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RESUME ET MOTS CLES

Cette these explore les modalités d’articulation entre citoyenneté double, appartenance
religieuse et revendications particularistes observées dans le processus de formation de la
communauté samaritaine. Proches du judaisme par la religion mais dont ils se démarquent, a
la fois citoyens palestiniens et isra€liens mais dont ils se distinguent, les Samaritains, qui
constituent une minorité ethno-confessionnelle installée en Israél et en Palestine, manipulent
leurs frontieres identitaires pour s’ajuster a leur environnement, si¢ge d’un conflit qui dure
depuis des décennies.

L’examen des reconfigurations territoriales, administratives et politiques depuis la fin
du x1X°© siecle et la fagon dont elles ont induit des déplacements multiformes (géographiques,
sociaux, identitaires) pour les Samaritains donne un éclairage sur la maniere dont celles-ci
affectent leur géographie sociale et symbolique. Par le biais d’'un mouvement de va-et-vient
volontaire entre les matériaux historiques (textes de voyageurs, rapports d’explorations
scientifiques, archives, recensements) et les données recueillies lors de [’enquéte
ethnographique, cette recherche met en perspective les effets de la production d’un « mythe
orientaliste » dans les différentes phases de réajustement — d’ouverture et de fermeture — des
frontieres de la communauté. Elle s’attachera a analyser comment la construction d’un
particularisme samaritain joue un role décisif dans le processus d’attribution d’un statut social
(économique, de prestige) et administratif (citoyenneté).

Au croisement des approches anthropologique et épistémologique, mon ambition est
d’approfondir la réflexion sur les formes d’ « authentification savantes » (Ciarcia, 2003) des
traditions samaritaines par le regard extérieur et leur réappropriation indigéne, imbriquée aux
enjeux sociaux et politiques. Ainsi, des €crits littéraires et scientifiques (dans le champ de
I’anthropologie physique, de la génétique, de I’histoire et de la philologie) allant du XIX® au
milieu du XX° siecle sont mobilisés dans des contextes touristiques et patrimoniaux par
différentes catégories d’acteurs. L’analyse des discours prononcés par les représentants
samaritains en contexte touristique permet d’appréhender 1’investissement local de ces images
— et leur circulation — dans les pratiques de valorisation du patrimoine et de resacralisation du
lieu saint, le mont Garizim. D¢s lors, celui-ci apparait comme le point de repeére symbolique et
le support identitaire sur lequel sont projetés des imaginaires collectifs, communautaires,
nationaux et transnationaux.

Du traitement des modalités d’inclusion des Samaritains aux sociétés israélienne et
palestinienne a [’utilisation de la religion comme ressource culturelle en passant par la
mobilisation d’un regard orientaliste, cette thése propose une approche originale du cas
samaritain mettant 1’accent sur 1’articulation entre enracinement et mobilités.

Mots clés : Anthropologie religieuse, historique et politique ; frontiéres et circulations ;
ethnicit¢ ; mémoire collective ; nationalisme ; imaginaires collectifs; orientalisme ;
patrimoine matériel et immatériel ; tourisme ; transnational ; Palestine ; Israél ; Brésil.
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ABSTRACT AND KEYWORDS

This thesis explores the relation between dual citizenship, religious affiliation and
particularist claims observed in the formation process of the Samaritan community. Close to
Judaism through religion but from which they stand out, citizens of either Palestine and Israel
— where they live as an ethno-confessional minority — from whom they differentiate
themselves, the Samaritans adjust their identity according to their environment, the theatre of
a decades long conflict.

The study of territorial, administrative and political reconfigurations since the late
19th century and how they led to multifaceted movements (geographical, social, identity)
among Samaritans, sheds light on how they affect social and symbolic borders. Deliberately
alternating between historical material (travellers' texts, scientific exploration reports,
archives, censuses) and the data collected during the ethnographic survey, this research puts
into perspective the production of an "orientalist myth" and its role in the various phases of
readjustment — opening and closing — of the community's borders. It will analyse how the
construction of Samaritan particularism played a key part in the process of granting social
(economic, prestige) and administrative (citizenship) status, and helps to establish social and
symbolic boundaries.

At a crossroads between anthropological and epistemological approaches, my
ambition is to go further into the forms of "scholarly authentication" (Ciarcia, 2003) of
Samaritan traditions from an external perspective as well as their indigenous re-appropriation,
intertwined with social and political issues. Thus, literary and scientific writings (in the field
of physical anthropology, genetics, history and philology) from the 19th to the mid-20th
century are put to use in a context of tourism and heritage according to categories of
participants. The analysis of the speeches delivered by Samaritan representatives in a tourism
context makes it possible to understand the local investment of these images — and their
circulation — in order to highlight local heritage and re sacralise a place of worship, Mount
Garizim. For it became the symbolic landmark and the identity bedrock to both national and
transnational groups and communities.

From the inclusion process of Samaritans in Israeli and Palestinian societies to the use
of religion as a cultural resource and the mobilisation of an orientalist perspective, this thesis
offers an unusual approach to the Samaritan case, emphasizing the balance between rooting
and mobility.

Keywords : Anthropology of religions and politics ; historical anthropology ; boundaries
and mobilities ; ethnicity ; collective memory ; nationalism ; collective imaginations ;
orientalism; heritage ; tourism ; transnational ; Palestine ; Israel ; Brazil.
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Notes sur la transcription

Tout au long de ce travail, j’ai adopté un systeéme de transcription simplifi¢ hébreu-francais et
arabe-frangais qui ne précise pas les consonnes emphatiques et ne marque pas les points
diacritiques. Les voyelles longues sont marquées par I’ajout d’un accent circonflexe (4, i, 4,
en arabe et en hébreu 4, 1, 6, ).

Lettre Transcription | Lettre Transcription | Lettre Transcription
arabe adoptée arabe adoptée arabe adoptée
s ; B r s f

‘ a J z 3 q

< b o S < k

- t J sh J 1

< th o S o m

d ] v d 8 n

C h Lk t > h

- kh L V4 9 W ou U
2 d g ‘ & y ou 1

3 z ¢ gh

Lettre Transcription | Lettre Transcription | Lettre Transcription
hébreu | adoptée hébreu | adoptée hébreu | adoptée
X ’ 4 t doud |pouf
) b ’ iouy X ts

3 g doud |khouk P q

7 d 5 1 I r

1 h A m v sh

) Vou 0 )| n w S

T z 0 S n t

I h y ‘

Pour favoriser I’homogénéité du texte, en arabe ’article est toujours transcris par al- méme
devant les lettres solaires. La hamza n’est pas marquée en début de mot. Certains mots au
pluriel sont donnés sous leur forme singuliere a laquelle est ajouté un -s, mais pas ceux qui
sont plus connus et usités sous leur forme plurielle (comme matsot).

Dans le cas de noms propres ou communs passés dans la langue frangaise, j’ai conservé
I’orthographe en vigueur (Yasser Arafat, Ytzhak Ben-Zvi, le mont Garizim, Holon, Tel-Aviv,
souk, keffieh, etc.)
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Notes sur ’anonymisation

Les prénoms des personnes citées (mais pas leur patronyme) ont ét¢ modifiés, sauf lorsqu’il
s’agissait de personnalités publiques et religieuses, d’universitaires, d’hommes politiques et
de personnages historiques.

Les personnages historiques sont présentés selon la dénomination des textes récoltés,
toutefois, les Samaritains disposant généralement d’un prénom et d’un nom a la fois en arabe
et en hébreu, je me suis efforcée de toujours mentionner ceux-ci dans les deux langues lors de
la premiere occurrence (si elle m’était connue).
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AVANT-PROPOS

En 2007, jeune licenciée en lettres modernes, en cinéma et m’étant initiée a 1’hébreu
dans mon cursus, je décidai de partir étudier la linguistique sémitique une année en Israél. Le
choix restreint en terme de bourse et mon absence totale de réseau familial ou amical dans ce
pays me conduisit, au hasard, vers 1’Universit¢ de Haifa. Pendant ’année que je passai au
sommet du mont Carmel, je suivis des cours d’études juives, d’hébreu moderne et d’arabe
littéraire, ainsi que quelques cours de dialecte palestinien. En janvier 2008, alors que les
vacances universitaires approchaient, je décidai de partir en Cisjordanie, a Naplouse, pour
faire du volontariat dans une ONG. J’y restai jusqu’en mai 2008. Mais méme apres étre
retournée en Isra€l pour poursuivre mes études, je continuais a me rendre fréquemment dans
la ville de Naplouse, dans laquelle je retrouvais mes attaches et €¢laborais un petit projet de
film avec des enfants. C’est lors de mon premier s¢jour dans la ville que je découvris la
communauté samaritaine du mont Garizim, située sur les hauteurs de la ville.

Le contexte de cette rencontre est loin d’étre académique. A Naplouse, lorsque les
Samaritains sont évoqués, ils le sont généralement pour trois prétextes : I’autochtonie, la
magie et I’alcool. Dans cette ville ou la vente libre d’alcool est illicite, les « internationaux »
tout comme un bon nombre d’habitants se transmettent le numéro de téléphone des fils de
Salliim Kahin — personnalité renommée a Naplouse — qui en vendent dans leur boutique située
a I’entrée du village. Avec des amis américains travaillant au sein de la méme ONG, je visitai
donc le village peu de temps aprés mon arrivée. Intriguée par les bribes de conversation que
J’avais eues avec Asher, le tenancier de la boutique, au sujet de sa religion, je consultai dés
mon retour dans mon appartement la page Wikipédia, trés fournie, dédiée aux Samaritains.
Les mois qui suivirent, je multipliais mes visites au village, visitant les ruines archéologiques
et observant de loin les hommes prier lors de Shabbat. Je m’étonnais de 1’hybridation
linguistique dont faisaient preuve mes interlocuteurs, passant de 1’arabe a 1’hébreu dans une
méme phrase. Le village me faisait I’effet d’un interstice au sein duquel je pouvais parler
hébreu ou m’exercer a I’arabe avec 1’accent hébreu qui me caractérisait (mes interlocuteurs

naplousis pointaient souvent du doigt mon accent hébreu dans cette langue). Je rentrai en
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France avec I’idée de travailler sur la communauté samaritaine et intégrai le Master
« Sciences des religions et sociétés » a ’EHESS sous la direction de Sossie Andézian.

La délivrance d’un visa! par le ministere de I’Intérieur israélien est indispensable pour
sé¢journer dans les Territoires palestiniens, leur acce€s étant entierement controlé par Israél®.
Pour mener une enquéte de terrain, les ethnologues (parmi d’autres) sont donc dépendants du
renouvellement de leur visa, considéré par de nombreux chercheurs comme un sésame
difficile a obtenir.

Dans 1’éventualité d’un refus, il convient de ne pas étre trop précis sur le sujet abordé
dans le cadre de ses recherches, et plus particulierement sur le lieu de I’enquéte (notamment
dans les informations que 1’on donne sur Internet). Cette incertitude et les angoisses liées au
passage des frontieres modifient I’approche et la pratique du terrain. Les appréhensions sont
renforcées par les récits des mésaventures rencontrées a [’aéroport. Le theme du
franchissement de la frontiére est récurrent dans les discussions entre « internationaux »
travaillant dans les Territoires palestiniens, de méme que sur les forum-s de voyage en ligne.

