui avaient eu leur raison d’étre dans un
passé lointain mais ne risquaient guére de se poser a
nouveau.

Il axmive bien siir que des problémes ou des débats, tenus,
4 un moment donné, pour détachés du réel ou dénués de
pertinence, acquiérent ultérieurement une portée pratique
imprévue. C’est un phénoméne courant en recherche pure.
Mais cela importe peu a I’étudiant talmudiste : dés le départ,
son objectif unique est de résoudre des problémes théori-
ques et de chercher la vérité.

Extérieurement, le Talmud se présente sous I’aspect d’un
traité juridique ; il n’en faudrait pas conclure, comme beau-
coup le font, trompés par les apparences, qu'’il est juridi-
que dans son essence. Il aborde les sujets dont il traite,
halakhah, versets bibliques ou traditions transmises par les
sages, comme des phénoménes naturels, part de la réalité
objective. Face au monde de la nature, nul ne saurait arguer
que tel sujet est déplaisant ou qu’il ne vaut pas examen.
Et §’il est vrai que tous les problémes ne sont pas égaux
en importance, ils n’en partagent pas moins tous un trait
commun : ils sont, ils existent, ils doivent retenir 1’atten-
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tion. Examinant une tradition ancienne, le sage du Talmud
la percevait, avant tout, comme une réalité en soi; qu’elle
ait force de loi pour lui ou pas, elle faisait partie de son
monde et ne pouvait étre écartée. Discutant d’une idée ou
d’un texte ne faisant plus autorité, les sages adoptaient une
démarche semblable i celle du scientifique qui étudie un
organisme disparu parce que inapte a s’adapter a la trans-
formation de son milieu. Cet organisme a, en quelque sorte,
« échoué » et s’est éteint; ce qui n’6te rien a son intérét en
tant qu’objet d’étude scientifique.

Une controverse historique majeure a opposé pendant
plus d’un siécle les écoles (en hébreu, les « maisons») de
Chammai et de Hillel. Elle a été formellement réglée par
la maxime fameuse : « Les unes et les autres sont les paro-
les du Dieu vivant, mais ’opinion qu’il faut suivre est celle
de la Maison de Hillel. » Le fait qu’un systéme ait pris le
pas sur un autre n’implique pas que ce dernier soit fonda-
mentalement erroné. Tous deux expriment une créativité
et relévent des « paroles du Dieu vivant». Un sage qui se
permettait d’affirmer qu’une théorie n’était pas & son gofit
$e voyait tancé par ses pairs qui lui rappelaient que I’on
ne peut dire de la Torah : «Ceci est bon et cela ne P’est
pas.» La encore, il s’agit d’une vision voisine de ’appro-
che scientifique qui interdit au savant de dire qu’un cer-
tain animal ne lui « plait pas ». Cela ne signifie pas que tout
jugement (y compris en fonction de critéres de séduction)
soit exclu ; mais en émettant une opinion, chacun doit avoir
conscience que personne n’est en droit de juger ou de déci-
der gqu’une chose est objectivement dénuée de beauté.

L’analogie entre monde de la nature et monde de la Torah
s’est faite trés tot et les sages 1’ont abondamment dévelop-
pée. Une de ses expressions les plus anciennes est la théo-
rie selon laquelle de méme qu’un architecte construit une
maison selon un plan, de méme le Saint, Béni soit-Il, s’est
penché sur Sa Torah tandis qu’ll créait le monde. Cette
conception implique une nécessaire corrélation entre le



monde et la Torah, celle-ci étant part de ’essence du monde
naturel et non simplement regard spéculatif porté sur lui
de I'extérieur. En outre, dans un tel systéme, aucun sujet
ne peut étre si étrange, si lointain ou si bizarre qu’il ne doive
étre €tudié.

Si le Talmud refléte un éventail d’intéréts aussi large,
c’est parce qu’il n’est pas une ceuvre homogéne composée
par un auteur unique. Lorsque plusieurs écrivains s’asso-
cient pour faire un livre, ils ont en téte un but précis qui
détermine l'orientation et le caractére de I'ouvrage. Mais
le Talmud, lui, est le produit de la mise en forme des pen-
sées et des paroles de sages nombreux, vivant i des épo-
ques trés différentes, et dont aucun n’avait envisagé en son
temps de texte écrit définitif. Leurs remarques, suscitées
par les problémes qui leur étaient soumis et par les échan-
ges de vues entre maitres et disciples, naissaient de la vie
méme. C’est pourquoi nous ne pouvons dégager une orien-
tation claire ou un objectif spécifique dans le Talmud. Cha-
que débat est, dans une large mesure, indépendant des
autres et original; et chaque sujet est central au moment
ou il est discuté. Cela n’empéche nullement le Talmud
d’avoir son caractére propre, indéniable et saisissant ; mais
il ne porte pas le sceau d’un individu, ou de ses divers rédac-
teurs ; c’est un caractére collectif, reflet de I’état du peuple
juif sur une période donnée. Les différences individuelles
sont gommées au profit d’un esprit général, non seulement
dans les milliers d’opinions anonymes, mais aussi lorsque
'identité du rédacteur ou de ’auteur d’une proposition nous
est connue. Quelle qu’ait été ’apreté de leurs divergences,
ce que les sages avaient en commun, traits et tournures
d’esprit, ne saurait, au bout du compte, échapper aux yeux
du lecteur dés lors apte a percevoir une unité d’ensemble
qui transcende toutes les différences.

Pour rendre compte des problémes soulevés, des débats
et des opinions émises, on prit progressivement I’habitude
de citer les différents avis au présent : « Abbayé dit, Rabba-
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dit. » Cet usage stylistique exprime la conviction que le texte
n’est pas un simple rappel des opinions des savants passés
et qu’il ne doit pas étre compris en fonction de critéres his-
toriques. Les sages ne se dispensaient pas de situer person-
nalités et époques: ces précisions sont en fait partie
intégrante de ’étude ; mais mises en valeur uniquement si
elles sont absolument indispensables, elles n’interviennent
pas dans la réflexion et la discussion. Pour les maitres du
Talmud, le temps n’est pas un flot infini dans lequel le pré-
sent efface le passé; il est pergu organiquement comme une
essence vivante et en perpétuelle évolution, le présent et
P'avenir s’enracinant dans un passé vivant. Dans ce mode
de pensée, certains éléments prennent une forme stable,
tandis que d’autres, relatifs au présent, sont flexibles et bien
plus susceptibles de changement ; mais la pensée elle-méme
s¢ fonde sur la croyance en la vitalité de tous les éléments,
§i anciens soient-ils, et en I'importance de leur rdle dans
une ceuvre de création infinie et sans cesse renouvelée.
C’est de 1a que découle directement la centralité du doute
dans le débat talmudique. On peut, avec un certain degré
de raison, soutenir que le Talmud tout entier est construit
sur un systéme de questions et de réponses et que, méme
non explicitement formulées, les questions constituent le
fond de tous les énoncés et de toutes les interprétations.
Selon une des techniques les plus anciennes d’étude du Tal-
mud, on s’efforgait de reconstituer une question en par-
tant de la réponse énoncée. Ce n’est pas fortuitement que
le Talmud est si riche en vocabulaire interrogatif et cou-
vre tous les ordres du questionnement, de la simple curio-
gité a la tentative de contester la pertinence méme du
probléme débattu. Il sait distinguer doute fondamental et
interrogation superficielle, question de principe et incerti-
tude mineure. Douter, dans le Talmud, n’est pas seulement
légitime; c’est une démarche essentielle a 1’avancée de
I'étude. On peut, jusqu’a un certain point, dire que la régle
permet, voire souhaite toute espéce de doute ; abondance
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de biens ne saurait nuire. Aucune interrogation n’est per-
cue comme malhonnéte ou déplacée aussi longtemps qu’elle
se rapporte au sujet ou qu’elle peut en éclairer un des
aspects. Ceci s’applique au texte talmudique, mais aussi
a son étude et 4 son examen. Une fois acquises les connais-
sances de base, on attend de I’étudiant qu’il se pose des
questions, qu’il en pose aux autres et qu’il exprime doutes
et réserves. A cet égard, le Talmud est peut-étre le seul texte
sacré de toute Ihistoire de la culture qui autorise, et méme
encourage sa propre remise en cause.

Ce trait caractéristique nous améne a évoquer un der-
nier aspect de la composition et de I’étude du Talmud. Ce
n’est pas un ouvrage que 1’on peut percer de I'extérieur.
Son originalité profonde rend superficielle toute approche
descriptive de son contenu ou de ses méthodes. L’accés &
la connaissance véritable est commandé par la communion
spirituelle ; et ’étudiant doit participer intellectuellement
et émotionnellement au débat talmudique en devenant lui-
méme, jusqu’a un certain point, créateur.

I
LA LOI ORALE : LES ORIGINES

Le droit mosaique a régi la vie juive depuis les temps les
plus reculés. Il est vrai que ces lois n’ont pas toujours &té

~ strictement observées, notamment a I’époque des Juges et

i celle du Premier Temple (950-586 environ avant J.-C.).
Mais la transgression n’a jamais été si totale qu’elle conduise
au rejet du code mosaique et a I'adoption d’un autre systéme
législatif. Certes, les individus déviaient parfois du droit
chemin et les prophétes dénongaient leurs écarts et leurs
péchés ; pourtant, ils se considéraient toujours comme sou-
mis par des liens indéfectibles a la loi que leur avait octroyée
ln révélation divine. Ainsi, y compris dans les périodes les
plus tragiques et les plus troublées de I’histoire juive, on
a étudié la Torah et observé ses régles. Enfin, pratique-
ment dés I’origine, la loi orale, Torah che-be-al-peh, accom-
pagnait la loi écrite, Torah che-bi-khtav.

 Nous savons peu de choses des origines et des dévelop-
pements initiaux de la loi orale, notamment parce que nous

- ne possédons que peu d’informations sur la vie culturelle

et spirituelle au temps du Premier Temple. Diverses allu-
slons du texte biblique nous permettent cependant d’ima-
giner comment la loi orale s’est imposée en tant que
complément et interprétation de la loi écrite. Il est, en prin-
elpe, évident que tout code juridique écrit doit étre flan-
qué d’une tradition orale. La tradition orale se trouve en
premier lieu tout naturellement incluse dans la simple
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transmission du sens des mots, action primaire de sauve-
garde et d’étude d’une langue. Chaque idée, chaque mot
contenu dans la loi écrite doit étre répercuté d’une géné-
ration a 'autre et expliqué aux jeunes. Pour le vocabu-
laire courant et d’usage quotidien, c’est la part normale
du processus d’héritage d’une langue vivante ; mais il reste
toujours des termes plus rares qui appellent une explica-
tion complémentaire. En outre, le langage connait, méme
dans les sociétés les plus conservatrices, des évolutions et
des modifications qui rendent les documents rédigés a une
certaine époque obscurs pour la génération suivante. Tant
que le peuple juif a parlé et écrit ’hébreu biblique, il n’y
a pas eu de probléme majeur; mais méme dans ces
conditions favorables, on avait besoin, pour sauvegarder
le sens des mots, d’une tradition, d’une «loi orale». Le
simple vocabulaire de base a pu traverser les siécles sans
susciter de controverses ni préter 4 contresens. Mais
d’autres termes moins courants, tels les noms d’objets, de
plantes, d’animaux, ne pouvaient étre déchiffrés sans 1’aide
d’une tradition orale.

Assez tot, les sages ont dii reconnaitre que certains mots
— ainsi les noms des animaux — utilisés dans la Torah
(Pentateuque) leur étaient inconnus et qu’ils ne savaient
pas les définir. Lorsque I’on ne pouvait plus avoir recours
a un vieillard encore susceptible de désigner leur objet et
de le nommer, leur signification était & bréve échéance per-
due. La finalité initiale de la loi orale fut donc de trans-
mettre le sens des mots. Les textes prétaient parfois &
confusion. Lorsque, par exemple, la Torah évoque «les
rameaux d’arbres épais » (Lévitique 23:40), cette dénomi-
nation peut, linguistiquement, recouvrir diverses espéces
végétales, C’était donc au parent ou a ’enseignant d’indi-
quer a I’étudiant qu’il s’agissait du myrte. De méme, lors-
que le texte fait allusion aux totafor (phylactéres), fallait-il
expliquer que c’étaient la les objets désignés ultérieure-
ment sous le vocable de zefilin. Ces éclaircissements, trans-
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mis de génération en génération, ont constitué, a 'intérieur
de la loi orale, une étape fondamentale de la compréhen-
sion et, partant, de la pérennité du texte.

A partir de 14, d’autres besoins n’allaient pas tarder i se
faire sentir. En particulier la définition de mots et de notions
décrits dans la Torah. Valeurs et coutumes n’étaient évi-
demment pas figées ; des problémes nouveaux se posaient,
qui rendaient indispensable la définition précise de certains
termes. Dans les Dix Commandements, par exemple, il est
dit : « Le septiéme jour est la tréve de I’Eternel ; tu n’y feras
aucun travail. » (Exode 20:10.) Ce commandement a, de
tout temps, posé immédiatement une question trés
concréte : qu’est-ce que le concept de travail ? Que recouvre-
t-i1 ? Qu’exclut-il ? La Torah fournit une liste de tiches qui
sont interdites durant le Chabbath : labourer et récolter,
allumer un feu, cuisiner et cuire au four. Mais chaque géné-
ration s’est trouvée confrontée a des activités inconnues de
la génération précédente. Ou encore, lorsque le texte dit :
« Vous demeurerez dans des tentes durant sept jours » (Lévi-
tique 23:42), I’étudiant doit immédiatement se demander
ce que ’on entend par le terme « tente ». En période de sta-
bilité et de continuité entre les générations, il y a un large
consensus sur le sens des mots ; mais il n’empéche que les
interrogations sur les cas d’espéces et les innovations sont
un phénoméne de toutes les époques. Une définition pré-
cise ne crée pas obligatoirement une législation explicite
mais elle découle de la maniére dont on apprend ce que
’on doit faire et quel comportement il convient d’adopter
dans telle ou telle circonstance. Les sages ont tenté de pré-
senter ces traditions a leurs contemporains par le biais d'une
formalisation modérément générale et abstraite.

La loi orale accompagnant la loi écrite répondait égale-
ment au besoin pressant d’expliciter les régles fondées sur
des coutumes populaires ou sur des faits de notoriété publi-
que, dont le texte biblique ne donne pas le détail et qui
ne peuvent étre étudiées qu’au travers de la tradition orale.
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Ainsi, quand la Torah évoque I’abattage des animaux, le
texte est le suivant : « Tu pourras tuer... de la maniére que
je t’ai prescrite» (Deutéronome 12:21); et la prescription
a laquelle il est fait allusion se trouve justement dans la
tradition orale. Si le texte indique qu'un homme divorcant
d’avec sa femme doit lui écrire un sefer kritout (acte de
divorce), cela suppose implicitement qu’il existe des manie-
res diverses de rédiger un acte de divorce et que c’est 1a
une procédure courante. Tout cela reléve de 1a «loi orale »
qu’il faut transmettre et mémoriser pour permettre a la
communauté de respecter les préceptes de la loi écrite.

Cette nécessité ne pouvait que se renforcer avec le temps.
Dans les décennies immédiatement postérieures i la révé-
lation du Sinai, la communauté tout entiére connaissait le
sens et la finalité de chacune des spécifications; il aurait
donc été superflu de s’engager délibérément dans un tra-
vail de diffusion de ce savoir. Mais, a la longue, I’ensei-
gnement naturellement transmis de parents a enfants allait
se révéler insuffisant ; I’éducation devint matiére i étude
formelle et réfléchie. Les jeunes se mirent 4 apprendre
aupres de leurs ainés et de leurs professeurs non plus seu-
lement les faits essentiels, leurs interprétations et leurs
détails, mais aussi la maniére de passer de la théorie a la
pratique.

Nous constatons donc que le code mosaique, comme tout
corpus juridique, exigeait I’élaboration de structures dans
lesquelles les problémes puissent étre abordés et une tra-
dition vivante que les sages, instruits dans la loi écrite
comme dans la loi orale, connaissent et soient autorisés 2
transmettre 4 autrui. La Torah elle-méme souligne que des
problémes pourraient bien se poser, impossibles a résou-
dre par le simple examen du texte et requérant un savoir
plus spécialisé : «... Si tu es impuissant 4 prononcer sur
un cas judiciaire, sur une question de meurtre ou de droit
civil, ou de blessure corporelle, sur un litige quelconque
porté devant tes tribunaux, tu te rendras a ’endroit qu’aura
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choisi I’Eternel ton Dieu; tu iras trouver les pontifes, des-
cendants de Lévi, ou le juge qui siégera a cette époque; tu
les consulteras, et ils t’éclaireront sur le jugement a pronon-
cer.» (Deutéronome 17:8-9.)

Dés I’époque du Second Temple, il est question des zof-
set Torah (ceux qui sont savants en Torah), c’est-a-dire des
personnes versées dans I’étude et dans I'interprétation de
laloi. Lorsque, au début de cette période (445 avant J.-C.),
Ezra le Scribe lisait 4 haute voix la Torah devant le peuple,
un groupe de lévites se tenait a ses cotés pour expliquer le
sens plein du texte. La communauté juive de Judée était
a ce moment formée d’exilés revenus de Babylone et des
restes de la population indigéne.

Scribe et prétre, Ezra est le premier sage nommément
connu 2 avoir étudié, interprété et enseigné la Torah a la
masse. On dit de lui qu’il était « un scribe versé dans la loi
de Moise, qu’avait donnée I’Eternel, Dieu d’Israél » (Ezra
7:6) et la tiche qu’il entreprit devint la mission de tous les
enseignants qui lui succédérent. « Car Ezra avait disposé son
ceeur 2 étudier la doctrine de I’Eternel et a la pratiquer, de
méme qu’a enseigner dans Israél la loi et le droit. » (Ezra
7:10.) 11 fut donc le précurseur de cet 4ge des scribes anony-
mes désignés dans I’histoire juive sous le nom de Knesser
Guedolah (la Grande Assemblée).

Nous n’avons guére de documents écrits sur cette période
a peu prés contemporaine de la domination perse sur la Pales-
tine (539-332 avant J.-C. environ). On ne sait pas trés bien
ce qu’était exactement la Grande Assemblée. Peut-étre une
institution permanente exercant un pouvoir législatif et exé-
cutif. Ou peut-étre simplement un terme générique utilisé
pour désigner tous les sages de ce temps. En fait, a quel-
ques rares exceptions preés, les sages et les personnalités
importantes de la Knesser Guedolah sont demeurés anony-
mes. Les activités des membres de la Grande Assemblée bai-
gnent dans une méme obscurité, et nous ne savons rien de
leur comportement ou de leurs méthodes. Et pourtant,
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culturellement et spirituellement, ce fut une période déci-
sive. C’est 1 que le judaisme a acquis cette charpente spiri-
tuelle bien définie et totalement originale qui, a travers les
siécles, a survécu, malgré les changements et les altérations
qui 'ont affectée, en Terre Sainte et en Diaspora. L’ceuvre
de la Grande Assemblée a été celle des sages de ce temps
connus sous le vocable indiftférencié de sofrim (scribes), appe-
1€s ainsi, nous dit le Talmud, « parce qu’ils comptaient toutes
les lettres de 1a Torah» (le terme sofer signifie en hébreu
aussi bien « celui qui écrit » que « celui qui compte »). Il ne
faut pas prendre cette formule au pied de la lettre. Les mem-
bres de la Grande Assemblée ont en fait rassemblé les tex-
tes sacrés, déterminé quels livres seraient inclus dans la Bible,
quels chapitres en seraient sélectionnés, et ont donné 4 la
Bible son style et sa forme définitifs. Avec I’achévement de
la Bible, une des entreprises les plus marquantes de la
Grande Assemblée, allait commencer le régne de la loi orale.

Une fois terminée I'ultime mise au point de la Bible (et
il était acquis que la Bible constituait ’autorité centrale sur
laquelle devait se fonder la vie juive), les scribes allaient
affronter la tiche de mettre de ’ordre dans la loi orale. Le
_corpus impressionnant, multiforme et diversifié, accumulé
au long des siécles, n’était pas toujours agencé d’une maniére
qui en rendait ’étude aisée. Les scribes commencérent par
reprendre les traditions orales, apportant interprétations,
coutumes et précédents juridiques ; leur réalisation la plus
importante fut d’établir les corrélations entre ces traditions
et la loi écrite. Ce sont ces scribes qui ont élaboré les tech-
niques de base du midrach halakhah (1’'exégése halakhique),
c’est-a-dire les moyens d’étudier et de déduire la halakhah
a partir des textes bibliques, de lever les contradictions tex-
tuelles apparentes, de donner un sens aux formules obscu-
res, d’analyser et de résoudre les problémes par 'examen
minutieux des textes. Ils essayérent aussi de trouver un
moyen d’ordonner quelque peu la masse du matériau oral
afin d’en faciliter une transmission systématique.
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La Grande Assemblée se consacra également a I’élabora-
tion de nombreuses décisions dont on avait grand besoin.
Il faut se souvenir que la communauté juive de Judée au
début du Second Temple ne ressemble guére, dans sa
composition et dans sa structure, a celle de la période du
Premier Temple. Les vestiges subsistants des antiques divi-
sions en tribus n’avaient plus guére de sens. Les terres
n’étaient plus réparties comme par le passé et les prétres
et lévites ne pouvaient plus s’installer dans toutes les villes
qui avaient autrefois été leur propriété. Le Temple lui-méme
n’avait pas €té construit selon le plan du Premier Temple
et il lui manquait un certain nombre de choses (en particulier
I’Arche d’Alliance). Le systéme politique dans son ensemble
avait lui aussi changé : si, au temps du Premier Temple,
le régime avait été essentiellement monarchique, le pouvoir,
a I’ére du Second Temple, était en train de passer progres-
sivement des mains des nobles de lignée royale a celles du
Grand Prétre et du Conseil des Sages, ce qui allait plus tard
devenir le Sanhédrin. Compte tenu de ces modifications,
il fallait, pour régler la vie culturelle et religieuse, émettre
des centaines d’ordonnances et de décrets nouveaux.

Le nouveau mode de vie qui se mettait en place demeu-
rait conforme a la loi mosaique tout en prenant en compte
évolutions et progrés. La Grande Alliance (cf. Néhémie 9-10)
— que I’on peut considérer comme la premiére constitution
moderne dans ’histoire de I’humanité — n’était pas seule-
ment une proclamation solennelle de I’obligation pour le
peuple d’observer toutes les lois de la Torah; ell= reflétait
aussi ’acceptation de nombreuses autres régles et coutumes.
Les membres de la Grande Assemblée devaient désormais
s’atteler a la tache de fournir des modéles précis de com-
portement dans divers domaines qui avaient jusqu’alors
relevé du libre arbitre des individus. Ainsi, ils formalisé-
rent la liturgie ; la priére de chemoneh esreh (les dix-huit béné-
dictions), qui tient encore de nos jours une place centrale
dans la liturgie juive, a été pour I’essentiel formulée par la
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Grande Assemblée, de méme que d’autres bénédictions et
coutumes diverses.

Les scribes abordérent aussi des questions de doctrine reli-
gieuse. On peut supposer que, dans les temps anciens, et
méme a la période du Premier Temple, ces questions
n’avaient pas été€ formulées avec précision et qu’elles étaient
transmises de génération en génératmn comme part d’utte b
tradition d’ensemble sans qu'un accent particulier soit mis
sur elles. Pourtant, les prophétes et les écoles prophétiques
(«les fils des prophétes », pour reprendre la formule bibli-
que) avaient, selon toutes apparences, constitué des centres
d’étude et de réflexion sur ces thémes. Mais la prophétie
devait s’éteindre avec la Grande Assemblée ; celle-ci dut done
¢galement assumer la tiche de communiquer a la jeune géné-
ration I’héritage spirituel des prophétes. Les scribes en inclu-
rent une partie dans la liturgie et les bénédictions qu’ils
instituérent. On en retrouve quelques traits dans les com-
mentaires de la loi écrite. D’autres, de nature mystique,
furent enseignés en tant qu’unités séparées et dans un cer-
tain secret ; ils seront ultérieurement intégrés au Ma am.k
Berechzt(Acte de Création) et au Ma’asseh Merkavah (le Clm'
divin), bases de la Kabbale.

Ainsi, c’est a ’époque du Second Temple que furent
posées les fondations de la loi juive et que fut modelée la

spiritualité du peuple juif pour les siécles 4 venir. L’anony-

mat des sages de ce temps montre qu’ils ont en général tra-
vaillé collectivement, dans la perspective de tracer dﬁ
conclusions consensuelles approuvées par ’autorité spu‘it
tuelle supérieure (la Grande Assemblée elle-méme, ou le San-
hédrin, connu aussi sous le nom de Conseil des Soixante-
Sages). Si cet 4ge n’a pas été exempt de tensions, il n’en
pas moins été une période généralement calme, propi
une évolution progressive construite sur des bases soli
qui permettrait au peuple juif d’affronter les tourmentes d
I’avenir était gros. o

_ m
LA LOI ORALE : EPOQUE DES ZOUGOT (PAIRES)

: “ Joque des zougot correspond en gros A celle de la domi-
'_ on grecque sur la Palestine (332-140 avant J.-C.) et au
ume hasmonéen qui lui fait suite (140-37). C’est un
8 de vives confrontations culturelles (avec les Grecs
e des, dont les décrets s’attaquent a la religion juive,
¢ les influences hellénistiques, avec les diverses sectes
étiques qui voient le jour), dominé, i ses débuts, par
ante figure l1égendaire du Grand Prétre Simeon Ha-
(le Juste). En fait, peut-étre parce que deux person-
(grand pére et petit-fils) ont porté le méme nom, nous
_ mons pas grand-chose de son réle historique non plus
e des dates exactes de sa biographie. Il est possible éga-
ment que I’on ait signé de ce nom les ceuvres collectives
8 plusieurs Grands Prétres en charge pendant la période
nsition qui va de la domination perse au début de
pppression séleucide.
"articulierement satisfaits de s’étre libérés de la tutelle
¢, les Juifs vécurent pendant quelque temps en har-
bnie avec leurs nouveaux maitres hellénistiques, notam-
ent la dynastie des Prolémées d’Egypte. Le chapitre de
or tlusion du Livre de Ben Sira, écrit & ce moment, déborde
‘tloges pour Simeon : il y apparait, dans toute la splen-
ur de sa prétrise, comme un dirigeant populaire et comme
| lllnt Pour les sources talmudiques, il est un des «sur-
Wivants de la Grande Assemblée ». De nombreuses légen-
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des se sont tissées autour de lui, qui toutes indiquent qu’il
sentait qu’une ére de ’histoire juive arrivait 4 son terme.
Mais Simeon Ha-Tsadik inaugurait aussi un dge nouveau
ot les sages nous sont nommément connus et identifi€s par
leurs maximes et leurs décisions. Au scribe anonyme suc-
céde un petit groupe de dirigeants dont quelques paroles
de sagesse et certaines innovations ont traversé le temps
et sont parvenues jusqu’a nous.

L’influence grecque était perceptible en Orient bien avant
la conquéte de ’empire perse par Alexandre le Grand ; mais
elle ne s’était pas profondément enracinée dans la vie et
dans la culture palestiniennes. Méme lorsque Alexandrie
fut devenue un centre puissant de culture hellénistique,
seuls les juifs d’Egypte subirent son ascendant. Les juifs
palestiniens devaient, pour leur part, se mesurer a une autre
forme de la culture grecque : ’hellénisme non grec, variante
antique du levantinisme, combinaison des signes extérieurs
de la culture grecque et d’éléments divers issus de la cul-
ture proche-orientale. Cet hellénisme s’était mélé sans dif-
ficulté aux cultures et aux religions perses et syriennes;
mais, de par la nature de la foi des membres de la Grande
Assemblée, il ne pouvait parvenir 4 une synthése avec la
religion juive. Ce caractére inconciliable ne fut pas immé-
diatement percu comme un affrontement entre la philoso-
phie grecque et ’esprit du judaisme. Le contact entre ces
deux mondes, si différents dans leur conception, engendrait,
lorsqu’il se produisait, une large mesure d’admiration
mutuelle. Les manifestations extérieures de la civilisation
grecque ne laissaient pas d’attirer de nombreux juifs tan-
dis que les autorités politiques tentaient de forcer les popu-
lations de Judée a s’intégrer a ’ensemble constitué par le
royaume hellénistique. Et des Judéens, notamment dans
les couches les plus riches, étaient méme tentés par un
syncrétisme religieux.

A ce courant répondit I’émergence de sectes religieuses
appelées, dans les sources judéo-grecques, les "Hassidim (au
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sens littéral, les pieux). Les dirigeants spirituels de cette
minorité étaient les disciples et héritiers intellectuels des
membres de la Grande Assemblée. Les souverains séleu-
cides exercérent une pression croissante qui allait culmi-
ner avec la promulgation de décrets coercitifs qui furent
les premiers, dans I’histoire du judaisme, a étre dirigés con-
tre P’existence méme de la religion juive. Ces mesures
allaient susciter chez les juifs une double réaction. A la per-
sécution brutale répondit le refus inflexible de transgres-
ser la Torah, un refus rendu par ’expression yehareg ve-al
ya’avor (il vaut mieux mourir que pécher). Cette accepta-
tion de la souffrance, voire de la mort, plutdt que de trahir
la vraie foi se retrouve dans les sources talmudiques et dans
le livre des Maccabées. Parallélement, les autorités juives
produisaient leurs propres lois visant 4 décourager la fra-
ternisation entre juifs et non-juifs. Ces régles rigoureuses
ne furent pas toujours acceptées de gaieté de cceur par la
population, mais, a la longue, elles devinrent part intégrante
de la kalakhah et de la tradition culturelle du judaisme.
Ces temps difficiles exigérent également une créativité
et un effort 1égislatif destinés 4 ramener dans les limites
du raisonnable ’ardeur des croyants préts a sacrifier leur
vie pour leur religion. L’ordonnance autorisant la guerre
défensive le Chabbath, est attribuée, par le livre des Mac-
cabées du moins, @ Mattathias, pére de la dynastie hasmo-
néenne et premier des révoltés contre les Séleucides. De
fait, les dispositions juridiques en vigueur, issues du texte
biblique, admettaient la transgression du Chabbath en
temps de guerre et de crise. Des définitions et des déci-
sions du méme ordre s’y ajoutérent au fil des siécles, en
fonction des besoins, pendant les périodes de troubles.
La victoire de la révolte hasmonéenne, qui avait débuté
comme un soulévement religieux populaire dirigé par les
’Hassidim, permit de libérer de fait la Judée et la Palestine
du joug de I’étranger. Pendant un temps, il sembla que les
dirigeants hasmonéens (lesquels, parce que membres d’une
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famille sacerdotale, devinrent automatiquement Grands Pré-
tres) exerceraient le pouvoir exécutif et politique tandis que
les sages et leur cour de justice (le bet din, qui est peut-étre
le *Hever ha-Yehoudim inscrit sur les monnaies hasmonéen-
nes) controleraient les affaires intérieures conformément aux
modeéles établis. Mais cette situation devait évoluer trés vite,
car les Hasmonéens se mirent, entre autres pour des rai-
sons politiques, a favoriser les Tsedokim (Sadducéens). Et
le pays se trouva de nouveau en proie aux dissensions.

Les origines du mouvement sadducéen sont assez mal
connues. Ils étaient trés peu nombreux mais, comptant dans
leurs rangs bon nombre de prétres et d’individus fortunés,
ils exercaient une influence étendue sur la société. Au plan
formel, les Sadducéens défendaient le conservatisme reli-
gieux, rejetant la loi orale, ses traditions et ses décisions,
et appelaient & un retour a I’observance de la loi écrite seule.
En fait, comme les Karaites beaucoup plus tard, ils n’échap-
pérent pas a la nécessité de constituer leur propre tradi-
tion orale afin de pouvoir observer la loi écrite de fagnn
satisfaisante. Quoi qu’il en soit, leur souci principal était
de limiter P'autorité du code mosaique au domaine de
Paction pratique au sens le plus strict du terme, pour pou-
voir se mesurer a la civilisation grecque. Enfin, les Saddu-
céens rejetaient certains principes de doctrine communé-
ment acceptés par les juifs de cette époque : croyance en
Pimmortalité de I’dme, en la récompense dans ’au-dela et
en la résurrection des morts.

En dépit de leur conviction proclamée de la nécessité de
revenir aux vieilles croyances et aux anciens modéles de
comportement, les Sadducéens étaient en fait une secte
novatrice. La majorité de la population, quant a elle, y
compris ceux qui ne nourrissaient pas de sympathie parti-
culiére pour les Hassidim, continuait de suivre la voie fami-
liére, sous la houlette des Pharisiens (Perouchim, au sens
propre séparatistes, bien qu’apparemment ils n’aient été
désignés ainsi que par les autres partis). Les souverains has-
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monéens, qui s’étaient proclamés rois nonobstant I’irrita-
tion des dirigeants pharisiens du Sanhédrin, et qui s’impli-
quaient de facon croissante dans la vie partisane, éprouvaient
une indéniable attirance pour le mode de pensée sadducéen.
Ce qui ne pouvait qu’entrainer une détérioration des rap-
ports entre le roi et les chefs du Sanhédrin; sous le régne
d’Alexandre Yannai, la situation avait dégénéré en état de
guerre ouverte entre les "Hassidim et les mercenaires du
rol, avec intervention d’éléments étrangers au pays.

L’information sur les guides intellectuels de cette épo-
que est rare. L’institution spirituelle supréme, le Sanhé-
drin, était dirigée par des zougor (couples de sages), dont
'un était le nassi (président) tandis que ’autre, son second,
€tait le av bet din (président du tribunal). Il est impossible
de définir avec certitude la signification exacte de ces cou-
ples qui, selon toute apparence, représentaient deux éco-
les différentes de pensée juridique ; mais les méthodes qu’ils
pronaient étaient si proches que, quelques maximes et déci-
sions générales mises & part, nous ne savons presque rien
des individus. La seule personnalité de cette période qui
nous soit connue est le zasst Simeon Ben Cheta’h qui vécut
sous le régne d’Alexandre Yannai.

Simeon était le frére de I’épouse d’Alexandre et jouissait
donc d’une position éminente et d’une relative immunité
face au roi. Opposant aux Sadducéens parmi les plus véhé-
ments, il entretenait avec le souverain des rapports parti-
culiérement orageux. Il essuya un échec dans son audacieuse
tentative d’obliger celui-ci & se soumettre i 'autorité du
Sanhédrin, entreprise qui ne fut pas étrangére a la montée
des tensions au sein de la population. A la mort d’Alexan-
dre, cependant, la veuve du roi, Salomé (Shlomzion), accéda
au trone ; son régne, nous dit le Talmud, fut un bref «dge
d’or». Salomé rétablit les structures en vigueur au début
de la période hasmonéenne, lorsque les questions religieu-
ses internes étaient du ressort du Sanhédrin, tandis que son
frére, Simeon, mit & profit ’autorité dont il jouissait pour
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introduire des changements d’une importance majeure. Il
réussit, par des moyens divers, notamment des discours
idéologiques enflammés, a expulser du Sanhédrin les Sad-
ducéens et leurs sympathisants; par la suite, cette institu-
tion devait demeurer purement pharisienne. Il éradiqua,
par des mesures particuliérement sévéres, les derniers ves-
tiges d’idolatrie et de sorcellerie, et parvint a faire accep-
ter le principe de «’autorité de la Torah», c’est-d-dire le
principe selon lequel la loi de la Torah et la volonté de Dieu
doivent déterminer le comportement de la nation tout
entiére. Son insistance sur le respect absolu de la loi devait
Pentrainer dans une situation tragique : il dut accepter ’exé-
cution de son propre fils, condamné sur une accusation mon-
tée de toutes piéces, afin de sauvegarder les principes d’une
juridiction formelle; son attitude créa un précédent pour
les siécles a venir. Simeon Ben Cheta’h fit également adopter
de nombreuses ordonnances; les plus connues sont celles
qui ont modifié le texte de la ketoubah (le contrat type de
mariage) dans un sens favorable aux droits des femmes et
visant & assurer une plus grande stabilité de la vie familiale.

Les activités des zougor et la diffusion systématique de
la loi orale placérent les sages les plus importants a la téte
de la population, méme lorsque, en réalité, ’autorité poli-
tique et la Grande Prétrise se trouvaient entre d’autres
mains. Chemaya et Avtalyon, qui présidérent le Sanhédrin
aprés Simeon Ben Cheta’h, venaient d’une famille de pro-
sélytes ; on peut donc supposer qu’ils étaient d’humble ori-
gine sociale. La population ne les en considéra pas moins
comme ses véritables chefs, au dérriment du Grand Pré-
tre, méme lorsque celui-ci fut au faite de sa popularité. La
maxime talmudique qui dit que la sagesse de la Torah est
« plus précieuse que les perles », plus précieuse que le Grand
Prétre lui-méme qui a accés aux lieux les plus saints, avait
pénétré la nation tout entiére.

v
LES TANNAIM

La période des Tannaim commence trés précisément au
début du régne d’Hérode avec Hillel et Chammai. Le tanna
est celui qui érudie, répétant et transmettant ce qu’il a appris
de la bouche de ses maitres. A cette époque, la tradition
générale de la loi orale s’élargit pour former un réseau de
lois formulées avec précision et classées soit par sujet, soit
selon un mode d’associations mnémotechniques. En s’inti-
tulant zannaim, les sages manifestaient une modestie
extréme, car ce fut un age de créativité indépendante essen-
tielle dans de nombreux domaines et d’innovation dans la
forme comme dans le contenu. Ce fut aussi un temps de
tensions et de crises intérieures et extérieures : aprés la des-
truction du Temple par les Romains en 70 aprés J.-C., il
fallait absolument reconstituer le tissu de la vie religieuse
alors méme que les minim (hérétiques, mouvements gnos-
tiques en particulier) et les sectes chrétiennes faisaient peser
une grave menace sur Iunité religieuse du judaisme et que
la population devait faire face a la persécution des oppres-
seurs étrangers. Or, c’est dans cette tourmente que la cul-
ture juive allait s’épanouir.

De nouveaux modes d’étude allaient apparaitre et, pour
le chercheur contemporain, c’est a ce moment que se situe
la transition avec une ére ou les sources sont plus complé-
tes. Tandis que la science pré-tannaique était collective et
anonyme, quelques noms seulement émergeant de ’ensem-
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ble, nous faisons désormais connaissance avec des indivi-
dus différenciés. Leurs personnalités complexes sont retra-
cées de fagon trés vivante. Nous pouvons dés lors les
distinguer, a travers leurs méthodes d’étude et d’enseigne-
ment, mais aussi par leurs traits de caractére, voire par leur
aspect physique. Yo’hanan Ben Zakkai, une des plus gran-
des figures de cette époque, a tenté de croquer ses disciples
les plus importants : « Rabbi Eliézer Ben Hyrcanus : une
citerne de ciment qui ne perd jamais une goutte ; Rabbi
Yéhochoua Ben ’Hananiah : bénie celle qui I’a porté en son
sein ; Rabbi Yossé Ha-Cohen : un *hassid (un homme pieux);
Rabbi Simeon Ben Nathanael : il craint le péché ; Rabbi Elié-
zer Ben Arokh : une source intarissable. » Des récits et des
anecdotes viennent illustrer d’abondance les qualités et les
caractéristiques respectives des tannaim et les font revivre
4 nos yeux. Dans cette période ol émergent les individus,
on crée le titre de rabbin pour les sages dotés d’un poste
officiel ; ceux qui n’ont pas regu la semikhah (ordination)
continuent d’étre désignés sous leur seul patronyme. Cette
innovation allait conduire 4 une augmentation du nombre
des sages et 4 une amélioration de leur statut social.
Hillel et Chammai furent a I'origine d’un phénoméne
nouveau dans la vie juive : la mise en place de deux écoles
qui prirent les noms de leurs fondateurs : Ber Hillel et Bet
Chammai. Violemment opposées sur bien des points, tou-
tes deux ont cependant trouvé leur place dans I’enseigne-
ment juif traditionnel. Leurs débats halakhiques devaient
se poursuivre sur plusieurs décennies jusqu’au moment ol
Papproche de I’école de Hillel prit finalement le dessus.
Ces deux écoles reflétaient dans une certaine mesure les
personnalités de leurs fondateurs. Hillel, nassi du Sanhé-
drin, était issu d’une famille babylonienne aisée, mais c’est
dans des conditions d’extréme dénuement qu’il était venu
étudier 4 Jérusalem, car il refusait toute aide financiére de
ses proches. Devenu nassi 4 la suite d’un imprévisible
concours de circonstances, il ne perdit jamais, en dépit de
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sa position élevée, sa bonhomie et ses maniéres simples et
modestes. Ses maximes, bréves et concises, disent sa géné-
rosité, sa piété et son amour de ’humanité. Chammai, lui,
était un technicien, connu pour sa probité et pour la cohé-
rence qu’il manifestait en allant systématiquement jusqu’au
bout de ses entreprises. Contrairement au doux Hillel, Cham-
mai €tait irascible et portait sur lui-méme et sur autrui des
jugements particuliérement rigoureux. Ses €léves tendaient
a lui ressembler, spirituels et acerbes dans leurs reparties,
penchant vers la sévérité dans leurs jugements. Bien que
minoritaires, ils étaient de taille & se mesurer a I’école plus
libérale de Hillel, et les heurts entre les deux groupes étaient
souvent trés véhéments voire parfois violents. Une légende
bien connue rapporte qu’un paien se rendit auprés de Hil-
lel et exigea d’apprendre la Torah tout entiére tandis qu’il
se tiendrait debout sur une seule jambe. C’est alors que Hil-
lel, pour résumer la loi juive en une seule phrase, énonga
sa maxime la plus célébre : « Ne fais pas a autrui ce que tu
ne voudrais pas qu’il te fit. C’est 12 la Torah tout entiére;
tout le reste est commentaire. Maintenant va et étudie. »

Les disciples de Hillel, pourtant «indulgents et modes-
tes », gagnérent la sympathie des sages et la fonction de nassi
devait étre occupée pendant plus de 400 ans, jusqu’a la dis-
parition du Sanhédrin, par des descendants de la famille
de Hillel. A quelques bréves interruptions prés, ceux-ci,
qui jouissaient du titre honorifique de rabban (notre mai-
tre), guidérent les sages et furent souvent les véritables diri-
geants de la nation, reconnus tant par la population que
par les autorités civiles.

Un trés grand ranna, Rabban Yo’hanan Ben Zakkai, qui
fut peut-étre aussi I’'un des plus grands sages auquel le peu-
ple juif ait donné naissance, allait ainsi s’intercaler au milieu
des descendants de Hillel. Entré trés jeune a ’école de Hil-
lel, il devait vivre jusqu’a un 4ge trés avancé (120 ans, dit
la tradition) et c’est 4 lui qu’échut la tiche difficile de recons-
tituer le tissu de la vie juive aprés la destruction du Second
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Temple. Rabban Yo’hanan s’était opposé 2 la révolte contre
les Romains. Il avait pressenti qu’elle était vouée a ’échec
et que ses conséquences seraient terribles. Il parvint a
s’échapper de Jérusalem avant la chute de la ville et obtint
du futur empereur Vespasien ’autorisation de fonder un
centre spirituel a Yavneh et d’assumer la poursuite de
I’ceuvre de Hillel. Le Temple détruit, il releva le défi de
créer un nouveau centre pour la population et de 1’aider
a s’adapter & une situation o il fallait bien orienter la fer-
veur religieuse vers un nouveau péle d’attraction. Yo’hanan
Ben Zakkai est I'auteur de dix ordonnances importantes qui
répondaient a 'urgente nécessité d’adapter la vie juive et
la halakhah aux réalités de ’heure et d’assurer la perpé-
tuation du souvenir du Temple jusqu’au moment o celui-ci
pourrait étre reconstruit. Que les juifs soient parvenus a
nourrir et 4 développer leur vie nationale et culturelle au
fil des deux millénaires qui ont suivi témoigne éloquem-
ment du succés de son entreprise.

La génération suivante allait étre marquée par trois sages,
remarquables chacun a sa maniére. A la téte du Sanhédrin
se trouvait Rabban Gamaliel (connu sous le nom de Rab-
ban Gamaliel de Yavneh pour le distinguer de son grand-
pére), qui réorganisa vigoureusement cette institution afin
d’en faire I'autorité législative et judiciaire supréme du peu-
ple juif. Son érudition était reconnue, mais, en dépit de
la grandeur et de 'importance de la cause qu’il défendait,
il irritait ses collégues par sa sévérité et son caractére abrupt ;
il fut méme temporairement déposé de ses fonctions. Rabbi
Eliézer Ben Hyrcanus, son beau-frére, fut surnommé Rabbi
Eliézer le Grand. Issu d’une famille trés prospére, il vint
a I’étude sur le tard ; mais ses capacités exceptionnelles, sa
mémoire phénoménale et sa personnalité charismatique le
placérent trés vite au premier rang des sages. Son maitre
disait de lui que si I'on mettait tous les sages d’Israél sur
le plateau d’une balance et Rabbi Eliézer seul sur I’autre,
c’est encore de son coté que pencherait le fléau. Bien qu’offi-

ciellement éléve de Rabban Yo’hanan Ben Zakkai, Rabbi
Eliézer sympathisait plutdt avec I’école de Chammal et se
montrait assez conservateur dans ses décisions halakhiques.
Parce qu’il refusait de se plier a la décision majoritaire, ses
collégues durent une fois ’excommunier & ’issue d’un
affrontement dramatique au cours duquel le Talmud nous
le montre invoquant a sa rescousse les forces de la Nature
et le Tout-Puissant. Son ami et rival Rabbi Yéhochoua pro-
nonga alors cette phrase fameuse selon laquelle la Torah
ne se trouvait plus désormais dans les Cieux mais avait été
confiée au jugement de la majorité des sages sur cette terre.
Ces controverses n’empéchérent pas Rabbi Eliézer de jouir
d’un respect profond auprés de ses contemporains ; ses déci-
sions constituent autant de pierres angulaires de la Michnah.

Tout autre était Rabbi Yéhochoua Ben ’Hananiah. C’était
un pauvre qui tirait sa provende de son travail de forge-
ron; il n’en fut pas moins, sans I'ombre d’un doute, le plus
grand sage de son temps, On le décrit comme un homme
laid qui charmait par sa sagesse tous ceux qui I’approchaient,
sages et profanes, juifs et membres des plus nobles famil-
les de Rome, qu’il rencontrait a ’occasion de ses séjours
dans cette ville quand il devait y représenter son peuple.
Plein d’esprit et de commerce agréable, il fut universelle-
ment aimé et admiré.

Ces trois maitres présidaient 'important groupe de sages
réuni dans «la vigne de Yavneh». Leurs résultats scienti-
fiques et les débats halakhiques menés dans leurs yechivor
(académ1es) constituent I'une des bases de la littérature mich-
nique. Les témoignages cités par divers sages et les ccmp-
tes rendus des décisions qu’ils adoptérent a I'issue d’un
réunion spéciale qui dura une journée entiére ou plus unt
été reproduits presque textuellement dans un traité spéci-
fique de la Michnah : Edouyor (témoignages). Le groupe
comprenait quelques vieillards qui avaient été actifs avant
la destruction du Temple et des hommes plus jeunes qui
ne tarderaient pas a exercer leur influence. Parmi les élé-
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ves les plus jeunes, on reléve les noms de plusieurs per-
sonnalités appelées 4 jouer un role majeur dans la période
d’achévement de la Michnah. S’y détachent tout particu-
lierement Rabbi Dossa Ben Harkinas, le vénérable ; Rabbi
Elazar Ben Azaria, exceptionnellement brillant, qui fut,
comme candidat de compromis, nommé nasst a 'age de dix-
huit ans ; Rabbi Ichmael Ben Elicha, modéré et raisonna-
ble ; et Rabbi Tarfon, original, généreux et modeste, doué
d’un humour particulier dirigé d’ordinaire contre lui-méme.
Dans ce groupe également, Rabbi Akiba qui commencait
a gravir les degrés qui le conduiront a la téte de la
communauté, une génération plus tard.

Rabbi Akiba Ben Yossef, « dont le nom retentit jusqu’aux
confins de la terre », fut une figure admirable et romanti-
que qui rejette dans I"ombre tous ses contemporains. Il vit
le jour dans une famille modeste et son pére (ou son grand-
peére) était un prosélyte. Akiba lui-méme était berger, tres
pieux mais totalement ignorant, un de ceux que 'on appe-
lait ammei ha-aretz (personnes dépourvues d’instruction).
Rachel, 1a fille d’'un des hommes les plus riches de Jérusa-
lem, s’éprit de lui et décida de I’épouser nonobstant sa pau-
vreté et son manque d’éducation; elle avait pressenti en
lui des qualités exceptionnelles. Privé du soutien du pére
de Rachel, le jeune couple vécut dans le dénuement et ce
n’est qu’a I’age de quarante ans qu’Akiba put commencer
4 apprendre 4 lire. Déja mir lorsqu’il vint a ’étude, Akiba
voyait les choses avec un mélange de profondeur et d’ori-
ginalité ; il abordait tous les problémes sous un angle neuf.
Conseillé et appuyé par son épouse, il demeura de longues
années loin de son foyer et étudia auprés des plus grands :
Rabbi Yéhochoua et Rabbi Eliézer. Pendant ce temps, sa
femme était si démunie qu’elle dut sacrifier sa chevelure
pour acheter de la nourriture. Lorsque Rabbi Akiba ren-
tra chez lui, entouré de ses nombreux disciples, Rachel,
pauvrement vétue et marquée par I’épreuve, vint timide-
ment lui souhaiter la bienvenue. Il se tourna alors vers ses
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disciples et leur dit : « Ce qui est 2 moi et ce qui est a vous
est a elle.» Il leur dit également que riche est celui «qui
a une femme méritante ».

Akiba avait débuté comme disciple des sages de Yavneh;
mais ceux-ci reconnurent bientdt son érudition et le cha-
risme de sa personne et 'invitérent a les rejoindre en toute
égalité et 4 prendre part aux délégations envoyées 2 Rome.
Akiba vécut trés vieux (120 ans, dit la tradition); on le
retrouve donc 4 la téte de la communauté une génération
plus tard. Lorsque commenca, en 132, la révolte de Bar-
Kokhba contre Rome, Rabbi Akiba, contrairement 4 la plu-
part des sages de son époque, soutint activement la rébel-
lion et proclama méme Bar-Kokhba messie. C’est
apparemment lui qui donna son nom au chef rebelle (Bar-
Kokhba signifie «fils de I’étoile », réminiscence du verset
« Un astre s’élance de la maison de Jacob », Nombres 24:17).
Avant le soulévement, il semble que Rabbi Akiba ait accom-
pli un périple dans le monde juif, qui le conduisit en Baby-
lonie et en Egypte, en Afrique du Nord et en Gaule, pour
collecter des fonds et susciter des soutiens politiques, peut-
étre méme pour coordonner une révolte analogue 2 Rome
méme. A son retour en Palestine, il mit ses disciples a la
disposition de Bar-Kokhba.

Les légions romaines eurent grand mal 4 mater le soulé-
vement et une guerre trés dure, ot 'on eut recours a la
tactique de la terre brilée, dévasta la Judée. Cette guerre
aurait fait un million de victimes, dont une génération
entiére de disciples d’Akiba. Lorsque les Romains furent
venus a bout de la révolte, Pempereur Hadrien promulgua
une série de décrets d’oppression interdisant, entre autres,
I’étude de la Torah. Akiba, convaincu que I’étude était la
source méme d’un judaisme vivant, prit le risque de conti-
nuer d’enseigner publiquement. A un ami qui le mettait
en garde, il répondit par sa célébre parabole : « Le renard
vit le poisson fuyant les filets dans I’eau et lui proposa de
le transporter sur la terre ferme. Le poisson lui répondit :
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“Renard, tu n’es pas le plus sage des animaux, mais un
sot. Si déja nous vivons dans la peur dans ’eau qui est notre
élément, combien plus vivrons-nous dans la peur sur la terre
ferme ou nous trouverons la mort.”” » Avant d’étre arrété
par les autorités romaines, Rabbi Akiba parvint a former
un nouveau groupe de disciples qui prirent la téte de la
nouvelle génération. Il connut le martyre aprés la torture
et expira, le Chema Israel sur les 1évres. Ses méthodes didac-
tiques et son systéme halakhique, transmis par ses divers
disciples, furent la base de la perpétuation de la loi orale;
de méme, son approche du mysticisme constitua le fonde-
ment de I’étude mystique aux siécles suivants.

Nous en savons plus sur les disciples d’Akiba que sur
toute autre génération de tannaim. Citons, entre autres,
Rabbi Yéhouda Ben Ilai, un modéré, partisan d’un
compromis avec les Romains, et un disciple fidéle qui édita
un commentaire du Lévitique, Torat Kohanim, fondé sur
la méthode de son maitre. Rabbi Meir, lui, un homme doué
dont les brusques éclairs de génie €tonnaient ses
contemporains «qui ne pouvaient saisir ce qu’il voulait
dire », venait d’une famille de prosélytes alli€e aux empe-
reurs romains. Il était employé aux écritures et sa vie avec
sa célébre épouse, Berourya, fut marquée par une série de
tragédies personnelles. Interpréte fascinant et écrivain excep-
tionnellement doué, il posa les fondations de la rédaction
de la Michnah. Son contemporain, Rabbi Simeon Bar
Yo’hai, un personnage charismatique, sombre et mystérieux,
suivit Akiba dans son opposition obstinée a la domination
romaine et dut en conséquence se cacher plusieurs années
dans une grotte en compagnie de son fils, Rabbi Elazar.
De méme qu’Akiba, il suivit sa propre voie dans le com-
mentaire biblique. C’est de son académie que sont sortis
les midrachim sur le livre de ’Exode (Mekhilta), sur les
Nombres et le Deutéronome (Sifrer). On lui a également
attribué la rédaction de ’ouvrage fondamental de la Kab-
bale, le Livre du Zohar, dont il est la figure centrale. Rabbi
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Yossi Ben Halafta était un homme modéré et taciturne, uni-
versellement aimé, dont la méthode halakhique est, en rai-
son de sa solide logique, considérée comme la plus fiable.
Le nassi héréditaire du Sanhédrin fut Rabban Simeon Ben
Gamaliel le deuxiéme, qui se considérait comme inférieur
a ses collégues, «un renard parmi les lions», mais entre-
prit néanmoins de reconstruire un mode et une régle de
vie pour la population. La postérité devait plus I’apprécier
pour ses qualités de législateur et entériner ses décisions
dans presque tous les cas.

A Rabban Simeon Ben Gamaliel allait succéder au poste
de nassi son fils, Rabbi Yéhouda Ha-Nassi, le plus grand
sage de son époque, révéré par ses disciples et par la posté-
rité. De son vivant, on 1'appela rabbenou ha-kadoch (notre
saint rabbi) et, a la longue, tout simplement Rabbi. Rabbi
Yéhouda était doué de deux qualités qui vont rarement de
pair, « Torah et pouvoir dans un méme écrin». Sage d'un
exceptionnel niveau, il fut aussi I’homme politique le plus
important de son temps. Porté vers I'ascétisme par ses goiits
personnels, il adopta pourtant une apparence extérieure de
grand apparat et vécut, lui qui était frugal et de santé fra-
gile, dans un riche palais. Sa position particuliére €tait étayée
par sa grande fortune personnelle et par ses liens étroits
avec les dirigeants romains. Plusieurs récits évoquent son
amitié avec I’empereur Antonin (mais il pourrait s’agir en
fait de Marc Auréle ou d’Alexandre Sévére).

Vivant dans une ére de paix et entretenant d’excellents rap-
ports avec les autorités, Rabbi Yéhouda n’en pressentait pas
moins que ce calme était précaire et devait étre mis a profit
pour réaliser un projet qui assurerait la pérennité de ’étude
de la Torah. C’est sa crainte de voir la Torah oubliée au fil
des ans par le peuple qui le détermina a violer I'interdiction
d’écrire la loi orale, jusque-1a respectée, et a rédiger un ouvrage
embrassant ses points essentiels. Ce projet a été mené a bien
et a donné naissance a une ceuvre qui ne le céde en impor-
tance et en sainteté qu’a la Torah elle-méme : la Michnah.
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LA COMPILATION DE LA MICHNAH

Tandis que, de siécle en siécle, la connaissance de la loi
orale se transmettait de maitre a éléve par un enseignement
parlé, le besoin de mettre son contenu en ordre et en forme,
d’une maniére ou d’une autre, apparaissait de plus en plus
clairement. Et cela pour des raisons essentiellement mné-
moniques : 'immense quantité de matériau oral ne pou-
vait plus étre retenue par cceur par la répétition et I’étude
intensive seules. Au début, lorsque la loi orale suivait la
loi écrite de trés preés, celle-ci permettait, entre autres, a
I’étudiant de se souvenir de la kalakhah relative a chaque
verset. La littérature talmudique et la littérature juive en
général devaient reprendre ce double usage du texte bibli-
que, non seulement base juridique et logique de la loi orale
mais aussi auxiliaire mnémotechnique. C’est lui qui a donné
naissance a la notion de asmakhta (soutien), qui consiste
i citer un texte biblique qui n’est pas la source directe de
la halakhah mais se trouve associé, par une certaine tech-
nique exégétique, avec une halakhah connue, pour servir
d’aide-mémoire. Le recours a cette méthode était si cou-
rant qu’il est parfois presque impossible de distinguer ce
qui est véritablement commentaire de ce qui sert simple-
ment de asmakhta. Mais cette utilisation du texte n’était
applicable qu’aux sujets sur lesquels les textes abondaient
tandis que les commentaires et halakhot étaient moins
nombreux.
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Dans bien des domaines, cependant, la loi orale se déve-
loppa trés au-dela des versets isolés d’ot1 elle tirait son ori-
gine. On jugea alors nécessaire de classer les nombreux
détails en fonction de catégories plus générales. Au départ
on avait eu, semble-t-il, recours 4 des méthodes simples,
’objectif se limitant a faciliter la mémorisation et |’étude.
Certains thémes étaient classés et ordonnés par séries numé-
riques ; c’est ainsi que nous pouvons trouver des listes des
« quatre causes principales de blessures », des « trente-neuf
principaux travaux interdits le Chabbath», etc. On
construisait ensuite, autour de ces définitions, de grandes
superstructures halakhiques plus détaillées. Dans le méme
temps, les sages devaient rechercher des régles et des géné-
ralisations autorisant & la fois compréhension et inclusion
de détails nombreux. Ces régles de base ne sont pas des
théories ou des concepts légaux mais plutdt des résumeés,
¢’est-a-dire des tentatives d’organiser le matériel et de trou-
ver le dénominateur commun a plusieurs halakhor isolées.
En fait, beaucoup de lois, pour certaines trés anciennes,
avaient été énoncées en fonction de ce systéme. On indi-
quait parfois explicitement que telle avait été 'approche ;
ainsi « "importante régle du Chabbath », ou «’importante
régle de la dime », tentatives de fournir un énoncé général
de lois détaillées. D’autres généralisations ne sont pas signa-
lées en tant que telles ; par exemple : «les femmes sont dis-
pensées de tous les commandements positifs liés au temps ».
Parfois encore, plutdt que de le faire apparaitre sous forme
de régle, on formule le principe comme un exemple de
départ ouvrant sur d’autres déductions.

Ces systémes, et d’autres analogues, n’étaient rien d’autre,
semble-t-il, que des auxiliaires de ’étude, valables unique-
ment dans les périodes ol vie et culture étaient largement
statiques. Mais avec le temps, bien des choses allaient chan-
ger et de nouveaux sujets émerger qui exigeaient analyse,
augmentant d’autant le matériau de base de I’étude. Il était
parfois indispensable de reformuler ou de modifier des déci-



sions. Les sages pharisiens furent conduits, par leurs débats
avec les Sadducéens, a mettre 1’accent sur certains aspects
de la halakhah. La part croissante prise par des étrangers
dans différents domaines de la vie juive fit également nai-
tre le besoin de mesures nouvelles. Ou, pour donner un
dernier exemple, I'instabilité des relations politiques et reli-
gieuses avec les Samaritains amena une modification de la
position halakhique relative i cette secte.

La grande quantité de matériel accumulée sur plusieurs
générations commenga  faire probléme au moment méme
ou les institutions religieuses et judiciaires du judaisme sau-
vegardaient une certaine hiérarchie et faisaient appel 4 des
systémes uniformes de décision juridique, toute contestation
étant soumise au Grand Sanhédrin dans ’enceinte du Tem-
ple pour jugement sans équivoque. Mais dés ’époque has-
monéenne, le rempart de 'uniformité s’était 1ézardé ; et la
controverse apparut au grand jour avec Hillel et Chammai
lorsque fut officiellement reconnue I’existence de deux éco-
les de pensée différentes.

Le développement de I’enseignement élémentaire et sa
réorganisation sur une base nationale par le Grand Prétre
Yéhochoua Ben Gamala, en méme temps que ’ouverture
par Hillel des académies & un public plus large, provoqué-
rent un afflux d’étudiants et une augmentation correspon-
dante du nombre des enseignants qui créérent leurs propres
académies, petites ou grandes. Ce mouvement allait gagner
en ampleur lorsque la destruction du Temple ébranla for-
tement I’autorité centrale. Tant que tous les sages avaient
été rassemblés et que I’essentiel de I’enseignement avait été
le fait d’un seul groupe, on avait pu préserver I'uniformité
de la tradition. Par contre, la prolifération des enseignants
et la mise en place d’écoles séparées menaient, bon gré mal
gré, a une pléthore de formes et de modes d’expression. Cha-
que enseignant avait sa méthode particuliére et formulait
ses décisions selon son style. Ces différences étaient parfois
de pure forme, mais il y avait aussi des divergences, volon-
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taires ou inconscientes, quant au fond. Dgs lors, quand les
sages se rencontraient, ils ne pouvaient plus faire référence a
une tradition unique, limitée et uniforme. Ils étaient tenus de
comparer plusieurs traditions, celles de leurs propres maitres
et celles d’autres sages. Il n’était plus possible de s’instruire
uniquement auprés de I'enseignant que ’on s’était choisi;
’étudiant devait désormais prendre connaissance des travaux
d’autres maitres ou d’autres traditions portant sur le méme
théme. Cette «explosion du savoir » obligeait donc les étu-
diants & mémoriser des quantités de textes considérables.

Ce sont ces évolutions, manifestes sur plusieurs généra-
tions & I'époque du Second Temple, qui, selon toute appa-
rence, ont incité les sages a créer les cadres en fonction
desquels le Talmud allait étre compilé. Les lois furent clas-
sées et exposé€es en phrases courtes faciles a retenir. Cette
extréme concision nuisait parfois a la clarté, car la formula-
tion laissait forcément certains détails de c6té. Mais elle per-
mettait de regrouper divers sujets et problémes sur lesquels
il avait €té clairement statué. On sait que de telles lois, datant
peut-étre des Hasmonéens, existaient dés le Second Temple.
Quelques régles isolées remontent sans nul doute a une
période encore plus lointaine. Certaines halakhot sont attri-
buées par le Talmud lui-méme a I’époque de Néhémie, c’est-a-
dire au début du Second Temple.

L’organisation systématique du corps de la halakhah en
unités clairement définies a été lancée, semble-t-il, par Rabbi
Akiba, Selon ses contemporains, son activité ressemblait au
travail du paysan qui va au champ, emplit au hasard son
panier de tout ce qu'’il trouve, puis rentre chez lui pour trier
les différentes espéces. Akiba avait étudié de nombreux sujets
dans le désordre et les répartit en catégories distinctes. Ses
disciples semblent avoir continué ce travail en suivant les
lignes directrices établies par Akiba. Rabbi Meir se révéla
étre le plus doué pour cette tache et son systéme servit de

base a I’ceuvre de codification entreprise par Rabbi Yéhouda
Ha-Nassi.




introduciion au 1 aimua

Rabbi Yéhouda commenca par classer la plupart des thé-
mes de la halakhah (au sens le plus large) en six catégories,
« les six ordres de la Michnah », chacune traitant également
d’une série de sujets annexes. Plusieurs de ces sedarim
(ordres) sont trés homogenes dans leur contenu ; d’autres,
afin de recouvrir tout I’éventail des questions relevant de
prés ou de loin du théme traité, incluent un matériau plus
diversifié, Les ordres étaient divisés en courts livres abor-
dant des sujets précis : « Bénédictions », « Chabbath », etc.
Chacun de ces livres est appelé masekher (trait€), terme appa-
remment dérivé de masekha (métier & tisser). Les traités
sont divisés en chapitres et les chapitres en unités encore
plus petites appelées michnayot (au singulier, michnah) rela-
tives 4 une kalakhah spécifique ou 2 plusieurs halakhot liées
entre elles par une méme problématique.

L’ceuvre générale de classification semble s’&tre poursuivie
pendant un certain temps et le mérite principal de Rabbi
Yéhouda fut de résumer la loi orale et de I'intégrer a un
cadre formulé avec plus de précision et plus restreint que
par le passé. Il tira parti de ce que son académie était fré-
quentée par la plupart des savants éminents de son temps
et par des éléves venus de tous les autres centres d’€tudes.
Pour commencer, il collationna le matériel admis par tout
le monde sans exception et clarifia sa formulation. S’agis-
sant de mettre au point un ouvrage apte a servir de texte
de base pour les générations futures, il lui fallait obligatoi-
rement porter ’effort sur une formulation précise, car cha-
que énoncé devait inclure tout un univers. Le texte devait
étre concis i ’extréme, car Rabbi Yéhouda pensait, a juste
titre, qu’il n’y aurait pas de révolution immeédiate dans les
techniques d’étude et que la Michnah elle-méme serait étu-
diée oralement en tant que fondement de tout examen plus
approfondi. Chaque phrase et chaque formule étaient donc
un résumé auquel on était parvenu aprés discussion et débat
dans son académie.

De nombreuses salakhot et michnayot anciennes furent
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insérées sous leur forme originelle dans la nouvelle
compilation, parfois accompagnées d’une explication plus
récente et parfois telles quelles, en respectant la langue
ancienne. (A I’époque du Talmud, on observait que cer-
taines michnayot ne reflétaient pas seulement la méthode
mais aussi le mode d’expression spécifique des habitants
de Jérusalem ou de la Judée.) Les halakhor communément
acceptées étaient rédigées de maniére a préserver leur
essence, mais il fallait aussi résumer les méthodes et les dis-
cussions de nombreuses générations de sages. Rabbi
Yéhouda, nous ’avons dit, fondait son travail sur les
compilations de Rabbi Meir, mais celles-ci furent soumi-
ses 4 des modifications de forme, tels des amendements,
un résumé, la citation de méthodes différentes ou le rejet
des conclusions d’une école en faveur de celles d’une autre.
De nombreuses sources se trouvaient donc éliminées, en
particulier les controverses anciennes résolues par les géné-
rations suivantes. Cependant, la Michnah retint certaines
méthodes sujettes a débats et qui n’avaient pas €té accep-
tées comme halakhah, pour leur- importance dans la
compréhension du probléme et pour leur valeur en tant
que sources comparatives.

Rabbi Yéhouda tenta, dans toute la mesure du possible,
de trouver, pour la plupart des problémes, des formules
exprimant un consensus général. La ot il pensait exprimer
I’intention essentielle de la halakhah, il ne citait pas sa
source, I’indiquant comme szam michnah (simple michnah)
sans nommer son auteur ou celui qui I"avait formulée. C’est
le cas de la plupart des michnayot ; mais lorsque les savants
n’avaient pas abouti 4 une conclusion définitive quant a
’intention, Rabbi Yéhouda prenait généralement le parti
d’identifier les principales méthodes utilisées pour explo-
rer cette michnah en donnant les noms de leurs auteurs les
plus importants. Il donne parfois la liste des opinions en
présence ; quelquefois, il privilégie une méthode comme
fondamentale sans en indiquer ’auteur et ajoute les titres
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et opinions d’autres sages. Il va sans dire que, §’il y a sou-
vent consensus sur les controverses anciennes, les diver-
gences sont de plus en plus nombreuses au fur et 4 mesure
que ’on approche de ’époque de Rabbi Yéhouda lui-méme.
La Michnah est un vaste corpus de textes rapportant les
opinions des sages de la génération précédant immédiate-
ment celle de Rabbi Yéhouda, mais on y trouve aussi un
compte rendu détaillé des débats du temps de Rabbi
Yéhouda lui-méme et ses vues personnelles sont parfois indi-
quées en tant qu’opinion isolée ne rejoignant pas le
consensus général.

Selon les sources, Rabbi Yéhouda ne se borna pas a met-
tre en forme la Michnah; il fit aussi appel a elle dans les
études qu’il mena avec ses contemporains. Il lui arriva de
changer d’avis sur certaines questions et il amenda les mich-
nayot en conséquence. Quelquefois, il lui fut impossible
d’introduire dans I’ouvrage certaines de ses formulations
ou théories nouvelles, une décision antérieure ayant déja
été adoptée; a d’autres occasions, il opére des ajouts con-
tredisant ses propres décisions antérieures. De méme, il pou-
vait arriver qu’une nouvelle formulation rendit caduques
des michnayot précédentes, mais puisque la régle voulait
qu’«une michnah garde toujours sa place », les deux maxi-
mes €taient retenues.

Ces faits attestent de 'uniformité et de la stabilité de la
Michnah du vivant de Rabbi Yéhouda. Aprés sa mort, on
ne devait pratiquer que des modifications mineures ou de
brefs ajouts qui n’altéraient pas fondamentalement I’ensem-
ble. Rabbi Yéhouda avait réussi a achever la Michnah et
a lui donner sa forme et ses caractéristiques permanentes,
mettant ainsi fin a la période des tannaim. La postérité était
délivrée du fardeau de devoir, pour apprendre la loi orale,
se plonger dans un nombre considérable de halakhot pui-
sées 4 des centaines de sources différentes. Un ouvrage
construit avec clarté et pouvant alimenter toute étude nou-
velle était désormais disponible. On ne sait pas encore trés
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bien si la Michnah fut immédiatement rédigée et largement
diffusée (comme le soutient une certaine école) ou bien si
elle fut formulée oralement (comme le croient beaucoup
d’autres) ; quoi qu’il en soit, ¢’était un ouvrage complet et
sacré, ne le cédant en sainteté qu’a la Bible elle-méme.

La Michnah est rédigée en un hébreu clair et précis carac-
térisé par une terminologie juridique-halakhique spécifique
et particuliérement laconique. Cette langue se distingue de
I’hébreu biblique par son style, son vocabulaire et sa syntaxe.
Bien que ’«hébreu michnique» ait été dans une faible
mesure influencé par ’araméen, une langue parente de
’hébreu dont I'usage était trés répandu, il représente une
étape fondamentale dans I’évolution de la langue hébrai-
que. Certains chercheurs ont, dans le passé, considéré
’hébreu michnique comme une langue littéraire, un jar-
gon technique utilisé seulement par les sages ; mais des docu-
ments et des lettres découverts récemment prouvent la
fausseté de ces assertions. L’hébreu michnique a bien été
une langue vivante et parlée.



