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ÉCHOS D'UN RITUEL DE TYPE ADONIDIEN 

DANS L'ORACLE CONTRE MOAB D'ISAÏE (ISAÏE, 15)* 

Corinne Bonnet 

"Et la lumière du soleil sera 

multipliée par sept". Isate, 30, 26 

1. INTRODUCTION. 

La présente étude vise à proposer une interprétation nouvelle du chapitre 15 

d'Isaïe renfermant le début de l'oracle contre Moab, par la mise en évidence d'une 

trame évoquant un rituel de type adonidien. Notre propos relève donc de l'histoire 

des religions et non de la philologie hébraïque à laquelle nous ne recourerons que 

pour signaler les passages corrompus du texte. Cepedant, on se rendra compte que 

ces incertitudes ne ruinent nullement notre hypothèse qui, au demeurant, peut ap

porter quelque éclairage sur l'histoire de cet oracle d'Isaïe. Nous proposerons 

donc une traduction qui suit, pour l'essentiel, celle donnée par Wildberger dans 

son récent commentaire sur Isaïe1. Nous exposerons ensuite brièvement les princi

paux problèmes d'établissement du texte et retracerons le status quaestionis qui 

nous permettra de faire le point sur les acquis et les problèmes encore débattus 

quant à l'origine, la forme et l'arrière-plan historique de ce passage. Nous se

rons alors en mesure de développer les arguments en faveur d'une lecture nouvelle 

et d'évaluer les perspectives ainsi tracées. 

Notre recherche s'inscrit en vérité dans le cadre d'un vaste effort entrepris 

pour valoriser au maximum le témoignage "historique" de la Bible, notamment en ré 

cupérant les échos des religions environnantes qu'elle contient2. La cohabitation 

séculaire du yahvisme et du baalisme a nécessairement entraîné des interrelations 

complexes qui se manifestent tantôt par les contours syncrétistes adoptés dans la 

Bible par la figure de Yahvé3, tantôt par l'insertion de réalités -cultuelles dis-
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sonantes ayant filtré à travers le discours officiel, comme c'est le cas pour les 

références au culte des morts1* ou à des pratiques hiérogamiquesx \ Le livre d'Isaîe 

a été plus d'une fois examiné sous un tel éclairage. La possibilité d'une allusion 

aux jardins d'Adonis au chapitre 17 demeure controversée6, mais tout récemment J. 

B. Geyer a mis en avant un important baakgvound mythologique d'origine cananéenne 

dans les Oracles contre les Nations7. Telle est la perspective dans laquelle s'ins 

crit cette étude qui, loin de retomber dans "l'écueil biblique" fustigé par M. 

Sznycer à propos des études sur la religion phénicienne8, vise au contraire à "1' 

exorciser de l'intérieur"9 par une exploitation aussi fructueuse que possible du 

matériel vétéro-testamentaire. 

2. TRADUCTION10. 

15, 1 Oracle sur Moab. 

Vraiment, de nuit, elle a été dévastée, 

Elle a été anéantie Ar-Moab. 

Vraiment, de nuit, elle a été dévastée, 

Elle a été anéantie Kir-Moab. 

2 Elle est montée, la fille de Dibon11, 

Pour pleurer sur les hauts-lieux, 

Sur Nebo et sur Medeba, 

Moab a entamé une lamentation. 

Toute tête rasée, 

Toute barbe coupée. 

3 Dans ses rues, on revêt le sac; 

Sur ses toits, on pousse un gémissement funèbre; 

Sur ses places, tout le monde se lamente 

Et se répand en larmes. 

4 Et Heshbon et Eléaleh ont poussé des cris de détresse, 

•Jusqu'àlahaz, leurs voix ont été entendues. 

C'est pourquoi les reins de Moab se mettent à trembler12; 

Son âme, elle, se sent défaillir13. 
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5 Mon coeur appelle à l'aide pour Moab. 

Ses fuyards sont en déroute jusqu'à Tsoar, Eglath Shelishiyah. 

Oui, dans la côte de Luhit, 

On monte en pleurant. 

Oui, sur le chemin d'Horonayim, 

On pousse un cri de désespoir. 

6 Oui, les eaux de Nimrim 

Sont devenues une zone désertique, 

Car l'herbe est desséchée, les plantes ont péri, 

Il n'y a plus de verdure. 

