

[image: couverture]





BIBLIOTHÈQUE

DE

L’ORIENT CHRÉTIEN

 

Collection dirigée

par

FRANÇOISE BRIQUEL CHATONNET

et

MURIEL DEBIÉ






 [image: pagetitre]





www.lesbelleslettres.com
Retrouvez Les Belles Lettres sur Facebook et Twitter.

Tous droits de traduction, de reproduction et d’adaptation
réservés pour tous les pays

© 2017, Société d’édition
Les Belles Lettres
95, boulevard Raspail 75006 Paris

ISBN : 978-2-251-90286-9

Ce document numérique a été réalisé par Nord Compo.







INTRODUCTION


Après sa conversion au christianisme au début du IVe siècle, suite à la prédication d’un certain Frumentius, originaire de Tyr, le royaume d’Aksum est entré dans l’obédience de l’Église d’Alexandrie, dont le patriarche nommait jusqu’en 1959 un métropolite pour l’Église d’Éthiopie parmi les moines égyptiens. Ce lien a déterminé les choix dogmatiques de l’Église éthiopienne, qui est miaphysite comme son Église mère, rejetant les conclusions du concile de Chalcédoine quant à la nature du Christ. L’Église d’Éthiopie est donc non-chalcédonienne comme les Églises copte, arménienne, syro-occidentale (jacobite) et malankare et se distingue en conséquence des Églises orthodoxes chalcédoniennes, représentées notamment par l’Église orthodoxe de Constantinople, d’Antioche ou encore de Jérusalem. Elle se désigne aujourd’hui comme l’Église orthodoxe unifiée (tawāhedo) d’Éthiopie.

Les premiers textes relatifs au christianisme ont été très tôt traduits du grec en geʿez (la langue savante et liturgique de l’Éthiopie), sans que l’on soit en mesure de dire aujourd’hui à quelle période exactement ces traductions sont intervenues (entre 350 et 525). Outre les Évangiles, le Corpus canonum ou encore les actes des martyrs, de nombreux apocryphes bibliques ont été traduits à cette période (1 Hénoch, Jubilés, Ascension d’Isaïe, 3 Esdras, Paralipomènes de Jérémie, Pasteur d’Hermas) et cette traduction a permis leur conservation, puisque certains n’existent sous une forme complète que dans leur version geʿez1. Ces ouvrages ne sont pas considérés comme apocryphes par les Éthiopiens, mais font partie du canon.

Une seconde vague de traductions eut lieu au cours du XIVe siècle, cette fois-ci à partir de l’arabe, et fit presque entièrement disparaître la strate antérieure de textes traduits du grec2. Ce nouveau volet de traductions permit à l’Église d’Éthiopie d’acquérir de nombreux textes hagiographiques, patristiques, liturgiques… Parmi ceux-ci, le Sēnodos – collection de textes canonico-liturgiques – eut un rôle essentiel dans le façonnement de l’orthodoxie éthiopienne, qui se construisit alors de manière indépendante par rapport à Alexandrie. Le Sēnodos apporta en particulier des arguments d’autorité à certains ecclésiastiques éthiopiens pour reconnaître l’observance du sabbat le samedi en plus du repos du dimanche.

Cette reconnaissance contribua à forger un christianisme éthiopien considéré comme archaïsant, car respectant des pratiques vétéro-testamentaires (parmi lesquelles il faut aussi citer certains interdits alimentaires ou encore la circoncision), et parfois jugé judaïsant. Mais il semble aujourd’hui peu probable que ces pratiques soient à comprendre comme des fossiles d’un judaïsme antérieur au christianisme. Dans ce même mouvement, la littérature mariale fut également traduite de l’arabe en geʿez et fit une entrée tout aussi fracassante dans l’organisation liturgique de l’année. Un souverain du XVe siècle imposa en effet qu’une fête mensuelle en l’honneur de la Vierge fût observée par l’Église et qu’à cette occasion fût donnée une lecture du Livre des Miracles de Marie.

Ces grandes phases de traduction accompagnèrent l’évangélisation du royaume d’Éthiopie, qui reposait également sur le développement du monachisme. Introduit dès le VIe siècle par des moines venant de « Rom », des confins de l’empire byzantin (tels que Garimā), le monachisme se diffusa largement dans le royaume et à ses frontières, permettant d’intégrer de nouvelles régions dans le royaume par la prédication des moines. Si bien que, lorsque l’Église d’Éthiopie composa des textes originaux, à compter du XIVe siècle, nombre d’entre eux furent consacrés à l’hagiographie des saints-moines et en particulier des saints-abbés, fondateurs de grandes maisons monastiques, à l’image de Takla-Hāymānot ou d’Ēwosṭātēwos. Ces moines circulaient non seulement en Éthiopie, de maison monastique en maison monastique, pour parfaire leur formation, mais se rendaient parfois en Égypte où certains monastères abritaient une communauté éthiopienne, tel Dayr al-Muḥarraq, commémorant l’étape la plus au sud de la fuite en Égypte de la Sainte Famille, ou encore à Jérusalem, où l’Église d’Éthiopie disposait d’une chapelle dans le Saint-Sépulcre, au moins à partir du XIVe siècle.

L’histoire la plus ancienne de l’Éthiopie est mal connue. Si l’on sait simplement que des immigrants gagnèrent l’Éthiopie, depuis l’Arabie du Sud, dans la première moitié du Ier millénaire avant J.-C., les informations se font plus nombreuses à partir du début de l’ère chrétienne. Au premier rang des apports des nouveaux venus, il faut citer l’introduction de l’écriture ; héritière directe de l’écriture sud-arabique, elle présente avec celle-ci la particularité d’être la seule écriture à ne pas dériver des lettres phéniciennes – à la différence du grec et de l’araméen, qui ont donné naissance à la plupart des alphabets occidentaux et proche-orientaux. À l’époque de la conversion au christianisme, l’alphabet éthiopien, jusqu’alors uniquement consonantique, connut un saut qualitatif : sous l’influence probable d’un des systèmes d’écriture de l’Inde contemporaine, le geʿez se mit à noter ses différentes voyelles en modifiant la forme fondamentale des consonnes. Le système ainsi créé – un syllabaire – permit comme le grec, avec moins de souplesse cependant, de rendre les mots dans leur totalité phonétique et non uniquement selon leur squelette consonantique (comme, par exemple, l’arabe ou l’hébreu)3.

L’autre emprunt le plus évident fait à la civilisation de la péninsule Arabique est d’ordre architectural, l’élément le plus emblématique en étant les « stèles-obélisques »4. Ces monuments, ainsi appelés à cause de leur aspect comparable à celui des obélisques des pharaons, avaient une fonction funéraire : dans la nécropole royale préchrétienne, ils marquaient l’emplacement d’une tombe. Leur décoration reproduit exactement – avec leurs portes et fenêtres aveugles superposées – les maisons à étages multiples dont le Yémen actuel, prolongeant la tradition antique, fournit encore de nombreux exemples.

La religion, au moins celle des souverains, que l’Éthiopie a connue avant l’introduction du christianisme se laisse entrevoir principalement dans les formules conclusives de certaines inscriptions royales. Ces dernières mettent en évidence une triade divine, selon une pratique assez générale dans le monde ancien ; celle-ci est composée en premier lieu d’ ʿAstar (bien attesté en Arabie du Sud), puis de Beḥēr (élément qui entrera dans la composition du nom du Dieu chrétien, Egziʾabeḥēr) et de Medr. L’interpretatio græca assimilera ces divinités, respectivement, à Ouranos, Gaia et Arès5.