VI
LES AMORAIM DE BABYLONIE

Avec la codification de la Michnah et la mort de Rabbi
Yéhouda commence une ére nouvelle, celle des amoraim
(du verbe amar, parler ou interpréter), interprétes de la
Michnah. La transition entre amoraim et tannaim fut assu-
rée par de jeunes collégues ou disciples de Rabbi Yéhouda,
qui se donnérent pour mission non seulement d’étudier et
d’interpréter la Michnah mais encore de poursuivre I’ceuvre
du maitre ; celui-ci n’avait en effet réuni qu’une toute petite
partie du véritable trésor de sagesse enseigné dans les dif-
férentes académies. Et bien que I'on considérat que son
ceuvre de codification couvrait I’essentiel, on pensa qu’il
serait utile de préserver le matériau accessoire en tant
qu’auxiliaire de I’étude et a des fins comparatives.

Les meilleurs éléves de Rabbi Yéhouda, Rav "Hiya et Rav
Ochaya, se livrérent a leurs propres compilations de la loi
orale; on les trouve, partiellement réunies, dans I’ouvrage
intitulé Tossefra (littéralement ajout) qui a survécu en tant
que traité autonome. La Tossefta est aussi une version résu-
meée de la loi orale, mais fondée sur la méthode de ’acadé-
mie de Rabbi Né’hémiah, un des disciples d’Akiva. C’est

également a cette époque que 'on rédigea les midracher

halakhah (exégéses halakhiques), qui éclairaient et souli-
gnaient les liens entre lois écrite et orale. D’autres sages
poursuivirent ’ceuvre de compilation du matériel tannai-
que mais seules quelques traces de ce travail sont arrivées
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jusqu’a nous. L’abondance de ce matériel est illustrée par
une interprétation allégorique d’un verset du Cantique des
Cantiques : « Soixante reines — ce sont les soixante traités
(de la Michnah); quatre-vingts concubines, les rosseftot ; les
innombrables vierges, les halakhot.» Les halakhot isolées
et les compilations de textes tannaiques non incluses dans
la Michnah sont appelées barairor (enseignement extérieur),
c’est-a-dire matériau annexe.

L’ceuvre de préservation et de codification de I'immense
corpus de la loi orale se poursuivit pendant plusieurs géné-
rations, mais son importance devait décroitre lorsque I’étude
de la Torah se porta vers d’autres horizons. Les sages qui
se consacraient a la mémorisation des trés nombreuses barai-
ror continuaient d’étre désignés sous le vocable de tannaim,
mais celui-ci avait pris une acception différente. Les zan-
naim n’étaient plus les créateurs de la loi orale mais des
individus doués d’une mémoire exceptionnelle, qui ne
comprenaient pas toujours pleinement le sens de ce qu’ils
mémorisaient. On les trouva longtemps dans les plus gran-
des académies, archives vivantes auxquelles les sages fai-
saient appel pour clarifier et éclairer les questions surgissant
au cours de I’étude de la Michnah.

De P’an 300 a I’an 500 environ, les sages sont appelés
amoraim. Ce mot correspondait a 'origine 4 un travail
entamé sous les rannaim. Les sages éminents avaient cou-
tume de traiter devant le grand public des questions de
halakhah ou de aggadah (légende); traditionnellement, le
maitre s’exprimait a la tribune en hébreu, tandis que ses
disciples traduisaient ses observations en araméen (la lan-
gue vernaculaire de I’époque) pour ceux qui ne compre-
naient pas ’hébreu. Ces traducteurs intervenaient également
lors des lectures publiques de la Torah, rendant immédia-
tement chaque verset en langue araméenne de sorte que
son contenu fiit accessible a tous. Au départ, les amoraim
étaient donc essentiellement des traducteurs et parfois des
vulgarisateurs des enseignements halakhiques fondamen-
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taux des sages. Aprés la période michnique, les sages se
considérérent comme des amoraim de la Michnah. Plut6t
que de créer leur propre halakhah, ils s’étaient fixé pour
tache d’expliquer et de diffuser le texte vers le peuple. A
la longue, ils devinrent les guides du peuple juif et présen-
térent leurs propres innovations halakhiques; mais, par
souci d’humilité, ils ne changérent pas d’appellation.

La période ot la Michnah fut achevée est historiquement
importante a plus d’un titre : elle fut également marquée
par I’émergence d’un important centre d’étude indépen-
dant en Babylonie. Il est vrai que, de tout temps, il y avait
eu des sages dans ce pays, et que certains des plus grands
tannaim, tel Hillel, étaient d’origine babylonienne ; mais
la vie juive dans cette contrée avait toujours €té considérée
comme une extension de la culture palestinienne ne suffi-
sant pas a ses propres besoins spirituels. Pourtant, quand
il apparut qu’il n’y avait pas de personnalité¢ d’envergure
susceptible d’assumer la succession politique et spirituelle
de Rabbi Yéhouda, ’autorité du centre palestinien se mit
a décliner. De plus, les conditions politiques et économi-
ques de la Palestine se détérioraient, et le mouvement d’émi-
gration qui s’ensuivit renforga les académies situées en
Diaspora.

Tandis que le centre palestinien perdait de son impor-
tance, le grand amora Rav Abba Ben Ibo (connu aussi sous
le surnom de Abba Arikha, le grand Abba) relevait le défi
de mettre en place un centre spirituel en Babylonie, qui
allait en fait éclipser celui de Palestine. Dans sa jeunesse,
Rav Abba avait accompagné dans ce pays son oncle et mai-
tre, Rav *Hiyah, disciple et collégue de Rabbi Yéhouda.
Il fit pratiquement toutes ses études sous la direction de
Rabbi Yéhouda et devint membre du Sanhédrin. Il vécut
longtemps en Palestine, retournant, semble-t-il, de temps
en temps en Babylonie, et regagna finalement sa terre d’ori-
gine pour des raisons personnelles. Il y trouva un certain
nombre de grands sages mais se rendit compte que les étu-

des étaient mal organisées et que leur niveau n’égalait pas
celui des études palestiniennes. Rav Abba était connu
comme un des sages palestiniens les plus éminents, ordonné
par Rabbi Yéhouda en personne, compilateur de michnayot
et spécialiste des traditions tant palestiniennes que baby-
loniennes. Afin de ne pas porter ombrage aux dirigeants
communautaires en place en Babylonie, il s’installa dans
la petite ville de Soura plutdt que dans un des grands cen-
tres d’études et y ouvrit son académie. Les sages babylo-
niens ne tardérent pas a étre attir€s par ce nouveau centre
et des milliers de disciples s’y rassemblérent. Rav Abba exer-
cait une telle influence sur la communauté babylonienne
que ’on se mit 4 appeler tout simplement Rav ', le nom
sous lequel il est encore connu de nos jours. L’autorité du
centre de Soura fut reconnue par presque tout le judaisme
babylonien et I’académie fonctionna sous des formes diverses
pendant soixante-dix ans,

Renommé pour sa piété et sa noblesse d’ame, Rav par-
vint, par son exemple personnel, son aide et son encoura-
gement, a relever le niveau des études en Babylonie. Un
de ses jeunes contemporains, le sage babylonien Samuel,
créa un second centre dans la ville de Nehardea. Cette aca-
démie, qui devait ultérieurement s’établir ailleurs, restera
I’associée et I’amicale concurrente de Soura aussi longtemps
que la Babylonie demeurera un centre florissant d’étude
de la Torah.

Premiére génération d’amoraim babyloniens, Rav et
Samuel ont modelé pour des siécles I’étude de la Torah dans
ce pays. Bien que trés différents de caractéres, ils étaient
des amis proches. La famille de Rav faisait remonter son
lignage jusqu’a la maison de David et était alliée au rech
galout (exilarque, chef héréditaire du judaisme babylonien).
Rav connaissait bien la tradition d’études palestiniennes et
est I’auteur de plusieurs recueils de michnayot. C’est dans

1. Ray = «le maitre». (N.4.T.)




son académie que ’on composa le commentaire définitif
du Lévitique (connu sous le titre de Sifra Debei Rav); cer-
taines des priéres du Nouvel An les plus importantes lui
sont également attribuées. Tout autre érait Samuel, dans
son aspect extérieur comme dans son activité profession-
nelle. Rav faisait du commerce, 4 échelle internationale,
tandis que Samuel fut un des grands médecins de son temps,
un astronome renommé et le chef du protocole de la cour
de Pexilarque.

La technique d’étude qui se dégagea dans ces deux aca-
démies se concentrait sur la clarification de la Michnah par
la citation de sources correspondantes extraites de michnayot
annexes dans une tentative de parvenir a analyser la Mich-
nah & partir de tous les angles d’attaque possibles. Parce
que, selon la halakhah, il était absolument impossible de
donner ’ordination hors de Palestine, les sages babyloniens
ne pouvaient recevoir le titre de rabbin et furent donc appe-
1és raw, un titre attestant de leur savoir sans leur accorder
pour autant de statut halakhique officiel. Pour la méme rai-
son, il ne pouvait y avoir en Babylonie d’institution analo-
gue au Sanhédrin ; I’objectif de I’étude, dans de nombreux
cas, n’était donc pas nécessairement d’aboutir a des déci-
sions halakhiques claires. Ce qui accentua encore une ten-
dance naturelle, que ’on trouve chez tous les amoraim, y
compris ceux de Palestine, & se concentrer sur les aspects
théoriques et essentiels de 1’étude.

Les deux académies divergeaient profondément dans leur
approche de ’analyse et de I’étude de la Michnah. C’est
pourquoi, pendant les siécles qui suivirent, I’étude partit
des controverses ayant opposé Rav et Samuel. On décida
plus tard que, en matiére de droit civil, préférence serait
donnée aux décisions de Samuel, tandis que, dans les autres
domaines, celles de Rav feraient autorité. Ce qui, bien
entendu, n’empécha pas leurs disciples respectifs de per-
sister dans 'usage des deux méthodes.

De nombreux sages babyloniens des générations sui-

vantes s’installérent en Palestine et y prirent une place nota-
ble ; mais les académies babyloniennes étaient si grandes
et si importantes qu’elles développérent leurs propres tech-
niques d’étude et leurs écoles de pensée. A Soura, Rav
"Huna, disciple de Rav, assuma la succession, tandis que
I’héritier de Samuel, Rav Yéhouda, également ancien éléve
de Rav, déplaca I’académie de Nehardea & Poumbedita ol
elle s’enracina. Parmi les savants de cette époque, citons :
Rav "Hisda, qui vécut trés vieux ; Rav Chechet, qui était
aveugle, un des plus grands érudits de son époque, «un
homme plus dur que I’acier », a la langue acérée et aux opi-
nions trés tranchées ; et Rav Na’hman, gendre de |’exilar-
que, qui fut un juge brillant dans la tradition de Samuel.

La troisiéme génération des amoraim babyloniens put se
glorifier de deux personnalités exceptionnelles : Rabba
(contraction de Rav Abba), personnalité brillante («un
homme qui souléve les montagnes », selon ses contempo-
rains), responsable trés jeune d’une académie ; et Rav Yos-
sef, grand spécialiste de la Torah. Rav Yossef perdit la vue
avec I'dge mais ne se départit pas pour autant de sa bonté
et de sa chaleur pour ses disciples, remplagant en fait son
ami Rabba i la téte de ’académie. Les débats entre ces deux
hommes furent intégrés au programme normal d’étude des
académies. Certains sages rapportaient en Babylonie des
résumés des études palestiniennes et ce contact renouvelé
inspira deux maitres qui sont considérés comme les piliers
de I’étude babylonienne, Abbayé et Rava. Abbayé était le
surnom donné par Rabba a son neveu, Na’hmani Ben Kaylil
(un surnom qui signifiait, semble-t-il, « petit pére», car il
portait le nom du pére d’Abba, Na’hmani). Orphelin, il
avait été élevé par son oncle et vécut, comme lui, dans le
dénuement, travaillant la terre pour subsister et étudiant
la nuit ou a la morte saison. Il fut un des éléves préférés
mais aussi un des critiques les plus acerbes de Rav Yossef;
il étudia auprés des deux maitres et prit la direction de I’aca-
démie aprés Rav Yossef. Rava, dont le véritable nom était



Abba Ben Rav 'Hamma, fut, pour sa part, disciple d’une
autre école, celle de Rav Na’hman et de Rav ’Hisda. Riche
marchand, il était trés proche de la maison royale de Perse
et vécut dans la ville de Me’hoza, un centre commercial
important et prospére. Rava était apparemment plus jeune
que Abbayé mais ils furent amis d’enfance en dépit de leurs
divergences. Le Talmud de Babylone rend compte de cen-
taines de débats les opposant et les discussions qu’eux-
mémes ou leurs disciples menérent sont des illustrations
classiques des méthodes du Talmud de Babylone. Tous
deux éraient d’esprit vif, mais Abbayé était tenté par un
certain formalisme alors que son collégue avait une appro-
che plus réaliste. Abbayé était plus modéré dans ses
conclusions et privilégiait les solutions simples; mais les
décisions de Rava étaient plus claires en dépit de son recours
a une technique plus complexe. Ils étaient d’accord dans
bien des domaines et de nombreux éléments halakhiques
importants sont le fruit de leurs efforts conjoints.

Leur production intellectuelle fut si grande en quantité
et si bonne en qualité que les sages de la génération sui-
vante, Rav Pappa, Rav Na’hman Bar Isaac et Rav "Huna
Ben Yéhochoua, consacrérent une bonne part de leur éner-
gie 4 1’élaboration des théories exposées par ces sages et
entreprirent de tirer des conclusions de leurs travaux. On
s’est rendu compte ultérieurement que la période d’Abbayé
et de Rava a constitué un tournant dans I’étude de la Torah.
Jusqu’a eux, les traditions transmises de maitre a €léve
avaient joué un role central dans I’étude ; aprés eux, I'analyse
critique, la recherche personnelle et la mise au point de
techniques nouvelles devinrent de plus en plus importan-
tes. C’est pourquoi les conclusions auxquelles, aprés exa-
men et élimination, devaient parvenir les générations
suivantes, furent si significatives d’un point de vue
halakhique.

La sixiéme génération des amoraim babyloniens devait
donner naissance 2 une autre personnalité hors pair, Rav

Achi, directeur de I’académie de Soura, qui créa un grand
centre d’étude de la Torah. Mais si prépondérante qu’ait
été son influence, nous ne possédons que peu d’éléments
d’information sur ses origines et son milieu familial ; nous
savons seulement qu’il était extrémement riche, qu’il entre-
tenait des rapports trés suivis avec les autorités persanes
et que, exercant une autorité plus grande encore que celle
de Pexilarque lui-méme, il était en fait le chef politique de
la communauté juive de Babylone. De plus, Rav Achi fut
universellement reconnu comme le plus grand sage de son
temps. Il avait recu en partage ce mélange de « Torah et
de pouvoir » dont avait été doué Rabbi Yéhouda Ha-Nassi.
Si Rav Achi se lanca dans la rédaction du Talmud de Baby-
lone, c’est qu’il craignait que, dans son état de désordre,
I’énorme masse constituée par le matériel oral ne sombre
dans 1’oubli avec le temps. Pendant les nombreuses années
(prés de soixante) ou il dirigea I’académie, il se consacra
a la mise au point d’une structure pour le Talmud de Baby-
lone. C’était 1a un travail gigantesque, plus vaste encore
que la compilation de la Michnah et exigeant des modes
d’organisation et d’édition entiérement nouveaux. Le Tal-
mud ne mentionne pas Rav Achi aussi souvent que d’autres
sages, mais une immense quantité de matériel anonyme
porte sa marque.

I1 fallait plus d’une génération pour mener cette ceuvre
i terme; aprés que Rav Achi en eut posé les fondations,
le flambeau fut repris par son successeur, disciple et collé-
gue, Ravina. Rav Achi et Ravina sont considérés comme
« les derniers des maitres » et marquent la fin de la période
des amoraim. Les disciples de Rav Achi et, aprés eux, leurs
éléves poursuivirent I'ceuvre de rédaction du Talmud de
Babylone ; la version finale comporte les noms de certains
sages qui ont vécu un siécle aprés Rav Achi. Mais, plus
que de création, leur apport fut de complément et de mise
au point définitive; la création avait été le fait des deux
grands maitres.



Dans les deux siécles qui suivirent, les sages étudiérent
le Talmud, y insérant des modifications mineures ou quel-
ques ajouts. Leur groupe, celui des savoraim (commenta-
teurs), donna a I’ceuvre sa forme définitive. Dans la plupart
des cas, seuls leurs noms apparaissent sans que 1’on sache
grand-chose de leurs personnalités ou de leurs réalisations.
Contrairement a ce qui s’était passé avec la Michnah, on
n’attribue 4 aucun sage en particulier le mérite d’avoir ter-
miné la rédaction et la mise au point du Talmud; d’ot le
dicton significatif : « Le Talmud n’a jamais €té achevé.»
Jamais I'activité intellectuelle fondée sur le Talmud ne s’est
interrompue, et elle allait revétir, dans les siécles futurs,
plus d’une forme nouvelle.

VIl
LES AMORAIM DE PALESTINE

Si la mort de Yéhouda Ha-Nassi marqua la fin de la période
de la Michnah, I’étude michnique se poursuivit encore pen-
dant une génération, comblant, tant historiquement qu’intel-
lectuellement, la bréche entre tannaim et amoraim. Les sages
de ce temps, versés dans I’étude et 'interprétation de la
Michnah, furent également éditeurs de compilations de
michnayot annexes. Il faut trés probablement attribuer cette
orientation a ’absence d’un maitre apte a assumer la suite
de Rabbi Yéhouda.

Ce dernier avait désigné comme successeur son fils aing,
Rabban Gamaliel Ben Rabbi, trés connu pour ses hautes
qualités morales mais qui ne passait certainement pas pour
le sage le plus éminent de son époque. On plaga a la téte
de I’'académie un des disciples favoris de Rabbi Yéhouda,
Rabbi "Haninah. A partir de 13, la présidence du Sanhédrin,
fonction prestigieuse et d’une grande importance politique,
fut généralement jugée insignifiante du point de vue aca-
démique. Dans le méme temps, les directeurs d’académie
cessérent de détenir I’autorité politique et sociale qui avait
caractérisé la fonction de nassi sous les descendants de Hil-
lel. La situation était rendue encore plus complexe du fait
que les disciples de Rabbi Yéhouda comptaient dans leurs
rangs des savants aussi importants que Rav "Hiya et Rav
Ochaya, Rabbi Yannai et Rabbi Levi, qui durent fonder leurs
propres académies et compiler leurs propres baraitot.
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C’est seulement i la seconde génération qu’une activité
amoraique devait réellement commencer, méme si certains
des disciples de Rabbi Yéhouda étaient encore vivants, tels
les deux fils de Rav *Hiya, Yéhouda et Hezekiah, ou bien
Rabbi Yéhochoua Ben Levi, renommé pour sa sainteté.
Tibériade, désignée a cette époque comme Beir Vaad Gadol
(le lieu de la Grande Assemblée), résidence du nassi et
emplacement du Sanhédrin, n’était pas 'unique centre
important. Des sages continuérent a créer leurs propres éco-
les dans d’autres villes : Lydda en Judée, Césarée sur la
cote méditerranéenne et Tsipori, rivale traditionnelle de
Tibériade, en Galilée.

La période féconde du Talmud en Palestine est liée au
nom d’un homme qui incarne I’étude dans ce pays : Rabbi
Yo’hanan (aussi connu sous I’appellation de Bar-Naphka,
fils du forgeron). Rabbi Yo’hanan, qui vécut trés vieux, avait
pu fréquenter Rabbi Yéhouda Ha-Nassi dont il avait €té
un des disciples les plus jeunes, mais il avait fait I’essen-
tiel de ses études auprés de Rabbi Yannai et de Rabbi Heze-
kiah. Marqué dans sa vie privée par la tragédie, il révéla
un immense esprit de sacrifice et une grande persévérance
dans ’étude. Issu d’une famille fortunée, il dut, pour se
consacrer a la Torah, se défaire petit 4 petit de tous ses biens.
Il devait survivre a ses dix fils (encore que la légende veuille
pourtant qu’un lui ait survécu, qui partit en Babylonie et
y devint un des plus grands sages de la quatriéme généra-
tion). L’époque glorieuse des études palestiniennes
commenga avec la nomination de Rabbi Yo’hanan a la téte
de I’académie de Tibériade. Le nassi en exercice était alors
Rabbi Yéhouda, petit-fils de Rabbi Yéhouda Ha-Nassi,
connu sous le nom de nessia (président, en araméen) pour
le distinguer de son grand-pére. Certains textes le nomment
simplement Rabbi car il était également un grand sage.
Admirateur et partisan de Rabbi Yo’hanan, il servit de lon-
gues années comme directeur d’une académie et mit au
point des techniques d’étude palestiniennes originales.
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Bien que Rabbi Yo’hanan lui-méme ait étudié auprés de
sages babyloniens et ait eu le plus grand respect pour Rav
et pour Samuel (dans sa correspondance avec eux, il use de
la formule « nos maitres en Babylonie »), il €labora sa propre
méthode. Pour clarifier les problémes, les savants palestiniens
usaient d’une technique généralement plus simple que celle
ayant cours a Babylone. Ils avaient pleine conscience du fait
qu'’ils avaient autorité pour définir la halakhah de base sans
avoir a se lancer dans des interprétations compliquées et
casuistes de la Michnah. Les principes fondamentaux de
Rabbi Yo’hanan dans ses décisions halakhiques étaient dénués
d’ambiguité et il tenta d’aboutir a une technique unique
d’interprétation des diverses michnayot. Extrémement éru-
dit en littérature michnique et en traditions, il était doué d'une
exceptionnelle capacité d’analyse. Sa forte personnalité alliée
a ses méthodes d’étude lui donna autorité sur les savants baby-
loniens qui virent en lui le guide de leur génération. Nom-
bre d’amoraim babyloniens importants décidérent de
s’installer en Palestine afin d’étudier auprés de lui. Une let-
tre adressée a I’éminent amora babylonien Rabba par ses fréres
dit : « Tu as un maitre en Palestine, ¢’est Rabbi Yo’hanan »,
impliquant par la que Rabba lui-méme aurait pu apprendre
de ce sage. De fait, bien des meilleurs disciples de Rabbi
Yo’hanan étaient des savants babyloniens venus vivre en
Palestine et devenus de fervents admirateurs des techniques
d’étude élaborées dans ce pays.

Parmi eux, on trouvait le brillant éléve de Rav, Rav Kahana,
4 la fois son disciple et son ami. Et aussi Rav Elazar Ben Pedat,
disciple de Rav et de Samuel, qui devint |’étudiant préféré
de Rabbi Yo’hanan; Rav Assi, un prétre important ; Rav Zira,
’enthousiaste, célébre non seulement par son érudition mais
aussi parce qu’il fut 'homme le plus juste et le plus pieux
de son temps; et Rav Abba, le dayan'; et encore Rav 'Hiya
Bar Abba, le fidéle qui connaissait si bien les enseignements

1. Dayan = juge. (N.d.T.)
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de Rabbi Yo’hanan qu’il fit autorité en la matiére; et bien
d’autres encore. Les sages palestiniens dans leur ensemble
se considéraient tout naturellement comme des éléves de
Rabbi Yo’hanan. Le plus remarquable d’entre eux fut I'aris-
tocratique Rabbi Yossi Bar ’Haninah de Césarée, instruit
et plein d’humour, dont on pense qu’il inspira la formule
talmudique : «On en a ri en Palestine.» Il y avait aussi
Rabbi Abahou, un lettré d’une grande noblesse, célebre
pour sa belle prestance. Négociant international extréme-
ment prospére, il était trés lié aux autorités de Césarée et
trés actif parmi les non-juifs et les sectes hérétiques.

Le plus proche de Rabbi Yo’hanan fut son beau-frére,
Rech Lakish, Rabbi Simeon Ben Lakish, son collégue et
compagnon de débat. Il avait étudi€ dans sa jeunesse puis
avait dii, par pauvreté, se vendre comme gladiateur, une
épreuve a laquelle il avait survécu grace a son exception-
nelle force physique. Une rencontre dramatique avec Rabbi
Yo’hanan allait modifier le cours de son existence. On
raconte que, se baignant dans le Jourdain, Rabbi Yo’hanan
vit Rech Lakish plonger dans ’eau et s’exclama avec admi-
ration : « Ta force devrait étre consacrée a la Torah. » Rech
Lakish, qui, pour sa part, avait été impressionné par la belle
allure de Rabbi Yo’hanan, lui rétorqua sur le mé€me ton :
«Ta beauté devrait étre consacrée aux femmes.» Rabbi
Yo’hanan lui promit alors que s’il changeait de vie et reve-
nait a ’étude, il lui donnerait en mariage sa sceur qui €tait
encore plus belle que lui-méme. De fait, Rech Lakish revint
a ’érude et fut un des plus grands sages de son temps, sus-
citant ’admiration de son beau-frére en personne. Dans cette
derniére partie de sa vie, Rech Lakish devint un ascéte qui
ne riait jamais et refusait de s’adresser en public 4 des indi-
vidus un tant soit peu douteux (on disait que ceux auxquels
Rech Lakish adressait la parole au marché n’avaient pas
besoin de caution pour obtenir un prét). Les textes rap-
portent des centaines d’échanges intellectuels entre Rabbi
Yo’hanan et Rech Lakish. Rabbi Yo’hanan tenait ces dis-
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cussions pour un excellent moyen d’approfondir ses
connaissances et disait qu’en I’absence de Rech Lakish, il
se sentait comme un manchot qui essayerait d’applaudir.
Rech Lakish précéda Rabbi Yo’hanan dans la tombe ; celui-
ci, qui se faisait grief de la mort de son beau-frére, demeura
inconsolable et le suivit de prés.

L’académie de Tibériade devint, du vivant de Rabbi
Yo’hanan, le plus grand centre mondial d’étude de la loi
orale, et son directeur, autorité en halakhah comme en agga-
dah (légende), jouissait d’un respect universel. Bien que sujet
a des accés de colére, Rabbi Yo’hanan traitait ses disciples
comme ses propres enfants. De lui, le Talmud dit : «Si'on
prend une coupe d’argent pur, que ’on y verse les graines
de la rouge grenade, que ’on décore cette coupe avec des
roses et qu’on la place entre ombre et soleil, sa beauté sera
semblable a celle de Rabbi Yo’hanan. » Avec lui, le centre
palestinien acquit un prestige redoublé et de nombreuses
controverses babyloniennes furent résolues par «une let-
tre de Palestine ». L’enseignement de Rabbi Yo’hanan était
tenu en une telle estime que ses décisions étaient souvent
acceptées méme lorsqu’elles contredisaient les opinions de
Rav et de Samuel réunis.

On créa la fonction des ne’houtei (ceux qui descendent)
afin de stabiliser et de formaliser les contacts entre 1’école
palestinienne et la Babylonie. Les ne’houter étaient des sages
qui se rendaient de Palestine en Babylonie pour transmet-
tre les innovations de I’académie de Tibériade. Certains
étaient des commercants faisant de toute fagon le voyage
pour leurs affaires, mais la plupart étaient envoyé€s a cette
seule fin par ’académie palestinienne ou bien, parfois, pour
obtenir un soutien financier en faveur d’une institution
d’études que la communauté palestinienne ne pouvait pren-
dre en charge. Les plus importants de ces émissaires furent
le sage Oulla (connu en Palestine sous le nom de Oulla Bar
Ichmael) et Raba Bar Bar 'Hanna (un voyageur fameux
connu pour ses récits débordant d’imagination, qui étaient
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souvent des allégories politiques et religieuses), tous deux
contemporains de la troisi¢me génération des sages baby-
loniens ; puis vinrent Rav Dimi et Rabin, émissaires auprés
de la quatrieme génération. Le Talmud de Babylone
comporte une grande quantité de matériel venu de Pales-
tine, illustration de la réalité de la transmission de I’ensei-
gnement palestinien aux académies de Babylone ou il était
analysé et développé.

Rabbi Yo’hanan vécut jusqu’a un age avancé et bénéfi-
cia d’un tel prestige et d’une si forte position que, des géné-
rations plus tard, on disait qu’il avait a lui seul créé et
élaboré I’enseignement palestinien. Ce qui, bien siir, aurait
été impossible; il n’en reste pas moins vrai que le gros de
ouvrage a été réalisé par lui-méme, aidé de ses disciples.

L’académie de Tibériade demeura florissante & la géné-
ration suivante. Les disciples de Rabbi Yo’hanan étaient
tous des sages éminents et avaient été encouragés a s’enga-
ger dans une activité créatrice personnelle ; la mort de Rabbi
Yo’hanan ne déclencha donc pas de crise majeure. Ils pour-
suivirent leur travail d’étude et, méme si 'académie de Tibé-
riade ne constituait plus le point de référence unique des
sages, les étudiants babyloniens continuérent d’affluer. Le
plus célébre fut Rav Yermiyah, dont la fagon particuliére
d’émettre des doutes pour clarifier les problémes soulevait
parfois la colére de ses maitres palestiniens peu accoutu-
més a ce style. Pourtant, Rav Yermiyah se considérait
comme palestinien et persifla & I'occasion les sages de Baby-
lone, les traitant de «sots Babyloniens qui, parce qu’ils habi-
tent dans un pays obscur, prononcent des formules
obscures ». Les Babyloniens ne s’en formalisérent pas et
convinrent que « 'un d’eux (les Palestiniens) vaut deux des
notres (les Babyloniens)».

Au quatriéme siécle, le judaisme palestinien commenca
a ressentir les effets dramatiques d’évolutions politiques gra-
ves qui allaient entrainer dans leur sillage appauvrissement
matériel et spirituel. Aprés la chute du dernier empereur
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de la famille des Sévére, 'autorité centrale de Rome s’affai-
blit; les guerres entre les prétendants au trone engendre-
rent une tension considérable, alourdirent la charge des
impots et minérent en conséquence les fondements écono-
miques de ’empire tout entier. La communauté juive de
Palestine, qui avait déja souffert des diverses révoltes, €tait
particuliérement vulnérable : les juifs étaient pour la plu-
part des agriculteurs incapables de cacher leurs revenus aux
autorités. Le christianisme, jusqu’alors foi minoritaire et
persécutée, se renforcait de son coté et, au début du qua-
triéme siécle, était en train de devenir religion d’Etat offi-
cielle. La persécution antijuive qui s’ensuivit toucha la
communauté palestinienne et suscita une vague d’émigra-
tion. Certains s’installérent 2 Rome, dans d’autres contrées
européennes ou en Babylonie; les académies palestinien-
nes durent réduire leur taille et le nombre de leurs étudiants
décrut. Par ailleurs, a la quatriéme génération des amoraim,
il était manifeste que, las des persécutions et des difficul-
tés économiques, le public était moins attiré par I’étude de
la halakhah et préférait se tourner vers la aggadah, plus
immédiatement accessible et porteuse d’un message de con-
solation pour les opprimeés.

La situation se dégrada au point que les savants palesti-
niens furent contraints de bacler leur ceuvre de mise au point
et de codification de la loi orale. Ils produisirent un ouvrage,
paralléle au Talmud de Babylone, connu sous le nom de
Talmud de Jérusalem. Lequel ne fut d’ailleurs pas rédigé
3 Jérusalem, a cette époque cité paienne nommée Aelia Capi-
tolina et interdite aux juifs; mais, avec le temps, Jérusa-
lem était devenue synonyme de toute la Palestine. Le
Talmud de Jérusalem a vraisemblablement été réalisé a
Tibériade et, pour une part, a Césarée.

Les deux Talmuds présentent des différences considéra-
bles, bien que, pour 'un comme pour I’autre, la source de
base ait été la Michnah et que leurs techniques d’investi-
gation aient été pour I’essentiel identiques. Le Talmud de
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Jérusalem traite longuement de questions presque compleé-
tement ignorées par le Talmud de Babylone, notamment
la halakhah sur la Palestine et son agriculture. Par contre,
il comporte trés peu de légende. C’est la le résultat para-
doxal de I'intense intérét pour la aggadah manifesté en Pales-
tine. Accordant une grande attention a la aggadah et,
notamment pour les derniéres générations, a la composi-
tion de priéres et a la poésie liturgique, les sages de Pales-
tine n’estimérent pas utile de mettre en forme une littérature
aggadique ; celle-ci devait étre collationnée beaucoup plus
tard dans les ouvrages intitulés midrachei aggadah (exége-
ses aggadiques).

Dissemblables dans I’organisation du matériau et dans
leurs méthodes intellectuelles et académiques, les ouvra-
ges différent aussi par la qualité de leur style. La rédaction
du Talmud de Babylone se fit avec beaucoup de retenue
et 4 grand scrupule ; génération aprés génération, on corri-
gea le détail ; le Talmud de Jérusalem, lui, ne devait jamais
étre correctement mis en forme. On compila les matériaux
dans la hite et sans grande précision. C’est pourquoi on
a longtemps considéré le Talmud de Jérusalem comme une
sorte d’appendice, de frére batard de celui de Babylone.
De plus, ce dernier a été définitivement élaboré a une date
plus récente ; il pouvait donc &tre tenu pour un résumé plus
fiable des problémes de la loi orale. Enfin, les techniques
d’étude du Talmud de Babylone, avec son vaste spectre
d’intéréts et sa trés fine analyse intellectuelle, s’ouvraient
plus largement & ’évolution des esprits. Pendant longtemps,
c’est 'ouvrage babylonien qui retint toute I'attention. Et
malgré un renouveau d’intérét plus récent pour le Talmud
de Jérusalem, celui-ci est toujours tenu pour une source
d’importance secondaire. Le corpus d’enseignement pales-
tinien fut étudié principalement a travers ce qu’en refléte
le Talmud de Babylone ou bien dans les divers midrachei
aggadah.

VIII
LA REDACTION DU TALMUD DE BABYLONE

Le mode de rédaction du Talmud est révélateur de la nature
particuliére de ’ouvrage et fait ressortir en quoi il est dif-
férent de la Michnah. Fondamentalement, celle-ci est un
traité juridique constitué pour ’essentiel de décisions tou-
chant a tous les domaines de la législation orale. Les diver-
gences d’opinion entre les sages n’y sont que briévement
mentionnées ; on n'y trouve que trés rarement des citations
des discussions originales ou des incursions dans des domai-
nes différents, tel le midrach halakhique ou aggadique. Le
Talmud, par contre, n’est pas en soi un ouvrage achevé;
il doit étre regardé comme une sorte d’apergu résumé des
débats entre sages. Son sens réside essentiellement, non pas
dans les conclusions halakhiques, mais dans les techniques
de recherche et d’analyse qui ont permis d’aboutir & ces
conclusions. Au-dela de la mise en forme et du résumé, le
Talmud de Babylone refléte les méthodes d’étude des aca-
démies babyloniennes et doit étre per¢u comme une tran-
che de vie, comme |’essence de ’expérience intellectuelle
de plusieurs générations.

L’ceuvre de rédaction entreprise par Rav Achi n’a pas
consisté 4 rendre compte des discussions de chaque géné-
ration ; Rav Achi a mis au point une structure plus complexe
débouchant en fin de compte sur une sorte de rencontre
des opinions exprimées a différentes époques sur des ques-
tions halakhiques. Une bonne part du charme du Talmud,
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mais aussi ses obscurités et ses énigmes, réside dans le carac-
tére totalement original de sa forme, dans le fait qu’il enre-
gistre entretiens et débats et qu’il livre, non seulement les
conclusions définitives, mais aussi les propositions alter-
natives repousseées.

11 aurait été évidemment impossible et superflu d’insé-
rer toutes les paroles de sagesse prononcées au fil des sié-
cles dans des centres d’étude qui se comptaient par dizaines.
Les éditeurs ont cherché a extraire les décisions les plus
importantes et les plus représentatives parmi les centaines
de milliers qui avaient été conservées et ont tenté de les
lier entre elles pour constituer un véritable tissu.

Bien que la structure des académies babyloniennes ait
quelque peu évolué avec les années, le schéma de base
demeura 4 peu prés inchangé. C’est pourquoi nous pou-
vons nous fonder sur des descriptions plus tardives pour
reconstituer leurs techniques de rédaction et d’enseigne-
ment. L’étude et ’enseignement de la loi orale ne s’effec-
tuaient pas dans un cadre unique ; elles revétaient des formes
diverses. Le Talmud refléte principalement les modes d’ins-
truction de I’académie a son apogée, mais il rend également
compte d’autres méthodes. La forme d’enseignement la plus
courante était I’exposé public au cours de la pirka (préche
des jours de féte) out les maitres dissertaient de thémes hala-
khiques devant un public non exclusivement composé d’€tu-
diants. Sous la surveillance et la direction des sages les plus
éminents (les directeurs d’académie), ces sermons publics
étaient quelquefois prononcés par des personnalités trés pro-
ches de Pexilarque ou liées A celui-ci par des liens familiaux.
Plus importants en portée et en nombre étaient les préches
prononcés dans les synagogues, généralement le Chabbath.
L3, le sage traitait d’un probléme halakhique spécifique et
d’actualité et, afin de retenir I’attention de son public (qui,
soit dit en passant, comptait de nombreuses femmes), intro-
duisait dans son exposé des éléments aggadiques. Cette
méthode consistant & méler aggadah et halakhah dans les
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préches sabbatiques a été conservée dans une partie du Tal-
mud. Les midrachei aggadah comportent un grand nom-
bre de ces sermons (traités Tan’huma et Psikta) et des
travaux halakhiques de la période des gueonim' ont éga-
lement été écrits sur ce mode. Notons que celui-ci est
encore en usage de nos jours dans les synagogues des
communautés irakiennes. I.’assistance ne demeurait pas pas-
sive : on posait des questions et les sages présents dans la
salle débattaient avec I’exposant. Mais la coutume voulait
que de tels débats restent modérés ; 'expression d’une cri-
tique acerbe était réservée aux discussions privées tenues
a huis clos.

Méme si de nombreuses innovations halakhiques ont €té
proposées pour la premiére fois dans ces exposés publics,
I’étude en soi était confinée a ’'académie. Si I’on se référe
a ce que disent les maitres, les modes d’étude avaient €té
fixés trés vite, au plus tard a I’époque des prophétes. La
nécessité d’une norme en ce domaine tenait a 1’absence
d’une véritable classe sociale étudiante et au fait que les
sages devaient s’adonner aux affaires ou au commerce pour
assurer leur subsistance, n’étudiant qu’a leurs moments de
liberté. Seuls le nassi ou les directeurs des grandes acadé-
mies qui consacraient tout leur temps a ’étude étaient rému-
nérés sur fonds publics, mais il arrivait aussi qu’ils exercent
des activités annexes. La plupart des sages, comme la grande
majorité de leurs contemporains, étaient, semble-t-il, des
paysans. Quelques-uns exercaient un artisanat (magons, for-
gerons, cordonniers, tanneurs), d’autres étaient bureaucrates
ou médecins, d’autres encore commergants ou marchands
ambulants. Mais le noyau étudiant des académies était
constitué de jeunes gens soutenus financiérement par leurs
familles, et qui pouvaient étudier pendant plusieurs années,

1. Sur les gueonim, dirigeants spirituels du judaisme babylonien dont
la sphére d’influence déborda largement les frontiéres de leur pays, voir
infra, chapitre IX. (N.4.T.)
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ou de gens aisés vivant du revenu de leurs propriétés, qui
suivaient tous les cours donnés par le directeur de ’acadé-
mie. 11 arrivait que celui-ci fat lui-méme fortuné ou qu’il
reciit des dotations publiques importantes ; dans ce cas, il
subventionnait les étudiants. Les grandes académies per-
manentes possédaient aussi des immeubles qu’on leur avait
offerts ou des terrains sur lesquels des batiments étaient
construits. Les étudiants vivaient généralement dans des
garnis ou dans de petites auberges pendant tout le temps
de leurs études. Mais méme dans les périodes les plus flo-
rissantes, les étudiants a temps plein ne constituérent jamais
qu’une faible proportion de ceux qui fréquentaient les aca-
démies. Pour les autres existaient les yar’hei kalla, les deux
mois de ’année (en Babylonie, c’étaient les mois d’Adar
et d’Elloul ', morte saison agricole) o les étudiants se ren-
daient dans les académies pour y €étudier. Chacun de ces
mois était consacré a un traité de la Michnah ; le traité que
I’on se proposait d’étudier au cours de la session suivante
était annoncé a I’avance et expliqué dans ses grandes lignes.
Les étudiants pouvaient ainsi le parcourir chez eux, clari-
fier les questions pour eux-mémes, réunir du matériel rele-
vant du sujet et venir ainsi a la session suivante avec des
questions et des réponses déja prétes.

Le directeur de I’académie présidait, assis sur un fauteuil
ou sur des nattes spéciales. Face i lui, au premier rang,
se tenaient les sages importants ainsi que ses collégues ou
ses éléves les plus brillants ; et derriére, tous les autres sages.
A I’époque ol les académies étaient assez grandes, en Pales-
tine en particulier, chacun s’asseyait selon un ordre hié-
rarchique trés précis. Au premier rang, les maitres, au
second, les sages d’importance moindre, et ainsi de suite.
Un étudiant qui faisait montre de grandes qualités ou d’un
savoir exceptionnel avancait d’un rang tandis que ceux dont

1. Elloul correspond, selon les années, & aott-septembre, Adar a
février-mars. (N.4d.T.)
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les résultats étraient médiocres rétrogradaient. Cet usage
remonte au Sanhédrin ol ceux qui éraient assis au premier
rang €taient candidats au bet din (cour de justice), au cas
ol I'on aurait besoin d’un juge supplémentaire ou si un
poste tombait en vacance.

Le directeur de I’académie ouvrait la discussion et indi-
quait les innovations ou commentaires de la michnah dont
on allait discuter. Cette tiche était parfois confiée aux sages
du premier rang. Il arrivait aussi qu’on lise des extraits de
cette michnah et que 1’on fasse appel 4 un tanna (un de ces
savants doués d’une mémoire exceptionnelle que ’on uti-
lisait comme archives vivantes) pour qu’il récite une des
baraitot s’appliquant au sujet; puis ’on discutait de la
baraita et de ses connexions avec la michnah.

Pour chaque michnah, certaines questions immuables
devaient étre préalablement éclaircies. Quel est le zanna dont
la méthode ressort de cette michnah (man tanna)? Quelle
est la source textuelle (mnalan) et la situation exacte a
laquelle se réfere cette michnah (hikhi dami)? I y avait éga-
lement de nombreuses questions d’ordre exégétique et tex-
tuel destinées a déterminer la version définitive de la
michnah : noms des sages, ordre ou orthographe exacte des
mots ; détermination du sens de certains termes ou de phra-
ses incomplétes ; mise au jour des principes de base sous-
tendant la halakhah ; explication des anomalies et contra-
dictions entre la michnah étudiée et d’autres sources mich-
niques; enfin, on tirait les conclusions théoriques et
halakhiques plus larges découlant du probléme particulier
abord€ dans la michnah.

Le directeur de I’académie ou le maitre chargé de I’exposé
donnait sa propre interprétation des questions. Les sages
présents au sein du public ’assaillaient alors souvent de
questions fondées sur d’autres sources, sur les opinions
d’autres commentateurs ou sur leurs propres conclusions
logiques. Il arrivait que le débat fiit trés bref et limité a
une réponse définitive et sans équivoque 4 une question
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donnée. Mais il arrivait aussi que d’autres sages avancent
leurs solutions et que s’instaure un large débat, présidé par
le directeur de I’académie, qui le résumait ou mettait son
poids dans la balance en faveur d’un point de vue déter-
miné. Les questions élucidées au cours d’une telle séance
€taient alors transmises aux autres académies (il y eut la
plupart du temps deux académies principales en Babylo-
nie) et examinées par les sages dans tout le pays. Ils étu-
diaient le matériel pendant I’année et, lorsque le probléme
€tait repris, le nouveau matériel — propositions, commen-
taires ou réserves — venait s’ajouter aux décisions existantes.

La discussion dans les académies était libre et ouverte,
glissant souvent d’un sujet 4 un autre. Souvent aussi, les
débats sur des points particuliers étaient €largis a 1’étude
de fond de questions diverses ou bien déviés de leur théme
initial vers une thématique entiérement différente. Le direc-
teur de 'académie lui-méme mélait quelquefois diverses
maximes au gré des associations d’idées suggérées par cha-
cune d’elles. De temps a autre, en particulier au cours de
discussions éthiques ou sociales, le débat pouvait débor-
der vers la légende ou le mysticisme.

L’étude étant extrémement intensive et consistant essen-
tiellement en échanges de vues entre sages importants, les
étudiants ne pouvaient généralement pas suivre et mémo-
riser tout ce qui s’était dit. C’est pourquoi les séances d’étu-
des étaient suivies de séances de répétition. Celles-ci
n’étaient pas menées par le directeur de I’académie en per-
sonne mais par un maitre spécial (ou, dans les grandes aca-
démies, par plusieurs maitres) connu sous le nom de rech
kalla ou roch bnei kalla, qui expliquait et exposait la matiére
et étudiait sa signification avec les étudiants. Les racher kalla
ne le cédaient en importance qu’aux directeurs d’académie
(une fonction a laquelle plusieurs d’entre eux accédérent)
mais ils avaient en fait un contact plus étroit avec les étu-
diants que leurs supérieurs et étaient particuliérement appré-
ciés. Une théorie veut qu'une bénédiction en araméen
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(yakoum pourkan) figurant au rituel achkénaze trouve sa
source dans la bénédiction d’adieu que pronongaient les étu-
diants pour le rech kalla.

La mise en forme du Talmud entreprise par Rav Achi
se basait sur les comptes rendus des discussions menées dans
son académie qui, institution d’étude centrale et dominante,
attirait les sages ayant fréquenté diverses autres académies
et étudié auprés des plus grands maitres de la génération
précédente. Son académie était familiarisée avec un impor-
tant corpus enseigné ailleurs, pour partie connu de tous
les étudiants et cité sans indication de son auteur. De nom-
breux autres sujets indiqués anonymement dans le Talmud
de Babylone sont en fait des citations des discussions menées
dans I’académie de Rav Achi ou dans des institutions diri-
gées par les disciples poursuivant son ceuvre. Il ne faudrait
certes pas prendre les textes talmudiques pour des procés-
verbaux de séances d’études ; mais il est vrai qu’ils consti-
tuent une sorte de résumé des débats caractéristiques des
sages du Talmud.

Dans les générations suivantes, I’ceuvre de rédaction et
de compilation ne s’¢loigna pas fondamentalement de ces
régles de base, et le modéle du débat comme la classifica-
tion par associations d’idées furent maintenus. De plus,
comme il était nécessaire de couvrir une immense quan-
tité de matériel, et de le mettre en forme en suivant ’ordre
de la Michnabh, il arriva souvent qu’une certaine michnah
fat utilisée comme point de départ d’une longue série de
discussions sur des sujets divers et trés éloignés. C’est pour-
quoi le Talmud est ordonné selon la classification trés géné-
rale et trés vague utilisée pour la Michnah ; les associations
d’idées font que bien des questions qui, logiquement,
devraient apparaitre dans un traité abordant un certain sujet,
surgissent en fait ailleurs. Cela est particuliérement frap-
pant dans le cas de problémes auxquels aucun traité spéci-
fique n’est consacré dans le Talmud et qui sont ajoutés a
certains traités en raison d’un lien logique ou d’un concours
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de circonstances. Ainsi les lois sur le deuil se trouvent-elles
au traité Moed Katan qui examine essentiellement la halak-
hah des jours de fétes intermédiaires ; les régles concernant
I’écriture des rouleaux de la Torah, des tefilin, mezouzot,
etc., apparaissent au traité évoquant les sacrifices au Tem-
ple; et ce ne sont 1 que quelques exemples.

Le matériel aggadique est souvent agrégé a certains trai-
tés par associations d’idées, parfois par sujets, parfois parce
qu’une discussion s’était éloignée de son théme initial pour
aborder d’autres questions.

Que le Talmud soit une sorte d’enregistrement des dis-
cussions dans les académies est prouvé par le fait que, dans
les traités comportant un grand nombre de chapitres, la plus
large part du matériel étudié apparait aux cinq premiers
chapitres. Cela 2 la fois parce qu’il y avait plus de temps
i consacrer a ces chapitres et parce que les étudiants étaient
plus attentifs en début de séance. Dans les derniers chapi-
tres, les discussions sont plus courtes, reflétant le mode de
travail des académies.

Si ’index et la classification sont imparfaits, ce n’est pas
négligence éditoriale mais plutét conséquence d’une appro-
che particuliére. La littérature juive en général comporte
trés peu d’ouvrages au plan schématique clair, car ’on part
de I'idée que la Torah, miroir de la vie, ne peut étre artifi-
ciellement compartimentée mais doit courir naturellement
de sujet en sujet.

D’un autre c6té, le Talmud respecte scrupuleusement le
détail et prend grand soin de rapporter les déclarations avec
exactitude. Les sources sont soigneusement indiquées et
le moindre doute quant a 1’authenticité ou aux traditions
est fidélement noté. Mieux, la rédaction talmudique a
inventé une terminologie spécifique pour la classification
des citations et des débats. Des annotations spéciales dis-
tinguent les michnayot, les baraitot ou les maximes de cha-
que amora. Il y a aussi des classifications en fonction des
différents types de questions et une différenciation est opérée
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entre nuances et doutes. Le Talmud distingue, par exem-
ple, entre suppositions et hypothéses réfutées a I'issue
de la discussion et celles qui sont acceptées ; ou encore entre
contradictions qui sont inconciliables et problémes pour
lesquels on a pu trouver une solution. L’ordre dans lequel
les différents thémes sont présentés est également por-
teur de sens et indique !'importance relative attribuée
aux solutions. C’est en raison de cette précision, résultat
de générations d’effort, que le Talmud, & premiére vue
contradictoire et désorganisé, se révéle étre, en fait, un
ouvrage parfaitement cohérent doté de ses modes d’analyse
propres et définis. Par la qualité de cette mise en forme,
il est une source de compréhension de la Halakhah d’une
importance exceptionnelle, méme si telle n’était pas sa voca-
tion premiére. Enfin, la profonde stabilité de sa méthode
et de ses formes de pensée, de son mode d’expression et
d’écriture, a rendu possible la poursuite de la création tal-
mudique sur de nombreux siécles.




X
L’EXEGESE TALMUDIQUE

Avant méme que sa rédaction ne fiit terminée, il était évi-
dent que le Talmud allait devenir le texte de base et la source
principale du droit juif. De fait, il est le dernier ouvrage
de la littérature juive qui serve de source documentaire :
les textes ultérieurs se sont largement fondés sur lui, tirant
de lui leur autorité et se référant a lui pour éclaircir ques-
tions théoriques ou pratiques.

Des exemplaires complets du Talmud ou des copies de
traités isolés arrivérent a toutes les communautés juives,
y compris les plus reculées, en Afrique, en Asie ou en
Europe. Mais dés le départ, il allait constituer un texte
d’acceés difficile, méme pour les sages de grand talent. Parce
que la mise en forme du Talmud n’avait pas été systémati-
que, I’étude d’un quelconque de ses chapitres exigeait un
minimum de savoir préalable ; le contexte ou le fondement
des concepts n’était pas toujours clairement expliqué. A
cet égard, le texte, reflet du mode de vie spécifique du
judaisme babylonien et du contenu des discussions menées
dans les académies de ce pays, pouvait sembler décousu
ou incomplet a des gens 1’abordant a d’autres époques et
sous d’autres cieux. La langue faisait elle aussi probléme :
si la communauté juive de Babylone continua pendant un
certain temps d’user du dialecte hébraico-araméen dans
lequel le Talmud avait été rédigé, les Juifs d’autres pays
parlaient, eux, leurs langues locales. Et en Babylonie méme,
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’araméen allait finalement céder la place  la langue arabe
importée par les conquérants musulmans vers le milieu du
VII* siécle.

Les sages des diverses diasporas se heurtérent donc a des
difficultés dans leur étude et durent se reporter aux
commentaires du Talmud. Les directeurs des grandes aca-
démies babyloniennes de Soura et de Poumbedita étaient
tout naturellement les mieux placés pour répondre aux ques-
tions qui se posaient. Ces sages, qui portaient le titre de
gaon (un mot qui, a I’origine, désignait le directeur d’une
grande académie mais qui allait prendre une signification
nouvelle aprés plusieurs siécles d’usage trés imprécis),
étaient les héritiers des amoraim et donc une source d’expli-
cation fondamentale du texte talmudique. Les gueonim pour-
suivaient ’enseignement du Talmud selon la tradition
amoraique. Au faite de leur prestige, les étudiants venus
de toutes les diasporas se pressaient dans leurs académies
pour recueillir leur enseignement. Mais pour le monde juif
dans son ensemble, leur influence s’incarna dans des res-
ponsa dont seuls quelques vestiges nous sont parvenus. Les
communautés posaient des questions, relevant en général
de la halakhah pratique, mais parfois aussi d’ordre théori-
que. Dans leurs lettres de réponse, les gueonim donnaient
I’explication des termes ou expressions faisant difficulté et
clarifiaient des sujets entiers (souguiyor). Ce sont ces let-
tres qui ont formé le premier corps de commentaires du
Talmud ; elles n’étaient pas systématiques et ne suivaient
aucun ordre particulier ; elles répondaient & des besoins pré-
cis. Seuls les derniers gueonim se mirent & rédiger les
commentaires de traités complets ; mais 1a encore, il s’agis-
sait surtout d’expliquer des mots ou des passages obscurs.
Les textes des gueonim portent essentiellement sur des déci-
sions halakhiques ou sur des conclusions pratiques décou-
lant de la lettre du Talmud.

Le besoin d’une interprétation plus compléte du Talmud
se fit encore plus pressant lorsque, pour diverses raisons
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politiques, les liens des diasporas avec les gueonim commen-

cérent 4 se distendre. Le grand empire musulman s’était

disloqué pour donner naissance a une multitude de royau-

mes rivaux entre lesquels les communications étaient dif-
ficiles. Bagdad, capitale du califat, qui abritait les académies
les plus importantes, était sur le déclin et divers boulever-

sements provoquérent méme la fermeture de ces institu- |

tions, marquant la fin de la période des gueonim. Certaines

communautés juives, telles celles d’Europe, n’avaient de

toute fagon jamais pu entretenir de contacts réguliers avec
les gueonim et avaient dii acquérir indépendance spirituelle
et culturelle.

Tandis que la Babylonie perdait de son importance, dans
le courant du IX® siécle, le judaisme se voyait doté de deux

centres nouveaux : dans le Maghreb' (Afrique du Nord et
Espagne) d’une part, en Europe (Italie, France, Allemagne) -
d’autre part. Ce furent 1a les débuts des deux grandes tra-

ditions, séfarade et achkénaze, qui, dés le départ, diverge-
rent sur de nombreux points. Le centre ibéro-africain allait

perpétuer la tradition du judaisme babylonien : situé dans |
la sphére de ’'empire musulman, il était arabophone, subis-

sait les mémes influences culturelles que les gueonim et

entretenait avec eux des liens étroits et suivis. Des milliers
de responsa, de lettres et de livres partirent de Babylonie |

vers I’Afrique du Nord pour orienter ces communautes.
Le judaisme d’Europe occidentale, en revanche, était sur-

tout en relation avec la Palestine, par I'intermédiaire de I'Ita-
lie et de la Gréce; ses principes doctrinaux et une bonne
part de sa liturgie émanaient donc de ce pays. Les juifs du
monde arabe étaient fortement influencés par la philoso-
phie, Ia science, la poésie et la langue arabes, alors & leur

apogée. L.’Europe, par contre, se trouvait encore plongée

dans l'ignorance et les ténébres; les juifs européens
n’avaient rien 4 apprendre des pays dans lesquels ils |

1 Bntendu ict au sene étvmologique. réoion de « 'Ouest». (N.A. T.)
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vivaient. Ils n’avaient d’autre choix que de générer leur vie
spirituelle propre, et ce pratiquement sans I’aide, compte
tenu de la distance, d’une quelconque des grandes institu-
tions juives d’étude existantes. Il était donc normal que vis-
sent le jour deux écoles paralléles d’exégése ralmudique,
I’école séfarade et I’école achkénaze.

A l'exemple des gueonim, les savants espagnols et nord-
africains penchaient pour une approche systématique des
études juives. Leurs principales réalisations sont du domaine
de la halakhah et des{’décisions halakhiques, au travers d’une
vision globale des problémes qui déborde rarement vers le
dérail. Le premier commentaire important du Talmud pro-
duit par cette école fut celui de Rabbenou "Hananel Ben
"Houchiel de Kairouan, en Tunisie. On est frappé par sa
concision, sa répugnance a se perdre dans le détail et sa
volonté de résumer chaque souguiya pour n’en livrer que
I’essentiel ; les explications de mots ou d’expressions n’appa-
raissent qu’en cas d’absolue nécessité. Rabbenou "Hana-
nel fait parfois I'impasse sur un chapitre entier et se contente
d’indiquer : «cela est simple», c’est-a-dire, cela n’appelle
pas explication. Son contemporain et compatriote, Rabbi
Nissim Gaon, use du méme procédé dans son Maftea’h
Manoulei Ha-Talmud («clef des verrous du Talmud »), un
ouvrage moins rigoureusement construit que celui de Rabbi
’Hananel, et qui s’attache seulement a la clarification de
certaines souguiyot choisies. Ces deux ceuvres reprennent
enseignements et commentaires des gueonim. C’est dans
cette voie que I'exégése séfarade allait poursuivre. Méme
si elle essaya d’une certaine maniére d’imiter la littérature
ashkénaze et si ses commentaires se firent a la fois plus
détaillés et plus faciles a étudier, elle tendit toujours vers
la recherche de conclusions halakhiques, la clarification de
souguiyot en tant qu’unités de sens, et la construction d’une
synthése du matériau talmudique. Ce sont la les traits carac-
téristiques des commentaires (chiror) des sages espagnols,
qu’il s’agisse du commentaire de la Michnah composé par
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Maimonide au XII® siécle, des travaux de Rabbi Meir
Aboulafia et de Rabbenou Moché Ben Na’hman (le Ram-
ban) au XIII¢, ou de ceux de Rabbi Chlomo Ben Adret (le
Rachba) au XIVe,

Dans les communautés européennes, 1’exégése talmudi-
que allait connaitre une évolution toute différente. A par-
tir de I’époque des gueonim apparaissent des savants
éminents. Le plus connu est Rabbenou Gerchom de
Mayence, auteur d’un bref commentaire de divers traités
du Talmud, et surtout célébre pour I'influence qu’il exerca
et les importantes décisions qu’il prit en tant que Maor Ha-
Golah (Lumiére de la Diaspora). Mais le plus grand de ces
commentateurs est sans conteste Rabbenou Chlomo
Yitz’haki de Troyes, plus connu sous le nom de Rachi, éléve
des disciples de Rabbenou Gerchom. Rachi, qui vécut au
XI¢ siécle, avait étudié dans différentes académies en Alle-
magne et en France; actif dans de nombreux domaines, il
rédigea plusieurs travaux d’importance sur les décisions
halakhiques. Auteur de responsa sur des questions de hala-
khah, il composa aussi des poémes liturgiques dont certains
figurent aux rituels de priéres de notre temps. Mais il doit
surtout sa place particuliére a son grand commentaire de
la Bible et & 'ouvrage monumental qu’il a consacré au Tal-
mud de Babylone, ouvrage dans lequel il inaugure des
méthodes exégétiques originales encore en usage
aujourd’hui. Son commentaire du Talmud est un vérita-
ble modéle : rédigé en hébreu, il frappe par sa clarté.
Lorsqu’un mot hébraique lui manque, Rachi ne s’embar-
rasse pas de longues explications : il fait appel 4 sa propre
langue, le frangais. Le texte est extrémement concis ; ce qui
devait donner naissance au dicton : « Au temps de Rachi,
une goutte d’encre valait une piéce d’or.» Et pourtant,
Rachi s’attache au Talmud presque phrase par phrase, expli-
quant les difficultés terminologiques et clarifiant chaque
sujet en le replacant dans son contexte et en ajoutant dés
que nécessaire les mots qui compléteront une idée ou I'infor-
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mation qui restituera les choses dans leur contexte. Il évite
de récapituler les problémes et d’entrer dans des questions
de droit halakhique; en général aussi, il n’essaye pas de
démontrer longuement la justesse de ses théories person-
nelles.

Pendant des siécles, des savants nourris du commentaire
de Rachi ont pu déchiffrer ses expressions originales et mon-
trer comment il avait découvert la solution implicitement
indiquée par le texte en ajoutant quelques mots ou en chan-
geant l'ordre des termes dans une phrase. Son commen-
taire a la rare qualité d’étre a la portée du tout-venant comme
de ’érudit. Rachi a réussi a interpréter la majeure partie
du Talmud de Babylone et il a, par la méme occasion, mené
a bien I’établissement d’un texte de base et d’une version
définitive a usage des étudiants, version admise encore
aujourd’hui. Ses travaux exégétiques sur certains traités ont
connu plusieurs versions successives, remises & jour tan-
dis qu’il avangait dans sa réflexion avec ses nombreux étu-
diants. Méme si, par la suite, certains sages devaient émettre
des critiques sur des points de détail et proposer leurs pro-
pres interprétations, ’ceuvre de Rachi est universellement
reconnue comme étant le commentaire capital et fondamen-
tal du Talmud.

Du vivant méme de Rachi, son ouvrage allait étre large-
ment diffusé, parfois sous forme de kountressim (opuscu-
les) plutdt que de livre complet; c’est pourquoi son
commentaire du Talmud est souvent appelé perouch ha-
kountras, commentaire opusculaire. A sa mort, il laissait
en chantier ’étude de certains chapitres du Talmud ; le relais
sera pris par ses disciples. Rachi n’a pas eu de fils; mais
ses trois gendres, ses petits-enfants et ses arriére-petits-
enfants n’en allaient pas moins constituer une des lignées
les plus impressionnantes de toute I’histoire juive. Tous
prirent part au travail de complément de son exégése tal-
mudique. Celui-ci est passé a la postérité sous 1’appella-
tion de rossafot (ajouts), car leurs auteurs, les baalei tossafot,
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avaient le sentiment qu’ils ne faisaient qu’ajouter i une
ceuvre déja achevée.

La méthode des baalei tossafot, leur immense érudition
et I’effort intellectuel considérable qu’ils ont investi dans
leur travail trouvent leur illustration dans une anecdote qui
n’est guére fondée historiquement mais n’en est pas moins
évocatrice. On raconte que soixante des plus grands sages
de I’époque décidérent d’étudier chacun de son c6té un traité
du Talmud jusqu’a parvenir a sa connaissance dans le moin-
dre détail. Une fois cette tiche accomplie, ils se réunirent
pour étudier de concert le Talmud a partir de sa premiére
ligne et, lorsqu’ils touchaient un point relevant de I’'un ou
'autre des autres traités, le spécialiste du traité en ques-
tion donnait son commentaire sur le probléme ou indiquait
une source complémentaire. Puis, tous les sages discutaient
le sujet et mettaient leur savoir en commun. Ainsi, un projet
d’envergure modeste au départ, entamé sur la base de notes
sur le commentaire de Rachi, acquit une dimension inat-
tendue. Les tossafor relévent, dans une certaine mesure, du
commentaire talmudique et recélent de nombreux textes
exégétiques, des citations des premiers commentateurs, des
discussions de formulations et versions diverses, etc. Mais
elles constituent aussi une avancée, une suite du Talmud
utilisant ses méthodes intellectuelles. De méme que les sages
du Talmud étudiaient la Michnah et clarifiaient ses divers
aspects, de méme les tossafistes se lancérent dans I’examen
du Talmud ; on peut considérer leur travail comme I’écri-
ture d'un « Talmud du Talmud».

Dans leur forme actuelle, les zossafor ne se présentent pas
comme les travaux isolés d’auteurs individuels mais comme
une ceuvre collective émanant des savants frangais et alle-
mands des XI1I¢ et XIII¢ siécles. Certains commentaires, cer-
taines questions et élucidations sont attribués a leurs
auteurs ; d’autres, produits ou résumés de discussions dans
diverses académies, sont anonymes. Il existe au moins deux
versions de base des rossafor : I'une porte le nom de la ville
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— francaise — dans laquelle elle fut mise au point, ce sont
les Tossafot Sens; et la version principale, insérée dans la
plupart des éditions imprimées du Talmud, les Tossafot
Tougues. D’autres sont demeurées manuscrites jusqu’a une
date trés récente ou nous sont parvenues sous forme de cita-
tions ou d’inclusions dans les travaux d’autres auteurs.
Un des baalei tossafor est un petit-fils de Rachi, Rabbi
Samuel Ben Meir, connu également sous le nom de Rach-
bam. Comme son grand-pére, il est I’auteur d’'un commen-
taire de la Torah, mais d’inspiration beaucoup plus
rationaliste. Célébre pour sa grande piété et pour son obser-
vance fanatique des prescriptions religieuses, le Rachbam
a terminé plusieurs chapitres inachevés du commentaire
de Rachi sur le Talmud. Plus célébre encore fut son frére
cadet, Jacob Ben Meir, Rabbenou Tam. Ce négociant, qui
s’intéressait aussi a 'occasion a la grammaire hébraique ou
a la poésie achkénaze et séfarade, rédigea d’importants
ouvrages de droit halakhique. Mais il fut surtout le plus
grand des baalei tossafor. 11 n’est quasiment pas de page
du Talmud qui ne comporte un commentaire de Rabbe-
nou Tam. Sa connaissance du texte talmudique était si stu-
péfiante que ses contemporains le considéraient comme le
meilleur connaisseur du Talmud de tous les temps, sur-
passant méme Maimonide. Il était si brillant qu'un savant
justifiait en ces termes son hésitation a rendre un jugement
fondé sur ’avis de Rabbenou Tam : « Comme il avait le
ceeur d’un lion, I'on ne peut savoir s’il avait réellement
I'intention de donner cette interprétation ou s’il I'a fait seu-
lement pour prouver son talent. Aussi bien ne pouvons-
nous réfuter ses dires.» Rabbenou Tam devait rencontrer
un critique & sa mesure en la personne de son propre neveu,
Rabbi Isaac Ben Samuel, le Rey, qui, a ’occasion, défen-
dait Rachi ou d’autres travaux d’exégése communément
admis contre les doutes de Rabbenou Tam; et cela bien
qu’il edit lui-méme élaboré ses propres méthodes critiques.
Il faut citer enfin, parmi les derniers tossafistes, Rabbi Meir




de Rothenburg, qui fut un grand codificateur et peut étre
considéré comme I’un de ceux qui ont marqué la fin de
’ére des tossafistes ; il manifestait un gott particulier pour
la récapitulation des problémes halakhiques.

Certes, les baalei tossafot ne se cantonnaient pas exclusi-
vement dans ’exégése talmudique ; mais il est impossible
d’étudier le Talmud sans prendre leurs commentaires en
considération. A travers leur ceuvre composite d’analyse,
qui révéle un extraordinaire sens critique, ils ont ouvert
la voie & de nouvelles méthodes d’interprétation talmudi-
que. La recherche la plus moderne sur le Talmud, avec
son approche systématique et scientifique, n’est elle-méme
qu’une simple extension des idées lancées par les tossafistes.

Le sud de la France abritait également un centre juif
important. Un systéme intermédiaire, & mi-chemin des
méthodes d’exégése achkénaze et séfarade, devait s’y déve-
lopper. Sa localisation géographique et spirituelle particu-
liére, a la lisiére de ces deux mondes, se refléte dans sa
production intellectuelle. Son ceuvre maitresse est le Ber
Ha-Be’hira de Rabbi Chlomo Ben Mena’hem (Ha-Meiri),
qui allia 'exégése textuelle et linguistique des Achkénazes
et les résumés halakhiques des Séfarades. L’expulsion des
juifs de France au XII¢ siécle allait mettre un terme a cette
expérience qui ne devait pas connaitre d’équivalent.

Pendant plusieurs siécles, on ne composa aucun commen-
taire nouveau méme si de nouvelles méthodes d’étude et
de recherche étaient mises au point. Ce n’est qu’au
XVI¢ siécle que 'on renoua avec I'exégése détaillée, et cette
fois dans le grand centre de vie juive qu’était devenue la
Pologne. Rabbi Meir de Lublin nous offre un exemple
caractéristique des commentaires rédigés par les directeurs
d’académie de ce pays. Il s’agit, dans une large mesure, de
la clarification de sujets difficiles abordés dans le Talmud
et plus encore dans les zossafor. La méthode est simple et
le commentaire aisé d’accés bien que, résultat du travail
dans une académie, il refléte les fluctuations des périodes

d’étude et le degré variable d’intérét manifesté par les sages
selon les moments.

Tout autre fut la méthode élaborée par Rabbi Chlomo
Luria, le Maharchal. Ses commentaires sont généralement
trés brefs; il aborde différents types de problémes et pro-
pose des décisions catégoriques. Attaché au premier chef
a érablir la version exacte du texte talmudique, il propose
dans son ceuvre des milliers de suggestions d’amendements,
dont beaucoup ont été reprises sans commentaire dans des
éditions plus récentes du Talmud. Ses corrections et anno-
tations ont été longtemps étudiées et commentées.

Le *Hidouchei Aggadot ve-Halakhot (« Nouveaux commen-
taires sur la Aggadah et la Halakhah») de Rabbi Samuel
Eliezer Edels, le Maharcha, est le plus important des
commentaires modernes du Talmud et celui qui a connu
Pinfluence la plus profonde. A l'inverse de nombreux
commentateurs qui n’ont pas pris en compte I’élément agga-
dique contenu dans le Talmud, le Maharcha renoue avec
la tradition des premiers commentateurs, donnant un sens
plus large a ’exégése talmudique et une interprétation plus
ample, & travers une synthése, de la légende talmudique.
I allie élucidation par le biais du mode littéral (pechar)
d’exposé, allusions philosophiques dans le style des sages
du Moyen Age et commentaires fondés, dans une certaine
mesure, sur la Kabbale. Son explication de la partie hala-
khique du Talmud est consacrée au texte talmudique lui-
méme mais déborde aussi largement vers Rachi et les zos-
safot. 11 fait appel a des techniques diverses mais préfére
une approche simple et rejette souvent comme insuffisam-
ment fondées les propositions d’amendement du texte éma-
nant du Maharchal. Mais il apporte aussi de nouveaux
modes d’analyse et de discours. Typiquement, il termine
plusieurs de ses commentaires sur I'injonction vadok (véri-
fie), qui implique qu’il y a place pour un développement
ultérieur du théme traité afin de parvenir a une preuve plus
convaincante. Le commentaire du Maharcha fut particu-



lierement bien accueilli et, pendant longtemps, I’étude du
Talmud comporta I'examen du texte talmudique lui-méme,
celle de Rachi et des tossafor et celle du commentaire de
Rabbi Samuel. ;
Avec invention de I’imprimerie, 'exégése talmudique
allait connaitre une fabuleuse croissance. Des milliers

d’ouvrages furent rédigés, qui clarifiaient différents trai-

tés, des questions spécifiques ou certains types de proble-
mes. Mais il ne devait plus y avoir, jusqu’a ce jour, de
commentaire s’attaquant au Talmud dans son ensemble.
L’étude fait aujourd’hui habituellement appel aux grands
travaux exégétiques classiques, aux commentaires qu’ils ont
suscités et a ’exégése de ces commentaires.