7 C'est pourquoi, ce qui leur reste encore 

Et qu'ils ont pu conserver, 

Au-delà du torrent des saules, 

Ils le portent au loin. 

8 Vraiment, le hurlement a fait le tour 

De tout le territoire de Moab, 

Jusqu'à Eglayim parvient sa lamentation 

Et jusqu'à Béer Elim, son gémissement. 

9 Vraiment, les eaux de Dimon se sont remplies de sang. 

Car j'apporterai un surcroît de malheur à Dimon, 

Pour les rescapés de Moab, un lion 

Et l'effroi pour le reste. 

3. STATUS QUAESTIONIS. 

Par ses Oracles contre les Nations, Isaîe, qui exerça son ministère prophétique 

dans la deuxième moitié du Ville siècle av. J.-C., visait à rejeter dans une irré

ductible altérité les peuples exclus de l'Alliance et vivant dans le polythéisme. 

Cependant, dans ce groupe de textes, certains sont de toute évidence de rédaction 

plus récente, comme ceux qui concernent Babylone ou Tyr. De nombreuses études ont 

essayé de disséquer le livre d'Isaîe, mais sa Badaktionsgesehiehte demeure encore 

problématique1 \ La prophétie lancée contre Moab.- la Septante l'intitule bien το 
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ρήμα το κατά τηβ Μοαβιτίδοδ, - prend la forme d'une lamentation suscitée par la 
dévastation du pays. Le ton paradoxal, fait à la fois de tristesse et de jubila

tion, a suscité deux questions fondamentales15: 

a) quelle est l'origine de la complainte sur Moab et comment a-t-elle été in 

corporée aux Oracles contre les Nations d'Isaîe ? 

b) à quels événements renvoie cette lamentation ? 

a) Origine et adaptation de la complainte sur Moab 

L'oracle contre Moab énumère une série de manifestations funestes qui inves_ 

tissent les habitants et le pays de Moab, en écho à une attaque-surprise qui a 

ravagé le territoire. Nous reviendrons sur le détail de celle-ci, mais on doit 

noter d'emblée que le narrateur semble compatir aux malheurs qui frappent Moab. 

Ainsi, au verset 5, "mon coeur appelle à l'aide pour Moab". Seul, à la fin du 

chapitre 15, le verset 9 énonce une sentence, le véritable "jugement" de l'ora 

cle qui, a -posteriori, colore de manière négative, ironique, l'ensemble de la 

proclamation16. On considère par conséquent que l'oracle d'Isaîe aurait réuti^ 

lise et encadré dans une perspective nouvelle une lamentation sur Moab compo

sée dans des circonstances historiques différentes et bien précises. 

Les opinions relatives à ce matériel originel s'orientent, pour l'essentiel, 

dans deux directions. On aurait affaire, selon les uns, à un texte antérieur à 

Isaîe dont celui-ci aurait astucieusement tiré parti ou, selon les autres, à un 

texte post-exilique ajouté, moyennant aménagement, à la collection d'oracles au 

thentiques d'Isaîe17. Dans ces hypothèses intervient en outre le parallèle avec 

le chapitre 48 de Jérémie18. Dans ce passage, Jérémie, qui prophétisa environ un 

siècle après Isaîe, présente aussi une vision "apocalyptique" de Moab dévastée, 

traversée de cris et de pleurs, ses princes, ses prêtres et son dieu Kamosh en 

exil. Le texte est beaucoup plus long que celui d'Isaîe, plus explicite dans le 

détail des malheurs, mais aussi dans les causes de cette affliction, à savoir la 

dévotion immorale et néfaste de Kamosh19. La plupart des modernes s'accordent cer 

tes pour souligner les versets communs aux deux prophètes, mais plus encore pour 

relever l'organisation différente du récit, les dissemblances phraséologiques aŝ  

sez significatives à leurs yeux pour écarter l'hypothèse d'une dépendance directe 
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de Jérémie par rapport à Isaïe20. On incline donc à considérer que les deux oracles 

contre Moab se sont inspirés d'une source commune, cette fameuse complainte surMoab 

pour laquelle le texte de Jérémie constituerait un terminus ad quem. Son caractère 

non prophétique expliquerait les libertés prises par Jérémie par rapport au texte 

d'Isaïe21. 