Leur arrivée a I’aéroport Ben Gourion conduit les acteurs a envisager de multiples
« tactiques » qui consistent souvent a s’inventer une histoire ou au moins a « édulcorer » la
vérité de leur venue (Chaveneau, ibid.). La traversée de la frontiere implique donc d’ajuster
son comportement, éventuellement son apparence, en fonction de ses propres représentations,
de D’attitude de 1’agent et de ’interaction en cours. Ces pratiques suggerent la pression du
« denied entry » a I’issue des contrdles israéliens et sa dimension arbitraire et erratique.

Depuis mon premier s€jour en Israél en 2007-2008 — quand bien méme j’étais munie
d’une attestation de mon inscription a I’Université de Haifa® — mes entrées (en 2009 et en
2011) ont toujours été semées d’embiiches et de longues attentes. Je passais souvent plusieurs
heures (de quatre heures la premicre fois a entre sept et dix heures les fois suivantes) dans la
petite salle de ’aéroport. Mes affaires étaient systématiquement fouillées et passées au

détecteur d’explosifs. Lors de mes retours mes bagages ne m’attendaient pas toujours dans la

' En raison des accords entre Israél et un certain nombre de pays occidentaux, les voyageurs
originaires de ces pays n’ont pas a demander de visa avant leur départ, mais ils sont censés recevoir un
visa de tourisme d’une durée de trois mois a leur arrivée sur le territoire. Paradoxalement, cette
situation tend a « précariser » les voyageurs occidentaux, car tout se joue a la frontiére elle-méme
(Chaveneau, op.cit. : 4).

2 En ce qui concerne la Cisjordanie, il existe deux frontiéres, toutes deux contrdlées par Israél :
I’aéroport Ben Gourion a Tel-Aviv et le pont Allenby situé entre la Cisjordanie et la Jordanie. Pour
accéder a Gaza, sous blocus israélien depuis 2005, il faut passer par le checkpoint d’Erez, nécessitant
un visa et un permis israélien spécial.

3 En 2007, étant donné que je partais une année et que j’avais un visa étudiant, il ne m’avait pas paru
nécessaire de prendre de billet de retour. Or c’est cela qui compliqua mon passage, j’avais d’ailleurs
di acheter un billet retour sur-le-champ.
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zone de retrait des bagages mais ils m’étaient envoyés plusieurs jours plus tard a mon
domicile.

Ayant obtenu un contrat doctoral de la formation « Anthropologie sociale et
ethnologie » de ’EHESS en septembre 2011, je décide de retourner a Naplouse pour une
courte enquéte de terrain d’une durée d’un mois en vue d’observer a nouveau la cérémonie
samaritaine de la Paque. Mon projet est de m’installer plus durablement, pour une année au
moins, a Kiryat Luzah a partir du mois de septembre. Cette fois-ci je suis munie d’un ordre de
mission de I’EHESS et de mon laboratoire (ITAC-Lahic, CNRS-EHESS), d’une lettre
d’invitation en hébreu du Centre de recherche francais de Jérusalem (CNRS), avec en-téte de
I’ambassade de France a Tel-Aviv et du ministere des Affaires étrangeres, ainsi que d’une
attestation de mon contrat doctoral provenant du ministére de I’Enseignement et de la
Recherche.

La nuit du 25 avril 2012, a mon arrivée a ’aéroport, aprés avoir subi une fouille
prolongée de mes bagages, je suis soumise a une fouille corporelle dans une salle a I’écart.
Ensuite, les interrogatoires sont longs et pénibles. Durant six heures, le méme agent,
travaillant au sein des services de renseignements israé¢liens me demande de le suivre dans un
bureau a intervalles réguliers pour me poser inlassablement les mémes questions. Celles-ci
portent en majorité sur mon apprentissage de 1’hébreu et mon intérét pour le judaisme ainsi
que sur mes séjours dans les Territoires palestiniens, plus particulierement a Gaza (ou je n’ai
jamais mis les pieds). De maniere plus anecdotique, il me demande quelles sont mes
fréquentations en France, pour qui ai-je voté lors des €lections présidentielles, quel sont les
noms et prénoms de mon pére et grand-pere paternel. La majorité des questions me sont
posées en hébreu malgré mon insistance pour passer a I’anglais — langue qui, a ce moment-1a,
me parait plus « neutre ». Enfin, I’agent m’enjoint de lui fournir le mot de passe de mon
adresse e-mail. Mon refus marque 1’arrét des interrogatoires et je suis envoyée, pour la
deuxiéme fois, vers la salle de fouille.

On m’emmene ensuite dans un bureau ou 1’on me prend en photo et ou ’on releve
mes empreintes digitales. Puis je suis dirigée vers un minibus ayant pour destination le centre
de rétention de 1’aéroport. Il fait presque jour lorsque nous y arrivons. J’y resterai jusqu’au

lendemain et serai ensuite directement « escortée » jusqu’au tarmac de 1’aéroport pour
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prendre 1’avion qui me raménera en France!. Mon sac contenant mon ordinateur me fut
envoyé¢ plusieurs jours plus tard par colis, comme lors de mes retours précédents.

Quelques mois plus tard, aprés avoir changé de passeport, je tente d’obtenir un visa
auprés de I’ambassade israélienne en France. Ma demande est appuyée d’une lettre du
président de ’EHESS et avait ét¢ formulée au téléphone quelques mois auparavant par M.
Frangois Weil auprés de I’ Ambassadeur d’Israéls. Celle-ci n’est pas acceptée.

A mon retour, deux options paraissent s’imposer & moi : abandonner mes recherches et
mettre fin a cette thése, ou, au mieux, changer d’objet et surtout de lieu d’enquéte. Toutes
deux impliquent un choix douloureux au regard du travail de recherche que j’ai investi au
cours des années précédentes. Apres avoir évalué les données récoltées lors de mes enquétes
ethnographiques (I’une de septembre a décembre 2009, 1’autre de début février a juin 2011) —
que je n’avais pu, faute de temps, exploiter dans leur intégralité — et celles que j’avais
identifiées dans les sources archivistiques, je décidai de poursuivre mes recherches. La
frontiere géographique a donc largement délimité I’écriture de cette these et c’est au regard de
tous ces parametres ainsi que des contournements que j’ai mis en place, qu’elle doit étre lue.
Ces limitations ne m’ont pas permise d’effectuer la longue immersion sur le mont Garizim et
a Holon que j’avais initialement prévue et m’ont empéchée de traiter certains sujets. Ainsi, si
mon objet d’étude est demeuré le méme, ces conditions ont sans conteste circonscrit mon
angle d’approche.

Mon intérét, toujours renouvelé, pour 1’é¢tude de la communauté samaritaine ainsi que
sa quasi-absence de traitement dans le champ de I’anthropologie participerent également de
cette prise de décision. Mon enquéte de terrain ayant ét¢ mise a mal, j’ai établi d’autres
moyens, virtuels, pour conserver des relations bien réelles de proximité avec les personnes de
mon réseau amical, au début par téléphone puis au moyen des NTIC (en 1’occurence par

courrier €lectronique et messagerie instantanée).

4 11 est possible que le calendrier ait joué en ma défaveur puisque je suis arrivée quelques jours
seulement aprés la campagne « Bienvenue en Palestine » lors de laquelle des militants européens pro-
palestiniens ont pris 1’avion pour se rendre en Cisjordanie. La majorité n’a pas pu prendre place a
bord, ou, a été refoulée une fois arrivée a 1’aéroport. De plus, cette mobilisation a suscité une
polémique sur la liste de personnes fichées par les Autorités israéliennes. Certaines d’entre elles
n’ayant aucun rapport avec une quelconque activité militante. Quant aux 270 personnes refoulées,
elles se sont faites notifier qu’elles ne pourraient retourner en Israél durant dix ans. Ravid Barak,
« Israeli Official: 40% of names on Shin Bet fly-in blacklist were not activists », Haaretz, 16 avril
2012.

> Cette mésaventure s’est produite du temps de la présidence de M. Francois Weil qui avait pris
contact avec 1’Ambassadeur d’Israél en France. Par contre, mon dossier de demande de visa fut
composé pendant la présidence de M. Pierre-Cyrille Hautcoeur.
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Mobilisant diverses sources et archives allant du X1x° siécle et du début du XX° siécle,
je pris le parti de focaliser mes recherches sur des matériaux plus lointains historiquement.
Pour mieux cerner I’élaboration du statut juridique de la communauté depuis la création de
1’Etat israélien, je m’appuyai sur les documents des Archives nationales israéliennes (compris
entre 1941 et 1976) que j’avais photographiés en 2011 et sur des documents des Archives
mandataires britanniques.

Sur les encouragements d’Enric Porqueres i Gené, j’établis un corpus généalogique
quasiment exhaustif, sur une période couvrant la fin du XVvIII® siecle jusqu’aux années 1920-
1930 (soit cinq générations en moyenne)®. Celui-ci est adossé a la relecture commentée de
Ratson Tseddka (un Samaritain de Holon) de la chaine généalogique effectuée par
I’orientaliste allemand Paul Kahle, dans laquelle Ratson retrace les récits de vie de chacune
des personnes figurant dans le corpus, conformément a la mémoire collective du groupe’.

A dessein d’explorer les conditions de vie et 1’organisation sociale de la communauté
au XIX¢ et au xXX°© siecle d’un autre angle, j’ai mis ces récits de vie en miroir de multiples
sources externes : la correspondance entre ’intellectuel et leader du mouvement sioniste
anglais Moses Gaster et les prétres samaritains, datant du début du XX° siecle que j’ai
entierement photographiée lors d’un séjour de terrain en 2012 a Manchester (fonds Gaster,
bibliothéque John Rylands) ; les échanges de lettres avec Silvestre de Sacy a partir de 1808
(fonds samaritain, BNF Richelieu) ; les textes de voyageurs, géographes et les archives de
militaires et missionnaires occidentaux (XIX®-XX°¢ siecle). Je découvrais par ailleurs les
rapports des cinq explorations d’anthropologie physique consacrées aux Samaritains (menées
par Henry M. Huxley en 1906, Samuel A. Weissenberg en 1909, Henryk Szpidbaum en 1927,
Ariéns Kappers en 1931, et la plus conséquente, effectué¢e par Giuseppe Genna entre 1933 et
1938). De plus, les matériaux recueillis dans les correspondances et les explorations
scientifiques comprennent des fonds iconographiques conséquents bien qu’inexploités

jusqu’alors®. Ces ¢tudes d’anthropologie physique ont été suivies par des tests génétiques

% Ce corpus s’appuie sur cinq recensements ou extraits de contrats de mariages et actes de divorce que
j’ai croisées (Paul Kahle, Moses Gaster, Ratson Tsedaka, Reinhard Pummer. Je décris ces sources
dans les Annexes).