X
LE TALMUD IMPRIME

Une fois le Talmud entiérement rédigé, le besoin se fit sentir
de disposer d’exemplaires en nombre suffisant pour répon-
dre aux exigences de I’étude. A cette époque, les livres
étaient reproduits par des copistes ; plus long était 'ouvrage,
plus chere et difficile la tiche de reproduction. Les quel-
ques précieux exemplaires existants étaient jalousement gar-
dés par leurs propriétaires qui n’acceptaient pas toujours
volontiers de les préter méme a des fins de copie. Certains
volumes médiévaux comportent des expressions de grati-
tude adressées & ceux qui avaient accepté de préter leurs
manuscrits ou a ceux qui les avaient recopiés, actes tenus
tous deux comme part importante de ’étude. I1 faut savoir
que le Talmud ne compte pas moins de deux millions et
demi de mots; on comprend dés lors que les copies aient
¢té peu nombreuses et espacées dans le temps, méme aux
époques ot la diffusion du Talmud était libre et ot la situa-
tion économique permettait de financer le travail des copis-
tes. Le Talmud a, semble-t-il, souvent été recopié par ceux-la
mémes qui I’étudiaient, & partir des volumes disponibles
dans les académies; ces copies n’étaient pas destinées au
public et étaient souvent truffées de commentaires margi-
naux. Au temps des gueonim, les académies babyloniennes
furent fréquemment sollicitées pour fournir des exemplai-
res du Talmud, et les premiéres copies espagnoles pour-
raient avoir été faites a partir d’un texte dicté de mémoire
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par un gaon de passage. Les sages étaient entrainés a appren-
dre par cceur de longs passages de la loi orale. Certains trai-
tés étaient largement diffusés parce que d’un contenu
pratique ou considérés comme faisant partie du cursus de
base ; mais les éditions complétes du Talmud étaient rares.
Ainsi, le maitre de Rachi n’avait jamais étudié le traité Avo-
dah Zarah tout simplement parce qu’il n’avait jamais réussi
a se le procurer. De nombreuses autres communautés se
trouvaient vraisemblablement dans ce cas.

La rareté des exemplaires n’était pas seulement due a des
difficultés techniques; celles-ci étaient trés aggravées par
la persécution. Le Talmud a été interdit a plusieurs repri-
ses au cours du Moyen Age, un sort qu’il a connu aussi
a des périodes plus récentes de I’histoire. De nombreux volu-
mes ont été détruits ou égarés au cours des pérégrinations
imposées par les décrets d’expulsion; d’autres furent
confisqués sur ordre des autorités. Particuliérement lourde
de conséquences fut I'interdiction d’emporter des livres au
moment de Pexpulsion des juifs d’Espagne ; de nombreux
volumes furent alors enterrés.

On comprendra dés lors que les juifs aient accordé une
attention soutenue et immédiate a I’invention de I'impri-
merie. Ils durent apprendre les techniques d’impression et
fabriquer eux-mémes leurs caractéres, du dessin aux mou-

les de plomb. Les premiers livres juifs imprimés datent

apparemment des années 1470. Ces premiers essais ayant
été couronnés de succés, on entama l'impression du Tal-
mud en son entier. Les probléemes techniques ne man-
quaient pas et Dentreprise représentait un travail
considérable, de la préparation des manuscrits a I'impres-
sion elle-méme. La premiére édition connue du Talmud

fut réalisée 2 Guadalajara, en Espagne, en 1482. Seuls des |

fragments nous en sont parvenus; nous ne pouvons donc
étre stirs qu’il s’agissait d’une version compléte. Qix ans
plus tard, avec I’expulsion des juifs d’Espagne, puis avec
celle, quelques années plus tard, des juifs du Portugal,
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tous les livres juifs furent confisqués. L’édition de Guada-
lajara n’a été découverte que trés récemment. On connait
mieux l’édition, inachevée semble-t-il, faite a Soncino
et a Pisarro; d’autres impressions furent effectuées ail-
leurs. p

En butte a I’hostilité de I’Eglise catholique, les juifs hési-
taient a se lancer dans I'impression du Talmud. En 1520,
cependant, le pape Léon X autorisa sa publication, et
I'impression de la premiére édition compléte du Talmud
commenga a Venise. Ce travail fut confié a8 Daniel Bom-
berg, un imprimeur non juif d’origine anversoise. Celui-ci
tient une place centrale dans I’histoire de I'imprimerie
hébraique. C’est chez lui que de nombreux livres de réfé-
rence furent imprimés et recurent la forme qu'’ils devaient
conserver plus tard; c’est a lui que ’on doit I’édition défi-
nitive du Talmud de Babylone. Cette premiére édition
détermina le format normal des pages, leur nombre, la place
attribuée sur le feuillet aux commentaires principaux ; pres-
que toutes les éditions qui suivirent se conformérent aux
normes définies par les presses de Bomberg. Il est vrai que
I’on rencontre, ici et 13, quelques libertés prises avec cette
régle, mais méme dans ce cas il est généralement fait réfé-
rence (par des marques spéciales ou des divisions) a I’édi-
tion originale. Le texte talmudique figure au milieu de la
page, flanqué des commentaires de Rachi d’un cdté et des
tossafor de 'autre. Pour le distinguer des commentaires,
le texte est imprimé en caractéres carrés, forme simplifiée
des lettres utilisées pour I’écriture des rouleaux de la Torah,
tandis que les commentaires sont en cursive. Celle-ci a été
appelée « caractéres Rachi» (c’est-a-dire caractéres dans les-
quels le texte de Rachi est imprimé) par les juifs d’Europe
occidentale peu familiers de cette graphie, d’origine séfa-
rade. L’imprimerie Bomberg n’inaugurait pas leur usage,
mais elle contribua a en renforcer la tradition; on a, pen-
dant des siécles, utilisé ces caractéres pour la littérature exé-
gétique et rabbinique. L’ordre des pages et des feuillets était
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d’une grande importance pratique. Cette édition rendit pos-
sible I’introduction d’une méthode appropriée de marquage
des citations par le nom du traité et le numéro de la page
et du feuillet (le feuillet étant une page double, numeérotée
de chaque c6té). L'impression des rossafor dans les marges
était d’une importance plus théorique. Le Maharal de Pra-
gue devait dénoncer, au XVII® siécle, ce systeme qui, met-
tant texte talmudique et zessafor cote a cote, encourageait
la tendance  considérer comme acquises des formules spé-
cifiques fondées seulement sur les opinions des baaler
tossafot. _ .
Cette premiére édition était loin d’étre parfaite; c_oqm]-
les, erreurs ou omissions abondaient, mais elle allait étre
corrigée ultérieurement. Les éditions nouvelles, notamment
celle réalisée par un autre imprimeur non juif, Justinien
de Venise, et qui servit aussi de modéle, tentaient le plus
souvent de rectifier les erreurs des éditions précédentes. Les
éditions suivantes furent relues avec grand soin et compor-
térent des indications plus déraillées des versets bibli-
ques, des décisions halakhiques et des commentaires ajou-
tés par les savants contemporains. Il en va de méme de nos
jours. :
Les travaux d’impression en Italie allaient étre rapide-
ment interrompus par l'intervention du pape Jules III qui,
en 1553-1554, interdit la publication du Talmud et donna
Pordre d’en briiler les exemplaires existants. Impossible
désormais en Italie, "impression devint aussi plus difficile
dans d’autres pays d’Europe. Fréquemment, il fallait obtenir
une autorisation officielle, laquelle n’était, le plus souvent,
accordée qu’a des imprimeurs chrétiens. La censure exer-
cée sur toutes les publications religieuses juives, et sur le
Talmud en particulier, se fit plus sévére. L’édition de Bﬁ}e
(1578 et sq) était en fait une version gravement tronquee

qui omettait tout le traité Avodah Zarah; or, malheureuse-

ment, d’autres éditions ont été effectuées a partir de ce texte.
Thae 2ditiane ant i1 atre faites en Poloene. avant le dévelop-
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pement de 'influence des jésuites dans ce pays, et quelques-
unes a3 Amsterdam (ol1, dans I’atmosphére générale de tolé-
rance régnant aux Pays-Bas, pratiquement toute publica-
tion de livres hébraiques était autorisée) et dans les régions
protestantes d’Allemagne.

Deux éditions, qui n’ont pas perdu de leur importance
de nos jours, sont parues a Slavuta et &4 Vilna. Pour des
raisons qui leur étaient propres, les autorités russes avaient
décidé de limiter la publication de livres juifs 4 un aussi
petit nombre de villes que possible et les demandes de
permis d’imprimer se heurtaient 4 des obstacles consi-
dérables. Les impressions de Slavuta et de Vilna avaient
recu la précieuse autorisation et furent suivies de plusieurs
éditions.

A partir du milieu du XVIII® siécle, il devint d’usage
d’inclure, dans les éditions du Talmud, des mises en garde
rabbiniques contre toute nouvelle édition avant I’écoule-
ment d’un certain laps de temps. La demande de livres était
apparemment limitée; et comme les frais d’impression
étaient particuliérement élevés, les éditeurs craignaient une
nouvelle édition par un imprimeur rival qui leur causerait
des pertes financiéres. Ces mises en garde constituent le
premier exemple connu de droits réservés et avaient ’avan-
tage d’encourager les imprimeurs & persévérer dans leur
tiche. Mais en 'absence de toute autorité religieuse cen-
trale touchant ’ensemble du monde juif, il arriva souvent
que, par manque d’information, des haskamot (au sens lit-
téral, des accords, c’est-a-dire des autorisations) soient déli-
vrées pour plusieurs éditions du Talmud pratiquement dans
le méme temps. Cet état de choses conduisit a des conflits
entre les rabbins signataires des différentes haskamot.
Conséquence de cet état de choses et de la concurrence entre
imprimeurs, certaines é€ditions, parfois excellentes, ne
purent étre totalement achevées. Il arrivait aussi que I'on
répartit 'entreprise entre plusieurs villes.

En dépit de leur valeur, les éditions de Slavuta et de Vilna
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firent également 1’objet de contestations. Les imprimeurs
de Slavuta avaient fourni une belle édition du Talmud, rapi-
dement épuisée ; ceux de Vilna décidérent alors de sortir
leur propre édition avant la fin de la période d’interdic-
tion d’imprimer. Le statut de I’édition de Slavuta n’étant
pas trés clair, les gens de cette ville décidérent de s’adres-
ser aussi 2 un nombre impressionnant de rabbins de leur
région pour obtenir des haskamot de leur part. Une que-
relle 4 grande échelle s’ensuivit lorsque les faits furent
connus. Presque tous les rabbins de Pologne et de Galicie
se rangérent aux cotés des imprimeurs de Slavuta, tandis
que les presses de Vilna recevaient le soutien des rabbins
lituaniens. Le conflit allait prendre une dimension supplé-
mentaire, d’ordre politique : les imprimeurs de Slavuta se
réclamaient du "hassidisme, tandis que leurs rivaux étaient
des Mitnagdim (opposés au "hassidisme) trés proches du
mouvement des Lumiéres. Ces événements connurent une
conclusion tragique : dénoncés par des indicateurs de police,
les imprimeurs de Slavuta furent condamnés a de lourdes
peines de prison et leurs presses fermées. En fait, la sanc-
tion frappait plus leurs liens avec le "hassidisme que leur
activité d’imprimeurs elle-méme.

La ville de Jitomir en Ukraine tenta de prendre le relais
de Slavuta, mais I’initiative était désormais entre les mains
des gens de Vilna. La famille Rom, propriétaire de I'impri-
merie, fit sortir de nombreuses éditions du Talmud ; cer-
taines sont considérées comme exemplaires. L'usage de ces
éditions se heurta pourtant parfois, notamment chez les
"Hassidim polonais, a un refus catégorique, surtout parce
qu’elles incluaient des commentaires émanant de savants

qui n’avaient pas recu I’approbation générale. Mais les édi-

tions de Vilna sont en général considérées comme de véri-
tables ceuvres d’art, préparées typographiquement avec plus
de soin que les autres éditions ; leur exactitude a donné nais-
sance a des anecdotes quelque peu exagérées.

Dans les derniéres éditions de Vilna, publiées a la fin du
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XIX® et au début du XX¢ siécle, on a inclus des textes iné-
dits jusqu’alors : commentaires repris de manuscrits anciens,
qui €largissent le champ de I’étude en permettant aux
étudiants de s’engager dans la voie de ’analyse compara-
tive. L’augmentation du nombre des étudiants, I’amélio-
ration des conditions économiques dans certains pays et la
baisse du prix des livres ont permis de nos jours la publi-
cation de nombreuses éditions du Talmud. Les moyens
d’impression nouveaux ont rendu celle-ci plus aisée et meil-
leur marché.

En cette seconde moitié du XX* siécle, on a pu repro-
duire d’abondance, par fac similé, des éditions anciennes
du Talmud (le plus souvent celles de Vilna), sous des pré-
sentations et des formats variés ; complétes ou partielles,
les éditions se comptent aujourd’hui par centaines. D’un
autre coté, 'usage de I'imprimerie offset fait obstacle au
progrés car elle exclut la relecture attentive et le travail de
rectification, qui étaient d’usage aux siécles précédents ; du
coup, les erreurs (y compris les fautes d’impression) sont
maintenant reprises d’une édition sur 'autre. Mais il faut
savoir que dans certains pays, en Israél notamment, on tente
de parvenir a des versions améliorées et d’ajouter ponctua-
tion, vocalisation et illustrations. C’est 13 le début d’une
nouvelle ére dans la publication du Talmud.

Le Talmud de Jérusalem a de tout temps €té considéré
comme inférieur a son homologue babylonien. Moins sou-
vent recopié, il a été négligé par les grands commentateurs.
Sa premiére édition imprimée fut I’ceuvre de Bomberg en
1524 a Venise, a partir d’un unique manuscrit (celui de
Leyde, aujourd’hui conservé a la bibliothéque de cette ville).
De nouvelles éditions ont suivi, calquées sur celle de Bom-
berg qui fait toujours référence aujourd’hui. Une autre édi-
tion, apparemment fondée sur plusieurs manuscrits, vit le
jour 8 Amsterdam ; et au siécle dernier, le Talmud de Jéru-
salem fut également publié a Jitomir et & Vilna (dans cette
ville par les soins de la famille Rom). Mais on peut dire
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que, d’une facon générale, les éditions du Talmud de Jéru-

salem ont été peu nombreuses parce que peu de savants
travaillaient sur ce texte et qu’elles posaient probléme. Nous
n’en possédons actuellement qu’une trentaine et elles ne -
peuvent se mesurer a celles du Talmud de Babylone, tant -

dans leur précision que dans la qualité de leurs commen-
taires. Le Talmud de Jérusalem attend encore son

rédempteur.

X1
PERSECUTIONS ET INTERDICTIONS

Les sages avaient la certitude que ¢’était la loi orale, c’est-a-
dire la Michrah et le Talmud, qui donnait au peuple juif
son caractére unique. Un midrach dit qu’un jour toutes les
nations se proclameront juives : « Alors, le Saint Béni Soit-I
dira : celui qui détient Mon mystére entre ses mains, celui-la
est Isra€l. Et ce mystére, c’est la Michnah.» Cette anec-
dote, qui n’est quun exemple parmi tant d’autres, illustre
la volonté des sages de souligner I'importance de la loi orale
comme clé de la singularité d’Israél, comme définition du
judaisme véritable. La conviction que la loi orale consti-
tuait le rempart du judaisme prévalait également dans le
monde non juif et particuliérement chez les chrétiens. Dés
le VII¢ et le VIII® siécle, il y eut des tentatives, infructueu-
ses au demeurant, d’interdire 1’étude du Talmud. Pendant
longtemps, I’Europe occidentale n’avait pas été consciente
de la vie intérieure du judaisme et de son influence spiri-
tuelle, directe ou indirecte ; mais lorsque 1’Eglise catholi-
que adopta une attitude plus sévére a I’égard de ses ennemis
de P'intérieur, elle commenca également & se pencher sur
les textes juifs et le Talmud retint une bonne part de son
attention.

La responsabilité de cette attitude repose largement sur
les convertis d’origine juive, qui voulaient débattre publi-
quement avec des savants juifs. Bien placés pour connai-
tre ’importance du Talmud pour le judaisme, c’est sur lui



qu’ils concentraient leurs attaques. Certains convertis ten-
térent vainement de s’appuyer sur les textes talmudiques
eux-mémes pour démontrer la vérité du christianisme.
Rabbi Moché Ben Na’hman, autorisé une fois a s’expri-
mer librement au cours d’un tel débat, fit ironiquement
remarquer que si les théses de son contradicteur avaient

€té justes, les sages du Talmud se seraient eux-mémes

convertis au christianisme ; le fait qu’ils soient demeurés
juifs démontrait a I'envi I'inanité des « preuves » qu’il avan-

gan Parall¢lement, plusmurs souverains européens et digni-
taires de I'Eglise étaient convaincus que le Talmud contenait

des textes antichrétiens et, se fondant sur les dénonciations
d’indicateurs de police, ils ordonnérent de retirer du texte
toute allusion hostile au christianisme et toute diffamation

du Christ. Cette campagne menée contre le Talmud et les

divers décrets papaux qui s’ensuivirent atteignirent leur

paroxysme en 1240, lorsque,  la suite de querelles inter-

nes ayant affecté la communauté juive et sous la pression

des convertis, le pape Grégoire IX ordonna que le Talmud
fiat bralé a Paris. Des édits analogues furent promulgués
a diverses reprises dans le courant du XIII® siécle, notam-
ment par Clément IV en 1264, et des milliers d’exemplai-
res du Talmud furent livrés aux flammes. Les juifs
ressentirent la destruction du Talmud comme une catas-
trophe nationale quasiment sans précédent. Elle inspiraa
Rabbi Meir de Rothenburg une lamentation qui fait tou- |

jours partie des textes lus le 9 Av'. Ces édits ne touché-

rent pas toute I’Europe ; dans la péninsule ibérique, par
exemple, le Talmud ne fut pas brilé, mais 'on censura les

passages ressentis comme offensants pour le christianisme.

Les responsables ecclésiastiques n’étaient pas unanimes

quant a I’attitude a adopter dans ce domaine. Si un synode
réuni 4 Bile en 1431 réitére ’interdit rigoureux qui frappe
le Talmud, des opinions inverses se font jour. En 1509,

1. Jour de deuil anniversaire de la destruction du Temple. (N.4.T.)

par exemple, un converti du nom de Johannes Pfefferkorn
entreprend d’inciter le clergé a faire braler le Talmud dans
tous les Etats contrdlés par Charles Quint. C’est un chré-
tien, Reuchlin, qui s’opposera a ses desseins et défendra
la cause du Talmud. Il est vrai que la controverse n’abou-
tit pas a des conclusions immédiates et que le Talmud fut
brilé, sur ordre des évéques, dans plusieurs villes; mais
les arguments développés par Reuchlin ne restérent pas sans
effet. En 1520, le pape Léon X autorise la publication du
Talmud et plusieurs éditions sont réalisées dans les décen-
nies qui suivent. L’accalmie devait cependant étre de courte
durée; dans le contexte du renforcement de la Contre-
Réforme et a 'instigation de divers convertis, le pape Ju-
les III ordonne une nouvelle fois, en 1553, de livrer
ouvrage au biicher. Cette ordonnance papale, appliquée
dans tous les Etats italiens, aboutit a la destruction de plu-
sieurs dizaines de milliers d’exemplaires du Talmud. Pie
IV tempére quelque peu cette rigueur lorsqu’il annonce,
au cours du synode de Trente (1564), que le Talmud peut
a nouveau étre diffusé, a condition qu’en soient effacés les
passages offensants pour le christianisme. En conséquence
de quoi une édition fut réalisée a4 Bile sous le contréle et
la censure de moines. C’était la une version cruellement
amputée, mais insuffisamment encore aux yeux de I’Eglise.
En 1592, Clément II interdisait définitivement par bulle
papale toute étude ou publication du Talmud. Cette inter-
diction ne couvrait pas I’ensemble du monde chrétien, une
large part de ’Europe, pays protestants et régions sous con-
trole russe et turc, ne reconnaissant pas I’autorité du pape.
Mais elle fut appliquée dans la majeure partie de I’Italie.
Les juifs italiens tentérent de tourner I'interdiction par dif-
férents biais, le plus courant étant I’étude du Ein Yaakov
(dont le titre devint, aprés qu’il eut été interdit a son tour,
Ein Israel) qui comportait la partie aggadique du Talmud
et I’étude du livre de Rabbi Isaac Alfasi, Sefer Halakhah,
comprenant une large part de la halakhah du Talmud. Mais
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Pordonnance frappant le Talmud avait eu des conséquen-
ces irréversibles sur la vie culturelle du judaisme italien
qui ne devait jamais s’en remettre. Ce fut la un exemple
frappant du fait qu’'une communauté juive privée de I’étude
du Talmud était vouée a I’étiolement.

Si les autres pays européens furent épargnés par des

ordonnances de cette sorte, il n’en reste pas moins qu’il

y eut une tendance généralisée a censurer le Talmud. Les

années passant, les imprimeurs restituérent progressivement

et en cachette les passages censurés; mais en dépit de ces
efforts, les meilleures éditions demeurent mutilées par les

modifications et «corrections » imposées par les censeurs.

L’archétype de ces éditions mutilées est celle de Bale ou

les censeurs ont supprimé ou modifié tout ce qui, dans le

texte, leur paraissait faire insulte au christianisme ou a dif-
férents peuples ou bien refléter des opinions entachées de |
superstition. C’est ainsi que le censeur balois, le pére Marco
Marino, commenga par €éliminer le mot Ta/mud, le rem-
placant par d’autres termes comme Guemarah ou chass
(acronyme des mots «six ordres » en hébreu). La ot le texte
usait du mot min (« hérétique », en référence, a l'origine,
aux sectes gnostiques et seulement occasionnellement au

christianisme), il introduisit Sadducéen, ou Epu:unen

Toute allusion 3 Rome, méme s’il s’agissait de facon évi-
dente de ’empire romain paien, fut transformée en Aram

(Mésopotamie) ou Paras (Perse). Mechoumad ou moumar

(qui signifient tous les deux « converti») furent également

interdits et remplacés. Faisait particuliérement probléme

le mot goy (non-juif, gentil) qui fut systématiquement changé
(entrainant parmi les sages qui usérent ultérieurement de

cette version une certaine confusion, car ils ignoraient

’intervention du censeur). Au début, on substitua a goy
le terme akoum (initiales de I’expression «adorateurs des

astres»). Mais des convertis attirérent attention de I'Eglise

sur le fait que ces mémes initiales pouvaient &tre celles de |

«adorateurs du Christ et de Marie » et étaient donc insul-

Tk | AR - -

tantes. Il fallut alors trouver d’autres substituts; et on rem-
plaga le plus souvent goy par kouti (Samaritain). Dans P’édi-
tion de Bile, le censeur exigea pour sa part 'usage de kouchi
(Afncam)

La ot le Talmud émettait un jugement négatif sur Jésus
ou le christianisme, on supprima entiérement le commen-
taire ; le nom de Jésus fut systématiquement enlevé, méme
lorsqu’il n’apparaissait pas dans un contexte hostile. Le cen-
seur bilois décida également le retrait de tout ce qu1 lui
apparaissait comme cas d’incarnation de la Divinité, ainsi
que les légendes qu’il ne comprenait pas. Il ajouta & I"occa-
sion ses propres commentaires en marge. Ainsi, lorsque le
texte affirme que ’homme vient au monde libre de peche,
il indique : « Selon la foi chrétienne, tous les hommes nais-
sent avec la tare du péché originel. » Il supprima aussi tous
les passages qu’il percevait comme contraires aux bonnes
meeurs ou il les modifia; ainsi, la phrase talmudique « Un
homme dépourvu d’épouse ne peut étre appelé un homme »,
qui heurtait sa sensibilité d’homme d’Eglise tenu 4 la chas—
tet€, devint-elle : « Un juif dépourvu d’épouse... » Le traité
Avodah Zarah, qui se penche sur les jours de fétes des non-
juifs et sur les relations entre juifs et non-juifs, fut pure-
ment et sunplement supprimeé.

Les fragments omis ou supprimés furent partiellement
rétablis dans les édirions ultérieures ; mais intervinrent tou-
jours de nouveaux censeurs dans d’autres pays, qui impo-
serent leurs propres altérations et modifications. Ainsi, les
autorités russes décidérent-elles que le Talmud ne saurait
faire mention de la Gréce, car la culture russe était censée
s’enraciner dans la culture grecque ; toute allusion a cette
civilisation fut donc retouchée. L’expression « langue grec-
que » apparut offensante a certains censeurs qui la transfor-
mérent en « langue des akowm ». L’ignorance de nombreux
censeurs engendra des fautes d’orthographe qui se transmi-
rent d’édition en édition. Certaines altérations relevaient de
calculs politiques immeédiats : pendant la guerre russo-



turque, goy devint Ismaél, ce qui provoqua plus tard, chez |

certains lecteurs, une cascade de contresens absurdes.
Le Talmud ne tomba pas seul sous la coupe de la cen-

sure ; mais de par sa taille, son volume et le nombre de modi-

fications imposées siécle aprés siécle (des milliers

finalement), il en fut si profondément affecté qu’il ne fut
pas possible d’en corriger toutes les mutilations méme dans
les éditions effectuées dans des pays libres. La reproduc-
tion offset moderne contribue a perpétuer nombre de ces
altérations ; seules les éditions les plus récentes comportent

des tentatives de restituer le texte original.

DEUXIEME PARTIE
STRUCTURE ET CONTENU



Xl
LA STRUCTURE DU TALMUD

Le Talmud de Babylone, comme celui de Jérusalem,
reprend la structure de la Michnah, qu’il étend et détaille :
six chapitres de base ou sedarim («ordres »). Le terme chass,
initiales des mots hébraiques signifiant «six ordres », €N est
d’ailleurs venu a désigner le Talmud lui-méme, notamment
lorsque, censuré par le christianisme, le mot méme de Tal-
mud fut devenu tabou. Chaque ordre est consacré i une
catégorie spécifique de problémes.

Ainsi, le Seder Zeraim (’ordre des semences) se penche-
t-il sur la halakhah qui se référe a agriculture et aux récoltes
en Palestine, aux offrandes destinées aux prétres et aux lévi-
tes, et aux aumdnes pour les pauvres. L’ordre de succes-
sion des traités peut varier selon les éditions; mais, en
général, ils sont classés en fonction de leur longueur, ou,
plus exactement, du nombre de leurs chapitres. Chaque
traité couvre une question particuliére : le traité Chevi’it,
par exemple, est consacré aux lois de la chemirak (la période
pendant laquelle, tous les sept ans, la terre doit étre laissée
en jachére) ou aux brkourin (les offrandes des prémisses);
mais il peut également aborder & 'occasion des problémes
connexes. Les soixante-quatorze chapitres du Seder Zeraim
sont répartis en onze traités dont le premier, Berakhot, sort
quelque peu de I'ordinaire : il n’évoque pas les lois s’appli-
quant a Iagriculture mais les bénédictions et priéres. Cer-
taines versions du Talmud I'incluent d’ailleurs dans I’ordre
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intitulé Moed. Mais comme Seder Zeraim est aussi appelé
Seder Emounah (ordre de la foi, car il est dit : « Un homme
croit a la vie éternelle, c’est pourquoi il séme semence »),
c’est trés judicieusement que le traité Berakhor est placé
a sa téte.

En second vient Seder Moed (ordre des fétes). Ses douze
traités portent essentiellement sur les célébrations qui ponc-
tuent I’année et son contenu va des lois du Chabbath (expo-
sées en détail dans deux traités) a celles réglant les jours
de jetine. Le traité Chekalim fait exception dans la mesure
ou il est consacré a 'imp6t d’un demi-chekel levé pour
Pentretien du Temple et aux maniéres de le percevoir et
de le répartir. C’est parce que cet impot était levé a date
fixe que l'on a inséré Chekalim dans le Seder Moed.

Seder Nachim (ordre des femmes), le troisiéme, traite des
régles du mariage, de la cérémonie elle-méme aux lois sur
Pinceste, le divorce et la propriété. Ces thémes font ’objet

de cinq traités auxquels s’ajoutent deux annexes : Neda-

rim (les veeux), touchant indirectement aux rapports entre
époux, et Nazir qui examine les lois relatives aux nezirim
(ascétes liés par des veeux spéciaux). Le traité Sotah, qui
comporte la halakhah sur les femmes soupconnées d’adul-
tére, couvre également des thémes plus €loignés, adjoints
par associations d’idées.

Le quatriéme ordre, Neztkin (dlommages), est aussi appelé

Yechouot (secours) car, pour une trés large part, il étudie
les recours offerts aux victimes contre leurs persécuteurs.
Il s’ouvrait a I’origine sur un traité également intitulé Nezi-
kin, recueil de jurisprudence civile. Ce traité étant lui-méme

fort long (trente chapitres), on le divisa en trois grandes
parties ou «portes» : Baba Kama (premiére porte), Baba

Merzia (porte du milieu) et Baba Batra (derniére porte).

Traitant de procédure pénale et civile, Nezikin s’attache

aux régles de fonctionnement des tribunaux, aux veeux, cha-
timents et ainsi de suite. Un chapitre du code pénal est

consacré a I'interdiction du paganisme sous toutes ses for-

- -

mes (traité Avodah Zarah). Un autre traité, Horayor (déci-
sions), précise une question particuliérement grave : celle
de la conduite a tenir au cas oli une décision erronée éma-
nant du Sanhédrin conduirait la nation tout entiére a
Perreur. Le traité Edouyor reprend des témoignages sur la
halakhah ancienne, témoignages qui risquaient de sombrer
dans I"oubli, et des aspects inhabituels de la halakhah appa-
remment réunis au cours d’une session spéciale du tribu-
nal de Yavneh. Le traité Avor n’a guére sa place dans cet
ordre ou il se distingue par son caractére non pas juridi-
que mais éthique et philosophique. En raison de son conte-
nu trés particulier, il a souvent été inclus dans les rituels
de priéres et traduit en diverses langues.

L’ordre Kodachim (choses saintes) traite des lois relati-
ves au Temple et aux sacrifices. Dix de ses onze traités sont
consacrés au détail du rituel du Temple et des différentes
sortes de sacrifices. Le onziéme, *Houlin (traité du profane),
¢galement appelé autrefois Che’hitar *Houlin (abattage
usuel), est le seul & sortir du domaine des sacrifices; il y
est question de I’abattage rituel pour la nourriture et des
aliments cachers ou non ainsi que d’une variété de régles
qui n’étaient pas assez nombreuses pour constituer un traité
a elles seules.

Le sixieme ordre, Toharot (pureté), touche a I'un des
sujets les plus complexes de la loi halakhique : les régles
de pureté et d’impureté rituelles. Ces régles, en cours essen-
tiellement 4 ’époque du Temple (et, aprés sa destruction,
en Palestine pendant quelque temps), sont une trame de
détails infimes et compliqués, tissée a partir de traditions
anciennes dont la logique n’apparait pas toujours trés clai-
rement. Seul le traité Nidah, discussion des lois sur I’im pu-
reté rituelle périodique féminine, était encore, dés 1’époque
du Talmud, d’application pratique. Toharot est considéré
comme l'ordre le plus difficile d’accés et les plus grands
amoraim eux-mémes ont eu grand mal a le déchiffrer.

Dans ses versions modernes, le Talmud compte 517 cha-
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pitres (encore que 1’on puisse enregistrer quelques varian-
tes), répartis en soixante-trois traités. Traditionnellement,
ceux-ci n’étaient que soixante; leur nombre actuel pour-
rait étre le résultat de divisions ultérieures analogues a cel-
les opérées dans le traité Nezikin. Leurs titres leur ont été
attribués dés l'origine, généralement en fonction du contenu,
et ils sont demeurés pratiquement inchangés jusqu’a nos

jours. Les chapitres ont également des noms, datant par-
fois de I’époque du Talmud, tirés, en ’occurrence, non de
leur contenu mais de leurs mots d’ouverture. Lorsque plu-

sieurs chapitres commengaient par les mémes mots, il fal- -

lait leur donner des titres différents ; mais ceux-ci n’étaient

de toute facon pas d’une importance majeure. Normale-
ment, I’ordre des chapitres d’un traité est immuable, méme
s’il n’est pas toujours trés méthodique ou logique. Quel-

ques traités manifestent une progression logique, du géné-

ral au particulier ; mais dans d’autres, I’ordre est simplement

dicté par celui de la loi étudiée, les parties les plus ancien-

nes apparaissant en premier. Les traités qui comportent des -
éléments ajoutés commencent en général par I'exposé de

leur thématique principale pour en venir ensuite aux ques-

tions annexes. On note aussi parfois une tendance a ouvrir
le traité sur des questions qui, bien que d’importance

mineure, éveillent la curiosité du lecteur. :
Les chapitres de la Michnah sont divisés en sous-sections
appelées michnayot qui traitent en général d’une seule loi

ou de plusieurs lois étroitement liées. La division des mich-

nayot est loin d’étre uniforme et des différences apparais-

sent selon les traditions. Mais les versions imprimées de

la Michnah sont toutes pratiquement identiques. C’est pour-
quoi les index de la Michnah indiquent le traité, le numéro

du chapitre & I'intérieur de celui-ci et le numéro de la mich-

nah au sein du chapitre. Ainsi, la sentence « Chacun en

Isragl a sa part dans I’autre monde » est tirée de Sanhédrin,
chapitre 10, michnah 1. Au Moyen Age on se contentait
de donner le numéro du chapitre, sans le nom du traité .

dans la plupart des cas, car on le supposait a priori connu,
et sans indiquer la michnah, car la division définitive n’en
avait pas encore été faite.

Les amoraim étudiaient tous les ordres de la Michnah;
mais, @ Babylone du moins, ils s’attachaient plus particu-
litrement aux quatre ordres qui traitent des questions de
la vie quotidienne. Ceux-ci constituent la matiére princi-
pale du Talmud de Babylone. L’ordre Zeraim, avec ses lois
agricoles et sa halakhah essentiellement valables pour la
Palestine a I’époque du Temple, n’avait que peu de rap-
port avec la vie a Babylone. Seul le traité Berakhot y aborde
des problémes quotidiens, bénédictions et priéres. De
méme, ’ordre Toharot ne pouvait guére connaitre d’appli-
cation pratique en Babylonie et seul le traité Nidah avec
ses lois sur la pureté féminine y fut réellement érudié. La
majorité des traités des quatre autres ordres est examinée
dans le Talmud de Babylone; trente-six nous sont parve-
nus. Tout récemment, des savants ont tenté d’extraire du
Talmud du matériau relatif a des traités qui n’avaient pas
été étudiés en profondeur pour mettre au point une sorte
de « Talmud synthétique ».

La situation en Palestine n’était pas tout a fait la méme.
L4, les lois sur I’agriculture s’appliquaient a la vie quoti-
dienne; le Talmud de Jérusalem s’attache donc a tous les
traités de ’ordre Zeraim. Au Moyen Age, il existait encore
un chapitre du Talmud de Jérusalem consacré a 'ordre
Kodachim ; mais lorsque vint I’ére de I'imprimerie, cette
partie était déja perdue. Au siécle dernier, un savant pré-
tendit en avoir découvert un manuscrit, mais on estime
généralement qu’il s’agit d’une supercherie. Dans le Taha-
rot, le Talmud de Jérusalemn se borne a sélectionner quel-
ques chapitres de l'utile traité Nidah. En tout, il couvre
trente-neuf traités.

Les soixante traités de la Michnah et leur examen dans
le Talmud constituent un ensemble ; néanmoins, au fil des
siécles, on a procédé a des ajouts, que I’on désigne sous



le terme générique et passablement imprécis de massakhot
ketanot (petits traités). Ceux-ci sont trés divers. Certains
sont anciens et appartenaient, semble-t-il, a4 des compila-

tions de michnayor extérieures; la plupart sont des résu-

més élaborés a des périodes plus récentes, notamment celle
des gueonim, méme si certaines de leurs sources sont extré-
mement anciennes. Plusieurs traitent d’éthique et de régles
de comportement. Pour certains sages, il a pu exister un
septiéme ordre de la Michnah (avant méme la mise au point
des michnayot par Rabbi Yéhouda Ha-Nassi) peut-étre inti-

tulé Seder *Hokhmah (ordre de la sagesse). Citons, parmi
ces massakhot ketanot, le Avot de Rabbi Nathan, version
trés élargie du traité Avot, et le traité Derekh Eretz (traité

du comportement et du savoir-vivre) exposant les condui-
tes a adopter en toutes circonstances. Quelques traités appro-

fondissent les lois qui n’ont pas été interprétées dans le
Talmud : celles sur I’écriture des rouleaux de la Torah dans

le traité Sofrim (scribes); les lois sur le deuil, dans Sema *hot,
etc. Ces traités ne sont pas parties intégrantes du Talmud,
mais on les étudie et on les considére comme particuliére-

ment utiles pour la détermination des comportements sou-

haitables et pour éclaircir certains aspects de la loi
halakhique.

X
L’OBJET DU TALMUD

Ne serait-ce que par leurs titres, les traités nous donnent
une premiére idée de la thématique couverte par le Tal-
mud, mais ils sont loin d’en épuiser toute la matiére. Le
Talmud est destiné au ta/mud Torak (littéralement, I’étude
de Ia Torah) au sens le plus large, c’est-d-dire a ’acquisi-
tion de la sagesse, de la compréhension et du savoir puis-
que 'on considére la Torah comme contenant tout ce qui
existe au monde. Une allégorie figurant dans le Talmud
et dans les commentaires décrit la Torah comme une sorte
de schéma préalable a la construction du monde. Ailleurs,
le Talmud calcule que la portée de la Torah est plusieurs
fois celle de I'univers. C’est pourquoi tout ce qui a trait
a la vie représente un intérét pour le sage et peut entrer
dans le champ du Talmud pour y étre discuté, longuement
ou briévement. La notion de Torah est infiniment plus large
que celle de loi religieuse; si, dans le judaisme, la juris-
prudence religieuse couvre presque tous les domaines de
Pexistence, sans pratiquement en négliger aucun, la Torah,
elle, est encore plus large. Us, coutumes, indications pro-
fessionnelles, conseils médicaux, étude de la nature
humaine, problémes linguistiques, questions éthiques : tout
cela reléve de la Torah et, en tant que tel, est abordé dans
le Talmud. Et comme la vie tout entiére est imprégnée de
la Torah, les sages ne sont pas simplement des professeurs
qui dispenseraient un enseignement ex cathedra ; leurs vies
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mémes sont Torah et tout ce qui s’y rapporte mérite
examen, -

« Conversations de hasard, plaisanteries ou déclarations
fortuites émanant des sages doivent étre étudiées», nous
disent-ils ; et des Ahalakhot importantes ont parfois jailli de
remarques fortuites qui avaient été faites sans le moindre
propos éducatif. En vertu de quoi, les activités des sages
sont investies d’une signification redoublée. Tout ce
qu’accomplit un sage, de quelque champ d’activité qu’il
s’agisse, doit I’étre dans I'esprit de la vérité et étre la Torah
elle-méme. Les disciples étudiaient souvent avec le plus
grand soin le comportement de leur maitre afin de s’en ins-
pirer pour eux-mémes. Une illustration extréme nous est
fournie par ce disciple qui se serait caché sous le lit de son
maitre pour découvrir comment il se conduisait avec sa
femme. Interrogé sur les motifs de son indiscrétion, le jeune
homme répondit : « Cela est Toorah et mérite d’étre étudié»;
un argument qui fut déclaré recevable par les rabbins
comme par les étudiants. Puisque tous les sujets relévent
de la Torah, il n’y a pas lieu d’adopter une attitude de rejet
ou de réticence face a des domaines particuliers de ’exis-
tence. Il convient de noter que, bien que marqués par une
approche presque excessivement pudique de la sexualité
et de la nudité et par leur horreur de toute trivialité, les
sages du Talmud ne faisaient peser aucun tabou sur les
détails les plus infimes relevant de ces thémes. Pour la dis-
cussion, on recourait aux euphémismes et aux termes l"
plus délicats ; mais les sages se penchaient sur les aspects
normaux et pervers aussi longtemps qu’ils les consaderalen £
comme ne sortant pas du propos. ]

Cette étendue du champ des intéréts caractérise aussi bien:
la halakhah au sens strict que la Torah, dans sa significa-
tion la plus large. Le texte du Talmud a conservé a cet égard
un échange de vues particuliérement éclairant. Un grand
maitre demande a son fils, également renommeé pour son
zéle a I’étude, pourquoi il ne fréquente plus les lecons de
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P'un des directeurs de I’académie. Son fils lui répond avec
ranceeur que « toutes les fois ol il vient, celui-ci lui donne
des sujets mineurs a érudier», et d’ajouter que le célébre
rabbin a fait cours sur les régles de I’hygiéne intime. «S’il
en est ainsi, lui rétorque son pére, tu devrais y aller plus
souvent, car il traite d’un sujet d’une importance majeure
dans la vie quotidienne. » C’est pourquoi on ne saurait étre
surpris de trouver dans le Talmud des allusions 4 la méde-
cine, des remédes contre les maladies, des explications de
proverbes populaires et des centaines d’anecdotes sur des
personnalités célébres. Ces thémes n’appartiennent pas au
cycle normal des études et, si certains sages se cantonnaient
strictement au théme traité aussi longtemps qu'’ils se trou-
vaient dans I’académie, cela ne signifiait nullement qu’ils
méconnaissaient la valeur d’autres sujets. Rav Zira, un sage
connu pour sa sainteté et sa piété, s’apprétait & pamr en
Palestine contre I’avis de son rabbin. Avant de s’en aller,
il ressentit le besoin de voir son maitre une derniére fois
sans €tre vu et se cacha pour I’écouter tandis qu’il ensei-
gnait leurs devoirs aux employés de la maison de bains.
11 devait noter plus tard quelle joie il avait eue 3 apprendre
quelque chose de nouveau de la bouche de son maitre
bien-aimé.

I1 est néanmoins des sujets absents du Talmud. Quelle
que soit la portée de la Torah, les sages ne se sont jamais
engagés dans la spéculation scientifique pure et n’ont pas
manifesté le moindre intérét pour la philosophie, sous ses
avatars grecs, hellénistiques ou romains. L’étude talmudi-
que de thémes équivalant a ceux de la philosophie géné-
rale se construit de maniére radicalement différente. De
méme, les sages ne s’intéressaient-ils pas a la science en soi,
qu’il s’agisse de I’astronomie, de la médecine ou des mathé-
matiques. Dans ces domaines, comme dans tout autre
champ de la science ou du savoir, ils ne reconnaissaient
que les limites de la Torah et I’étude se bornait 4 deux
plans : pour la science, seulement si elle se rapportait direc-



tement a la halakhah; pour les sciences naturelles, seule-
ment si elles avaient une implication éthique ou idéologi-
que. Leur attitude quant a la médecine est caractéristique
de ce point de vue. Les lois sur I'impureté rituelle exigeaient

de vastes connaissances en anatomie et en physiologie; les
sages développérent donc ce champ d’investigation et par-
vinrent, aprés des recherches qui n’étaient fondées ni sur
des connaissances antérieures ni sur des théories scientifi-
ques courantes, a des conclusions remarquablement justes.

Dans ce domaine, comme dans bien d’autres, ils ont anti- |

cipé les résultats de la science moderne en se cantonnant
a une approche empirique et en refusant tout recours a des
structures théoriques qui ne découleraient pas directement
de faits vérifiés. Ils ne se détournérent jamais du domaine
des faits pour dévier vers la spéculation scientifique pure :
a leurs yeux, cela ne présentait pas d’intérét.

De méme pour I’étude de I’homme. Il était nécessaire,
dans certains domaines de ’anatomie, d’obtenir des don-
nées précises; dans ces cas, les sages ne se fiaient pas au

savoir scientifique de leur époque ; ils menaient leurs pro-

pres expériences. Pour les lois de profanation, par exem-
ple, il importait de connaitre avec précision le nombre des
os du corps humain. C’est pourquoi les disciples de Rabbi

Ichmael étudiérent les cadavres de femmes condamnées &
mort et exécutées par les autorités civiles. Leurs conclu-
sions étaient remarquablement justes et n’ont rien perdu
de leur validité. Par contre, ils ne s’attachérent pas aux pro-
blémes médicaux et scientifiques liés au corps humain. Leur
critére pour déterminer si un certain reméde était efficace
ou relevait du charlatanisme était la vérification scientifi-
que. En astronomie, on avait également besoin de données
précises (la période qui s’écoule entre deux nouvelles lunes, |
par exemple); ils réussirent & obtenir I'information indis-
pensable, mais 4 aucun moment ne manifestérent le moin-

dre intérét pour les théories astronomiques. Leur image du

monde, telle qu’elle ressort de diverses sources, est confuse
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et semble, de prime abord, trés pnmmve. Mais on s’aper-
goit, a la lumiére des textes, qu’ils ne s engageanent pas dans
une quelconque spéculation cosmologique mais songeaient
4 un monde spirituel idéal, tout en évitant le recours a un
vocabulaire abstrait. Lorsqu’ils écrivaient que la terre repose
sur les montagnes, les montagnes sur la mer, et la mer sur
une colonne appelée rsadik (le Juste), il est bien évident
qu’une telle description n’est pas 4 prendre au premier degré.

Ceux d’entre les sages qui exercaient la profession de
médecin devaient, bien siir, se familiariser avec les
connaissances médicales de leur temps. Et ceux qui étaient
géométres ou mathématiciens étaient experts en leur
matiére. Mais c’étaient la études professionnelles qui
n’avaient pas de lien avec celle du Talmud, 4 moins d’étre
nécessaires a la décision halakhique ou aux avis d’ordre
éthique.

La méfiance a I’égard des travaux scientifiques était essen-
tiellement méthodologique : les sages du Talmud étaient
respectueux des faits et essayaient de limiter leurs recher-
ches & des thémes factuellement vérifiés. Préoccupés uni-
quement de leurs modes originaux de pensée, ils ne
§’intéressaient ni a la spéculation scientifique ni a la
conjecture philosophique.

Cela ne veut pas dire que le monde des sages était fermé
& toute influence ou connaissance venue de ’extérieur. «Si
'on te dit qu’il y a de la sagesse parmi les nations, crois-
le », disent-ils. Mais parallélement, ils s’efforcérent de res-
ter dans les limites de ce qui leur semblait important : étu-
diant la Torah, ils essayérent de demeurer, autant que faire
se pouvait, 3 I'intérieur de ses frontiéres. Certains sages de
la Michnah et du Talmud connaissaient les ceuvres grec-
ques et classiques ; mais ce savoir ne devait avoir pratique-
ment aucune influence sur leur propre mode de pensée
appliqué a I’étude talmudique. Ils différaient grandement,
sur ce point, du judaisme égyptien qui, lui, tentait de marier
judaisme et culture grecque.
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Engagés presque tous dans la vie professionnelle, les sages
du Talmud n’étaient pas enfermés dans une tour d’ivoire.

Beaucoup maitrisaient plusieurs langues et, pour étre mem-

bre du Sanhédrin, il fallait obligatoirement étre spécialiste
de plusieurs sciences et de diverses langues. Cette érudi-
tion est manifeste dans le Talmud, chaque sujet annexe

devenant lui-méme Torah.
La vision de la Torah comme embrassant le monde dans
sa totalité explique une autre caractéristique de la littéra-

ture talmudique : le passage continuel d’un sujet a 'autre
et d’'un domaine a 'autre sans que soit marqué ce qui les
différencie. Le débat talmudique, et ses méthodes associa- |
tives, ne se limite pas a la halakhah. N'importe quel sujet

sous le soleil peut étre associé 4 un autre par un lien interne.

Parfois, par exemple dans une discussion sur les lois du
mariage, on fera appel & du matériel tiré du code pénal ou |
des régles sur les sacrifices; ces catégories ne seront pas |
considérées comme différentes dans leur essence. Plus
encore, le débat halakhique sur un sujet tout prosaique peut, -
imperceptiblement, s’orienter vers les sphéres de I'éthique,
de I'allégorie ou de la métaphysique. Seul le Talmud peut
nous livrer des phrases comme celle-ci : « Sur ce sujet, deux |

sages de Palestine divergérent; selon d’aucuns, il s’agissait

en réalité de deux anges du Ciel » sans trouver bizarre cette
juxtaposition. Aprés tout, les questions temporelles, les dis~ |
cussions halakhiques abstraites et les problémes du divin
sont tous ensemble contenus dans le concept de Torah et

ils agissent tous les uns sur les autres.

XIV
PRIERES ET BENEDICTIONS

A I'époque du Premier Temple, la priére était totalement
spontanée : quiconque ressentait le besoin d’implorer ou
de remercier Dieu, s’adressait @ Lui dans ses propres ter-
mes et sur le lieu de son choix; en période de trouble ou
dans des circonstances particuliéres, il se rendait au Tem-
ple pour y prononcer ses priéres. La formalisation de la
priére était entamée et les premiers psaumes déja compo-
sés et chantés par les lévites au Temple & des occasions par-
ticuliéres ; le tout-venant était donc conscient de 1’existence
de cérémonies officielles qui avaient lieu 4 des moments
précis.

C’est au début du Second Temple que le besoin d’un
rituel de priéres reconnu se fit réellement sentir. Nombre
des exilés revenus de Babylone n’avaient plus qu’une
connaissance fragmentaire de la langue hébraique et des
notions de base du judaisme. Lorsqu’ils voulaient prier,
la langue comme le contenu leur manquaient. La Grande
Assemblée décida alors de composer une priére type qui
exprimerait les veeux et les aspirations du peuple tout entier.
Celle-ci comporterait dix-huit bénédictions abordant cha-
cune brievement un théme. Cette priére, qui a survécu pour
Iessentiel jusqu’a nos jours et constitue encore la base de
I'office synagogal, se compose de trois bénédictions d’ouver-
ture, trois de cloture et douze intermédiaires exprimant
diverses requétes et implorations. Durant I’ére michnique,
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les trois premiéres bénédictions furent respectivement appe-

lées Avor (Péres),  la gloire de la foi des ancétres, Guevou-
rot (Puissance), pour célébrer la puissance du Trés-Haut,

qui culmine dans la résurrection des morts, et Kedouchah,

exaltant Sa sainteté. Les bénédictions de cldture sont appe-
1ées Avodah (culte), imploration pour la restauration du culte

dans le Temple et le retour de Pesprit divin, Hoda’ah, action
de grice pour la vie et tout ce qui est bon, et Chalom, requéte

de paix pour le monde. Les douze bénédictions du milieu

expriment des souhaits divers, particuliers et universels,
de connaissance, de repentance, de pardon, de rédemption,
de guérison des malades, de bonnes récoltes, de rassemble-
ment des exilés, de justice, de punition des méchants, de
reconstruction de Jérusalem, de restauration de la Maison

de David, et finalement un souhait que tous ces veeux soient

réalisés. Cette priére dans son ensemble est appelée Che-
moneh Esreh (les dix-huit bénédictions) ou tout simplement
Tefilah (priére). Depuis qu’elle a été composée, elle est deve-

nue le centre de tout livre juif de priéres.

On détermina des moments fixes pour la priére, corres-

pondant & ceux des cérémonies publiques de sacrifice au

Temple. Une priére était dite a ’aube, a I’heure du tamid
chel cha’har, le sacrifice matinal, une autre a I’heure de

min’hah, sacrifice du soir. La priére du soir, priére de

ma’ariv, se récitait au crépuscule ou la nuit et n’était pas
directement liée 4 une heure de sacrifice. Son statut n’était
d’ailleurs pas trés clair; des siécles plus tard, les sages débat-

taient encore pour savoir si cette priére était obligatuim,
a ’exemple des deux autres, ou simplement facultative. La

controverse sur ce point, qui n’apparait pas d’importance

vitale, devait provoquer une «révolution» & l'intérieur du

Sanhédrin lorsque le nassi Rabban Gamaliel, personnalité .
trés obstinée, rompit avec le plus grand savant de sa géné-
ration, Rabbi Yéhochoua Ben "Hananiah, et fut finalement

déposé.

Une fois fixées les formules et les heures des priéres, vint |
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le temps d’une autre importante institution : la synagogue.
Puisque la priére était fondée sur les besoins de la commu-
nauté percue comme un ensemble, on décida que le culte
serait célébré publiquement. La standardisation de office
ne devait cependant pas faire obstacle aux requétes privées
que chacun adressait & Dieu 4 sa maniére et en fonction
de ses besoins personnels. La question de savoir combien
de personnes sont nécessaires pour que ’office puisse étre
estimé « public» est fort ancienne, et sa réponse si vieille
que nous ne savons pas quand elle fut pour la premiére
fois exprimée ou intégrée aux fondements traditionnels de
la loi orale. Quoi qu’il en soit, on décida que dix hommes
constituaient une communauté suffisante pour 'exercice
public du culte; d’ot le terme minyan (nombre) qui dési-
gne le chiffre de dix adultes de sexe masculin indispensa-
ble pour conduire un office public. La synagogue était donc
le lieu ot la communauté locale des villages, villes ou fau-
bourgs se réunissait afin de prier; elle était également, si
nécessaire, lieu de réunion. La plupart des synagogues abri-
taient aussi des écoles pour les enfants et parfois des barei
midrach (académies religieuses) pour les adultes. La syna-
gogue est désignée populairement sous ’appellation poé-
tique de mikdach me’at (petit temple) mais ne pouvait pas
prendre en pratique la place du Temple lui-méme ; les buts
des deux institutions étaient radicalement différents : pour
la synagogue, c’était la priére en commun, I’étude et la réu-
nion. Jérusalem comptait de nombreuses synagogues alors
méme que le Temple existait encore. Certaines étaient des
synagogues de quartier ; d’autres, comme la synagogue des
juifs revenus de Babylonie, étaient utilisées par des grou-
pes de personnes de méme origine. Il y avait aussi des syna-
gogues fréquentées par certains corps de métier. La relation
entre la synagogue et le Temple est ainsi décrite par un
sage : « Aux premiéres heures de la matinée, on se rendra
au Temple pour le sacrifice du matin. De 13, on ira 4 la
synagogue pour ’office matinal ; on reviendra au Temple
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pour les autres sacrifices des jours de féte et du Chabbath, -
et ensuite 4 nouveau a la synagogue pour la priére de
moussaf.» Le Temple était donc le lieu du rituel et des
sacrifices, ou Pindividu pouvait s’isoler dans un coin
et adresser sa priére personnelle quand il en ressentait le -
besoin. La synagogue, elle, était le lieu de la priére en
commun, o I’individu était un participant bien plus qu'un
spectateur. -

Dés le départ, on porta ’accent sur le lien entre ]a syna-
gogue et le Temple; toutes les synagogues furent orien-
tées vers Jérusalem, et celles de cette ville, vers le Temple.
Plus tard, & partir de ’époque du Talmud, I’architecture
synagogale prit modéle sur celle du Temple. L’Arche
Sainte, qui correspondait au Saint des Saints dans le Tem-
ple, était placée tout au fond de I’édifice. On faisait la lec-
ture de la Torah dans la partie centrale, c’est-a-dire & peu
prés a ’emplacement du grand autel dans le Temple. =

C’est 2 I’époque du Second Temple que P’on ajouta au
rituel de priére la récitation du Chema Israel (« Ecoute Isragl,
’Eternel est notre Dieu, ’Eternel est Un»). Ce texte rap-
pelle I’obligation pour tous d’apprendre et de retenir a tout.
moment les enseignements de la Torah, une obligation sou=
mise, pour les individus, aux contraintes de temps et de
circonstances. Pour donner a ce précepte une forme fixe,
on tira de la Torah deux extraits qui donnent les principes
de base de la foi juive et exhortent les juifs a s’en souvenir
(Deutéronome 6:4-9; 11:13-21); on les récitait matin et soir..
Pendant longtemps on y ajouta les Dix Commandements
un usage interrompu parce que certaines sectes hérétiques
prétendaient que ces versets contenaient toute l'essence de
la Torah et que tout le reste était d’importance mineure.
Pour manifester que les passages récités quotidiennement
ne résument pas la Torah, les sages décidérent de suppri=
mer cette récitation des Dix Commandements. Le Chema
Israel était généralement dit au cours de la priére publique
et ’on mit au point divers modes de récitation. L’office
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a la synagogue consistait donc en une lecture d’extraits de
la Torah accompagnée de suppliques et d’actions de grice.

Les synagogues existant depuis longtemps et le rituel de
la priére ayant été fixé de longue date, la destruction du
Temple n’entraina pas de changement majeur; il fut cepen-
dant nécessaire de modifier la formulation de certaines béné-
dictions et d’inclure des priéres pour la reconstruction du
Temple et le rétablissement du culte. Une de ces modifi-
cations, introduite peu aprés la destruction, n’avait pour-
tant pas trait au Temple ; elle se rapportait aux problémes
posés par les sectes hérétiques, gnostiques et chrétiennes.
On assistait en effet a ce moment a une prolifération de
sectes qui prOnaient un syncrétisme religieux. Certains
judéo-chrétiens et certains gnostiques alliaient leurs croyan-
ces avec la poursuite d’une pratique religieuse juive. Ces
sectes, soit pour se défendre, soit dans un but de harcéle-
ment idéologique, avaient souvent recours a des moyens
que le judaisme avait toujours fermement condamnés, tels
que la fourniture de renseignements sur leurs fréres ou leur
dénonciation aux autorités romaines. Les choses s’enveni-
meérent au poir.t que les sages de Yavneh décidérent d’ajou-
ter a la priere de Chemoneh Esreh une nouvelle bénédiction
(en fait une malédiction) pour les hérétiques et les indica-
teurs. Lorsqu’ils cherchérent qui pourrait rédiger cette
« bénédiction », ils s’adressérent a un sage appelé « Samuel
le petit », renommeé pour sa grande humilité et surtout pour
sa grande tolérance envers ses ennemis. Son texte fut inté-
gré a la priére, qui comptait donc désormais dix-neuf sec-
tions, mais n’en conserva pas moins sa dénomination
premiére.

Les livres étaient extrémement précieux en ce temps et
I’on tendait a éviter d’écrire ce qui appartenait & la loi orale ;
les priéres ne furent donc pas écrites mais plutdt mémori-
sées. Tout le monde, bien entendu, ne les connaissait pas
toutes par cceur. Cela notamment au début du Second Tem-
ple, lorsque les traditions, la lecture et I’écriture, se trans-
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mettaient de pére en fils, ainsi que I’exige la Torah. C’est |
a ce moment que 1’on créa la fonction de chlia’h tsibbour,
émissaire du peuple. Cet « émissaire» connaissait le texte
des priéres;; il les récitait tout haut afin que la communauté
puisse prier & 'unisson. Pendant un certain temps, a I'épo-
que de la Michnah et du Talmud en tout cas, cela ne
comportait ni cantilation ni chant. On choisissait généra-
lement un membre respecté de la communauté, capable de
conduire les autres dans la priére. Il devint d’usage (et c’est
encore le cas aujourd’hui, bien que non obligatoire) de répé-
ter les priéres tout haut afin que ceux qui n’en connaissaient
pas les paroles pussent les réciter aprés le chlia’h. '
Pour diverses raisons, le schéma de base de I'office public
ne pouvait conserver sa simplicité primitive. On ressentit
en premier lieu le besoin d’ajouter des priéres spéciales pour
certaines occasions particuliéres : Chabbath, fétes, jetines,
sécheresses ou catastrophes variées. Le texte des priéres
subit des modifications, dans sa formulation ou dans sa lon-
gueur; le simple Chemoneh Esreh, par exemple, évolua dans
sa forme ; cette tendance devait s’accentuer avec le temps.
On ajouta des piyyoutim (poémes liturgiques) et des implo-
rations ; certains ont survécu ; d’autres, en particulier parmi
les piyyoutim, correspondaient a un certain lieu et a une
certaine période; seuls des vestiges en ont été conservés
dans des compilations ou des manuscrits. Périodiquement,
des questions d’ordre pratique se posaient quant a I’agen-
cement de 'office : date et lieu, formulation exacte, modi-
fication, abrégement. Ces questions furent étudiées par les
sages de la Michnah, qui adoptérent des positions diver-
ses. Différents modes s’étant développés dans les diverses
communautés, les sages durent introduire une certaine uni-
formité et définir des régles claires. 4
En plus des priéres quotidiennes, plus ou moins Iongues,
il y avait également des bénédictions. La Torah indiquait:
déja I’obligation de rendre grice et de remercier Dieu pour
la nourriture ; cette notion fut élargie dans le Talmud : le
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monde tout entier appartient & Dieu et ’homme ne saurait
en jouir sans lui en demander la permission. Les bénédic-
tions dites par ceux qui bénéficient d’un plaisir (berakhot
ha-nehenin) sont en fait des demandes d’autorisation. Le
Talmud insiste sur le fait que celui qui jouit des joies de
ce monde sans faire de bénédiction profane la sainteté. C’est
ainsi que de nombreuses bénédictions ont été composées
pour étre prononcées avant de prendre certains plaisirs,
essentiellement dans le boire et le manger. Les sages de
la Michnah et du Talmud entamérent la mise au point des
formules de bénédiction, composérent de nouveaux textes
pour chaque sorte de nourriture et cherchérent i définir
une hiérarchie des bénédictions, des plus générales aux plus
particuliéres.

A ces bénédictions de la vie quotidienne vinrent s’ajou-
ter celles, nombreuses, relatives a des événements. Il existe
un texte a réciter lorsqu’une chose heureuse se produit, et
d’autres en cas de chagrin ou de catastrophe. Les sages de
la Michnah disent que «1’on doit réciter une bénédiction
sur le mauvais comme sur le bon » et que ’on doit s’effor-
cer d’accepter tout ce qui nous arrive avec reconnaissance.
Cette obligation de bénir le mauvais n’est pas un simple
détail ; elle est révélatrice de toute une conception de la vie.
La ou d’autres croyances font appel au dualisme ou a I’exis-
tence de deux divinités, 'une a 'origine du bien, I’autre
a celle du mal, le judaisme a toujours cru i une entité uni-
que. Cette vision s’exprime aussi dans la priére quotidienne
et dans les bénédictions prononcées face a une catastrophe,
qui reprennent les termes du prophéte Isaie également cités
au cours de I'office : « Je forme la lumiére et crée les téne-
bres, j’établis la paix et je suis 'auteur du mal : moi, I’Eter-
nel, j’accomplis tout cela.» (45-7.) Les bénédictions ne
s’appliquaient pas seulement a des généralités; en vertu de
la conviction selon laquelle tout reléve d’une foi qui
embrasse tout, les plus petites choses du quotidien et de
la nature devaient appeler bénédiction. Il y avait donc une




bénédiction a prononcer lorsque I’on voit la mer pour la -
premiére fois, une autre si ’on rencontre un ammgl étrange,
ou si I’on assiste & un phénomeéne naturel exﬁ:eptmnnel, ou
méme pour des événements tout a fa:t. prosaiques : les pre- |
miers bourgeons du printemps, la pluie, de belles fer_nmfcs._ |
De tout cela le Talmud parle longuement, en particulier

dans le traité Berakhor consacré aux bénédictions.

XV
LE CHABBATH

La notion de Chabbath occupe une place fondamentale dans
le judaisme; du récit de la Création dans le livre de la
Genése jusqu’au Commandement qui interdit le travail le
septiéme jour, son importance est soulignée. L’injonction :
« Tu ne travailleras pas le jour du Chabbath » apparait a
plusieurs reprises dans la Torah et est inlassablement répé-
tée par les prophétes.

Simple en soi, la conception du Chabbath comme jour
de repos ne laisse pas de poser des problémes dans son appli-
cation pratique. En tout premier lieu, il faut donner une
définition a ce que I'on entend par « travail ». On peut dire
qu’il s’agit de toute chose qui demande un effort impor-
tant ou qui appelle salaire ; mais cela n’est nullement exclu-
sif. Chaque définition donne au terme une dimension
particuliére et modifie la maniére dont on respecte le Chab-
bath. Fondée sur une analyse fouillée des sources bibliques,
la tradition orale parvient a une autre conclusion quant 2
la nature du labeur interdit le Chabbath, une conclusion
qui se base, pour une large part, sur le concept d’imitatio
Dei suggéré par la Torah elle-méme. L’interdit n’est pas
li€ a la définition du travail ni a Iintervention de argent;
il s’agit de s’abstenir de toute ceuvre délibérée de création
dans le monde physique. De méme que Dieu a mis un terme
a Son travail, la création du monde, le jour du Chabbath,
de méme les enfants d’Israél sont-ils appelés i s’abstenir
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de tout labeur créatif en ce jour. Le Talmud ne le dit pas
en ces termes : nous savons qu’il répugne aux généralisa- |
tions abstraites. D’ailleurs, nulle définition univoque ne sau-
rait couvrir toutes les questions complexes susceptibles de
se poser. C’est pourquoi le Talmud a recours 4 un modeéle
exemplaire pour passer en revue les actions interdites le |
Chabbath, celui de la construction du Tabernacle dans le |
désert, explicitement prohibée par la Torah. Une bonne
part de la discussion halakhique du Talmud est en fait une
élaboration et une extension de ce modéle de base d’ot sont
tirées des conclusions pratiques. {

11 fallait donc commencer par définir les catégories fon- -
damentales des activités déployées pour la construction du
Tabernacle : d’oit une liste des «trente-neuf travaux de
base », ou actes de création, qui étaient réalisés sans nul |
doute possible 2 cette époque et sont avodah, prototypes
des taches interdites ou autorisées le Chabbath. La mich-
nah qui nous donne cette liste classe les travaux en fonc-
tion de leur finalité, partant des travaux préparatoires pour .
I’agriculture jusqu’au travail du cuir, du métal et du tissu.
A partir de ces trente-neuf catégories de base, on passe en
revue leurs dérivés (toladot) respectifs, tiches pour P'essen=
tiel de la méme famille mais différentes dans le détail. L’ori-
ginalité profonde du Talmud transparait dans la maniére :
dont ces thémes sont associés les uns aux autres. La traite
des vaches, par exemple, sera abordée a la rubrique «bat-
tage » (des céréales). Si le classement parait confus au pre=
mier abord, la logique de ’association s’éclaircit dés que
I’on se penche sur la structure interne : le battage est une
action destinée a extraire le contenu consommable d’un objet
qui n’est pas lui-méme destiné a la nourriture ; la traite rems.
plit une fonction comparable, dans un domaine différent.

Mais le probléme ne se réduit pas a des questions d’ordre
typologique ; la notion de quantité intervient également.
Dire qu’une certaine tiche est interdite le Chabbath revient
i créer un interdit général spécifiant ce qui ne devrait pas
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étre fait. Il reste encore a définir ce qui rend certains actes
insignifiants du point de vue pratique ; ainsi lorsqu’il y a
mauvaise intention mais absence de passage a |’acte créa-
teur. Il est interdit d’écrire le Chabbath ; mais que définit-
on comme acte d’écriture ? Dans ce cas précis, les sages ont
décidé que deux lettres constituent une unité significative
si bien que I’écriture de plus d’une lettre doit étre consi-
déré comme travail au sens plein du terme. La définition
de P’acte créateur exige aussi des critéres qualitatifs. Abi-
mer, dégrader, détruire ne sont pas des travaux & moins
qu’ils n’entrent dans le cadre d’une série d’actes positifs.
Qui abat un batiment n’est pas considéré comme ayant tra-
vaillé & moins qu’il ne I'ait fait dans le but d’édifier une
structure nouvelle tirant parti du matériau abattu ou venant
le remplacer.

Vient encore la question de 'intention (kawvanah). Pour
le Talmud, toute melekher ma’hchever (travail intentionnel)
est interdite par la Torah; ce qui veut dire qu’un travail
n’exigeant pas d’effort mental n’est pas créateur. Quelqu’un
qui accomplirait une action sans y penser et qui se rend
compte ensuite qu’il vient de créer quelque chose n’a pas
travaillé, car son effort ne comporte pas I’aspect intention-
nel. C’est la une question complexe, car on peut toujours
s'interroger sur la nature de I'intention qui transforme une
action en ceuvre de création. Certains sages offrent une défi-
nition restrictive de la notion de kawvanah ; selon eux, est
travail intentionnel une action menée alors que 1’on dis-
pose d’une connaissance préalable de ses conséquences.
Pour d’autres, I'intention a un sens plus précis : quiconque
accomplit une action qu’il n’avait pas au départ ’intention
de mener de cette maniére ne saurait étre considéré comme
ayant travaillé le Chabbath. Un exemple extréme de cette
seconde école nous est fourni par le zanna Rabbi Simeon
Ben Yo’hai : un homme qui avait I'intention de cueillir une
grappe de raisins et qui en a cueilli une autre n’a pas vrai-
ment travaillé, méme si, en fait, il n’y avait aucune diffé-
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rence réelle entre ces deux grappes. La diversité des défi-
nitions et la multitude des divergences sont souvent parti-_
culierement subtiles, des distinctions trés fines intervenant
entre les différents aspects de I'intention, de la connaissance
et des conséquences fortuites ou préméditées. |
Le réseau des interdits explicitement exprimés dans la.
Torah ou en découlant directement est immense ; pourtant,
trés tot, on allait ’étendre par la création de restrictions
diverses, les seyaguim (littéralement barriéres), destinées &
protéger le cadre du Chabbath, et relatives a des activités
qui n’avaient pas toujours €té explicitement prohibées par.
la Torah. Ces restrictions sont trés anciennes; certaines:
datent, sans aucun doute possible, de ’époque de la Torah
elle-méme. Le Talmud remarque que certaines générations
ont adopté une vue trés stricte des interdictions du Chab-
bath, par fervent respect de la sainteté de ce jour, mais aussi
parce que le relichement populaire rendait plus aigué la
nécessité d’une observance littérale de la loi. Progressive-
ment, une importance moindre devait étre accordée a cer-
taines de ces restrictions car, la population ayant assimilé
Pidée de ’observance du Chabbath, ’introduction de res-
trictions nouvelles était devenue superflue. On n’en per-
sista pas moins 4 préter la plus grande attention aux
restrictions appelées chevout (repos) a I’époque de la Mich-
nah et qui étaient destinées i souligner le caractére du Chab-
bath jour de repos. Un exemple classique en est
Pinterdiction de faire du commerce ce jour-la. Le commerce,
en soi, n’est pas ceuvre de création car ce qu'il peut pro-
duire n’a pas d’existence physique. Nous savons pourta
que cet interdit date au moins des premiers prophétes;
méme dans les périodes ot une large part de la populatio
s’adonnait 2 des cultes paiens, toutes les boutiques étaient
fermées le Chabbath et il était inconcevable de faire du
négoce ce jour-1a. A I'époque de Néhémie, au début d
Second Temple, les juifs s’abstenaient de faire affaire le
Chabbath, y compris avec des non-juifs. Les interdits de
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chevout sont trés étendus et constituent un des premiers
exemples d’introduction d’interdits supplémentaires 2 seule
fin de protéger le noyau fondamental de la régle. Ils cou-
vrent de nombreux actes qui ne sont pas interdits en eux-
memes mais qui peuvent, de maniére fortuite, conduire a
des actions explicitement prohibées. C’est ainsi que la pra-
tique de la médecine était interdite le Chabbath, 4 moins
q}l’ﬂ N’y efit question de vie ou de mort, de méme que celle
d’un instrument de musique. On notera pourtant que le
Temple jouissait, en matiére d’interdits de chevout, d’une
sorte de privilége d’extraterritorialité : la plupart n’y étaient
pas appliqués, les prétres n’étaient pas soupconnés d’enfiein-
d‘re les régles et les besoins du Temple avaient un carac-
tere sacré.