Pour désigner cette source, les modernes utilisent régulièrement le terme d' 

"élégie", coulée ensuite en un qinah un peu irrégulier. Selon P. Auvray, il fau

drait être attentif à certaines particularités linguistiques trahissant une origi_ 

ne non hébraïque, mais il reconnaît que le maniement de tels arguments est assez 

délicat22. Le ton à la fois compatissant et moqueur rend difficile la question de 

son origine. Les hypothèses sont essentiellement au nombre de trois: 

1) composition moabite; 

2) composition en Israël pour célébrer une victorie sur Moab; 

3) composition chez d'autres ennemis de Moab et adoption ensuite à Jérusalem23. 

Deux passages du livre des Nombres relatifs à Moab nous confirment précisément 

l'existence de "poèmes" circulant dans les milieux yahvistes au sujet de ce pays 

voisin. Or, il est fort intéressant de constater que, dans ces passages aussi, une 

certaine ambiguïté demeure quant à l'origine de ces morceaux qui semblent, au dé

part, avoir célébré une victoire des Amorites sur Moab et, ensuite, avoir été ap

pliqué à une conquête par Israël24. 

Cette façon de retracer l'histoire du texte d'Isaïe rend compte de l'impression 

ambiguë laissée par la lecture du texte et que les modernes traduisent tantôt en 

supposant l'existence de plusieurs auteurs25, tantôt en parlant de "fragmentarité" 

du texte26. Mais, en bonne partie, les hypothèses sur l'origine du texte reposent 

sur des considérations d'ordre historique, en rapport avec les circonstances évo

quées dans l'oracle, 

b) Arrière-plan historique de l'oracle 

L'histoire de Moab nous est, hélàs, relativement peu connue27. Au 1er millé

naire av. J.-C, Moab eut en tout cas fort à faire avec ses voisins du territoire 

d'Israël. Aux IXe et Ville siècles av. J.-C, elle fut à plusieurs reprises con

quise, au moins partiellement, en dépit de certaines tentatives de restauration, 
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comme celle dont témoigne la fameuse stèle de Mesha, du milieu du Ville siècle av. 

J.-C.28. L'élégie sur la dévastation de Moab pourrait donc se rattacher à cette 

tranche d'événements; les modernes évoquent fréquemment les expéditions d'Omri et 

de Jéroboam II. 

A partir de la fin du Ville et au Vile siècle av. J.-C, Moab fut, comme les 

autres états de la région, menacée par la puissance assyrienne. De Teglat-Phalasar 

III à Assourbanipal, les Annales Assyriennes nous relatent la soumission de Moab 

au tribut. Le lion de l'oracle d'Isaïe évoquerait alors, pour certains, le monar

que assyrien et le joug qu'il fit peser sur les Moabites29. 

Enfin, un dernier danger auquel Moab fut exposée, c'est la poussée des tribus 

nomades, arabes et bédouines, qui, profitant de la décadence de la puissance baby_ 

Ionienne après le règne de Nabuchodonosor, envahirent toujours plus fréquemment 

les zones limitrophes30. Cependant, si leurs incursions s'intensifièrent aux Vle-

Ve siècles av. J.-C, on possède des indices de raids semblables dès le Ville siè 

cle av. J.-C, par exemple dans une lettre de Nimrud, contemporaine d'Isaïe31. 

On est donc confronté à un éventail de situations historiques assez diverses 

dans le temps et l'espace susceptibles d'avoir donné naissance à la complainte 

sur Moab32. Peut-on s'orienter en fonction des indications toponymiques conte

nues dans le texte33 ? Pour les uns, le mouvement d'invasion décrit s'oriente 

du sud vers le nord; pour les autres, c'est une pénétration en sens inverse dont 

il s'agit et, enfin, une hypothèse orientale est défendue par certains. Sans en 

trer ici dans les détails, notons que les deux premiers toponymes, Ar-Moab et 

Kir-Moab, sont localisés au centre de Moab. Ensuite, le mouvement progresse vers 

le nord avec Dibon, Nebo, Medeba ... Mais avec Tsoar, nous regagnons le sud du 

pays, à la frontière avec Edom, tandis que, peu après, Nimrim renvoie au nord. 

Il est sans doute utile de rappeler que l'effet visé par l'oracle est précisé

ment de montrer l'ampleur et la dispersion de la désolation qui accable Moab. 