L’essentiel de ce qui est connu de la vie économique aksumite dans les premiers siècles de l’ère chrétienne concerne le port d’Adulis, situé dans l’actuelle Érythrée à quelques kilomètres au sud de Massaoua6. Parmi les premiers témoignages sur cette ville figure celui de Pline l’Ancien ; après avoir fait état de l’origine servile supposée des Adulites – les « non-esclaves » –, l’auteur latin déclare ceci : « Adulis est le plus grand comptoir commercial des Éthiopiens ; on y apporte beaucoup d’ivoire, des cornes de rhinocéros, des peaux d’hippopotame, des écailles de tortue, des guenons et des esclaves »7. Au IXe siècle, alors que l’empire d’Aksum est proche de sa fin, Photius rapporte un peu de ce que l’on savait de celui-ci à l’époque de Justinien (empereur de 527 à 565 apr. J.-C.) ; les termes sont fort vagues : d’Adulis à Aksum, il y a quinze jours de marche, on rencontre de très grands troupeaux d’éléphants, le climat offre des contrastes très tranchés8.

Au VIIe siècle, l’essor de l’islam et ses conquêtes amputent l’Empire romain de ses provinces méridionales ; le commerce, du moins chrétien, se ralentit – voire cesse totalement – dans la mer Rouge. Le royaume aksumite, quant à lui, privé d’une partie de ses débouchés économiques et isolé par la barrière musulmane, entame un long déclin. Ce bouleversement politique aura une conséquence d’ordre ecclésial : le souverain éthiopien devra, pour obtenir un métropolite du patriarche d’Alexandrie, faire de riches cadeaux non seulement à celui-ci, mais aussi aux nouveaux maîtres de l’Égypte.

Pendant près de sept siècles, depuis l’époque des Neuf Saints au VIe siècle, fort peu de chose est connu sur le fait religieux – et particulièrement monastique – de l’Éthiopie. Les rois Zāgwē ont certes suivi et illustré de façon éclatante l’exemple de l’architecture des sanctuaires rupestres aksumites et postaksumites, ainsi que le montre le remarquable ensemble troglodytique de Lālibalā ; cependant, la vénération proprement chrétienne entourant certains des souverains – avec les informations qu’elle véhicule – est le fait d’une littérature de beaucoup postérieure au règne de ceux-ci.

 

La situation change radicalement avec l’avènement, vers 1270 apr. J.-C., de la dynastie dite salomonide (ou salomonienne) : dans ce qui sera présenté par le nouveau pouvoir comme une simple restauration de l’antique royauté remontant à Salomon et à la reine de Saba, un moine joua un rôle décisif : Iyasus-moʿa, abbé de Ḥayq-Esṭifānos, le monastère le plus influent de l’époque, censé avoir ménagé personnellement la transition d’une maison royale à l’autre. En récompense de ce service insigne, le nouveau souverain, outre d’importantes donations foncières, conféra à Iyasus-moʿa une manière de tutorat sur l’ensemble du monde monastique. Cette position induisait, par ailleurs, des liens étroits et fructueux avec la cour.

Lorsque, à partir du XVe siècle, un autre centre monastique, celui de Dabra-Libānos, supplanta peu à peu Ḥayq-Esṭifānos dans la faveur du roi, le contrôle du clergé régulier passa à ses supérieurs. Le premier de ceux-ci, Takla-Hāymānot, au XIIIe siècle, avait d’abord été présenté comme un disciple d’Iyasus-moʿa ; dans les rédactions tardives de ses Actes, à partir du début du XVIe siècle, c’est au contraire lui qui donne l’investiture monastique suprême à Iyasus-moʿa. Enfin, au début du XVIIe siècle, les maisons filles de Dabra-Libānos s’étaient multipliées et implantées, entre autres, à proximité immédiate de Gondar, la capitale nouvellement construite.


La tradition écrite

L’Éthiopie est à peu près le seul pays d’Afrique subsaharienne qui puisse être considéré comme une civilisation de l’écrit. Cette situation est antérieure à la christianisation du IVe siècle, comme le montre un certain nombre d’inscriptions sur pierre. La conversion et les contacts économiques et religieux avec le monde byzantin – et surtout l’Égypte copte – ont, par ailleurs, bientôt entraîné la production de manuscrits sur parchemin9 ; celle-ci s’est perpétuée jusqu’à nos jours dans certains monastères, l’imprimerie ayant été introduite à une date relativement récente – la deuxième moitié du XIXe siècle – dans le pays.

Bien qu’il ne subsiste pas de manuscrits datant de la période aksumite, il ne fait aucun doute qu’il devait en exister un nombre appréciable ; en attestent les traductions de divers ouvrages, faites à partir du grec à cette époque, qui ont été transmises jusqu’à maintenant. Au premier rang de ceux-ci figure le Nouveau Testament – compagnon inséparable de l’évangélisation –, présent à coup sûr dès ce moment dans les églises et monastères principaux. Il n’est pas vraisemblable que la production littéraire se soit complètement tarie pendant les siècles qui ont suivi la disparition de la puissance aksumite et vu se développer la royauté des souverains Zāgwē.

Toujours est-il que la restauration salomonide va de pair avec une véritable renaissance des belles lettres. L’écrit dans l’Éthiopie salomonide est essentiellement le fait des milieux monastiques ; les chroniques royales, bien que leur contenu soit en grande partie profane, ont été également rédigées par des ecclésiastiques, de l’entourage du roi. Quant à Georges de Saglā, l’écrivain le plus prolifique du pays10, moine lui-même et habitué de la cour, il avait longtemps séjourné dans le monastère d’Iyasus-moʾa, Ḥayq-Esṭifānos. La littérature copte d’expression arabe venait de connaître une fécondité exceptionnelle en ce XIIIe siècle, fécondité dont le métropolite égyptien fit profiter sa patrie d’adoption. De fait, ce personnage et sa suite d’ecclésiastiques lettrés se livrèrent à une importante entreprise de traductions de textes nouvellement rédigés en Égypte11 ; à côté de divers traités et d’encyclopédies religieuses, il convient de mentionner ce qui a été une contribution majeure dans le pays semi-théocratique qu’était alors l’Éthiopie : la révision, sur un texte arabe, des Écritures saintes que leur dépendance servile et parfois gauche vis-à-vis de leur original grec rendait de lecture ardue. De cette époque et de celle qui l’a suivie immédiatement date également la traduction du synaxaire, de certaines Vies de saints et d’ouvrages de discipline monastique ; une production indigène, prenant modèle sur ces travaux antérieurs et traitant de sujets analogues, se développa simultanément. Dans cette effervescence intellectuelle, Ḥayq-Esṭifānos, le monastère d’Iyasous-moʾa, joua un rôle de tout premier plan12.

 

Par un phénomène encore partiellement inexpliqué, les plus anciens manuscrits éthiopiens conservés – tous écrits sur parchemin – datent du XIIIe siècle (à l’exception des évangéliaires, plus anciens, du couvent de Garimā). Diverses explications ont été avancées pour rendre compte de cette situation.

L’époque, fort troublée, qui a suivi la chute du royaume aksumite vers le Xe siècle aurait entraîné la perte du patrimoine périssable de celui-ci. On s’explique moins bien, cependant, la disparition également totale des documents qui ont dû voir le jour au cours de la période immédiatement postérieure, celle des rois Zāgwē, laquelle n’a pas connu de bouleversement politique majeur.