Le mouktseh (littéralement, «ce qui est hors des limites »)
est un de ces interdits anciens qui firent, pendant des sié-
cles, Pobjet de longs débats n’aboutissant pas 4 des
c:?nt_:lusmns tranchées. Il s’agissait essentiellement de I’inter-
diction de prendre en main certains objets ou instruments
liés & un travail interdit le Chabbath. On partait de I’idée
que quelqu’un tenant ces objets pourrait, soit oubli, soit
habitude, s¢ mettre & travailler. Selon la tradition talmudi-
que, cette interdiction fut fidélement observée sous la
Grande Assemblée, au début du Second Temple. Elle devait
plus tard étre révisée ; les sages tentérent de définir les objets
ne convenant pas au Chabbath et ceux pouvant étre utili-
SCS pour un ouvrage permis. La encore, il y eut les tenants
d'opl.mons plus libérales et ceux qui souhaitaient mainte-
nir Pinterdit quasiment dans toute sa rigueur d’origine ; et
la_ encore, on aboutit & de trés subtiles distinctions entre
d:fférf:ntes sortes d’objets et d’actions.

Mm_s cle' par sa nature méme, le Chabbath ne saurait étre
assorti uniquement de prohibitions et d’éléments négatifs.
S_on‘ sens, dans une certaine mesure (et c’est 13 ce qui le
distingue des imitations adoptées par d’autres peuples),
repose dans le fait que ce n’est pas un jour de grisaille,
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enfermé dans les interdits. La formule « Appelle le Chab-
bath joie» (Isaie 58:13) est a I’origine de plusieurs coutu~
mes comprises sous l'appellation générique de Oneg
Chabbath (joie du Chabbath). Il s’agit, par exemple, des
trois repas de féte du Chabbath, ou de I'injonction de por-
ter de beaux vétements. L’allumage des bougies de Chab-
bath faisait aussi partie, a origine, de 1’Oneg Chabbath;
¢’était un moyen de s’assurer que le diner chabbatique se
déroulerait en pleine lumiére. L’appel de la Torah
« Souviens-toi du Chabbath pour le sanctifier », qui signi-
fiait au départ que le Chabbath devait €tre marqué en paro-
les et en actes, a été formalisé par des bénédictions et priéres.
On composa le kiddouch (sanctification) chabbatique, béné-
diction prononcée sur un verre de vin. Les manifestations
extérieures de 1’Oneg Chabbath (ne disait-on pas : « Le som-
meil est un délice le Chabbath » ?) comportaient aussi des
aspects spirituels. Les sages introduisirent la lecture d’un:
chapitre de la Torah (ce qui devait étre appelé parachat=
ha-chavoua, la section de la semaine) dans la matinée du
Chabbath et au cours de la priére de min’hah. A I'époque
du Talmud, les sages préchaient le Chabbath dans I'aprés-
midi. Bref, ils ont fait de ce jour un temps de «sainteté,
de repos et de joie». g
Par ailleurs, on mit en place un réseau de limites a I'inté-
rieur desquelles on pouvait agir, marcher, etc. L’opinion
selon laquelle le repos du Chabbath implique de rester en
un seul lieu figure dans la Torah : « Tu ne laisseras pas
un homme sortir de chez lui le septiéme jour.» (Exode
16:29.) C’est 12 le tout premier précepte chabbatique, qui
vient avant méme les Dix Commandements. Cette formule
fut prise en son sens le plus littéral par certaines sectes,
notamment les Karaites, qui s’abstenaient de sortir de chez
eux le Chabbath, sous quelque prétexte que ce soit. La tras
dition orale est plus souple, mais aussi bien plus complexe.:
La premiére application de cette théorie fut la création du
«territoire du Chabbath » (ze’houm Chabbath) qui délimit J
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le secteur ol I’on est autorisé 4 marcher en ce jour. Ces
limites furent fixées, grossiérement, en fonction des
conditions existant & I’époque ot les juifs vivaient dans leur
propre pays et o certaines villes étaient entourées de tou-
tes parts de deux mille aunes de terrain. Mais de nombreux
problémes devaient se poser avec le passage dans des villes
non entourées de murailles ou dans de grandes villes de
construction irréguliére; il fallut donc trouver des régles
plus souples. L’interdiction de porter des objets était de
portée plus restreinte mais plus riche de sens théorique et
d’implications pratiques. Cette interdiction ancienne fit
'objet d’études approfondies 4 I’époque du Second Tem-
ple; on dut créer un modéle théorique afin d’inclure tous
les types de constructions, de rues, de cours dans un seul
cadre et d’offrir des solutions aux nombreux cas douteux.
Cértains interdits étaient indiqués dans la Torah; on en

- ajouta d’autres pendant le Second Temple, mais aussi des

dispositions permettant de rendre la vie plus facile.
D’une fagon générale, on parvint a la définition de « quatre
autorités », c’est-a-dire quatre types de secteurs définis par
la maniére dont ils étaient limités et par 1’usage. Ce sont
le mekom petour (lieu libre), secteur dans lequel on peut
porter des fardeaux durant le Chabbath, le karmelit, sec-
teurs partiellement construits, champs et mers sur lesquels
pésent quelques restrictions, le rechout ha-ya’hid, domaine
privé, dont les limites sont claires, enfin le rechout ha-rabim,
domaine public. La démarcation entre ces secteurs et leurs
relations mutuelles est d€ja un point particuliérement épi-
neux ; mais les choses se compliquent encore lorsqu’inter-
vient la notion de frouvin. Attribuée au roi Salomon, il s’agit
d’une extension de la notion de limite marquée. La défini-
tion de délimitations permanentes entre lieux est évidem-
ment importante pour €tablir la nature de ces lieux pour
I'application des lois du Chabbath, les droits de propriété,
etc. Mais ici, le concept de délimitation est étendu a des
formes de démarcations que I’on ne peut aisément visuali-
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ser, méme si, en fait, elles ne sont souvent pas moins réel-
les. La notion de frouvin marque, d’une certaine maniére,
le passage d’une démarche simple et concréte & une
conception plus abstraite et plus moderne des délimitations
entre objets (pays, domaines publics et privés, etc.) qui ne
dépendent plus de démarcations physiques mais de symbo-
les ou de modes conceptuels d’identification. Le traité Irou-
vin du Talmud reprend toutes ces questions et présente
des débats théoriques et pratiques sur la nature des fron-
tiéres en tant que telles.

Pour exprimer les choses en termes trés généraux, les
nombreuses régles du Chabbath constituent une dentelle
de détails infimes élaborés a partir de quelques concept
fondamentaux ; ils forment, comme une construction gothi i
que, une structure composée de milliers et de milliers de
petits détails travaillés a I’extréme, assemblés sur l’ossarur'e%
originale. {

XVl
LES FETES

La majorité des traités regroupés dans I’ordre Moed étudie
les fetes et célébrations qui ponctuent toute ’année. Cer-
taines fEtes juives sont explicitement mentionnées dans la
Torah; d’autres, jours particuliers de réjouissance ou de
deuil, ont été instituées ultérieurement. A I'exception du
Grand Pardon, unique dans sa spécificité, toutes les fEtes
prévues par la Torah ont en commun d’étre des mikra’ei
kodech, de saintes convocations, auxquelles s’appliquent des
prescriptions particuliéres. Les sages ont inséré la plupart
des thémes généraux relatifs a la halakhah des jours de féte
dans un bref traité, intitulé a ’origine Yom Tow et devenu
depuis Betsa, premier mot de son texte.

Comme le Chabbath, le jour de féte est un jour de TEpOos,
mais deux aspects le distinguent du septiéme jour. D’abord,
il est moins strictement observé, ce qui, assez paradoxale-
ment, a conduit les sages a durcir les régles relatives aux
jours de féte pour éviter toute profanation. Ensuite, si tout
travail est interdit le Chabbath, les jours de féte, eux, ne
prohibent que le travail physique, melekhet avodah, et auto-
risent les taches directement liées a la préparation des repas :
allumage du feu, cuisine, etc. Une partie des débats sur
le caractére sacré des fétes avait pour objet de clarifier les
caractéristiques des jours fériés et de les comparer aux lois
du Chabbath.

On fait aussi dans le Talmud une assez large place au
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probléme du yom rov cheni chel galouyot, le second jour de
féte des communautés de Diaspora. Toute I'histoire de cette
période est marquée par la question de ce second jour et
par les débats autour de ce théme. Les fétes juives, comme
en fait presque tout le calendrier, suivent I’année lunaire.
Le premier jour du mois, Roch ’hodech, est celui oti la lune
réapparait dans son premier quartier. Les sages de I’épo- .
que de la Michnah possédaient une bonne connaissance de
la durée moyenne d’un mois lunaire (2 deux secondes prés,
celle qui a été calculée par les astronomes contemporains), |
mais ils refusaient par principe de se fier a ces données
mathématiques ; il leur fallait, sur ce point comme sur bien
d’autres, une vérification empirique. C’est pourquoi on
demandait 4 deux témoins indépendants d’affirmer qu’ils
avaient de leurs yeux vu la lune reapparaurc Ceux-ci se -
présentaient devant le tribunal approprié et si, aprés enquéte
approfondie, leur déposition était considérée comme digne
de foi, on fixait ce jour-1a comme Roch ’hodech. Le ber din
central de Jérusalem était seul habilité a traiter de cette ques- -
tion et 4 déterminer la date de début du mois, donc les jours
de féte; le Grand Sanhédrin devait prendre la suite, dans
ses divers lieux d’exil 4 I'intérieur de la Palestine. Il n’y "
eut jamais qu’un seul cas o, la Palestine étant dévastée |
par la guerre et le tribunal dans Pincapacité de se réunir
en raison des réglementations édictées par les autorités
romaines, Rabbi Akiba fixa les dates des fétes a partir de
la Diaspora. Lorsqu’un sage éminent, Rav "Hananiah, neveu -
de Rabbi Yéhochoua, tenta de fixer ces dates a partir de
la Babylonie, il se heurta 2 une virulente opposition de la°
part des sages palestiniens qui envoyerent des émissaires -
spéciaux chargés de battre son projet en bréche et procla-"
mérent solennellement que la fixation du calendrier hors
de Palestine constituait une négation de la Torah et une
tentative d’édifier un Temple semi-idolitre en Babylonie.
Les dirigeants du judaisme babylonien s’empressérent de
battre en retraite ; mais ’affaire devait demeurer longtemps
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dans la mémoire collective des sages sous le nom de « péché
de "Hananiah ».

Le grand ber din de Palestine érant seul habilité a déter-
miner les dates de début du mois et celles des fRtes, il était
indispensable de faire parvenir I’information aux juifs de
Diaspora dés les premiers jours du mois (les fétes impor-
tantes se situant généralement & partir du dix du mois).
Tant que les diasporas importantes furent localisées dans
des contrées proches de la Palestine, telles ’Egypte ou la
Babylonie, on eut recours & une méthode trés simple : de
grands feux étaient allumés au sommet des plus hautes col-
lines de Palestine; et en quelques heures, la nouvelle par-
venait en Babylonie. Mais on se heurta a des difficultés :
les Samaritains, concentrés pour la plupart dans le centre
de la Palestine, et avec qui les rapports s’étaient tendus
depuis que le monarque hasmonéen Jean Hyrcan s’était
emparé de leur territoire et avait détruit leur sanctuaire
sur le mont Guerizim, se mirent a saboter la signalisation
en allumant eux-mémes des fanaux 4 des moments fantai-
sistes. Il fallut donc trouver d’autres moyens : on envoya
des courriers vers la Diaspora. Mais si rapides que ceux-
ci aient essayé d’étre (ils avaient méme le droit de profa-
ner le Chabbath), ils ne pouvaient atteindre leurs destina-
tions a temps, surtout lorsque la dispersion des
communautés se fut accentuée a 'extréme. C’est pourquoi
les juifs de Diaspora décidérent de célébrer les fétes pen-
dant deux jours consécutifs, afin d’éviter le doute : il ne
pouvait en effet y avoir plus d’un jour de différence entre
un mois de vingt-neuf et un mois de trente jours. On res-
pecta longtemps cette coutume, méme lorsque I’informa-
tion parvenait en Diaspora en temps utile. Pendant ce
temps, les émissaires envoyés de Palestine étaient pour-
chassés par les Romains qui s’étaient rendu compte que
tant que les communautés juives diasporiques seraient
dépendantes du ber din situé en Palestine, elles demeure-
raient en situation de soumission par rapport au centre
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palestinien. C’est pourquoi ils retardaient, et parfois empri-
sonnaient, les courriers.
Au 1ve siécle enfin, le nass: Hillel II jugea la situation
intolérable ; le Sanhédrin décida d’établir des régles con=
traignantes fixant les jours des fetes et le calendrier, de les
soumettre au grand ber din pour approbation afin qu’elles
aient valeur légale et de les diffuser en Diaspora. Aprés
publication du calendrier, les communautés juives étaient
indépendantes de la Palestine pour la détermination des
dates des fétes. :
Mais se posait encore la question de savoir sous quel mode
célébrer le deuxiéme jour de féte en Diaspora dés lors qu’il
avait perdu son importance majeure. Interrogés, les sages
palestiniens estimérent qu’il devrait continuer & étre célé-
bré en dépit de la disparition de sa justification primitive.
Maintenu par tradition, il fut finalement appelé « le second
jour de féte en Diaspora». Il était trés semblable au pre=
mier jour, 4 quelques différences prés dans la lecture de
la Torah, des haftarot, puis, plus tard, des poémes liturgi-
ques. On dut également définir les rapports entre le pre=.
mier et le deuxiéme jour de féte ainsi que les activités
autorisées le second jour. '
On pourrait penser de prime abord que les deux jours
de Roch Hachanah (le Nouvel An) relévent de la catégorie.

soulignent des différences fondamentales. Si le Nouvel An.
est célébré pendant deux jours consécutifs, ce n’est pas &
cause des difficultés de communication Palestine-Diaspora,
mais en raison des questions de procédure soulevées par
le constat du début du mois. A I’époque du Second Tem-
ple, il pouvait arriver que I’on dit étendre le Nouvel An
a deux jours parce que les témoins étaient en retard ; aprés
la destruction du Temple, on commenga par ne célébrer:
Roch Hachana que pendant un seul jour pour en revenir
ensuite a4 I’antique coutume afin de rappeler le souvenir
du Temple. Les autres fétes célébrées sur deux jours demeu=
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rent des « fétes de doute », une seule des deux dates étant
réellement féte. Les deux jours de Roch Hachanah, par
contre, sont, au regard de la halakhah, une seule longue
Journée étendue 4 quarante-huit heures a des fins de célé-
bration religieuse.

Dans plusieurs fétes interviennent les jours de %ol
hcimoea’, jours intermédiaires. Les deux grandes fetes de la
Paqu:: et de Souccot (fete des Tabernacles) durent chacune
sept jours, mais seuls le premier et le dernier sont fériés
au plein sens du terme et chémés ; ceux du milieu sont jours
de féte mais leur caractére n’est pas clairement défini par
la Torah. Le Talmud s’arréte longuement sur ce point, et
c’est 'un de ceux sur lesquels on tomba d’accord pour esti-
mer que, la Torah ne fournissant pas de régle univoque,
1 affmre dépendait de la décision des sages. I's mirent au
point gies régles nouvelles pour 4ol ha-moed : interdiction
de se livrer a un travail lié a des activités professionnelles
Ou au commerce, @ moins que cette interruption ne provo-
que des pertes considérables ou 4 moins que ’on ne soit
obllg§ .de travailler pour assurer sa subsistance. De cette
définition globale allaient découler de nombreux détails
exposés dans un court traité, le Moed Katan.

Aux aspects généraux des jours de fete traités dans leur
ensemble, s’ajoutent des halakhot spécifiques qui entrent
dans le détail de chacune des fétes. A Roch Hachanah inter-
vient I'obligation de faire retentir le chofar (la corne de
bélier); ce précepte, simple 4 premiére vue, appelle en fait
une longue clarification du sens que ’on donne au texte :
qu’engen@-on exactement en termes pratiques par chofar ?
Que signifie précisément le mot rekiah (action de sonner
de la corne)? Et ainsi de suite. Dés la période de la Mich-
nah, 11' existait, semble-t-il, des traditions trés diverses sur
ces points; les savants durent composer plusieurs combi-
naisons mélodiques pour les concilier. Leurs décisions for-
ment la base des coutumes existant de nos jours, mais des
modifications sont intervenues au long des siécles et les
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communautés ont établi leurs propres traditions quant &

la maniére de sonner du chofar. i
Un autre point litigieux fut la fixation du début de
I’'année. La Torah indique deux dates possibles : 'une au
début de 'automne, I’autre au mois de 1’Aviv (le printemps).
On aboutit finalement a une situation ou le calendrier juif
correspondait d’assez prés au calendrier chrétien : le comput
des mois selon leurs anciennes appellations (premier mois, |
deuxiéme mois, etc.) commengait avec le mois de Nissan,
date de la sortie d’Egypte ; pour la majorité des autres évé-
nements, I’année commengait en Tichri (septembre). Ainsi,
dans le calendrier juif, I’année commence au septiéme mois
(septembre) et se termine au sixiéme, exactement comme
le calendrier non juif se terminait au dixiéme mois (décem-
bre), selon I’ancien comput qui partait du mois de mars.
Mais il semble bien qu’il y ait eu en fait quatre «jours de
I'an». Le calendrier normal débutait au mois de Tichri (c’est
le plus important des quatre); mais pour certains billets
a ordre, on partait de Nissan; pour la dime sur le bétail, |
on comptait a partir d’Elloul ; et pour les semailles (impor-
tantes dans les lois sur ’agriculture), I'année commengait
au quinziéme jour du mois de Chevat. Ce qui, en fait, reve=
nait a la situation qui prévaut aujourd’hui dans bien des
pays ol les années civile, fiscale, scolaire, etc., commen=
cent toutes 4 des dates différentes. Les priéres de Roch
Hachanah, uniques dans leur forme, retiennent longuement
’attention du Talmud ; en effet, méme si les principales
priéres ont été composées trés tdt, il demeurait nécessaire
d’en donner une version unifiée a 'usage de I’ensemble de
la population ; or, les sages n’étaient pas toujours d’accord
entre eux. L encore, nous trouvons des traditions diver-
gentes, chaque communauté ayant ajouté ses détails spéci-
fiques au fil du temps. "
Souccot, la féte des Tabernacles ou des Cabanes, se carac-
térise par la prescription de demeurer sept jours dans des
cabanes et de prononcer une bénédiction solennelle sur
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quatre espéces végétales. Ce sont 1a des exemples de pres-
criptions qui semblent a priors suffisamment détaillées et
explicites mais qui, en fait, ne pourraient jamais étre appli-
quées en ’absence d’une tradition orale élargie fournissant
définitions complémentaires et recommandations pratiques.
La question de savoir comment définir un tabernacle est
en elle-méme fondamentale ; mais d’elle découle aussi toute
une série de questionnements annexes. Quelle est la sur-
che d’un tabernacle ? Comment le construire ? En quoi se
distingue-t-il d’une maison ? Quels matériaux utiliser ? Tous
ces problémes soulévent a leur tour celui des frontiéres et
démarcations. Comment décider quand un mur constitue
une frontiére réelle ou au contraire une démarcation symbo-
lique ? Venait ensuite la question de savoir si une cloture
de démarcation considérée comme valable dans un cas spé-
cifique (les lois du Chabbath en Poccurrence) demeurait
telle pour la halakhah de Souccot. Pour résoudre ces pro-
blémes, les sages ont recours a des méthodes diverses. Ils
s'appuient en tout premier lieu sur la tradition ancienne
et sur les passages de la Torah qui abordent ces points, direc-
tement ou indirectement. Ils analysent ensuite le probléme
conformément aux formes permanentes du débat talmudi-
que et tentent d’ajuster les définitions générales en ce
domaine 2 celles utilisées en droit religieux et civil. Ils par-
viennent ainsi & un consensus sur les aspects principaux
méme s’il reste toujours place pour des divergences d’appré-
ciation sur le détail.

Le probléme des arba’ah minim (les quatre espéces) fut
aussi résolu en gros par le recours a la tradition, car il n’y
avait pas d’autre moyen d’identifier les quatre espéces végé-
tales mentionnées par la Torah. Mais 13 encore, il y avait
place pour des discussions plus larges et plus libres, abor-
dant d’autres domaines. Importante entre toutes est la régle
relative aux prescriptions religieuses qui veut que celles-ci
soient accomplies dans I’esprit du verset : « Voila mon Dieu,
Je Lui rends hommage » (Exode 15:2), c’est-a-dire d’une
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maniére qui suggére grice et beauté. Cette régle trouve une
application privilégiée dans le commandement de Soqc«_:qt ]
qui évoque «le fruit de beaux arbres» (ezz hadar, Leéviti-
que 23:40). On pouvait s’interroger ici sur la signification
du hAidour (la beauté) de chaque espéce. : g
Les coutumes de Souccot sont étroitement lies a la tra-
dition. Un vieil usage, par exemple, voulait que 'on verse
de I’eau sur autel les jours de fete ; habitude liée aux priéres
pour I’année qui commence et en particulier a ce-11e qui
demande que la pluie vienne en sa saison. Adoptée avec
enthousiasme par les dirigeants populaires traditionnels,
cette coutume est indirectement a I’origine d’un incident
violent dont le principal protagoniste fut Alexandre Y‘an_-'-'f
nai, un des rois de la dynastie hasmonéenne. Selon le rcciﬁ;
rapporté par le Talmud et corroboré par Flavius Joséphe,!:
Alexandre Yannai eut ’honneur, en tant que Grangi Pré-t
tre, de devoir verser I’eau sur I"autel. Mais comme il par-
tageait les théses sadducéennes selon lesquf:lles cet ufaggf
était ignoré de la loi écrite, il versa ostenm_bleme‘nt lca_l,_-\.
sur ses pieds; les assistants, en colére, se mirent 2 le lap_i‘.
der avec leurs etroguim (cédrats). Le roi appela ses merc -
naires étrangers a la rescousse et ceux-ci commirent un
véritable massacre dans la foule assemblée au Temple. Ce
fut 12 une des causes directes de la guerre civile qui devait
opposer le roi et ses sympathisants aux dirigeants du San=
hédrin. A i
Pessa’h, 1a Pique, a également ses prescriptions spéci i
ques : la consommation de la matsah, le pain azyme, et
I'interdiction de 1’absorption de *hamets (levain) pend
toute la féte. Ces régles étaient d’autant mieux respectées
que la Torah menagait tout consommateur de ’ham.e:s
Pessa’h d’étre « retranché d’Israél» (Exode 12:15). Mais les
définitions sont litigieuses : qu’est-ce que le *hamets, etc.?
Méme de nos jours, on n’a pas réussi a donner une déf’ ni-
tion biologique satisfaisante de I’action du levain; c’¢ all
donc 4 coup siir un processus encore plus mystérieux dans
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’Antiquité. Les régles sur la maniére dont doit se dérou-
ler la recherche du “hamets dans la maison sont si ancien-
nes que 1’on a trace de discussions au premier siécle de I’ére
chrétienne opposant 1’école de Hillel et celle de Chammai
autour de la michnah qui les expose. La encore, le Talmud
ne se cantonne pas strictement au sujet, mais déborde vers
d’autres domaines : que peut-on considérer comme pro-
priété ? Sur quelle distance P’interdit du *hamets porte-t-il,
etc.? Selon une tradition trés ancienne, un juif n’est pas
tenu de détruire le *hamers appartenant 4 un non-juif méme
§'il se trouve dans sa maison ; mais alors, les propriétés res-
pectives doivent étre trés soigneusement établies. Toutes
ces prescriptions doivent étre observées trés strictement,
mais dans le méme temps, le Talmud ménage de larges
ouvertures, inutilisées généralement jusqu’a la fin du Moyen
Age, par le biais de la vente fictive du *amets 3 un non-
juif qui est considéré comme son propriétaire pour toute
la durée de la féte. La procédure légale impliquée par cette
action et sa substance théorique font intervenir 3 la fois droit
fiscal et halakhah de Pessa’h.

Le Talmud fait également une large place au séder de
Pessa’h, le repas du soir de la féte qui est ’événement reli-
gieux le plus important de ’année dans le cadre familial
et qui a conservé sa forme antique jusqu’a nos jours. La
description dramatique de la sortie d’Egypte et les
commandements de conserver le souvenir de ce jour et de
le célébrer font partie d’une tradition qui remonte au Pre-
mier Temple. Les coutumes du séder ont été partiellement
formalisées a I'époque du Second Temple. Les quatre ques-
tions posées par les enfants au cours de la cérémonie sont
extrémement anciennes, bien qu’elles aient été légérement
altérées aprés la destruction du Temple par I’élimination
de certains éléments désormais inadéquats. De nombreu-
ses questions devaient émerger au cours des siécles, allant
de U'intégration des différentes traditions et coutumes a la
composition d’une version unifiée satisfaisant aux exigen-
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ces rigoureuses de la halakhah. Les théoriciens du Talmud -
devaient adapter des usages datant d’une époque_ofs la popu-
lation priait et faisait des sacrifices au Temple a des temps.
ot ces rites n’étaient plus qu’un souvenir ; ils devaient ausst
apprendre comment perpétuer les traditions du Temple sans
avoir recours a des rituels imitatifs vides de sens. 1

La fete de la Pique, fondée pour une large part sur 1&:
cérémonie publique d’offrande du sacrifice pascal, reléve.
de la catégorie générale des lois sur les sacrifices. La moi-
tié du traité consacré a la halakhah de Pessa’h ‘(tral ¢
Pessa’him) s"attache au sacrifice, un domaine tout a fait autre.
de la discussion halakhique. Le hiatus entre les deux par=
ties de ce traité (I’une porte uniquement sur le rite, l’au_tr@fj
sur les questions du ’hamets) provoqua tout naturellerpen
sa division en deux. Les débats sur le rituel du ..
pascal sont plus & leur place dans I'ordre Kodachim que
dans Moed. >

Des problémes analogues se posent dans le traité consas
cré i la halakhah de Yom Kippour (le jour du Grand Par=
don). La Torah traite trés longuement du ritu?l_ tré
particulier et passablement complexe de cette f‘f::te, célébrée
dans le Temple par le Grand Prétre quasiment seuls
L’exposé détaillé de ce rituel compliqué occupe pratiques
ment tout le traité Yoma, consacré 3 Yom Kippour. Ces
halakhot comportent des milliers de détails qui _n’om 1
étre que le résultat d’une tradition vivaptc et ininterroms
pue transmise de génération en génération par les prétres
du Temple. Les Grands Prétres ont, pendant un certain
temps, penché en faveur des theéses _saddt}céennes; afin de
s’assurer que la cérémonie respectait strictement la trads
tion, le Grand Prétre devait prendre, devant un tnpu:
spécial, ’engagement sous serment que, une fois entré dz
le Saint des Saints ou il était seul autorisé a pénetrer, &
ne trahirait pas la tradition. Les prétres sadgh_lcéens
selon toutes apparences, respecté cette tradition, car il
reconnaissaient aussi qu’il s’agissait d’un corps de lois €
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de régles définies au fil du temps et non d’une série d’inno-
vations introduites par les sages. Méme si certains se ran-
geaient a d’autres interprétations des versets bibliques, ils
n’introduisirent pas de changements véritables dans des cou-
tumes fortement enracinées.

Du fait de la grande importance théorique et de la
complexité du rite des cérémonies, il restait peu de place
pour I’exposé des autres aspects de la féte : interdiction du
travail, jetine, pénitence. Yom Kippour, s’il fait partie du
cycle des fétes, s’en distingue cependant dans la mesure
ou le travail y est interdit aussi strictement que le Chab-
bath; c’est un «jour de repos» absolu. Mais il n’était pas
utile de revenir, a ce propos, sur des régles longuement étu-
diées dans les chapitres sur le Chabbath. Et méme si, d’un
point de vue purement halakhique, il existe quelques dif-

férences de détail entre interdits du Chabbath et de Yom

Kippour, ceux du Chabbath étant encore plus stricts, celles-
ci n’ont guére d’implications pratiques.

Le jetine de Yom Kippour a été étudié de prés par les
sages car la formulation de la Torah : « Vous mortifierez
vos personnes» (Nombres 29:7) peut susciter les interpré-
tations les plus diverses. Le texte pouvait suggérer des mor-
tifications physiques. La tradition halakhique, qui spécifiait
I’abstinence de nourriture et de boisson (et aussi, mais de
facon moins stricte, celle de se laver, d’avoir des relations
sexuelles et de porter des chaussures), fixait les limites de
ces mortifications. Le débat talmudique portait sur les défi-
nitions précises, nécessaires a ce propos non moins qu’ail-
leurs. Jusqu’a quel degré est-il interdit de manger?
L’obligation du jetine pése-t-elle sur la communauté tout
entiére ? Les Samaritains, par exemple, qui suivent la Torah
mais excluent la tradition orale, appliquent le jefine a tout
le monde, nourrissons compris ; la tradition halakhique, elle,
exempte les petits enfants tout en recommandant une par-
ticipation limitée pour des raisons pédagogiques. Plus
encore, en vertu de la théorie selon laquelle les comman-
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dements ont été donnés comme Torat *haim, (enseignement
de vie) et que ’on «doit vivre et non mourir selon eux»,
les malades, dont la vie serait mise en danger par le jetine,
en sont dispensés. Divers critéres ont été établis pour deter-
miner 1’dge adulte ou le degré de maladie. On décida, par
exemple, que si le médecin considérait qu'un n.lalade; ne
saurait jetiner, celui-ci n’avait pas le droit de le faire méme:
s'il s’en estimait capable. D’autre part, si quelqu’un se sen=
tait trop faible pour jefiner, il était libéré de la prescrip=
tion méme en I’absence de confirmation médicale, car on
partait du principe que lev yodea marat nafchp (l’ﬁme_co 1
nait ses propres peines) et qu'un homme a qualit€ pour juger
de ses sensations subjectives. Mais ces régles faisaient ell
mémes probléme : que faire par exemple si deux médec
émerttaient des avis différents ? Chaque cas était étudié indi=
viduellement. y

Aux fétes indiquées dans la Torah viennent s’ajouter celles
appartenant i une catégorie intitulée divrei sofrim, «les
des scribes», instituées a diverses périodes. La halakha
fait entrer dans cette catégorie toutes les fetes évoquées d
divers livres de la Bible, tel le jeine commémorant la d
truction du Temple (livre de Zacharie), Pourim (li
d’Esther), et celles introduites aprés la fin de lq rédact
de la Bible. Tout ce qui a été accompli et décidé par 'n;*_;-
sages au cours des siécles trouve sa iustiﬁcatim} dans le
que la Torah permet aux juges de chaque génération
légiférer et de rendre justice au peuple d’Israél, depuis
prophétes jusqu’a la fin du Second Temple. Une liste
toutes les fétes instituées au fil du temps, jours de réjo -
sance au cours desquels toute lamentation publigue et toute
mortification sont interdites, comme jours de )eﬁpc et de
deuil, apparaissait dans la Meguilat Taanit, premiére sec
tion de la loi orale  avoir été transcrite. Cette meguila (ro
leau de parchemin), rédigée pour P’essentiel 4 la fin de
période du Second Temple (au début du premier siécle de
I’ere chrétienne, semble-t-il), n’a pas été incluse dans le Tak
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mud bien qu’elle y soit souvent citée et puisse étre en fait
considérée comme une sorte de baraita. Elle fournissait une
liste de dates anniversaires, rappelant pour la plupart des
événements heureux : victoires militaires (souvent pendant
les guerres des Maccabées), salvations, mort de souverains
tyranniques. Un siécle plus tard, la vie des juifs en Pales-
tine était devenue si dure que les sages notérent avec tris-
tesse qu’il n’était plus possible de célébrer ces fetes : la
souffrance était trop grande pour que la population ait le
ceeur de se souvenir de ces événements. C’est pourquoi ils
annulérent la plupart des anniversaires rappelés dans la
meguila, ne conservant que les fétes de "Hanoukah et de
Pourim.

Le livre d’Esther donne un certain nombre de prescrip-
tions pour Pourim, de I'injonction de se souvenir des évé-
nements (satisfaite par la lecture publique du rouleau
d’Esther) a la tenue d’un repas de féte, I’envoi de douceurs
a ses amis et la distribution d’aumédnes aux pauvres. Ce
sont les sages qui ont fourni la base du caractére carnava-
lesque pris ultérieurement par cette féte en indiquant que
«1’on doit avoir bu au point de ne plus pouvoir distinguer
“Haman le maudit” de “Mardochée le béni”’ ». Le carac-
tére trés gai de Pourim s’est maintenu a travers les siécles,
et en dépit des périodes de malheur.

"Hanoukah, par contre, ne posséde pas de traité spécial
dans le Talmud, car les sages ne souhaitaient guére allon-
ger la liste des fétes chomées, en particulier 2 une époque
ot les juifs subvenaient déja trés difficilement a leur sub-
sistance. Les premiers Maccabées auraient sans doute sou-
haité donner a cette féte plus d’importance qu’il ne lui en
a €té accordé ; mais, alors que la population était retombée
sous le joug de la servitude, il était devenu impossible de
célébrer avec pompe les victoires du passé. On mit plutdt
'accent sur un autre aspect de la féte : son caractére de
combat idéologique, car la guerre menée par les Macca-
bées fut moins une lutte de libération nationale qu’un
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combat pour la liberté spirituelle. La légende de la fiole
d’huile, retrouvée dans le Temple profané et qui briila pen-
dant huit jours, a inspiré le commandement d’allumer des
bougies et fondé toute une vision du monde. Une phrase
résume I'importance accordée par le Talmud a ces deux
fétes : « Méme si toutes les fétes étaient supprimées, "Hanou-
kah et Pourim ne disparaitraient jamais. » J

Le sens crucial accordé i ces deux fétes n’allait pas s’éten-
dre aux jours de deuil commémorant la destruction du Tem- |
ple. A I’exemple du prophéte Zacharie, les sages pensaient -
que ces jours n’auraient de validité que tant qu’Israél serait
dans une situation difficile. Lorsque le Temple serait recons-
truit et la paix enfin retrouvée, les jelines seraient suppri-
més pour étre remplacés par des réjouissances. Des quatre
jours mentionnés dans la Bible, le plus important est le 9
du mois d’Av. Les autres sont des jelines partiels, ol man-
ger et boire ne sont interdits que de ’aube au crépuscule;
le 9 Av, par contre, est respecté aussi strictement que Yom
Kippour, sur vingt-quatre heures et avec les mémes res-
trictions rigoureuses. Mais tandis que Yom Kippour est
fondamentalement un jour de joie, de purification spiri-
tuelle et de catharsis, le 9 Av est un temps de tristesse et
de deuil. Non seulement parce qu’il marque I’anniversa
de la destruction du Premier Temple mais aussi parce que,
plus tard, il est devenu un «jour marqué pour le malheur».
C’est a cette date que furent détruits le Second Temple,
puis Betar, la citadelle de Bar Kokhba. Curieusement, c’est
aussi en ce jour que se placent I’expulsion des juifs d’Angle-
terre en 1290, celle des juifs d’Espagne en 1492, et d’autres
événements du méme ordre. iid

Le traité Taanit qui étudie ces jours de jeline n’était pas
exclusivement consacré aux deuils nationaux. Il aborde éga-
lement les jours de jetine au cours desquels la population
commeémorait des malheurs conjoncturels. Ceux-ci étaient
souvent liés aux sécheresses qui venaient fréquemment
menacer la survie du peuple tout entier. Les jelines pour
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la sécheresse continuérent d’étre respectés en d’autres temps
et en d’autres lieux, bien que sur un mode différent du rituel
décrit par le Talmud ; ils reflétaient la ferme conviction que
lorsque le peuple tout entier s’assemble pour prier, sa priére
sera exaucée. Autrefois, la communauté tout entiére assis-
tait aux priéres; et I'on trouve dans le Talmud des anecdo-
tes nombreuses sur des gens de peu, ceux-la mémes parfois
que I’on tenait pour des pécheurs, dont les priéres furent
exaucées en période d’épreuves.



XVII
MARIAGE ET DIVORCE

Les sources du droit juif divisent les questions matrimo=
niales en deux catégories : d’un coté les lois sur I'inceste
et les interdits sexuels, de I'autre les régles du mariage et
du divorce. La Torah, si elle s’arréte avec force détails s
le premier sujet, partant du Commandement «Tu ne
commettras pas ’adultére » pour arriver 2 la liste des inter=
dits dressés par le Lévitique et complétée par 1-;:3 :Nombr cS,
ne fait par contre pratiquement jamais référence au
comportement conjugal licite. Mais, des nambreu.
recommandations relatives a la violation des régles matri=
moniales, on peut déduire 'existence de fait d’une légis
tion sur le mariage, de nature néanmoins ph'zs implic e
qu’explicite. La grande construction halakhique sur le
mariage et le divorce s’est fondée sur une tradition n.;,._
rée pendant de longs siécles et sur les conclusions que 'om
pouvait tirer des points suggérés par la Torah et de leus
comparaison avec d’autres sujets abordés par la hafak‘ka
La Michnah et le Talmud nous offrent un tissu de régles
matrimoniales complexes, détaillées, mais aussi trés strue:
turées. Dans le judaisme, le mariage se présente sous de
aspects : la relation entre un homme et une .femme et le
rapport de la société a ce couple. Pour ce qui est du cous
ple, ’acte du mariage est pratiquement dépourvu de tout
caractére sacré;; il s’agit essentiellement d’un accord entre
deux personnes désireuses de vivre ensemble, de constituel
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une famille et de s’engager & respecter les clauses d’un
contrat de mariage. Le mariage n’étant pas un sacrement,
il n’est nul besoin d’une confirmation émanant d’un pré-
tre. La régle talmudique indique que lorsqu’un homme et
une femme décident de se marier, il peut suffire que
I’homme dise a la femme, en présence de deux témoins (qui
ne légalisent pas ’acte par leur témoignage mais dont la
présence est essentielle a la cérémonie), qu’elle est désor-
mais sa femme conformément 4 une des formes reconnues
du mariage : don symbolique d’argent, garantie écrite ou
rapport sexuel. Si I'acte s’est déroulé avec le consentement
des deux parties, le mariage est conclu. La procédure légale
s'accomplit pourtant habituellement en deux temps.
D’abord les fiangailles, qui ont la valeur du mariage mais
qui ne donnent aucun droit. Ensuite, en présence de dix
hommes adultes, I’homme conduit la femme dans sa mai-
son ; pour que la cérémonie puisse se tenir sur le lieu choisi
par les époux, on dresse une *houppah, dais nuptial, qui
symbolise cette maison. C’est 2 ce moment que la femme
devient I’épouse de son mari. Si 'on veut se conformer a
la coutume, on récite des bénédictions spéciales au cours
des cérémonies des fiangailles et du mariage ; mais, fonda-
mentalement, le mariage est par nature un acte de droit
civil. Ce n’est qu’a la fin du Moyen Age que viendra I'usage
d’inviter un rabbin pour conduire la cérémonie du mariage,
et cela en partie par désir d’imiter le mariage chrétien, mais
sans que cela implique pour autant une signification reli-
gieuse. C’est pourquoi, bien qu'il y ait condamnation morale
(et halakhique, dans une certaine mesure) des relations
sexuelles extra-maritales, cette condamnation demeure sans
conséquence pour les enfants issus de ces relations, enfants
dont le statut juridique n’est pas déterminé par le mariage
ou I’absence de mariage des parents. Tant que la relation
entre le pére et la mére n’enfreint pas 'interdit de inceste,
Penfant né hors du mariage jouit d’un statut juridique ana-
logue a celui de n’importe quel autre enfant.
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L’autre face du mariage touche aux relations entre le cou- |
ple et la société. Dés 'instant qu’est établi le lien conju-
gal, les relations sexuelles avec un parent proche de 'un
des conjoints sont considérées comme incestueuses, comme
dans le cas d’'une femme mariée. Les enfants issus de quel-
que inceste que ce soit, que leurs parents soient mariés ou
non, sont marqués de batardise. Bien qu’a certains égards
le batard soit considéré comme le fils de son pére biologi-
que (par les liens du sang, ou du pomt de vue financier
car il n’est pas exclu de I’héritage), il n’a pas le droit de
se marier a 'intérieur de la communauté juive stricto sensu.

Le mariage étant pour une large part un engagement
mutuel passé entre deux personnes, on accorde une grande
importance au contrat de mariage, appelé ketoubah dans
le Talmud. L’idée d’un contrat écrit entre mari et femme
est en elle-méme trés ancienne et apparait dans le code
d’Hammourabl, bien avant la rédaction de la Torah. Mais
il varie dans sa forme comme dans son contenu selon les
époques et en fonction de la nature de la civilisation dans
laquellc il a été rcdlge Pour les sages, le contrat était d’'une
importance majeure; ils indiquent que laisser une femme
sans contrat ou sans lui garantir explicitement des condi-
tions équitables revient a la prostituer. La ketoubah est avant
tout une énumération des conditions que le mari s’engage
4 remplir vis-3-vis de sa femme et de garanties diverses,
financiéres entre autres. Elle comporte certaines conditions
obligatoires (ce qui veut dire que méme si la keroubah était
perdue, ou encore lorsque les juifs n’avaient pas le droit
de rédiger de keroubot, certaines garanties minimales types
demeuraient respectées); mais les conjoints ont tout loisir
d’ajouter ou de modifier certains détails en vertu d’un accord ~
mutuel spécifique.

Un des termes de base de la ketoubah est l’engagement*
pns par le mari qu’une certaine somme sera versée & son
épouse en cas de divorce ou §’il devait décéder prématuré- |

ment. Le montant minimal de cette garantie a été fixé
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conformément aux dispositions prévues par la Torah. Dans
I’Antiquité, on mettait préalablement de coté a cette fin une
somme d’argent ou un objet précieux d’égale valeur dont
le mari n’avait pas le droit de faire usage. Simeon Ben
Cheta’h estima qu’une telle coutume encourageait les maris
a divorcer sans avoir réellement pesé leur décision, car la
ketoubah était préte & n’importe quel moment. Il amenda
donc la régle pour que ’argent de la ketoubah soit désor-
mais calculé proportionnellement aux biens du mari ; ainsi,
tout homme souhaitant divorcer devait d’abord produire
cette somme et disposait donc d’un délai supplémentaire
de réflexion. Cet amendement permettait aussi aux jeunes
gens désargentés de prendre femme sans attendre d’avoir
pu amasser la somme d’argent nécessaire a la kezoubah.

On trouve aussi dans la keroubah des dispositions relati-
ves 4 I’h€ritage en cas du décés de I’époux ainsi qu’a I’obli-
gation de prendre en charge jusqu’a 1’age adulte les besoins
des filles issues du mariage. De nos jours, les ketoubot
comportent d’autres régles et d’autres accords dont certains
n’apparaissent pas forcément par écrit car ils sont insépa-
rables de la situation matrimoniale et des conditions fixées
par les sages pour les mariages réguliérement conclus. Ces
conditions fondamentales sont, dans le vocabulaire bibli-
que, che’er, kessout ve-ona (nourriture, vétements et devoir
conjugal); elles couvrent les obligations de I’époux vis-a-
vis de sa femme : la nourrir, la vétir, et avoir des rapports
sexuels avec elle lorsque les deux conjoints le souhaitent.
Le détail dépend des circonstances et des parties en cause,
mais les exigences minimales demeurent toujours. Une régle
générale veut que lorsqu’un homme prend femme, «celle-
ci monte avec lui mais ne descende pas avec lui»; en
d’autres termes, s’il choisit une épouse de classe sociale ou
de statut économique inférieur, il est tenu de la traiter selon
les normes de sa propre classe sociale. Si, au contraire, c’est
elle qui est de rang supérieur, il n’a pas le droit d’abaisser
son niveau de vie sans son accord formel.
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On a tent€, dans les autres domaines relatifs au mariage,
d’introduire un certain équilibre dans les devoirs imposés
aux deux parties. D’un c6té, le mari doit pourvoir aux
besoins de sa femme, lui fournir des soins médicaux en cas
de maladie, la racheter si elle est prise comme captive et
payer les frais de ses funérailles. En retour, il est en droit
de jouir des bénéfices produits par les biens qu’elle a appor=
tés avec elle du foyer de ses parents (nikhsei melog : usu-
fruit) bien qu’il n’en ait pas la propriété. L’épouse, quant
a elle, est tenue de travailler pour aider a subvenir aux
besoins de la famille ; mais cette obligation peut varier en
fonction du montant de sa dot. Ces aspects du mariage sont
pour une trés large part affaire d’accord entre mari et
femme. Tout homme a le droit d’annoncer qu’il abandonne

breux contrats de mariage, on constate que le mari renonce
au droit d’administrer les biens et propriétés de son épouse.
Dans d’autres cas, c’est la femme qui donne permission &
son mari d’administrer et méme de vendre ses biens. L’éga-
lité des droits et des devoirs n’est pas parfaite et il faut se
souvenir que la juridiction matrimoniale du Talmud est
fondée sur le principe qu'un homme est autorisé a prens
dre plusieurs femmes, tandis qu’une femme ne saurait épou-
ser qu'un seul homme. L’approbation morale de la
polygamie s’exprime également dans la reconnaissance du
droit du mari a divorcer de sa femme (!’inverse n’est pas

plus de sa premiére épouse. Ce point de vue biologique,
qui justifie la polygamie, donne également ’initiative aux
hommes en matiére de mariage. Au Moyen Age, Rabbe-
nou Guerchom de Mayence (surnommé Meor ha-Golahy
Lumiére de la Diaspora) a banni (prononcé un *herem) la
polygamie, interdisant par la méme occasion le divorce effec~
tué sans le consentement de ’épouse. Cette interdictiony
adoptée par la majeure partie du peuple juif; a donné fon-
dement légal a la situation actuelle d’autant plus facilement
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que, méme a I’époque du Talmud, il était exceptionnel de
prendre deux femmes. Parmi les sages du Talmud et de
la Michnah, sur lesquels nous possédons une riche infor-
mation, un seul avait deux épouses. Quoi qu’il en soit, cela
ne change en rien le fait fondamental que les lois du mariage
et du divorce reconnaissent le caractére licite de la poly-
gamie.

En ce qui concerne le divorce, il est paradoxal de constater
que la halakhah formelle le permet assez facilement alors
qu’il est considéré comme moralement condamnable (on
disait que « I'autel lui-méme verse des pleurs sur celui qui
répudie la femme de sa jeunesse »). Dans certains cas, la
séparation est volontaire, c’est-3-dire que I’homme (puis,
plus tard, les deux époux) consent 2 la séparation ; 13, aucune
explication ne doit étre fournie. Mais il est aussi des cas
ot le divorce est obligatoire. Un homme est contraint de
divorcer de sa femme s'il sait avec certitude qu’elle est adul-
tére, si elle réclame le divorce parce qu’il est impuissant,
sl 1ui|-mémc souffre d’une infirmité qui rend la vie conju-
gale insupportable, ou s’il force sa femme # des actes qu’elle
n’est pas tenue d’accepter (comme de déménager vers un
lieu trés €loigné de son premier foyer de femme mariée).

Dans la pratique, le divorce est consommé lorsque le mari
remet un guer a sa femme. Guer est le terme employé dans
la langue de la Michnah pour désigner ce que la Torah
appelle sefer kritout (acte de divorce) qui est en fait une sim-
ple lettre. Aprés mention de la date et du lieu, il comporte
une déclaration indiquant que Monsieur Untel divorce
d’avec sa femme qui a désormais le droit de se remarier.
Comme la ketoubah, le guet est rédigé en araméen, la lan-
gue vernaculaire a partir de I’époque du Second Temple.
Par respect de la tradition, ces documents sont encore
aujourd’hui rédigés en araméen bien qu’il n’y ait a cela
aucune justification halakhique. Le guer pouvait, a V’ori-
gine, €tre rédigé par celui qui le donnait mais qui pouvait
aussi confier cette tiche 2 un scribe. Dés I’Antiquité, on
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a prété une attention particuliére a la formulation du gm_ari
dans la mesure ot il libére Ia'femme de ses liens lfl?‘nlu -
gaux et lui permet de se remarier, son autorité hala. 1qqg. |
peut étre annulée en cas d’erreur grave. I1 est souvent arrév 4
que des hommes donnent volontairement a leur femmé ’ es |
actes irréguliers pour lui créer des eml:}m_*ras juridiques. : ets: ¢
pour éviter cela que les rabb}ns ont .deadé que «qui ne con=
nait pas parfaitement les lois du leD,I'CF et du mariage n;: |
devrait rien avoir i faire avec elles» ; d’ot1 1 ox:do_npance plr ¥
valant dans presque toutes les communautés juives bs.e on{.
laquelle un guer ne peut étre donné que par un tribunal -
qui garantit sa rédaction claire et s-ans,amblgugft. o
Des problémes peuvent surgir dans 1 acte de divorce o ;
plus banal : orthographe exacte des noms ou indication pré .
cise du lieu. Un des principes fondamentaux dEl dwohrclle.
est qu’il implique une rupture total;: entre les ¢poux; ? :
guet ne saurait donc comporter la mou_ldre d1sp031510n sou: :
mettant de quelque maniére que ce soit lg femmela ?on ;1:;
mari (il est, par exemple, in.terdlt de spécifier que la fem )
n’a pas le droit de se remarier avec telle ou telle personne 4
Le probléme de la date peut egalerfie,rtt se poser en c;:ex;n;i
délicats, en particulier dans le cas ol P’époux décide de do ¢
ner 4 sa femme un guet al tenai, un acte de dn_.rolrce soust_‘_i
condition. Un exemple nous en est fourni (la régle sur c;
point date du Premier Temple) par le soldat qui donn? 1
sa femme un guet al tenai avant de partir en campagne a ni ,
de la protéger des problémes pe_rs?nanels et ]qru_ilqu.es au:;:
quels elle se heurterait s’il venait 3 étre porté disparu sa 4
que l’on puisse prouver sa mort. De‘tellfcs sﬁuatméls ;mﬁ
gent une rédaction particuliércmtfn:c minutieuse aﬁnb e'fc:ln g
ner au guet force légaée mélt en ev1:§=nlt un usage abusif du
ar 'une des deux parties.
dofzgléegl;;rgentation matrimoniale est un mélange cﬁi’accord:?}
sociaux et fiscaux et de régles relatives au carac,terc sacr
des liens du mariage; par sa nature meme, Cest la un.
domaine qui requiert clarification constante sur un nom-
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bre considérable de détails. Mariage et divorce étant essen-
tiellement affaires privées, définies et arrangées entre les
parties intéressées, de nouvelles questions tendaient 3 se
poser périodiquement pour des cas qui n’avaient pas été
prévus. Pendant longtemps, les sages ont tenté de mettre
au point des cadres formels pour le mariage, efforts par-
tiellement couronnés de succés. Mais comme la halakhah
permet mariage et divorce privés, la voie demeure ouverte
aux doutes et aux problémes. Il convient de rappeler que
le tribunal juif n’a pas autorité pour intervenir dans les rela-
tions conjugales, de méme qu’il n’est pas habilité 3 annu-
ler un mariage 4 moins que celui-ci ne soit en contradiction
flagrante avec la halakhah. Seules les lois sur Iinceste limi-
tent dans une certaine mesure la validité d’un mariage et
il est trés rare que les tribunaux puissent annuler un mariage
déja célébré.
Les lois interdisant certains mariages figurent essentiel-
lement dans la Torah; les sages qui les ont étudiées ont
tenté de les ranger en diverses catégories. Les discussions
a ce propos ont été trés longues; et sur certains points,
P’accord ne s’est fait qu’a 'apogée de I'époque du Talmud.
Tant que demeuraient les divergences d’appréciation, les
sages devaient se contenter de faire leur possible pour s’assu-
rer que les couples et leurs descendants ne se heurteraient
pas a des diflicultés juridiques. Les détails des débats sont
particuliérement complexes, mais on a déterminé grossié-
rement trois catégories types d’interdits. Si un homme
€pouse une femme qui lui est interdite, le mariage est
reconnu légalement et ne peut étre dissous que par divorce.
C’est le cas par exemple de ’homme qui se remarie avec
la femme dont il a divorcé, laquelle, entre-temps, a épousé
un autre homme dont elle est veuve ou divorcée. Pour la
Torah, une telle union est une «abomination », car elle pou-
vait encourager la prostitution « Iégale ». Si un tel mariage
etait célébré, le tribunal ferait tout ce qui est en son pou-
voir pour convaincre I’homme de divorcer ; mais le mariage
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lui-méme est légal et contraignant et, dans la plupart des |

cas, les enfants nés de telles unions n’en subissent aucune
conséquence. Un deuxiéme type est celui de 'union inces-

tueuse. La, méme si le mariage a été célébré dans les régles,
il n’a pas valeur légale ; le couple n’est pas considéré comme
marié; le guer n’est donc pas nécessaire pour dissoudre
Punion. Les enfants sont considérés comme bétards mais |
reconnus comme issus de leurs parents pour ce qui est des

droits et des devoirs. Enfin, un troisi¢éme mariage est non

seulement invalide mais entraine la non-reconnaissance des

droits paternels sur les enfants nés de I'union : il s"agit du

mariage avec un conjoint non juif. Qu’il y ait eu ou non
cérémonie, ce mariage est considéré comme illégal et tout

enfant issu de cette union est tenu pour avoir été congu
par parthénogenése, c'est-a-dire identifié uniquement en -
fonction des origines de sa mére. Si celle-ci est juive, il sera

juif; si elle ne I'est pas, il ne le sera pas non plus.

Nous avons donné ici un apergu trés général de la légis-
lation matrimoniale, mais il existe de nombreux cas d’espéce -

et des catégories intermédiaires. Des lois particuliéres

s’appliquent aux familles sacerdotales, a celle du Grand Pré-

tre notamment, qui prévoient diverses dispositions restric-
tives. Des régles spécifiques concernent les non-juifs et les
esclaves affranchis. La majeure partie de la halakhah sur
ces questions et leurs aspects légaux et fiscaux figure a
’ordre Nachim du Talmud. 1

XV
LE STATUT DE LA FEMME

Par des voies trés diverses, la loi talmudique exclut les fem-
mes de nombreux domaines importants de I’existence. Elle
les dispense, par exemple, des commandements positifs liés
pour ‘leur exéqution a un moment donné du jour ou de
1 année. Ce qui veut dire nombre des rites familiers de la
vie juive : port des zzizzit (petit chale bordé de franges aux
quatre coins), pose des tefilin (les phylactéres), récitation
du Chema Ifrae!, sonnerie du chofar, construction de la souc-
cah et pelerinage. Les femmes ne peuvent faire partie d’'un
minyan (quorum de dix adultes) constitué pour la priére
et il ne leuF a pas €té attribué de rdle actif dans la commu-
naute. Soc_la!ement, elles ne sont pas éligibles a des fonc-
tions administratives ou judiciaires. Et, plus significatif
encore, elles sont dispensées de I'importante mitsvah d’étu-
dicr la Torah, ce qui, inévitablement, les écarte de toute
}Ju(aiz?s nii:l.male dans la vie culturelle et spirituelle du
On pourrait penser que toutes ces restrictions et dispen-

ses conduiraient fatalement 4 la constitution d’une caste infé-

rieure et au confinement des femmes a un réle totalement

marginal dans la société juive. Pourtant, elles ont été acti-

ves dans des domaines trés divers et ont manifesté leur exis-
tence non seulement dans leurs devoirs d’épouses et de

méres mais aussi dans ce qui pouvait apparaitre comme des
fiefs exclusivement macriiline Tla tal rmbfrmmen R s o o te



tenir & la nature de la vision talmudique de la vie et de la
Torah. La halakhah est plus qu’une simple structure intel-
lectuelle et philosophique en quéte perpétuelle de justifi-
cation par une théorisation sans tréve. Elle est vécue, plutdt,
comme un réseau de régles pratiques, de lois de la nature,
dans un certain sens, par rapport auxquelles on adopte une
attitude entiérement pragmatique, donc d’une totale sou-
plesse. Ainsi, si les sages ont dispensé les femmes de ’étude,
ce n’est pas parce qu’ils les considéraient comme intellec-
tuellement inaptes a apprendre. Ils pensaient au contraire
que «les femmes ont été dotées d’une plus grande binah
(compréhension, intelligence) que les hommes » et ne bar-
raient pas le chemin aux quelques femmes qui choisissaient
d’étudier. Il est vrai que Rabbi Eliézer, connu pour la sévé-
rité de ses opinions, lan¢a 4 une prosélyte instruite qu’«il
n’est pas de sagesse pour les femmes hors de la quenouille ». -
Mais Ben Azai était, lui, convaincu que tout homme devrait
enseigner la Torah a ses filles. Plus encore, un des plus
grands amoraim devait rabrouer en ces termes un étudiant
trop arrogant : « Berouryah elle-méme, qui a pu appren-
dre 300 lois de la bouche de 300 rannaim en un seul jour,
a passé un long temps sur ce texte. Qu’est-ce qui te fait
croire que tu peux étudier plus vite qu’elle?» La célébre
Berouryah, épouse de Rabbi Meir, un des plus brillants
savants de son temps, et fille d’'un sage éminent, prenait
souvent part 4 des discussions halakhiques. Et 'on sait que
son opinion a prévalu, a de nombreuses reprises, sur celles
de ses contemporains masculins. '
Nous connaissons I’existence d’autres femmes lettrées par
le contrat de mariage, évidemment inhabituel, passé entre
le fils de Rabbi Akiba et sa fiancée, contrat dans lequel elle
s’engage «a le nourrir, 4 I’entretenir et a lui enseigner la
Torah ». Mais l'intérét pour ’étude ne se limitait pas a quel- |
ques femmes exceptionnelles; elles venaient nombreuses
a la synagogue écouter les sages exposer aggadah et hala-
khah, parfois contre I’avis de leurs époux. Les servantes
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de Rabbi Yéhoudah Ha-Nassi ont été citées par les sages
comme sources d’information sur P'usage de la langue
hébraique.
Blen que, nous I’avons noté, ne jouissant pas de statut
social officiel, les femmes n’en exercaient pas moins une
influence considérable en tant qu’épouses ou filles de per-
sonnages importants. On rapporte une anecdote particu-
l‘nerement éclairante a propos de Rabba et de sa seconde
¢pouse, amoureux 'un de I’autre depuis leur plus tendre
eqfance- La femme de Rabba, «fille de Rav 'Hisda », ASSIS-
tait a une seance du tribunal ol une femme était sur le point
de préter serment; elle dit 2 son mari qu’elle savait que
cette femme mentait ; celui-ci accepta son opinion et émit
son jugement en fonction de cet avis. Cela ne causa pas
d’émotion particuliére parmi les présents ot I’on comptait
plus1§urs ¢leves de Rabba. Quelque temps plus tard, dans
des circonstances analogues, un des disciples les plus doués
d? Rabb_a, I'amora Rav Pappa, mit en doute I’honnéteté
El un plaideur. Rabba rejeta poliment son opinion : « Vous
étes, Monsieur, le seul témoin, et je ne peux agir sur la
foi d’un témoignage unique. » « Serais-je donc moins digne
de confiance que votre femme ? » lui demanda Rav Pappa.
A quoi Rabba répondit : « Je connais trés bien ma femme
et je fais confiance 4 son jugement. Je ne vous connais pas
vous, Monsieur, aussi bien. » On remarquera que Rav Pappna:l
ne s.’er} formalisa nullement; il tira au contraire parti de
cet incident pour exposer des conclusions générales sur la
validité d’une déposition émanant d’un témoin digne de
confiance.

Le fait que les femmes n’étaient pas tenues d’accomplir
de nombreux commandements positifs était ressenti comme
une d:spen;:e plutdt que comme une interdiction. Les hom-
mes s obstinaient a se considérer comme le sexe privilégié,
désigné pour remplir un plus grand nombre de comman-
d_ement.s; d’une telle artitude fait foi le texte de la bénédic-
tion récitée le matin, dans laquelle ’homme remercie Dieu
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de ne Pavoir pas fait femme. Néanmoins, les femmes qui _‘
le souhaitaient vraiment étaient admises d accomplir des
mitsvot supplémentaires. C’est ainsi que l’OI‘l raconte que
« Mikhal, fille de Saiil, mettait les phylactéres» ou que
«I’épouse de Jonas accomplit un pélermag_e-n. Les feqlmg;-
€taient aussi admises « pour leur faire plansnr’» ﬁ oﬂ'nr' dc;:
sacrifices au Temple. Il n’y a pas de différenciation tl}eori-_
que entre les préceptes dont les femmgs sont exemptées et
ceux qu’elles doivent remplir. Leur dxspense. fle la récita-
tion du Chema Israel ne s’étendait pas a la priére en géné-
ral qui était obligatoire pour elles, comme pour les hommes,
car c’était une «imploration i Dieu ». L v
Certains sages ont congu quelque trouble l’lde:e que‘ctigsé ;.
femmes puissent se consacrer trop complétement 2 la priere
ou a I’ascétisme, notamment dans les cas ot leurs motiva-
tions n’étaient pas trés claires. Dans la liste des mevaler q!am:'l
(paresseux, désceuvrés), on trouve la betoulah tsalyanit (Ig-j ,-
jeune fille qui prie avec dévotion) et la almanah tsaymanit
(la veuve pratiquant I’ascése). Ce n’est pas que }cs 335@%
aient considéré les femmes comme des étrqs dequés de. |'
valeur; ils disaient : «la jeune fille nous enseigne a crain-
dre le péché et la veuve que lq Vertu est a elle-méme
récompense » ; mais ils craignaient qu'un comportement
trop pieux ne fiit parfois qu’une mgn}festanon ostentaoire.
Ils n’appréciaient pas non plus I’idée de ces femmes qui.
«S€ prostituaient pour des pommes afin de pouvmr‘le‘s dis-
tribuer aux malades ». Quoi qu’il en soit, en régle général
la femme pieuse se vouant aux bonnes ceuvres €tait un peru
sonnage familier et I’on acceptait volontiers que certaines.
femmes fussent particuliérement vertueuses, voire des
parangons de toutes les vertus. L_es activités et le statut des
prophétesses de I’Antiquité ne f‘alsalept pas problem‘e et ne
paraissaient pas devoir appeler exphcat_mns. En fqlt, une
maxime trés connue disait que « les patriarches avaient €t
inférieurs aux matriarches en matiére de proph{:ne_n._
Le statut d’égalité accordé aux femmes en droit civil
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pénal avait également des conséquences sociales considé-
rables. Le plus restrictif des contrats de mariage lui-méme
accordait a la femme un degré élevé d’indépendance éco-
nomique et, comme les femmes, y compris aprés leur
mariage, conservaient un certain controle sur leurs biens,
de nombreuses femmes mariées faisaient du commerce et
s’associaient a des affaires diverses. Dans certaines famil-
les, celles des marchands notamment, les femmes dirigeaient
leurs foyers en toute indépendance. Une femme qui appor-
tait une dot importante n’était Pas tenue de se consacrer
au ménage ; et certaines de ces dames oisives (comme leurs
homologues modernes) passaient leurs journées a jouer aux
€checs ou en compagnie de leurs chiens. Bien que désap-
prouvant I’érude de la poésie grecque ou des sophistes, cer-
tains sages I’autorisaient aux femmes « comme ornement
du beau sexe ».

Les informations que nous possédons sur ’éducation dis-
pensée aux filles a I'époque du Talmud sont trés limitées.
Mais il semble que, dans les communautés et les familles
les plus riches en tout cas, les filles alent appris des rudi-
ments d’études juives. Elles possédaient généralement, selon
toute apparence, quelques connaissances de Bible et de
halakhah ; plus la famille était €duquée, plus grandes étaient
les chances de la jeune fille de recevoir elle-méme une édu-
cation, soit par des études réguliéres, soit en assistant aux
legons dispensées a ses fréres. C’est une des raisons pour
lesquelles les sages considéraient qu’il valait la peine pour
un homme de vendre tous ses biens afin d’épouser Ia fille
d’un grand érudit. On supposait (et la justesse de cette opi-
nion trouve mainte et mainte confirmation dans le Talmud)
que celle-ci aurait recu de son pére une éducation solide
qui lui permettrait, si son mari décédait ou était exilé, d’assu-
mer & son tour ’éducation des enfants dans Uesprit de la
Torah. La décision halakhique selon laquelle « ’épouse d’un
*haver (savant) est pareille & lui » montre le degré de loyauté
et de connaissance que ’on attribue qux femmes dane lae
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familles se consacrant 4 I'étude. Cette décision était d’autant
plus significative que, en vertu d’elle, les épouses des sages
étaient traitées avec autant de respect que leurs maris et
jouissaient d’un statut supérieur a celui du commun.
Pour comprendre les aspects fondamentaux du statut

de la femme au regard du droit et dans la vie quotidienne,
il importe d’exposer clairement la position des sages du
Talmud quant au mariage. Contrairement au christianisme
et 2 nombre de religions orientales, le judaisme n’a jamais |
considéré le mariage comme un «mal nécessaire », l.Ild.-lS‘.’
pensable pour la perpétuation de I’espéce mais _mépnsé :
3 tout autre égard. Les sages estimaient que le désir sexuel
est un instinct naturel comme les autres et non une chose -
condamnable. Méme si eux-mémes pronaient une pudeur
extréme, la chasteté et la plus grande pureté pgssnble dans
les rapports entre époux, ils ne faisaient pas I’impasse sur
les implications de I'instinct sexuel pour les hommes et
pour les femmes. Rav "Hisda, qui aimait et admirait ses
filles (ne disait-il pas d’elles «a mes yeux, mes filles valent
plus que des fils») leur donna une éducation sexuelle‘; ses
enseignements sont repris dans le Talmud et complétent
les vastes informations données aux hommes. D"une facon
générale, les sages avaient conscience de la puissance du_-k-,
désir sexuel et leur conception peut se résumer dans la
maxime : Ein epitropus le-’arayot (les questions sexur:elles
ne peuvent étre mises sous tutelle). Clest pourquol les
hommes les plus chastes et les plus pieux eux-memes, CCux -
qui étaient au-dessus de tout soupgon, ne pouvaient €tre.
entierement dignes de confiance et ne devaient pas etre
chargés de garder une femme seule. Caractéristique
de ce profond réalisme est cette maxime des sages -selor_;__;"
laquelle «celui qui est plus grand que son prochain est
aussi plus grand dans son désir» et les récits sont noms
breux d’hommes connus pour leur piété qui faillirent

succomber a la tentation d’écarts sexuels. Le but de ces.
D sl e sl o 3.z coae sac eainte hommes maiss
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au contraire de souligner I'importance de la chasteté et de
la maitrise de soi.

Pour le judaisme, prendre femme est un commandement
majeur, qui s’applique  tout le monde. Méme a un homme
qui ne peut plus engendrer il est enjoint d’éviter le céli-
bat. L’instinct sexuel n’est pas seulement vu comme un
moyen de perpétuer I’espéce mais aussi comme part de la
nature humaine : on disait que «celui qui n’a pas de femme
ne saurait étre appelé un homme ». Un célibataire n’était,
aux yeux des sages, qu’une moitié de corps, qui ne devien-
drait complet qu’avec le mariage (la majorité des sages inter-
prétait le récit biblique de la Genése comme signifiant
qu’Adam avait été créé duel et qu’il n’avait été séparé
qu’ultérieurement en deux moitiés, féminine et masculine).

Du point de vue social, la famille, c’est-a-dire 'unité
homme-femme, est le noyau de la vie et toute discussion
doit prendre les deux parties en compte. La relation émo-
tionnelle et spirituelle entre les époux est également prise
en considération non seulement du point de vue des enfants
mais aussi du point de vue du couple. Le Talmud raconte
I’histoire d’une femme qui, mariée 4 un savant, avait cou-
tume de lui attacher les refilin autour du bras; a la mort
de celui-ci, elle se remaria avec un collecteur d’impéts (une
profession que les sages associaient volontiers a ’avarice
et au chantage) et nouait désormais chaque matin le bras-
sard de collecteur au bras de son nouvel époux. D’un autre
coOté, il rapporte I’exemple d’une femme pieuse ayant épousé
un homme pieux; aprés leur divorce, elle guida les pas de
son nouveau mari vers les voies de la droiture, tandis que
son premier époux se remariait avec une mauvaise femme
qui le corrompait. Ces deux exemples de réciprocité des
relations mettent-en lumiére une vision réaliste du rdle et

du statut de la femme dans la famille. Si elles disposaient
de peu de possibilités de s’exprimer publiquement, leur
influence pratique était considérable et ne suscitait ni réac-
tion négative ni camouflage. Les anecdotes abondent a pro-
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pos de 1’épouse de Rabbi Na’hman, une femme de carac-
tére, descendante de la famille de ’exilarque qui ne mas-
quait pas son influence et son pouvoir et exigeait d’étre .
traitée avec le respect qui lui était da. Ayant le sentiment
d’avoir été offensée par le grand savant palestinien Rav
Oulla, elle lui envoya un message en termes particuliére-

ment vifs : « Les vagabonds sont aussi pleins de mots que

les chiffons sont infestés de vermine. » Peu de femmes pou-
vaient se permettre une telle franchise, pour ne pas dire
une telle grossiéreté, mais I’histoire illustre I'influence uni-
versellement reconnue des femmes 3 I’époque du Talmud.

La keroubah normale ne privait pas les femmes de la pro-
priété de leurs biens, méme si leur administration, 3 moins
d’indication contraire, était confiée au mari. Comme une
femme mariée ne perdait pas non plus ses droits 4 apparai-
tre comme plaideur dans les procés civils, le Talmud énu-
mére de nombreux cas ou des femmes participent
activement a des discussions en matiére de fiscalité sur des
points ne relevant pas nécessairement du seul droit matri-
monial. Le degré de soumission d’une femme a son époux
est clairement délimité par une série de régles qui ne met-

tent pas fondamentalement en cause 1’équilibre des droits
et des devoirs aprés le mariage. La Torah permet au mari

d’annuler les veeux faits par son épouse mais les sages ont
considérablement rétréci le champ d’application de ce droit ¢

le mari peut annuler les veeux liés de quelque maniére aux

relations conjugales mais n’a pas autorité pour intervenit
dans tout autre engagement pris par sa femme dans un autre
domaine. De méme, si un pére peut marier sa fille et annuler
ses veeux, ce droit ne s’applique qu’aux filles n’ayant pas
atteint P’dge de la maturité sexuelle (douze ans). Une fois
la puberté atteinte, celles-ci deviennent totalement indépen-
dantes. Ni son pére ni quiconque ne peut faire prévaloir |
sa volonté sur une fille adulte ou tenter de lui faire contracter

un mariage qu’elle ne souhaite pas. Les parents juifs ont

toujours été trés préoccupés de trouver des conjoints pour
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k:u'rs enfants; ce n’était cependant pas parce que le pére
jouissait de droits particuliers sur ses filles mais plutét parce
que la coutume voulait que les parents se fissent les inter-
prétes des souhaits de leurs fils ou de leurs filles et leurs
intermédiaires dans les mariages.

Nous constatons donc que les sages du Talmud ne
considéraient pas les femmes comme des étres inférieurs
mais, ainsi que I’a dit 'un d’eux, « comme une nation 2
part». Ils supposaient I'existence d’un réseau spécifique-
ment féminin d’idées, de régles et de modes de comporte-
ments différents de ceux des hommes. Méme si les femmes
¢taient dispensées d’accomplir nombre des prescriptions
majeures imposées aux hommes, elles n’étaient pas consi-
dérées comme moins importantes du point de vue pure-
ment religieux. On a méme dit que « pour les temps futurs,
le Saint, Béni soit-Il, a promis de plus grandes choses aux
femmes qu’aux hommes». La distinction entre les sexes
est fondée sur une division fonctionnelle des tiches qui sont
vues comme séparées mais égales.