Devant la difficulté de trancher en faveur de l'une ou l'autre hypothèse, 

sinon en fonction d'une petitio prï-no-ipis, mieux vaut retenir qu'à la base de 

l'oracle contre Moab d'Isaïe se trouve fort probablement une élégie relative à 

une attaque dévastatrice contre l'ensemble du territoire moabite et composée 
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sans doute avant l'Exil, voire même avant l'époque d'Isaïe. 

c) Structure de l Oracle 

On a coutume de distinguer, dans ce texte, trois parties: versets 1 à 4, ver

sets 5 à 8 et verset 9. La première partie est qualifiée par Wildberger de Klage-

lied sur la chute de Ar- et Kir-Moab31f. Intervient alors une césure: les senti

ments du narrateur s'expriment davantage, le cadre géographique est différent35, 

des fuyards entrent en scène. Pour Wildberger, il s'agirait de deux pièces auto

nomes, mais sans doute du même auteur. Enfin le verset 9 amorce un discours et un 

ton nouveaux, celui du jugement prophétique contre Moab. Wildberger le considère 

par conséquent comme une interpolation. Nous nous rallions à cette analyse, à une 

nuance près36. Le début du verset 9, qui fait allusion aux eaux se remplissant de 

sang, clôture 1'énumération des signes funestes de l'anéantissement de Moab. L'in 

terprétation que nous allons développer ci-après plaide sans équivoque en faveur 

de l'insertion de cette première partie du verset 9 dans l'unité précédente, dont 

elle ne peut être dissociée. La variante orthographique Dimon, au lieu de Dibon, 

ne nous semble pas un indice suffisant de changement d'auteur, d'autant qu'elle 

n'est pas nécessairement accidentelle, comme nous le suggérerons plus loin. Par 

contre, après la mention des eaux ensanglantées, le passage à la première per

sonne du singulier et le ton menaçant, sentencieux, révèlent indubitablement une 

rupture. 

4. INTERPRETATION NOUVELLE. 

Au texte que nous étudions, on peut appliquer une clé de lecture "réaliste", 

en relevant et en éclairant par des parallèles pris çà et là le chapelet des mani 

festations de deuil qui apparaissent dans tout le pays de Moab. Beaucoup de com

mentateurs soulignent ainsi les connotations rituelles de cette dramatisation pro_ 

phétique, mais sans envisager jamais une trame interprétative d'ensemble. 

En réponse aux malheurs dont ils sont victimes, les Moabites se rendent dans 

les "hauts lieux"37, ils se coupent les cheveux et la barbe, ils revêtent le sac, 

entament des lamentations, un peu partout, y compris sur les toits. A toutes ces 

manifestations, on trouve des parallèles dans la Bible38, dans des contextes funé 
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raires, assorties parfois de rites d1autodestruction comme le tailladement des 

mains que Jérémie, quant à lui, mentionne dans son oracle contre Moab39. Déjà dans 

les textes mythologiques d'Ougarit les mêmes topoi apparaissent, comme dans la s œ 

ne de deuil d'El à qui l'on vient de communiquer la nouvelle de la mort de Baal1*0. 

L'étude de E. de Martino a du reste bien montré le caractère stéréotypé des mani 

festât ions de deuil, de l'Antiquité à nos jours1*1. En ce qui concerne les toits, 

certains passages de la Bible révèlent qu'ils abritaient, comme les terrasses, des 

rites de libation et d'offrande1*2. Enfin, pour conclure ce premier type d'approche, 

le dessèchement de la végétation est généralement interprété comme le signe d'une 

catastrophe naturelle au diapason des malheurs humains et 1 ' ensangla ntement dufleu 

ve, comme le résultat d'affrontements meurtriers à proximité de celui-ci1*3. 