7 Je sais gré a BenyAmim Tsedaka de m’avoir fourni ces documents.

8 Ces fonds iconographiques proviennent de collections établies lors des projets cartographiques
menés par le Palestine Exploration Fund ou par 1’American Colony, des Archives nationales
israéliennes, d’articles de presse, tels que le reportage photographique publié dans la revue National
Geographic en 1920. Certains documents circulent en ligne via le site internet Ebay. Enfin, les
explorations anthropologiques contiennent des centaines de photographies anthropomorphiques. Selon
I’'usage qu’il en était fait depuis Bertillon, chaque membre de la communauté (toutes classes d’dge
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réalisés sur les Samaritains par des laboratoires israéliens, dont je m’efforgai, dans un premier
temps, d’en comprendre le contenu et, dans un deuxiéme temps, de les mettre en perspective
avec les données recueillies sur 1I’acquisition, par les Samaritains, de la citoyenneté isra¢lienne
(par le biais de la loi du retour), dévoilant ainsi les relations poreuses reliant les conceptions
sur la parenté, les généalogies, les liens du sang dans le cadre de I’¢laboration d’un récit
national et communautaire.

Parmi les sources précitées, certaines d’entre elles avaient été mobilisées lors de mes
enquétes ethnographiques, par les acteurs samaritains eux-mémes, d’autres sont relayées et
commentées sur les réseaux sociaux numériques par les entrepreneurs communautaires (c’est
le cas, tout particulierement, des textes de voyageurs, des photographies et des études
génétiques). Je précise qu’Internet est usité de maniere soutenue par les Samaritains, non
seulement en tant que vitrine d’une dynamique de promotion identitaire’ mais également
comme plateforme d’expression des débats'® et des prises de décision collectives dans un
contexte de séparation géographique (Holon/mont Garizim) et d’augmentation du nombre
d’individus. Par ailleurs, grace aux séjours annuels de Benyamim Tsedaka (I’un des
entrepreneurs culturels), dont je fus 1’hote a Paris, j’ai été associée a sa démarche
transnationale de visibilisation de la culture samaritaine, ainsi qu’au projet de classement et de
numérisation des manuscrits du fonds samaritain de la BNF Richelieu'!.

La mobilisation de ces différentes échelles d’observation, temporelles et
multiscalaires, s’est révélée décisive dans la mise en évidence du « point de vue » en tant que
figure paradigmatique. De cette recherche effectuée par taitonnements a émergé un regard de
et sur I’Autre (en ce qu’il serait plus « exotique », plus « authentique »), dont il s’agissait
d’analyser empiriquement et épistémologiquement le processus de construction. Ainsi, mon
analyse des matériaux met en lumiére les formes d’instrumentalisation d’une image

stéréotypée des Samaritains par les pouvoirs politiques et institutionnels, que je ne me borne

confondues) est photographi¢ en plan serré, de face, de demi-profil et de profil. Une partie des
photographies est présentée dans les annexes.

? Je développerai le sujet de la mise en place de sites internet, blogs, chaines Youtube dans la
quatriéme partie.

1 Les débats qui s’y déroulent couvrent des thémes variés : la place des prétres, mise a mal selon
certains Samaritains, par les leaders du clan Tsedaka ; les revendications formulées auprés autorités
politiques locales ; les visites touristiques ou politiques, etc.

"' Me présentant tour a tour comme amie, anthropologue, promotrice frangaise du samaritanisme, la
venue de Benydmim m’a amenée a redéfinir ma place d’ethnologue dont je développerai les enjeux
dans I’introduction et la partie IV.
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pas & appréhender du haut vers le bas, de 1’Etat vers la communauté. Au contraire, a travers
ces explorations diachroniques et multi-situées, j’ai cherché a réfléchir sur la fagon dont une
minorité religieuse maintient une certaine structuration sociale, malgré 1’entre-deux
géographique et administratif auquel elle est astreinte, et se construit en redéfinissant ses
frontiéres sociales et symboliques. Autrement dit, qu’est-ce qui fonde la communauté ?
Comment est-on reconnu et se reconnait-on samaritain ? Quels sont ses modes d’inscription
dans les sociétés isra¢lienne et palestinienne ? Ou se situe la frontiere entre espace
communautaire et espace public, dans des territoires déja morcelés par 1’occupation

israélienne ?
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INTRODUCTION GENERALE

« Avant toute chose, sache que la communauté samaritaine est la plus petite, la plus
ancienne et la plus endogame du monde. Nous sommes comme les Mayas du Moyen-Orient,
excepté qu’eux ont disparu alors que nous sommes bien vivants. Ce sur quoi tu as choisi de
travailler est hors du commun. Je ne dis pas seulement ¢a parce que je suis moi-méme
Samaritain. J’ai étudié toutes ces choses. J'ai aussi vu des gens venir a notre rencontre,
poser des questions et j’ai lu, beaucoup. Ce que je veux dire c’est que je crois que tu vas
apprendre beaucoup et peut-étre méme qu’a la fin, tu voudras devenir samaritaine ». C’est
sur ces mots que s’acheva ma premiere rencontre avec Benyamim Tsedaka, 1’un des leaders
samaritains, alors qu’il venait de valider ma présence dans la communauté. D’emblée, ces
propos attribuent des caractéres tels que 1’ancestralité, I’exotisme et I’exceptionnalité aux
Samaritains, couramment véhiculés tant par les « passeurs culturels » locaux que par les
acteurs politiques et par les médias. Ce faisant, ils mettent en scéne une singularité identitaire
qui distingue la communauté des autres groupes du Moyen-Orient, et a laquelle des individus
extérieurs peuvent adhérer s’ils le souhaitent. Quels processus ont conduit a la construction
d’énoncés identitaires aussi stéréotypes ? Quels sont les modes d’inscription des Samaritains
dans 1’espace isra¢lo-palestinien et les configurations politiques et situationnelles qu’ils sous-
tendent ? Comment cette revendication d’autochtonie se cristallise-t-elle dans le rapport que
les Samaritains entretiennent avec leur lieu saint ?

Les Samaritains forment aujourd’hui une communauté d’environ 810 personnes, les
unes vivant dans un quartier de la ville de Holon, en périphérie de Tel-Aviv (Israél), et les
autres a Kiryat Liizah, une localité située sur I’un des sommets du mont Garizim, pres de

Naplouse (Cisjordanie)'?. En Israél, ils sont appelés [h] ha-Shomronim, que 1’on peut traduire

2 En 2017, ils comptaient 796 personnes (381 en Cisjordanie, 415 en Israél). Bien que la plupart
d’entre eux maitrisent les deux langues, dans la vie quotidienne, les Samaritains de Holon parlent
hébreu et ceux du mont Garizim arabe. Par mesure de commodité, j’utiliserai les caractéres [a] pour
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par « les habitants de la Samarie », tout comme I’expression arabe qui les désigne, al-
Sdamiriyyin (es-Sumard en dialectal). Pourtant, selon eux, leur nom ne proviendrait pas de la
province de Samarie dont ils sont issus, mais du terme Shomrim en hébreu, qui signifie « les
gardiens », et par extension « les gardiens de la Loi »'3. Cet ethnonyme, peu usité par ailleurs,
les donne a voir comme les véritables descendants des anciennes tribus israélites du Nord, car
ils en auraient intégralement conservé les rites, restés inchangés depuis 3000 ans. A 1’opposé
des Juifs qui auraient, a leurs yeux, entiérement modifié le culte.

En dépit de cette rivalit¢ et du débat sur leurs origines, les Samaritains sont
aujourd’hui considérés comme Juifs par I’Etat Israélien et bénéficient de la loi du retour'
depuis 1950. De plus, ceux du mont Garizim ont obtenu la nationalité israé¢lienne a partir de
1996, tout en étant autorisés a conserver, a leur demande, leurs cartes d’identité
palestiniennes’s. Mais ce statut administratif est soumis aux pressions des Juifs orthodoxes,
trés représentés depuis quelques années au sein du gouvernement israélien et du grand-
rabbinat d’Isra€l, qui les qualifient péjorativement de Kiitim, appellation d’origine talmudique
désignant les descendants des Assyriens polythéistes. Cette mise a I’épreuve identitaire leur
impose un travail permanent de relecture et de fixation de leur mémoire collective, de maniére
a légitimer et a diffuser leur mythe d’origine et leurs généalogies ancestrales. Proches du
judaisme par la religion mais dont ils se démarquent, a la fois citoyens palestiniens et
isra¢liens mais dont ils se distinguent, les Samaritains, qui constituent une minorité ethno-
confessionnelle installée a la fois en Isra€l et en Palestine, manipulent sans cesse leurs
frontieres identitaires pour s’ajuster a leur environnement, siege d’un conflit qui dure depuis
des décennies.

Tout en s’inscrivant dans la continuité des travaux ayant trait aux recompositions
identitaires des groupes sociaux, en particulier des minorités confessionnelles au Moyen-

Orient (Rivoal, 2000 ; Chatelard, 2004 ; Andézian, 2012 ; Merza, 2012 ; Poujeau, 2014 ),

arabe, [h] pour hébreu, afin d'indiquer la langue retranscrite. IlIs possédent également une langue
liturgique, communément désignée par « hébreu samaritain », appellation qu’ils refusent pour lui
préférer 1’appellation « hébreu ancien ». Ils s’appuient sur le fait que cet alphabet était utilisé par les
judéens a 1’époque antique jusqu’a 1’adoption de I’alphabet araméen pendant ’exil au Iv® s. avant
notre ere.

3 En arabe, cette auto-désignation est traduite par I’expression Mihafez al-din al-isrd’ili (« les
gardiens de la religion israélite »).

" La loi du retour ([h] héq ha-Shviit) permet I’octroi du statut d’immigrant israélien a tout Juif.

5 En 1995, I’Autorité palestinienne institue la citoyenneté palestinienne, permettant a ses
fonctionnaires de délivrer des cartes d’identités aux résidents de Cisjordanie et de Gaza aprés
validation du ministére de I’Intérieur israélien.
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cette €étude propose d’examiner les modalités d’articulation entre citoyenneté double,
appartenance religieuse et revendications particularistes observées dans le processus de
formation de la communauté samaritaine. Par le biais d’un mouvement d’aller-retour
volontaire entre les matériaux historiques (textes de voyageurs, rapports d’explorations
scientifiques, archives, recensements) et les données recueillies lors de [’enquéte
ethnographique, cette recherche met en perspective la production d’une « tradition
orientaliste » et son role dans les différentes phases de réajustement — d’ouverture et de
fermeture — des frontieres de la communauté.

Des écrits littéraires et scientifiques (dans le champ de I’anthropologie physique, de la
photographie, de la génétique, de I’histoire et de la philologie) datant du XIxX° au début du xx°
siecle sont en effet mobilisés dans des contextes touristiques et patrimoniaux par différentes
catégories d’acteurs (entrepreneurs samaritains, Etats israélien, Autorité palestinienne,
instances internationales). Au croisement des approches anthropologique, historique et
épistémologique, mon ambition est d’approfondir la réflexion sur les formes
d’ « authentification savantes »'® des traditions samaritaines par le regard extérieur et leur
réappropriation indigéne, imbriquée aux enjeux sociaux et politiques. L’analyse des discours
prononcés par les représentants samaritains en contexte touristique permettra d’appréhender
I’investissement local de ces images dans les pratiques de valorisation du patrimoine et de
resacralisation du lieu saint.