XIX
DROIT CIVIL

Le code civil ou, comme on ’appelle en général dans le
Talmud, dinei memonot, législation sur les questions
d’argent, est un des champs les plus fertiles de la réflexion et
de la créativité du Talmud. Voici la définition qu’en donne
un sage : « Celui qui veut acquérir la sagesse devrait étudier

les dinei memonot, car rien dans la Torah ne surpasse ce

sujet ; C’est une source jaillissante. » Contrairement 3 d’autres

codes juridiques, issus pour une large part d’une structure
assez rigide de statuts et de régles, le code civil, qui précise |

un domaine important des relations humaines, est souple
et en incessante évolution. La halakhahk relative a des ques-

tions figées, d’ordre biologique ou rituel, peut étre conser- |
vée telle quelle pendant de longues périodes; il n’en va pas
de méme en droit civil. Les sages ont souligné la différence
qui existe entre les problémes valables pour un nombre
limité de personnes et le domaine du droit civil qui peut,

4 un moment ou a un autre, concerner tout un chacun.

Un des principes qui sous-tend tous les dinei memonot,
et qui étend également son influence a la procédure hala-
khique, est I'idée a priori que ’argent peut étre offert en
cadeau. Ce point, qui peut, de prime abord, paraitre dénué

d’importance, est le fondement méme du code tout entier;

car celui-ci se base sur ’acceptation publique générale de
la constitution de structures financiéres diverses. Les autres
types de législations sont percus comme des faits naturels

qui ne procédent pas de la communauté, et échappent donc
a son contrdle. Mais I'argent peut, lui, étre possédé par
Pindividu ; celui-ci peut donc légitimement faire accord avec
une tierce partie et renoncer a certains de ses droits légaux
fondamentaux ou bien les modifier. Ici, la «coutume du
pays», le fait que les membres d’une population donnée
acceptent tacitement de conduire leur existence conformé-
ment 4 un certain code, a infiniment plus de poids que dans
tout autre domaine juridique. On suppose qu’une personne
résidant dans un certain pays acceptera les lois et coutu-
mes locales et renoncera en conséquence a certains droits
qui lui sont reconnus par la Torah.

Un deuxiéme principe rend le code financier plus sou-
ple que d’autres régles; c’est la conscience du fait que
Pargent «n’est pas irremplacable ». Dans d’autres domai-
nes, les erreurs peuvent se révéler irréparables ; en matiére
financiére, un jugement erroné peut étre rectifié, de I’argent
volé récupéré, etc. Ainsi, au-delad des nombreux appels a
Padoption d’un comportement juste et équitable et de
Pinterdiction stricte du vol et du brigandage, les législa-
teurs ont pu €laborer des structures juridiques concernant
certains actes en surmontant la crainte d’erreurs toujours
possibles. De plus, les tribunaux furent dotés, en cette
matiére, de pouvoirs plus étendus que ceux dont ils jouis-
saient dans d’autres domaines halakhiques. Théoriquement,
le tribunal peut prendre des décisions et rendre des sen-
tences qui ne viennent pas directement de la Torah; ce droit
lui est d’ailleurs expressément reconnu, et de facon trés
explicite par la Torah elle-méme, dans le souci de I’intérét
général. La régle intitulée hefker ber din hefker (est en dés-
hérence un bien proclamé tel par un tribunal) est celle dont
la portée est la plus grande; c’est a partir d’elle que I’on
a pu instituer que les tribunaux juifs avaient autorité pour
faire des lois et décrets nouveaux, pour prendre ’argent
d’une personne et I'attribuer 4 une autre, bien que ce droit
ne leur ait pas été expressément donné par la loi.



Pour toutes ces raisons, les lois financiéres exposées dans
la Torah ont fait I'objet d’un travail minutieux et ont été
adaptées i des besoins variés et a des situations fluctuan-
tes. Le vieux traité Nezikin était divisé en trois « portes»,
trois entrées, qui correspondaient plus ou moins aux grand!--‘.
types de questions abordées en droit financier. Les lois rela=
tives aux dommages, au sens strict, qui couvrent les préju-
dices directs ou indirects causés par un individu & un autre,
se trouvent essentiellement dans la premiére « porte », Baba
Kama. Les contestations financiéres, les conflits du travail |
et les emprunts sont abordés dans la deuxiéme partie, Baba
Metzia ; enfin, les régles relatives aux associations, ventes -
et documents légaux sont traitées dans la troisiéme « porte», -
Baba Batra. 2

Les diverses sortes de préjudices sont décrites dans une
michnah ancienne présentant les «quatre avot (catégories
principales) de dommages » ; on portera ultérieurement ce
nombre a vingt-quatre. Les michnayot de référence sont trés
anciennes et leur concision quelque peu énigmatique n’allait |
pas tarder a susciter des controverses quant au sens exact .
de certains termes, bien qu’il y elit en fait consensus sur
’essentiel. On tomba d’accord plus tard pour considérer
que «les quatre avot » ne concernaient pas les torts causés
directement par une personne mais seulement les domma-
ges causés par un bien se trouvant sous la responsabilité |
d’un individu. Les définitions michniques du «beeuf et de
la citerne, du paturage et de I'incendie» sont purement .

symboliques ; pour reprendre les termes d'un sage : « Ql’ll.i';-
pense que le beeuf du Talmud est un véritable beeuf n'a’
pas méme commencé & comprendre la halakhah. » BE

Une classification un peu plus récente, qui allait égale-
ment étre utilisée comme modele, divisait les dommages
en fonction de leur cause : corne, dent, sabot, excavation
et feu. Les trois premiéres causes €taient des animaux, les
deux autres des objets inanimés. Le keren (corne) se rap-
porte au texte biblique sur le «bceuf qui donne un coup .-

de corne » et qui blesse des humains ou d’autres beeufs, c’est-3-
dire aux dommages causés volontairement par un animal.
Ainsi le cas d’un chien qui a mordu quelqu’un entre dans
la catégorie du keren, de méme celui du coq qui a tué une
autre volaille a coups de bec. Les lois relatives a ces dom-
mages sont d’autant moins simples que ’on y a fait une dis-
tinction entre la responsabilité du propriétaire d’un animal
qui n’a jamais été violent dans le passé (dans ce cas, il est
tenu pour zam, innocent) et celle du maitre d’un animal qui
a d€ja blessé (mouad). On y fait également la différence entre
un animal qui encorne ou inflige une autre blessure fatale
entrant dans la catégorie du keren et qui est toujours exé-
cuté et les cas de blessures graves ou de mort d’autres ani-
maux. La catégorie de chen (dent) est, par contre, rela-
tivement simple. Un individu est responsable des domma-
ges causés par son animal lorsque celui-ci mange ou accom-
plit toute autre action de nature i lui procurer satisfaction.
Un exemple classique des applications étendues de la notion
de chen est celui de I"animal qui se gratte le dos contre un
mur et provoque ainsi son effondrement. Les dommages
causés par un animal qui piétine entrent dans la catégorie
du reguel (pied); mais celle-ci a été élargie de maniére a
inclure les dégats causés par un animal au cours de ses dépla-
cements ou actions habituels, qu’ils lui procurent une satis-
faction ou non. Dans ce cas, la responsabilité du propriétaire
est presque toujours engagée, sauf invraisemblance ou si la
victime est elle-méme coupable de négligence impardonna-
ble. La notion générale de bor (trou) a été reprise de la des-
cription biblique de I’homme qui creuse un trou et cause
en conséquence des dommages. Plus abstraitement, le « trou»
est Parchétype de toute nuisance en un lieu public, qu’il
s’agisse ou non d’un véritable trou. C’est pourquoi il était
possible de parler d’un «trou qui roule », ¢’est-a-dire en fait
d’une nuisance sur la voie publique qui n’est pas statique
et peut étre bougée. Diverses réserves quant a la responsa-
bilité de la personne qui cause des dommages prennent en



compte la part de négligence éventuelle de la victime et éva-
luent dans quelle mesure I’individu a ’origine des domma-

ges avait qualité pour placer 'objet de la maniére dont il

I’a fait.

Les dommages de ech (feu) incluent I’allumage d’un feu |
sur la propriété d’autrui mais aussi I’allumage d’un feu sans
surveillance adéquate y compris a I'intérieur de la propriété

du responsable. Une étude plus approfondie des halakhot

sur ech a débordé vers un examen de la nature de la notion

de responsabilité. Si ’on considére le feu comme un pro-

longement indirect de celui qui I’a allumé, cela peut don-

ner corps a la notion d’une responsabilité de I'individu sur.

ce qui lui appartient. C’est cette opinion qui s’exprime dans
la maxime : «Son feu est comme ses fléches» ; en d’autres
termes, de méme qu’un individu est responsable des flé-
ches qu’il tire, il ’est du feu qu’il a allumé. Mais selon |

d’autres avis, la responsabilité des conséquences d’un feu

ne saurait étre si immédiate, en particulier relativement aux
actions qu’un individu a directement provoquées sans pour-

tant avoir eu avec elles de contact direct.

L’éventail des questions liées a ce point particulier et les

limitations diverses de la responsabilité relévent du pro-

bléme général de I'infliction de dommages. On a créé une
distinction entre deux notions trés semblables dans leu_l_f,
dénomination comme dans leur nature : d’un coté grama

be-nezikin, situation dans laquelle un individu est di}'ecteff
ment cause de dommages (par exemple lorsqu’il envoie son
troupeau paitre sur les terres de son voisin); de I'autre dina

de-garmei, c’est-a-dire les lois sur les coupables, qui trai-

tent des dommages indirects. Pour illustrer cette derniére

législation, on prenait 'exemple d’un individu qui brale .
un billet a ordre appartenant a quelqu’un d’autre. Le dom-

mage direct est la perte d’un morceau de papier, perte qui
doit indiscutablement étre compensée. Mais le propriétaire
du billet risque également de perdre une grosse somme
d’argent. Cela pose le probléme du degré de responsabilité

dans des dommages de ce type. Celui qui a briilé le billet
doit-il étre considéré comme ayant causé un dommage direct,
et donc comme porteur d’une responsabilité directe ? Ou
bien est-il simplement la cause du dommage (le débiteur
refusant de s’acquitter de sa dette en I’absence du billet),
et alors seulement partiellement responsable des conséquen-
ces 2 On a discuté sur ce point pendant des années ; le Tal-
mud conclut finalement que la responsabilité est engagée
dans les deux cas, mais d’une fagon atténuée dans le
deuxiéme.

L’opinion exprimée par la minorité était qu’une telle affaire
devait étre tenue pour nezek che-eno nikar, dommage qui n’est
pas prouve et ne peut donc entrainer une responsabilité pénale
pleine et entiére. On en trouve une illustration dans le cas
d’un individu qui souille le sacrifice offert par un autre. Cette
souillure peut étre provoquée par un simple contact qui ne
détériore en rien 'offrande mais la rend néanmoins incon-
sommable et pratiquement dénuée de valeur. En I’espéce,
on peut difficilement supposer, selon les critéres habituels,
que le délinquant a agi de propos délibéré ; néanmoins, le
préjudice peut étre considérable. Les sages qui estiment que
ce préjudice n’est pas passible de dommages et intéréts con-
sidérent qu’il s’agit 1a d’un des trés nombreux cas oti ’auteur
du dommage est «exempté du jugement des hommes mais
soumis au jugement de Dieu » ; en d’autres termes, il ne porte
aucune responsabilité juridique mais a un devoir moral de
compensation vis-a-vis de sa victime. Qui veut honorer cette
obligation morale dispose d’un réseau finement tissé de régles,
bien qu'il n’y ait pas pression légale exercée a son encontre.
La encore des halakhot déterminent ce qu'il doit faire pour
s’acquitter de sa dette morale méme lorsque sa responsabi-
lité n’est plus engagée.

Un autre probléme génére des implications dans tout le
code civil; il s’agit de ’attitude a adopter en cas de mamon
ha-moutal be-safek (argent suscitant un doute), lorsque deux
plaignants réclament une méme somme d’argent (ou un
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méme objet) et qu’aucun des deux ne parvient a faire la

preuve de sa bonne foi. Selon certaines opinions, la somme

contestée devait étre partagée entre les deux parties. Cette

approche (qui fut finalement abandonnée). se trouva
contestée pour deux raisons : elle ne sanctionnait pas le faux -‘
plaignant et, dans la plupart des cas, elle €tait tout simple-
ment injuste, I’objet devant appartenir de droit a 'une des |
parties qui se trouvait du coup lésée. Ces mémes arguments
revenaient dans la bouche des sages qui répugnaient a I'idée
de rechercher des solutions de compromis entre parties en
procés, car A leurs yeux, transiger apportait peut-?tlje' Ia_

« paix », mais ne conduisait certainement pas a la « vénté». -
D’un autre coté, la halakhah veut généralement que «la
charge de la preuve incombe au plaignant ». Tant que le

plaignant n’a pas été en mesure d’apporter la preuve de

sa propriété, les objets litigieux demeurent entre les mains

de celui qui les détient. Cette régle fondamentale fut appli-

quée dans nombre de litiges financiers; le bien contesté
demeurait, dans la pratique, aux mains de son détenteur,

la partie adverse devant faire la preuve du bien-fondé de

sa réclamation. Mais il est des cas ou cette régle est inap-
plicable : ainsi lorsque les deux parties tiennent toutes deux 1
1’objet ; ou quand aucune des deux ne I’a en sa possession. -
Dans ces conditions, on applique parfois la régle du doute |
et I’on opére un partage ; sinon, la décision est laissée a la

libre appréciation du juge. Ces problémes sont traités trés

longuement et trés en profondeur dans le Talmud et dans i

le vaste corpus de la littérature talmudique.

Le concept de ’*hazakah (littéralement P'action de déte- -
nir) s’y rattache également, au moins dans une de ses signi-
fications. Ce terme a en fait trois sens dans le Talml}d, liés
dans une certaine mesure par un lien logique, mais avec

des différences de détail. *Hazakah, ou possession, est un

terme juridique que I’on retrouve, avec des variantes, dans
de nombreux codes légaux ol 'on aborde le probléme de

la preuve de la propriété. En droit juif; la *hazakah s’appli-
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que aux biens pour lesquels il incombe au plaignant de faire
la preuve de son bon droit, c’est--dire pour lesquels on
présume fondé jusqu’a preuve du contraire le droit de la
personne qui les détient. Bien que ce soit au plaignant et
non au détenteur que revienne la charge d’apporter des
preuves, le droit juif n’accorde pas 4 la ’hazakah une vali-
dité égale a celle de preuves véritables. Il est de régle que
« *hazakah non justifiée n’est pas *hazakah»; ce qui veut
dire que la possession d’un objet ne constitue pas en soi
la preuve que cet objet appartient a celui qui le détient.
L’argument selon lequel «je posséde cet objet depuis des
années et personne ne me 1’a jamais réclamé » est dépourvu
de toute pertinence. La ’hazakah n’a de valeur qu’ac-
compagnée d'une argumentation €tayant la présomption de
propriété (achat, héritage, cadeau); c’est pourquoi les lois
de *hazakah ne sauraient avoir le méme poids que les régles
fondées sur des preuves; elles sont seulement destinées a
libérer les propriétaires de ’obligation de conserver jusqu’a
la fin des temps des preuves de leur propriété. Ecoulée une
certaine période, définie cas par cas en fonction de 'usage,
le détenteur n’est plus tenu de produire des preuves, docu-
ments ou témoignages de son droit de propriété; il lui suf-
fit de prouver qu’il est légitimement en possession de l’objet.
La ’hazakah est donc un outil technique fondé sur I’idée
que, a Pintérieur d’un certain laps de temps, le proprié-
taire d’un objet ou d’un terrain ne pourra pas ne pas s’aper-
cevolr que son bien est utilisé frauduleusement et qu’il
entamera les démarches juridiques adéquates pour rentrer
dans ses droits, et sur I'idée qu’en I’absence de réclama-
tion le détenteur n’a pas besoin de conserver des preuves
écrites 4 perpétuité.

Le probléme des dommages causés par un individu est
trés différent de celui des dégits dus a un objet ou 4 un ani-
mal appartenant & un particulier. La, prévaut la régle : adam
mouad le-olam (un homme est toujours prévenu), c’est-a-
dire que I’absence d’intention criminelle ne peut étre invo-
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quée A décharge). Personne ne peut échapper 2 la respon-

sabilité de ses actes, qu’il y ait eu intention malveillant.e, 3
négligence ou absence de prise en considération des droits
d’autrui. Le seul motif qui puisse dégager la responsabi-
lité est le cas de oness (coercition) out ’accusé doit prouver
qu’il a été obligé de commettre un acte, soit 4 cause d’up _
facteur extérieur qu’il ne pouvait maitriser, soit parce qu'il -
n’était pas en état de comprendre ce qu’il faisait (ainsi un
enfant ou un malade mental). La halakhah divise les dom- -
mages causés a autrui en cinq catégories : chevel, r:pp:gi‘, :
bochet, tsa’ar et pegam (perte de temps, guérison, humilia- °
tion, douleur et préjudice physique). Il est extrémement
rare qu’un inculpé tombe sous le coup d’une accusation

reprenant toutes ces catégories; en général, on ne reticnl_:
qu'un ou deux de ces chefs d’accusation. Un homme qui
en blesse un autre doit payer des dommages qui couvrent
la perte de valeur, sur le marché du travail, subit_: par la
victime. S’il a causé I'amputation d’un bras, il doit payer

une certaine somme, périodiquement réajustée, pour la pri- |
vation d’un membre. De méme, si une femme est défigu-

rée, elle a droit 2 une indemnité compensatoire pour la

dévalorisation qui I’affecte, bien que sa capacité de travail

n’ait pas été diminuée. Une autre sorte d’indemnité paye

pour la douleur causée par la blessure. Il est, bien entendu, -
des cas ou c’est la la seule indemnité réclamée, si ’agres-
sion n’a pas eu d’autre conséquence qu’une douleur. Che- .

vet est 'indemnité due pour la période d’inactivité nécessaire

a la convalescence et ripoui couvre les frais médicaux. Siy8
en raison du préjudice subi, la victime a été humiliée, une
indemnité spécifique peut étre réclamée qui sera fixée en

fonction de critéres divers (lieu, heure, etc.).

Toutes ces indemnités, comme la plupart des domma-
ges énumérés dans le domaine des torts, significn_t que 1? _
victime doit recevoir compensation pour le préjudice subi.
La Torah prévoit aussi des dinei kenassot selon lesquels le -

coupable doit non seulement verser des indemnités a sa vic-

time mais également payer une amende. La halakhah tal-
mudique indique que dans tous les cas ou la Torah exige
un paiement qui ne correspond pas au dommage réellement
subi, cette sornme doit étre considérée comme une amende,
méme si elle représente moins que le cott réel du dommage.
On compte, parmi ces sanctions par amendes, la loi de la
Torah qui veut que les voleurs rendent a leurs victimes le
double de ce qu’ils ont dérobé ou remboursent un mouton
ou un beeuf volé a raison de quatre ou cing fois sa valeur.
Il y a des différences nombreuses entre les lois relatives aux
plaintes et celles relatives aux amendes. Les demandes
d’indemnités financiéres étant exigence que justice soit ren-
due, elles sont indispensables a 1’équilibre de la société et
tout tribunal légalement constitué a donc compétence pour
en traiter ; par contre, seuls des juges spécialement autori-
sés peuvent décider des cas passibles d’amendes. L’ordina-
tion spéciale ayant €té supprimée au début du Moyen Age,
ces lois ne sont plus appliquées que trés exceptionnellement
La responsabilité civile est étudiée dans un autre contexte,
appelé, dans la terminologie du Talmud, lois sur les chom-
rim (gardiens); elles précisent la responsabilité de I'individu
a qui I'on a confié un bien en garde. Les chomrim peuvent
relever de quatre catégories, toutes implicitement indiquées
dans la Torah : chomer binam (le gardien qui n’est pas payé)
qui supporte la responsabilité la plus limitée ; chomer sakhar
(le gardien pay€); sokher (le preneur a bail); et choel (I'em-
prunteur), dont la responsabilité est plus étendue. Le Talmud
donne une définition précise de la responsabilité de chacun,
d’autant que le texte biblique n’est pas toujours trés expli-
cite. Ainsi il n’est fait référence qu’une fois, et en termes
obscurs, au preneur a bail : «Si la béte était louée, il I’a eue
sous le bénéfice de cette location'.» (Exode 22 : 15.)

I. «Douteux et diversement expliqué », indique en note la Bible du
Rabbinat a propos de ce verset, dont la restitution en anglais est effecti-
vement sensiblement différente. (N.d.T.)
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Le Talmud s’engage aussi dans un examen trés détaillé
de la question de savoir ou et quand les lois sur les chom-
rim doivent étre appliquées dans la vie quotidienne ; en effet,
la distinction théorique manquant parfois de clarté, il n’est
pas toujours facile de déterminer le statut d’un individu
qui a un objet en garde et son degré de responsabilité par
rapport a ’objet et & son propriétaire. Le cas de la personne
ayant trouvé un objet perdu a suscité une controverse
fameuse : sa responsabilité est-elle analogue i celle du gar-
dien bénévole ou bien a celle du gardien salarié?

Dans la Torah, les lois sur les chomrim sont liées a
celles sur les serments dans les cas ol un gardien perd
I’objet qui lui avait été confié et nie qu’il lui ait jamais
été confié, ou propose une autre interprétation de sa res-
ponsabilité, ou encore prétend que I’objet lui a échappé
dans des circonstances ol sa responsabilité ne saurait étre
invoquée (vol 4 main armée, par exemple, qui annule pra-
tiquement toute responsabilité), ou bien lorsque les par-
ties divergent sur I’évaluation de la valeur de Pobjet
disparu. Il peut arriver que I’on puisse clarifier les faits
grice a des témoignages ou 4 des preuves écrites. Mais
bien souvent, on se trouve face & deux discours qui ne

peuvent étre vérifiés dans leur entier; c’est pourquoi la
loi ordonne a ’accusé de déclarer sous serment qu’«il n’a
pas porté la main sur le travail de son voisin». Aprés avoir
prété serment, il bénéficiera d’un non-lieu. Mais le recours
au serment a été limité; l’accusé en était dispensé a
Pexception de deux cas : si le tribunal avait entendu un
témoignage contre lui (la Torah indique que deux témoi-
gnages concordants sont nécessaires pour constituer une
preuve) ou bien si lui-méme a fait un «aveu partiel », c’est-a-
dire accepté le bien-fondé de principe de la réclamation
de son adversaire, mais en conteste les détails. La presta-
tion de ce serment, désigné plus tard sous le vocable de
«serment de la Torah» pour le distinguer d’autres ser-
ments institués par les sages, donnait lieu 4 une cérémo-
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nie solennf:lle au cours de laquelle la personne prétant ser-
ment tenait entre ses mains un objet sacré.

A I’époque du Talmud, un individu poursuivi devant un
tribunal civil pouvait avoir recours i un autre serment, la
chevou’at *heset (serment d’exemption) dont on attribue la
paternité a un amora, Rav Na’hman. 1.’accusé était en droit
de le préter méme lorsqu’il ne reconnaissait nul bien-fondé
a la plainte de la partie civile. Ce serment fut apparem-
ment cré€ afin de redresser des rapports sociaux perturbés
par I’habitude prise par les accusés de tout nier en bloc afin
de ne pas étre forcés & une déclaration sous serment. Il
convient de remarquer que I’accent porté sur le poids de
la responsabilité que I’on prenait et la crainte de faire invo-
lontairement un faux serment renforgérent la tendance exis-
tante & éviter les serments en toutes circonstances et a leur
préférer des déclarations solennelles.

: Les halakhot relatives aux objets perdus sont également
li€es aux lois sur les chomrim. La Torah enjoint 4 qui-
conque trouve un objet de le restituer a son propriétaire
et interdit non seulement de le garder pour soi mais aussi
de le laisser sur place. Cette régle ne pose pas de pro-
bléme d’application tant que 1’on peut identifier ’objet
et que I'on connait son propriétaire; mais elle souléve
généralement des difficultés telles qu’elle n’est pas opé-
rante. La halakhah tente d’établir quels objets perdus sont
identifiables et doivent étre rendus a leur propriétaire et
lesquels ne le sont pas. L’argent, par exemple, bien qu'il
puisse étre clairement marqué, n’a pas a étre rendu car,
par nature, il circule de main en main. Méme si un indi-
vidu peut prouver qu’'un billet ou une piéce de monnaie
Iui a appartenu, il ne peut généralement pas faire la
preuve qu’il en est le dernier propriétaire en date. La
clé pour comprendre nombre de ces halakhot est la notion
de ye’ouch, c’est-a-dire la renonciation de facto a la pro-
priété d’un objet fondée sur la certitude qu’il est irré-
médiablement perdu. Cet objet devient alors kefker (non



réclamé, en deshérence) et peut étre pris par quiconque le
trouve. {
Le probléme du ye’ouch be’alim (« désespoir », C’est-a-dire
renonciation, des propriétaires) a des conséquences sur les
lois en matiére de vol ou de brigandage. Le vol est interdit
par la loi religieuse ; mais en droit juif, il est néanmoins
plutdt matiére de droit civil que délit passible d’un chati- .
ment corporel. Le voleur est obligé de rendre 'objet volé
et, dans certains cas, il doit également payer une amende
au propriétaire (d’un montant égal 4 deux fois ou plus la
valeur de I’objet) ; mais son chitiment s’arréte la. Pourtant,
un examen de I'objet volé lui-méme s’avére nécessaire :
jusqu’a quand est-il considéré comme appartenant a son
propriétaire et 4 partir de quel moment devient-il propriété
du voleur, qui alors est tenu de rembourser sa valeur mais
non de le restituer ? Sur ce point, la halakhah fournit deux
réponses dont I’une est liée a la notion de ye’ouch. Quand
un certain laps de temps s’est écoulé ou quand il y a décla- -
ration (qui n’est pas forcément formelle) de la part du pro-
priétaire indiquant qu’il ne pense pas que l'objet lui sera
jamais rendu, 'objet devient propriété du voleur. Si le
voleur modifie la nature de I’objet volé d’une maniére irré-
versible ou marquante (si par exemple il vole du bois et
en fait un meuble), le propriétaire primitif renonce a ses.
droits sur le bois mais il est en droit d’exiger une compen-
sation de la part du voleur. Ce probléme a de nombreuses
implications pratiques. Ainsi, quand ’objet acquiert une
valeur ajoutée, le voleur doit-il payer une somme équiva-
lant a sa valeur au moment du vol ou bien a sa valeur au
moment de I’indemnisation ? Qu’advient-il si le voleur vend
cet objet 4 des tiers? Le premier propriétaire peut-il se
retourner contre le nouveau propriétaire ou doit-il limiter -
ses exigences au voleur? .
On notera avec intérét que la halakhah opére une diffé-
renciation assez inhabituelle entre vol et brigandage. Le
voleur paie quelquefois une amende ; par contre, le brigand,
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qui agit ouvertement et use de la force, est simplement tenu
de restituer ’objet volé ou de payer a sa victime I’équiva-
lent de sa valeur. L’explication donnée par le Talmud est
assez frappante : le brigand est préférable au voleur, car
il agit ouvertement et prouve, par son comportement, qu’il
craint Dieu, dont il transgresse les commandements, aussi
peu que les hommes, qu’il détrousse au grand jour, sans
peur et sans honte. Le voleur, par contre, montre qu’il craint
les lm_mmes beaucoup plus que Dieu, car il se cache des
humains, mais non du Seigneur; c’est pourquoi il mérite
d’étre puni plus lourdement.

: Propriétés et modes d’acquisition sont des questions trés
importantes pour la kalakhah sur le vol; il s’agit en fait
d’un probléme clé de tout le droit civil. On s’y heurte dans
tous les cas de transfert de propriété légale : & quel moment
exactement considére-t-on qu’un objet a changé de mains
et est devenu possession de son acquéreur ? Cette question
elle-méme en souléve d’autres. Jusqu’a quel moment peut-
on se rétracter et dénoncer un marché conclu? Quand
I’affaire est-elle considérée comme définitivement faite ? Si
I’objet qui change de mains est endommagé ou perdu, ou,
au contraire, gagne en valeur, qui en bénéficie ou en sup-
porte les conséquences ? Selon la halakhah, le transfert de
propriété doit s’opérer selon un des divers modes qu’elle
d_éﬁnit, en fonction de la nature de ’objet de la transac-
tion. En général, le don d’une somme d’argent par I’acqué-
reur ne suffit pas a s’assurer que le marché est conclu; le
transfert n’est légalement effectué que lorsque ’acheteur
prend en mains I'objet acquis. Les sages étaient divisés sur
la question de savoir si le concept de mechikhah (action de
saisir en tirant), comme mode élémentaire d’achat de biens
mobiliers, se trouvait réellement a 1’origine dans le corps
des lois sur la propriété ou bien s’il s’agissait d’un ajout
ultérieur destiné a protéger ’acheteur contre une exploita-
tion malhonnéte des possibilités légales par le vendeur (qui
pouvait prétendre que I'objet avait été briilé ou endommagé



aprés la vente, alors qu’en réalité, le dommage aurait été :_

antérieur),

Quoi qu’il en soit, 'action de transfert est, dans la pratj-
que, considérée comme accomplie lorsque Pacquéreur a
saisi, tiré ou déplacé I’objet acquis. Il en va de méme pour
les biens incorporels. C’est pourquoi les lois sur les ventes
et le troc indiquent que si 'une des parties a «saisi» un
des objets, la vente est tenue pour ayant eu lieu. La hala-
khah a inventé la notion de kinyan agav soudar afin de garan-
tir le respect des engagements pris. La partie qui s’engage
saisit un objet symbolique, un soudar (couvre-chef), par
exemple, et le prend des mains de son partenaire ; cet acte |
marque que I’affaire est légalement conclue et ne peut plus
étre reconsidérée. Cet acte de prise de possession symboli-
que existe dans de nombreux domaines o il doit manifes-
ter la validité de diverses dispositions légales : garanties
incluses dans un contrat de mariage, transfert gratuit de
propriété, acceptation d’un arbitrage par les deux parties,

€tc.

Au détour de ces questions, le Talmud touche également
celle du bi-métallisme. Faut-il adopter I’or ou I’argent
comme fondement du systéme monétaire ? L argent est-il
la monnaie de référence et 'or un «produit», ou bien

I'inverse ? Les sages du Talmud ne sont jamais parvenus
a un accord total sur ce point. '

Les lois de vente et de troc abordent aussi les questions
d’honnéteté du commerce et de définition d’une marge
d’erreur admissible. Bien que, la encore, il n’y ait jamais
eu accord absolu, on admettait généralement une marge
d’erreur équivalant i un sixiéme de la valeur des marchan-
dises. Si I'une des parties avait sous-évalué la valeur de son
produit en-deca de ce taux, sa réclamation était considérée
comme nulle; mais au-deld, c’était le marché qui était
annulé. Un sixiéme de la valeur était également la marge
bénéficiaire licite pour les articles de premiére nécessité;

le commergant qui fixait une marge plus élevée était un
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spéculateur, donc un individu immoral dont activité tom-
bait sous le coup de la loi. Mais le droit commercial entre-
tient une certaine ambiguité dans la mesure ol certains actes
peuvent trés bien étre formellement légaux tout en étant
répréhensibles d’un point de vue moral. Ainsi, un individu
qui a donné ou regu de ’argent en échange de marchandi-
ses est parfaitement en droit, juridiquement, de changer
d’avis a tout moment et de dénoncer le marché; il n’en est
pas moins considéré comme malhonnéte ; et I’on dit méme,
ason propos : « Celui qui a chitié les habitants de Sodome
saura punir I’homme qui ne tient pas parole. »

Les régles de vente portaient également sur 'interpréta-
tion des accords ou contrats de vente. On avait pris acte
du fait que ceux-ci pouvaient varier en fonction du lieu ou
du moment ; mais on tenta de formuler des définitions glo-
bales sur certains points. Par exemple, qu’implique le fait
de vendre ou de louer une maison ? Que transfére exacte-
ment le vendeur dans ce cas ? Qu’est-ce qui est inclus dans
la vente d’'un champ?

Les modifications de I’environnement sont un élément
important en matiére de droit du travail dont les régles se
préoccupent des ouvriers payés a I’heure ou a la journée,
des artisans, des entrepreneurs, des preneurs a bail ou des
locataires. Ces rapports sont régis par la loi du pays, mais
on n’en a pas moins élaboré des réglements détaillés desti-
nés a servir de repéres et qui doivent étre appliqués en cas
de vide juridique ou lorsque la loi manque de clarté. Le
droit du travail se fonde sur les énoncés de quelques prin-
cipes généraux; un des plus importants est celui du droit
des travailleurs 2 cesser leur travail, droit fondé au départ
sur une formule théologique reprise dans d’autres domai-
nes. La Torah dit : « Car c’est 2 moi que les Israélites appar-
tiennent comme esclaves » (Lévitique, 25:55); a partir de
13, on déduisit qu’Israél ne peut étre «lesclave d’un
esclave». Dans ces conditions, un travailleur peut légiti-
mement s’arréter de travailler quand bon lui semble et
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son employeur ne peut le forcer & terminer 'ouvrage
commencé. Mais, dans le méme temps, nous constatons
I’existence d’un équilibre intéressant entre cette notion et
celle plus générale de justice. Un travailleur peut abandon-
ner sa tiche, mais son employeur est en droit de lui récla-
mer des dommages. Et réciproquement, 'employeur qui
embauche un ouvrier et ne lui fournit pas de travail est éga-
lement tenu de lui verser des indemnités. Ce faisceau juri-
dique qui donne a ’ouvrier le droit de gréve mais 'empéche
en fait d’y avoir recours crée une situation dans laquelle
employeurs et employés n’ont d’autre choix que de négo-
cier toutes les fois o conditions de travail ou de salaire
sont modifiées ; si bien que les gréves «sauvages » ont peu
de chances d’éclater.

Une autre loi du travail, également fondée sur les pré-
ceptes de la Torah, interdit le retard dans le réglement des
salaires. L’employeur est tenu de payer son dfi dans les heu-
res qui suivent la réalisation de 'ouvrage. De plus, il est
indiqué que c’est 13 un des rares cas dans lesquels le plai-
gnant (c’est-a-dire ’ouvrier) peut préter serment et rece-
voir la somme qu’il réclame si le moindre doute plane sur
la question de savoir s’il a été paye.

Les contrats de travail 4 court terme ou le placement
d’apprentis chez les artisans s’effectuaient géné-ralement par
simple accord verbal, sans grandes spécifications des con-
ditions car ’on supposait que, dans ce cas, tout se faisait
«conformément a I'usage du pays». Nous ne trouvons 2
cette régle qu’une exception : celle du sage qui conseillait
a son fils de prévoir avec ses employés lesquels des repas
qu’il leur fournirait seraient considérés comme part de

leur salaire; car, en les nourrissant & des heures qu’il

fixerait lui-méme, il ne s’acquitterait pas de ’obligation
d’hospitalité qu'il avait  leur égard en tant que «fils d’Abra-
ham, d’Isaac et de Jacob». Mais c’était 1a avis exception-

nel. Selon la halakhah, «la coutume du pays» prévaut

toujours
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Pour les contrats de travail de longue durée et les loca-
tions de terrains a long terme, ’accord se faisait par écrit.
Les lois sur les actes notariés soulevaient de nombreux pro-
blémes halakhiques : entre autres la validité de ’engage-
ment souscrit de payer une amende en cas de rupture du
contrat. Dans certains accords, on prévoyait des sommes
trés importantes a payer si le contrat n’était pas honoré;
mais la valeur juridique d’un tel document était entachée
de doute. Cette question nous raméne a la controverse tal-
mudique fondamentale sur la asmakhta, engagement pris
ou accord passé de payer une amende pour non respect du
contrat lorsqu’il est évident que celui qui s’engage n’envi-
sage pas du tout qu’il puisse devoir en arriver la. Les pre-
miers sages pensaient, en général, qu’une telle garantie était
dépourvue de toute valeur juridique et quiconque s’obsti-
nait 2 extorquer le paiement de 'amende était considéré
comme un voleur. La asmakhta est généralement citée dans
les cas d’exigences financiéres exagérées portées dans des
documents, dans la mesure oil le signataire n’a pas I'inten-
tion de payer et est, au départ, convaincu qu’il n’aura jamais
a le faire. Bref, les sages pensaient qu’une garantie non fon-
dée sur une intention réelle n’était pas valide. Une amende
indemnisant un individu pour le montant d’une perte réelle
n’érait pas considérée comme une asmakhta ; mais la encore,
nous nous trouvons devant une riche variété d’opinions.
A la lumiére de la asmakhta, nous pouvons aussi compren-
dre pourquoi les sages considéraient toute forme de pari
comme une sorte de brigandage, car le perdant dans un jeu
de hasard part de la conviction qu’il va gagner et n’a pas
sérieusement l'intention de payer.

La question des conditions particuliéres spécifiées dans
un contrat n’est pas simplement un élément de la trame
du droit civil; elle entre aussi en compte dans la législa-
tion matrimoniale (mariage ou divorce soumis a certaines
conditions) et dans d’autres lois. A la question de savoir
quelles conditions sont illégales (selon certaines écoles, ce
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sont les amendes, ou bien la disposition particuliére inter-

disant 4 une femme de se remarier aprés son divorce) vient

s’ajouter le probléme du lien entre ces conditions particu-
liéres et la teneur du contrat. Dans quel cas I’annulation
des conditions rend-elle tout le contrat caduc? Quelles
conditions sont contraignantes sans étre pour autant par-

tie inséparable du contrat? Certains contrats n’indiquent

pas clairement 4 quel moment les conditions entrent en

vigueur. Est-ce & 'application du contrat ou 2 sa signature?

D’autres discussions portaient sur les dates de certains
documents et contrats et sur la maniére dont ils devraient
étre authentifiés par des témoins. Ainsi les sages opéraient-ils
une distinction entre préts consentis verbalement et préts
régis par un document paraphé par des témoins. Ces der-

niers sont un engagement public; et, comme dans la plu-
part de ces documents figurait une a’hrayout nekhassim,

(responsabilité par la propriété, c’est-a-dire que 'emprun-

teur hypothéquait tous ses biens), le préteur était en droit,

en cas de non remboursement, de prélever sur les biens

de son débiteur une somme équivalente a 'impayé. Dans
ce cas, ’hypothéque prenait effet a la rédaction du document

et, si Pemprunteur vendait ses biens, le préteur pouvait |

extorquer (/izrof, littéralement déchirer une proie) le paie-
ment a ’acheteur qui, & son tour, pouvait se retourner contre
le vendeur. Toutes ces conditions valent pour les contrats
écrits paraphés par des témoins. Les accords verbaux ou
les documents non authentifiés par des témoins (écrits, par
exemple, de la main de ’emprunteur) sont contraignants
pour I’emprunteur mais ne sont pas tenus pour documents
publics et I’acheteur ne peut alors étre obligé de rembour-
ser la dette.

Tout le monde est amené a prendre divers engagements
dans le cours de son existence, tel le contrat de mariage;
se posait donc toujours la question de savoir comment divi-
ser la propriété restante. Il y avait aussi des cas o I'on
retrouvait des documents contradictoires rédigés le méme
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jour. A Jérusalem, on avait coutume d’indiquer ’heure ae
la rédaction de I’acte ; mais cela n’érait pas pratiqué ailleurs
et des complications s’ensuivaient. Les sages se sont aussi
penchés sur le probléme des documents antédatés, lorsqu’il
est clair qu’ils avaient été établis aprés la date indiquée;
dans ce cas, ils étaient automatiquement invalidés pour évi-
ter que les deux parties ne se mettent d’accord en vue de
gruger de futurs acquéreurs. Les documents postdatés
€taient, par contre, acceptés, en dépit de Dirrégularité.

Les documents se divisaient en deux grandes catégories :
les contrats simples, paraphés par les témoins et pour les-
quels deux témoins suffisaient ; et un document spécial qui
€tait tenu pour plus siir, car il était plié de fagon particu-
liére, chaque témoin en signant chaque page. La halakhah
relative aux documents juridiques est trés étendue et
complexe, avec des discussions sur la fiabilité des témoins,
la probabilité des faux, etc. Les gueonim ont rédigé plu-
sieurs ouvrages consacrés exclusivement a cette législation
talmudique.

Les lois sur I’héritage relévent du code civil. Ici encore,
la législation trouve son inspiration dans la Torah et son
€laboration dans le Talmud. Fondamentalement, les sages
du Talmud jugeaient qu’un individu ne peut étre autorisé
a décider arbitrairement du partage de ses biens aprés sa
mort; la loi a toujours le pas sur la volonté du défunt. On
pouvait échapper aux lois sur I’héritage en prenant des dis-
positions de son vivant et il existait plusieurs formules léga-
les particuliéres qui le facilitaient. Mais les sages n’en
pensaient pas moins qu’il était erroné de déshériter un fils
au profit de ’autre, méme si 'un était mauvais et I’autre
bon. Les lois sur I’héritage donnent priorité aux descen-
dants du défunt, les fils du mort et leur progéniture (y
compris féminine) prenant rang avant ses filles. Si le défunt
n’avait pas de descendance, ses biens devaient revenir i son
pere ou 4 son grand-pére ; en I’absence de fréres ou d’oncles,
et selon la régle qui veut que «le pére précéde tous ses



enfants », on remontait dans I’histoire familiale pour retrou-
ver un homme auquel ses enfants survivaient. Dans la pra-
tique cependant, les choses étaient loin d’étre simples, car |
la ketoubah prévoyait certaines dispositions en faveur de
I’épouse et de sa descendance. )

Le code civil est bien plus détaillé et complet que ne le
suggére ce bref survol ; et ses discussions sont, dans l’espm.i:
général du Talmud, un mélange de s_oh{.uons répondant i{ -
des probléemes pratiques, d’éclaircissements et de
conjectures.

XX
LE CODE PENAL

Le Talmud n’opére pas de coupure nette entre droit pénal
et droit civil, pas plus qu’il n’existe de distinction précise
entre délit commis par un individu a I’encontre d’un autre
et transgressions religieuses qui sont affaire « entre ’homme
et Dieu». Tous les domaines de Pactivité juridique sont
exclusivement pergus comme des aspects différents d’un
méme corpus d’enseignement. Néanmoins, on distingue les
lois relatives aux conflits financiers de celles concernant les
crimes et chatiments corporels. Dans la pratique, la vision
de la nature du systéme juridique comme formant un tout
ne s’applique pour ainsi dire qu’aux halakhot prescrivant
des chitiments corporels,

Le systéme juridique ne constituait déja plus un ensem-
ble unitaire a I’époque de la Michnah et du Talmud; et
déja a celle du Second Temple, il n’était pas en vigueur
dans toutes les générations. Cette situation particuliére était,
dans une large mesure, une conséquence de ’autonomie
interne dont jouissait le peuple juif, autonomie qui permet-
tait méme d’intenter des procédures particuliérement séveé-
res & I'encontre de ceux qui violaient les lois mosaiques.
De nombreuses communautés juives dans le monde béné-
ficiaient d’une autonomie comparable ; mais cette situation
allait changer avec la suppression de la semikhah ; la loi juive
ne pouvait plus primer. La semikhah était une cérémonie
trés ancienne au cours de laquelle un rabbin transmettait
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2 son disciple son autorité judiciaire. La chaine, commen-
cée avec Pordination de Josué par Moise, s’est prolongée
de génération en génération jusqu’au début du Moyen Age.
A I’époque de la Michnah, nous connaissons au moins un

cas ou, dernier sage encore vivant a avoir regu 'ordination,

un vieillard vénérable défia l'interdiction romaine et
ordonna, au prix de sa vie, cinq disciples afin de p‘erpétugr
la tradition juridique du judaisme. Mais & partir de la,

comme, selon la Torah, I’ordination ne pm;;vait étre don-
née qu’en Palestine et que les maitres byzantins de la Pales- -
tine étaient devenus de plus en plus sévéres dans leurs

interdictions, la semikhah allait doucement disparaitre. Une
tentative ultérieure de la ressusciter fut un échec. Le fait
que ce systéme juridique qui constituait un ensemble cohé-
rent disparut assez tot ne signifie nullement cependanf que
le peuple juif y renonga facilement; les juifs s’efforcérent
de s’adapter 3 une situation dans laquelle il était provisoi-

rement impossible de régler son existence en fonction d’un
code juridique complet, |

En droit civil, trois grandes institutions judiciaires fonc-
tionnaient, dans une certaine mesure, cote a cote. Au som-

met on trouvait un tribunal formé de trois juges ayant recu

’ordination et compétents pour juger de cas de dommages

et intéréts et autres litiges financiers. Au-dessous, un tri-
bunal composé de trois laics (hedyoror), parfois chpisis d’un
commun accord par les deux adversaires, ceux-ci pouvant |
également choisir un juge chacun, le troisiéme étant ?pPelézi |
ensuite par les deux premiers. Les tribunaux laics €taient

quelquefois des institutions d’arbitrage qui exigeaient des |

parties en conflit un engagement préalable d’accepter le
compromis qui leur serait proposeé. Mais il arrivait aussi
que ce tribunal prenne ses décisions sans cet accord préa-
lable ; et, méme si les juges avaient été choisis par les adver-
saires, ceux-ci n’avaient pas le droit de récuser leur
jugement. De plus, le systéme judiciaire juif _n’éta_nt pas
hiérarchisé, il n’existait pas de cour d’appel. Si le tribunal
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des hedyotot avait commis une erreur, parce que ses mems-
bres n’étaient pas suffisamment familiarisés avec les kala-
khot, I'affaire €tait rejugée par le méme tribunal ou par un
autre. Si le jugement avait causé des dommages irréversi-
bles, les juges étaient tenus d’indemniser la partie lésée;
ce qui n’était pas le cas pour le tribunal des experts juridi-
ques, dispensés de tout dédommagement, méme en cas
d’erreur. Egale au tribunal des trois laics était la cour
constituée d’un seul juge ayant regu ’ordination et qui, dans
certains cas, €tait habilité a juger seul. Cependant, une régle,
morale plutdt que juridique, voulait que les juges ne sié-
gent jamais seuls. Ainsi, méme si le dayan expérimenté était
de fait I’arbitre unique, il était d’usage de nommer deux
autres juges, également expérimentés si possible, pour par-
tager avec lui le fardeau de la responsabilité de la décision
judiciaire. Le tribunal composé de trois experts était celui
qui disposait de I’autorité la plus grande car, selon la halak-
hah, il était habilité a prononcer des sentences entrainant
des chatiments corporels, mais il n’avait pas pouvoir de déci-
der de ’exécution de ces peines.

Les crimes majeurs étaient du ressort d’un tribunal excep-
tionnel constitué de vingt-trois juges, le Sanhedrei Ketana,
le Petit Sanhédrin. Tous ses membres devaient avoir regu
Pordination ; d’autres dispositions respectives devaient étre
également respectées. Ainsi, comme les tribunaux avaient
instruction de s’abstenir, dans toute la mesure du possi-
ble, de prononcer la peine capitale, on avait coutume de
demander a tout juge dont on pensait qu’il ne pourrait adop-
ter une attitude de stricte impartialité envers ’accusé de
se retirer. Si, par exemple, des membres du tribunal avaient
été témoins oculaires du crime, il leur érait interdit de sié-
ger 4 ce proces, car I'on partait du principe que leur colére
porterait atteinte a leur capacité de rendre un jugement
impartial. Les hommes sans enfants et les vieillards ne pou-
vaient pas non plus y siéger car, selon le Talmud, «ils n’ont
pas le souci d’élever des enfants » et risquaient donc d’étre



plus portés A une application stricte de la loi plutét que :

réceptifs aux motifs et aux sentiments de I’accusé.
Le tribunal des vingt-trois était habilité, dans la plupart
des cas, a prononcer la peine de mort. Certains domaines

pourtant lui échappaient en raison de leurs implications

nationales. Dans ces cas, c’était le grand Sanhédrin qui s’éri=
geait en tribunal, formant une sorte de Cour supréme de

soixante et onze membres siégeant en permanence dans la
salle de la Pierre Taillée, dans ’enceinte du Temple. Seul
ce tribunal pouvait juger un homme accusé d’étre un faux
prophéte ou un sage accusé d’avoir transgressé la loi et
d’avoir incité la population a agir en violation de la hala-

khah. Le Grand Sanhédrin jugeait des cas de crimes majeurs

(passibles de la peine capitale) a ’encontre du Grand Pré- |

tre et du roi. Contrairement au Petit Sanhédrin, le Grand

Sanhédrin n’était pas uniquement une simple institution
judiciaire, mais I’héritier du bet din de soixante-dix sages

institué par Moise lui-méme. Ce grand tribunal était le lieu
de I’autorité religieuse supréme ; il avait autorité pour décla-
rer la guerre, pour juger de la 1égalité des ordonnances éma-

nant d’autres tribunaux ou institutions juridiques, et pour
promulguer des actes nouveaux s’appliquant a toute la popu-

lation. Il faut aussi se souvenir que le domaine de juridic-

tion du Grand Sanhédrin dépassait les frontiéres de I’Etat
juif. Son influence s’étendait sur le peuple juif dans son
entier et ¢’était lui qui nommait les membres des tribunaux
de vingt-trois juges siégeant dans toutes les grandes

communautés juives.

Les régles de procédure des tribunaux juifs, telles qu’elles
apparaissent dans le Talmud, sont trés différentes des usa-
ges modernes. Les tribunaux traitant de justice civile étaient
beaucoup plus souples qu’aujourd’hui, tant dans leurs

modes de délibération que dans leur approche des dossiers;

mais ils étaient comme aujourd’hui régis par un systéme

judiciaire précis. La plupart des sages du Talmud consi-

déraient que tous les sujets abordés dans la Torah devaient
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étre traités avec un souci égal d’exactitude et de minutie;
mais un respect total de cette régle aurait débouché sur des
difficultés pratiques extrémes et un temps précieux aurait
été perdu pour de minces résultats. C’est pourquoi les tri-
bunaux étaient habilités a procéder a des expropriations s’ils
le jugeaient nécessaire a I'intérét général et a traiter avec
une certaine souplesse des lois en matiére financiére. Ces
considérations valaient aussi, généralement, pour le chati-
ment du fouet (dont étaient passibles les individus ayant
violé les interdits) et pour les crimes majeurs.

La premiére condition requise de la part des tribunaux
s’appliquait aux preuves. Selon la Torah, un témoignage,
pour étre valide, doit étre corroboré par deux témoins au
moins. Ceux-ci doivent étre des hommes majeurs, qui n’ont
jamais €t€ accusés dans le passé d’un délit criminel d’aucune
sorte et qui ne sont ni parents ni alliés des parties en cause,
des juges ou entre eux. Les tribunaux refusaient les témoi-
gnages €crits, tous les témoins devant, par principe, pou-
voir €tre soumis & un contre-interrogatoire. Il est vrai qu’en
matiére de litiges financiers civils, il était possible de faire
etat de documents et que «des témoins ayant signé un do-
cument sont censés avoir vu leur témoignage accepté par
le tribunal » ; mais cela ne valait pas en matiére criminelle.
Les restrictions s’appliquaient plus aux catégories de témoi-
gnages recevables par le tribunal qu’aux témoins eux-
mémes. Ces derniers devaient subir interrogatoire et contre-
interrogatoire ; si des contradictions majeures apparaissaient
dans leurs dépositions ou entre les divers témoignages, les
dépositions dans leur ensemble étaient récusées. Dans cer-
tains cas, I’'interrogatoire était si poussé que les témoins ne
pouvaient y résister qu’en collant strictement aux faits et
en admettant qu’ils pouvaient avoir oublié certains détails.

Une autre restriction importante tenait au degré de
confiance que I’on pouvait accorder aux aveux d’un accusé.
En justice civile, ceux-ci étaient acceptés comme tels sans
supplément d’enquéte et la sentence prononcée en consé-
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quence. Cette attitude ne se fondait pas sur la conviction
que ’accusé a dit 1a vérité mais que tout le monde _a_le drox!gl
de faire cadeau de son argent. Dans ces conditions, si
PPaccusé décide que I’accusation portée a son encontre est.
justifiée, il n’est pas du ressort du trib.un.al d’aller _ph:m lou:(__;. ‘
Il n’en va pas de méme en matiére criminelle. L’idée hala-
khique de base est qu’un individu ne s’appartient pas seu-
lement 2 lui-méme ; de méme qu’il lui est interdit d’mﬂlgt?'-
des dégradations physiques & autrui, il n’est pas en droit’
de s’en infliger 4 lui-méme. C’est pourquoi il a été décidé
que les aveux d’un accusé n’ont pas valeur légale et ne
devraient pas étre pris en compte. Cette régle, qui trouve:
en elle-méme sa justification formelle, a permis aux tribu-
naux pendant des siécles et de fagon trés efficace de t"a1rg;
obstacle aux tentatives d’extorquer des aveux par la forcg-.:
ou la persuasion. Non seulement un individu ne peut étre
forcé de s’accuser par son propre témoignage, mais l'auto-
accusation est dépourvue de sens et inacceptable par le_‘-;_'
tribunal. e
L’étude du droit pénal approfondit notre compréhension
du besoin incoercible d’atteindre la vérité absolue qui sous-
tend tout le travail talmudique. Tout d’abord, les trib'u:.l
naux récusent toute présomption circonstancielle 'méme s1
aucune autre interprétation des faits n’est possible. Un
exemple extréme de ce parti-pris de prudence nous est.
donné dans le Talmud : si des témoins voient un homme, -
épée a la main, poursuivre quelqu’un, et les deux indivi-~
dus entrer dans un immeuble, et s1 le poursuivant ressort.
de la maison avec une arme tachée de sang et que ’on trouve
'autre mort a Pintérieur, le poursuivant ne peut étre
condamné sur la foi des dépositions des témoins vculaires.
Les témoins ne peuvent en effet attester que de ce qu'ils.
ont vu de leurs yeux; et ni la logique, ni la théorie, ni IS_:;I,
rumeur ne seront déclarées recevables par le tribunal.'Lesj:
preuves concernant un crime ne sont valides que si les:
témoins ont réellement vu le crime se perpétrer.
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La clarification des intentions de P’accusé joue également
un rdle important. Selon la Torah, nul ne peut étre
condamné & une punition corporelle (fouet ou exécution)
4 moins d’avoir commis son délit avec préméditation.
Comment prouver I’existence de celle-ci ? Dans la plupart
des pays, le droit établit la préméditation en se fondant sur
les actes et sur les préparatifs de I’accusé; la loi juive récuse
cette méthode et exige une preuve véritable de Pintention
délictueuse. C’est la le but de la semonce (katra’ah). Un
homme ne saurait étre condamné & mort si des témoins ne
viennent non seulement attester les faits mais aussi décla-
rer que 'accusé avait été mis en garde, qu’il avait été pré-
venu avant de commettre son crime que ’acte qu’il allait
perpétrer €tait interdit par la loi et qu’il encourrait la peine
de mort. De plus, il ne suffisait pas que la semonce ait été
faite oralement; il fallait également vérifier que ’accusé
I"avait enregistrée et acceptée en disant : «Je le sais et je
le prends sur moi.» En I’absence de ces éléments, il était
impossible de prouver I'intention maligne et donc de punir
le criminel.

Un autre facteur contribuait  faire pencher la balance
en faveur de I’accusé : c’était la pratique des tribunaux de
prendre parti pour lui autant que faire se pouvait. Il fal-
lait, pour déclarer 'accusé coupable, une majorité renfor-
cée (treize voix contre dix), alors qu’une majorité simple
suffisait 4 I'acquitter ; I"accusé était également acquitté si
le tribunal ne parvenait pas  se prononcer. De plus, tout
le monde avait le droit de plaider pour I’accusé devant le
tribunal, mais seuls les membres du tribunal avaient le droit
de citer I'accusé a comparaitre. Un juge qui avait exprimé
un avis favorable a I’accusé n’avait pas le droit de se rétrac-
ter, alors que le contraire était toujours possible. Il était,
bien entendu, trés difficile de satisfaire 4 toutes ces exigences
restrictives. Et ’on disait, non sans justification, qu’un tri-
bunal qui pronongait une peine capitale tous les sept ans
était un «tribunal d’assassins».



Ces restrictions trés rigides ont amené les sages a se
demander comment le respect de la loi pouvait étre obtenu |
dans un pays ot il était difficile d’infliger des peines séve-
res. Comment I’Etat pouvait-il empécher ’exploitation de
cette prudence excessive par divers criminels ? Cette ques- |
tion fut discutée dés la période du Second Temple et 'on |
trouva deux solutions pratiques. La premiére s’appuyait
sur le pouvoir du roi. Selon la halakhah, le roi pouvait créer

ses propres tribunaux destinés principalement & maintenir

’ordre public; ces tribunaux n’étaient pas tenus a des res-
trictions aussi vigoureuses en matiére de témoignages. Dotés

de prérogatives plus larges, ils pouvaient garantir que des
actes criminels ne seraient pas commis contre les citoyens |

et, dans le cas contraire, appliquer les chatiments adéquats.

La seconde solution reposait sur le fait que les tribunaux
religieux n’étaient pas des cours de justice au sens strict.

Dans une certaine mesure, le bet din est une institution qui

garantit que les affaires de I’Etat, de la ville ou de la région

qui sont sous sa juridiction, fonctionnent normalement.
C’est pourquoi les iribunaux pouvaient prendre des initia-
tives s’ils étaient convaincus que ’ordre public, la loi reli-

gieuse ou la morale étaient menacés. Siégeant en tant

qu’institutions administratives plutot qu’en tant que cours

de justice, ils disposaient d’une autorité trés large. Ils étaient -
habilités a percevoir des amendes mais aussi @ prononcer .
de lourdes peines de prison, y compris la perpétuité (I'empri-

sonnement ne figure pas parmi les sanctions prévues a l’ori-
gine par le code mosaique), ou la peine du fouet, selon leur
appréciation. Le fouet, makor mardout (coups pour rébel-
lion), était appliqué a ceux qui se rebellaient contre la Torah

ou la violaient. Le tribunal était également habilité & appli-

quer la sanction la plus lourde, la peine de mort. Le bet

din examinait donc certains problémes non seulement sous
I’angle de la culpabilité de I’accusé face i la loi mais aussi

a la lumiére de la maxime « Et tu chasseras le mal de ton

entourage » appliquée a ’accusé. Dans le cadre de ces pou-
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voirs, les tribunaux pouvaient prononcer de lourdes
sentences (qui «ne sont pas dans la Torah mais [qui]
ne vont pas contre la Torah») fixées non par le code
mais en fonction des exigences de la situation. Ces pou-
voirs ne se sont pas seulement exercés lorsque le Grand
Sanhédrin existait mais aussi plus tard (en Espagne jusqu’au
XIVe siécle selon toute apparence). La cour disposait aussi
de 'arme du *herem, excommunication, 4 divers degrés (du
nidoui, sanction relativement légére, a ’excommunication
totale), qui a été utilisée jusqu’ad 1’époque contempo-
raine.

Les tribunaux, tels qu’ils nous sont décrits par le Tal-
mud, avaient également leurs propres régles de procédure
interne. Les membres du ber din des vingt-trois étaient assis
en demi-cercle pour pouvoir se voir les uns les autres. A
chacune des deux extrémités se tenaient les deux scribes
du tribunal, enregistrant les déclarations des juges. Face
a la Cour, trois rangées de sages répartis selon leur savoir;
lorsqu'’il fallait ordonner un juge pour compléter le tribu-
nal, celui-ci était choisi dans le premier rang des sages. Il
pouvait arriver que ceux-ci fussent autorisés a prendre part
aux débats et a exprimer leurs opinions personnelles ; mais
jamais leurs votes n’étaient comptés dans le dernier poin-
tage. Dans tous les tribunaux, 'interrogatoire des témoins
se déroulait en public; mais lorsque les juges délibéraient,
il semble que I'on faisait sortir public, témoins et parties.
Les disciples qui assistaient aux délibérations étaient pré-
venus qu’ils ne devraient pas, comme dans les séances fer-
mées des académies, révéler quoi que ce soit de ce qu’ils
auraient entendu. Méme dans les procés civils, on ne révé-
lait pas les avis des différents juges bien que les jugements
pris @ 'unanimité aient différé dans leur formulation de
ceux rendus a la majorité. Des mesures disciplinaires gra-
ves €taient prises 4 'encontre de ceux qui trahissaient le
secret des sessions fermées. Le Talmud rapporte a ce pro-
pos que quelqu’un qui avait divulgué un événement qui
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§’était déroulé dans son académie vingt-deux ans aupara- .
vant en avait été banni pour toujours. ¢

Les parties qui se présentaient devant les tribunaux rel'!-"vf ;
gieux juifs n’avaient pas recours a des avocats pour plai-
der leur cause; la notion de conseil légal, qui existait dans
la loi grecque et romaine de cette époque, €tait mal vue .
car I’on partait du principe que les avocats déformaient la
vérité en donnant des conseils malhonnétes 4 leurs clients.
11 arrivait parfois que I’on permette & un accusé de se faire -
représenter devant la Cour; et quelquefois, un ruteur pou-
vait plaider la cause d’un orphelin. Mais, dans les affaires
criminelles, personne n’était habilité & parler au nom d’unev-“
des parties. Le dossier d’accusation était fondé sur les dépo-
sitions des témoins du crime, qui n’avaient pas le droit de |
s’exprimer pour ou contre I’accusé et dont le role se limi-
tait & une simple description de ce qu’ils avaient vu. Apres .
la clarification des dépositions et le contre-interrogatoire .
des témoins par les membres du tribunal, il appartenait aux
juges de peser I'importance et le degré de créd_il:gilité des
preuves apportées et d’examiner les aspects iundlgues du .
cas. A ce moment, ils se séparaient et se pronongaient sur -
la condamnation ou ’acquittement selon leur vision per-
sonnelle de Paffaire. Dans les procés criminels en particulier,
il incombait aux juges de rechercher ce qui pourrait jouer
en faveur de ’accusé et d’accepter tout témoignage sérieux
en sa faveur. 4

Les lois pénales et I’arsenal des chatiments étaient trés
vastes, méme si ’on exclut les sanctions particuliéres qui
n’étaient pas part intégrante du code mosaique. Les sus-
pects qui devaient attendre que la Cour ait statué sur leur
cas restaient détenus pendant un certain laps de temps. Les:
tribunaux étaient mis en garde non seulement contre les
erreurs judiciaires mais aussi contre tout inoui din (retard
de justice), c’est-a-dire contre le fait de laisser un accuse
attendre d’étre fixé sur son sort. On demandait aux juges
SR L s s e p s e el i [Tar [ PSS
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que I’accusé encourait la peine capitale. Par ailleurs, un
individu qui avait provoqué des dommages physiques
importants restait en prison jusqu’a ce que I’on sit si les
blessures avaient entrainé la mort, auquel cas il était inculpé
pour meurtre.

La sanction la plus courante était le fouet. La Torah pré-
voyait un nombre précis de coups de fouet (trente-neuf) pour
foute personne ayant transgressé un commandement négatif
(« Tu ne... pas»). Echappaient a cette disposition les délits
financiers (vol, brigandage, etc.) ou les délits « qui n’impli-
quent pas d’action », c’est-a-dire dans lesquels une démar-
che physique n’est pas nécessaire : non seulement actes
commis uniquement e¢n pensée (comme la haine, qui est
une faute grave, mais ne peut étre jugée), mais aussi impré-
cations. Les crimes plus graves étaient plus sévérement
punis. Le fouet était appliqué par les huissiers du tribunal
sous le controle de médecins qui indiquaient si le condamné
pouvait supporter sa peine. Les sanctions pour les actes de
rébellion étaient laissées a la discrétion du tribunal ; ¢’étaient
parfois des coups de fouet, pour différents actes non pré-
vus par la Torah, ou bien on obligeait ’accusé a exécuter
la décision du tribunal : ainsi lorsqu’un homme refusait de
divorcer de sa femme en dépit des injonctions explicites
du bet din.

La kipa (prison a vie) était le lot des récidivistes et des
accusés qui tentaient de tirer avantage de lacunes dans les
lois en vigueur. Ainsi, lorsque le tribunal était convaincu
qu’un homme avait commis un meurtre mais qu’il n’avait
pas été suffisamment mis en garde quant aux conséquences
éventuelles de son acte, il le condamnait 4 ’emprisonne-
ment i perpétuité.

La Torah prévoyait une sanction particuliére pour le
meurtrier accidentel, le rorsea’h bi-chegagah. La définition
juridique de la chegagah dans ce cas est la négligence ou
le manque de précautions sans intention maligne. Le meur-
trier était alors condamné a I’exil dans une des villes-refuges
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prévues a cet effet. Il ne pouvait rentrer chez lui qu’a la

mort du Grand Prétre.

Lorsqu’une peine de mort avait €té prononcée, quatre

modalités d’application étaient prévues, en fonction de la

gravité du crime. La plus cruelle, la lapidation, était appli-
quée aux accusés reconnus coupables d’idolatrie, de profa-

nation du Chabbath et dans les cas les plus graves d’inceste,

y compris le viol d’une fiancée. Les témoins qui avaient

déposé contre I'accusé étaient chargés d’exécuter la sentence.

Le condamné était jeté du haut d’une falaise et une lourde
pierre précipitée sur lui. Dans ces conditions, il était rare
que les témoins s’empressent de fournir au tribunal des
preuves suffisantes. Les cas d’inceste moins graves étaient
passibles du biicher ; les adultéres étaient étranglés et les

meurtriers décapités.
A cette législation pénale, il convient d’ajouter les lois
particuliéres relatives 2 la légitime défense. La Torah

exprime le principe fondamental que «celui qui vient pour -

te tuer, tue-le d’abord»; de plus, tout individu a le droit

de tuer quelqu’un qui est sur le point de commettre un

crime (meurtre ou viol). L obligation de mettre en garde

ne joue pas en cas de légitime défense et aucune méthode

particuliére n’est préconisée. Mais on indique avec force
qu’en cas de légitime défense, la violence utilisée ne doit
pas excéder le minimum indispensable dicté par les circons-
tances. Quiconque tue son poursuivant alors qu’il aurait
pu se sauver par un autre moyen peut étre inculpé de meur-

tre. Les lois spécifiques relatives aux indicateurs de police

sont une extension de la notion de légitime défense. Qui-
conque dénonce son prochain aux autorités étrangeres,
méme si son témoignage se situe dans un litige civil, mais

plus encore il s’agit d’une affaire pénale, se met lui-méme

hors la loi de ce fait et les membres de la communauté ont

le droit, et méme le devoir, de le tuer. Lorsque la peine

de mort eut été abolie dans certaines communautés, elle
demeura en vigueur dans le cas particulier des indicateurs.
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Il est intéressant de noter que, dans I’Espagne médiévale,
les tribunaux juifs jugeaient les délateurs juifs mais que la
sentence était exécutée par les autorités espagnoles pour
lesquelles 'indicateur avait pourtant travaillé. Les tribu-
naux maintinrent cette sévérité a ’encontre des délateurs
tout au long des siécles ; récemment encore, des indicateurs
ont été, en vertu de cette coutume, condamnés 4 mort par
des tribunaux juifs clandestins en Russie soviétique et dans
les pays occupés par les nazis.



XXI
LES SACRIFICES

Les lois sur les sacrifices occupent une large place dans la

loi orale comme dans la loi écrite. La tradition prophéti-
que condamne vigoureusement ceux pour qui I'offrande de
sacrifices tient lieu de pénitence véritable; mais dans le
méme temps, les prophétes ne se sont jamais opposés aux

sacrifices en soi et dénongaient ceux qui gachaient les sacri-
fices en choisissant des animaux imparfaits. A ’époque du

Second Temple, les sages affirmaient que le monde repo-
sait sur trois éléments : la Torah, le culte au Temple et

la charité. Le rapport profondément émotif au rituel du

Temple ne déclina pas avec sa destruction. Non seulement
les juifs continuérent de prier pour sa reconstruction et pour |
la restauration du culte et des sacrifices (dans la priére de
Chemoneh Esreh et dans un passage de la priére de Maus: i
saf prononcée les jours de féte) mais ils continuérent aussi
3 discuter et 2 amender les régles de sacrifice. Malgré la

grande distance géographique et historique, les sages de
Babylone consacrérent une trés grande attention a ces régles,
justifiant leur intérét en ces termes : «celui qui s’adonne.

3 I’étude des régles de sacrifice, c’est comme s’il avait lui-
méme offert un sacrifice». Logiquement, le Talmud de

Babylone consacre & ce sujet tout un ordre, l'ordre

Kodachim.

Conformément 2 la régle générale du Talmud, nous n’y

trouvons pas de tentative systématique d’expliquer le fon-
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dement idéologique du commandement d’offrir des sacri-
fices; la question ne peut étre comprise qu’a travers les allu-
sions éparses dans le texte et les divers commentaires rédigés
au fil des siécles. Il semble que les sacrifices reposent sur
trois éléments fondamentaux : ’offrande, la substitution et
le rapprochement. La notion d’offrande implique la renon-
ciation par le fidéle a quelque chose qui lui appartient, qu’il
offre au Créateur. A partir de 13, « I'un peut donner beau-
coup et I’autre moins, tant que leur cceur se dirige vers le
Ciel ». Puisque ce n’est pas la qualité du sacrifice qui compte
mais ’effort accompli par celui qui l'offre, la maigre
offrande du pauvre peut avoir plus grande valeur que le
somptueux sacrifice apporté par le riche. Autre notion fon-
damentale : la substitution, ot ’animal sacrifié prend la
place du donateur pour le sacrifice ou la mort. Le pécheur
mériterait de mourir pour ses péchés, mais la Torah lui
accorde la possibilité d’ofIrir un sacrifice 4 condition qu'’il
soit conscient que celui-ci représente symboliquement son
propre sacrifice. Tout ce qui est fait 4 ’animal immolé aurait
di lui étre infligé. Cette conception, implicite dans les
midrachim, t~ouve son expression dans le récit du sacrifice
d’Isaac oli un bélier est placé sur I’autel et sacrifié a sa place.
Les sages du Talmud parlent souvent de la «poussiére
d’Isaac » qui est la fondation de I’autel, en référence au bélier
égorgé a la place du fils d’Abraham. Il est toujours souli-
gné, a ce propos, que le sacrifice seul ne peut expier les
péchés et ne peut étre offert qu’aprés que le pécheur s’est
repenti, soit en exprimant ses regrets et en s'engageant a
ne plus pécher, dans le cas des offenses a la divinité, soit
par la restitution des biens volés dans le cas d’offenses a
son prochain. Un sacrifice expiatoire offert aprés 1’acte de
pénitence était tenu pour le plus profond et le plus fonda-
mental des sacrements rituels. Offrir ’animal, verser son
sang sur 'autel et briiler sa chair sont des cérémonies de
communion avec Dieu, donnée encore plus évidente lors-
que le sacrificateur mange une partie de la viande. A cet




instant, le sacrificateur communie et ne fait qu’un avec

Dieu. Les prétres et ceux qui offraient des sacrifices parti-

cipaient symboliquement a ce repas.