Afin d'enrichir le baakground rituel de l'oracle contre Moab, un rapprochement 

avec le rituel de type adonidien nous semble fructueux. Plusieurs synthèses récen 

tes se sont attachées à souligner le caractère disparate et bien souvent tardif des 

témoignages relatifs aux Adonies1*1*. Il est malaisé de faire le partage entre ce 

qui revient à l'Adonis grec et à son ou plutôt ses modèles proche-orientaux. Il ne 

semble en effet plus faire de doute que l'Adonis grec n'est pas Vinterpretatio 

graeca pure et simple d'un dieu giblite, puisqu'Adonis est inconnu comme tel à By_ 

blos avant l'époque hellénistique, mais qu'il est plutôt l'expression hellénisée 

d'un groupe de divinités syro-palestiniennes des Ile-Ier millénaires av. J.-C, 

ayant des physionomies apparentées et dont le Baal de Byblos n'était sans doute 

qu'un avatar. Son nom 3dn, qui est aussi une épithète du Baal ougaritique en 

tant que leader des vap-ù3 uma1*5, montre bien qu'il était, aux yeux des Grecs, le 

"Seigneur" par excellence, le prototype de ces figures surhumaines célébrées par 

un rituel où les connotations funéraires et dynastiques dominaient. Partant de 

ces données, les Grecs ont élaboré une mythologie et un rituel typiquement ado-

nidiens, en travaillant notamment sur la dialectique Grèce-Orient, fécondité-

stérilité1*6 . 

Mais il n'empêche que la connaissance que nous avons du culte giblite, bien 

que basée sur des textes tardifs, permet, dans une certaine mesure de remonter 

jusqu'au rituel local destiné au Baal de Byblos. S. Ribichini a bien noté que, 
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dans le cité phénicienne, au contraire d'Athènes ou d'Alexandrie où il est sur

tout un héros grec, il bénéficie d'un rituel assez spécifique adressé à un 

dieu1*7. Le texte fondamental est celui de Lucien de Samosate au Ile siècle ap. 

J.-C.1*8 Chaque année, en mémoire de la passion d'Adonis, les Giblites célébraient 

des δργια, des cérémonies secrètes, et de grands deuils, μεγάλα ττενθεα. Ceci est 
confirmé par plusieurs sources1*9. Sappho, par exemple, avait élaboré une mélopée 

spécifique pour la lamentation d'Adonis que l'on appelait adoniasmos et qui était 

accompagnée de flûtes, les gingroi. Cette complainte funèbre consistait essentiel 

lement à répéter le nom du mort ou à raconter sa disparition tragique. Les femmes 

surtout se chargaient de cette tâche, elles qui jouent un rôle fondamental dans 

le culte d'Adonis. La lamentation s'accompagnait des traditionnels gestes de deuil: 

battements sur le corps, lacération des vêtements, exécution de danses et, à By 

blos, selon Lucien, tonsure rituelle50. Nous retrouvons donc plusieurs des élé

ments de notre oracle où, pour évoquer les lamentations, on recourt au verbe ylt, 

une onomatopée rendue en grec par ολολύζω et, en latin,· par ululave , deux verbes 
utilisés particulièrement pour désigner les cris aigus des femmes dans les céré

monies religieuses. 

Un autre point de contact intéressant entre les Adonies et les rites funérai^ 

res sous-jacents au texte d'Isaïe pourrait être la mention des toits. Lors des 

Adonies athéniennes, Aristophane nous apprend que les Athéniennes montaient sur 

les toits51. C'était là qu'elles exposaient au soleil les fameux jardins d'Ado 

nis. Plusieurs vases, notamment apuliens, qui représentent des scènes de culte 

à Adonis, montrent des femmes sur une échelle, un objet qui semble important dans 

la symbolique adonidienne52. 

En ce qui concerne donc les manifestations humaines de la catastrophe dont 

Moab est le théâtre, on constate une intéressante correspondance avec le rituel 

dit adonidien. Les transformations naturelles vont venir renforcer notre point 

de vue et montrer que ces analogies ne sont sans doute pas fortuites. Deux phé 

nomènes sont signalés dans l'oracle: la disparition de la verdure et l'ensan-

glantement du fleuve. Il est admis désormais que les Adonies giblites se dérou 

laient en pleine canicule, lorsque la chaleur de l'été était la plus brûlante53. 
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C'était le lever héliaque de Sirius, vers le 20 juillet, qui marquait le début des 

célébrations. Théophraste remarque justement que les jardins d'Adonis sont culti

vés quand le soleil a le plus de force51*. Ceux-ci consistent en semis de céréales 

et de plantes potagères placés dans de petits pots de terre, à l'extérieur, depr£ 

férence en plein soleil, sur les toits55. Sous l'effet de la chaleur, ils sortent 

de terre en quelques jours pour dépérir immédiatement. On s'est beaucoup interrogé 

sur le sens de cette pratique. La plupart des modernes y ont vu l'illustration ri 

tuelle du flétrissement de la végétation brûlée par le soleil estival. La mort 

d'Adonis , selon un schéma typiquement frazérien du dying god, symboliserait la 

fin du cycle annuel de la végétation et sa résurrection, la reprise de celui-ci56. 