La circulation d’une imagerie fondée sur des productions littéraires et scientifiques et
leur réappropriation a été observée sur d’autres terrains (Agier, 1997 ; Capone, 1999 ; Doquet,
1999 ; Ciarcia, 2003 ; Galinier, Molini¢, 2006 ; Cauvin-Verner, 2007 ; Sarrazin, 2011).
L’intérét du cas étudié ici réside dans ce que la construction d’un particularisme samaritain
joue un rdle décisif dans le processus d’attribution d’un statut social (économique, de
prestige) et administratif (citoyenneté), et contribue a établir les frontieres sociales et
symboliques — entre le sacré, représenté par 1’espace communautaire, et le profane, incarné
par le reste de la population. Ce travail s’attachera ainsi a analyser ’articulation du politique
et du religieux dans un contexte de durcissement du conflit israélo-palestinien ou les lieux de
dévotion cristallisent les luttes nationalistes pour 1’appropriation du territoire (Benvenisti,
2000 ; Dumper, 2002 ; Aubin Boltanski, 2007 ; Andézian, 2012). Pris dans ces logiques de
conflits mémoriels, le mont Garizim est 1’objet d’un surinvestissement symbolique et de

multiples actions visant a garantir son inscription dans un périmetre sacre.

16 J’emprunte cette expression a Gaetano Ciarcia, 2003 : 11,
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Du traitement des modalités d’inclusion des Samaritains aux sociétés israélienne et
palestinienne a [’utilisation de la religion comme ressource culturelle en passant par la
mobilisation d’un regard orientaliste, I’étude qui suit propose une approche originale du cas
samaritain mettant I’accent sur le double mouvement entre enracinement et mobilité. Elle met
en perspective la production de connaissances sur un groupe jusqu’ici quasiment inconnu de

I’anthropologie contemporaine.

Composer une minorité au Moyen-Orient

Les Samaritains se définissent par leur religion et ont un fort sentiment de faire
« communauté » au sens de partage d’une ethnicité commune (suivant le concept arabe
d’ ‘Asabiyyah). Cela se traduit entre autres, par la volonté d’habiter un méme lieu,
I’endogamie, I’identification a des symboles communs. Ils utilisent les mots [h] ‘édah ou
gehillah' (pl. gehillot, « communauté, assemblée ») et [a] 7d 'ifa (« communauté »). J’emploie
ainsi le terme « communauté » pour désigner 1’ensemble des membres, indépendamment de
leur lieu de résidence (Holon / Kiryat Liizah) et des divisions claniques. Est reconnu comme
Samaritain, celui ou celle issu d’un pére Samaritain'® et résidant a 1’intérieur des limites de
I’espace israélo-palestinien. La réalisation des pelerinages sur le mont Garizim est également
affichée comme un criteére d’identification, bien qu’en réalité seul le sacrifice et le pelerinage
de hag ha-Matsot (sept jours apres le sacrifice de la Paque) soit obligatoire, et ce pour les
hommes de la communauté®®.

En dépit de leur séparation géographique, les Samaritains se présentent comme un
groupe homogene et indivisible. Cette unicité proclamée constitue un gage de survie étant
donnée la taille trés réduite de leur population. Lors de mes premiers entretiens, les
Samaritains faisaient rarement état de leurs divergences. Néanmoins, les disparités sociales,

culturelles et politiques entre les deux groupes existent bel et bien. Elles sont en partie

7 Les deux termes font généralement référence a des groupes ayant une origine généalogique
commune et sont proches du concept de « nation ». L’hébreu comporte divers mots pour exprimer la
notion de « communauté » (gehilldh, ‘édih, qahal, tzibbur). Si le terme gehilldh est aujourd’hui le
plus couramment employé en Isra€l pour désigner les communautés confessionnelles (y compris pour
les chrétiens et les musulmans), le terme ‘éddah est lui aussi utilisé par les Samaritains. Par ailleurs, j’ai
retrouvé dans les archives de I’Etat israélien I'utilisation récurrente d’‘édah pour qualifier
la communauté samaritaine. Qehillah et ‘édah apparaissent tous deux dans la bible hébraique et y sont
quasiment interchangeables.

8 A I’inverse du judaisme ou la filiation est matrilinéaire depuis le Iv°® siécle de notre ére (Goldberg,
2016 : 172), I’identité samaritaine se transmet par le pére.

Y Les femmes peuvent s’abstraire des rituels et sont méme invitées a le faire lorsqu’elles sont en
période de menstruation.
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subordonnées a 1’organisation sociale qui repose sur un systeme de clans? patrilinéaires. C’est
durant mon second séjour que je réalisai a quel point ceux-ci fragmentaient la communauté.
Tous les membres revendiquent une filiation avec les tribus bibliques ([h] shevet et [a]
Sabt)** de Manass¢ ou d’Ephraim (les fils du Joseph biblique), a I’exception du clan
sacerdotal Kahin ([h] mishpahat ha-Kohdanim, [a] ‘a’ilat ou dar al-Kdhand) qui descendrait
de la lignée d’Aaron?, le frére de Moise. Ces appartenances « tribales » mythologiques ont
peu d’importance dans la vie quotidienne, hormis pour les Kohanim qui regoivent leur
fonction sacerdotale de leur filiation. Il n’y a pas, ainsi, de distinction de statut entre clans
issus d’Ephraim et clans issus de Manassé, ni d’identification prononcée a cet ancétre
mythique, ni méme de solidarité particuliére entre ses supposés descendants. Ces personnages
sont tellement peu centraux que le clan Mufarrij (Imfarraj), qui se revendiquait de la lignée de
Manassé jusqu’au milieu du Xx¢ siécle, se réclame aujourd’hui de celle d’Ephraim sans que
cela ne pose probléme (Schreiber-Humer, op.cit. : 119). En fait, I'identification se fait
davantage a I’échelle des six clans®. Pour les désigner, on emploie les termes mishpdahah
(« famille ») ou plus rarement et a 1’écrit, bét-"av (plus soutenu, « maisonnée », « clan », litt.
« maison du pere ») en hébreu. En arabe, les termes utilisés sont ramula, plutdt a 1’écrit (litt.
« groupe de naissance », « clan »), et plus fréquemment ddr (« maison, maisonnée » tres
employé pour qualifier la famille élargie) ou ‘Gd’ila (« famille »). Les noms de clans sont

utilisés comme patronyme, notamment dans les documents administratifs et les archives,

20 J°ai choisi de parler ici de « clan » en référence a la définition communément admise de ce terme :
« Groupe d’unifiliation dont les membres ne peuvent établir de liens généalogiques réels qui les relient
a un ancétre commun souvent mythique. Il se fonde sur une perpétuité présumée et ses membres lui
sont rattachés de maniére permanente » (Bonte et Izard, 2002). En effet, si chaque clan se réclame
d’un ancétre (comme Ephraim, Manassé ou Aaron), il s’agit d’un ancétre mythique, auquel aucune
généalogie ne pourrait remonter. Et bien que les Kahin possédent des tableaux généalogiques qui les
font remonter jusqu’a Aaron, le frére de Moise, il s’agit ici d’une généalogie reconstruite et
légendaire. Par ailleurs, tous les clans ne se réclament pas d’un ancétre fondateur qui les distinguerait
entre eux. Il n’y a par exemple pas de fondateur du clan Tsedaka, etc.

21 Essentiellement utilisés pour désigner les douze tribus israélites, ces termes font référence a la
« tribu » au sens biblique et méme hébraique.

22 La lignée aaronique des prétres aurait été brisée au XVII® siécle par Shelamiah ben Pinhas qui
mourut sans laisser de fils. A partir de ce moment, la famille Hiftiwi endossa la fonction de lignée
sacerdotale. Cette version de I’histoire est véhiculée par plusieurs samaritanologues du XVIII® siécle a
nos jours, néanmoins, les généalogies affichées dans les lieux publics du village ne mentionnent
jamais cette reconstruction généalogique.

23 [a] Kahin ([h] Kohén), [a] Sadaqa ([h] Tsedaka), [h] Yehosh’a, [a] Sirrawi ([h] Sassoni), [a]
Mufarrij ([h] Marhiv), et Altif (résidant trés majoritairement a Kiryat Liizah, ils représentent le seul
clan a ne pas avoir hébraisé leur patronyme). Les Sirrawi et les Altif sont issus du méme lignage (clan
Danf1) mais sont désormais considérés comme des clans a part enticre.
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toutefois, en Palestine, les Samaritains se désignent traditionnellement par leur prénom suivi
de al-Samiri (« le Samaritain »)*.

Les clans sont caractérisés par un systeme matrimonial relativement endogame. Ils
sont aussi directement reliés au systeme de résidence. Certains sont plus majoritairement
représentés a Holon, alors que d’autres le sont davantage sur le mont Garizim. Ainsi, les Altif
et les Kahin sont nettement plus nombreux sur le mont Garizim alors que les [a] Sirrawi ([h]
Sassoni), [a] Mufarrij ([h] Marhiv), Yehoshti’a et Sadaga ([h] Tsedaka) habitent en majorité a
Holon. De plus, en raison du systeme de résidence virilocal, les familles sont souvent
rassemblées au sein d’un méme paté de maisons®. Dans le contexte israélo-palestinien, ce
partage entre deux territoires en conflit posséde une importance capitale : le lieu de résidence

conditionne la citoyenneté des membres et leur inscription dans 1’une ou I’autre société.

24 Cette tradition semble ancienne. Aujourd’hui, elle représente aussi un moyen, me disait-on, de se
reconnaitre sur le réseau social Facebook, ou un certain nombre de Samaritains bien qu’utilisant leur
patronyme clanique dans la vie quotidienne, se désignent par « al-Samiri » (avec des variantes,
« Samiri », « Samri », etc).