Les régles de sacrifice telles qu’elles apparaissent dans
la Torah, et notamment dans le Lévitique, sont trés détail-

lées et complexes, bien que non exhaustives. Il y avait sans
nul doute une tradition sacerdotale extrémement précise
sur la maniére de conduire chaque type de sacrifice, tant
en ce qui concerne la cérémonie elle-méme, que les défauts
qui pourraient étre trouvés sur I’animal offert. Les sacrifi-
ces étaient refusés lorsque I’animal était défectueux mais
aussi lorsque la pensée ou I'intention étaient indignes et
invalidaient I'offrande. Méme a I’époque du Talmud, les
lois sur les sacrifices étaient considérées comme complexes

par excellence ; un sage dit 4 un de ses disciples : « Un pro-

bléme aussi difficile appartient, par sa gravité, aux lois sur

les sacrifices.» La complexité résulte non seulement des

détails abondants et passablement contournés, mais aussi
des théories intellectuelles qui sous-tendent fondamenta-
lement ce type de régles. Contrairement au code civil, par
exemple, qui est régi par une rationalité, les lois sur les
sacrifices se fondent sur des traditions et des coutumes trés
anciennes qui n’ont pas d’explication a priori. A I’époque

du Talmud, on soulignait que, contrairement a d’autres
halakhot, les régles de sacrifice devraient étre étudiées et
analysées avec un grand luxe de précautions et que les modes

d’études convenant & d’autres domaines ne s’appliquaient

pas toujours & celui-1a. Les sages faisaient référence a des

exemples nombreux qui démontrent que des méthodes

halakhiques qui s’étaient révélées opératoires et efficaces
dans d’autres contextes ne pouvaient étre reprises dans les

discussions sur les lois de sacrifice car celles-ci constituent
un monde en soi. Néanmoins, celui qui acquiert une cer-

taine connaissance dans ce domaine commence & pouvoir

discerner une logique particuliére pouvant servir de base
4 un examen plus approfondi.

Les différents types de sacrifices, qui sont nombreux, sont
classés par la halakhah en fonction de critéres variés. Il y
a une distinction tranchée entre sacrifices publics, offerts
a des moments fixes (tel le sacrifice de ramid offert quoti-
diennement ou celui de moussaf offert seulement le Chab-
bath et les jours de féte), et sacrifices privés, qu’ils soient
obligatoires, offerts par des individus en expiation de leurs
péchés ou en signe de purification, ou qu’ils résultent de
la libre initiative des uns ou des autres. Une autre distinc-
tion porte sur 'offrande de zewa’sr (beeufs, moutons ou
volaille) et celle de min’hak (céréales : farine, froment ou
orge). De plus, les sacrifices sont classés en fonction de leur
degré de sainteté qui est fixé par d’autres critéres. C’est
ainsi qu’on opére une distinction entre offrandes pour les
péchés (comme le jour de Kippour) dont le sang était porté
au Saint des Saints et autres sacrifices appelés «les plus
saints des saints» qui étaient particuliérement sacrés et
n’étaient consommeés que dans la mesure ot ils étaient per-
mis aux prétres du Temple, et les sacrifices de «sainteté
moindre », qui formaient le gros du lot, et pouvaient étre
consommés par l'individu qui les offrait.

L’ordre Kodachim n’est pas exclusivement consacré aux
sacrifices et 4 I'étude des imperfections des animaux sacri-
fiés; il se préoccupe aussi des principes explicitant la nature
des péchés qui exigent des victimes expiatoires. Il est une
régle fondamentale qui ne connait que peu d’exceptions
et selon laquelle on ne saurait offrir un sacrifice pour un
délit commis dans une intention maligne. Un tel acte doit
€tre puni par ’homme, c’est-d-dire par un tribunal ; et c’est
seulement si le tribunal est impuissant par manque de preu-
ves que le pécheur est puni par le Tout-Puissant. Les sacri-
fices sont offerts uniquement pour racheter des délits
involontaires ; les délits commis délibérément ne peuvent
étre expiés par la simple offrande d’un sacrifice. D’un autre
cOté, si un homme péche par oness (c’est-a-dire parce qu’on
I’y force ou par manque d’information), il n’est pas consi-
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déré comme responsable de son acte. Quand il péche parce -
qu’il a transgressé un interdit par oubli, il doit un sacri= -
fice. On suppose, dans ce cas, que, bien que personne ne
porte la responsabilité d’erreurs d’inattention et que 1"0@3
ne puisse étre jugé pour elles, 'oubli provient d’une défi-
cience intérieure et exige expiation. ¢
En plus des sacrifices, on apportait au Temple et aux
prétres de nombreux cadeaux. Certains de ces présents
venaient des champs et n’ont presque pas de rapport avaé
le Temple lui-méme; ils sont relatifs, par le sujet et par.
la classification talmudique, a Pordre Zeraim. D’autres dons.
étaient apportés pour des raisons précises. A I’époque de
Moise, existait une contribution d’un demi-chekel pour’
Pentretien du Temple. Elle était expressément destinée @
financer la construction du Tabernacle; mais lorsque les
exilés de Babylone revinrent en Palestine et batirent le
Second Temple, on ressentit a nouveau le besoin d’une par-
ticipation populaire réguliére pour Pentretien du 'I_‘emp
on décida alors que chacun verserait une contribution fi
Cette somme, que ’on continua d’appeler le demi-chel
bien que sa valeur ait varié, devint la source principale de
financement des frais du Temple, couvrant les dépenses
des sacrifices publics, la restauration des batiments ou
Pachat des ustensiles et instruments utilisés dans le Tems®
ple. Finalement, donner son demi-chekel devint 'expre:
sion de la participation nationale au culte du Temple. €
contributions étaient levées en Palestine mais aussi en Di
pora. Aprés la destruction du Temple, les autorités roms
nes forcérent tous les juifs se trouvant dans leur aire
juridiction a continuer de payer cette somme transform
en impdt destiné 2 alimenter le trésor de Rome.
La participation au culte du Temple ne se limitait pas
au domaine financier; des aménagements furent prévus
pour permettre au peuple d'y prendre une part conve na-
ble. En régle générale, tous les prétres de Palestine n’étaient

pas tenus d’assister aux cérémonies du Temple;; c’est pouts

quoi, dés I’époque du roi David, prétres et lévites €taient
divisés en vingt-quatre michmarot (tours de garde). Cha-
que garde passait une semaine tous les six mois a servir
au Temple; par ailleurs, tous les prétres se rendaient au
Temple pour les trois grandes fétes de pélerinage, occa-
sions de grands rassemblements et de sacrifices massifs. Aux
tours de garde sacerdotaux, les sages ajoutérent des ma’ama-
dot (positions), une division analogue des fidéles. Lorsque
venait le tour d'une garde de monter vers Jérusalem, quel-
ques membres de la « position » correspondante s’y rendaient
également pour assister aux rites en tant que représentants
de la population. Les membres de la « position », qui étaient
restés chez eux consacraient cette semaine a des priéres spé-
ciales, a des jelines et 2 des réunions. Le culte devint ainsi
I’affaire de la nation tout entiére et la population avait le
sentiment d’avoir envoyé ses propres représentants au
Temple.

L’utilisation des sommes arrivant au Temple, soit par
le biais des contributions obligatoires soit par celui de
I’argent donné a la suite d’un veeu ou pour un autre motif,
devait étre surveillée;; il fallait pour cela non seulement des
aménagements financiers solides mais aussi un comporte-
ment spécial & I’égard des fonds du Temple. Les halakhot
de base sur ce point se trouvent dans la Torah ol une
amende (représentant un cinquiéme de plus que la valeur
de base) et des sacrifices supplémentaires d’expiation sont
exigés de la part de ceux qui tirent bénéfice de facon non
intentionnelle des objets ou de I’argent affectés a des fins
sacrées. Un traité entier du Talmud, Me’ilah’ est consacré
i la clarification des halakhot sur ce point : détermination
du moment précis ol les contributions financiéres pren-
nent un caractére sacré, de celui out leur usage devient
détournement, etc. Les fonds du Temple étant considérés
comme sacrés (jusqu’a leur emploi pour le but qui leur avait
été fixé), il n’y avait, normalement, aucune crainte de vol
ou de pillage. D’ailleurs, certaines personnes marquaient




quelquefois leurs cassettes personnelles de la marque du
Temple afin de dissuader les voleurs. ; .
Les fonds du Temple n’étaient pas destinés uniquement

a des fins sacrificielles ; 2 ’époque du Premier Temple (et,
dans une moindre mesure, a celle du Second), le trésor du
Temple faisait office de trésor public. L argent était géné-
ralement dépensé pour le culte quotidien dans le Temple
et pour couvrir le salaire des fonctionnaires. Normalement,
ceux-ci n’étaient pas payés sur les fonds publics, mais s’ils -
consacraient tout leur temps a leur tiche, ils recevaient une
indemnité spéciale puisée dans le trésor du Temple. Les
travaux de restauration du batiment étaient également finan=
cés par les contributions des fidéles et une certaine somme
était dévolue a la construction de Jérusalem qui, ville sainte, -
était également considérée dans une certaine mesure comme:
sacrée. En temps de crise, lorsque I'on ne pouvait faire autre=
ment, le trésor du Temple constituait aussi un fonds
d’urgence, en particulier en I’absence de roi, lor.sgue lf_:‘-g
Grand Prétre faisait également fonction de dirigeant.
politique. 3y “
Nous possédons des renseignements assez precis sur.
’architecture du Temple, son fonctionnement et son rituel..
Une partie de cette information nous est donnée par Flag;
vius Joséphe, prétre lui-méme, qui décrit les aspects de la
vie du Temple qui lui étaient familiers. Mais les sages de
la Michnah ressentirent aussi le besoin de perpétuer des.
détails du culte dans le Temple; ils ont consacré un court
traité a la description du rituel et un autre a celle du béti=
ment. Le Second Temple avait été construit & partir de deux:
modeles : d’un coté il rappelait la structure du Premier;
mais nombre de détails venaient du plan du Troisiéme Tem=
ple tel qu’Ezéchiel I’avait imaginé pour les jours ol viens
dra la Rédemption. Le Second Temple fut construit a une
période de trés grande instabilité financiére et politique;
et méme lorsqu’il eut été réaménagé et agrandi par le rol
Hérode qui en fit un des batiments les plus fameux de la

région, on sentait que le temps n’était pas mir pour
construire le Temple selon les plans d’Ezéchiel.

Le schéma de base des trois modéles est assez similaire
et reprend, dans une certaine mesure, la forme du Taber-
nacle construit par Moise dans le désert. Le Mont Moryah,
sur lequel se dressait le Temple, était généralement appelé
Har ha-Bayit, Mont du Temple. Entouré d’un rempart,
c’était une aire sacrée séparée, a I'image du « camp des Lévi-
tes» dans le Sinai. A 'intérieur de ce rempart, se dressait
une autre muraille enserrant une surface plus réduite, celle
du Temple & proprement parler, qui comportait pour
Iessentiel une grande cour et de nombreuses piéces utili-
sées a des fins diverses. C’étaient souvent des hangars ; cer-
taines €taient réservées aux prétres ou destinées a diverses
tiches de préparation (par exemple celle de ’encens ou du
pain consacré) ; d’autres encore abritaient les différents tri-
bunaux qui siégeaient réguliérement au Temple, a
commencer par le Grand Sanhédrin. La plus grande par-
tie de la cour, appelée azarah, était réservée a la foule des
fideles qui venaient prier ou assister a la cérémonie de sacri-
fice. On I'appelait aussi ezrat nachim (cour des femmes) car
hommes et femmes s’y tenaient ensemble. Une petite sur-
face sur le devant était appelée ezrar Israel et était réservée
a ceux qui apportaient des sacrifices. A I'intérieur se dres-
sait le grand autel de sacrifice auquel les prétres accédaient
par une rampe. Sur le coté de I’autel étaient placés tous
les instruments et ustensiles nécessaires aux cérémonies.
A la limite ouest du Temple se trouvait un bitiment de
cinquante métres de haut ou étaient le kodech et le Saint
des Saints. Dans le kodech étaient placés les ustensiles inté-
rieurs du Temple : la table d’or pour le pain consacré, la
menorah (chandelier a sept branches) et I’autel de ’encens.
Sur le devant se trouvait le Saint des Saints. A 1’époque
du Premier Temple, on y avait placé 1’Arche d’Alliance;
a celle du Second Temple, cette piéce était vide. Seul le
Grand Prétre était autorisé a pénétrer dans le Saint des
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Saints le jour de Kippour, au point culminant de la cérémo-
nie de ce jour solennel. Le Temple était orienté vers I'ouest,
la direction la plus sainte, si bien que le Saint des Saints était
a extréme limite occidentale du batiment. Le mur connu
aujourd’hui sous le nom de Mur des Lamentations (ou Mur
occidental) était alors le rempart ouest du Mont du Tem-
ple, celui qui se trouvait le plus prés du Saint des Saints.
L’orientation actuelle des synagogues ne correspond pas 3
ce modéle primitif; elle est déterminée par la direction de
Jérusalem par rapport au lieu ot elles sont construites |

Les taches les plus importantes et les plus sacrées a1 inté-
rieur du Temple étaient accomplies par le and Prétre.
Dans ’Antiquité, c’était une charge transmise de pere en
fils dans un nombre limité de familles sacerdotales, bien

qu’aucune loi n’ait prévu un tel fonctionnement ; des efforts:a'
furent entrepris ultérieurement pour garantir que la f?nc- ,_
tion reviendrait au prétre le plus remarquable de son €po-
que. Cette tradition fut partiellement remise en cause par
les Hasmonéens qui, prétres eux-mémes, s’appropriérent
cette position de prestige. Avec l'arrivée de la dynastie héro--
dienne et celle des procurateurs romains, la corruption
s’infiltra dans le mode de choix des prétres et la grande
prétrise fut parfois attribuée @ des individus qui payaients
des sommes considérables pour accéder a cet honneur. Le:
Grand Prétre avait un double rdle : d’une part, il ac-
complissait les taches les plus sacrées a I'intérieur du Tem-
ple ; d’autre part, il était tenu de respecter les lois r1tuell€sa'
de pureté et d’ascétisme plus strictement que les autres pré=-
tres. Mais surtout, son role majeur apparaissait le jour de:
Kippour lorsqu’il était seul responsable des rituels ::h} Tcm_:_
ple décrits avec une trés grande précision dans le traité Yoma
et dans d’autres textes. Comme il n’était pas possible de.
conduire les cérémonies de Kippour en I’absence du Grand:
Prétre, on avait créé une fonction spéciale, celle d’gd}mn.t-‘
au Grand Prétre, qui était prét 2 prendre sa place si celui-
ci, pour une raison ou une autre, n’était pas en mesure de’
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remplir sa charge. En plus de ses obligations rituelles, le
Grand Prétre était également le responsable supréme du
Temple; tous les fonctionnaires du Temple dépendaient
de lui et éraient, semble-t-il, nommés par lui. Pendant
I’occupation persane et a I'époque des Hasmonéens, le
Grand Prétre assuma, pour toutes sortes de raisons prati-
ques, la direction du pays.

Les activités ordinaires du Temple étaient supervisées
par I’adjoint au Grand Prétre qui était également respon-
sable de 'ordre et de la discipline. Des fonctionnaires spé-
ciaux choisis parmi les prétres régissaient les détails des
affaires du Temple ; chacun était responsable d’un domaine
spécifique, dans un éventail qui allait des sacrifices aux soins
médicaux. Les questions fiscales étaient du ressort d’un
réseau complexe d’officiels dont la tiche était d’éviter les
prévarications. C’étaient les karoliki (surveillants), les sept
amarkalim (administrateurs) et les treize guizbarim (tréso-
riers), qui détenaient tous personnellement les clés du tré-
sor (lequel ne pouvait €tre ouvert, cependant, qu’en présence
de tous les treize). Une attention trés stricte était portée
au comportement des employés du Temple desquels on
attendait une honnéteté scrupuleuse et une conduite irré-
prochable.

Il existait une certaine hiérarchie entre les prétres : les
chefs des tours de garde contrdlaient une garde entiére; les
rachei bet av, chargés chacun de la fraction (un sixiéme)
de la garde responsable d’un certain jour de la semaine;
les anciens, qui servaient aussi dans les tribunaux sacerdo-
taux spéciaux ; et les plus jeunes prétres, qui faisaient leur
apprentissage, et qui, avec les Lévites, constituaient la garde
d’honneur permanente du Temple.



XXI1
LES LOIS ALIMENTAIRES

Les lois alimentaires spécifiant nourritures interdites et lici-
tes relévent de domaines extrémement diversifiés. Un mets -
peut étre interdit parce que la dime n’a pas €té prélevee
sur lui, ou parce qu'’il sert, directement ou indirectement,
a des fins idolatres ou bien parce qu’il a été volé. Il peut
étre prohibé parce qu'il est *zamets pendant la Paque, parce
qu’il appartient 2 une espéce considérée comme impure,
parce qu’il n’a pas été préparé conformément aux prescrip=
tions halakhiques et pour bien d’autres motifs encore.
A tous ces interdits, des caractéristiques halakhiques
communes ; et il a fallu, pour la codification des lois ali-
mentaires (kachrout), associer des €léments trés divers pour
parvenir 3 un ensemble cohérent. Pour résumer les choses
en termes trés généraux, on peut dire que les interdits se.
divisent en deux grandes catégories, normalement (mais pas
obligatoirement) liées de prés ou de loin a une prohibition
premiére. Il y a des interdits généraux de consommation
selon lesquels il n’est pas permis de consommer ou de tirer.
plaisir d’une certaine nourriture, d’en user de quelque.
maniére que ce soit ou méme de la vendre a un non-juif.
Ces aliments sont irrécupérables et doivent étre détruits.
Il s’agit, par exemple, de tout ce qui est utilisé dans les:
cultes idolatres ou du *hamets pendant la Paque ; ils ne sont.
autorisés en aucune circonstance. Dans d’autres cas, l'inter- |
dit ne porte pas sur la jouissance, ce qui veut dire qu’il

est permis de les toucher, mais non de les manger : sang,
graisse abdominale, volailles cuisinées dans du lait. On peut
les manipuler et méme les vendre.

Dans leur nature et leur application, les interdits peu-
vent étre divisés en trois catégories. Certains aliments sont
interdits parce que la Torah a prohibé leur consommation
et la jouissance que l'on peut en tirer : ainsi le porc ou le
fruit d’un arbre qui n’a pas trois ans d’dge. D’autres le sont
parce qu’ils n’ont pas été correctement préparés en vue de
leur consommation : fruits sur lesquels on n’a pas prélevé
la dime ou bétail qui n’a pas été abattu conformément a
la halakhah. Dans la troisiéme catégorie entrent les aliments
interdits parce qu’ils conduisent & une transgression ou a
une abomination, selon les termes du verset : « Tu ne
mangeras d’aucune chose abominable.» (Deutéronome
14:3))

La majorité des interdits de consommation, hormis ceux
qui découlent de la nature méme de I’aliment, n’ont pas
de justification rationnelle ; et les sages n’ont pas essayé d’en
fournir une. On a périodiquement avancé, au fil des sié-
cles, des explications nombreuses et aussi peu vraisembla-
bles les unes que les autres, notamment pseudo-médicales;
mais aucune ne se trouve dans la Michnah ou dans le Tal-
mud. Les prohibitions s’appliquent aux animaux et aux
végétaux, jamais aux minéraux, sauf celle de jouir des ido-
les. La plupart des interdits sur les végétaux sont liés aux
lois de la Torah sur la Palestine, et leur étude est principa-
lement regroupée dans I’ordre Zeraim qui se préoccupe sur-
tout d’agriculture ; ils ont rarement été appliqués en dehors
de la Palestine. Il s’agissait d’interdictions sévéres de
consommer des fruits d’arbres n’ayant pas atteint leur qua-
triéme année (orlah) et de certains types de kilayim, diver-
ses sortes de graines semées ensemble. D’autres interdictions
relévent des lois de chemitah (année sabbatique) ot la terre
doit rester en friche et ses fruits laissés aux animaux des
champs, ou de celles sur la dime. En général, un produit
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dont le dixiéme n’avait pas été donné aux prétres, aux Lévi-
tes Ou aux pauvres, €tait strictement prohibé tant que la
dime n’avait pas €té acquittée. '
Les produits d’origine animale font I'objet d’un réseau
serré d’interdits. Les invertébrés, a la seule exception de
certaines sauterelles décrites dans la Torah, sont impropres
3 la consommation. Une seule communauté juive a main-
tenu cette tradition et mange parfois des sauterelles. Tous
les reptiles sont, eux aussi, strictement prohibés.
La Torah fournit une énumération des moyens de dis-
tinguer poissons autorisés et poissons impurs : seul un pois- -
son possédant a la fois nageoires et €cailles est propre a la
consommation ; les autres sont interdits. Cette division cor-
respond en gros 4 la grande classification biologique en pois-
sons osseux et cartilagineux ; 'interdit porte sur ces derniers.
De nombreux poissons peuvent, d’un point de vue biolo-
gique, entrer dans les deux catégories, ce qui souleva des
problémes ardus. Le Talmud tenta de parvenir a des défi-
nitions plus précises et d’indiquer quelles écailles peuvent
étre prises en compte, ou elles doivent étre placées, etc.
Mais certaines espéces de poissons ont fait, pendant des
années, 1’objet de controverses opposant entre elles diver-
ses écoles de pensée ; et quand la communauté juive de Tur-
quie se mit & débattre de cette question, la discussion
déborda vers bien d’autres domaines, plus personnels.
Si la Torah offre une définition claire pour les poissons,
les choses se compliquent avec les oiseaux. Elle donne une
liste de plus d’une vingtaine d’espéces d’oiseaux impurs;
mais,  ’époque du Talmud, on ne savait plus comment |
les identifier. Pour plusieurs de ces espéces, les traditions
vivantes s’étaient éteintes. Les sages tentérent donc de met-
tre en lumiére les caractéristiques biologiques susceptibles
de les guider sur ce terrain en recherchant le commun déno- -
minateur des espéces autorisées et en quoi elles se diffe-
renciaient des espéces interdites. Ils trouvérent diverses
caractéristiques extérieures, des différences anatomiques,

des variations de comportement qui leur permirent d’éla-
borer quelques classifications biologiques naturelles. Mais
il n’en restait pas moins beaucoup de cas particuliers et les
sages avaient clairement conscience du fait qu'une solution
parfaite était hors de leur portée. Dans ces conditions, ils
interdirent la consommation des oiseaux qui ne figurent
pas au nombre des volatiles reconnus comme purs par la
tradition ; de cette maniére, la consommation autorisée se
limitait aux volailles domestiques et aux espéces trés
voisines.

La classification des mammiferes est claire et sans équi-
voque. Selon la Torah, ne sont consommables que les ani-
maux ruminants et dotés d'un sabot fendu; ceux-ci
constituent un groupe trés différencié du point de vue bio-
log;que, comprenant beeufs, moutons, gazelles et béliers,
mais aussi girafes et okapis. On remarque, dans les textes
talmudiques, une émotion particuliére quant a la consom-
mation de porc. L’interdit du porc ne différe en rien, dans
sa nature, de celui qui frappe la consommation de la viande
d; cheval ou de chameau ; pourtant, le Talmud dit : « Mau-
dit soit celui qui €éléve des porcs.» Cet accent particulier
trouve vraisemblablement sa source dans un fait histori-
que que nous ignorons. Il est possible que cette réaction
trés profonde soit le produit des tentatives faites par les
Séleucides d’obliger les juifs & manger et a sacrifier des
porcs; il pourrait étre aussi dil au fait que I’'un des emblé-
mes courants des légions romaines, et notamment de cel-
les qui se battirent en Palestine, était I'image d’un porc.

Aux lois générales interdisant de consommer certains ani-
maux viennent s’ajouter les régles particuliéres qui défi-
nissent, chez les animaux autorisés, les morceaux impropres
a la nourriture. Le sang fait I'objet d’une prohibition trés
importante. La Torah insiste sur le fait que «le sang c’est
la vie, et tu ne dois pas absorber la vie avec la chair » (Deu-
téronome 12:23). Dans le cas des animaux a sang chaud,
le sang est enlevé avant la consommation et la viande est
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rendue propre a la cuisson («cachérisée », un terme qui,

soit dit en passant, n’apparait pas dans les textes) par la

meli’hah, le salage, le sel faisant office de produit hygros-

copique. On peut obtenir un résultat analogue en faisant

griller la viande. Egalement interdit a la consommation est

le *helev (lard ou suif de mouton ou de beeuf). De nombreux
sages du Talmud se sont attardés sur ce point et ont cher-
ché a opérer une distinction claire entre graisse permise

et graisse interdite sur la base de différences anatomiques
et physiologiques. Ces deux interdits se référent indirecte-
ment aux régles de sacrifice : offerts sur ’autel dans tous
les sacrifices, le sang et le *helev étaient donc mis de cOté
et interdits 4 la consommation. D’autres sages ne se sont
pas satisfaits de cette explication et ont fourni la leur, sans
rapport avec les sacrifices.

Un autre type d’interdit, s’appliquant également aux ani-
maux a sang chaud, était celui de la consommation de chair
animale qui avait été déchirée par les bétes sauvages (zere-
fot). Cet interdit est bri¢gvement mentionné dans la Torah,
mais, pour des raisons pratiques, les sages élargirent son
champ d’application et discutérent de ses aspects divers.
L’interdiction de manger des charognes s’applique aux

mammiferes ou volatiles qui n’ont pas été égorgés selon
les rites rendant leur viande propre 4 la consommation. Les

lois de la che’hirah (abattage rituel) ne sont pas détaillées
dans la Torah, mais leur existence est implicite dans le ver-
set : « Tu pourras tuer, de la maniére que je t’ai prescrite... »
(Deutéronome 12:21.) Ces régles semblent &tre trés ancien-
nes, au point que les sages du Talmud ne parvenaient pas
a tomber d’accord sur le sens de certains mots de base. Selon
son sens originel et le plus communément admis, terefah
désignait un animal qui avait été mutilé par des bétes sau-
vages mais qui n’en était pas mort immédiatement. Les sages
prirent le terme en son acception la plus large pour y inclure
tous les animaux qui sont si malades ou qui ont été blessés
si gravement, par d’autres animaux ou par ’homme, qu'’ils
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ne s’en remettront pas. La Michnah et le commentaire tal-
mudique sur ce sujet s’étendent longuement sur des cas
spécifiques et posent plusieurs régles fondamentales de défi-
nition des catégories de zerefah. La régle de base est que
kol che-ein kamoha ‘hayah - terefah (tout animal dont le sem-
blable ne peut survivre est zerefah). Ce qui obligea les sages
a4 examiner, sous de nombreux aspects, I’anatomie et la
physiologie des mammifres et des oiseaux afin de déter-
miner quelles tares rendaient I’animal zerefah. Et ’on cons-
tate, & ce propos, que plusieurs sages ont effectué des
expériences scientifiques sur les animaux douteux et que
certains, pour les besoins de leur enseignement, se sont cons-
titué des collections personnelles de rerefor.

C’est la multiplication des problémes soulevés par les lois
de rerefor qui a conduit a I'institution, au Moyen Age, de
la fonction de cho’het (abatteur rituel). Celui-ci, pour pou-
voir pratiquer sa profession, subit une formation trés
sérieuse : préparation des instruments, études des différents
types de terefah et moyens de distinguer les déviances par
rapport a la norme, qui rendent une viande impropre a la
consommation ou celles qui, au contraire, peuvent étre
tenues pour négligeables. Ainsi, tandis qu’a I’époque du
Talmud n’importe qui pouvait abattre les animaux, cette
tache devint plus tard I’apanage exclusif de spécialistes for
més a cette fin; dans de nombreuses communautés, le
cho’het venait immédiatement aprés le rabbin en ordre
d’importance. D’ol1 aussi la coutume de donner aux sacri-
ficateurs rituels des certificats spéciaux (kabbalah) attestant
de leur savoir et de leur expertise. Dans certaines commu-
nautés, des femmes pouvaient remplir cette fonction.

Une autre interdiction touchant mammifgres et oiseaux
est celle de mélanger sang et lait. Le passage de la Bible
ou il est dit «tu ne feras point cuire un chevreau dans le
lait de sa mére » (Exode 23:19) a été interprété trés tot, et
en tout cas dés le milieu de I’époque du Second Temple,
comme une interdiction de cuire toute chair animale dans
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du lait. Son champ d’application devait, au fil des siécles, ’
s’élargir pour inclure, dés le temps des écoles d’Hillel et
de Chammai, les oiscaux. La crainte de violer cet interdit 1
allait conduire a 1’élaboration de diverses régles et coutu- |
mes destinées a distir tuer plats de viande et de lait; au |
point qu’on en vint a ne plus les servir au cours d’un méme
repas et qu’un certain laps de temps devait s’écouler entre
’absorption de lait et la consommation de viande et vice-
versa. Les lois alimentaires ont fait naitre des coutumes -
variées et un sage devait remarquer ; « Je suis le fils indi-
gne d’un pére vertueux (littéralement : vinaigre fils de vin) :
aprés avoir mangé de la viande, mon pére n’aurait pas pris
de lait avant vingt-quatre heures tandis que je m’en abs-
tiens seulement d’un repas 4 Vautre.» La crainte de voir
lait et viande cuire ensemble devait également amener |
I’introduction de vaisselles séparées pour les deux types |
d’aliments. &

Les prohibitions relatives & I’alimentation sont en elles-
mémes si détaillées qu’elles rendent nécessaires interpré-
tations en profondeur et études de ces détails; dans bien
des cas, celles-ci ne peuvent se faire dans I’abstrait et néces- -
sitent expériences et démonstrations empiriques. Tout
savant spécialisé dans les lois sur I'alimentation devait obli-
gatoirement travailler pendant un certain temps dans un
abattoir afin d’apprendre comment traiter les cas particu-
liers. Aux aspects techniques, viennent s’ajouter les pro-
blémes de portée théorique. Ceux-ci apparaissent en cas
de doute ou de mélanges de matiéres et débordent large- -
ment du champ limité de I’alimentation; on les retrouve .
dans tout domaine halakhique traitant d’interdits. La ques-
tion de départ est simple : nous savons qu’'un certain objet
est interdit pour une raison quelconque; mais on ne sait .
pas bien quoi faire en cas de doute. Que décider face ad un
morceau de viande dont on ne connait ni I’origine ni I'état -
exact ? Question qui peut étre soulevée sous une autre forme
plus complexe : que faire si un produit prohibé est mélé -
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a des produits licites ? Ici, le Talmud s’appuie sur une ana-
logie avec le traitement & appliquer a un objet dangereux.
Du point de vue halakhique, il est interdit de consommer
un produit ou d’accomplir une action qui risquerait de met-
tre la vie en danger ; et le Talmud met en garde contre ces
objets et ces actions. Lorsque 1'on soupgonne Pexistence
d’un risque, les sages adoptent en général une attitude de
rigueur et conseillent a leur lecteur d’éviter toute situation
douteuse. Mais 1a interviennent des questionnements pra-
tiques et les sages doivent prendre en compte le fait qu'un
certain produit sera interdit ou dangereux selon certaines
probabilités ou circonstances. Si un produit est mélange
a d’autres, la prohibition (ou le risque) doit-elle étre consi-
dérée comme annulée a partir d’une certaine proportion,
en prenant en compte le fait qu'une petite quantité ne peut
étre nocive ?

Ces questions ont amené les sages a élaborer une appro-
che personnelle de la théorie des probabilités et 4 mettre
au point une série de régles apportant une réponse aux dif-
firents types de problémes. En discutant de la halakhah
applicable en cas de doute, ils ont eu recours a diverses
méthodes pour poser les questions. Le principe de base était
que la majorité domine et c’est a cette théorie que I'on fait
appel dans la plupart des cas. Mais il arrivait que la régle
dat étre plus détaillée ; dans certains domaines, une sim-
ple majorité, méme petite, suffisait ; dans d’autres, en par-
ticulier sur des points d’importance grave, on exigeait une
large majorité. Une autre question se¢ posait que l'on
retrouve aujourd’hui sous une autre forme en matiére d’étu-
des statistiques. Si nous parlons de majorité et de mino-
rité, en fonction de quel modéle, choisi selon quels critéres,
le faisons-nous ? Sur la base de quel échantillon allons-nous
déterminer notre position ? Dés I’époque de la Michnah,
on choisit comme modéle de solution applicable a tous les
cas le traitement d’un probléme classique. Supposons que
dans un certain lieu plusieurs boutiques vendent de la
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viande ; la minorité vend du zerefah, la majorité, de la viande
rituellement pure ; si I'on trouve un quartier de viande dans

les environs, doit-il étre considéré comme cacher ou comme
terefah ? Plusieurs paramétres doivent €tre pris en consi-

dération, telle la question de rov o-karov (majorité ou proxi-

mité). L’objet doit-il étre examiné en fonction de ce qui

se trouve le plus prés de lui ou bien en fonction de I’état

de la majorité des boutiques (ou des acheteurs)? Egalement .'

liée a la problématique du caractére hasardeux de I’échan-

tillon, est la question du kavown’a : dans quelle mesure la |
majorité doit-elle prévaloir lorsque les éléments ne sont pas

totalement indépendants les uns des autres et qu’un cer-
tain facteur peut remettre en cause I’homogénéité globale ?

Sur ce point, les sages indiquent que lorsque ’on est str
que I’échantillon n’est pas le fruit du simple hasard, la majo-
rité statistique n’est plus digne de confiance et que le doute
doit revenir a la sphere logique primaire de I'incertitude

ou de la probabilité d’une chance sur deux.

Le probléme des hybrides reléve de la méme catégorie.
Si un objet interdit est mélé a des objets autorisés, que faut-il
prendre en compte ? La encore, le principe général est que
la majorité prévaut et que la minorité doit €tre considérée
comme inexistante. Mais méme dans ce cas, il convient de

vérifier avec soin que le mélange est tel que I’on soit assuré

que toutes ses parties révéleront la méme majorité. Cest
pourquoi I’on ne traite pas de la méme maniére mélanges
liquides et solides. Parfois, on choisit le goiit comme cri-
tére décisif et, toutes les fois ol cela était possible, on se
livrait & un examen pour savoir si le gotit de 'objet défendu
était ou non perceptible dans le mélange incriminé. Dans
la pratique, les sages préconisaient de poser la question @
un cuisinier spécialiste non juif. Dans certains cas, une majo-
rité simple suffisait ; dans d’autres, il fallait que I'objet inter-
dit fat réduit 4 néant dans une majorité bien plus grande,
la proportion habituellement exigée €tant de un pour
soixante. Mais il arrivait que I'on exigedt un pourcentage

encore plus réduit, de un pour cent ou moins encore. S’agis-
sant d’un interdit particuliérement rigoureux, les sages
n’acceptaient méme pas la possibilité de la disparition dans
la masse et disaient que « méme 4 raison de un pour mille,
il ne disparait pas». IlIs étaient particuliérement sévéres en
matiére d’interdits impliquant une limite de temps, inter-
dits pour lesquels les régles de réduction 4 néant n’étaient
pas fiables dans la mesure ou intervenait un degré élevé
d’incertitude.

Clest en raison de ces problémes, et d’autres qui se sont
posés, qu’une halakhah fondamentalement simple comme
celle sur les lois alimentaires est devenue un inépuisable
sujet d’étude. Dans la pratique, méme des questions rela-
tivement aisées, telle la purification d’ustensiles dans les-
quels des mets interdits ont été préparés, peuvent entrainer
le sage dans une masse de questions, qui vont des problé-
mes halakhiques pratiques posés par la pénétration de pro-
portions infinitésimales du produit interdit dans le matériau
dont est fait I'ustensile en question (sujet pour lequel il était
fait appel a des notions de physique et de chimie et oi1 ’on
introduisait des distinctions fondées sur la nature du maté-
riau utilisé pour la fabrication de I'ustensile) jusqu’a la ques-
tion de savoir pendant combien de temps un objet reste
impur. §’il a subi une transformation par des processus
divers, ne peut-on admettre qu’il a suffisamment changé
de nature pour que I’on puisse dire qu’il n’est plus inter-
dit ? Les sages s’appuient sur une longue suite de « raison-
nements par défaut» ot 'on peut supposer que I’objet
interdit, non seulement n’est plus utile pour le Aeter (per-
mis), mais a été si abimé que la prohibition perd sa vali-
dité. Viennent alors les questions de la proportion des
produits interdits et autorisés a 'intérieur d’'un mélange,
celle de la nature de I'objet interdit et la probabilité d’obtenir
un mélange parfait ou non.

La halakhah des problémes soulevés par les lois alimen-
taires est longuement exposée au traité *Houlin du Talmud,
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mais ses aspects théoriques plus larges, qui touchent d_e.;
nombreux domaines halakhiques, apparaissent dans pres-

" . " 12 3
que tous les traités et constituent un sujet d'étude complexe

mais passionnant.

XX
PURETE ET IMPURETE RITUELLES

Les lois sur la pureté et I'impureté rituelles occupent un
traité entier de la Michnah et, plus encore que les régles
de sacrifice, elles constituent un ensemble autonome qui
est peut-étre le chapitre le plus obscur du Talmud. Bien
que ces halakhot soient discutées dans divers passages du
Talmud de Jérusalem et de celui de Babylone, il est i peu
prés certain qu’aucun commentaire entier n’a été rédigé
a leur propos, traité Nidah mis a part, mais ce dernier répon-
dait 2 un grand besoin pratique. Ce manque d’intérét appa-
rent s’explique par le fait que ces lois valaient essentiel-
lement pour la Palestine et pour les époques ot le Temple
avait existé. En I’absence du Temple et des sacrifices, il
n’y avait plus de raison d’observer les régles de pureté
rituelle, et en un temps ot les sacrifices n'étaient plus offerts,
il €tait de toute facon impossible de respecter 'ensemble
de ces halakhor.

Les lois sur la pureté sont, dans leur essence, un réscau
complexe et unifié€ de régles liées les unes aux autres a 'inté-
rieur d’une structure logique spécifique. Bien que la Torah
leur ait consacré un trés vaste espace, elle n’en donnait
aucune explication. A I’époque de la Michnah, on racontait
que Rabban Yo’hanan Ben Zakkai était parvenu, par ses
réponses empreintes de sagesse, a convaincre un non-juif
de la valeur de ces lois ; mais ses disciples I’interpellérent
alors en ces termes : « Lui, tu I’as convaincu a peu de frais,
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mais & nous, que vas-tu dire?» A cela Rabban Yo’hapan i
répondit que ces dispositions ne dérivaient pas de considé-
rations rationnelles et qu’elles appartenaient & un de ces
domaines dont le Saint, Béni soit-Il, avait dit : «J’ai pro-
mulgué des lois, décrété des décrets, et vous n’avez pas le
droit d’y réfléchir.» En fait, cette législation est particu-
lierement compliquée et contient une pléthore de détails
qui semblent avoir été déterminés par le hasard sans grand
dessein logique.
Pourtant, la structure générale de ces halakhot peut étre
dégagée en s’appuyant sur quelques principes fondan}en-
taux. Il convient de rappeler en premier lieu que les notions |
de pureté et d’impureté n’ont rien a voir avec la pro‘preté:» ;
ou ’hygiéne. L’observance des lois de pureté peut, a cer
tains égards, contribuer a ’hygiéne ; mais celle-ci n’en est
ni la raison d’étre ni I'explication. Dans la conception géné-
rale, il semble que I’on puisse dessiner deux domaines : d'un
coté, la vie, dont I’expression la plus compléte se trouve
dans toute chose relative a la sainteté (percue comme étant
la source de vie primordiale); et de l’autre, la mort et led
vide, percus comme I'opposé de la vie et de la sg1ntet§. On
peut dire, en termes trés généraux, que ce qui est vivant.
et sain ne comporte pas d’'impureté et que 'impureté aug-
mente au fur et 2 mesure qu’un objet se rapproche de la
mort. Dongc, la chose la plus impure, «la cause supréme
d’impureté » (avi avot ha-touma), pour reprendre la termi-
nologie du Talmud, est un cadavre; viennent ensuite les
victimes de la lépre, les zavim (atteints de gonorrhée), le_s :.
charognes d’animaux et les reptiles. L’objet impur est habn: -
tuellement impur non seulement par lui-méme mats ausst .
parce qu'il transmet sa souillure aux objets qui entrent en
contact avec lui. Plus grand est le degré de souillure, et
plus grande la capacité a polluer d’autres objets de diver-
ses maniéres. Le cadavre, par exemple, contamine tout ce
qui entre en contact avec lui, et qui, a son tour, est lui-
méme si corrompu qu’il devient source de pollution. La

souillure se transmet généralement par contact avec I’objet
impur, mais il suffit parfois de demeurer sous le méme toit
ou de le transporter sans méme le toucher.

Tous les objets ne sont pas susceptibles de contamina-
tion : plus est sensible la personne ou I’objet touchant la
source polluante, et plus facilement ils risquent d’étre infec-
tés. Certaines nourritures ou boissons sont trés facilement
souillées; les objets de bois ou de tissu sont légérement
moins perméables ; ceux en métal sont sensibles a certains
types de pollution seulement ; et les étres humains ne sont
souillés que par un certain degré de pollution. Les animaux
vivants, les plantes en train de pousser et les objets non
terminés ne peuvent étre souillés. Selon la halakhah qui
a été légérement modifiée par des décisions plus récentes,
les lois sur I'impureté ne valent que pour les juifs. Les non-
juifs ne sont pas sensibles a la pollution et ne peuvent la
transmettre.

I1 existe des formes variées de purification selon la nature
de ’agent pollueur et celle de 'objet souillé. La cérami-
que, par exemple, ne peut étre nettoyée et doit étre brisée
tandis que d’autres ustensiles peuvent étre purifiés selon
des procédés analogues a ceux dont on use pour les étres
humains. Tous les types de purification ont un point com-
mun : 'immersion dans [’eau.

Celle-ci doit se faire, selon la Torah, dans une source ou
toute autre arrivée d’eau (mikveh mayim). Plus tard, cette
expression fut raccourcie en mikveh et en vint i désigner
un lieu ot de 'eau avait ¢té recueillie en quantité suffi-
sante pour faire face aux besoins de la purification. L’indi-
vidu souillé entre dans le mikwveh et s’y immerge
complétement, se lavant ainsi dans une certaine mesure de
son impureté. L’immersion dans le mikveh n’est pas obli-
gatoirement affaire de propreté ; la source de purification
étant simplement une citerne naturelle, il était parfois néces-
saire, dans I’Antiquité, d’utiliser ’eau stagnante se trou-
vant dans des grottes qui n’était pas toujours trés salubre.
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A partir de ’époque de la Michnah, on se mit a édifier def's_i‘
structures particuliéres, et des installations plus conforta- |
bles furent mises 2 la disposition des baigneurs. §
Méme lorsque la plupart des lois de purification ne fufergt
plus appliquées, le mikzeh conserva son im_portanc?. Ill était |
utilisé par les femmes pour se purifier de I'impureté rituelle
de la menstruation ou de I’accouchement, et les:. hqmme,s:{
s’y purifiaient avant I’étude ou la priére. L’obligation de;-‘_
s'immerger n’érait déja plus contraignante pour les hﬂom- |
mes a I’époque du Talmud. Bien que P’on attribue le décret
d’immersion a Ezra, la pratique en fut abolie dans les faits.
Plus tard, et surtout aprés le renforcement du courant cab-
baliste dans le judaisme, ’immersion reprit un certain sens
en tant que moyen de purification spirituelle et elle Fiemcurc::
largement pratiquée aujourd’hui par les-‘Hasmd1m. !
En plus de 'immersion dans I’eau, qui est une compo-,
sante de tous les rites de purification, il y avait des céré--
monies particuliéres pour certains types de pollution. Lej
zaw, le lépreux et la femme relevant de couches ne peu-.
vent étre totalement purifiés sans un sacrifice, non d'cxpm-f'
tion mais de purification. La souillure par un mort (la phoi_s_;_
grave, mais aussi la plus courante) ne pouvait étre 'la.ve_ez
que par une aspersion d’eau mélée aux cendres d’une génisse
rousse. Cette cérémonie de purification est décrite en grand
détail dans la Torah, mais, s’agissant d'un acte d’une impor- ‘
tance majeure et compte tenu de la difficulté de trouver:
une génisse rousse, la cérémonie d’holocauste de la clépounll.e_--
de la génisse n’a été accomplie, selon la Michnah, que huit:
fois dans tout le cours de P’histoire juive. Cette cérémonie
fut assortie, au fil des siécles, de restrictions et de condi-
tions particuliéres destinées a mettre I'accent sur la pro-'
fondeur exceptionnelle de sa signification. A I’époque d'.:__Z
Temple, la dépouille de la génisse était briilée sur le mont:
des Oliviers en face du Temple; c’est 1a une des raisons.
pour lesquelles ce lieu est tenu pour sacré; un pont spéc‘:xglfl
reliait le mont du Temple au mont des Oliviers pour €vi-:
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ter toute pollution possible en chemin. Les cendres de la
génisse rousse (ou plutét les cendres de toutes les génisses,
car, selon ce que rapporte la tradition, il restait encore a
la fin du Second Temple des cendres trés anciennes) étaient
soigneusement conservées et utilisées pour la purification
de ceux qui avaient ét€ souillés par le contact avec un mort.
Longtemps apreés la destruction du Temple — trois cents
ans, selon certains — ces cendres existaient encore et étaient
employées pour cette cérémonie. Lorsqu’il n’en resta plus,
il devint impossible de purifier ceux qui avaient été souil-
lés; il n’y avait donc plus de raison logique de continuer
a observer les lois sur la purification. A partir du Moyen
Age, on considéra que « nous sommes tous souillés par les
morts », directement ou indirectement, si bien qu’il n’était
plus possible de respecter les lois.

Normalement, les régles de purification rituelle s’apph-
quent uniquement en relation directe avec les sacrifices et
les objets sacrés. La loi religieuse n’exige pas de quelqu’un
qu’il soit pur, a Pexception des kohamim (membre de la tribu
sacerdotale) 4 qui le contact avec des cadavres est interdit.
Cette prohibition est toujours en vigueur et les descendants
des clans sacerdotaux n’ont pas le droit de manipuler un
cadavre 4 moins — ainsi que 'indique la Torah — qu’il
ne s’agisse d’un proche parent ou encore d’un mer mitsvah
(un homme trouvé mort au bord d’une route et qui n’a per-
sonne pour 'enterrer). Aucun individu souillé ne pouvait
pénétrer dans I’enceinte du Temple ou participer au culte;
celui qui violait cette régle était passible de sanctions gra-
ves. Les prétres ne pouvaient consommer aucun des dons
faits au Temple s’il n’était pas parfaitement pur. Il est donc
évident qu’a I’époque du Temple, tout individu apportant
un sacrifice ou entrant dans le Temple en pélerinage était
tenu de se purifier préalablement. Les prétres et les mem-
bres de leurs familles devaient également se purifier pour
avoir le droit de consommer les offrandes. L’heure 4 laquelle
les prétres mangeaient leurs offrandes aprés s’étre immer-




gés et purifiés était si réguliére qu’elle servait de repére dana
la journée.

Bien que la majorité des membres de la communauté n ai’E
pas été tenue de se maintenir en €tat de pureté, il en était
parmi eux qui observaient néanmoins les régles de purifi-
cation rituelle dans la perspective de vivre des vies plus
pleines, car la punﬁcanon était percue comme un €tat de
perfection. On retrouvait parmi eux quelques individus qui
respectaient si strictement les lois qu’ils ne mangeaient que
des aliments reconnus suffisamment purs pour étre
consommeés par les prétres; nombreux aussi €taient ceux
qui « mangeaient des *houlin (nourritures ordinaires) con-
formément aux régles de pureté ». Ils étaient apparemment -
assez nombreux et créérent leur propre mouvement socios
religieux, celui des *haverim (les camarades). Les groupes
de ‘haverim, qui élaborérent des cérémonies spécifiques
d’initiation, €taient trés divers dans leur composition; la
plupart des disciples des sages en faisaient apparemment
partie, 3 un moment ou a un autre, bien que seuls les direc-
teurs d’académie aient pu en étre membres sans passer par
une cérémonie spéciale. Les femmes étaient également admi-
ses, et ’on avait spécifié que «1’épouse d’un ’haver était
elle-méme ’haver». Les sectes esséniennes étaient, semble-
t-il, trés liées aux *haverim mais tendaient vers I’ascétisme,
ce gqui n’était pas le cas de la majorité des ‘haverim.

Apres la disparition des cendres de la génisse rousse, il
ne fut plus possible d’obéir pleinement aux commandements
de purification et ceux-ci furent abolis pour des raisons pra-
tiques. Pourtant, deux régles demeurérent applicables : cel-
les liées a la pollution féminine par la nidah (menstruation
et accouchement) et les lois relatives a la souillure et 4 la
purification des prétres. L’impureté de la nidah a des
conséquences sur les relations conjugales, car les rapports
sexuels sont interdits tant que la femme reste impure. A
partir de ’époque de la Michnah, la plupart des mikvaot
ont été consacrées a ce type de purification. On ne sera donc

pas surpris que Nidah soit le seul traité de 'ordre Toharot
auquel le Talmud de Jérusalem et celui de Babylone con-
sacrent des commentaires.

L’interdit sur la souillure des prétres par le contact avec
les morts a survécu lui aussi. Et 1a encore, c’est pour une
raison spécifique. Aujourd’hui comme hier, les kohanim
sont souillés, comme le reste d’Israél, par le contact avec
les morts, directement ou par I’intermédiaire d’autres per-
sonnes. Mais 'interdit de la Torah porte non sur la per-
sonne du prétre, mais sur ses actions; c’est pourquoi la loi
continua d’étre respectée y compris aprés la disparition,
dans la pratique, des lois de purification.



XXIV
ETHIQUE ET HALAKHAH

La halakhah est de nature juridique; mais, par sa strucs
ture, elle comporte des éléments d’éthique et une certaine
conception du monde et de la vie. Par sa composition géné-
rale et son caractére inflexible, elle se rapproche d’autres |
codes juridiques qui ne peuvent étre adaptés a toute éven-
tualité ou circonstance nouvelle.

$’interrogeant sur le point de savoir pourqguoi le Second
Temple a été détruit alors que la population de cette €po- ]
que vivait une vie irréprochable et étudiait la Torah, le Tal-
mud note avec amertume que «Jérusalem fut détruite
uniquement parce qu’on y suivait scrupuleusement la loi
de la Torah », Cette formule embarrassante est complexe :
le peuple de Jérusalem a été puni parce qu'il ne jugeait qu'en
stricte conformité avec les lois de la Torah et ne pronait 1
pas I'indulgence. Ce qui veut dire que, bien que les lois
existantes pésent sur tout un chacun, il y a des raisons d’atté-
nuer, dans certains cas, leur rigueur par I’application de
la miséricorde. Si ceux qui ont pouvoir de prononcer des
jugements n’agissent pas avec mesure, leur comportement
annonce I’approche de la destruction. Ainsi, la loi — et par-
ticuliérement les mesures réglant les rapports de I'individu
avec son prochain — n’est rien d’autre qu’un cadre exté-
rieur contenant d’autres cadres qui, eux aussi, doivent étre
pris en considération. La notion de justice, si importante -
dans le judaisme, ne perd pas de sa force; mais d’autres
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facteurs entrent en compte qui allégent la dureté de la loi.

Le droit juif est aussi fondé sur 'injonction de la Torah :
« Tu ne favoriseras pas la cause du pauvre» qui interdit
la perversion de la justice, méme s’il s’agit d’aider un pau-
vre. Le fait méme qu’une telle injonction, unique dans les
annales du droit, existe prouve que la tendance a s’incli-
ner devant les pauvres était si prononcée qu’il convenait
de mettre la population en garde. La Torah indique au juge
intégre quelle conduite adopter lorsqu’il se trouve devant
le cas d’un pauvre face a un riche. Il doit juger conformé-
ment 4 la loi et parfois obliger le pauvre a régler sa dette;
mais il doit alors dédommager le pauvre sur sa propre
bourse. Cette régle de clémence — /i-fnim mi-chourat ha-
din, littéralement «a U'intérieur de la limite de la loi» —
n’est pas universellement applicable ; mais c’est une sorte
de code interne, respecté par tous ceux qui aspirent a accé-
der a des degrés spirituels supérieurs. Il convient de souli-
gner que ce code ne sous-entend pas que la frontiére entre
le bien et le mal doive étre ignorée ou effacée, mais sim-
plement que la miséricorde et I’oubli de soi-méme doivent
étre exercés. D’une facon générale, il semble que ce domaine
de la halakhah éthique ait été appelé michnat °hassidim ; dans
Pordre Nezikin, le traité Avot (Ethique des Péres) est par-
fois désigné sous cette appellation. Awvor est lillustration
vivante d’un enseignement éthique qui dépasse la simple
moralisation et qui se trouve dans I’ouvrage juridique par
excellence, la Michnah elle-méme. Les commandements
exposés dans cet ouvrage ne s’appliquent pas a tout le
monde, contrairement au code juridique général, mais elles
ont valeur pour ceux qui souhaitent accéder, au-dela de la
halakhah, au cercle intérieur, au domaine qui est «a l'inté-
rieur de la loi».

Pour le Talmud, un *hassid est un homme qui agit et se
comporte «a l'intérieur de la loi». On peut illustrer cela
par un récit rapporté par le Talmud 4 la suite d’une dis-
cussion portant sur la halakhah qui traite de la responsabi-



lité des ouvriers et des artisans par rapport & un bien sur

lequel ils ont travaillé. Le débat est résumé par une décla-

ration selon laquelle dans tous les cas de négligence dom-
mageable imputable a des ouvriers, ceux-ci doivent

indemniser le propriétaire. C’est 4 ce moment que l'on

raconte qu’un sage avait engagé des manutentionnaires pour
transporter des amphores de vin d’un lieu 4 un autre. Les
ouvriers firent montre de négligence et brisérent les ampho-
res; le propriétaire agit conformément 4 la loi en s’'empa-

rant de leurs vétements pour s’assurer qu'’ils régleraient les

dommages. Les ouvriers vinrent se plaindre auprés du grand
amora Rav lequel ordonna au sage, qui était son disciple
et membre de sa famille, de rendre les vétements. Le sage

se soumit au jugement mais demanda & Rav : «Est-ce 1a

la loi?» A quoi Rav répondit : «Oui, car il est dit : “tu
marcheras dans le sentier de 1a vertu”.» Les ouvriers se

plaignirent alors & Rav de ce qu’ils étaient de pauvres gens,
de ce qu'ils avaient travaillé tout le jour et de ce qu’ils

n’étaient pas payés de leur peine. Rav ordonna alors a son
disciple de leur régler leurs gages; a nouveau le disciple
lui demanda si c’était 12 la loi. «Oui», lui répondit Rav, .
«car il est dit : “Il protégera les chemins du juste”.» Ce
dialogue doit évidemment étre interprété comme une indi-
cation du rabbin & son disciple mettant en évidence que
pour un homme de son envergure, qui peut se permettre
un manque a gagner et qui aspire a faire plus que ce qui
est dicté par un code légal inflexible, la michnat ’hassidim

n’est pas seulement un libre choix, mais un devoir.

Certaines lois du code civil sont relatives & la question
de la responsabilité morale dans les cas ol un individu «est
exempté des lois terrestres mais soumis au jugement de
Dieu », c’est-a-dire lorsque I’auteur d’un préjudice ne porte
pas de responsabilité 1égale qui puisse &tre appliquée par
un tribunal mais est moralement tenu d’indemniser sa vic-

time. Les lois sur les dommages comportent tant d’injonc-
tions morales qu’un sage dit un jour que quiconque voulait

se comporter avec piété pouvait le faire simplement en se
bornant i.appliquer les régles exposées a ce propos.
Les tensions qui jouent a I'intérieur et au-deld du domaine
du droit trouvent une expression profonde dans la vision
fondamentale des lois de priorité et de préséance. Dans de
nombreux domaines, il est fixé que lorsqu’il y a conflit entre
deux obligations comparables, certaines personnes doivent
avoir la préférence par rapport a d’autres. La norme légale
est }a suivante : « Ce qui est 2 toi a la priorité sur ce qui
est 4 quiconque » ; en d’autres termes, personne n’est tenu
de subir un préjudice pour aider un ami. Si la restitution
d’un objet perdu implique perte de temps et d’argent de
la part de celui qui I’a trouvé, il n’est pas tenu d’accomplir
ce devoir. Ce qu'implique plus largement cette régle, c’est
que, lorsqu’il y a conflit d’intérét, c’est «ta propre vie qui
a préséance ». L encore, le lecteur est mis en garde contre
une application trop stricte de la régle et des avis divers
s’expriment quant aux obligations de différentes catégories
de gens. Un comportement considéré comme légal et juste
de la part d’'un homme du commun n’est pas acceptable
chez un homme d’un niveau plus élevé. Une maxime tal-
mudique reflétant cet état d’esprit juge les hommes en fonc-
tion de leur rapport a la propriété : « Celui qui dit : “ce
qui est @ tol est 2 moi et ce qui est @ moi est 4 moi”’ est
un.méchant; celui qui dit ““ce qui est a toi est a toi et ce
qui est & moi est a toi” est un homme pieux ; celui qui dit :
“‘ce qui est 2 moi est 2 moi et ce qui est A toi est A toi”
est dans la moyenne ; mais selon certains ¢’est 1a une régle
digne de Sodome (= cruelle). » Il y a donc une tension entre
I"opinion conforme a la loi («ce qui est & moi est & moi et
ce qui est 2 toi est a toi») et une adhésion aveugle a la let-
tre de la loi en toutes circonstances qui est alors une «loi
de Sodome ».
Selon une tradition aggadique, Sodome n’était pas for-
cément le centre d’une corruption sauvage et totale, mais
un lieu oti la législation était mauvaise parce qu’elle était



un mélange de cruauté et de respect excessif de la lettre
du droit. Si un homme rétracte une garantie orale et reprendﬁ
sa parole, aucun tribunal ne peut le forcer & remplir sa pro-
messe ; mais alors il est maudit : «Celui qui a chatié leﬂ
habltants de Sodome saura punir I’homme qui ne tient pas
parole. » Et, d’une facon générale, quiconque insiste sur
son droit légal pour prwer quelqu’ un d’autre d’une ]01115%

Sdom (comportement digne de Sodome). :

Les tribunaux étaient méme connus pour intervenir et
aider ceux qui se trouvaient privés d’un avantage, alors que
celui qui tenait & toute force i exercer ses droits légaux n’y
gagnait pas forcément quelque chose. Parfois, le tribunal
imposait le paiement ; dans d’autres cas, il humiliait publi=
quement I’homme qui agissait avec une telle dureté. Il pou-
vait aussi arriver que le tribunal fat plus sévére envers des
personnes contre lesquelles des plaintes d’ordre moral
étaient portées; quelqu’un qui s’était mal conduit envers
autrui en se fondant sur des exigences 1égales recevait sou-
vent la monnaie de sa piéce de la part du tribunal qui exer-
cait la plénitude de ses prérogatives et le punissait en vertu
de certaines lois rigoureuses qui n’étaient normalement pas
en vigueur. 5

La conduite 4 adopter par une personne qui se trouvm
dans une situation telle qu’elle ne pouvait elle-méme se tirer
d’un danger sans abandonner quelqu’un d’autre a son sort
posait un dilemme difficile et moralement douloureux. Un:
des exemples cités 4 ce propos €tait celui d’un groupe
menacé d’exécution collective si ses membres ne dénon-
caient pas quelqu’un se trouvant parmi eux. Dans une telle
situation, la halakhah considére que le groupe tout entier
doit se sacrifier pour ne pas abandonner un des siens. Le
seul cas dans lequel la dénonciation est permise est celt
ol la personne réclamée est bien identifiée et est effective-
ment un criminel recherché. Mais méme 13, les choses ne

sont pas tranchées, et la décision morale n’est pas toujours

univoque. Les sages font état d’un cas ot un homme, accusé
d’avoir tué une princesse romaine, s’échappa et se cacha
dans une communauté, Lorsque les autorités connurent sa
présence dans ce groupe, elles menacérent de mettre toute
la population & mort si le criminel recherché ne leur était
pas livré. Lorsqu’il fut évident que la communauté était
réellement menacée, le sage local alla voir le fugitif et le
persuada de se rendre. Mais, nous dit-on, le prophéte Elie,
qui avait coutume d’apparaitre quotidiennemem a ce sage,
cessa de venir a lui. Lorsque le sage pria et jefina dans
I’espoir qu’Elie reviendrait, le prophéte lui parla et lui dit
qu’il ne reviendrait jamais, car il était responsable de la mort
du fugitif. Le sage protesta : « Mais c’est ton enseignement »
(c’est-a-dire cela est permis par les régles de la Michnah);
a quoi Elie rétorqua : « Mais est-ce 12 Michnat *hassidim ? »
En d’autres termes, un grand homme a des obligations plus
hautes que celles qui pésent sur le commun des morteis.

Un problcme analogue se pose dans un autre exemple
fameux cité par les sages. Deux hommes voyagent dans le
désert; I'un a suffisamment d’eau pour pouvoir atteindre
une contrée habitée. S’ils se partagent I’eau, ils mourront
tous les deux. Que faire ? Les sages de la Michnah ont lon-
guement discuté cette question ; la conclusion qui fut accep-
tée en tant que Aalakhah était que celui qui avait de ’'eau
devait la garder pour lui et sauver sa vie, conformément
au principe selon lequel «sa propre vie a préséance». On
soulignait toutefois que cette conclusion halakhique n’était
valable que pour le commun du peuple. Des sages devraient
partager l’eau, tout en étant conscients du fait qu’un tel
choix signifiait la mort.

Ces questions fondamentales, dont on a quelquefois dit
qu’elles portaient sur le rapport entre « vérité » et « justice »,
n’étaient jamais résolues facilement. Devait-on préférer la
justice (qui est la vérité) au compromis (qui apporte la paix),
ou bien la vérité absolue est-elle toujours hors de portée ?
Quelques sages considéraient que la notion de compromis
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était opposée a I'idée de justice et qu'aucun juge ne de
méme proposer de compromis aux adversaires qui se pi
sentaient a lui ; d’autres pensaient qu’un compromis val
mieux qu’une décision, aussi juste soit-elle, qui aurait ¢
désavantageuse pour 'une des parties. La conclusion ha
khique sur ce point est & peu prés la suivante : le juge devrait
proposer un compromis avant d’entendre les arguments de
adversaires ou lorsqu’il ne parvenait pas a se faire une id
claire de la justesse de leurs arguments ; mais il ne dev
pas proposer de compromis lorsqu’il lui apparaissait cl
rement que I'une des parties avait entiérement tort. La qui
tion de «justice» face a «paix» se pose aussi dans la
contradiction qui oppose stricte interdiction du mensonge
d’un coté, au commandement d’éviter de faire de la peine
de I'autre. C’est la un probléme de portée métaphysique.
Les sages disent que «la vérité est le sceau du Saint Béni=
soit-I1 » mais ils déclarent également que «le nom de Dieu
est paix ». Et de fait, ils permettent explicitement de «tras
vestir pour le bien de la paix», c’est-a-dire de proférer un
mensonge §’il apparait que de cette maniére les adversai-
res peuvent étre réconciliés ou une souffrance évitée.
La solution globale du conflit entre loi et considérations |
morales personnelles s’exprime de la fagcon suivante : u
homme peut aller aussi loin que chourat ha-din (la limite |
de la loi) dans ses exigences vis-a-vis des autres; dans son
comportement a 1’égard d’autrui, il doit agir «a l’mténeu-
de la loi». A ces dispositions halakhiques, il faut ajouter:
une notion bien connue en droit civil et dans les relations
interpersonnelles : celle de I’homme qui se conduit avec
indulgence. Il est dit d’un tel homme que Dieu lui par-
donnera tous ses péchés en récompense de sa conduite.
L’homme idéal est ainsi dépeint : « Ceux qui sont insultés
mais n’insultent pas, 4 qui I’'on fait honte mais ne répli-
quent pas, qui agissent par amour et se réjouissent dans
la souffrance, c’est pour eux qu’il est écrit : “Et ceux qui
L’aiment seront comme le soleil dans sa splendeur.” »

XXV
DEREKH ERETZ (SAVOIR-VIVRE ET BONNE CONDUITE)

L’expression derekh ererz est utilisée par le Talmud sous
des sens divers. Il s’agit, en premier lieu et littéralement,
de «la maniére du monde », c’est-a-dire de la maniére dont
les gens se conduisent, du comportement tenu pour con-
venable. Cette notion ne figure pas dans un code halakhi-
que déterminé et, bien que décrites dans le détail dans le
Talmud, les halakhot relatives i ce sujet ne sont pas con-
traignantes. Plutot que comme une loi, le derekh eretz est
considéré comme le fondement de tout progrés possible.
Les régles peuvent changer selon les lieux et selon les épo-
ques, mais un individu est généralement censé calquer son
comportement sur la coutume dominante. Le derekh eretz
est exigé de tous les individus. Bien que les sages déplo-
rent I’existence d’ignorants, ils acceptent I’idée qu’un igno-
rant puisse savoir bien se conduire méme s’il est dépourvu
d’éducation formelle; par contre, «qui ne connait ni la
Michnah, ni la Bible, ni le derekh eretz n’est pas un homme
civilisé ». En d’autres termes, ceux qui ne se conforment
pas aux bonnes maniéres se mettent eux-mémes a l’index.
On allait jusqu’a dire qu’ils devaient étre récusés comme
témoins.

L’exigence de derekh eretz imposée a chaque individu
s’exprimait encore plus nettement dans le cas des sages;
et cela pour deux raisons. L.a premiére, d’ordre extérieur :
le sage doit étre «aimé du Ciel et agréable sur la terre»,
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c’est-a-dire respecté par ses semblables. S’il n’observe pas
les régles de la courtoisie, il abaisse la Torah en se mon-
trant sous un jour défavorable; il doit donc se conduire de
maniére que I’on dise « qu'un homme qui a étudi¢ la Torah
se conduit bien et que son comportement est correct». La
deuxiéme raison découle du fait qu'une conduite bienséante
fait partie de ’ensemble infini d’actions et de pensées dési-
gné sous le vocable de da’ar (connaissance, sagesse). Il ne:
s’agit pas 1a seulement d’une somme de savoir, mais a_ug.si‘f
de compréhension pratique, de bon sens et de courtoisie.
La da’at indique comment il faut se comporter envers sa_
famille et envers autrui ; elle détermine la fagon de parler;
elle est la capacité de savoir quand il faut s’obstiner et quand
il est préférable de céder. Et bien qu’il ne s’agisse pas ici.
véritablement de loi écrite, quiconque a un lien avec la
Torah est censé posséder une dose raisonnable de da’at.
Pendant des siécles, la tradition scolastique a fait référence
au «cinquiéme choulkhan aroukh», au chapitre supplémen-
taire de ce fameux ouvrage qui traiterait des relations humai--
nes non halakhiques. Les sages considéraient que la da’at
était un bien d’une importance capitale et ils disaient : «Si
tu as acquis la connaissance, que te manque-t-il ? Si tu n’as.
pas la connaissance, qu'as-tu acquis ? » Les savants étaient.
fortement incités a acquérir la da’at et le Talmud dit sans
ambages qu’«un savant dépourvu de da’at vaut encore.
moins qu’une charogne». g

Dans une large mesure, la da’at est une qualité innée ©
certaines personnes sauront toujours d’instinct comment
réagir adéquatement dans des situations données, sans for-'-'{
mation ni instruction préalables. Mais méme ceux qui n’ont .
pas recu ce don naturel en partage se doivent de I'acqué-
rir, de I’apprendre auprés d’autrui, afin d’étre dignes de
porter le noble titre de sages. La maxime selon laquelle «ser-
vir la Torah vaut mieux que ’étudier » sous-entend que celui
qui avait le privilége de servir un grand sage, méme dans
des domaines simples et prosaiques, apprenait plus aupres:

de lui que les disciples qui se bornaient a fréquenter ses
cours. Et parfois, [’acquisition la plus importante était jus-
tement la da’at, la capacité de savoir comment se compor-
ter dans diverses situations et face a différents types de
personnes. On trouve des centaines d’anecdotes dans le Tal-
mud racontant comment des disciples prenaient note de
détails du comportement de leur maitre, et cela dans des
domaines qui ne relevaient pas nécessairement des études
formelles.

Les régles de savoir-vivre et les usages en vigueur a I’épo-
que du Talmud ont été recueillis dans un court traité inti-
tulé derekh eretz, qui est un trésor d’informations sur la
morale et le comportement de cette époque. La halakhah
relative au derekh ererz couvre bien des domaines de I’exis-
tence. Ainsi, de nombreuses lois sont consacrées aux régles
de bienséance respectées pendant les repas officiels. C’était
la chose d’importance en un temps ol il était de coutume
de tenir des banquets prolongés (ou les convives étaient
allongés sur des banquettes), marqués par un formalisme
profond. Ces régles comportent quelques maximes frappées
au coin du bon sens telles : « Il est interdit de parler pen-
dant le repas, car on risque d’avaler la nourriture de tra-
vers», ainsi que des indications sur la maniére de
consommer différents plats. Le traité raconte aussi, non sans
une certaine malice, comment Rabbi Akiba invita deux de
ses disciples chez lui pour vérifier leur connaissance de la
politesse et des bonnes maniéres. Il leur présenta de la
viande qui n’avait pas été assez cuite ; le premier, qui était
bien élevé, gofita la viande, constata qu’elie était imman-
geable et la laissa sur son assiette; tandis que le second
s’efforcait de déchiqueter le morceau posé devant lui. Rabbi
Akiba lui dit en se moquant : « Pas comme ¢a, mon fils.
Mets ton pied sur ’assiette et tire.»

Un grand nombre des régles de savoir-vivre étaient sim-
plement dictées par des exigences esthétiques : maniéres
de mettre la table, facon de consommer certains plats. Mais



d’autres régles portaient un sens plus profond, ainsi l'inter=
diction de souiller certaines nourritures. Elle reléve, dans
une certaine mesure, de I'interdit général prohibant toute
destruction ou dégradation volontaire, fort important du
point de vue halakhique, car il se fonde sur une loi de
Torah dont les sages ont considérablement étendu le champ
d’application. Il se base aussi sur une attitude de respect
pour la nourriture, subsistance de ’homme. On raconte que:
quelqu’un vint voir un sage et posa son assiette sur une.
tranche de pain. Le sage prit le pain de dessous le plat et
le mangea. Son convive ne saisissant pas l’allusion, Ie-siag,
lui dit : « Je pensais que tu serais échaudé par de 'eau tiede,
mais je vois que méme I’eau bouillante ne [e_fau ni chaud
ni froid », I'admonestant ainsi parce qu'il n’avait pas compris
qu’une nourriture n’est pas consommeée si elle a été gach-__
ou traitée avec désinvolture. _ .
Un autre aspect de P’étiquette ressort des maximes dm
sages selon lesquelles lorsque le Temple existait encore, les
péchés s’expiaient sur I’autel; tandis que t_:lepms sa destrucs
tion, c’est la table de chaque individu qui est devenu autel
d’expiation. Cette notion était destinée a encourager les gens:
3 inviter des hotes démunis dans leurs foyers, car le par-.
tage du repas avec les pauvres compenserait ses aspects
matérialistes et égoistes et lui donnerait une dimension
sacrée. La représentation de la table comme autel a aussi
influencé les régles de bienséance a table : manger n’était
pas seulement ressenti comme la satisfaction d’un besm.'l
mais comme une part d’un mode de vie et du culte rendu
au Créateur. C’est dans ce sens que de nombreuses com=
munautés devaient plus tard prendre ’habitude de toujours.
placer du sel sur la table, en rappel du sel qui se trouv
sur P'autel, et d’enlever les couteaux du couvert au moment
de la récitation des grices aprés le repas. On ne posait pas de-
fer sur I’autel, car, utilisé comme arme, il pouvait raccourcir.
la vie d’un étre humain et ne devait donc pas se trouver.
a proximité du Temple qui rallonge la vie de 'homme.-

B

Les régles de derekh eretz possédaient encore une autre
dimension : 'obligation citée dans la Torah de respecter
certaines personnes et de les traiter d’une maniére particu-
ligre. Il y avait une exhortation générale A respecter les
parents (« Tu honoreras ton pére et ta mére »), les sages et
le roi. Des distinctions avaient été tracées entre les manié-
res respectives de se comporter avec chacun, mais une atti-
tude de respect envers les ainés et envers ceux qui
possédaient la sagesse était enjointe par la loi biblique qui
fut développée pour trouver son expression dans les régles
de courtoisie. En présence de qui doit-on se lever ? Qui doit
entrer ou sortir le premier d’une piéce ? A qui doit-on faire
'honneur d’accomplir une action en premier ? Tous ces
sujets, qui sont largement facultatifs mais qui n’en ont pas
moins €té intégrés i la tradition halakhique formelle, sont
abordés dans le code de derekh eretz. La régle de base est
que lorsqu’un honneur doit étre fait, c’est a la personne
qui en est la plus digne qu’il revient ; s’il s’agit au contraire
d’une basse besogne, c’est au membre le moins important
du groupe de commencer. Ainsi, c’est le personnage le plus
important qui pénétre le premier dans une piéce, mais c’est
le moins important qui sort en téte.