Cette analyse a été contestée par M. Détienne qui a surtout opposé la vanité, l'é_ 

phémère, la stérilité de cette anti-culture à la véritable céréaliculture ensei

gnée aux Grecs par Déméter57. Si tel est sûrement le sens qu'ont pris les jardins 

en Grèce, il n'en demeure pas moins vrai que le moment choisi pour la célébration 

des Adonies de Byblos semble supposer l'existence d'un rapport entre le Baal lo

cal, auquel Adonis fut assimilé, et la végétation. Sans retomber dans les catégo 

ries frazériennes, on peut dire que les Baal poliades des panthéons phéniciens, 

tout comme leurs prédécesseurs syro-palestiniens, apparaissent comme les garants 

du bien-être collectif. La fécondité humaine et végétale rentre donc dans leurs 

attributions. Par leur expérience de mort et de renaissance, ces divinités avaient 

acquis une dimension sotériologique au bénéfice de toute la communauté civique, 

dimension qui englobait un spectre d'action assez vaste, dont la maîtrise du cy_ 

cle saisonnier, comme en témoigne leur relation privilégiée avec l'eau fécondan 

te58. D'autres indices renforcent l'idée que les jardins d'Adonis ne sont pas 

seulement la négation de l'agriculture, mais qu'ils reposent aussi sur une au

thentique tradition proche-orientale. Outre le parallèle avec les lits d'Osi-

ris59, il faut insister sur le rôle des jardins dans divers rites en relation 

avec le souverain et l'au-delà. Toute une série de rois sont, par exemple, dou 

blés d'un jardinier. De nombreuses divinités ont élu domicile dans un jardin, 

corne Inanna/Ishtar ou Aphrodite, Melqart dans l'oracle d'Ezéchiel contre le 

prince de Tyreo, Rashap à Ougarit61. Dès Ebla et Ougarit, il semble que le 
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jardin du palais servait de cimetière royal et que la liturgie funéraire y prenait 

place62. Il nous semble donc possible de considérer que l'évocation d'une nature 

anéantie par la sécheresse suite à la dévastation de Moab participe de la même sym 

bolique funéraire que les jardins d'Adonis. 

Outre le lever héliaque de Sirius, un autre signal avertissait les Giblites 

que l'heure était venue de porter le deuil d'Adonis. "Chaque année, nous dit Lu

cien, le fleuve s'ensanglante (...) Ils racontent que, ces jours-là, Adonis est 

blessé sur les hauteurs du Liban et que son sang, arrivant dans l'eau, transfor

me le fleuve". Comment ne pas être frappé par cette ultime similitude avec les 

eaux de Dimon de l'oracle contre Moab63 ? On a généralement relevé, dans cet énon 

ce, l'orthographe discordante "Dimon", au lieu de "Dibon", comme précédemment dans 

le texte. Le manuscrit a de Qumran rectifie du reste Dibon et les apparats cri

tiques de la Septante et de la Vulgate témoignent bien de la perplexité des tra. 

ducteurs, conservant le -m, rétablissant le -b ou encore adoptant des formes as_ 

sez éloignées comme £Ρεμμων. Pour expliquer cette variante orthographique mineu 
re, on évoque habituellement la contamination avec le mot suivant dam, le "sang". 

On remarquera au surplus la fréquence du son -Vm dans ce début de verset 9 qui 

fait songer à un effet stylistique d'allitération. Pour rendre compte de l'en-

sanglantement du fleuve Adonis, le Nahr Ibrahim, on a fait appel tantôt à des 

facteurs "naturels"61*, tantôt à des phénomènes "artificiels", comme une crue 

provoquée65, mais il nous importe seulement de savoir qu'il signifiait le début 

du deuil d'Adonis66. Dans l'oracle sur Moab, il apparaît à la fin d'une succes

sion de manifestations funestes comme le point culminant d'un itinéraire infer

nal, celui de la "mort" de Moab, de son deuil, pris par ses propres habitants. 