25 Le systéme de résidence virilocal implique en théorie que la femme se déplace vers la famille de son
époux. Néanmoins, ce systéme n’est pas toujours respecté en pratique. En effet, souvent pour des
raisons économiques, des hommes peuvent trouver plus intéressant de s’installer en Israél (dans la
famille de la femme) ou encore, faute de place dans le quartier, des couples de Holon peuvent étre
contraints d’habiter a la marge (dans d’autres quartiers de Holon, voire a Tel-Aviv). Je reviendrai sur
ces situations dans la partie II.
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Tableau 1. Les clans et les ancétres légendaires

Origine
mythique

[h] Sassoni

[h] Marhiv

Levi Joseph
I [
| I I
Aaron Ephraim Manassé
o I
Ele’azar
—_—— ________”,.;" ________________________________________________________
e Shelamiah
[araméen] Havta’ Ben Pinhas Danfi
[a] Hiftawi
(Pas de date précise)
Kahin Abdallah AIfif Sirravi Shalabi Musallim Mufarrij Yehoshi’a Tsedaka

|a] es-Sabbahije

x

x
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Selon le systeme israélien d’administration des groupes confessionnels, c’est le grand
prétre ([a] al-kahin al-akbar ou al-kabir ; [h] kohén gddol?®) qui gére les questions d’ordre
religieux?’ ainsi que celles relatives au statut personnel des membres de la communauté (brit
milah®®, mariages, divorces, enterrements). Lorsqu’un grand prétre décede, c’est le plus agé
du clan Kahin ([a] ‘@’ilat al-kdhdnah) qui le remplace?. 1l est aidé dans ses fonctions par un
certain nombre d’autres prétres qui 1’assistent lors des cérémonies, des pricres, dans la
rédaction des contrats de mariage, etc. C’est a partir de cinquante ans environ qu’un kdhin
devient [a] kdhin rasmi (prétre officiel qui assiste le grand prétre) (Schreiber-Humer, op.cit. :
48)%. 11 se laisse pousser la barbe et porte I’habit des prétres qui consiste en une longue robe
de couleur (celle-ci est blanche pour les autres Samaritains) et un fez turc recouvert d’une
bande de tissu blanc. Outre la direction des cérémonies religieuses, les prétres ont aussi la
responsabilité de garder les rouleaux de la Torah ([heb.sam.] aktabah gedisha, [a] Tawra ou
al-Kitab) dans un lieu sir, de fixer le calendrier, d’interpréter les textes liturgiques, de
conseiller les membres en cas de difficultés personnelles, etc. Je marque dans cette étude une
différence entre les prétres, nécessairement issus du clan sacerdotal, des hommes agés issus
d’autres clans, que j’appellerai les « anciens », qui jouent un rdle particulier dans la
transmission de la religion et dont la parole a valeur d’autorité auprés des membres.

La communauté dissocie pouvoir sacerdotal et pouvoir politique. Ainsi ce ne sont pas
les prétres qui gerent les affaires politiques mais des comités, I’un a Holon ([h] va ‘ad ha-
gehillah ha-shémrénit), 1’autre a Kiryat Lazah ([a] lijnat al-td’ifa al-Samiriyyd)*. Elus
démocratiquement, leurs membres sont en charge de représenter les Samaritains aupres des

autorités israéliennes et palestiniennes et de veiller a la construction et a la rénovation des

26 D’autres formulations existent dans des textes plus anciens, tels que al-rayyis al-khalil, imdm al-
sumard, kandyis (Shehadeh, 2007 : 362).

27 Leur role porte sur I’interprétation des textes sacrés, la possession et la protection des rouleaux de la
Torah, ils officient les rites, fixent le calendrier, statuent sur les innovations cultuelles, donnent des
conseils sur la vie conjugale, décident de la validité des divorces, de I’inclusion de nouveaux membres
et du bannissement ([h] serem) des fidéles déviants, etc.

28 La brit milah est le rite de circoncision des nouveau-nés, célébré le huitiéme jour aprés sa naissance.
Aujourd’hui, 1’opération est menée sous la supervision du grand prétre par un péritomiste juif ([h]
mohél) ou, si le garcon nait en Palestine, par un médecin local (musulman ou chrétien). Le recours a
une personne extérieure s’explique par les régles relatives a la pureté selon lesquelles la femme et son
nouveau-né sont considérés comme impurs et ne peuvent entrer en contact d’aucun autre Samaritain.

» Bien que cette régle soit & ma connaissance respectée, les différents lignages qui composent le clan
Kahin sont en compétition dans I’acquisition du pouvoir sacerdotal. Par ailleurs, cette régle relative a
la classe d’age entraine une succession cadencée de grands prétres.

3 Sont systématiquement exclus de la fonction sacerdotale (kdhin rasmi ou al-akbar), tous les
membres du lignage qui seraient blessés ou handicapés.

31 Pour contrebalancer leur pouvoir, les kohanim ne peuvent accéder au poste de secrétaire du comité.
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infrastructures (de I’installation de climatiseurs dans les synagogues a la mise en place d’un
systéme d’évacuation des eaux usées a Kiryat Liizah en passant par 1’entretien des cimeticres
communautaires® et des lieux de culte).

Jusqu’a une période récente, les Samaritains vivaient dans la ville de Naplouse et ne se
déplagaient sur la montagne qu’a 1’occasion des fétes religieuses. Des 1948, le gouvernement
israélien les encouragea a émigrer dans les frontiéres du nouvel Etat et leur garantit un
emplacement dans la nouvelle ville de Holon. Ce quartier, originellement occupé par quelques
familles samaritaines émigrées a Jaffa des le début du XX© siecle, attira progressivement
d’autres membres et scinda la communauté en deux groupes a partir des années 1950, ’'un a
Holon et I’autre a Naplouse. La fondation du village de Kiryat Liizah reléve d’une dynamique
similaire. En 1968, a la suite de la guerre des Six-Jours et de son annexion des Territoires
palestiniens, I’Etat israélien a fait batir au sommet du mont Garizim des maisons leur étant
destinées. Ce n’est qu’entre 1987 — date de la premiere intifada — et 1998, qu’ils y
emménagérent progressivement mais définitivement. A Kiryat Liizah, les Samaritains résident
désormais dans un espace fermé et périphérique.

Ainsi, le contexte politique et le tracé de nouvelles frontieres affectent la structure
méme de la communauté. A Dinstar des Territoires palestiniens, profondément fragmentés
depuis les accords intérimaires d’Oslo II en 1995, ’espace de vie samaritain est soumis a un
découpage en trois zones administratives, A, B et C*. Les ruines archéologiques (7ell el-Ras)

au sommet du mont Garizim ainsi que le cimetiere et les habitations des Samaritains de Holon

32 11 existe deux cimetiéres samaritains, 1’un situé a la lisiére de Kiryat Lizah, I’autre a Kiryat Shaul, a
Tel-Aviv.

3 Le découpage territorial stratégique de la Cisjordanie par les dirigeants israéliens garantit
notamment le contréle sur la région du Jourdain ainsi que I’installation de colonies et de bases
militaires. La zone A concerne la bande de Gaza et les grandes agglomérations urbaines
cisjordaniennes (Hébron, Naplouse, Ramallah, Bethléem, Jéricho, Tulkarem et Jénine). L’Autorité
palestinienne y assure la sécurité et I’administration des Palestiniens. L’armée israélienne y fait
toutefois des incursions comme c¢’est régulierement le cas a Naplouse. La zone B est dite « mixte »,
elle comprend notamment les villages palestiniens. L’armée israélienne y conserve la gestion de
I’ordre public tandis que 1’Autorité palestinienne est responsable des questions civiles. Ce sont ces
deux zones qui sont les plus fragmentées. Enfin, la zone C représente la plus grande partie des
Territoires palestiniens (60%, OCHA), elle est constituée des colonies, des zones tampons (il s’agit
souvent de terres pastorales entourant les villages a proximité des colonies), des routes de
contournement, de la quasi-totalité¢ de la Vallée du Jourdain et de Jérusalem-Est. Cette zone est sous
controle total d’Israél qui gére a la fois pouvoirs civils et de police. Ce découpage induit une
discontinuité territoriale entre grandes agglomérations et villages des Territoires palestiniens et une
limitation de la liberté de circulation des Palestiniens (toutefois, les premiéres restrictions de
mouvements des Palestiniens dans les Territoires palestiniens avaient été instaurées au début des
années 1990 durant la premiére intifada). A sa création, le 13 septembre 1993 sur décision des accords
d’Oslo I, I’Autorité palestinienne hérite donc d’un territoire « en miettes » (selon 1’expression de
Franck Debié et Sylvie Fouet, 2001).
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sont placés en zone C. Le reste du village est en zone B, mais une fois passé les résidences
samaritaines, la rue principale qui mene vers Naplouse est affectée en zone A. L’installation
d’un checkpoint en 2001 pendant la seconde intifada entérine la séparation de Kiryat Liizah de
la ville de Naplouse et le place de facto en zone sous controle israélien, bien qu’il soit
toujours considéré comme partie intégrante de la municipalit¢ naplousie par 1’Autorité
palestinienne.

Toutefois, les Samaritains qui résident sur le mont Garizim participent pleinement a la
société palestinienne. Outre leur profond attachement a la ville de Naplouse, quelques-uns y
travaillent quotidiennement (commerces, administrations, etc). Les enfants fréquentent les
écoles palestiniennes et les jeunes, I’Université Al-Najah. A Naplouse, les Samaritains sont
sans conteste associés a leurs pratiques magiques, suscitant tour a tour des propos sur leur
ancestralité, mais aussi une forme de méfiance liée d’une part a la dangerosité potentielle de
leurs dons, et d’autre part, a ’argent qu’ils en tirent. Les Samaritains de Holon font a leur tour
partie intégrante de la société israélienne. Ils I’affirment lors de leur conscription au service
militaire et dans leurs prises de position politique en faveur d’Israél.

De fait, les alliances matrimoniales entre les deux groupes peuvent s’avérer délicates,
sans pour autant étre exclues. La nationalité israélienne accordée a 1’ensemble des
Samaritains permet en effet les passages d’un lieu de résidence a un autre entre les deux
territoires. Cette liberté de se mouvoir dans 1’espace israélo-palestinien encourage aussi les
déplacements temporaires : a 1’occasion des fétes (mariages, naissances), des célébrations
religieuses qui doivent se dérouler sur le mont Garizim (pelerinages, [h] hagim), la recherche
d’un emploi plus rémunérateur en Isra€l, ou encore lorsque les Samaritains endossent le role
d’intermédiaires informels entre les deux territoires (chauffeurs de taxis, convoyeurs, etc.).
Loin d’étre isolée a I’intérieur des fronti¢res de son lieu saint, la communauté samaritaine fait
ainsi preuve d’une grande mobilité qui constitue un élément essentiel a sa cohésion sociale et
a la perpétuation de ses traditions.

Ces possibilités contrastent sensiblement avec la situation que les Samaritains ont
connue a la suite de la premiere guerre isra¢lo-arabe, puisqu’entre 1948 et 1967, les contacts
furent quasiment rompus entre les deux groupes. L’annexion de la Cisjordanie par Israél,
consécutive a sa victoire lors de la guerre dite « des Six Jours » rendit alors la fronticre
franchissable pour les Samaritains des deux cotés de la ligne verte. Aujourd’hui, ceux-ci
estiment — et m’en parlaient librement — que la création d’un FEtat palestinien aurait un impact
potentiellement négatif sur leur faculté a se réunir, et donc sur la cohésion communautaire. A

Holon, ce scénario fait craindre 1’impossibilité¢ d’accéder au mont Garizim. A cet effet, la
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communauté est activement mobilisée aupres des autorités palestiniennes et israé¢liennes pour

défendre son statut particulier et I’acces inconditionnel de ses membres au lieu saint.