Les halakhot relatives au respect di au pére ou a I’ensei-
gnant sont trés nombreuses et soulignent que les supérieurs
doivent étre honorés. Dans la vie familiale au quoridien,
il n’est, bien sir, pas possible, et notamment pour les
enfants, d’observer toutes les subtilités des bonnes manié-
res et des usages ; et pour certains sages, le pére ou le rab-
bin qui accepte de renoncer aux honneurs qui lui sont dus
est honoré de toute fagon. Par contre, le monarque ne pou-
vait agir de méme, car I’honneur fait au roi, contrairement
a celui qui revient au rabbin et au pére, ne porte pas seule-
ment sur sa personne; il est rendu a l'institution monar-
chique. Le rabbin, ou le pére, dont la sagesse vient d’un
effort personnel, peut se permettre de renoncer aux hon-
neurs et aux cérémonies. C’est pourquoi, bien qu’il soit
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dit que le fils n’a pas le droit de s’asseoir sur le siége de
son pére, de le contredire, ou de parler en sa présence sm
son autorisation préalable, surtout s1 ses paro!es risquent.
d’étre entachées d’irrespect, ces régles ne s'appliquaient pas:
scrupuleusement et n’entraiem.généfalcment en vigueur:
que lorsque les fils avaient atteint ’age adulte et souhaij-._l_
taient d’eux-mémes honorer leurs parents. Le Talmud nous
en donne une illustration amusante. Dans son testament,
un pére indiquait qu’il laissait tous ses biens a son fils &
condition que celui-ci devienne sot. Les sages ne ‘parvenmf—
pas a trouver une explication logique a cette €trange d
position et firent appel 2 Rabbi Yéhochoua Ben *Hananiah,
renommé pour ses connaissances et pour sa perspicacit€.
Lorsqu'’ils arrivérent chez lui, ils le trouvérent a quatre pat .
tes, son plus jeune fils sur le dos. Les sages Ettendxrent res-
pectueusement qu'il ait fini de jouer. Lorsqu ils purent enfin.
lui demander son avis sur le testament, il répondu :«Vo
avez compris tout seuls. Le pére_voulait. dire que son f’ s
n’aurait I’héritage que lorsqu’il aurait lui-meéme des
enfants. » N
Bonnes maniéres et respect des convenances faisaient pars
tie de cette da’at que chacun se devait d’agqufznr; mais,
ainsi que les sages I’ont inlassablement spu}zgpc, cela vou-
lait aussi dire capacité de juger quand il Etait ’ac'ccptabl__
de s’écarter de la halakhah et des régles régissant l&
comportement. |

XXVI
LE MONDE DE LA MYSTIQUE

Le Talmud rend compte, en général, des problémes étu-
diés au cours des siécles par les diverses académies ; mais
il contient également des kalakhot et des légendes qui, sans
nul doute, ne sont pas issues des discussions publiques qui
s’y tenaient. Certaines sont des épisodes de la vie des grands
hommes ; d’autres les sermons ou les apologues des sages ;
pourtant, malgré ces exceptions, le Talmud est fondamen-
talement le compte rendu public des délibérations dans les
académies, des legons enseignées par les sages a leurs dis-
ciples et considérées comme suffisamment fiables par la qua-
lité de leur niveau scolastique. Le fait que le Talmud
contienne des détails trés intimes de la vie des sages n’altére
pas ce caractére fondamental, car la vie privée d’un maitre
était aussi source d’inspiration et d’étude, méme si, au
départ, elle n’était pas destinée a étre divulguée.

Mais & coté des exposés publics faits devant I’ensemble
des érudiants de I'académie, certains sujets n’étaient abor-
dés qu’en sessions fermées. Nous savons, par exemple, que
la discussion sur le lignage de certaines familles était géné-
ralement conduite a huis clos. Nous découvrons aussi que
les listes de familles déclarées inéligibles parce qu’elles
s’étaient mariées illégalement dans la communauté ou cel-
les de familles injustement frappées d’incapacité n’étaient
pas non plus livrées au public mais transmises de maitre
a disciple a intervalles réguliers (environ une fois tous les



sept ans) de peur qu’elles ne soient oubliées. Le midrach
sur le Livre des Chroniques, qui selon toute apparence com- |
portait une discussion extrémement détgillée de la généa-
logie des familles, était transmis de maniére
semi-clandestine, et ’on prétendait que certaines person-
nes n’étaient pas dignes de I’étudier. En fait, cet ouvrage ]
disparut a4 Pépoque du Talmud. : . |
Aux détails de cet ordre, cependant, il faut ajouter tout .
un monde de mystique et de mystére, qui étalt‘dmmmulé._
aux yeux du commun et transmis uniquement a t:11L1f:l_c1uv:5_i
élus. C’est ainsi qu’il est écrit : « On ne doit pas enseigner
’Acte de Création a deux personnes, ni le Char divin a une,
a moins qu’elles ne soient assez sages pour comprendrﬁﬁ--:
d’elles-mémes ». Ces sujets ésotériques n’étaient donc ensei-
gnés par les maitres qu’a un seul disciple soigneusement
sélectionné et, dans certains cas, le maitre se cantonnait -&5.-
P’exposé des lignes générales du sujet sans entrer dans l_g__:_\-
détail. Nous savons trés peu de choses sur cette mystique;
les quelques éléments que nous possédons nous sont u}d;-_;,;
qués indirectement par certains traités du :Talmud se ref‘§_=
rant 2 des sages et aux thémes qu’ils étudiaient sans fournir
pour autant d’explication satisfaisante sur la nature de ces
études. Dans ces domaines, suppositions et conjectures tien=
nent lieu de faits avérés et de certitudes et, parfois, on ne.
peut méme pas fournir de réponse véritable. Dés I'Anti=
quité, des livres traitent de mystique; quelques-uns sont
attribués a des sages de la Michnah et du Talmud. Mam—--‘
il est impossible de dire avec certitude lesquels sont réelle-
ment Pceuvre de leur auteur supposé. Les restrictions rigou=
reuses pesant sur linterprétation eésotérique se sont:
progressivement relachées au Moyen Age et, a partu'.d.t%;fj
I’époque des gueonim, nous possédons des text_es,plus claxrs_-g;_
A P’aube des temps modernes, la Kabbale (htteralqment B
tradition, transmission) fut un élément important, voire cen=
tral, de la pensée juive. Une bonne:, part de ce que nous.
pouvons présumer du monde €sotérique des sages du Tal-

mud se fonde sur cette littérature et sur ’éclairage qu’elle
projette sur les allusions contenues dans le Talmud.

L’ésotérisme commenca, selon toute apparence, a étre
enseigné dans I’Antiquité. Les écoles fondées par les pro-
phétes («les fils des prophétes ») disputaient vraisemblable-
ment des maniéres de préparer les individus a recevoir le
don de prophétie et traitaient des maniéres d’inculquer des
techniques intellectuelles spécifiques, permettant de
comprendre ces sujets. Ces groupes secrets poursuivirent
leurs activités a I’époque du Second Temple et les diver-
ses sectes esséniennes ont été, semble-t-il, influencées par
leur enseignement secret, ainsi qu’on peut le vérifier par
des sources extérieures au Talmud (Philon d’Alexandrie,
Flavius Joséphe, etc.). Les sages de la Michnah et du Tal-
mud qui s’engageaient dans des études ésotériques étaient
les héritiers de cette antique tradition enracinée dans 1'épo-
que des prophétes et qui s’est maintenue jusqu’a nos jours.

Selon les sources, torat ha-sod (la mystique) était divisée
en deux partie : Ma’asseh Berechit (I’ Acte de Création) et
Ma’asseh Merkavah (le Char Divin). Le premier était d’ordre
plutdt théorique et traitait de la création du monde et des
premiéres révélations divines. Le deuxiéme, qui partait de
la description par le prophéte Ezéchiel du Char Céleste,
était une étude des rapports entre Dieu et le monde et
contenait apparemment en germe ce qui allait devenir plus
tard la Kabbalah ma’assit, la Kabbale pratique. Ainsi que
nous I’avons souligné, tous ces thémes baignent dans le
mystére. Tout ce que nous savons, c’est que de grands sages
juifs se sont adonnés a ’étude ésotérique, certains de
maniére trés intensive, d’autres en ’'abordant comme une
part essentielle des études religieuses prises dans leur ensem-
ble. Certains sages ne se jugeaient pas dignes de ce savoir
et ne faisaient donc que ’effleurer.

Parmi les thémes dont nous savons qu’ils étaient abor-
dés dans les études ésotériques, figure celui des noms de
Dieu. A partir de I’ére de la Michnah, le nom explicite de
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Dieu n’était jamais prononcé sauf dans le Temple, et nous

apprenons par les Septante que c’était 1a déja tradition =

ancienne. Mais méme le nom qui était prononcé dans le
Temple au moment de la priére n’était pas le « Nom expli=

cite », lequel n’était connu que de quelques €lus. Un sage,

qui avait servi comme prétre du Temple dans sa jeunesse,

raconte que le nom était prononcé pendant la bénédiction |

sacerdotale mais qu’il était intentionnellement couvert par
le chant des Lévites si bien que les jeunes prétres eux-meémes |

ne pouvaient jamais I’entendre. Il n’y a donc pas de tradi-

tion connue (sauf dans la Kabbale) sur les maniéres de pro-

noncer le Nom Divin. (En fait, il y avait apparemment

plusieurs maniéres, exposées plus tard dans des ouvrages
cabbalistiques, et les tentatives contemporaines d’en décou-
vrir des transcriptions ne constituent méme pas des hypo-

théses défendables.) De plus, nous savons que le

tétragramme, en dépit de son caractére sacré, n’était pas.
le nom explicite et qu’il existait un nom de douze lettres
et méme un nom de soixante-douze lettres. Ceux-ci sont

évoqués a plusieurs reprises dans le Talmud, mais sans
explication, et méme les commentateurs talmudiques clas- °
siques ne comprenaient pas toujours l’allusion. Le Grand

Prétre pronongait apparemment le nom explicite le jour

de Kippour, mais, en raison de sa longueur et de sa |
complexité, il était pratiquement impossible de le saisir. -
Le nom suscitait un grand effroi mélé de respect ; la Mich-
nah raconte : « Quand les prétres et le peuple entendaient
le nom prononcé par le Grand Prétre, ils s’agenouillaient
et se prosternaient en disant : “Béni soit le nom de Son

régne glorieux pour I'éternité.” » Le Talmud explique que
seuls quelques disciples remarqués pour leurs qualités spi-

rituelles et la profondeur de leurs exigences morales appre- .

naient le nom de la bouche de leur maitre.

Le monde de la mystique et de 1’ésotérisme était gardé
secret pour des raisons diverses. La premiére €tait que 'on
pensait que ce qui reléve de la grandeur de Dieu doit étre
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réservé a ceux qui en sont dignes. Mais on craignait égale-
ment un usage dévoyé de la connaissance des noms et des
secrets qui avaient créé le monde. Les sages considéraient
la connaissance «des lettres par lesquelles le Ciel et la terre
avaient été créés » comme un instrument donnant aux mor-
tels le pouvoir de se lancer dans des ceuvres de création.
Ils disaient méme : « Si les justes le souhaitaient, ils pour-
raient créer un monde » ; et nous apprenons parfois que des
sages ont étudié un « livre de création » et créé eux-mémes
divers objets. On raconte qu’un savant parvint, par la réci-
tation des noms, a créer un €tre bumain; c’est la la pre-
miére allusion a la légende du golem qui apparait dans la
littérature ésotérique médiévale. Ce pouvoir de créer - et
aussi de détruire — possédé par le Baal Chem (le posses-
seur du nom) était sans aucun doute un motif déterminant
de la décision de ne pas livrer ces sujets 4 la connaissance
d’individus susceptibles d’abuser dans des buts maléfiques
des pouvoirs qui leur auraient été conférés.

Un autre élément entrait en compte : I’étude des ensei-
gnements ésotériques n’était pas seulement théorique; elle
semble avoir été accompagnée d’expériences mystiques pro-
fondes apparemment dangereuses pour ceux qui y auraient
été imparfaitement préparés. Ces expériences étaient
connues, pensons-nous, sous le nom de pardess (entrée dans
le verger) ; une légende talmudique bien connue évoque les
quatre sages qui ont pénétré dans le pardess : Rabbi Akiba,
Simeon Ben Zoma, Simeon Ben Azai et Elicha Ben Abouya.
Ils étaient guidés par le plus sage et le plus expérimenté
d’entre eux, Rabbi Akiba, et I’on raconte que celui-ci les
avait prévenus des dangers auxquels ils s’exposaient en des
termes incompréhensibles pour ceux qui n’avaient pas
voyagé dans ces sphéres. Malgré ces conseils, le groupe ne
put surmonter les épreuves : Ben Azai mourut, Ben Zoma
perdit la raison et Ben Abouya « détruisit les plantations »,
c’est-a~dire aboutit & des opinions hérétiques, influencées,
semble-t-il, par les gnostiques. Seul Rabbi Akiba «entra en
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paix et sortit en paix». Ce récit est la plus détaillée mats
aussi "unique description qui nous soit parvenue; Fllfr était
destinée a souligner les dangers guettant ceux qui saven- -
turaient dans ce domaine. P ]
I’enseignement du Ma’asseh Berechit ne se faisait c_lonc p
jamais en public et s’adressait toujours a un §cul Phsaple, b
dont les aptitudes avaient été soigneusement jaugees. Il ne
recevait donc pas une instruction détaillée; le sujet ne lui
était livré que dans ses grandes lignes. De cette maniére,
s’il ne révélait pas en chemin des capacités personqelles et
ne parvenait pas de lui-méme 2 P’expérience mystique, !1. 1
ne serait pas ficheusement atteint par le savoir qui 1.ug avait
été divulgué. Nous lisons, par exemple, que Rabbi Elazar
Ben Arokh fit un exposé sur ce théme a son maitre, Rab-
ban Yo’hanan Ben Zakkai, qui fut profondément étonné
de la compréhension qu’il révélait. Dautres disciples firent
part & Yo’hanan de leurs découvertes dans ce domaine et
celui-ci répondit : «Ces mots ont €té dits a Moise sur le
Sinai. » Mais, ainsi que nous ’avons indiqué, seuls les faits
sont connus et nous n’avons pas d’explication de leur
contenu, sinon par quelques vagues allusions.
11 ne faudrait cependant pas en conclure qu'il existait deux
domaines de savoir entiérement séparés: celui de la
connaissance « révélée » et celui de la connaissance «cachée». -
Ils étaient ressentis, dans une certaine mesure, comme dgux— 5
éléments de la Torah qui, elle, couvre I’ensemble. Un élevf |
attentif, qui s’imprégnait des enseignements de son mai-
tre, apprenait aussi la sagesse ésotérique. On raconte 2 pro-
pos de Rabban Yo’hanan Ben Zakkai qu’il n’avait rien laissé
de coté et avait appris de ses maitres «les grandes comme -
les petites choses». L’explication était : «les grandes cho-
ses, ce sont Ma’asseh Merkavah, les mystéres c!u Ch_ar". :
Céleste ; les petites, ce sont les questions dont avaient dlS--;i
cuté Abbayé et Rava», mais toutes étaient contenues dans |
la Torah. De plus, la conception talmudique voit tous les
mondes, celui de la nature matérielle et celui de la métaphy-
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sique, comme une entité unique qui n’est pas divisée par
des barriéres. La discussion talmudique sur des problémes
du quotidien déborde souvent vers des questions métaphy-
siques. Prenons comme exemple I’anecdote racontée par
Rabbi Yossi, disciple de Rabbi Akiba. Il vint un jour prier
dans une des ruines de Jérusalem et, en sortant, il vit le
prophéte Elie qui I’attendait dans I’entrée. Elie lui demanda
s’il avait entendu une voix dans les ruines et Yossi répon-
dit : «J’ai entendu une voix divine gémir comme une
colombe : “Malheur a4 moi, car j’ai détruit ma maison et
incendié mon palais.” » Elie lui répondit : «Ce n’est pas
seulement maintenant que cette voix s’exprime ainsi; mais
c’est trois fois par jour que Dieu lui-méme pleure la des-
truction du Temple.» Rabbi Yossi se hata d’aller exposer
a ses disciples quelles conclusions halakhiques il tirait de
cet entretien avec Elie. La voix divine et la révélation d’Elie
sont partie intégrante de ’histoire tout a fait terre a terre
d’un sage qui avait décidé de prier en un lieu désert. Les
deux mondes ne sont pas non plus éloignés I'un de 'autre ;
’homme qui le mérite vit sans effort dans les deux. Les
récits sur la maniére dont Elie est apparu a divers sages,
discutant avec eux halakhah ou questions €sotériques, sont
trés courants dans le Talmud et naissent souvent d’asso-
ciations halakhiques, parfois profondes, parfois parfaitement
insignifiantes.

Cette relation trés proche entre questions prosaiques et
ésotériques est ’une des caractéristiques frappantes de la
littérature ésotérique juive en général. La mystique juive
n’est pas détachée de la halakhah et des questions prati-
ques; au contraire, le spécialiste de halakhah est souvent
également un mystique et les cabbalistes étudient avec la
méme passion sujets juridiques et mystiques. En fait, la
littérature ésotérique est, d’une certaine maniére, une inter-
prétation et une représentation ésotérique des détails quo-
tidiens de la halakhah.

Dans cette conception, il n’y a pas de frontiére entre le
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monde «rationnel » et celui de la mystique, qui font partie .
d’un tout unique. Les lettres & partir desquelles furent créés
le Ciel et la terre, ces lettres qui contiennent un pouvoir
infini de création et de destruction, sont aussi celles qui-
écrivent la Torah, qui enregistrent et racontent les petits
et les grands problémes dont se préoccupe la halakhah tal-
mudique. |
On insiste souvent sur la place de ’homme dans ce
monde, car ’homme est considéré comme le continuateur
de 'ceuvre de création. La littérature ésotérique sous-entend -
que la notion selon laquelle ’homme a été créé a 'image
de Dieu est une structure fondamentale et que I'homme
est lui aussi capable de créer tout seul. Un des récits les
plus imaginatifs de la littérature talmudique illustre plu-
sieurs des problémes élémentaires qui se posent dans ce
domaine. Il s’agit de la description de la controverse qui -
opposa le grand Rabbi Eliézer a la majorité de ses disci-
ples, menés par Rabbi Yéhochoua, sur les questions de
pureté rituelle et de souillure. Le débat était né d’une ques-
tion apparemment sans grande importance, a savoir si un
ustensile en terre pouvait étre considéré comme vaisselle
cassée, donc a I’abri de toute souillure. Lorsque les sages
refusérent de se ranger & I’opinion de Rabbi Eliézer, celui-
ci invoqua les forces de la nature pour qu’elles viennent
3 son aide et prouvent la justesse de sa théorie, s’écriant o
«Que le caroubier soit déraciné de sa place, que ’eau change
la direction de son courant.» Rabbi Yéhochoua lui répli-
qua : «Tu ne peux pas prendre le caroubier a témoin, »
Alors Rabbi Eliézer invoqua le Ciel pour prouver que son
jugement devait étre accepté et 'on entendit une voix divine
disant : « Que voulez-vous de mon fils Eliézer dont les juge-
ments sont universellement acceptés ? » Mais Rabbi Yého-
choua demeurait ferme sur ses positions . « La Torah n’est
plus dans le Ciel. Dieu I’a donnée aux hommes et c’est @
eux de trancher sur ce point.» La majorité des disciples
se prononga alors contre Rabbi Eliézer. Ce récit, qui illus-

x

tre la vision talmudique de ’homme en tant que créateur
ne tr?uva sa conclusion que des décennies plus tard lors:
que | on raconta qu’un sage demanda au prophéte E:lie ce
que Dieu avait dit a cette occasion. Elie répondit : « Dieu

a souri e it oM ’ ai 1
1 ’f a dit : “Mes fils m’ont vaincu. Oui, mes fils m’ont
vaincu.”” »
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XXVII
LE MIDRACH (EXEGESE HALAKHIQUE)

Le midrach halakhah (de la racine darach qui signifie recher-
cher, enquéter) est le corpus littéraire qui interpréte la loi
mosaique en cherchant dans le texte les éléments permet-
tant d’accéder @ une compréhension plus profonde. Le
midrach ne représente qu’une petite partie de la Michnah,
mais c’est a lui que, dans son entreprise d’élucidation des
sources michniques, le Talmud fait souvent appel. Il cite
longuement les compilations midrachiques (dont certaines
nous sont parvenues), ainsi que d’autres recueils de barai-
ror (commentaires extérieurs) qui, eux, n’ont été conservés
que par son intermédiaire.

Le probléme fondamental posé par le midrach est la ques-
tion de savoir si ’examen et les diverses méthodes logiques
d’interprétation du texte biblique constituent véritablement
la source des conclusions juridiques qui en ont été tirées.
Quelques sages d’importance, a commencer par Maimo-
nide, ont estimé que le mrdrach, pour une large part du
moins, ne constituait pas une source authentique de Aala-
khah. 1ls considéraient que les principaux traits généraux
de la halakhah se trouvaient, de longue tradition, dans la
loi orale qui avait transmis la halakhah michnique dans tous
ses détails. A leurs yeux, le midrach n’était rien d’autre
qu’une technique, transmise de génération en génération,
permettant de faire le lien entre le texte biblique et la hala-
khah au moyen d’associations et d’indications implicites de
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cette relation. Le midrach halakhique, selon cette Fhéo-
rie, est un puissant outil mnémotechnique, mais il ne

saurait étre tenu pour matériau probant. Comme nombre
de conclusions de Maimonide, cette théorie se distingue
par la clarté de sa pensée, par son éclat intellectuel et par
le fait qu'elle résout des problémes nombreux. Mais elle
ne laisse pas non plus d’en créer de nouveaux : car I’analyse

des midrachim ne confirme pas toujours ce mode d’expli-

cation.

Une autre théorie, avancée par les commentateurs clas-

siques du Talmud (Rachi, les tossafistes et la plupart des

commentateurs espagnols) opére une distinction entre véri: |
tables midrachim halakhiques et asmakhtot (supports). Si,
on se réfere i cette distinction fondamentale, qui appa-

rait déja dans le Talmud, certains midrachim sont de véri-

tables sources de halakhah tandis que les asmakhtot, simples .

aide-mémoire ou outils permettant de faire le lien entre la

législation rabbinique et les Ecritures, ne sont pas proban-

tes. Les sages eux-mémes disaient parfois des versets bibli-

ques qu’ils citaient 4 'appui de leurs opinions : «... bien

qu'il n’y en ait pas preuve dans la Bible». La différence

entre les deux types de midrachim n’apparait pas toujours
3 ’évidence, car les mécanismes peuvent étre pratiquement .
identiques, ce que sages et commentateurs ne se sont pas

fait faute de relever.

L’interprétation du texte biblique est soumise des rég}cs- :
herméneutiques habituellement énumérées dans 'ordre €ta-
bli par Rabbi Ichmagl, auteur d’une liste de treize princi-

pes d’interprétation. Cette liste n’est pas exhaustive car elle

ne comprend pas toutes les techniques possibles; il existe
aussi une liste de trente-deux régles d’interprétation agga- .
dique, lesquelles, pour la plupart, peuvent s’appliquer a
la halakhah. Mais cette liste élargie elle-méme ne couvre:
pas le détail de toutes les méthodes interprétatives du Tal-

mud qui, selon des évaluations récentes, se compteraient

en fait par centaines. Les régles énoncées par Rabbi Ich-

maél reprennent néanmoins les techniques fondamentales
dont certaines ont été trés largement utilisées.

Les principes exégétiques les plus importants sont les sui-
vants : kal va-homer, guezerah chavah, binyan av, kelal ou-
ferat, davar ha-lamed me-inyano et chnei ketouvim
mak’hichim. Kal va-homer est une technique déductive sim-
ple que I'on retrouve dans tous les systémes de logique et
qui permet de passer du particulier au général et de déduire
le grand a partir du petit ou le plus grave & partir du bénin.
Le Talmud donne un exemple qui, d’ailleurs, pour diver-
ses raisons, n’est pas considéré comme totalement satisfai-
sant : selon la loi de la Torah, un homme n’a pas le droit
d’épouser la fille de sa fille. A partir de 13, on peut déduire,
en vertu du kal va-homer, qu’il lui est indéniablement inter-
dit d’épouser sa fille. En raison de sa simplicité, cette
méthode est parfois désignée sous le nom de din, simple
considération logique; et I’on pense que tout un chacun
peut y avoir recours et énoncer grace a elle une halakhah
nouvelle. Il est de nombreux moyens de contrer le ka/ va-
homer, en fournissant des preuves solides de défauts dans
la structure logique de départ, ou bien en démontrant que
les conclusions sont invraisemblables. Pour la plupart des
sages, la portée du kal va-homer est également limitée par
une clause restrictive appelée daye selon laquelle la déduc-
tion ne peut dépasser en portée le cas d’ou elle est issue :
il est impossible d’aboutir & une position plus sévére ou
plus indulgente. Le texte biblique, dans lequel les sages
ont retrouvé dix références explicites au kal va-homer, four-
nit une preuve claire de 'existence de cette régle qui aide
a sauvegarder un certain degré d’ordre et de logique.

Guezerah chavah, qui peut se définir comme une démar-
che philologique, est un deuxiéme principe herméneutique
fondamental. La ou le sens d’un mot ou d’une halakhah
n’apparait pas clairement, on peut I'inférer par une analo-
gie de vocabulaire avec un autre passage dont la significa-
tion ne préte pas a confusion. Théoriquement simple, la
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guezerah chavah est trés complexe dans le contexte du
midrach halakhique ot1 un terme peut faire office de clé pour -
passer par déduction  d’autres sujets. Sa structure logi-
que ressemble  celle du déchiffrage de textes, ou des mots
clés fournissent la base de linterprétation d’une phrase
entiére. Régle exégétique importante, la guezerah fhamh |

peut se révéler pleine de dangers si elle est utilisée sans
discernement : des mots apparaissent souvent dans des phra- -
ses différentes et 1’on risque de parvenir non a la vérit€ mais
a la conclusion que ’on souhaitait atteindre. D’ot un cer- -
tain nombre de conditions mises & son usage. Tout d’abord, -
personne ne peut avoir recours a la guezerah chavah avant
de I"avoir étudiée auprés d’un maitre. La méthode est donc -
affaire de connaissance traditionnelle de certains mots clés
et elle n’est nécessaire que pour éclaircir le sens de la compa- -
raison de deux textes liés par leur contenu. Il y a par ail- |
leurs une autre restriction : la guezerah chavah n’est acceptée .
que si I’on peut apporter la preuve que le mot clé relevé
dans les deux passages a bien été placé la mtenuonn‘elle-ei_
ment et n’est pas indispensable au texte. Cette technique
est donc utilisée d’une maniére analogue aux appels de
notes, qui indiquent typographiquement le lien entre un
texte et une note qui apparait ailleurs. s
Binyan av ressemble a guezerah chavah c!ans son prin-.
cipe mais differe d’elle dans sa structure Iogxque.‘C est un
mode de preuve par induction ol I'on tente de démontrer
qu'un certain av (cas) sert de base a la compréhension de
toute une série d’autres passages analogues construits de’
maniére comparable. Ici encore, il y a divers modes d’uti=
lisation et des conditions restrictives. _ i
Kelal ou-ferat emprunte des formes diverses ; mais pour:
Pessentiel, son principe est qu’il est possible de tirer des

conclusions 2 partir de la maniére dont un passage du te
est rédigé, en tout cas laon il y aune g'énérallsapon.’Q_ua d
le principe général précéde le particulier, on dit qu’«il n’y
a rien dans le principe général qui ne soit contenu dans
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le particulier » ; autrement dit, le principe général n’ajoute
rien mais apporte simplement la structure logique. Dans
le cas contraire, par exemple quand il est dit dans une loi
sur les pertes : « De cette maniére tu te comporteras avec
son dne et avec ses vétements et avec toute chose perdue
par ton frére », quand donc ’on expose le général a la suite
du particulier, il faut comprendre que les détails cités ne
le sont qu'a simple titre d’exemples et que le précepte
s’applique a toutes les pertes, sans exception.

Davar ha-lamed me-inyano est une technique relativement
simple de déduction & partir du texte. Si I'on prend par
exemple le commandement : « Tu ne voleras pas», on
constate qu’il apparait deux fois. La premiére, dans le
contexte trés solennel des dix Commandements (prés des
lois relatives au meurtre et & ’adultére) ; on en conclut qu’il
s’agit ici du crime de rapt qui est puni de mort. La deuxiéme
citation de ce commandement se situe dans le contexte des
diverses lois relatives a ’honnéteté du commerce, etc. ; on
P'interpréte alors comme l'interdiction de voler des biens.
Une autre régle herméneutique fondamentale s’applique
au cas ou 'on trouve deux passages contradictoires, que
la contradiction soit apparente ou cachée. Dans ce cas, on
doit rechercher un troisi¢éme passage qui permette de tran-
cher et d’expliciter les deux extraits de maniére que cha-
cun soit considéré comme traitant d’un sujet spécifique et
la contradiction levée.

Les midrachim halakhiques usent d’une approche exégé-
tique d’une précision extréme découlant de I'idée que toute
loi ou tout acte rapportés dans la Torah ont été formulés
adéquatement et avec concision, ce qui implique que le
moindre détail est porteur de sens. Tout mot qui semble
superflu, qu’il soit manifestement surajouté ou simplement
inutile 4 la compréhension, est une source pour I’étude;
ce qui est superflu est per¢u comme le signe d’une volonté
d’attirer 'attention. Quand deux sujets sont traités trés prés
'un de P'autre, on peut tirer des déductions du texte de
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'un pour éclairer 'autre, au moins dans une certaine
mesure, méme s’ils traitent de questions radicalement dif-
férentes. Les lettres superflues elles-mémes ont une signi-
fication; ainsi, si une phrase commence par la 1et_tre
conjonctive vav, ce fait peut €tre pris pour une allusion
3 un lien essentiel avec la phrase qui précéde.

Il y avait des méthodes d’interprétation diverses : I'aca-

démie de Rabbi Ichmaél avait mis au point ses techniques

particuliéres tandis que celle de Rabbi Akiba avait élaboré

pour son propre usage des régles détaillées et trés complé-

tes; les divergences entre sages ou entre €coles de pensée
se retrouvaient dans leurs méthodes respectives. Nqus
constatons par exemple que le Talmud de Babylone ne tire

ses preuves halakhiques que de la Torah, car il considére
que c’est 1a le seul texte faisant autorité a cet égard. Les
sages qui s’appuient sur d’autres livres de la Bible ne le
font qu’au prix de nombreuses conditions restrictives et nor- -

malement seulement pour étayer une autre preuve, telle

une asmakhta. Le Talmud de Jérusalem, par contre, tend

plus a se fonder sur les autres livres de la Bible et offre

ainsi des explications sumples a4 nombre de théories

complexes du Talmud de Babylone.

Les régles de base de U'interprétation exégétique avaient |
beau étre simples, le mécanisme du midrach et les relations -
entre les diverses régles, de méme que leur définition et .

leur application exactes (dans certains cas, deux régles sont
applicables) sont un sujet que le Talmud développe lon-

guement ; les commentateurs du Talmud et du midrach lui
ont également consacré grande attention et réflexion appro- .

fondie.

XXV
LE MODE DE PENSEE TALMUDIQUE

Le Talmud n’est pas unique seulement par son sujet mais
aussi, et peut-étre surtout, par la maniére dont il aborde
les thémes qu'’il traite. L’approche de problémes analogues
est différente dans des ouvrages halakhiques ou cabbalisti-
ques plus récents. Nombre de savants se sont demandé si
le Talmud fonctionnait selon une logique qui lui est spéci-
fique et s’il aurait é1é possible d’aboutir & des conclusions
différentes a partir des mémes prémisses et des mémes prin-
cipes en ayant recours a une autre méthode logique. Sur
certains points, dans les midrachim halakhiques, on peut
déceler des modéles particuliers d’analyse, des régles exé-
gétiques ne correspondant pas toujours aux théories d’autres
systémes logiques. Mais la question est de savoir si ’étude
talmudique a créé une structure logique unique en son genre
ou si c’est simplement a des méthodes originales de démons-
tration qu’elle a fait appel. Des sujets différents exigent par-
fois 'utilisation de techniques variables; et des systémes
opérants dans un certain domaine ne le sont pas forcément
dans d’autres. En réalité, il est possible de mettre a jour,
y compris dans le Talmud lui-méme, une classification thé-
matique établie 4 partir des techniques d’analyse et de dis-
cussion utilisées. Ainsi, les régles de sacrifice constituent
une aire spécifique tant par le sujet que par le matériau
sur lequel s’appuie la halakhah en ce domaine. A propos
d’une autre catégorie d’enseignements, présentés par la tra-
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dition comme «la halakhah énoncée par Moise dans le i

Sinai», on disait que le sujet ne pouvait étre discuté sur

la base d’aucune des méthodes normales d’étude du midrach
halakhique, quelle que soit la valeur, pourtant réelle,
de leur logique. De plus, dans différents domaines, les ma-
nipulations logiques ne pouvaient étre utilisées comme
source de halakhah (ein lemedim min ha-din), mais on pou-
vait faire appel 4 d’autres méthodes, approuvées par la tra- -

dition.

En dépit de toutes ces barriéres, mode de pensée et dis-
cours talmudiques peuvent étre considérés comme une -
structure originale qui peut &tre comprise en partant de

points de vue différents mais ne peut étre étudiée par des

méthodes autres que celles qui lui sont propres. La posi-
tion adoptée par rapport a I’abstraction en est un élément

fondamental. Dans le Talmud, comme dans la plupart des

domaines de la pensée juive  son origine, il y a refus déli- -
béré d’une pensée abstraite fondée sur des concepts abs-
traits. Des sujets qui pourraient facilement &tre traités dans
I’abstrait sont analysés, parfois de fagon alambiquée, par
d’autres méthodes, fondées le plus souvent sur des systé-
mes logiques uniques en leur genre qui se référent a des .
modéles. Au lieu de concepts abstraits, c’est a des modgles
exemplaires que le Talmud a recours. Nous avons déja indi-

qué ceux utilisés dans les lois sur les dommages : «corne»,

«pied », qui ne sont ni des exemples ni des paraboles, mais
qui fonctionnent comme les modéles mathématiques ou
scientifiques modernes. Le modéle est utilisé suivant une
série d’étapes clairement définies, approuvées par la tradi-
tion. Kal va-homer, par exemple, est une technique appli--
quée 3 un certain modéle pour pouvoir 1'adapter a un autre.
Il y a donc 12 un degré élevé de pensée mécanique et I'on.
ne tente a aucun moment de résoudre des problémes prati-
ques ou logiques per se; ceux-Ci sont au contraire percus
comme des entités complétes, et leurs conclusions ont une_
portée pratique ou logique, méme s’il n’est pas toujours
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possible de saisir les techniques compliquées intervenant
dans I'opération elle-méme.

C’est sur la base de ces principes que 1’on peut appré-
hender la méthode du damin efchar mi-che-i-fchar (déduire
le possible en partant de I'impossible). Selon cette techni-
que, on choisit un passage et on en tire des conclusions
valables pour un autre probléme halakhique, en employant
une des méthodes autorisées dans ce contexte. Quiconque
se penche sur le texte remarquera immédiatement que la
déduction de base est «impossible » puisque le premier pas-
sage, qui sert de modele, semble étre fondé sur des consi-
dérations de nature différente de celles du deuxiéme passage.
Un exemple de I’application de cette méthode nous est offert
par le traitement de la question de savoir si une conver-
sion est valable en I’absence de circoncision. Un sage, qui
souhaitait démontrer la validité de cette proposition,
s’appuya sur le fait que les femmes pouvaient €tre conver-
ties sans étre soumises a la circoncision. On lui rétorqua
qu’il était biologiquement impossible de circoncire une
femme. Mais cela, pour le sage, ne remettait nullement en
cause la valeur de sa halakhah, car il dit : « Bien que ce soit
impossible, c’est 1a un argument de poids.» En d’autres
termes, ’argumentation est fondée sur un certain modéle
et opére en fonction de ce modéle, sans prendre en compte
les autres aspects.

On fait appel, en notre siécle et dans différents domai-
nes, a des méthodes démonstratives analogues, mais on ¥
a rarement recours dans la vie de tous les jours. Les sages
du Talmud, par contre, soumettaient tous les sujets possi-
bles et imaginables a I’analyse en fonction de systémes astrei-
gnants. La maniére dont opérait leur mode de pensée
explique la structure de leur monde, un monde de modé-
les dans lequel les concepts abstraits étaient remplacés par
des exemples illustratifs nombreux (dont aucun ne peut étre
pris au pied de la lettre), travaillés de diverses maniéres.
Contrairement aux concepts abstraits, ces modéles offrent,
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entre autres, le grand avantage de permettre une vérifica-
tion constante de la validité des méthodes de démonstra-
tion. Un modéle élémentaire relativement simple sert de
base pour ’examen et permet de tirer des déductions ou
de vérifier si ’on ne s’est pas éloigné de la question fonda-
mentale en s’égarant, par une abstraction de la réflexion,
vers des problémes obscurs. La faiblesse de toute pensée
abstraite repose sur le fait qu’elle crée constamment de nou-
veaux mots et de nouveaux concepts; comme Ceux-ci ne
peuvent étre définis qu’en faisant appel 4 des termes éga-
lement abstraits, on ne peut jamais savoir s’ils sont totale-
ment éloignés du sujet ou s’ils ont encore un sens concernant
le probléme traité. C’est pourquoi nous ne trouverons pres-
que jamais de termes abstraits dans le Talmud, méme
lorsqu’ils pourraient paraitre indispensables 4 la discussion
et quand tout autre systéme juridique les aurait introduits.
Des mots tels que autorité, discipline, cadre et spiritualité
n’ont été traduits en hébreu qu’a une date récente, a partir
d’autres langues et d’autres philosophies. Le Talmud a trés
rarement recours a ce vocabulaire ; ’il aborde fréquemment
les questions qui sont définies par ces mots, il le fait d’une
maniére trés différente de celle adoptée par d’autres systé-
mes philosophiques ou juridiques.

Un autre aspect spécifique de la discussion talmudique
est sa position face aux questions essentielles. L’opinion
talmudique de départ est que le sujet discuté n’est pas «loi»
au sens socio-juridique, mais clarification de faits et de situa-
tions réelles ayant leur importance intrinséque. Cette atti-
tude a des conséquences qui apparaissent a I’évidence dans
le Talmud. En premier lieu, ’absence de discrimination
entre questions importantes et problémes mineurs, entre
utile et inutile. On n’attribue aucune valeur a la significa-
tion pratique ou fondamentale d’un probléme. Le but pour-
suivi est d’atteindre la vérité, laquelle ne peut se diviser
en éléments classables par ordre d’importance. Lorsqu'’il
faut trouver une solution a des problémes pratiques, on fait

R e T 1 S Y DT e ¥ S Nl

appel a4 des mesures restrictives qui fixent la forme de la
discussion halakhique pure. Mais le Talmud n’a pas pour
unique objet la définition de solutions juridiques qui peu-
vent étre concrétement appliquées; tout probléme qui exige
clarification et implique recherche de la vérité mérite
analyse. On a déja remarqué que le Talmud se penche sou-
vent sur des situations qui, non seulement sont a la limite
du vraisemblable mais dont on sait aussi qu’elles n’auront
jamais d’implications pratiques car elles n’ont plus qu’une
signification purement historique. L’étude d’un sujet éloi-
gné et inutile peut parfois produire des conclusions de por-
tée pratique, mais celles-ci n’ont qu’une importance relative ;
I"objectif principal est la vérité. Ainsi, le champ du discours
est encore plus large que celui de la «science pure», car
'on examine a fond non seulement les problémes purement
théoriques mais aussi des systénies dont on a déja irréfuta-
blement démontré le caractére erroné. Comme une méthode
incorrecte elle-méme peut se révéler intéressante pour par-
venir 4 la vérité, sa valeur intrinséque et sa véracité doi-
vent €tre scrupuleusement examinées. On raconte qu’un
sage fit un jour une remarque qui révélait du mépris pour
une méthode halakhique totalement rejetée. Aprés qu’on
eut exposé la logique interne de la méthode, il se rendit
sur les tombes de ses auteurs pour leur demander de lui
pardonner de les avoir offensés.

La technique utilisée pour la démonstration révéle encore
une autre facette de cette ardente recherche de la vérité.
On tente souvent de parvenir a des degrés de certitude, qui
ne peuvent en général étre atteints qu’en mathématiques.
Les sages ne se bornent pas 4 prouver, 4 partir de la méthode
la plus simple, qu’une explication est raisonnable ou hau-
tement probable. Cela peut paraitre suffisant en sciences
naturelles, ou dans le domaine de la législation pratique,
mais I’approche intellectuelle du Talmud ne saurait se satis-
faire de tels résultats. Elle s’efforce de prouver la validité
de ses conclusions sans que puisse planer I’ombre d’un doute
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et sans que puisse subsister aucune autre possibilité d’expl-
cation. C’est pourquoi le Talmud comporte tant de métho-
des de réfutation. Lorsqu’un rabbin a proposé une preuve
raisonnable, un autre sage (voire ce rabbin lui-méme) va
se mettre A rechercher une autre solution possible au méme
probléme. Ce second systéme, si fragile et iquaiseml?la- 4
ble soit-il, peut conduire au rejet de la premiére explica- -
tion et 4 une nouvelle tentative de trouver une nouvelle -
preuve irréfutable. Ce mode d’argumentation est désigné -
dans le Talmud sous le vocable de chinouya et, bien que
le contre-argument soit souvent hautement improbable et
fondé sur une logique tortueuse, le Talmud n’acceptera pas
Pargument initial aussi longtemps qu’il est imparfait ou
incomplet. ) s
L’aspect le plus frappant du pilpoul, du raisonnement dia-
lectique talmudique, est son incapacité a accepter une
preuve simple et satisfaisante en apparence, €t sa recher- 3
che inlassable d’une vérité irrécusable. Cette exigence dfune_ ~
explication sans défaut méne parfois a des conc%usmn:ﬁ:_
ténues qui peuvent restreindre la salakhah 2 une aire trég ‘
limitée. Cette méthode n’est pas délibérément encouragée
et des tentatives sont toujours faites pour parvenir & des
explications intellectuellement satisfaisantes q13i ne s’éloi-
gnent pas des textes originaux. Nous tombqns ﬁequemmer}t;
sur un commentaire sous-entendant que si un tanna a pris
la peine de formuler une kalakhah détaillée, ce n’était pas |
pour qu’on P’applique & un seul cas particulier. N_lals_ un
tel commentaire n’apparait que lorsque le sujet lui-méme
force le savant A arriver a une conclusion surprenante. Dans -
le Talmud, comme dans différents domaines des sciences .
exactes et du savoir, il y a peu de place pour le « bon sens»;.
qui, dans ces cas, signifierait une compréhension sugerﬁé
cielle inapte 4 pénétrer les profondeurs de la question.
Egalement spécifique  la pensée talmudique, et 4 elle
seule, est le principe implicitement présent dans nombre
de débats : la volonté permanente d’essayer d’adapter les

unes aux autres méthodes et opinions. On tendra toujours
a éviter la controverse, a4 réduire au minimum les diver-
gences entre méthodes et points de vue. Les sages feront
tout ce qui est en leur pouvoir pour trouver le commun
dénominateur. Ainsi, il est souvent possible d’interpréter
une michnah conformément aux vues de 'un des tannaim
qui conviennent a la formulation et a la logique interne du
texte. Mais les sages tentent habituellement de trouver, pour
toute michnah et pour toute maxime halakhique, des expli-
cations auxquelles toutes les méthodes soient applicables,
méme si parfois cela les contraint a adopter 'interpréta-
tion qui semble la moins vraisemblable & d’auires égards.
La logique interne qui sous-entend cette approche semble
étre opératoire dans d’autres domaines; il faut ’entendre
comme indiquant que la halakhah n’est pas une juxtaposi-
tion de conclusions lointaines et détachées du réel, mais
qu’elle est fondée sur I’expérience, sur les faits de exis-
tence, non sur des conjectures.

La science moderne, comme le Talmud, a pour principe
de base que ceux qui se lancent dans la recherche devraient
étre considérés comme des gens qui recherchent honnéte-
ment la vérité. Ainsi, si des expériences donnent des résul-
tats contradictoires, il faut essayer de trouver une théorie
généralement applicable qui prendra en compte les résul-
tats de toutes les expériences. Il peut toujours arriver qu’un
savant se trompe dans ses techniques logiques ou pratiques;
mais il est souhaitable d’éviter le conflit avec 'une des
méthodes méme si cette tentative de trouver un consensus
ou un compromis entraine parfois la construction d’un édi-
fice intellectuel particuliérement complexe. Clest cette
approche qui est adoptée dans les méthodes des sages. On
tient pour acquis que chacun, dans sa recherche d’une
réponse vraie, a essayé d’explorer tous les processus intel-
lectuels possibles et a pris en compte, dans la mesure du
possible, les conclusions et décisions des autres sages. Dans
ces conditions, méme s’il est évident qu'’il y a des diver-
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gences d’opinion, les sages tentent de concilier les métho- -
des et de réduire les différences au minimum. Il était d’usage
de choisir deux méthodes apparemment incompatibles et
de demander a leurs auteurs de les défendre 'un devant
I’autre afin de démontrer qu’ils étaient en fait d’accord sur
la plupart des détails. Si 'expérience se révélait positive, .
il était possible de montrer que la contradiction dans leurs
conclusions n’était pas le résultat d’approches largement
divergentes, mais le produit d’une différence subtile entre
leurs théories de base, voire méme tenait a la spécificité
de leurs goiits personnels respectifs. 4

Ces modes d’interprétation ne prétendent pas a I’histo-
ricité car ils ne tentent pas de reconstituer le fonctionne-
ment mental des sages antérieurs. Mais ce n’est pas 1a que
se situe véritablement la question. Chaque décision étant
considérée comme une expérience scientifique, chaque
halakhah comme la solution d’un fait empirique, il s’ensuit
que I’on doit s’efforcer d’expliquer les choses le plus complé-
tement possible et atteindre la vérité. i

XXIX
ETRANGETES ET BIZARRERIES

La connaissance des méthodes de base du Talmud nous
aide a2 comprendre un phénoméne a premiére vue surpre-
nant : les questions bizarres et étranges qui y sont parfois
débattues. Les problémes sur lesquels on se penche scru-
puleusement et avec grand sérieux sont, pour une large part,
d’ordre pratique et d’intérét quotidien; et, souvent, leur
solution comporte des implications concrétes immédiates.
Mais le Talmud traite aussi de questions dont il est fort
peu probable qu’elles soient soulevées dans la vie de tous
les jours et de problémes qui, s’ils ne sont pas totalement
irréalistes, n’en semblent pas moins absurdes dans la mesure
ol ’on discute de détails minuscules avec un sérieux qui
parait totalement disproportionné eu égard a la relativité
de leur importance.

Quiconque s’est familiarisé avec les modes de pensée du
Talmud est conscient de ce que I’élucidation hypothétique
d’un probléme élémentaire n’est jamais dépourvue de sens.
Certaines questions posées dans le texte talmudique peu-
vent étre insolubles, mais en recherchant une réponse, le
sage présente un cas, un modeéle, a I’aide duquel il essaye
de clarifier la nature du probléme. Un autre argument plaide
en faveur de ces discussions. Le Talmud, pris globalement,
n’ayant pas pour objet premier une application pratique,
presque tous les problémes sont d’importance comparable.
Ce n’est pas le besoin immédiat d’une solution qui compte,
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mais 1'intérét intrinséque de la question. Dans ces condi-
tions, prétendre qu’un probléme est coupé du réel serait
un argument de peu de poids dans les cercles rabbiniques.
Nous nous trouvons parfois confrontés a des constructions
si denses et si complexes qu’il est presque impossible d’ima-
giner leur réalisation concréte. Et alors? «Clest cela la
Torah, et cela mérite donc d’étre étudié. »

Les sages ont indiqué que plusieurs halakhot «n’ont
jamais existé et n’existeront jamais » en raison des nombreu-
ses limitations posées a leur application. « Pourquoi ont- |
elles été écrites? Etudie et tu seras récompensé.» Cette
approche sous-entend que les lois de la Torah elles-mémes
peuvent étre COmprises de telle maniére que la possibilité
de les réaliser sera extrémement difficile. Pourtant, aucune
restriction ne vient freiner 'examen déraillé de ces lois et
de leurs implications, non seulement comme simple exer-
cice intellectuel mais comme une étude véritable qui com-
porte sa propre récompense. Le Talmud, par exemple, rend -
compte d’une discussion particuliérement complexe sur le
cas d’une souris qui apporterait des miettes de pain dans
une maison qui vient d’étre débarrassée de son 'hamets pour
la Paque. Les sages se lancent dans une analyse de la sou-
ris, du nombre de miettes dans la maison avant et aprés
son passage, de la possibilité quun rat pénétre dans la mai--
son aprés la souris, et autres développements possibles. Ce
discours sur les rongeurs occupe presque une page entiére.
du Talmud et il est riche de théories intéressantes €t de
matériaux de référence, tous destinés a P'origine & résou-
dre le probléme des miettes déposées par la souris. Illya
également un débat compliqué sur I’accouchement, en reia
tion avec la question des droits de naissance, au cours duquel
les sages examinent le probleme du feetus transféré d'un
utérus a un autre. Un texte un peu plus récent s’interroge

sur le personnage mythique du golem et se demande siun
étre de cette nature peut faire partie d’un minyan.
Nombre de ces questions étranges et pleines d’imagi
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tion ont un sens, y compris dans la sphére de la halakhah
pratique, car les principes et régles issus de la discussion
sont applicables ailleurs. Le discours sur les souris ou le
golem étant aussi complet et précis que 'analyse de pro-
blémes plus directement concrets, ses conclusions pourront
toujours étre reprises, au moins dans une certaine mesure,
dans d’autres cas. Les problémes les plus prosaiques peu-
vent quelquefois étre résolus de cette maniére. La position
talmudique n’est pas sans rappeler la recherche théorique
pure ou les solutions de problémes marginaux ou peu pro-
Qables trouvent également leur application dans des ques-
tions pratiques. Les savants et les étudiants talmudistes ont
longtemps su qu’il était impossible de prévoir les consé-
quences d’une étude, méme si elle ne semblait d’aucune
maniére liée 4 une réalité.

~Drautres conséquences pratiques de 'examen de ces ques-
tions étranges et lointaines ne sont pas toujours immédia-
tement perceptibles. Un probléme peut paraitre absurde
et dépourvu de signification a une certaine €époque pour
acquérir brusquement une importance majeure plus tard,
lorsque la technologie a franchi un stade nouveau. A cet
ég?rd, le Talmud étant ouvert a tout type et 4 tout niveau
d‘m’Ecrrogation, il n’est pas surprenant que nombre de dis-
cussions percues autrefois comme théoriques et irréalistes
s;mblem aujourd’hui des prévisions incroyablement sen-
sibles de problémes désormais d’actualité. Un des sujets
du débat talmudique, «la tour qui flotte en I'air », a été cité
pendant des siécles comme un exemple des extravagances
de l’i_magination humaine. Les sages n’avaient a coup sur
jamais songé que naitraient un jour des moyens mécani-
ques .dc construire des tours et des forteresses volantes; ils
n’étaient d’ailleurs pas particuliérement intéressés par cette
question. Mais comme 1’un d’entre eux avait par hasard
posé le probléme de savoir ce qui se passerait si une tour
flottait dans I’air, ils se mirent avec enthousiasme a exami-
ner tous les aspects possibles de la question. Ces visions
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n’apparaissent plus aujourd’hui si tirées par les cheveux -
ni si absurdes et, de fait, leur discussion nous permet main-
tenant de résoudre des problémes trés réels.

De méme, les savants et les codificateurs du Talmuc.i ont
consacré une attention considérable & la question de I'insé-
mination artificielle des femmes et aux complications qui
s’ensuivraient quant au statut juridique et moral de la mere
et de Penfant. Il a fallu prés de deux millénaires pour que
cette question acquiére un sens pratique ; ct'nombrf: dF d1§- |
cours qui nous semblent aujourd’hui parfaltei}lem d?nues, '.
de consistance pourraient bien demain fournir les répon-
ses 4 d’importantes interrogations. Le débat sur le golem,
pour ne prendre que cet exemple, n’est qq’une des nom-
breuses références au probléme de la définition de la nature
humaine et de ses limites, et certaines discussions abordent
des questions particuliérement bizarres. Ainsi, le Talmu_cl
de Jérusalem se penche sur le cas d’'un homme qui aurait
une téte d’animal et sur celui d’un animal qui aurait tete .
humaine et évoque, en partie pour le plaisir de I’CX.EIQICE-r.-'::
intellectuel, les complications qui pourraient advenir a la_
suite d’un tel «dédoublement de la personnalité ». Ce pro-
bléme particulier n’a pas encore d’application (sauf de fagon
trés limitée dans le cas d’une halakhah relative aux enfants.
malformés que le Talmud discute trés lon_guement), mais
on ne saurait exclure que ’on y fasse un jour appel pour.
une question tout a fait moderne.

Mais les sages ne se préoccupaient pas des aspects prag=.
matiques, car leur objectif n’était pas la solution de pro-
blémes humains mais 1’étude pour elle-méme. Ils avaient
toujours recours 2 des modéles fondés sur le monde qui
les entourait, méme si ces constructions passaient, de 1&1&__('..
temps, pour irréelles. Une des interrogations les plus fré-

quentes dans le Talmud est Aikhi dami? (comment exacte-
ment la situation peut-elle étre décrite?). La question est
posée lorsque les sages souhaitent éclaircir un sujet avec
plus de précision et de profondeur parce que la décision

d’ot part la discussion est trop abstraite ou trop générale
et que seule la construction d'un modéle peut permettre
d’atteindre la vérité. Ces modéles montrent souvent qu’une
décision qui paraissait simple et efficace dans I’abstrait est
en fait totalement invraisemblable ou anormale et exige rec-
tification.

L’avantage du recours aux modéles devient encore plus
clair dans le cours de I’élucidation. Méme lorsque les modeé-
les sont construits par la combinaison de deux systémes
(conformément a la théorie selon laquelle les divergences
d’opinions doivent étre conciliées dans toute la mesure du
possible), ou bien par la tentative inlassable de résoudre
des problémes abstraits en les ramenant & des termes
concrets, le résultat, pour alambiqué ou étrange qu’il puisse
étre parfois, est plus efficace que n’importe quelle analyse
abstraite. La construction d’un modeéle permet d’examiner
tous les éléments de la question et les interactions entre
ses différents facteurs.

Il n’y a donc rien de surprenant dans 1’étrangeté de cer-
taines des explications les plus irréalistes. Dans le contexte
de la pensée talmudique, elles sont d’une importance
majeure et produisent quelquefois les solutions les plus satis-
faisantes. Leurs conséquences concrétes nombreuses et, pour
certaines, étonnamment utiles a la postérité, doivent étre
considérées comme le produit de cette maniére de penser,
d’une originalité totale.



XXX
L’ETUDE DU TALMUD

Ouvrage aux facettes multiples, objet principal dc l’é_tudgf.-
juive pendant des siécles, le Talmud a été €tudié suivant
des systémes trés divers, adaptés aux particularités respec-.
tives des lieux et des époques. Le contraste entre la méthode
exégétique séfarade et nord-africaine d’un cdté, avec sa ten-
dance a considérer les problémes dans leur globalité, et la
méthode achkénaze et frangaise de 'autre, et son _mtérét_t
pour le Talmud dans ses détails les plus infimes, illustre
des différences fondamentales dans le mode comme dans .
le but de I’étude. Pour une large part, le systéme séfara_:__
se concentrait sur 1a halakhah et les décisions halakh:gues__g
Ce souci d’aboutir 2 des conclusions halakhiques.emgeaitj
une approche spécifique de I’interprétation dcfi dlffén;?n
problémes et de leurs corrélations. Méme lorsqu elle n'était:
pas directement destinée a trouver des réponses jund_u:;u =3
pratiques, 1’approche séfarade se préoccupait toujours d’étu-
dier toutes les conclusions qui pourraient éventuellement:
dériver des diverses opinions et des divers sy§témes. G est
pourquoi, sans jamais €luder les points de dweygcnce les.
plus délicats, elle essayait néanmoins de dégager un
commun dénominateur, c’est-2-dire une conclusion prati=
que. Dans la tradition séfarade, les commentateurs du Tals
mud poseront toujours, aprés examen minutieux de chaque
théorie ou opinion, la question : « Quelle cnm:luswfl dcv,o 1S~
nous tirer de cette conjecture?» Le sage en quete d’une
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solution 4 un probléme donné appliquera souvent a sa
sphére d’intérét immeédiat des éléments tirés de discussions
antérieures sur d’autres sujets. Les sages espagnols et ceux
qui ont suivi leurs traces ont ainsi souvent découvert des
implications pratiques ou des conclusions décisives jusque
dans les chapitres aggadiques du Talmud.

Cette méthode d’étude halakhique allait connaitre un
déclin certain aprés I’expulsion des juifs d’Espagne en 1492.
Les codificateurs n’eurent, au cours des dges, d’autre choix
que de s’y référer pour ordonner leur matériau, mais ce
type de littérature (dans les grands travaux de codification
ou de responsa) n’est plus guére étudié. Nombre de sages
achkénazes, pourtant, avaient une prédilection pour la
méthode séfarade et tentérent d’en promouvoir un usage
plus étendu au sein de leurs communautés. Parmi eux, se
détache le célebre Maharal de Prague ; et ses éléves rédige-
rent plusieurs ouvrages inspirés par cette méthode dont ils
considéraient qu’elle incitait & une pensée directe et conclu-
ante. Mais, malgré leurs efforts, elle n’allait jamais pren-
dre racine dans le monde achkénaze.

La méthode franco-achkénaze était fondamentalement dif-
férente. On peut dire, dans une certaine mesure, qu’elle
se situe dans la continuité des modes de pensée talmudi-
ques, le but étant de créer, en quelque sorte, un Talmud
du Talmud. Autrement dit, le Talmud devenait un texte
de référence; ses sources et opinions €taient comparées et
analysées par les sages qui tentaient d’atteindre un niveau
élevé de compatibilité et d’uniformité. Les tossafistes, repré-
sentants classiques de cette méthode, I'amenérent & un degré
proche de la perfection et leurs éléves poursuivirent sur
la voie ainsi tracée. Au cours des deux derniers siécles du
Moyen Age, cette méthode s’étendit jusqu’a s’appliquer aux
ceuvres des commentateurs classiques eux-mémes. Il y avait
déja eu, au Moyen Age, des études portant non seulement
sur le texte talmudique mais aussi sur le commentaire
rédigé par Rachi, résultats d’une tentative systématique
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de comprendre et d’interpréter les méthodes d’e ce derm,r:r.

Les techniques variaient d’une académie a l'autre et 'on
retrouve mention de celles d’Augsburg ou de_Nure.mberg
(du nom de leurs villes d’origine); elles se distinguaient les
unes des autres par les questions clés posees au cours de
I’étude. Elles suivaient toutes un méme schéma directeur
et furent a Porigine de ce que 'on a appclé *hiloukim ou
pilpoul (casuistique dialectique). Le fabbln Yaakov Polak,
qui vécut en Allemagne au XVI® siecle, fut le pére de la

méthode des *hiloukim. Exigeant une grande agilité d’esprit, |
ce systéme essaie de générer une harmonie entre des ques:
tions incompatibles et d’expliquer les problémes en usant -

de principes respectivement inflexibles et non toujours liés

directement a la compréhension du texte talmudique en sol.
On trouve une illustration de 'une de ces méthodes dans

I’analogie avec le systéme talmudique du makchan (ques-
tionneur) et du tarzzan (répondeur) : le "_I‘almud expose sou-
vent deux points de vue, un sage exprimant son opinior, -
un autre, le makchan, 1’attaquant et fondant son argumen-
tation sur d’autres sources, et le premier, le zarizan, défen- |

dant sa théorie de départ.

Selon une des méthodes des “hloukim, on dm.maiy aux
controverses ’explication suivante : aprés la premicre inter- -
rogation, I'exposant déclare : « Vous n’avez pas lzlen compris
ma méthode, car je me référe a quelque chose d’autre. Mais

vous avez tort méme du point de vue de vorre propre
méthode et de votre facon de comprendre. » Le question-

neur le presse alors : «J’ai trés bien compris votre théorie,

et mon interrogation, malgreé ce que vous prétendez, est

en rapport direct avec la question. Mais méme si )’accepte

: : : 2l
I’idée que je ne vous ai pas bien compris, ma question nn €N
est pas moins, selon votre propre approche, parfaitement

justifiée. » Et ainsi de suite a I'infini, selon le nombre d'inter-

rogations et d’explications figurant dans le Talmud. Il est

évident qu’une telle méthode exige une intelligence p?m-
culidrement incisive. On remarquera, cependant, qu elle |

—

n’est pas un pur produit du Moyen Age mais qu’elle appa-
rait déja dans le Talmud ot I’on prétend parfois qu’un sage
n’a pas correctement compris les arguments de son collé-
gue et I’a attaqué a tort. Une discussion prolongée, selon
les régles de cette méthode, est parfois considérée, bien
qu’elle exige un effort intellectuel impressionnant, comme
un passe-temps dénué d’importance théorique majeure.

La méthode des *hiloukim trouva un terreau fertile on

s’épanouir, car elle offrait aux protagonistes des occasions
de faire montre d’agilité mentale et d’éclat intellectuel. Elle
€tait souvent utilisée pour découvrir des différences infi-
nitésimales, presque imperceptibles, entre des systémes ou
des maximes identiques et pour élaborer des structures logi-
ques compliquées qui n’étaient pas toujours destinées a étre
prises au sérieux. Dans les siécles qui suivirent, elle sus-
cita de nombreuses anecdotes. Une parodie célébre met en
scéne un rabbin qui demande a son disciple pourquoi la
lettre peh (p) est nécessaire dans le mot kora’h. Lorsque le
disciple lui répond que cette lettre n’apparait pas dans ce
mot, le rabbin insiste : « Supposons un instant qu’elle y
soit. » « Mais pourquoi devrait-elle donc y étre ? » demande
le disciple ; « C’est exactement ce que je viens de te deman-
der», lui répond le rabbin. Cette satire révéle un autre aspect
de la méthode, qui est un certain manque d’attention pour
le texte talmudique : de telles théorisations pouvaient
conduire a des conclusions qui, confrontées aux sources tex-
tuelles, n’auraient pas tenu un instant.

La méthode des *hiloukim souleva ’'opposition de nom-
breux sages et le Maharal ne fut pas seul a juger qu’elle
encourageait un éclat intellectuel fallacieux et que, si c’était
12 le but recherché, il aurait mieux valu, plutdt que de défor-
mer la Torah, se plonger dans les subtilités du jeu d’échecs.
D’autres sages exprimérent leur opposition vigoureuse au
pilpoul lorsque celui-ci versait dans ’extravagance. A la suite
du rabbin Samuel Edels, le Maharcha, les grands commen-
tateurs du Talmud réintroduisirent une méthode plus systé-
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matique qui incluait IPétude des tossafot en tant qu’objet
d’examen et de comparaison. Ils suivirent néanmoins la
démarche des tossafistes en s’attachant 4 puiser dans le Tal-
mud tout ce qu’il était possible d’en extraire et de conser-
ver un minimum de modération dans les conclusions et dans
’exposé des problémes. Pilpoul et “hilouk €taient encore pra-
tiqués il y a quelques dizaines d’années, principalement en
Pologne, otl, périodiquement, les plus grands sages faisaient
montre de leurs talents dans ces techniques encore qu’ils
les aient souvent considérées comme des jeux intellectuels
plutdt que comme des méthodes d’étude sérieuses.

1a halakhah connut un regain de faveur aux XVI® et
xvile siecles chez les sages les plus importants; bien que
leurs méthodes d’études talmudiques n’aient pas été rigou-
reusement halakhiques, cet intérét contribua  réduire les
tendances «pilpouliques» et 2 introduire des modes
d’analyse plus rigoureux. Les méthodes critiques du Mahar-
cha, puis du Gaon de Vilna au XVIIE siécle, furent a lori-
gine d’une école de pensée originale mais qui ne parvint
pas a son plein développement. Ces savants commencérent
3 manifester de 'intérét pour la nature des textes qu’ils exa-
minaient et prouvérent qu'il était souvent possible de
débrouiller les problémes les plus inextricables non pas €n
cherchant des solutions « pilpouliques » dépourvues de toute
vraisemblance mais en dégageant de meilleures formula-
tions. Le Gaon de Vilna, qui poursuivit Peeuvre des tossa-
fistes dans un domaine précis, réussit a établir des
distinctions subtiles entre diverses strates €t approches du
Talmud lui-méme. On peut parfois appréhender plus clai-
rement certains sujets en abandonnant la recherche de I’har-
monie pour tenter d’analyser les problémes per se, en
reprenant les opinions de ceux qui les avaient exposés @
I’origine. Bien que cette technique n’ait jamais ét€ pous-
sée jusqu’a sa perfection, elle constitue le noyau de la plu=
part des études modernes du Talmud, ot I’on se préoccupe .
vlus des formulations et des rapports entre sources primi=

La methoae 1
tives et commentateurs plus récents. Si cette méthode ne
f'ut, pas pou.sséc jusqu’au bout, c’est essentiellement parce
qu on‘la rejeta au profit d’approches moins austéres. Des
sages éminents penchaient pour la méthode critique, fon-
dée sur l’aqalyse des textes eux-mémes, en particulier,pnur
les discussions de base sur des questions essentielles. Le
recours 4 cette méthode fut favorisé par la découverte et
la publication de plusieurs manuscrits anciens du Talmud
(tels les fameux manuscrits de Munich) ainsi que par la
publication et la diffusion des ceuvres des premiers commen-
tateurs, et notamment des grands savants espagnols. La
décm.werte de ces commentaires ouvrit la voie 4 une compreé-
hension renouvelée de textes que ’on avait interprétés
jusque-la suivant des techniques spécifiques et vint égale-
ment enrichir la critique de Pexégése talmudique.

Les communautés séfarades et achkénazes avaient tou-
tes tenté de comprendre le Talmud & la lumiére des métho-
des qui s’y trouvaient contenues. Au fil des temps, s’était
constitué un corpus de travail qui traitait des «régles du
Ta}lmud », c’est-a-dire de ses maniéres d’attaquer les pro-
blemes. Cette littérature, en partie trés technique, a été uti-
hséc_: tant par les grands commentateurs que par les
codificateurs ; mais elle peut aussi servir a analyser le Tal-
m.ud selon ses propres méthodes, ainsi qu’a classer et a défi-
nir ces r_néthodcs. Un grand nombre de sages importants
ont repris les méthodes talmudiques tout en les adaptant ;
mais ce systéme ne devait jamais se répandre véritablemcntf

La recherche sur les travaux halakhiques de Maimonide
e{lfomagqaxt I’enseignement en profondeur de techniques
d’étude diverses. Contrairement a la plupart des savants
qui I’ont précédé ou suivi, Maimonide, dans ses écrits sur
le Talmud ou sur les commentaires, ne mentionnait pas
1e§ sources textuelles, méme si toutes ses décisions sont fon-
dées sur le Talmud. Ses travaux eux-mémes devinrent donc
trés vite sujets de recherche, et les savants s’efforgaient de
retrouver ses sources et les critéres de ses choix parmi elles.
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Chaque génération a usé pour cette étude des méthodes exé-
gétiques en cours a son époque. Au départ, il s’agissait de
retrouver les sources évidentes et certains commentateurs
ne tentérent pas de défendre le point de vue de Maimo-
nide face aux critiques de ses contemporains. Plus tard, cer-
tains savants ne se bornérent pas a essayer de déchiffrer
ses textes mais tentérent aussi de les justifier. Il ne leur suf-
fisait pas de découvrir les origines des décisions de Mai-
monide ; ils se fixaient également pour but de synchroniser
les diverses sources talmudiques, voire de faire disparaitre
les anomalies. Le développement de ces méthodes, dans
une tentative d’établir les intentions spécifiques de Mai-
monide, est devenu une part essentielle des études talmu-
diques contemporaines.

Dans certaines communautés, notamment €n Hongrie,
on mit au point la méthode du lechitato. C’était une tenta-
tive d’expliquer I’enseignement des sages de la Michnah

et du Talmud en compilant les opinions exprimées par une

personnalité unique, a partir de sources diverses et en fai-
sant appel, pour faire le lien entre elles, 3 une certaine dose

de pilpoul. La méthode est ancienne et le Talmud s’engage .f

souvent lui-méme dans ce genre de clarifications essentiel-
les afin de dégager le dénominateur commun contenu dans

les théories exposées par un méme sage sur des problémes

trés différents.

Le XIX¢ siécle a vu s’épanouir la méthode lituanienne, |
fruit, en grande partie, du travail intellectuel de Rabbi’Haim

de Brisk dont les nombreux disciples reprirent la méthode,

la poussant parfois 4 'extréme. Il s’agit, pour une large part,
d’une tentative logique de préciser les différents problémes. '
talmudiques par des définitions abstraites plus générales
en recourant a diverses distinctions juridiques (citées pour
quelques-unes dans le Talmud), afin d’expliquer des pro-
blémes ou de concilier des positions contradictoires. Parmi
les outils techniques utilisés par cette méthode, on trouve '-
des définitions aussi fondamentales que la distinction entre

*haftza et gavra, c’est-d-dire entre les obligations imposées
a un objet et celles pesant sur un étre humain, ou que les
«deux dimim », tentative de distinguer entre les deux compo-
santes théoriques d’un acte ou d’une obligation donnés, ses
aspects positif et négatif, par exemple. Plusieurs académies
reprirent ces méthodes scolastiques en y introduisant cha-
cune ses innovations et classifications propres. Cela n’était
pas sans rappeler quelque peu les méthodes de recherche
en dﬁrmt théorique, mais leur application au Talmud fut
extrémement stimulante pour les étudiants et leur permit
de projeter sur bien des concepts une lumiére radicalement
nopvelle. Ces méthodes, qui ont acquis une grande popu-
larité dans les yechivor contemporaines, se sont aussi attiré
leur part de critique car elles violent la discipline de la réfé-
rence aux méthodes propres et aux modes de pensée inter-
nes du Talmud. Plusieurs trés grands talmudistes de notre
époque ont choisi de se tourner vers d’autres systémes, éla-
borés de plus longue date et moins spéculatifs.