Les destructions délibérées et massives qui ont accompagné la conquête musulmane dans la première moitié du XVIe siècle auraient complètement dépouillé les bibliothèques monastiques de leurs trésors. Certaines de ces dernières, cependant, telle celle de Ḥayq-Esṭifānos, conservent encore aujourd’hui des manuscrits antérieurs à la catastrophe.

Le parchemin, matériau certes fort résistant, est évidemment susceptible de se détériorer du fait d’un maniement quotidien. On connaît par ailleurs la préférence des Éthiopiens pour un livre neuf, préférence concomitante avec la mise au rebut du modèle de la copie. Il ne manque pas d’exemples dans les monastères, cependant, d’exemplaires anciens conservés à côté des nouveaux.

Quoi qu’il en soit de cette petite énigme, les textes traduits de l’arabe ou rédigés directement en geʿez à partir du XIVe siècle ont été dans l’ensemble conservés. Il en est ainsi pour les homélies – telles celles qui ont pour sujet Frumentius ou Garimā – qui précèdent souvent, en les suppléant, les Actes d’un saint proprement dits.

Il faut enfin relever que la diffusion de l’imprimerie en Éthiopie, singulièrement le développement de celle-ci dans les dernières décennies, ont fait connaître à tous les fidèles – et non plus uniquement à l’élite monastique cultivée – les exploits de certains des héros du christianisme national ; ainsi en est-il, par exemple, de Takla-Hāymānot, le plus célèbre des athlètes de Dieu du pays des négus.

 

Prenant en compte le nombre de paroisses actives en Éthiopie – de 20 000 à 30 000 environ –, on peut estimer le nombre total de manuscrits encore présents dans leur pays d’origine à quelque 200 00013 ; en effet, le service liturgique quotidien exige de disposer de trois ouvrages principaux : un évangéliaire, un synaxaire et un recueil des miracles de Marie, texte dont l’empereur Zarʾa-Yāʿqob a rendu la lecture en chaire obligatoire14. S’y ajoutent en principe deux ou trois autres livres, de contenu liturgico-ecclésial, d’usage plus technique. Il faut mentionner enfin les bibliothèques monastiques ; celles-ci, selon l’importance des communautés qui les abritent, renferment entre quelques manuscrits et plusieurs centaines.

Hors de l’Éthiopie, les deux établissements d’assez loin les plus riches – avec plus d’un millier d’exemplaires chacun – sont la Bibliothèque vaticane, dont le fonds est le plus ancien d’Europe, et la Bibliothèque nationale de France, qui conserve certains des plus vieux manuscrits connus. La British Library vient en troisième ; elle possède beaucoup des œuvres splendides que le négus Tēwodros II avait rassemblées, et qui sont tombées au pouvoir des Britanniques après la défaite et le suicide de ce dernier.




L’hagiographie éthiopienne

La très riche tradition des Actes ou Vies de saints (gadlāt, gadl au singulier, « combat [spirituel] ») en geʿez comprend d’une part des traductions de Vies des saints de l’Église ancienne et d’autre part des Vies des saints locaux, depuis les premiers évangélisateurs jusqu’aux saints moines qui vécurent du XIIIe au XVIe siècle15. Comme dans toutes les traditions chrétiennes, la question s’est posée de leur « historicité » et de leur rôle dans la construction d’une mémoire ecclésiastique et politique. Le genre littéraire des gadlāt, qui existait déjà à l’époque aksumite, connaît un essor particulier au XVe siècle après la vague de christianisation accrue qui accompagna la restauration salomonide. Un gadl peut se renfermer dans une certaine sobriété, ainsi celui de Takla-Hāymānot traduit ci-dessous ; tel celui d’Ēwosṭātēwos, il peut au contraire largement s’enrichir de morceaux théologiques ou arétalogiques rédigés en prose rimée, et être prolongé de miracles, parfois au nombre de plusieurs dizaines, jalonnant le devenir posthume du personnage.

 

Le christianisme éthiopien possède un ouvrage à ce point capital pour sa liturgie que chaque église, même la plus humble, se doit théoriquement d’en détenir un exemplaire ; il s’agit du synaxaire. Ce lectionnaire évoque, parfois en plusieurs pages, souvent en quelques mots, l’ensemble des personnages que l’Église indigène tient pour des saints : martyrs universels ou propres au pays, patriarches coptes, moines éminents, etc. Le livre, disposé selon les mois de l’année, est quotidiennement utilisé lors du service divin ; la ou les lectures sont évidemment celles des personnages commémorés le jour considéré. Le synaxaire16 constitue la somme – ou, plus précisément, le condensé – de l’ensemble des traditions hagiographiques ayant cours en Éthiopie ; c’est ce qu’expose l’ouvrage lui-même dans le préambule qui précède les lectures du premier jour de l’année, le 1er maskaram :


« Nous commençons, avec l’aide de Dieu et son beau présent, à écrire le livre du synaxaire, ce qui veut dire : “collection” qu’ont puisée nos pères saints, docteurs de l’Église, le père honoré abbā Mikāʾēl, évêque des villes d’Atrib et de Malig, et le père honoré abbā Yoḥannes, évêque de la ville de Borlos – et d’autres pères saints et honorés qui ont compilé ce livre – dans toutes les Vies des anges, des apôtres, des prophètes, des martyrs, des patriarches, des justes, des anachorètes et des moines pour qu’on fît leur commémoration et qu’on lût leur Vie tous les jours depuis le 1er maskaram jusqu’à la fin de l’année ».



Le synaxaire a été traduit à la fin du XIVe siècle, sur un original copto-arabe rédigé au milieu du XIIIe siècle, lors du renouveau monastique et littéraire éthiopien, puis il a fait l’objet d’une assez importante extension dans le dernier tiers du XVIe siècle. Les indications liminaires qui, comme le reste de l’ouvrage, ont été empruntées à l’original, exposent clairement le propos des auteurs : ceux-ci ont mis à contribution la totalité des sources à leur disposition de façon à n’oublier, dans leur pieux répertoire, aucun des êtres célestes et terrestres dignes de vénération.

Lorsque, dans le dernier tiers du XVIe siècle, le besoin s’est fait sentir de remplacer les manuscrits que le temps et les déprédations musulmanes avaient rendu rares et d’enrichir la matière avec les exploits des saints indigènes des trois siècles précédents, le monastère d’Iyasus-moʾa d’abord, puis celui de Takla-Hāymānot firent du synaxaire augmenté une édition définitive. Aux moines scribes de Dabra-Libānos on doit le petit poème – salām – qui fait suite à presque toutes les commémorations ; ils ont également introduit dans le texte celles de leurs premiers abbés. Le prestige du puissant ordre monastique était – et est toujours – tel que rien, ou fort peu de chose, ne fut ajouté au lectionnaire dans les quatre siècles et demi suivants. Depuis une quinzaine d’années, celui-ci connaît les honneurs de l’impression sur papier dans son pays d’origine ; il est significatif de son importance liturgique sans pareille que les deux Églises d’Éthiopie et d’Érythrée aient procédé, de manière à la fois simultanée et indépendante, à la diffusion de l’ouvrage disant la gloire du peuple des chrétiens. Le livre, qui se fonde en général sur des sources antérieures – gadl, homélie, Actes de saints – tire parfois sa matière de documents ignorés ou perdus ; sa valeur tient toutefois à sa fonction en quelque sorte normative : un personnage qui y trouve place est, de ce fait, considéré comme saint.