Statut juridique des Samaritains en Palestine et en Israél

Contrairement a la représentation souvent véhiculée visant a décrire les Samaritains
comme un groupe fermé, caractéris€ par son endogamie, sur lequel les transformations
politiques et sociales n’auraient pas prise, je propose une approche dynamique et contextuelle
des phénomenes identitaires afin de restituer la fagon dont ils s’inscrivent pleinement dans
I’histoire globale du Moyen-Orient et plus spécifiquement dans la complexité des sociétés
palestinienne et israélienne. L’analyse, sur le temps long, des processus de
communautarisation et de minorisation permettra de les situer dans cet espace en mouvement
en tant que minorité ethno-confessionnelle dans le cadre de la formation des Etats-nations.
Ainsi, la période allant du X1X° siecle jusqu’au XX®siecle est une période-clé pour comprendre
la genese du statut administratif des Samaritains. L’institutionnalisation des millet-s* dans le
cadre des Tanzimat — époque de réorganisation et de réformes menées dans I’Empire ottoman
(1839-1876) — contribue a renforcer les appartenances communautaires. Ce systeme qui tend
a nommer et a isoler les groupes sur des critéres confessionnels est institutionnalisé sous le
mandat britannique (juillet 1922) et fragmente encore davantage le tissu social.

Les reconfigurations des frontieres territoriales du Moyen-Orient, notamment apres la
conférence de San Remo (avril 1920) donnent lieu & I’instauration d’Etats-nations inscrits
dans des limites territoriales. Le début du XX° siecle marque donc le basculement du modé¢le
impérial vers le modéele national. En tant que sujets ottomans, les Samaritains, qui comptent
alors une centaine de membres®, acqui¢rent la nationalité palestinienne et sont reconnus
comme une communauté distincte sous 1’autorité de leur grand prétre. Ils conserveront ce

mode d’autogestion communautaire comme toutes les autres minorités religieuses.

3 Les communautés religieuses ottomanes non-musulmanes sont constituées sur le modéle de millet-s,
réformé et institutionnalisé au XI1X® siécle. Ce systéme a été en partie instauré sous les pressions des
Etats européens qui souhaitaient garantir la protection des non-musulmans, en particulier des chrétiens
d’Orient. Le millet (« nation » en turc) avait a sa charge des droits et des devoirs. Sa gestion était
reléguée a la personne exergant 1’autorité spirituelle de la communauté, mais son choix devait tout de
méme E&tre validé par le pouvoir ottoman. La réglementation comprenait le statut personnel des
individus (mariage, déceés, héritage) et les questions religicuses : le libre exercice du culte,
I’indépendance spirituelle de leurs chefs religieux, I’exemption de certaines taxes.

3 Le recensement britannique de 1922 dénombre 163 Samaritains, qu’il distingue des Juifs; 147
membres a Naplouse, huit a Jaffa, , huit a Tulkarem (au nord de Naplouse). Le second document établi
en 1931 par Mills, rend compte de 182 Samaritains. Il précise que tous possédent la citoyenneté
palestinienne.
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Si la religion constitue une source d’identification significative, elle se superpose a
d’autres appartenances, liées au localisme, a I’arabisme et a une conscience nationale
palestinienne. Pour Rashid Khalidi, ce type d’ «identit¢ a foyers multiples » est
particuliérement constitutif du cas palestinien, eu égard a 1’absence de structures étatiques qui
diffuseraient un récit « historique » national officiel et autoris¢ (2003 [1997] : 225). Ces
formes d’identification a géométrie variable, appliquées aux Samaritains, sont au cceur des

interrogations soulevées dans cette these.

Genese d’une recherche

Probablement en raison de leur nombre, les Samaritains constituent un groupe treés peu
¢tudi¢ d’une maniere générale. En anthropologie, une seule thése leur a été consacrée avant
celle-ci (Schreiber-Humer, op.cit.), publiée en 20143%. S’il constitue une présentation tres
pertinente des pratiques matrimoniales samaritaines, illustré par de précieux récits
biographiques, I’ouvrage de Monika Schreiber-Humer s’inscrit toutefois dans la somme des
travaux sur les Samaritains les représentant comme une communauté stable et close, décrite
quasiment indépendamment du contexte régional dans lequel ils évoluent et de leurs
interactions quotidiennes a I’extérieur du groupe®’.

Lorsque j’ai débuté mes recherches, alors que je tentais de rassembler littérature
scientifique et coupures de presse a leur sujet, je fus frappée par les représentations qu’ils
suscitaient. Je me rendis compte qu’ils étaient quasi-systématiquement présentés comme une
communauté qui serait restée immobile, isolée et donc « authentique ». Les médias, comme
les études académiques les qualifiaient de « derniers survivants de ’ancien testament », de

« vestiges du passé biblique » ou encore de « fossiles de I’histoire », a I’instar de 1’historien

3 Parmi les autres travaux notables récents consacrés aux Samaritains, signalons dans le champ des
sciences des religions : Reinhard Pummer, 2018 ; des humanités numériques : Jim Ridolfo, 2015 ; au
sujet des interactions entre chrétiens, musulmans et Samaritains a Naplouse : Julia Droeber, 2014 ; sur
les stratégies de « survie » mises en place par la communauté : Sean Ireton (mémoire de Master),
2003, sur I’histoire politique des Samaritains : Stephen Kaufman (mémoire de Master), 1998.

37 Par exemple, 1’auteure effectue des paralléles entre le groupe ethnique biblique et les Samaritains
actuels pour donner un éclairage sur un « comportement collectif » présenté comme « stable » dans le
temps. « There are in fact indications that as early as late antiquity, their talent for the quick and
flexible adjustment of identities struck the Samaritans’ contemporaries as a distinctive feature of the
group » (2004 : 84); «(...) the modern community has inherited not only the ancient Samaritan’s
creed but also their striking political and cultural adaptability, which is at the same time an apt tool for
survival » (op.cit.: 85).
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frangais Léon Poliakov (1991) qui parle de « patrimoine génétique » samaritain « resté intact
depuis les temps bibliques ».

Du xVI° siecle, qui vit I’émergence des premiers travaux sur le samaritanisme, au XX°
siecle, les historiens et les samaritanologues occidentaux ont souvent considéré les
Samaritains comme des reliques du passé biblique, demeurées intactes de toute empreinte du
temps. Des travaux ont méme érigé leurs pratiques cultuelles en référence permettant de
déterminer la fagon dont les rituels avaient di se dérouler dans le judaisme antique, avant la
chute du second Temple. Ces représentations se sont accentuées au XIX° et début au XX siecle
a un moment ou la présence des Occidentaux s’est accrue en Terre sainte’®. Cet intérét
croissant s’inscrit dans le contexte de redécouverte de la Terre sainte par I’Occident (Ben
Arieh, 1979 ; Laurens, 1999). P¢lerins, voyageurs et touristes sont confrontés a la charge
symbolique du paysage qu’ils tentent d’accorder a leur imaginaire. En effet, nombreux sont
ceux, qui, en quéte des origines de leur propre foi, partaient dans 1’espoir de retrouver un
paysage biblique inchangé. Objets de curiosité pour les touristes lors de la Paque,
photographiés, filmés, les Samaritains deviennent emblématiques de cette Terre sainte
fantasmée et sont réifiés comme un peuple «relique », «resté intact depuis les temps
bibliques ». Leur quartier dans la ville de Naplouse fut rapidement inclus dans I’itinéraire des
voyageurs, dont les récits, teintés d’orientalisme, s’évertuaient a brosser un tableau
romanesque et folklorisant. Toutefois, les auteurs étaient saisis d’un sentiment contradictoire
d’admiration et de mépris pour ’archaisme de ce « débris d’un peuple qui s’entéte a durer »
(Loti, 2008 [1894] : 42) dont méme le phénotype témoignait la « pureté de la race » et pour
lequel ils prédisaient une extinction imminente. Par cette forme d’ « authenticité » qu’on leur
confére, les Samaritains apparaissent nettement distincts des autres habitants de la ville, les
musulmans, dont les auteurs dénoncent le « bruit », la « violence », voire la « barbarie »¥.

Encore aujourd’hui, c’est cette vision dichotomique et essentialiste des Samaritains
qui prévaut : ceux-ci se préoccuperaient exclusivement de leur survie religieuse et statistique,
naviguant dans une « mer hostile et tourmentée », incarnée par les sociétés arabes (pour

reprendre une métaphore, filée dans de nombreux textes a leur sujet) pour lesquels ils

38 J°utiliserai ’expression « Terre sainte » pour qualifier la projection d’un territoire abritant des lieux
saints juifs, chrétiens et musulmans, comprise a I’intérieur des Territoires palestiniens et Israél mais
susceptible d’étre étendue aux pays voisins (en particulier la Jordanie) et dupliquée dans un autre
espace (Andézian, Décobert, 2018). Le terme posséde une dimension religicuse intrinséque, mais aussi
politique, forgée au X1X° siccle et réaffirmée avec le durcissement du conflit israélo-palestinien (ibid. :
29).

3 J’évoque et analyse ces préjugés dans la partie II1.
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réserveraient d’artificiels discours de loyauté, par crainte de représailles®. A D’inverse, ils
seraient naturellement — pour ne pas dire biologiquement — plus proches de la population
juive avec laquelle ils partageraient généalogie mythique commune et liens du sang. Dans la
lignée de ces représentations, le groupe de Naplouse est décrit comme imprégné de
traditionnalisme (la raison invoquée est celle de son inscription dans une société a dominance
musulmane) et celui de Holon comme épris de modernité a 1’occidentale (Schur, op.cit. :
219). De plus, un certain nombre de superlatifs leur sont systématiquement associés, la

communaut¢ serait donc la plus petite, la plus ancienne et la plus endogame du monde.

Pendant mes enquétes, j’ai pu observer que les Samaritains se sont en partie approprié
ces représentations réifiantes et les ont méme réinvesties. A travers elles, ils se présentent
comme « le peuple le plus ancien du monde ». Néanmoins, tout en considérant que ces
discours sur les origines représentaient 1’un des thémes centraux de mes recherches, ma
premicre tiche fut de m’affranchir de D’emprise de cette image sociale et de la
stéréotypification qu’elle génere pour chercher a en comprendre les processus de construction.
C’est en décentrant mon enquéte pour aborder les questions de la parenté et de la résidence
que j’ai pu saisir I’extréme mobilité dont font preuve les Samaritains, tant du point de vue
géographique (déplacements familiaux et professionnels, passage d’un lieu de résidence a un
autre) qu’au niveau des assignations identitaires.