Certes, la séquence des divers moments de ce rituel n'est pas conforme à la lo

gique des Adonies giblites, mais plus que l'ordre, ce qui importe ici, c'est 

l'accumulation inexorable des signes néfastes. 

Avant de tirer les conclusions d'une telle interprétation, il n'est pas sans 

intérêt de signaler que C. Grottanelli a mis en évidence une trame similaire dans 

le récit fait par Flavius Josèphe des funérailles d'Agrippa I, roi de Judée, en 

44 ap J.-C.66 On y retrouve les larmes, les lamentations funèbres, le sac, le 
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"haut lieu", les toits et, en plus, une référence aux parfums et aux cérémonies 

licencieuses qui accompagnaient les Adonies. Cet autre parallèle confirme la con 

nexion du rituel adonidien avec le culte syro-palestinien des souverains défunts 

et focalise son statut de modèle, de schéma rituel, voire littéraire. 

Les conclusions à tirer de cette étude peuvent, à notre sens, s'orienter dans 

deux directions. Le texte dont nous sommes partie semble révéler une trame renvoj 

ant au pattern rituel de type adonidien, tandis que chez Jérémie, qui travailla 

vraisemblablement sur la même source, on ne perçoit plus qu'un arrière-plan funé

raire diffus, moins cohérent. Malheureusement, les incertitudes qui entourent la 

Redaktionsgeschiehte de ces deux oracles rendent délicate toute tentative visant 

à tirer des conclusions de ces différences de traitement. Plusieurs hypothèses 

concurrentes permettent d'envisager fort différemment le processus historico-re-

ligieux ou littéraire qui rend compte de la présence ou de l'absence de ces échos 

adonidiens. Faut-il penser que l'élégie originelle, d'époque incertaine68, dont 

Isaïe se serait inspiré, était déjà coulée dans ce moule, conservé par le premier 

prophète, estompé, banalisé par le second ? Faut-il, au contraire, envisager un 

remaniement postérieur, voire post-exilique d'une lamentation auquel fut appliqué 

un schéma rituel ? On ne peut en tout cas exclure l'hypothèse que l'on ait affajL 

re ici à la plus ancienne attestation d'un rituel "adonidien" et que, grâce à ce 

texte, certaines pratiques acquièrent une épaisseur temporelle et spatiale nouvel^ 

le. 

Afin de nuancer cette affirmation, nous passerons immédiatement au deuxième 

ordre de conclusions. Si nous avons tenu à parler de rituel "de type adonidien", 

c'est précisément pour souligner d'emblée la solidarité fondamentale qui unit A-

donis à tout un groupe de divinités syro-palestiniennes des Ile-Ier millénaires 

av. J.-C, avec lesquelles il a de profondes affinités et dont il est, en quelque 

sorte, l'expression synthétique. Or, à cette catégorie correspond sûrement un ri 

tuel assez spécifique et peut-être est-ce à celui-ci, de manière plus générale, 

plutôt qu'à un rituel spécifiquement adonidien, que l'oracle d'Isaîe puise. Une 

meilleure connaissance des rituels syro-palestiniens et une approche plus préci 
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se de la physionomie et du culte d'Adonis devraient permettre, dans le futur, de 

faire le partage entre ce qui revient aux uns et aux autres. On retiendra cepen

dant que ce type de rituel était sans doute considéré comme l'expression par ex

cellence du rite funéraire, puisqu'on y recourt pour soutenir l'image biblique de 

la mort d'un ennemi d'Israël. 

* Je tiens à remercier le Dr Thierry Petit de l'Université de Liège pour les 
conseils qu'il m'adonnéset qui ont facilité ma recherche. 
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ms3 m3b 
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5. 

6. 

7. 

8. 

9. 
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* G OQ k drk hrnm ζ qt sbr y r 
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1-29, Paris 1972, 14-16. Le texte targumique n'apporte aussi que des varian
tes sans grande incidence sur le sens du passage, cf. J.F. Stenning, The Tar_ 
gum of Isaiah, 2e éd., Oxford 1953. On peut y ajouter d'emblée les commenta
teurs du Moyen Age d'isaïe qui n'apporte aucun élément d'interprétation éclaî  
rant sur la manière dont le chapitre 15 était lu. Cf. St Jérôme, Opera3 Pars 
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a u 
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e * * c > 
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_ C C 
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