 

Les gadlāt anciens, les versions abrégées présentes dans le synaxaire ainsi que les homélies offrent une lecture de l’histoire de la christianisation de l’Éthiopie que nous présentons ici. Une première évangélisation est attribuée à Frumentius, un jeune homme originaire de Tyr, au IVe siècle. Sont traduites ici une homélie et la notice du synaxaire le concernant. Au VIe siècle, une deuxième vague de christianisation est impulsée par les « Neuf Saints », dont Garimā est, avec Panṭālēwon, l’un des principaux. Son Gadl accompagné de miracles est traduit ici. Ce sont ensuite des Vies de moines qui sont produites, correspondant à la multiplication des monastères aux XIVe et XVe siècles et à la mise en place de réseaux monastiques dans l’ensemble du royaume chrétien d’Éthiopie. La majorité des hagiographies de moines semble avoir été rédigée à cette période17. C’est à cette catégorie qu’appartiennent les textes concernant Takla-Hāymānot (m. 1313), une figure monastique majeure, actif dans le Tigré et le Choa, fondateur de l’un des plus grands monastères éthiopiens, Dabra-Libānos, et ascète. Le moine Ēwosṭātēwos (Eustathe en français) est à l’origine de l’émergence d’une puissante communauté monastique à la fin du XIVe siècle dans le nord de l’Éthiopie.




Règles de transcription

Les noms propres sont généralement donnés sous leur forme française ou, à l’occasion, latine. Ceux qui sont simplement transcrits l’ont été selon les principes suivants :

L’aleph initial, simple support vocalique, a toujours été omis ;

Le a du premier ordre geʿez est rendu par a, celui du quatrième ordre par ā ;

Le e du sixième ordre est rendu par e, celui du cinquième ordre par ē ;

La différence entre le s et le ś, souvent négligée du reste dans les manuscrits, n’est pas notée.

 

Les mots entre parenthèses – absents du texte original – ont été ajoutés pour la bonne intelligence du texte ou afin d’expliciter des pronoms et suffixes pouvant prêter à ambiguïté.




I. L’ARRIVÉE DU CHRISTIANISME EN ÉTHIOPIE
LA « CONVERSION » DE L’ÉTHIOPIE


(par Christian Julien Robin)

La Tradition ecclésiastique éthiopienne a conservé des textes nombreux et substantiels qui nous renseignent sur la « conversion » de l’Éthiopie au christianisme et sur l’histoire primitive de l’Église éthiopienne, ou plutôt sur la manière dont l’Église éthiopienne concevait ses origines et son histoire primitive. En complément de l’excellent recueil de textes établi, traduit et commenté par Gérard Colin, il n’est pas inutile de s’interroger sur ce que les autres sources nous apprennent.


Le royaume d’Aksum

Sur le territoire de l’Éthiopie et de l’Érythrée contemporaines, le premier royaume connu, qui s’appelle Daʿmat18, apparaît vers la fin du VIIIe siècle avant l’ère chrétienne. Pour l’architecture, le répertoire iconographique et les inscriptions (écriture, langue et formulaire), il suit les modèles offerts par le royaume de Sabaʾ en Arabie.

Après une éclipse de nombreux siècles, un nouveau royaume, dont les villes principales sont Aksum dans la montagne et Adulis sur la côte, apparaît dans les sources vers le milieu du Ier siècle de l’ère chrétienne. Il est mentionné en premier lieu par le négociant alexandrin anonyme qui a rédigé le Périple de la mer Érythrée, une sorte de guide des opportunités qu’offrait le commerce maritime entre l’Égypte et l’Inde : « le souverain de ces régions […] est Zôskalês, […] une personne cultivée, versée dans la lecture et l’écriture du grec » (§ 4-6).

Ce royaume est appelé habituellement « Aksum » d’après le nom de sa capitale. La titulature du souverain commence d’ailleurs par « roi d’Aksum », suivi par l’énumération d’un grand nombre de pays et par « roi des rois ». Parmi ces pays, on trouve deux fois la mention de Ḥabashat (en français « Abyssinie ») dans la titulature du roi ʿĒzānā (milieu du IVe siècle de l’ère chrétienne)19. L’orthographe Aksum est la transcription du nom dans les langues régionales ; Axoum vient du grec et du latin (qui vocalisent également Auxoum ou Axôm).

L’appellation « Éthiopie » vient du grec et dérive de l’adjectif aithiops « au visage brûlé (par le soleil) ». Chez les Classiques, l’Éthiopie, c’est la Nubie, au sud de l’Égypte, et de manière plus générale toutes les contrées peuplées de Noirs : il en va ainsi chez Hérodote, dans le Nouveau Testament ou encore chez Philostorge, un écrivain ecclésiastique qui écrit au début du Ve siècle : « Depuis cette grande Arabie, [Théophile l’Indien] part chez les Éthiopiens appelés Auxoumites, qui sont établis le long des premières rives de la mer Érythrée […]. Ils sont appelés ainsi à partir de la métropole ; car ils ont pour métropole Auxoumis »20.

Chez les auteurs grecs et romains de l’Antiquité tardive, le royaume d’Aksum est inclus dans les pays riverains de l’océan Indien, qui sont appelés collectivement « Inde ». Pour préciser de quelle Inde il s’agit, il suffit d’ajouter un adjectif : Rufin, par exemple, appelle Aksum l’« Inde extérieure », India ulterior, qui s’oppose apparemment à l’« Inde intérieure » de Philostorge21 ou de Cosmas Indicopleustès22, désignant l’Arabie.

Dans les inscriptions d’Éthiopie, le nom « Éthiopie » désigne tout d’abord la vallée du Nil, et peut-être plus précisément la Nubie. On relève un tel sens dans une inscription en langue grecque qui date du début du IIIe siècle de l’ère chrétienne : « Le plus grand de mes dieux, Arès, dont je suis issu et grâce auquel j’ai placé sous ma domination tous les peuples qui confinent à mon pays, du côté de l’Orient jusqu’à la région de l’encens, du côté de l’Occident jusqu’aux territoires de l’Éthiopie et de Sasou »23.

Un nouvel usage est introduit vers le milieu du IVe siècle de l’ère chrétienne, par le roi ʿĒzānā qui traduit le geʿez Ḥabashat24, par le grec « Éthiopiens »25. Enfin, le mot « Éthiopie » est emprunté en geʿez au VIe siècle : sa première occurrence se trouve dans la titulature du roi Kālēb26.

Dans les inscriptions sabéennes et ḥimyarites d’Arabie méridionale, la manière de désigner le souverain d’Aksum varie considérablement. Au IIIe siècle, les Arabiques parlent du « roi des Aksumites », du « roi des Abyssins », du « roi d’Abyssinie » ou du « roi d’Abyssinie et des Aksumites »27. Trois siècles plus tard, au VIe, ils évoquent le « roi d’Abyssinie », les « rois des Aksumites », le « négus des Aksumites », « les négus des Aksumites »28. Ces mêmes inscriptions appellent le royaume : « Abyssinie », le « pays d’Abyssinie » et le « pays d’Abyssinie et des Aksumites »29. Quant aux habitants, ce sont les « Abyssins » ou les « Aksumites »30. Apparemment, les Arabiques désignent le royaume d’Aksum par l’une de ses parties, sans doute celle qui leur est la plus familière, ce qui amène à localiser Ḥabashat sur le littoral de la mer Rouge, en Afrique et peut-être même en Arabie.