En effet, quand j’entrepris de me lancer dans cette thése de doctorat, mon projet initial
¢tait d’étudier la structure sociale et I’organisation de la communauté, a travers les alliances
matrimoniales et plus particulierement la répartition du pouvoir en fonction de 1’origine
lignagere ainsi que son enjeu dans la transmission de la mémoire collective et des rites.
L’interdiction par le gouvernement israélien de me rendre sur le terrain m’obligea a modifier
mon approche. Les données que j’avais recueillies lors de mes précédentes enquétes ne
permettaient pas de traiter cette question en profondeur. Lors de ma seconde année de these,
puisque je ne pouvais accéder au terrain, je décidai de centrer temporairement mes recherches
sur I’histoire des Samaritains au XIX® et au XX° siecle. Le traitement des alliances

matrimoniales et des généalogies me fut rendu possible par le biais des documents d’archives

A P’image de Steindler Moscati (2000 : 3.69) : «(...) this small community striving to survive
independently of its powerful and belligerent neighbors »; Décrivant les naplousis comme les
« arabes » sans aucune nuance, ou pire, comme les «local fanatical arabs » (1992 [1989]: 212),
Nathan Schur ne congoit leur relation avec les Samaritains qu’au prisme de la stratégie, s’ils peuvent
en tirer profit auprés des autorités israéliennes, les Naplousis se montrerons amicaux (op.cit.: 216),
dans le cas contraire « the unfriendly attitude of their Arab neighbours was unchanged » (op.cit.: 212).
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que j’avais récoltés*'. Ils me permirent également de porter un regard sur la vie de la
communauté de cette époque grace aux correspondances entre prétres samaritains et
orientalistes occidentaux. C’est en décortiquant ce matériel que je découvris que la période
allant du X1x° siecle au début du XX° siecle constituait un moment clé de refondation des
frontieéres du groupe qui faisait écho a la période contemporaine. Des lors, le paradigme de la
« frontiére », en tant que déplacement du point de vue, s’imposa comme cadre d’analyse.
C’est de la fronticre sous toutes ses acceptions dont il sera question ici ; temporelle, spatiale,
identitaire, symbolique. Il ne s’agit pas de frontieres fixes, qui imposent 1’arrét, mais de
frontiéres poreuses et €lastiques, ainsi que des processus de contournement dont elles sont

’objet.

Délimiter [’espace par les rites

Surplombant la ville de Naplouse au nord de la Cisjordanie, le mont Garizim constitue
pour les Samaritains le lieu plus saint sur terre*>. Dans leurs traditions, la montagne est décrite
comme la plus ancienne, la plus au centre et la plus haute et concentre autour d’elle toute une
mythologie tant littéraire qu’orale. L’emplacement du lieu saint représente le principal point
de dissension entre Juifs et Samaritains. Il marqua profondément 1’¢laboration cultuelle des
deux groupes et il s’ensuivit, sur plusieurs siccles, toute une littérature ayant comme objectif
de discréditer le culte concurrent. Si elle posséde des origines communes avec le judaisme, la
communauté samaritaine ne saurait pour autant étre qualifiée de secte®’, en tant que « force de
rupture » (Luca, 1998 : 8) se détachant d’un courant religieux dominant. En regardant

I’histoire antique, il est en effet difficile de dater précisément la séparation des Judéens de

41 Ceux-ci sont composés de la correspondance de Moses Gaster (1908-1936), des généalogies
récoltées par Paul Kahle (1908-1909), leurs relectures par Ratsoén Tsedaka (1980), des recensements
issus des Archives nationales isra¢liennes (1941-1976), I’analyse des contrats de mariage et actes de
divorce datant de la deuxiéme partie du XVII® siécle jusqu’au premier quart du XX° siécle par Reinhard
Pummer (1993).

2 Les Samaritains utilisent le nom de la montagne ([a] Jabal Jarizim ou jirzim oralement, [h] Har
Garizim ou plus couramment hargrizim tout attaché) pour évoquer leur lieu saint, situé plus
exactement au sommet de celle-ci. Je reprends leur formulation dans ce travail. Ainsi, lorsque je
mentionne le mont Garizim, je fais essentiellement référence a ses hauteurs, comprenant notamment
les ruines archéologiques et le village samaritain.

“ Par le passé, les universitaires présentaient les Samaritains comme une « secte » dérivée du
judaisme durant 1’antiquité et parfois méme comme une religion issue d’un mélange de judaisme et de
cultes paiens. A la suite des recherches récentes engagées sur le sujet en histoire et en archéologie,
cette interprétation est désormais quasi-totalement abandonnée. Reinhard Pummer note que le monde
académique est de plus en plus enclin a penser que les Judéens de Jérusalem auraient exclu les
Samaritains de I’histoire israélite « en s’appropriant le titre d” “Israél” et en faisant du Pentateuque un
document principalement issu du Sud » (Pummer, 2016 : 22).
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ceux qui deviendront plus tard les Samaritains tant celle-ci fut progressive et ne répond pas a
un modele schismatique tel qu’on peut 1’observer dans d’autres religions. Le processus
d’identification des Samaritains en tant que groupe ethno-religieux émerge donc d’une
fronticre, celle formée par leur lieu saint. Cette territorialisation permet la délimitation du
profane et du sacré et agit comme point d’ancrage géographique de leur séparation du
judaisme dont le culte est centré autour de Jérusalem.

Il subsiste un fort contraste entre 1’absence de traces du culte samaritain dans le
paysage (le lieu saint est composé de grandes pierres gisant sur le sol) et le surinvestissement
mémoriel de cet espace. Outre son statut de lieu théophanique, c’est surtout sa
resacralisation* permanente par les rituels, en particulier par le sacrifice pascal, qui atteste au
mont Garizim sa position de centre de la Terre sainte samaritaine. Maurice Halbwachs (1925,
1941, 1950) a montré comment les lieux saints servent de réceptacles aux groupes afin
d’ancrer leur identité et la faire durer, en particulier dans des contextes de transformation des
cadres sociaux et politiques. Dans sa lignée, de nombreux travaux ont mis en lumiere le
rapport entre ritualisation et établissement d’un espace symbolique et social. Répertoriant les
centres de pelerinage, Pierre Maraval (1985) reléve la fondation d’une « géographie sacrée »
chrétienne (qu’il date du 1ve® siecle) et met en exergue la fascination des pelerins pour les
lieux. Critiquant la thése de Mircea Eliade sur la prédétermination des lieux saints, Jonathan
Z. Smith (1987) fait remarquer que la fondation des lieux saints résulte d’opérations
humaines. Ces espaces posseédent une fonction mnémonique en ce qu’ils permettent la
matérialisation du passé ancestral en paysage, le rendant des lors accessible a I’ensemble de la
congrégation. Les theses pionnieres de Smith fournissent un modele pour I’étude de
I’interdépendance de ’action rituelle et du lieu saint, I’une étant imbriquée a 1’autre au méme
titre que I’architecture a un espace (op.cit. : 103-104). Mais il montre que le sacré n’est pas
reli¢ a une gestuelle localisée de manicre fixe ; celle-ci peut au contraire étre déplacée et

reproduite dans d’autres lieux selon les reconfigurations territoriales. D’ailleurs, c’est souvent

* Dans le cas samaritain, j’entends par « sacralisation », le processus symbolique de marquage d’une
entité (lieu, objet) au moyen de gestes et de pricéres (sa consécration) et sa séparation de I’espace
profane. Ce processus sémiologique préside au rehaussement de 1’entité en tant que lieu de médiation
avec le divin et de réceptacle des récits étiologiques. Cette définition concorde d’ailleurs avec celle du
terme hébraique gddosh, qui désigne a la fois 1’idée de « consécration », « d’appartenance au divin »
et de « séparation » (Wigoder, 1996 : 902). Je précise que dans la vie quotidienne des Samaritains, il
est difficile d’opposer ce qui serait du ressort du religieux de ce qui appartiendrait au séculier. Le
quotidien est rythmé par une série de régles positives ou négatives, pour la plupart relatives a la pureté
et susceptibles d’étre réinterprétées selon les contextes. Il existe néanmoins des espaces plus sacrés
que d’autres (le mont Garizim et certains lieux a proximité) et de la méme maniere, des temps plus
religieux que d’autres (les fétes de péelerinages, yom Shabbat, etc.).
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aux moments de rupture (politique, économique ou religieuse) que I’on pergoit les mutations
du religieux dans I’espace et que « s’operent des passages du religieux au politique ou au
culturel » (Andézian, 2010: 10). Ces moments sont propices a la réactivation de
I’attachement des fideles au lieu saint ou le rituel sert a mettre en scéne un imaginaire de la
continuité et a revendiquer son exclusivité.

Espaces d’inscription des représentations du sacré, des mémoires collectives et de
cristallisation des tensions, les lieux saints et leurs usages dépassent en effet le registre
strictement religieux. Ils s’averent pertinents pour penser la relation entre religion et territoire,
entre appartenance religieuse et appartenance nationale.

Chaque année, la Pique samaritaine donne lieu au réinvestissement symbolique du
lieu saint, demeuré longtemps inaccessible. C’est au cours du sacrifice ([a] qurbadn, [h]
gorban) que se remodelent les frontieres du lieu saint — entre espace sacré et espace de vie
profane — et ou les Samaritains mettent en scéne devant un public nombreux et varié¢ leur
relation indéfectible (et donc leur continuité) au lieu. Aujourd’hui, les médiateurs culturels
samaritains mettent en exergue leur singularité grace a des entreprises de promotion du mont
Garizim en tant qu’embléme de leur authenticité. Présenté comme [’ancienne capitale
cultuelle du royaume du Nord biblique dont ils seraient les descendants directs, Garizim
apparait ainsi comme la capitale éternelle des Samaritains.

A travers la description ethnographique de la cérémonie de la PAque qui amorce cette
thése, j’entends, non seulement faire I’observation des gestes rituels, mais aussi porter une
attention particuliére aux « séquences interstitielles » (Andézian, 2012 : 82), c’est-a-dire aux
conduites individuelles et collectives en marge des cérémonies. La Paque samaritaine
accueille une pluralité de sens et de points de vue de méme qu’un dispositif codifié. Les
spectateurs venus de tous horizons, ainsi que les militaires israéliens, les personnalités
politiques et les employés palestiniens assurent, par leur présence, un role (involontaire) de
légitimation de la féte, scéne d’une expérience sociale de mise en contact d’identités et
d’appartenances en tension. « Le rite constitue un espace-temps spécifique dans le flux de la
vie quotidienne et implique un double-processus : la décontextualisation d’un message, d’un
ensemble d’interactions sociales quotidiennes, et la recontextualisation de ce méme message
selon la logique propre du cadre rituel » (Albert, Piette, 2010 : 1105).

M’intéressant davantage a ce que « fait » le rituel qu’a ce qu’il est, plusieurs moments
de ce travail développeront des situations de « réflexivité critique » des acteurs, c’est-a-dire
de « dynamiques d’ajustement et de négociation par lesquels les participants du rite

interrogent, mettent a distance, évaluent et, in fine, pensent, repensent et (ré)aménagent
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constamment leurs pratiques cérémonielles » (Gobin, Vanhoenacker, 2016 : 5). Ainsi seront
étudiés divers cas de relecture et d’innovation du rituel de la Paque ; impliquant d’une part, un
nouveau rapport entre le geste rituel et le collectif (partie I), d’autre part, 1’élaboration de
dispositifs de mise en scéne allouant une place au regard exogene (partie III) et la
reformulation en termes politiques de la dimension eschatologique préexistante (partie 1V).
Cette approche, a rebours des analyses exégétiques des signifiants symboliques, permet
d’entrer dans le rite par ses épaisseurs contextuelles, historiques (Asad, 1993 : 57-60) et
interactionnelles, « comme des mises en forme et en acte d’un réseau de relations, a la fois
entre les participants et avec des entités non humaines » (Houseman, 2012 : 15). Cette
démarche vise a mettre en perspective les processus de sémantisation et désémantisation du

lieu saint opérés lors de 1’action rituelle.