XXXI
TALMUD ET HALAKHAH

Contrairement 2 la Michnah, le Talmud n’est pas dans son
essence un ouvrage de halakhah, méme s’il est, sans I’Ombl:ﬁ_ 3
d’un doute, le texte halakhique le plus important jamais
composé et celui qui fait le plus autorité. En derniére
analyse, toute halakhah repose sur le Talmud et, chaque -
fois qu’il y a doute c’est 4 lui que I’on se reporte. Autre-
ment dit, la source primordiale du corps de la loi juive n’est
pas en soi un ouvrage juridique. Lorsque I'on utilise le Tal- |
mud comme guide de procédure légaie, il ne suffit pas d’en
extraire les chapitres qui se rapportent a des questions pra- -
tiques; il est aussi indispensable de faire appel aux appa-
reils critiques élaborés par les savoraim et par les gueonim. -
Les méthodes de dérivation de la halakhah a partir du Tal-
mud sont, dans une certaine mesure, inhérentes au Tal-
mud lui-méme et les gueonim n’ont fait que les étendre,
créant régles et méthodes complémentaires. Les plus grands -
codificateurs juifs ne se sont pas seulement efforcés de faire
apparaitre de nouvelles lois ou de nouveaux aspects h'ala- s
khiques, ils ont aussi continué a chercher des principes -
complémentaires. r

Le Talmud comporte un nombre considérable de déci-
sions sur des sujets trés divers et un nombre plus considé- -
rable encore de débats et de controverses. Le Talmud de
Jérusalem exprime clairement les modalités pratiques d’'une -
décision juridique : « On ne peut s’appuyer ni sur les mich- -‘_.
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nayot, ni sur les rossafot, ni sur les aggador, ni sur les midra-
chot, mais sur la halakhah pratique.» En d’autres termes,
les textes, a 'intérieur et a 'extérieur du Talmud, ne peu-
vent servir de référence a une halakhah contraignante, car
il n’est pas suffisant de poser qu’un fait a été définitive-
ment réglé sur la base d’un certain texte. Il faut beaucoup
plus que cela : il faut connaitre la place occupée par cette
décision dans ’ensemble du corpus juridique. Un énoncé
peut apparaitre dans une certaine michnah et se révéler ulté-
rieurement en contradiction avec une autre michnah; ou
encore un consensus général se faire autour d’une troisiéme
michnah. C’est pourquoi seule une décision qui peut étre
mise en pratique, oll le savant décide (ou agit) et explique
qu’il le fait en vertu d’une halakhah, peut avoir valeur
contraignante.

Le Talmud ne fait pas souvent explicitement référence
a de telles décisions; et il n’est pas toujours facile de trou-
ver des énoncés univoques. Mais c’est dans cette perspec-
tive que les amoraim entreprirent d’élaborer certaines régles
de décision halakhique pour la Michnah. Ils fixérent par
exemple des régles sur la maniére d’évaluer diverses for-
mes d’expressions rencontrées dans la Michnah. De nom-
breux sages éminents ont repris a leur compte le précepte
« halakhah ki-stam michnah», selon lequel toute décision
michnique anonymement enregistrée devait étre acceptée
comme halakhah. Cela ne résolvait pas tous les problémes,
mais facilitait la tache d’élaboration des approches fonda-
mentales. De nombreuses régles auxiliaires, relatives aux
relations particuliéres entre stam (michnah anonyme) et
controverses, furent ajoutées et les sages réfléchirent éga-
lement aux moyens de régler les divergences entre tannaim.

Dans certains cas, on établit des régles fixes : «quand
Rabbi Yossi et Rabbi Yéhouda ne sont pas d’accord, I'opi-
nion du premier prévaut; quand Rabbi Meir et Rabbi
Yéhouda ne sont pas d’accord, c’est 'opinion de ce der-
nier qui est acceptée », etc. On adopta plus tard la méme
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méthode pour trancher les controverses entre sages du Tal-
mud. Sur plusieurs questions fondamentales, des normes
plus ou moins fixes furent mises au point, par les savoraint,
semble-t-il. Ainsi, quand Rav et Samuel divergent, 'opi-
nion du premier ’emporte pour les questions relatives aux
lois rituelles et celle du second en matiére de droit cml_.
Dans les controverses entre Abbayé et Rava, ce sont les déci-
sions de Rava qui sont acceptées, a quelques exceptions pres.
Ces régles, bien que limitées en nombre, constituent le fon-
dement de décisions de grande portée. D’autres régles fon-
damentales ont été établies : par exemple, pendant un
certain temps, Popinion d’un étudiant ne peut prévaloir
sur celle de son maitre ; mais, une fois écoulée une certaine

: ; o,
période, la décision est toujours prise conformément a 'avis

du «savant le plus récent» dont on suppose qu’il avait de
bonnes raisons de contester les énoncés de ses prédéces-
seurs. La combinaison de toutes ces régles constituent ﬁjna-
lement un vaste code applicable & une immense proportion

des débats rapportés dans le Talmud et permettant aux -

savants de déduire une halakhah 1a on le Talmud s’en

abstient. . i} ,
A ces principes simples viennent s-ajouter d’autres }*égles
fondées sur des considérations de style et sur le fait que

le Talmud accorde une attention scrupuleuse au détail. Sil

arrivait qu’un certain probléme ne fiit pas résolu dans le

Talmud et que les noms des sages exprimant des vues oppo-

sées fussent inconnus, empéchant ainsi I’application des

régles, les principes établis par les gueqnim ou par l‘cs sages
de la premiére génération pouvaient etre appl{qucs. Chg—- -
que teko (probléme n’ayant pas trouvé de solution satisfai- -
sante) dans le Talmud est classé comme cas douteux et traité

en conséquence. Si le doute implique un précepte de la

Torah, la loi se range 4 une opinion séveére; s’il s’agit d‘}me. -
question rabbinique, elle est plus clémente. _Elle est gené—l ;
ralement stricte pour ce qui reléve des interdits, mais, dans

les proces civils, la charge de la preuve incombe au plai-

gnant. Compte tenu des méthodes éditoriales du Talmud,
la plupart des codificateurs ont considéré que, lorsque le
Talmud propose deux solutions pour un méme probléme,
c’est la seconde qu’il faut retenir en tant que halakhah
contraignante. Ce guide offre donc des éclaircissements
méme lorsque, d’un point de vue purement théorique, il
y aurait place pour une différenciation entre plusieurs solu-
tions possibles. Se posait aussi la question de savoir que
faire lorsque des sources talmudiques se contredisaient
mutuellement. La régle dans ce cas était que la priorité
halakhique devait étre donnée a I’énoncé apparaissant dans
la souguiya se rapportant réellement au sujet spécifiquement
concerneé.

Au-dessus et au-dela de toutes ces régles détaillées et lar-
gement mécaniques, il est un principe que le Talmud lui-
méme considére comme le test le plus important de la vali-
dité d’une décision : c’est la clarification de la conclusion
talmudique globale sur un certain probléme. Cela n’est pas
toujours explicite dans le texte, et seule ’étude des diver-
ses souguiyor peut révéler que le Talmud accepte certaines
idées comme fondamentales tandis que d’autres, qui ne sont
pourtant jamais explicitement rejet€es, ne sont pas
appliquées.

Des méthodes mécaniques simples ne sauraient suffire
pour discerner ces distinctions subtiles; elles doivent étre
combinées avec un niveau de connaissance élevé afin que
I’on puisse déduire des conclusions valides. Il peut arriver
qu’une source semble indiquer une certaine direction tan-
dis qu’une autre conduit 4 une conclusion contraire. La
grande majorité des débats entre les sages & propos de déci-
sions halakhiques est une extension de ces problémes. Il
est quelquefois possible d’interpréter un chapitre de deux
maniéres différentes ou d’appliquer une halakhah a plu-
sieurs cas, et il n’existe pas toujours de voies clairement
tracées pour déterminer la vérité. Au long des siécles, la
littérature halakhique s’est concentrée sur une tentative de
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découvrir la halakhah contraignante figurant au milieu de
théories possibles fort nombreuses. Bien des controverses
qui ont opposé les codificateurs entre eux trouvent leur ori-
gine dans des réponses divergentes a la question de savoir
quelles sont les halakhot contraignantes et comment les
interpréter.

Un probléme grave se posa, par exemple, lorsque 'on
voulut établir un ordre de priorité clair, non seulement a
Pintérieur du Talmud mais aussi pour les autres textes trai-
tant du méme sujet. Les gueonim ont soulevé la question
de savoir dans quelle mesure on pouvait faire confiance au
Talmud de Jérusalem lorsqu’il contredit ou compléte le Tal-
mud de Babylone. Ils se pronongaient habituellement en
faveur de ce dernier parce qu’il jouissait du double avan-
tage d’étre plus récent et d’avoir bénéficié d’'une mise au
point plus précise et plus responsable. Mais I'une des ques-
tions les plus courantes en matiére halakhique est celle de
la position 4 adopter lorsque le Talmud de Babylone, en
raison d’un doute, n’a rien prévu concernant un probléme
donné, tandis que celui de Jérusalem a enregistré une déci-
sion. De nombreux sages, y compris Maimonide, tendaient,
dans de pareils cas, 2 accepter le jugement du Talmud de
Jérusalem, mais ce n’était pas 12 opinion unanime. Il n’y

avait pas non plus consensus quant au statut halakhique
et au degré d’importance des midrachim sur la halakhah
et sur la aggadah. Tout au long des ages, ces questions ont

suscité des débats halakhiques et pratiques.

D’une facon générale, 'érude et I’analyse du Talmud et i
sa vision en tant que corpus détaillé en matiére juridique
d’ott I’on peut tirer des déductions demeurent encore {

aujourd’hui les outils fondamentaux de I’étude halakhique.

Par Pexamen approfondi d’une certaine halakhah et de tou- ‘
tes les tentatives de résoudre les problémes qui ne sont pas -
explicitement discutés dans la loi, les compilations rameé-

nent le savant vers la source, le Talmud lui-méme. De plus,

des conclusions peuvent étre tirées a partir des décisions

Aat el U

citées, par la comparaison de textes divers et par la reprise
Ele débats anciens. Pour toutes ces raisons, le Talmud, sans
étre lui-méme une ceuvre de halakhah, a pu constituer la
source halakhique primordiale.
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LA AGGADAH DANS LE TALMUD

Pour un quart environ de son volume, le Talmud de Baby-
lone peut étre considéré comme traitant de aggadah ; dans
le Talmud de Jérusalem, la proportion est plus faible, mais
demeure importante. Comme il est extrémement difficile
de donner une définition satisfaisante de ce que couvre le

vocable de aggadah, on a coutume de commencer par une

définition négative : tout ce qui dans le Talmud ne reléve
ni de halakhah ni de discussion halakhique appartient au
domaine de la aggadah. Si la aggadah est si difficile 2 défi-
nir, ¢’est, entre autres raisons, parce que le matériau agga-
dique n’est pas tout d’une piéce; il s’agit d'une série de
structures divisées en plusieurs catégories.

Une partie de la aggadah est midrachique et consacrée
a interprétation des versets bibliques qui ne sont pas sour-
ces de conclusions halakhiques pratiques. Une autre par-
tie est tournée vers les enseignements éthiques et

homilétiques sur des thémes divers. Les sages ne se can- -

tonnaient pas a I’expression d’opinions en matiére de hala-
khah; ils donnaient aussi des conseils d’éthique et de
comportement. Le traité Avot de la Michnah est I'exem-

ple d’une compilation d’enseignements de ce type, mais tous

les traités comportent en fait des allusions & ces sujets. La
aggadah talmudique relate aussi des anecdotes sur les grands
hommes et il faut ici faire une différence entre les légen-
des sur des personnages bibliques et leurs actions (parfois

€tay€es par des citations de versets appropriés) et les anec
dotes ou récits plus longs concernant les sages de la Mich-
nah ou du Talmud. A cela il convient d’ajouter le matériel
agg,adlque sur des questions religieuses et théologiques
qu’on ne peut inclure dans le domaine de la halakhah, les
relations entre Dieu et I’homme par exemple, ou bien la
venue du Messie. On trouve encore dans la aggadah des
contes populalires, des proverbes, des dictons et, comme
les sages prétaient attention a presque tous les sujets possi-
bles et imaginables, c’est un pot pourri de récits de voya-
ges, de questions philologiques, de conseils commerciaux.
d’allusions médicales et d’histoire.

Bien que tous ces thémes puissent difficilement étre réunis
sous un vocable unique précis, les sages distinguaient entre
halakhah et aggadah ; mais leurs définitions étaient plus per-
sonnelles que catégoriques. Certains sages se vouaient pres-
que exclusivement a la halakhah et ne portaient qu'un
intérét limité a la aggadah; d’autres, par contre, étaient
connus comme rabban de-aggadata (sages de la aggadah) en
raison de leur prédilection pour les diverses sortes de
midrach aggadah. La division était essentiellement affaire
de goiit et d’aptitude personnels. La majorité des grands
savants €taient érudits dans les deux domaines ; Rav a Baby-
lone et Rabbi Yo’hanan en Palestine, Abbayé et Rava.
Ravina et Rav Achi avaient étudié les deux sujets et leurs
études de la aggadah étaient aussi approfondies que leurs
cm}clusions sur la halakhah. Mais certains sages ne péﬁé—
traient pas trés avant dans la aggadah et se considéraient
comme ignorants en la matiére. Un sage & qui 'on deman-
dait d’expliquer pourquoi la lettre zet n’apparaissait pas dans
lezs Dix Commandements sur les premiéres tables de la Loi
répondit : « Puisque vous me demandez pourquoi la lettre
tet n’apparait pas 1a, vous devriez me demander s’il est vrai
que cette lettre n’y apparait pas. Il vaudrait mieux que vous
vous adressiez a un autre savant expert en la matiére. » En
fait, les sages aggadiques possédaient, sur ce point précis,
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plusieurs explications. Mais méme les sages qui ne consa-
craient guére d’attention a la aggadah ou a l'interprétation
scripturale parce qu’ils ne se sentaient pas sufﬁ;a‘mtpent-;
armés (exactement comme d’autres sages se sentaient inca- -
pables de résoudre des probléemes halal-_:hxqpes) ne la con-
sidéraient pas moins comme un domaine important. :
11 y avait, bien sdr, des savants totalement engagés dans
I’étude de la aggadah. Parmi eux, Abahou de César¢e qui-
prit en ces termes la défense d’un de ses cull?gues : t]’a'l'.:
dit qu’il était un grand homme par sa connaissance de 1a
halakhah ; mais je n’entendais pas par la qu’il fit savant
en matiére de aggadah. » Interrogé sur les raisons pour les-
quelles il était si compétent en interprétation scriptur.ale__,__.
Abahou expliqua que, obligé de débattre avec des_ chrétle.ni;s___:
et des incroyants, il avait ressenti le besoin d’étudier le sujet
de plus prés que ses collégues. On raconte qu’il arriva @
Césarée avec un collégue qui fit un profond sermon sur
la halakhah tandis que Rabbi Abahou devait parler de agga-
dah. La plupart des gens choisirent d’écouter Abahou, seule.
une minorité se rendant au sermon halakhique. Pour apai-.
ser son collégue, Rabbi Abahou lui raconta la parabole sui- |
vante : «Si deux marchands arrivent dans une ville, 'un
apportant des lingots d’or et I'autre de la mercerie, c’est.
vers ce dernier que se précipiteront la plupart des clients.» |
En d’autres termes, la halakhah ressemble a des lingots,
lourds et précieux, que tout un chacun n’est pas suscepti--
ble de payer et d’apprécier, tandis que la aggadah est aisé-
ment accessible et, par conséquent, bien plus po_pulalre._;_
On a dit plus tard qu’avec les pressions économiques €t :
les craintes politiques, le peuple préférait écouter la agga-
dah consolatrice plutdt que de consacrer une attention sou-.
tenue a une halakhah compliquée. |
Cela ne signifie pas que I’on attribuait 3 la aggadah une .
valeur moindre. Aggadah et halakhah éraient toutes deux .
Torah, elles reflétaient, chacune a sa maniére, un aspect.
différent de la vérité. Dans un texte, les sages comparent -
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la halakhah a 1a viande et la aggadah au vin, soulignant la
différence entre 1'aliment qui nourrit et la boisson qui
réjouit. En fait, la aggadah était souvent considérée comme
une porte vers I’élévation spirituelle et ’on disait : «Si tu
veux connaitre Celui qui a parlé et a créé le monde, étudie
la aggadah. » La aggadah tirait une inspiration constante de
I’ésotérisme, mais contrairement a I’Acte de Création et au
Char Divin dont I’étude était réservée aux savants les plus
remarquables, la aggadah pouvait étre définie comme une
vulgarisation des enseignements ésotériques. Nous y trou-
vons souvent des sujets et des idées dont le dévelop-
pement tient effectivement de I’ésotérisme. Mais, exposés
allégoriquement ou d’une maniére simple, ils ne dévoilaient
aucun mystére et pouvaient aussi satisfaire les besoins spi-
rituels.

Les sermons prononcés par les sages dans les synagogues
portaient généralement sur la halakhah et sur la aggadah.
Quelques sages se rangérent a ’avis du zanna Rabbi Meir,
dont le sermon habituel était composé d’un tiers de kala-
khah, d™un tiers de aggadah et d'un tiers de fables. Le ser-
mon §’ouvrait quelquefois sur un enseignement aggadique
pour attirer les fidéles et se poursuivait avec la halakhah ;
d’autres fois, on y étudiait un probléme halakhique en le
truffant de aggadah, de 1égendes et d’enseignements homi-
létiques. Et méme dans des contextes plus formels, lors-
que le rabbin exposait des questions halakhiques aux
étudiants de son académie, 'usage voulait qu’il commen-
¢dt avec des choses plus légéres — y compris des mots
d’esprit — pour ne passer aux problémes halakhiques plus
difficiles que lorsque régnait une atmosphére détendue.

Les rabbins traitaient la aggadah avec autant de sérieux
que tout autre domaine de la Torah. Cela ne veut pas dire
qu’ils étaient incapables d’humour ou fermés i la joie ; mais
méme lorsqu’ils racontaient des histoires amusantes, des
fables ou des dictons, ils n’avaient pas le sentiment de sor-
tir des limites de la Torah et d’entrer dans le profane. Les
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«conversations quotidiennes des savants» elles-mémes
étaient tenues pour dignes d’étre étudiées et, dans bien des
cas, les sages faisaient ressortir que des gonclPSIOn}; (gar-
fois d’une grande portée halakhique) pouvaient €tre déduites
des conversations apparemment sans conséquence 'des
grands savants. On soulignait que les glalsgngerlcs.etalent
interdites (sauf celles aux dépens de 1’1dolat}"1c qul,'elles,
n’étaient pas seulement licites mais encouragées), mais c;la
n’empéchait pas les sages de faire des remarques emprein-
tes d’humour sur des sujets généraux, ou pgrqus lorsqu 11_s
se critiquaient mutuellement. Mais on ir1'51sta1t sur le fait
que cet humour ne devait pas étre enta}che de malvmll.ance
ou d’esprit profane et que les conversations de tous les jours
ne devaient pas étre licencieuses; méme des remarques

ne relevant pas de la halakhah devaient Etre porteuses de

sens. s i
Ainsi, la 1égéreté est le signe d’une attitude positive face

w , . 3
3 1a vie dans son ensemble et sous-entend qu’il n’y a rien

au monde qui soit totalement négatif ni aucun sujet indi-
gne d’intérét. On préte attention 2 des questions sans 1mpor-

tance et la gravité rabbinique signifie qu'un sujet menite

o " 3
d’étre discuté, mais ne veut pas dire absence d humour.

Lorsqu'’ils citent un dicton populaire, les sages s’y arrétent ]
souvent et trouvent qu’il correspond a quelque chose qui -
a été dit dans la Bible ou ailleurs, démontrant par 1:21 que
le peuple posséde sa propre sagesse et n’est pas mfencm: 3
aux plus grands sages. Lorsque l’o_n demande a un s?%e g
« Pourquoi toutes les créatures dominent-elles les souris 2»,

celui-ci n’écartera pas la question d’un sourire, meme Si

sa réponse peut éventuellement étre teintée d’humour. Les

sages ont considéré que l'injonction biblique « Ne répor}ds
pas au fou dans sa folie », qui interdit de préter attention

aux remarques dénuées de sens, ne vaut qu’eq matiére de
coutumes et de savoir-vivre, lorsqu’il vaut mieux garder -

le silence. Mais s’agissant de Torah, on juge souhaitable

de répondre au fou. Toute question mérite réponse, méme
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si la réponse 4 une question stupide peut étre de la méme
eau.

Cette attitude d’équilibre vis-3-vis de toute chose et de
tout phénomeéne, qui était également adoptée par les audi-
teurs, permettait aux sages de discuter de tout sujet de leur
choix, méme lorsque ce sujet n’était pas toujours inclus dans
la discussion générale. Rabbi Yo’hanan a fait un discours
public sur la maniére de préparer un reméde contre le scor-
but, en partant du principe que tout théme d’intérét public
devrait étre discuté publiquement. Des remarques allégo-
riques en apparence €taient parfois déguisées en devinet-
tes ou en fables dont on était certain qu’elles seraient
comprises des assistants les plus simples. Aussi longtemps
que les maitres pensaient que leurs remarques ne pouvaient
blesser personne, ils n’hésitaient pas i les transmettre a leur
guise. C’est pourquoi nous trouvons une quantité consi-
dérable de matériel aggadique qui ne peut étre compris que
métaphoriquement, bien que la morale n’en soit pas tou-
jours exposée, soit parce que les sages répugnaient a péné-
trer dans les sphéres de I’ésotérisme, soit parce qu’ils ne
voulaient pas diffuser une connaissance qui pourrait se révé-
ler dommageable a I’auditeur non éduqué. C’est presque
certainement le caractére pittoresque du style talmudique
qui a amené les sages & composer des légendes dans les-
quelles le Tout-Puissant et Ses anges sont dépeints comme
des personnages vivants et humains. Il est trés probable
qu’une partie de I’auditoire ne comprenait pas tout ce qu’il
entendait mais du moins pouvait-il prendre plaisir aux
lecons et aux sermons, le contenu plus profond n’étant
accessible qu’aux sages éminents.

Parmi les plus célébres des récits talmudiques se trou-
vent les récits de voyage de Raba Bar Bar "Hana qui décrit
les merveilles de ses périples au-dela des mers et des déserts.
Ils étaient, pour la plupart, & juste titre compris comme
étant des allégories sur la foi, la politique ou d’autres domai-
nes ; prenons par exemple I’histoire suivante : « J’ai vu une
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fois une grenouille qui était aussi grande que la tour d’une
ville. Vint un crocodile qui avala la grenouille ; vint un cor-
beau qui avala le crocodile. Alors le corbeau se percha sur
un arbre. Ah, combien grande était la force de cet arbr.e._».
Un autre sage écrit 2 propos de cette narration : G.Sl je
n’avais pas été présent, je ne I’aurais pas crue. »_On I’inter-
prétait fort justement comme une allégorie des divers royau-
mes qui se sont succédé dans l’histmre,.chacun ,dévurant
le précédent. Le peuple juif est symboh.sé’par V’arbre, et
le fait que cet arbre ne casse pas est considéré comme une
grande merveille. Le commentaire du secomfl sage peut étre
vu sous un jour différent : la remarque tristement 1roni-
que d’un homme qui se penche sur I’histoire de son peuple.

La aggadah offre de nombreux exemples d’une appro-
che anachronique des héros du passé. Les personnages plbh-
ques sont souvent dépeints sous les traits de sages juifs de
Pépoque de la Michnah et du Taln}ud._Ces descriptions
ne prétendaient pas a la dimension historique ; e::llFs étaient
plutét des tentatives d’éclairer personnages et événements
sous une forme accessible au plus grand nombre. Au _lxeu
d’essayer de transporter le public vers une autre ére histo-

rique, les sages du Talmud pensaient qu’il valait mieux don-

ner 4 des personnages historiques les dimensions de

personnes vivantes, permettant ainsi aux auditeurs de s’iden-
tifier avec eux, de comprendre leurs problémes et de pren-
dre exemple sur eux. Comme dans d’autres cas, on
considérait qu’une meilleure compréhension avait le pas

sur I’exactitude historique. ;
Méme s’ils paraissent parfois plus abstraits encore que

les midrachei halakhah dans leur interprétation des textes, -

les commentaires de la aggadah sont également confinés dans

certains cadres préétablis. Ceux-ci ne sont pas seulement
des régles d’interprétation codifiées, mais des itinéraires
pour découvrir le contenu éthique et sp}rltuel des textes.
Dans certains cas, le mécanisme du midrach ne cl}erche ;
méme pas a coller au pechat (interprétation en fonction du
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sens littéral) et pourtant il sert bien de asmakhra, outil mné-
motechnique. Les auditeurs des midrachim avaient une
bonne connaissance de la Bible et pouvaient ainsi associer
les textes qu’ils étudiaient avec les enseignements éthiques,
diverses idées abstraites, etc.
Il va de soi que les midrachei aggadah ne cherchent pas
a générer des décisions halakhiques ou des conclusions uni-
voquement contraignantes. Si nous nous rappelons que,
méme en matiére halakhique, le but primordial n’est pas
la conclusion mais I’étude pergue comme fin en soi, il est
tout & fait évident que les domaines moins bien définis de
’éthique et de la spiritualité ne peuvent produire de conclu-
sions pratiques. Ce qui ne veut nullement dire que la agga-
dah n’est rien d’autre qu'une série de sermons librement
agencés. Mais puisqu’il existe des moyens de tirer des
conclusions halakhiques pratiques, il en va de méme en
matiére de aggadah et de midrachei aggadah dans le Tal-
mud. Les exhortations morales n’y ont pas été placées pour
susciter un sermon efficace, mais pour apprendre aux audi-
teurs comment conduire leur existence. Les enseignements
éthiques du traité Awor, par exemple, peuvent varier dans
leur ton mais il y a indiscutablement consensus en ce qui
concerne les principes directeurs de comportement. Il y avait
certes des questions qui soulevaient des débats; mais,
comme pour la halakhah, on essayait toujours de concilier
les différences de méthode, en particulier parce qu’elles
n’étaient pas bien grandes. Les sages se divisent, par exem-
ple, sur I'importance de I'orgueil. Pour certains, un sage
doit porter I’accent sur lui, ce qui lui permettra de proté-
ger son statut en tant que chef de la communauté. Mais
d’autres affirment avec vigueur qu’il ne devrait pas en pos-
séder une once, car on considére généralement 1’orgueil
comme un défaut. Ces divergences sur des points éthiques
pratiques pouvaient étre discutées et interprétées en pro-
fondeur (ce que ne manquérent pas de faire les sages de
I’époque post-talmudique), mais le degré d’accord sur les
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points fondamentaux apparait a 'évidence. Il y a aussi, bien ]

entendu, des midrachim contradictoires sur divers problé-
mes, de I'interprétation du texte biblique en soi 4 de lqur-
des questions théologiques (du style : «La rédemption

messianique reléve-t-elle de la nature ou lui est-elle exté-

rieure 2 »); ’attitude adoptée par rapport au sujet, cepen-

dant, est toujours sérieuse, les tentatives de persuader le
contradicteur sont équilibrées et modérées, et I'on accepte

I’idée que certains problémes n’ont pas de solution.
Aprés I’age des amoraim, nous constatons que les sages
ont continué de travailler a I’élucidation de la aggadah, et
la plupart des commentateurs ont également fait montre
d’un intérét considérable pour ce domaine. Plus tard, il y
eut toujours des sages au génie universel qui se préoccu-
paient 2 part égale de problémes éthiques et halakhiques,
tandis que d’autres se concentraient sur des aspects plus
précis de la halakhah et de la aggadah. Mais les sages les
plus grands ont toujours étudié les deux domaines, les con-

sidérant comme faisant partie d’'un méme ensemble, la

Torah, qui offrait indications théoriques et pratiques.

XXX
QU’EST-CE QU’UN «SAGE»?

Toute culture sécréte une élite, des hommes qui incarnent
un idéal et que ’on s’efforce d’imiter ou de rejoindre. Dans
la culture juive, cette aristocratie est indéniablement consti-
tuée par les sages, les talmider *hakhamim, les « éléves des
sages» pour traduire littéralement. Tout juif réve de réali-
ser cet idéal, et si lui-méme ne peut y parvenir, il transmet
son ambition a ses enfants. Aristocrates privilégiés dans tous
les domaines, les sages ont toujours joui d’un statut émi-
nent dans la société juive. Celle-ci a été la plupart du temps
régie par ceux qui possédaient le savoir, les dirigeants de
toutes les communautés €tant choisis parmi les sages les
plus remarquables. S'il est arrivé que d’autres couches socia-
les exercent une influence considérable, leurs membres
demeuraient pourtant toujours, au moins partiellement, sous
Pempire des sages.

Ceux-ci constituaient une aristocratie au sens étymolo-
gique : ils étaient «les meilleurs ». Ils n’ont cependant jamais
constitué une caste hermétiquement fermée ; ils encoura-
geaient au contraire la population a rejoindre leurs rangs
en s’engageant dans 1’étude ; car le seul critére d’entrée dans
le groupe était le talent d’étudier. Les sages n’ont jamais
revendiqué d’exclusivité et, tout au long des siécles, leurs
rangs se sont enrichis des descendants doués de parents
incultes. Plusieurs sages ont relevé tristement dans le Tal-
mud qu’«il n’y a pas de sage qui ait donné naissance a des
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sages» ; A cette constatation, ils donnaient une explicatio_ﬁ:_
métaphysique : le peuple savait que «’on ne peut recevoir -
le savoir en héritage », car les descendants de sages n’avaient
souvent rien d’autre  offrir que leur milieu familial ; alors
que les enfants de pauvres sans éducation ne pouvaient étre
méprisés «car la connaissance émane d’eux». Il n’en fau-
drait pas conclure 2 I'inexistence, dans les faits, de gran-
des familles ot ’érudition se transmettait de pére en fils
(ce fut le cas des fils de patriarches dans la maison de Hil- -
lel) ou dans lesquelles le don des études se maintint pen- -
dant des générations (la famille de Rachi en est le meﬂl?u.r
exemple). Néanmoins, le statut de ces descendants ne déri-
vait pas de leur position sociale mais des dons intellectuels -
requs en héritage. D’autres familles, méme socialement infé-
rieures, subissaient le méme examen qui ne portait que sur
le niveau d’érudition pure. Il est vrai que les cas analogues
3 celui de Rabbi Akiba, qui entama ses études a un age déja
avancé pour atteindre finalement les échelons les plus éle-
vés du savoir, étaient rares ; mais cela parce que les enfants
qui faisaient montre de dons pour I'étude étaient encoura-
gés par la société et n’étaient pas obligés de repousser leur
apprentissage jusqu’a I’dge adulte. La majorité des sages
du Talmud ont atteint leur position gréce a leur effort per-
sonnel et ne venaient pas de milieux sociaux particuliére-
ment favorisés. L’ouverture de cette élite était en elle-méme |
un instrument puissant qui permettait a ceux qui le mér?-
taient d’étudier et de développer leurs dons. On attendait
de chacun qu’il étudie au mieux de ses capacités et tous |
ceux qui parvenaient a4 des résultats probants trouvaient
leur place au sein de la classe sociale la plus €levée ; il s’agis-
sait donc bien d’une aristocratie, au sens propre du terme.
Comment définir un sage ? Le critére premier et le plus
important est la capacité 4 étudier et & comprendre la Torah,
une condition qui exige les plus hautes aptitudes intellec-
tuelles possibles. Mais ce n’est 12 qu’un des traits du proﬁl ]
général du sage. Il ne suffit pas qu’il soit érudit et perspi-
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cace; il doit aussi avoir de la noblesse, avoir regu en par-
tage des qualités spirituelles et humaines. Celui qui ne tra-
duit pas ses théories en actes, soit qu’il ait un comportement
moralement discutable, soit qu’il n’observe pas strictement
les préceptes religieux, ne peut étre considéré comme un
véritable sage et est donc pire qu’un ignorant. Les sages
disent : « Les erreurs délibérées de ceux qui n’ont pas étu-
dié sont tenues pour non intentionnelles; mais les fautes
non intentionnelles des sages sont tenues pour délibérées. »
I1 ne suffit pas & un sage de précher; il doit aussi pratiquer
ce qu’il préche, et lorsque théorie et pratique cessent d’étre
en harmonie, il n’est plus regardé comme 1un sage. De plus,
on attend d’un individu éduqué qu’il vive a la lumiére de
ses connaissances afin que tout ce qu’il dit et fait devienne
lui-méme Torah. A propos du sage qui commet une trans-
gression, on dit : « Sa Torah n’était que paroles » car la véri-
table Torah doit se refléter dans le comportement personnel
autant que dans I’étude. Il ne s’agissait pas seulement, en
la matiére, de régles morales abstraites, mais de préceptes
halakhiques trés concrets. Les codificateurs les considéraient
comme tels et jugeaient que quiconque, quelle que soit son
érudition, dont la conduite était indigne, ne pouvait étre
respecté pour son savoir mais méritait au contraire condam-
nation et mépris. Le Talmud rapporte & maintes reprises
comment des individus instruits mais a la personnalité dou-
teuse ont €té punis, battus ou excommuniés.

L’érudition n’est donc pas seulement une norme intel-
lectuelle; elle implique la personnalité dans son ensemble,
’homme et sa nature devenant symboles et synonymes de
Torah. Compte tenu du principe selon lequel toute chose
faite ou dite par le sage peut servir d’exemple pour autrui,
on peut mieux comprendre dans ce contexte I'avidité des
disciples a étudier les actions et les conversations des sages
et leur désir de s’en inspirer. Il n’est pas de meilleure des-
cription des qualités exigées du sage que celle qui nous est
offerte dans la baraita suivante :
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«La Torah est supérieure au sacerdoce ou a la monar-
chie, car la monarchie exige trente qualités et le sacerdoce
vingt-quatre, tandis que la Torah demande quarante-huit
attributs : — étudier intelligiblement, — prononcer distinc-
tement, — comprendre et discerner les caeurs, — respecter,
— vénérer, — étre humble, — étre affable, — se d§vouer
au soin des sages, — étre attaché a ses collégl{es, — discuter
avec les disciples, — étre pondéré, — connaitre la Bible et
la Michnah, — étre modéré en affaires, — dans ses rapports
avec le monde, — dans le plaisir, — dans le sommeil,
— dans la conversation, — dans le rire, — faire montre de
tolérance, — avoir bon cceur, — avoir cor_lfiance dans son
maitre, — accepter le chatiment, — savoir dcm;urer asa
place, — se contenter de son sort, — étre mesuré _dan:s son
langage, — faire preuve de modestie, — savoir s faire aimer,
— aimer le Seigneur, — aimer les hommes, — almer.la jus-
tice, — la rectitude, — accepter le reproche mérité, —

mépriser les honneurs, — refuser de se vanter de ses
connaissances, — refuser de se complaire a juger autrul, &

— accepter de partager le fardeau des autres, — juger son
prochain avec indulgence, — vouloir lui montrer la vérité,

— le mener dans les voies de la paix, — s’engager totale-
ment dans I’étude, — étre apte & interroger, — a répondre,

— 3 écouter et a enrichir I’étude, — savolr s consacrer a
I’étude du sujet et 4 sa mise en pratique, — souhaiter ren-
dre son maitre plus sage, — savoir fixer son attention Sut =
le discours du maitre, — avoir le souci d’attribuer les cita-

tions utilisées a leurs auteurs.»

Cette longue énumération fait ressortir avec éloquence

combien multiples sont les qualités dont le sage doit pou-
voir faire preuve.

Conscients de la rigueur des exigences auxquelles ils doi- -
vent répondre, nous sommes mie;ux a méme df: percevolr
quelles qualités les sages attribuaient a leurs pairs. Le sage
n’était pas seulement un individu qui avait étudié; il érait

N b
aussi Iincarnation de la Torah. L’honorer, c'est honorer
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la Torah, et ’on enjoint au sage de «craindre son rabbin
comme il craint le Seigneur » ; ou, sous une forme positive,
le sage mérite une mesure égale de respect et d’amour. Il
est dit : «Celui qui veut apporter les prémices doit faire
un présent a un sage. » Ceux-ci s’opposaient pourtant sou-
vent aux cadeaux, pour des raisons diverses, et ceux qui
voulaient bien les accepter indiquaient bien qu’il devait
s’agir de présents d’une valeur symbolique.

Cet éventail de vertus morales exigées du sage ne dimi-
nuait nullement les exigences intellectuelles qui formaient
la base de son érudition. Il devait avant tout étre versé dans
la Torah, mais, 13 encore, les choses étaient trés précisé-
ment délimitées. Quiconque avait une bonne connaissance
de la Bible, voire de la Bible et de la Michnah, n’en était
pas pour autant d’emblée un sage. Pour parvenir 2 ce titre,
il lui faut aussi connaitre le Talmud. Et I’étudiant qui avait
acquis une connaissance approfondie des textes ne deve-
nait un véritable sage qu’aprés avoir «servi des sages» et
appris les divers modes d’accés a la connaissance, princi-
palement fondés sur I’étude de la Guemarah.

Le Talmud, pour sa part, reconnait I’existence de diffé-
rentes catégories de sages, classés selon leurs personnalités
et leurs techniques d’étude. Certains sont avant tout des
érudits ; d’autres sont particuliérement perspicaces ; les troi-
siémes sont spécialistes de pilpoul ou de déduction logique;
d’autres encore excellent dans la discussion, mais sont inca-
pables de parvenir a des conclusions concrétes ; quelques-
uns se distinguent par la profondeur de leurs jugements,
mais sont plus faibles dans d’autres domaines. Quoi qu’il
en soit, certaines qualifications sont demandées a tous,
quelle que soit leur méthode d’étude. Un individu possé-
dant une excellente connaissance orale de tout le Talmud
dispose indéniablement d’un auxiliaire d’étude particulié-
rement conséquent ; mais il n’est pas pour autant un sage
remarquable. De méme, une finesse et une perspicacité
extraordinaires pour sentir les problémes ne sont pas non
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plus automatiquement des traits qui font les sages éminents.
Dans la combinaison idéale des dons entrait obligatoirement
une trés bonne connaissance d’une certaine quantité de tex-
tes de référence, car sans elle il est impossible d’attaquer
des problémes plus profonds et il ne reste d’autre issue que
de se cantonner dans la spéculation vide. Mais I’étudiant
ralmudiste doit aussi pouvoir analyser toutes les techniques
d’étude afin de parvenir a une compréhension totale. De
plus, il doit avoir le don d’aborder les problémes talmudi-
ques et de les comprendre dans leur contexte. Qc talent
particulier est indéniablement li€ a des capacités intellec-
tuelles générales, mais il ne s’agit pas du méme type d’agi-
lité mentale. Quelqu’un peut étre parfaitement capable de
comprendre des problémes qui lui sont exposés par d’?utrgs
sans parvenir pour autant a un niveau trés élevé d’érudi-
tion indépendante. Le véritable sage est capable de s’iden-
tifier aux sages du Talmud et & leurs méthodes et de
s’immerger dans leur monde particulier. ;
Tl est un point qui fait la différence entre un homme qui
ne dépassera pas un niveau moyen d’érudition et celui qui
peut espérer devenir un grand sage. Toute personne nor-
malement douée peut comprendre le texte du Talmud et,
aprés avoir investi un certain effort, comportant étude quan-
titative et qualitative, étudier seul. Mais c’est ici précisé-
ment que se situe la ligne de partage. Le talent pour Pétude
du Talmud ressemble d’une certaine maniére aux dons artis-
tiques : tout homme qui a du gotit pour un certain sujet
peut devenir un savant passif et, s’il est plus compétent,
devenir créatif; mais la grandeur tient 2 un talent particu-
lier que, dans d’autres domaines, on apgqllerait le génie
artistique. Les plus hauts degrés de ’érudition talmudique
ne peuvent &tre atteints par 'assiduité et 'effort seuls; le
résultat dépend de la qualité de I’homme. Il y a toujours
quelques étudiants remarquables qui sont capables non seu-
lement d’une appréhension passive de la beauté de la struc-
ture intellectuelle du Talmud, mais aussi d’une participation
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véritable & son fagonnage. Le Talmud est unique en ce sens
qu’aucun étudiant ne peut le maitriser totalement sans pren-
dre une part active a son processus de création. Il doit réa-
gir aux questions et aux réponses, étre 8 méme de percevoir
instinctivement comment un sujet va évoluer, et prét & tour
moment a réorienter la discussion vers une autre direction.
Un véritable sage est donc toujours part du Talmud, créa-
teur par son étude et ses innovations personnelles. L’exi-
gence imposée a tout sage de ne pas se contenter d’étudier
mais d’introduire de nouvelles interprétations se justifiait
pleinement, car, en créant quelque chose de neuf, il aug-
mentait son degré de compréhension du texte et devenait
capable de donner une suite & I’ceuvre. Tout le monde n’a
pas la capacité de se livrer 4 une interprétation indépen-
dante. Le savant solitaire qui fait ses propres découvertes
constatera souvent que ses opinions ont déja été enregis-
trées par les savants de générations précédentes. Mais,
contrairement i ce qui se passe dans d’autres domaines du
savoir, I’étude talmudique n’exige pas que les interpréta-
tions soient forcément originales et novatrices. Dans une
certaine mesure, on peut méme dire que tous les sages ten-
tent de prouver que leurs découvertes ne sont pas totale-
ment neuves mais sont sous-entendues dans les remarques
de leurs prédécesseurs. Il n’est pas de plus grande gloire
pour un maitre que de constater que la pensée qu'il a éla-
borée de son coté a déja été formulée par d’autres avant
lui, car cela lui donne une preuve irréfutable que ses métho-
des d’étude n’ont pas dépassé les limites de la connaissance
véritable et qu’elles se situent dans la continuité de la
réflexion talmudique. LL.a maxime du Talmud qui dit que
«tout ce que le grand sage recrée a déja été dit 8 Moise
sur le Sinai» n’est pas destinée & décourager, mais au
contraire a souligner que toutes les innovations sont dans
la Torah et qu’elles doivent seulement étre découvertes.
L encore, I’analogie entre étude de la Torah et méthodes
scientifiques est parfaitement adéquate. Celui qui étudie
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la nature du monde matériel sait qu’il ne cherche pas des
faits nouveaux, mais qu'il tente de dévoiler une réalité exis-
tante. Cela est aussi vrai du sage talmudique qui cherche
a découvrir, 4 développer et a souligner des traits déja exis-
tants dans le Talmud. La maxime : «Béni soit-Il car j’ai
exprimé la méme opinion que les grands maitres » illustre
le désir, présent a toutes les époques, des meilleurs sages
de rechercher des points communs entre leurs théories et
celles exprimées par leurs prédécesseurs. Innovation et jus-
tification sont donc plus complémentaires que contradic-
toires et tous les sages essayent, chacun a sa maniére, de
parvenir & la « Torah du Sinai».

XXXIV

LE TALMUD,
INSPIRATION DE LA CREATIVITE D’UN PEUPLE

Le Talmud est historiquement la clé de voite de la cultu-
re juive dont les multiples facettes sont toutes, d’une
maniére ou d’une autre, liées au Talmud. Ceci est vrai non
seulement des ceuvres directement consacrées a ’'interpré-
tation ou 3 la continuation du Talmud, mais aussi de tous
les autres aspects de la créativité juive. La littérature hala-
khique est d’évidence entiérement fondée sur le Talmud;
mais la philosophie juive la plus originale a aussi puisé,
sous les modes les plus divers, son inspiration dans le Tal-
mud. Il n’est pas possible de faire quoi que ce soit en exé-
gése biblique, en philosophie juive ou ésotérique sans une
certaine connaissance du Talmud. Des travaux qui n’ont
pas de lien apparent avec la littérature talmudique, comme
la poésie ou les priéres, s’en inspirent sous différentes for-
mes. L’étudiant qui prétend comprendre le sens et 'inten-
tion du texte saura, aprés lecture attentive, combien vaines
sont les tentatives de s’imprégner de connaissances juives
en en ignorant les textes fondamentaux.

La culture juive a été, au long des siécles, I'ceuvre de sages
qui étaient incapables de s’aventurer hors de laire
d’influence du Talmud. La plupart d’entre eux ne le sou-
haitaient méme pas. Et ceux qui ont rédigé des travaux en
apparence indépendants avaient leurs idées, leurs princi-
pes, leurs modes d’expression imprégnés de littérature tal-
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mudique. Un maitre médiéval a dit : «Quand j’ai érudié
les travaux halakhiques de Maimonide, il m’a semblé que
je comprenais tout sans discrimination. Mais lorsque je m’y
suis penché a4 nouveau, i’ai vu que je n’avais réellement
compris que les chapitres auxquels je pouvais appliquer ma
connaissance de base du Talmud et qu’ailleurs je n’avais
rien saisi. » Ce fait, particulirement évident en littérature
halakhique, est tout aussi vrai pour d’autres genres litté-
raires juifs : ceux qui connaissent mal les textes fondamen-
taux qui sont en arriére-plan n’ont méme pas conscience
des limites de leur compréhension du texte.
L’importance du Talmud ne g’arréte pas simplement au
plan littéraire et intellectuel ; elle recéle aussi des implica-
tions socio-historiques de trés grande portée. Il est & peu
prés certain qu’aucune communauté juive ne pourrait sur-
vivre longtemps sans la possibilité d’étudier le Talmud. Cer-
taines communautés n’ont pas pu produire de sages en leur
sein : pauvreté matérielle, absence de candidats valables
(conséquence des interdictions officielles), ou indifférence ;
quel que soit le motif, le fait est qu’aucune n’a survécu tres

longtemps. Tout au long de Dhistoire juive, diverses

communautés ethniques ont tenté de préserver leur
judaisme, parfois méme sur une base trés traditionnelle,
en excluant ’étude du Talmud. Dans tous les cas, on a vu
se reproduire le méme processus les composantes de leur
judaisme s’affaiblirent, et commencérent a se désintégrer,
le sens profond des problémes ne fut plus parfaitement
compris, des interprétations erronées se firent jour, tant et

si bien qu’en dépit d’une volonté trés sincére de préserver

la tradition, ces cOMMmMuNautes perdirent leur vitalité et dis-

parurent. C’était parfois un processus trés long dans le

temps, ot la tradition devenait de plus en plus affaire de

manifestations de fagade en raison de ’absence de sages
capables de lui insuffler une vie nouvelle, et olt I’assimila-

tion s’ensuivait inéluctablement. Parfois, la catastrophe sur-
1. ants des pressions extérieures trés fortes
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s’exercaient sur les juifs, et nombre d’entre eux, incapa-
bles d’y faire face, abandonnaient le judaisme. st
La force du Talmud tient & deux facteurs. Le premier
que nous avons déja indiqué, est le fait que le Talmuci
constitue 1’épir_1¢ dorsale du savoir juif sous tous ses aspects;
une fDlS: supprimé le Talmud (par volonté de nuire ou sou;
la pression des événements), les autres composantes ne sont
plus liées entre elles autrement que mécaniquement, et vient
?10123 un phénoméne de désagrégation progressive, chaque
1n§11v1d.u choisissant de ne plus retenir que les as;;ects qui
1}{1 agréent. L’autre facteur est lié aux techniques particu-
liéres d’étude du Talmud. Ainsi que nous ’avons dit, ’étude
dg Talmud ne saurait se réduire & un simple exercir;e méca-
nique de mémorisation; elle implique renouvellement et
innovations perpétuels qui exigent une participation active
et un engagement émotionnel et intellectuel de la part des
érudiants. On peut observer sans réfléchir toutes les régles
c&e la halakhah, par simple routine, sans que cela nuise a
lp@sewance des mitsvot ; on peut étudier en toute passi-
vité d’autres domaines du judaisme. Mais cette étude pas-
sive déplace le centre de gravité de expérience vers d’aul?cres
c{omames et ouvre la voie a toutes les interprétations que
I’on veut. On peut érudier intensivement la Bible et la Kab-
bale et y introduire, sciemment ou non, des notions appar-
tenant a sa propre époque et a son propre lieu. Mais au
b,out d’'un certain temps, on s’apercevra que, bien que
| aspect extérieur n’ait pas bougé, le contenu est devenu
méconnaissable. Cela n’est pas vrai du Talmud. Méme si
en apparence, il réclame infiniment moins de respect 01:
de foi, il exige un degré beaucoup plus élevé de participa-
tion active. Il n’existe pas de possibilité réelle d’étudier le
Talmud de I'extérieur, comme s’il s’agissait d’un objet étran-
gel;,i car P’étudiant sincére s’intégre a I’essence du Talmud
?;dat;::;g ainsi un participant actif de la vie créative du
A certaines époques, les sages ont mis en garde contre
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les exces d’une étude uniquement centrée sur la Bible, de
la méme maniére qu’ils mettaient en garde contre ’étude
de la philosophie (méme juive) ou qu’ils craignaient une
étude non contrdlée de la Kabbale. Dans tous ces domai-
nes, ils tenaient a ce que I’étudiant, avant de plonger dans
ces profondeurs, «ait rempli son ventre de Talmud et de
codificateurs ». Ce sont ces fondations qui lui permettront
d’aborder plus tard d’autres domaines sans courir le ris-
que de se laisser égarer par des idées précongues ou par
des opinions perverties. Et, puisque le Talmud est d’une
importance si fondamentale pour le peuple juif, étudié a
fond par tout savant juif, il est évident que non seulement
il a été créé par le peuple juif mais que lui-méme, en retour,
a modelé ce peuple.

Il n’y a pas de moyen efficace de faire ressortir I'influence
du Talmud sur le peuple juif ni de faire le tri par rapport
3 toutes les autres influences qui ont laissé leur marque;
mais on peut relever des faits. L’érudition talmudique est,
dans une certaine mesure, le lieu d’une contradiction
interne, une sorte d’«intellectualisme sacré ». Elle porte un
accent inégalé ailleurs sur les aspects théoriques, analyti-
ques et critiques de la pensée. Personne ne peut étudier
le Talmud sans étre ou sans devenir un éternel sceptique ;
la forme de P’étude elle-méme est fondée sur une série de
questions, et on attend de I’étudiant qu’il exprime ses pro-
pres questionnements et qu'il dise ses doutes et ses pro-
blémes. Mais dans le méme temps, I’étude talmudique n’est
pas percue comme un exercice profane destiné a dévelop-
per P'intelligence ou les capacités réflexives abstraites ;_c’est
un sujet d’une sainteté intrinséque. L’individu sceptique,

qui questionne, qui cherche, n’évolue pas en dehors du cer-

cle des croyants; il devient, au contraire, le porte-parole
de Pceuvre centrale de la religion juive, source primordiale
de halakhah et de comportement quotidien. C’est ce pro-
cessus qui crée le mélange unique de foi profonde et de
scepticisme interrogateur qui a de tout temps caractérisé
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le peuple juif. L’autocritique incessante associée & une
conscience permanente du fait qu’au-dela de la vision cri-
tique existe une réalité dont on ne peut se détacher est une
caractéristique permanente de ’existence juive. Une anec-
dote révélatrice raconte qu’a la suite d’une série de mal-
heurs personnels, un sage sentit sa foi faiblir et demanda
conseil & I'un des grands maitres de son temps. Celui-ci
lui posa une question difficile extraite des zossafor, a laquelle
le sage répondit correctement. Le maitre lui posa alors une
autre question que son interlocuteur résolut également. Ils
continuérent ainsi pendant un certain temps jusqu’a ce que
le maitre déclare : « Tu vois, les tossafot sont la vérité, en
dépit des problémes qu’elles soulévent; et le Saint, Béni
soit-Il, est aussi la vérité, en dépit de nos doutes et de nos
problémes. » Cette conclusion n’est pas simple casuistique ;
elle refléte I’éducation humaniste dont le Talmud impré-
gne ceux qui I’étudient : mélange de capacité et de droit
i questionner avec la possibilité de créer I’harmonie et de
marier des éléments différents.

L’étude talmudique a donc guidé ses étudiants, c’est-a-
dire tous les juifs qui manifestaient une aptitude a ’étude,
vers la recherche de la vérité, vers les voies d’une réflexion
qui refuse de se laisser entraver par les obstacles, vers une
tentative incessante de découvrir des techniques plus effi-
caces pour résoudre les problémes pendants. La recherche
de la vérité se refléte indéniablement, non seulement dans
le Talmud, mais aussi dans tous les domaines de la vie sur
lesquels se penchaient les talmudistes,

Cette attitude explique aussi la recherche inlassable d’une
dimension supplémentaire a toute chose. Le refus de se
contenter de solutions simplistes engendre le désir de voir
les questions sous un angle différent. Les formules talmu-
diques ve-dilma ipkha ? (et peut-étre le contraire est-il vrai)
ipkha mistbra ('inverse est également valable) influent sur
la démarche globale. Ce sens critique passe ultérieurement
a la perception des problémes sociaux, scientifiques et éco-
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nomiques et a pu susciter quelquefois cet éclair de génie
qui parvient i découvrir « I’autre possibilité », le contraire
de P'ordre existant.

Le Talmud est enfin une arme puissante de maintien d’'un
équilibre. Le monde spirituel du judaisme a toujours été
exposé & un degré élevé de tensions sociales, économiques
et intellectuelles ; cette pression favorisait inévitablement
P’extrémisme, qui pouvait aller d’une concentration abso-
lue sur les aspects matériels de Pexistence jusqu’a des ten-
tatives de s’en échapper pour voguer vers des sphéres
mystiques aussi éloignées que possible de la vie quotidienne.
Le Talmud a constitué un facteur de stabilité, il a été la
voix de la raison dans un monde discordant et divisé. Ses
objets, les modeles a partir desquels il fonctionne, sont tou-
jours empruntés i I’environnement existant ; les objets de
réflexion sont toujours réels, ne s’éloignent jamais du
domaine concret et terrestre. Mais, parallélement, leur exis-
tence n’est pas uniquement limitée a la réalité pragmati-
que; en arriére-plan, ’on sent en permanence le grand
mystére de la Torah et la nécessité d’agir et de penser d’une
maniére qui ne soit pas liée seulement a I’expérience jour-
naliére et au simple bon sens. Cet alliage a permis au peu-
ple juif dans son ensemble, et aux juifs en tant qu’individus,
d’échapper au double piége du matérialisme comme du
mysticisme déraché du réel. Cette capacité d’équilibre ne
vient pas du fait que le Talmud se situerait allégrement
entre ces deux pdles, mais de ce que, dans une certaine
mesure, il en est la synthése, mariant les deux €léments
d’une maniére unique en son genre.

XXXV
UNE CEUVRE INACHEVEE

D’un point de vue strictement historique, le Talmud n’a
jamais été terminé, il n’a jamais €té officiellement déclaré
achevé, ne nécessitant plus d’apport nouveau. A titre de
comparaison, la Bible est passée par divers stades de compi-
lation et de rédaction, mais, 4 un certain moment, on lui
a mis un point final et I'on a énoncé sans ambiguité
qu’aucun ajout ne pourrait plus étre fait. Il en est allé de
méme pour la Michnah en son temps. Mais, bien qu'une
certaine édition du Talmud ait été tenue pour définitive,
cela n’a pas été entériné par une déclaration officielle et
publique indiquant que I’ouvrage était parvenu 4 sa fin et
qu’une ére nouvelle commencait.

On peut comparer 1’édition finale du Talmud aux éta-
pes de la maturité d’un organisme vivant : tel un arbre, il
est parvenu & une forme qui, selon toute vraisemblance,
ne devrait pas subir de changement radical mais il conti-
nue a vivre, 4 pousser et 4 proliférer. L’organisme a atteint
sa forme achevée, mais il continue a prodvire de nouvelles
pousses qui tirent leur subsistance de ses rucines et conti-
nuent de pousser. Ce fait est plus important pour notre
approche du Talmud que pour I’histoire. Le principe selon
lequel le Talmud n’est pas terminé représente un appel
constant & poursuivre I’ceuvre de création. Tout sage a le
devoir d’ajouter au Talmud, d’apporter sa contribution a
'ceuvre, bien qu’elle ne puisse jamais étre entiérement finie.
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Le Talmud a été mis au point par Rav Achi; et pour-
tant, celui-ci n’en est pas 'auteur; le Talmuc_l est au contrai-
re le produit de I’effort commun du peuple juif tout entier.
De la méme maniére qu’il n’a pas un protagoniste unique,
qu’il n’a pas de personnage central qui résume toutes les
discussions et tous les sujets, il est demeuré tout au long
des ages part d’un processus créatif ininterrompu. Le
Maharcha, un des grands commentateurs du Talmud, avait
coutume de conclure ses commentaires sur le mot vadok
(continue de vérifier la question). Cet flppel_ est un aveu
explicite du fait que le sujet n’a pas €té épuisé et qu’il y
a encore place pour des ajouts et des arguments. On peut
dire dans une certaine mesure que c’est le Talmud tout
entier qui se conclut sur le vadok, cette injonction a pour-
suivre la réflexion, & interroger, a rechercher les aspects
nouveaux de problémes familiers.  ARge S

Pour une part, cette caractéristique est aussi 2 Porigine
des difficultés inhérentes a I’étude du Talmud, une étud.tt.
qui ne peut jamais étre totalement passive. Mais c’est aussl
la source de D’attrait irrésistible qu’exerce le Talmud et de
sa capacité 4 captiver ’étudiant et a I'intégrer a lui-méme.
Par-dessus tout, il exige de celui qui I’étudie, sans pour-
tant insister sur une foi ardente, un sens de la résonance
intérieure et une capacité a Pidentification. Trés peu de
textes sacrés évitent de réclamer a ceux qui les scrutent une
adhésion préalable 2 certains principes. Le_ta!mudlls'te, par
contre, n'est pas tenu d’accepter tout ce qu’il lit et, s 1’1 choi-
sit d’interroger ou de contester, il y est autorisé; c'est en
fait ce que I’on attend de lui. :

Par contre, aucun autre ouvrage n’exige de la part de I'étu-
diant une quantité comparable d’érudition. Les sages consi-
dérent a priori que I’étudiant posséde un bagage de
connaissances extrémement étendu, car ils citent abondan}-
ment des extraits d’autres textes sans tenir compte flu fait
que I’étudiant puisse ne pas en &tre familier. On a déja noté
que le Talmud n’est pas un manuel schématique mais, dans
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son essence, une tranche de vie. En conséquence, il ne
commence pour personne a partir du début. Lorsque
quelqu’un se lance dans I’étude du Talmud, il se retrouve
toujours au cceur des choses, quel que soit ’endroit ot il
commence. Ce n’est que par I’étude et par la combinaison
des faits qu’il peut parvenir a la capacité de comprendre
et, en général, plus il étudie et mieux il comprend ce qu’il
a déja étudié; sa compréhension se fait plus profonde au
fur et 4 mesure qu’il examine et réexamine le texte. Deux
sages qui ont étudié un traité particulierement complexe,
il y a une trentaine d’années, se sont penchés sur lui qua-
rante fois; ils ont raconté que ce n’est qu’au quarante-et-
uniéme examen qu’ils eurent le sentiment de commencer
a 'appréhender. Cet aveu n’est pas le reflet d’'une humi-
lité excessive, et il n’est pas lié non plus a la complexité
du sujet; il est fondé sur la croyance que toutes les fois
ol un sujet est étudié, il prend pour celui qui I’étudie une
dimension nouvelle. Dés les premiers examens, I’étudiant
aura résolu la majorité des problémes centraux; mais
d’autres problémes surgiront toujours. Si I’on veut user
d’une image, on peut dire que I’étude talmudique ne se
limite pas & un aspect d’un sujet et que ce n’est pas non
plus un cercle fermé ; c’est au contraire une spirale qui con-
tinue de se dérouler et de se développer périodiquement.
A chaque fois, il faut passer par le méme point pour attein-
dre un point légérement plus élevé.

Au cours des deux millénaires d’existence du Talmud,
des milliers de sages se sont consacrés a la littérature tal
mudique et les meilleures forces intellectuelles du peuple
juif ont, avec une immense persévérance, voué leurs vies
a D’érudition talmudique. On ne sera donc pas surpris s1
I’étudiant a parfois le sentiment qu’il ne peut rien ajouter
de neuf, car chaque sujet, chaque probléme, chaque phrase
a été passé au crible par des maitres et des sages et a été
discuté sous tous les angles possibles. Pourtant, le Talmud
n’est toujours pas achevé. Tous les jours, i chaque heure.
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des hommes y découvrent de nouveaux sujets d’étude et
des points de vue originaux. Tous les étudiants n’ont pas
la capacité d’élaborer leur propre systéme, mais I'individu,
de son point de vue particulier et personnel, est encore sus-

ceptible de percevoir un détail, si petit soit-il, sous un jour !

nouveau.

L’ceuvre, compilation des efforts de nombreuses généra-
tions, éditée avec une précision extréme et déja étudiée par

des dizaines de milliers de personnes, n’en continue pas

moins de constituer un défi. A propos du verset «J’ai vu
la fin de toute chose », les sages disaient : « Tout a ses limi-
tes; le Ciel et la terre eux-mémes ont leurs limites. Seule

la Torah est infinie. »

ANNEXE

Ordres et traités de la Michnah et du Talmud

Nombre = Nombre Nombre
de chapitres de pages de pages

dans la dans le dans le
Michnah  Talmud de Talmud de
Babylone Jérusalem Contenu
ORDRE
ZERAIM
Berakhot 9 64 68 Priéres,
bénédictions
Pe’ah 8 37 Glanage et
charité
Demai 7 34 Doutes sur
le paiement
. de la dime
Kilayim 9 44 Semences,
arbres et
animaux
divers
Chevi’it 10 31 Année sab-
batique
Teroumot 11 59 Dons aux

prétres
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Ma’asserot

26

Dimes pour ‘

les prétres
et les
pauvres

Ma’asser
Cheni

33

Deuxiéme
dime et son
transport a
Jérusalem

"Halah

28

Pite offerte
aux prétres

Orlah

20

Interdit de
cueillette
sur les
arbres de
moins de
quatre ans

Bikourin

13

Offrande
des prémis-
ses au
Temple

ORDRE
MOED
Chabbath

24

157

92

Lois du
Chabbath

Irouvin

10

105

65

Limites
territoriales
du
Chabbath

Pessa’him

10

121

71

*Hamets,
matsah,

sacrifice
pascal

LATCNECAC

Chekalim

33

Impét du
chekel pour
le Temple
et les céré-
monies

Yoma

88

42

Yom Kip-
pour : jeiine
et sacrifices

Souccah

56

26

Construc-
tion de la
Souccah, les
quatre espé-
ces, la célé-
bration au
Temple

22

Régles
générales
pour les
fetes

Roch
Hachanah

35

22

Fixation du
calendrier,
chofar, prig¢-
res de Roch
Hachanah

Taanit

31

26

Jours de
jetine

Meguillah

32

24

Pourim

Moed
Katan

29

19

Régles pour
les jours de
fétes inter-
médiaires
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"Haguigah

27

22

Halakhot
des fétes de
pélerinage

ORDRE
NACHIM
Yebamot

16

122

85

Lévirat,
mariages
prohibés,
attestation
de la mort
du mari

Ketoubot

13

112

72

Le contrat
de mariage,
accords par-
ticuliers

Nedarim

11

91

Veeux
divers

Nazir

66

47

Lois sur la
nezirout

Sotah

W

54

Guittin

49

9

90

47

Lois sur
I’adultére,
les meurtres
dont
I’auteur est
inconnu, la
guerre

Divorce,
rédaction et
remise du

guet

Kiddouchin

4

82

48

L’acte de
mariage, les
régles de la
généalogie

- A,

ORDRE
NEZIKIN
Baba Kama

10

119

Préjudices
directs et
indirects

Baba
Metzia

10

119

37

Pertes,
préts, tra-
vail et
contrats
salariaux

Baba Batra

10

176

34

Associa-
tions, ven-
tes, billets a
ordre,
héritage

Sanhédrin

11

113

57

Tribunaux,
droit pénal,
principes de
la foi

Makot

Chatiment
du fouet

Chevouot

49

44

Serments

Edouyot

Recueil de
témoignages
sur des
sujets divers

Avodah

76

37

Eloigne-
ment de
I’idolétrie et
des ido-
latres

Avot

f:'.thique et
Derekh eretz
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Horayot

14

19

Décisions

erronées des 3
tribunaux et

leur rectifi-
cation

ORDRE
KODACHIM
Zeva’him

14

120

Lois sur les
sacrifices

Mena’hot

13

110

Offrandes
de repas,
tzitzit,
tefilin

Annexe

241

"Houlin

12

142

Régles de
I'abattage

rituel et lois

alimentaires

Bekhorot

61

Enfants et
animaux
premiers-
nés, ani-
maux pré-

sentant une

tare

Arakhin

34

Estimation
des offran-
des au
Temple et
du sol

Temourah

34

Remplace-

ment d'une

offrande
animale

Keritot

28

Péchés exi-
geant un
sacrifice

Me'ilah

22

Profanation
de biens

appartenant
au Temple
et expiation

Tamid

Sacrifices
quotidiens
au Temple

Midot

Dimensions
du Temple

Kinim

Que faire
lorsque des
sacrifices
différents
ont été
mélangés

ORDRE
TOHAROT
Kelim

30

Les ustensi-
les et leur
perméabilité
ala
souillure

Oholot

18

Lois sur
I'impureté
des morts
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Negaim

14

Lois sur les 8

lépreux

Parah

12

Préparation
des cendres

de la
génisse
rousse et
purification
aprés

contact avec "

un mort

Toharot

10

Régles
diverses de

purification |

Mikvaot

10

Régles de

purification

dans les
mikvaot

Nidah

10

73

13

Impureté
rituelle des
femmes

Annexe

a1y

Makhchirin

Maniéres
dont la
nourriture
devient
rituellement
impure

Zavim

Gonorrhée
et purifica-
tion de
cette
maladie

Tevoul Yom

Discussion
de cas
divers
d’impureté
rituelle

Yadaim

Impureté
rituelle des
mains

Outzkin

Typologie
des objets
susceptibles
d’impureté
rituelle




GLOSSAIRE

Remarque préliminaire : on I’aura constaté i la lecture,
"auteur a tenu, quasiment toutes les fois ol se présente
un mot ou une expression hébraique, 4 en éclairer immé-
diatement le sens, entre parenthéses ou par une incise.
C’est pourquoi ne sont repris, dans ce glossaire, que les
trés rares termes non explicités dans le corps méme du
texte et ceux qui, définis une fois, réapparaissent plus
tard sans nouvelle explication de leur signification. Il
s’agit donc ici d’un aide-mémoire pour le lecteur, plu-
tdt que d’un glossaire & proprement parler (N.d.T.).

Aggadah : partie halakhique du Talmud, anecdotes, maximes
de portée philosophique ou éthique.

Amoraim (sing. amora) : nom sous lequel sont collectivement
désignés les sages qui ont élaboré la Guemarah.

Asmakhta : «soutien », texte de I'Ecriture sur lequel on s’appuie
pour fonder une loi orale.

Baraitot (sing. Baraita) : commentaires « extérieurs », «annexes»;
textes contemporains de la Michnah qui n’ont pas été inclus
dans celle-ci.

Bet-din : tribunal rabbinique.

Choulkhan Aroukh : titre d’un ouvrage rédigé par R. Joseph
Caro (premigre édition : 1567), recueil fondamental de la loi
juive.
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Golem : objet de forme humaine auquel on insuffle vie par des
pratiques magiques, notamment l'usage des noms divins. Men-
tionné dans le Talmud, le Golem est devenu une figure du
légendaire juif.

Guemarah : commentaire de la Michnah. Michnah et Guema-
rah réunies forment le Talmud.

Gueonim (sing. Gaon) : dirigeants spirituels des grandes aca-
démies talmudiques de Babylonie, dont I'influence s’est éten-
due trés au-deld de ce pays.

Haftarah : «conclusion»; chapitre tiré des Prophétes, lu le
Chabbath aprés le passage hebdomadaire de la Torah.

La Halakhah : partie législative du Talmud.
Une halakhah (plur. halakhot) . une loi, une régle.

sHamets : levain, produit fermenté interdit pendant la féte de
Pessa’h.

Karaites : membres d’une secte dissidente du judaisme ne recon-
naissant d’autorité qu’a la loi écrite et refusant la tradition de
la loi orale (donc le Talmud).

Mezouzah ; petit rouleau de parchemin sur lequel sont écrits
des passages de la Torah, enfermé dans un étui que 'on fixe
au montant droit des portes.

La Michnah : premiére partie du Talmud; premiére comp'%la-
tion de la loi orale réalisée par Rabbi Yéhouda Ha-Nassi.

Une michnah (plur. michnayor) : sous-section ou paragraphe

d’un chapitre de la Michnah traitant généralement d’'une seule

loi ou de plusieurs lois étroitement liées.

Midrach : explication, interprétation d’un verset biblique -:.les-
tinée 3 définir une halakhah (midrach halakhique) ou a tirer
un enseignement éthique ou mystique (midrach aggadique).
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Mitsvah : prescription énoncée dans la Torah.

Moussaf : office «supplémentaire » du Chabbath ou des jours
de fete,

Nassi : président (du Sanhédrin, du tribunal rabbinique).
Rabban, Rabbi, Rav : « maitre ». Rabbenou : « notre maitre ».

Sanhédrin : institution religieuse et juridique supréme en Pales-
tine pendant la période romaine et jusqu’au début du ve sié-
cle. Le Sanhédrin comptait 71 membres.

Semikhah : ordination rabbinique.
Souguiyah : probléme, sujet de débat.

Tannaim (sing. Tanna) : appellation collective des sages ayant
élaboré la Michnah.

Tefilin : phylactéres, boites cubiques renfermant des parchemins
sur lesquels sont reproduits des passages de la Torah et que
le fidéle fixe par des laniéres sur son front et sur son bras gau-
che pour certaines priéres.

Torah : «enseignement » ; désigne au sens restreint le Pentateu-
que et, au sens large, I'ensemble de la loi juive.

Yechivah : école talmudique.

Les acronymes : il arrive fréquemment que des rabbins soient
désignés, non par leur nom complet, mais par un nouveau nom
forgé a partir des initiales des différentes parties de celui-ci
Ainsi, nous retrouvons dans cet ouvrage :

— le Rambam : Rabbi Moché Ben Maimon (Rabbi Moché fils
de Maimon) (1135-1204), devenu, sur le modéle grec, Mai-
monide;

— le Ramban : Rabbi Moché Ben Na’hman (1194-1270),
devenu, de fagon analogue, Nahmanide;
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—1e Rachba: Rabbi Chlomo Ben Abraham Adret (env.
1235-1310);

— Rachi : Rabbi Chlomo Ben Itshak ou Itshaki (1040-1105);

— le Rachbam : Rabbi Chlomo Ben Meir (env. 1080-1174);

— le Maharchal : Morenou HaRav Chlomo Luria (notre maitre
le rabbin Chlomo Luria) (env. 1510-1574);

—le Maharcha: Morenou HaRav Chmouel Eliézer Edels
(1555-1631).
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