Le nombre des inscriptions d’époque aksumite est un peu supérieur à la centaine. Sur la trentaine qui provient d’Aksum, on compte une majorité de textes historiques, ayant le roi pour auteur. Deux périodes sont particulièrement bien représentées : le milieu du IVe siècle (règne de ʿĒzānā) et la première moitié du VIe siècle (règnes de Kālēb et de Waʿzeb).

Ces inscriptions sont en majorité rédigées en geʿez (gəʿz), langue aujourd’hui uniquement liturgique, de la famille sémitique, à laquelle se rattachent également plusieurs langues de l’Éthiopie moderne (le tigrigna et l’amharique notamment) et toutes les langues (anciennes et modernes) de l’Arabie ; le terme « geʿez » dénomme également l’alphabet et le syllabaire avec lesquels cette langue a été écrite. Les premiers documents en langue geʿez sont les inscriptions du royaume de Daʿmat. Le geʿez connaît ensuite une longue éclipse, puis reparaît quand il devient la langue du royaume d’Aksum, vers le début de l’ère chrétienne. Il cesserait d’être parlé vers la fin du premier millénaire de l’ère chrétienne, mais, comme l’Église éthiopienne (« monophysite ») l’avait choisi comme langue liturgique, il a survécu comme langue de culture dans les royaumes chrétiens jusqu’au XIXe siècle, période pendant laquelle il a commencé à être supplanté par les langues vernaculaires.

Le geʿez est écrit au moyen de trois écritures différentes. La plus ancienne, le « geʿez consonantique », est attestée des origines jusqu’au IVe siècle de l’ère chrétienne, notamment sous les règnes de deux souverains polythéistes, Gadara31 et ʿĒzānā32. C’est un alphabet consonantique dérivé de l’écriture sabéenne, avec de multiples modifications de détail, venant vraisemblablement d’un intermédiaire cursif.

La deuxième écriture est le « syllabaire geʿez ». Il apporte de modestes modifications à l’alphabet consonantique, comme l’allongement d’une hampe ou l’ajout d’un tiret ou d’une boucle, afin de noter les sept voyelles et l’absence de voyelle. Les souverains antiques qui utilisent ce syllabaire dans les inscriptions sont le roi polythéiste ʿĒzānā33, un roi apparemment polythéiste dont le nom a disparu – sans doute le même ʿĒzānā34 –, un roi monothéiste toujours appelé ʿĒzānā35 et un roi chrétien dont le nom a disparu, probablement Kāleb36. Le syllabaire geʿez est encore en usage aujourd’hui, non seulement pour le geʿez, mais aussi pour plusieurs langues modernes, notamment l’amharique et le tigrigna. Il compte 26 consonnes qui prennent chacune sept formes différentes pour noter les voyelles ; en outre, quatre consonnes peuvent recevoir une voyelle diphtonguée. Il totalise donc 202 signes.

Ces deux écritures geʿez, la consonantique et la syllabique, sont tracées de la gauche vers la droite, au contraire des alphabets sémitiques alphabétiques (phénicien, araméen, hébreu, arabe ou sabaʾique) qui s’écrivent de la droite vers la gauche. Les mots sont séparés par un double point ou par un espace.

La troisième écriture utilisée à Aksum est plus inattendue. Il s’agit de l’alphabet sabéen dans une forme locale particulièrement ornementée et irrégulière, écrit de droite à gauche. La langue des inscriptions qui utilisent cette écriture présente des caractères intéressants : c’est du geʿez maquillé en sabaʾique, par exemple en ajoutant un m à la fin des mots, de manière aléatoire, pour pasticher la mīmation, et en employant quelques mots caractéristiques (comme le sabaʾique mlk, « roi », ou bn, « fils », mis à la place du geʿez ngśy / ngś ou wld). Tous les souverains qui font graver des inscriptions dans cette écriture – que nous appelons « geʿez pastichant le sabaʾique »37 – mentionnent le royaume sudarabique de Ḥimyar dans leur titulature. L’utilisation de l’écriture sabéenne a donc une évidente signification politique : le souverain d’Aksum rappelle qu’il règne sur un empire qui s’étend en Afrique et en Arabie ; il est également possible qu’il s’affirme ainsi comme le véritable héritier du royaume de Sabaʾ (contre Ḥimyar qui prétend l’être également).

Deux des inscriptions en « geʿez pastichant le sabaʾique », celles de Kālēb et de Waʿzeb à Aksum38, présentent un dernier caractère intéressant : elles sont en alphabet sudarabique, mais écrites de gauche à droite39.

Quelques inscriptions, presque toutes royales, sont rédigées en grec. Celles qui sont datables sont antérieures à la fin du IVe siècle. Elles remontent au règne de ʿĒzānā (polythéiste ou chrétien) ou à celui de rois antérieurs. Le grec cesse donc d’être employé dans les inscriptions monumentales relativement tôt, alors qu’il continue à être préféré au geʿez dans les légendes monétaires, jusque vers l’époque de Kālēb, surtout pour les émissions d’or et d’argent.

La plupart de ces inscriptions royales sont gravées sur des dalles de pierre qui, à l’origine, appartenaient à des trônes de pierre, simples ou doubles. Ces trônes, qui constituent une des singularités de la civilisation aksumite, avec les fameuses stèles, sont appelés dans les inscriptions en geʿez manbar ou mabbar40. Le terme a été emprunté par l’arabe sous la forme minbar : il désigne chez les musulmans la « chaire » d’où se fait le prêche du vendredi.




La « conversion »

L’adoption d’une nouvelle religion n’est pas une mince affaire. Elle implique le rejet – ou pour le moins une certaine forme de rejet – de la religion antérieure qui était celle des parents et des ancêtres et celle de nombreuses personnes auxquelles on était attaché par des liens multiples. Changer de religion est une rupture avec le passé, qu’on peut aisément considérer comme une ingratitude et même une trahison.

Cette rupture est le plus souvent une démarche individuelle, à laquelle peuvent être associés quelques parents proches. Elle a été parfois une démarche collective plus ou moins spontanée, à l’initiative d'un souverain ou du chef d’un groupe social. La « conversion » au christianisme de l’Empire romain, de l’Éthiopie, de l’Arménie, des Francs ou de divers peuples barbares d’Europe occidentale en offre des exemples. La conversion collective peut être imposée, comme ce fut souvent le cas dans les empires chrétiens et musulmans.

Le changement de religion répond tout d’abord à l’évolution des mentalités et à l’apparition de nouvelles exigences morales et spirituelles. L’aspiration à un monde de justice n’est pas satisfaite par l’idée que Dieu rétribue chacun en fonction de ses actes lors de la vie terrestre : dans l’expérience quotidienne, il ne se vérifie pas que ceux qui jouissent de la sécurité, de l’opulence, d’une longue vie avec une descendance nombreuse et de la santé ont des mérites supérieurs à ceux qui vivent dans la misère, la maladie et la souffrance. Cela avait été observé depuis longtemps, comme le montre le thème littéraire oriental du juste souffrant dont on a un écho dans le livre de Job.

L’aspiration à la justice a conduit au scénario d’un jugement soit individuel immédiatement après la mort, soit collectif à la fin des temps. Mais s’il y a jugement, il faut évidemment une peine ou une récompense : il faut donc un paradis et un enfer, et pourquoi pas un purgatoire pour les cas les plus compliqués. Et pour mettre en œuvre ce jugement, il faut que le corps de chacun ressuscite, ce qui pose la question du corps après la résurrection, soit un corps glorieux éternellement jeune et vigoureux qu’on imagine sans vêtement, soit un corps semblable à celui du défunt juste avant sa mort.

La vieille religion est délaissée parce qu’elle se limite à quelques rites collectifs très formalistes, sans dimension spirituelle, dont la finalité est uniquement de souder le groupe qui les pratique. Elle est aussi délaissée parce que ces rites, souvent violents et rustiques, comme les sacrifices sanglants, impliquent une conception grossière de la divinité, qui serait contrainte de satisfaire le fidèle qui se plie au rituel.

Seulement, le changement de religion n’a pas qu’une dimension spirituelle. Il a une portée politique. Les responsables ont, en fait, deux options. La première est de réformer la vieille religion afin qu’elle réponde mieux aux nouvelles aspirations. La seconde est d’abandonner l’ancienne religion au profit d’une nouvelle. C’est cette seconde option qui a été massivement choisie pendant des siècles. Elle présentait trois avantages. Premièrement, en choisissant une religion venue du dehors, le réformateur ne prêtait pas le flanc au soupçon de parti pris, en choisissant la religion de certains au détriment de celles des autres. Deuxièmement, dans un royaume hétérogène et encore plus dans un empire aux traditions multiples, le choix d’une nouvelle religion pouvait être un facteur d’unification. Enfin, l’abandon des vieux sanctuaires permettait aux dirigeants de s’emparer des trésors qui y avaient été accumulés. C’est sans doute ce dernier argument qui était le plus déterminant.

On a souvent tendance à confondre la conversion avec la décision initiale en faveur de la conversion. C’est évidemment une simplification dont il faut se méfier. Après cette décision initiale, il reste à organiser le nouveau culte avec un réseau de constructions spécialisées et une pyramide de desservants. D’ordinaire, le pouvoir impose aux classes dirigeantes de se convertir, mais ne se préoccupe guère des classes populaires et encore moins des populations marginales.

Les évolutions sont assez lentes, comme l’illustre le cas de la région d’Antioche. Alors que le christianisme est la religion officielle de l’Empire romain depuis les années 330, il faut des décennies avant que le changement de religion se traduise dans les inscriptions41.

Le changement est même très lent si on prend en compte l’ensemble de la population. En Jordanie, au XIXe siècle, et au Yémen, au XXe, la population de la campagne, de la steppe et du désert n’était musulmane (ou parfois chrétienne en Jordanie) que de façon très superficielle. La même remarque peut être faite pour la France des XVIe ou XVIIe siècle : Jean Delumeau préfère parler alors de « christianisation » plutôt que de « re-christianisation »42.




La date de l’adoption du christianisme
comme religion officielle

À Aksum, s’il est difficile de dater précisément le moment auquel la religion chrétienne devient officielle ; c’est assurément dans le cours du IVe siècle. Le récit de la conversion de l’Éthiopie est donné par une source unique, Rufin d’Aquilée (Tyrannius Rufinus), qui rédige peu après le printemps 402 une Histoire ecclésiastique comportant d’une part la traduction en latin de l’Histoire ecclésiatique d’Eusèbe de Césarée, d’autre part deux livres composés par lui qui traitent de « l’époque de Constantin après la persécution jusqu’à la mort de Théodose »43. Le propos de Rufin est de montrer que, malgré les ravages causés par l’invasion des Goths d’Alaric en Italie du Nord, les chrétiens ne doivent pas désespérer, parce que l’économie du salut est en cours de réalisation. C’est tout particulièrement visible au-dehors de l’Empire, où trois peuples barbares, les Indiens (nom que Rufin donne aux Aksumites), les Ibères (c’est-à-dire les Géorgiens du Caucase) et les Arabes de la reine Māwiya viennent de se convertir.

Si nous n’avions que le récit de Rufin, nous pourrions nous demander s’il s’agit bien d’Aksum et si la chronologie est fiable. Par extraordinaire, une source indépendante confirme ces deux points. Il s’agit d’une lettre de l’empereur Constance II (337-361) adressée aux souverains d’Aksum, en 357 selon toute vraisemblance. Athanase, l’évêque d’Alexandrie qui a consacré le premier évêque aksumite, Frumentius, a été chassé du siège d’Alexandrie par Constance II, qui incline vers l’arianisme. Son remplaçant, Georges de Cappadoce, est intronisé le 24 février 357. Athanase, alors qu’il est en fuite, rédige pour se justifier une Apologie à Constance, dans laquelle il reproduit une lettre impériale adressée aux « tyrans » d’Aksum, qui sont appelés Aizanas et Sazanas. La lettre, qui mentionne la déposition d’Athanase, ne peut pas avoir été rédigée à une date très postérieure à cette déposition. Elle ne dit pas expressément que les deux « tyrans » d’Aksum sont chrétiens, mais le donne à penser, en leur manifestant la sollicitude de l’empereur et en leur demandant de veiller sur la doctrine.

S’il ne fait guère de doute que le christianisme est solidement implanté à Aksum vers 357 et qu’il est protégé et soutenu par les monarques, cela implique-t-il qu’il est déjà la religion officielle ? Ce n’est pas sûr. On peut seulement affirmer que le christianisme est la religion officielle d’Aksum avant la fin du règne de ʿĒzānā (le Aizanas de l’Apologie à Constance), comme le montrent les inscriptions et surtout les monnaies de ʿĒzānā avec des symboles chrétiens.

Un petit indice suggère d’ailleurs que certaines des inscriptions explicitement païennes du roi ʿĒzānā / Aizanas pourraient avoir été rédigées à une date très proche de 357. L’Apologie à Constance (datée de 357 environ, comme nous l’avons vu) est adressée conjointement à Aizanas et à Sazanas. Une telle corégence de Aizanas et Sazanas n’est pas attestée dans les inscriptions. Mais ʿĒzānā (= Aizanas) confie le commandement d’une armée à un frère appelé Shaʿzana (Śʿzn / Saiazana) – qu’on peut identifier assurément avec Sazanas – selon quelques inscriptions polythéistes44. Comme ce frère n’est plus nommé dans les inscriptions postérieures, on peut supposer que le rôle public de Shaʿzana a été relativement bref. La corégence de ʿĒzānā et de Shaʿzana pourrait donc être antérieure à la conversion officielle. Les premières preuves épigraphiques de la conversion de l’Éthiopie seraient donc postérieures à 357.

Il reste à se demander si cette conversion (partielle ou totale) a été durable. On ne dispose pas d’informations précises sur le maintien d’une hiérarchie ecclésiastique : tout au plus est-il fait mention de deux évêques, l’un à Adulis, nommé Moïse, à propos d’un voyage en Inde qui daterait de la fin du IVe ou du Ve siècle, et un autre du Pays des Abyssins vers 478-486. Si l’archéologue Jean Doresse a daté des églises en Éthiopie et en Érythrée du Ve siècle, cela n’implique pas nécessairement que ce soit la religion officielle.

La question doit être posée parce que Jean Malalas (XVIII, 15) et les ouvrages qui le recopient rapportent qu’un roi d’Aksum se convertit à la foi chrétienne dans les années 520, pour avoir vaincu un roi d’Arabie. Par ailleurs, la tradition éthiopienne tend à confondre les acteurs du IVe siècle (Frumentius et ʿĒzāna) avec ceux du VIe (Kālēb et Abraha), tous vénérés dans l’Église d’Éthiopie sous l’appellation d’Abreha et Aṣbeḥa. On peut mentionner enfin que certaines traditions éthiopiennes font de Kālēb le vainqueur d’un roi serpent représentant le vieux paganisme et donc l’introducteur de la vraie religion.

À cette interrogation, la numismatique apporte une réponse assez claire : toutes les monnaies postérieures au règne de ʿĒzāna (sept rois entre ʿĒzānā et Kālēb et encore sept après Kālēb) portent des symboles chrétiens. Si on ajoute qu’aucun document polythéiste postérieur à ʿĒzānā n’a été découvert, la conversion de l’Éthiopie paraît bien avoir été définitive. Évidemment, cette conversion n’a touché, dans un premier temps, que les élites, principalement celles de la capitale. Il est vraisemblable que le polythéisme a conservé durablement de nombreux adeptes dans la population.

La date précise de la conversion officielle de l’Éthiopie au monothéisme, qui intervient quelque peu après 360, présente un double intérêt. Tout d’abord, c’est à une date très proche, vers 380, que le royaume de Ḥimyar se convertit à une forme de monothéisme inspiré du judaïsme. Par ailleurs, on peut observer que le rejet de la vieille religion et l’adhésion au monothéisme interviennent dans la Corne de l’Afrique et en Arabie à une date à peine postérieure à la conversion de l’Empire romain au christianisme. Dans les pays riverains de la mer Rouge méridionale, les idées nouvelles pénètrent et circulent à la même vitesse, ou presque, que dans le monde méditerranéen. C’est une remarquable illustration de l’intégration de ces pays dans les réseaux du monde développé.




Deux phases dans l’enracinement
du christianisme à Aksum

Si l’on se fonde sur les inscriptions aksumites, on peut faire une observation supplémentaire. Le christianisme du roi ʿĒzāna, vers le milieu du IVe siècle, demeure très discret. Il est clair que la nouvelle religion ne fait pas l’unanimité. Le roi, dans les inscriptions locales, en donne une version très édulcorée. En revanche, 150 à 180 ans plus tard, le négus Kālēb se présente comme un héraut exemplaire de la foi chrétienne.

Le roi ʿĒzāna / Aizanas qui fait du christianisme la religion officielle d’Aksum est le souverain pour lequel nous disposons de la documentation épigraphique la plus abondante. Il est l’auteur de sept inscriptions rédigées en geʿez45 et de trois en grec46. Ces inscriptions amènent à reconnaître trois phases successives dans son règne :

1. ʿĒzānā commence à régner alors qu’il est encore polythéiste ; il se proclame alors le fils d’une divinité païenne, le dieu Maḥrem (en grec, Arès) ; ses inscriptions sont en grec47, en geʿez consonantique48 et en geʿez à la manière sudarabique49. Les divinités qui constituent le panthéon d’Aksum sont alors ʿAstar (ʿstr et ʿṯtrm), Medr ou Beḥēr (la « Terre », Mdr et Bḥrm ou Bḥr)50 et Maḥrem (Mḥrm et Mḥrmm). C’est alors que deux de ses deux frères, Shaʿzana et Ḥadifah (Ḥdfh, en grec Adipha), sont mentionnés comme commandants d’une armée.

2. ʿEzana, toujours polythéiste, mentionne, dans la titulature d’une inscription dans laquelle est utilisé pour la première fois le syllabaire geʿez51, non seulement son ascendance divine (« fils de Maḥrem »), mais aussi le nom de son père (Ellē ʿAmīdā) et celui de son clan ; on a ici une titulature intermédiaire entre la précédente et la suivante qui date précisément la création de la nouvelle écriture. Cette écriture, qui note les voyelles, est plus précise que la précédente.

3. ʿEzana, avec le même patronyme et le même nom de clan, est un adepte du monothéisme. Mais ce monothéisme n’est pas le même quand l’inscription est rédigée dans les langues régionales ou en grec. Dans une inscription connue en deux versions, l’une en geʿez en écriture syllabique (RIÉth 189) et l’autre en geʿez à la manière sabéenne (RIÉth 190), ce monothéisme est exprimé en termes neutres :

« [Par] la puissance du Seigneur du ciel, qui au ciel et sur terre est victorieux pour moi. Moi ʿĒ (2) [zā) nā, fils d’Ellē ʿAmīda, l’homme de Ḥalən, roi d’Aksum, de za-Ḥəmē (3) [r], de za-Raydān, de za-Sabaʾ, de za-Salḥēn, de za-Ṣəyāmō, de za-Bəgā, de za (4) Kasū, roi des rois, fils de Ellē ʿAmīda, qui n’est pas vaincu par l’ennemi. (5) [Par la puis] sance du Seigneur du ciel, qui m’a donné (la royauté), le Seigneur de l’Univers en qui je [crois] (6) (moi) le roi qui n’est pas vaincu par l’ennemi, qu’aucun ennemi ne se mette devant moi et qu’aucun ennemi (7) ne me suive. Par la puissance du Seigneur de l’Univers, […] » (RIÉth 189).

C’est seulement dans le texte grec gravé sur la même pierre que la phraséologie est explicitement chrétienne et trinitaire :

« Dans la foi en Dieu et la puissance du Père, du Fils et du Saint Esprit, à celui qui m’a conservé le royaume par la foi en Son Fils Jésus-Christ, à celui qui m’a secouru et me secourt toujours, moi Ezana, roi des Axômites, des Homêrites, de Reeidan, des Sabéens, de S [il] éel, de Kasô, des Bedja et de Tiamô, bisi Alene, fils de Elle-Amida et serviteur du Christ » (RIÉth 271).

L’Apologie à Constance est adressée à deux souverains (« tyrans ») d’Aksum, qui sont appelés Aizanas et Sazanas. Elle suggère que, vers 357, ʿĒzānā avait associé au trône son frère Shaʿzana. Mais on ne saurait dire si cette corégence se situe entre les phases 1 et 2 ou entre les phases 2 et 3.

On peut se demander quelles sont les raisons qui ont motivé la création d’une nouvelle écriture qui note les voyelles, apparaissant avec la phase 2. Il est vraisemblable que cette écriture répondait à une demande des chrétiens. Elle permettait de lire la liturgie aisément, même sans bien connaître la langue (ce qui est souvent le cas des clercs étrangers). Elle offrait également un instrument plus fiable pour la traduction de la Bible, qui est sans doute entreprise vers cette époque. Aucune citation de la Bible n’a été relevée dans les inscriptions de ʿĒzānā. Mais on en trouve de très nombreuses dans les trois inscriptions royales du VIe siècle52. Il est plausible que la création du calendrier éthiopien chrétien remonte aussi au règne de ʿĒzānā, même si les premières attestations sont postérieures.

Il est encore intéressant d’observer que les souverains aksumites (dans les inscriptions en langue locale) et ḥimyarites adoptent la même prudence dans leur politique religieuse : ils se contentent d’afficher un monothéisme minimaliste, nommant Dieu le « Seigneur du ciel », sans indiquer explicitement qu’ils inclinent vers le christianisme ou le judaïsme. C’est seulement en langue grecque que le souverain d’Aksum se déclare véritablement chrétien ; quant au souverain ḥimyarite, on ne soupçonne son soutien au judaïsme que grâce aux inscriptions de ses sujets. Le changement de religion suscitait manifestement des oppositions qui incitaient à la retenue, comme le montrent ces formulations neutres acceptables par le plus grand nombre.

Dans les inscriptions du roi Kālēb, qui règne vers 500-540, on n’observe plus la moindre réticence à se proclamer chrétien. Dans un texte d’Aksum antérieur aux années 520 (qui pourrait dater du tout début du VIe siècle), en langue et en écriture locales (c’est-à-dire lisible par un certain nombre de ses sujets)53, le roi affiche clairement sa foi trinitaire :

« Dieu est puissance et force, Dieu est puissance (2) dans les combats54. Avec la puissance de Dieu et avec la grâce de Jésus-Christ (3) fils de Dieu Vainqueur, en qui je crois, Lui qui m’a donné un royaume (4) puissant avec lequel j’ai soumis mes ennemis et j’ai piétiné les têtes de ceux qui me haïssent, Lui qui a veillé (5) sur moi depuis mon enfance (nəʾs) et m’a placé (anbara) sur le trône de mes pères, qui m’a sauvé. J’ai cherché protection (6) auprès de Lui, le Christ, afin que je réussisse dans toutes mes entreprises et que je vive en Celui qui plaît (7) à mon âme. Avec l’aide de la Trinité, celle du Père, du Fils et du Saint Esprit, moi, Kālēb El (8) la Aṣbeḥa, fils de Tazenā, homme de Lzn, roi d’Aksum et Ḥa [mēr], de Raydān, (9) Sabaʾ, Salḥīn et Ṭawdum, de Yamnat, Tihāmat, Ḥaḍramawt et tous les A (10) rabes, de Bəgā et Nobā, de Kasū et Ṣəyāmo, de Drbt […] t du (11) Pays d’Éthiopie (ʾṭfy), serviteur du Christ qui n’est pas vaincu par l’ennemi. Avec l’aide de Dieu, (12)… » (RIÉth 191).




Abreha et Aṣbeḥa

Kālēb parvient à prendre le contrôle du royaume de Ḥimyar à une date sans doute assez proche de 500. Dès lors, c’est lui qui en choisit le roi. On ignore si le premier est chrétien, mais on sait que le deuxième, Maʿdīkarib Yaʿfur, l’est certainement. À la mort de Maʿdīkarib, au printemps 522, Kālēb choisit de mettre sur le trône un prince ḥimyarite qui s’appelle Joseph (dans les inscriptions ḥimyarites, Yūsuf Asʾar Yathʾar). On ignore si Joseph est alors considéré comme juif ou chrétien. Toujours est-il qu’il se révolte dès l’automne suivant, se déclare désormais juif et s’engage dans une politique d’extermination des alliés d’Aksum. À Najrān qui s’est révoltée contre lui, il fait exécuter un certain nombre de nobles appartenant à l’église locale anti-chalcédonienne, notamment le fameux al-Ḥārith b. Kaʿb (en grec Aréthas). Le massacre de Najrān suscite une grande émotion dans le monde chrétien. Kālēb en profite pour monter une expédition contre Joseph, qui défile à Aksum le jour de la Pentecôte 525.

Lors du débarquement de l’armée aksumite en Arabie, le roi Joseph est tué. Dans le royaume de Ḥimyar, conquis à une date incertaine entre 525 et 530, Kālēb décide de placer sur le trône un Ḥimyarite chrétien avant de rentrer à Aksum. Pour protéger et contrôler le nouveau roi, il laisse en Arabie une armée dont l’un des chefs se nomme Abraha55. A priori, Abraha qui est d’extraction très modeste – selon Procope, « Abramos » serait même d’origine servile56 – n’est pas un rival potentiel. Mais c’est une erreur. Très peu de temps après le départ de Kālēb, Abraha se révolte et s’empare du trône de Ḥimyar. Aussi bien l’historien byzantin Procope que la tradition arabe rapportent la fureur de Kālēb qui envoie successivement deux armées pour punir le général félon. Mais ces armées préfèrent en fin de compte pactiser avec les révoltés. Dès lors, Kālēb préfère renoncer à l’Arabie plutôt que de renouer avec Abraha.

Les sources chrétiennes présentent bien différemment les relations entre Kālēb et Abraha. Selon le Martyre d’Aréthas (par. 38), Kālēb investit Abraha (« Abraam ») comme roi de Ḥimyar immédiatement après la victoire sur Joseph. Cet Abraha est « avisé, craignant Dieu et très chrétien ». Cette version idyllique – qui reflète sans doute les termes de la réconciliation entre Abraha et le successeur de Kālēb – est à l’origine de développements légendaires. L’Église d’Éthiopie célèbre deux frères nommés Abreha et Aṣbeḥa (forme abrégée de Kālēb Ella Aṣbeḥa) sous le règne desquels le christianisme aurait été introduit en Éthiopie.

En Arabie aussi, les deux rois ennemis sont réconciliés, mais différemment : les traditionnistes arabo-islamiques font d’Abraha le rejeton du fameux lignage des dhū Aṣbaḥ (sabaʾique ḏ-Hṣbḥ), princes de la commune de Maḍḥām (Mḍḥym) dans le sud du Yémen57 ; dhū Aṣbaḥ rappelle évidemment (Kālēb Ella) Aṣbeḥa. Cet Abraha, qui apparaît à la dixième génération58, est bien le roi du VIe siècle : le traditionniste yéménite al-Ḥasan al-Hamdānī le surnomme « Abū Yaksūm », « Père de Yaksūm ». Or, le roi historique a effectivement un fils nommé Aksum, attesté dans une inscription59, qui lui succède sur le trône de Ḥimyar vers 565 si l’on en croit les traditionnistes arabo-musulmans.

Sur la fin du roi Kālēb, on peut observer également un intéressant remaniement de la tradition hagiographique. Le Martyre d’Aréthas qui vient d’être cité se compose de deux parties. La première célèbre les martyrs de Najrān massacrés par le roi Joseph que Kālēb avait placé sur le trône en 522 (§ 27), mais qui s’était révolté avec le soutien des Ḥimyarites juifs60. La seconde partie est une célébration des mérites héroïques de Kālēb, présenté comme un modèle du roi chrétien. Elle nous apprend que Kālēb, après avoir vaincu Joseph, est rentré en Éthiopie et a abandonné le pouvoir. Devenu ermite, il s’impose dès lors toutes sortes de privations et ne sort plus de sa cellule jusqu’à sa mort. Quant à son diadème d’or et de pierre précieuses, il l’envoie à Jérusalem pour qu’il soit suspendu sur la façade du Saint-Sépulcre (§ 39).

Procope, comme nous l’avons vu, donne une version bien différente. Après la révolte d’Abraha, Kālēb envoie successivement deux expéditions punitives qui échouent ; il finit par se résigner et renonce à châtier le félon. D’après le récit de Procope, il est évident que Kālēb n’abandonne nullement le trône, mais demeure aux affaires pendant de nombreuses années, jusqu’à sa mort. Or Procope (né vers 500 et mort en 565) est non seulement un contemporain de Kālēb, mais aussi un rhéteur qui a occupé de hautes positions administratives auprès de Bélisaire, général de l’empereur Justinien (527-565). Historien qui avait sans doute accès aux archives publiques, il est manifestement une source particulièrement sûre, bien plus fiable en tout cas pour les événements politiques qu’une hagiographie.
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