A partir des frontiéres

Souvent associés aux Israéliens, voire aux colons dans la société palestinienne, aux
« Arabes » dans la société israélienne, a des descendants de peuples polythéistes par les Juifs
orthodoxes, les Samaritains jouissent paradoxalement d’une image favorable en raison de leur
autochtonie qui semble n’€tre remise en cause par personne. De plus, ils expérimentent tour a
tour la position de minorité en situation de domination en Israél et celle de dominants vis-a-
vis des autres palestiniens. Si, a premicre vue, le statut administratif qui leur est octroyé peut
paraitre avantageux, j’insisterai sur les difficultés qu’il entraine pour se positionner dans les
sociétés israé¢lienne et palestinienne. Les travaux académiques portant sur les Samaritains ont
peu pris en compte la problématique posée par ces assignations catégorielles paradoxales. Les
enquétes de terrain sur lesquelles ils s’appuient ont en grande majorité ét¢ conduites a Holon*
et les entretiens essentiellement menés aupres des « médiateurs culturels » issus de la famille
Tsedaka qui proposent une vision tres isra¢lo-centrée de la communauté. Ainsi, comme je 1’ai
mentionné plus haut, certaines études n’hésitent pas a interpréter les témoignages d’affinité
avec les Palestiniens comme étant inéluctablement prononcées sous la crainte de représailles.
A P’inverse, les propos valorisant leur intégration en Israél et les relations interpersonnelles

qu’ils y ont ne sont quant a eux jamais mis en doute.

45 A I’exception de I’ouvrage de Julia Droeber (2013) qui traite des discours sur la paix a Naplouse de
la part des représentants des différents groupes confessionnels : Samaritains, chrétiens et musulmans.
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De la méme fagon, les recherches se sont rarement intéressées aux interactions
quotidiennes des Samaritains avec les autres membres de leur société d’inscription®.
Appréhendant le groupe comme un isolat, certains travaux effectuent de nombreux raccourcis
entre les Samaritains historiques (de I’époque biblique) et la communauté actuelle. Partir de la
frontiere, a la fois comme « seuil » et « entre-deux », permet de les réintégrer dans les sociétés
contemporaines et d’analyser leurs interactions pour dépasser cette image de communauté
figée, relique d’un temps passé.

L’abondante littérature scientifique consacrée a la thématique de la « frontiere »
depuis ces vingt dernieres années, a permis d’en souligner le caracteére polysémique ainsi que
les mécanismes de redélimitation et de renforcement a I’ceuvre ainsi que de catégorisation des
invidividus la traversant. A premiere vue, la frontiére constitue un frein qui, dans notre
trajectoire, nous oblige a marquer 1’arrét. Elle marque une discontinuité spatio-temporelle.
Les fronticres organisent les espaces et participent a la construction idéologique des
territoires. Elles sont inextricablement liées a la formation des Etats-Nations modernes,
définis par Bénédict Anderson comme « une communauté politique imaginaire, et imaginée
comme intrinséquement limitée et souveraine» (2002 [1983]: 19). En délimitant
spatialement et symboliquement les groupes sociaux et en créant le sentiment d’'une commune
appartenance, les frontieres affirment I’altérité des uns par rapport aux autres. En outre, elles
obéissent au besoin de matérialiser les différences sociales dans 1’espace et servent a
« enrichir la dialectique sociale et culturelle fondamentale Identité (le Nous) / Altérité (les
Autres) par la dialectique géographique 1’ici/I’ailleurs » (Vélasco-Graciet, Bouquet, 2005 :
11). Elles sont des lieux ou 1’on fait I’expérience de son identification (puisqu’on y est sommé
de présenter ses papiers d’identité) et de la hiérarchisation des individus (untel est autorisé a
les franchir et 1’autre non). Toutefois, situées entre deux espaces territoriaux, les frontieres
constituent une zone de contact et un lieu de passage et de sociabilité. Les rapports sociaux
qui s’y manifestent sont couramment de I’ordre de la confrontation*’ entre deux entités
nationales ou entre représentants de 1’Etat et individus. Le théme de la frontiére est par
essence omniprésent en anthropologie, puisqu’il porte sur la fagon dont les étres sociaux

organisent le monde, entre nature et culture, entre sacré et profane, entre soi et les autres.

4 Monika Schreiber-Humer étudie les mariages mixtes entre Samaritains et juives israéliennes, mais
du point de vue samaritain uniquement.

47 Le terme « frontiére » vient d’ailleurs de front, qui désigna a partir du X111 siécle la limite
temporaire et fluctuante séparant deux armées lors d’un conflit (Fébvre, 1962, cité par Groupe
Frontiere, 2004, « La frontiere, un objet spatial en mutation », EspacesTemps.net [En ligne]).
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Cette notion a en particulier été mobilisée par Fredrik Barth dans les années 1960 qui
placait alors son axe de réflexion non plus sur le contenu culturel des groupes ethniques, mais
sur leurs frontieres (« boundaries »). Dans le sillage d’Erving Goffman, il concoit I’identité
comme une construction qui s’élabore dans une relation entre les groupes sociaux. C’est par
un jeu permanent d’inclusion et d’exclusion que les frontieres sont établies. Pour se
distinguer, les individus mobilisent certains traits caractéristiques comme marqueurs d’une
identité¢ spécifique. Critiques a 1’égard de 1’ultra-subjectivisme du courant interactionniste,
qui, a force de déconstruction, peut conduire a vider totalement le contenu culturel des
identités ethniques et a sous-estimer le contexte extérieur, d’autres anthropologues ont, a
raison, davantage mis en exergue les contraintes politiques qui pesent sur les groupes (Bastide
au sujet de la mémoire de 1’esclavage, Balandier dans le cadre du colonialisme).

Il sera ainsi question de la relation complexe entre identité et citoyenneté (Neveu,
2004) et la maniére dont cette derniére dessine les contours des groupes sociaux, en imposant
des différenciations et des hiérarchies. Ce mécanisme est accentué¢ par le contexte
d’occupation et de morcellement des Territoires palestiniens impliquant un rapport différencié
a I’espace-temps en fonction du statut administratif des uns et des autres. Si les Samaritains
du mont Garizim bénéficient d’une citoyenneté double, ils ne véhiculent pas pour autant une
« double identité¢ » dans le sens ou ils seraient tiraillés de I’intérieur par des loyautés
contradictoires. Roger Bastide, a partir du paradigme du « principe de coupure » (1955), a
fourni a I’analyse anthropologique un premier cadre pour 1’étude de conduites et d’affiliations
percues comme paradoxales. La communauté samaritaine ne forme pas un « tout»
homogene : naviguant entre les assignations, chaque individu effectue une synthese de la
diversité de ses références identificatoires selon les situations relationnelles en jeu. Ce rapport

dialectique est au cceur de cette these.

Réification et identification : du local au global

Si la mondialisation a longtemps ¢été synonyme de I’effacement des fronticres

(géographiques, culturelles notamment), les travaux anthropologiques et géographiques

8 Dans les années 1950-1960, des chercheurs en sciences sociales (Nadel (1951), Leach (1954),
Goffman (1957), Moerman (1965), Berger, Luckmann (1966)) remettent en question les conceptions
primordialistes de 1’identité, alors en vogue aux FEtats-Unis sous I’influence de I’anthropologie
culturelle qui, depuis ses origines, s’intéressait a la continuité et aux survivances culturelles au sein
des sociétés. Ce nouveau courant, dans lequel s’inscrit Fredrik Barth, ouvre la voie vers une approche
constructiviste et interactionniste.
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récents font le constat opposé : au moment ou I’on pense le monde sans frontieres, au
contraire, celles-ci se raidissent et se renforcent. Dans le cadre des flux migratoires, on
observe un mouvement de plus en plus fort de soulignage, de balisage et de bornage des
territoires, imposant aux individus des restrictions de mouvements et davantage de controles
(Bauman, 2000; Andreas, 2003; Shamir, 2005; Ballif et Rosiére, 2009). Ces discontinuités
sont exacerbées dans les Territoires palestiniens morcelés par les infrastructures mises en
place par Isra€l. L’examen des différents régimes de mobilité dans leur rapport asymétrique
permettra d’appréhender les usages de I’espace au quotidien par les Samaritains. Suivant les
analyses de Stéphanie Latte-Abdallah et Cédric Parizot (2017), je m’attacherai a décrire
I’adaptabilité et les contournements qu’ils pratiquent, pour penser I’espace israé¢lo-palestinien
en termes de connexions et de réseaux.

La rigidification des frontieres incarne la matérialisation d’une conception
primordialiste de 1’idée de nation et est corrélatif a un repli sur 1’entre-soi. Pour Michel Agier,
la « furie contemporaine de construction de murs » reléve moins d’une affaire de frontiere que
d’une « obsession identitaire » (2013 : 24). Le terme « identité » est caractérisé par un usage
de plus en plus « dur » et essentialiste, en particulier lorsqu’il est utilisé par les pouvoirs
publics. Ces politiques s’inscrivent dans une dynamique de retour a des origines fantasmées.
Elles sont confrontées a une montée des mouvements de revendication des minorités qui
cherchent a se réapproprier les moyens de s’auto-définir dans les Etats-nations contemporains.
Cette volonté de « retrouver » ses racines est liée a I’angoisse de la perte de la culture ou de la
perte d’un temps passé, dans un contexte per¢u comme mondialis¢ et déracinant’. En
réponse, nait la volonté de fixer le passé, par toute une série d’actions : patrimonialisation,
muséification, commémorations, mise en archive, tourisme de la mémoire, recherches
généalogiques et méme génétiques.

Pour dénoncer la nature réifiante de 1’usage actuel du terme d’identité ou a I’inverse,
le constructivisme a outrance dont il fait 1’objet, Rogers Brubaker (2001) abandonne le terme
en tant que catégorie scientifique et propose de le remplacer par trois groupes terminologiques
(« identification et catégorisation » ; « autocompréhension et localisation sociale » ;
« communalité, connexité, groupalité » ). Sur ce modele, les travaux qui suivront découperont
« I’identité » en deux ou trois catégories conceptuelles distinctes (Avenza et Laferté, 2005 ;

Debarbieux, 2006 ; Heinich, 2018) : I’auto-identification a un groupe (« appartenance »,

4 Daniel Fabre et David Berliner, parmi d’autres, se sont intéressés a ces questions.
3 Leur conceptualisation propose une relecture des terminologies proposées par Brubaker en les
adaptant au contexte francophone.
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« auto-perception ») ; la présentation sociale, c’est-a-dire la production discursive sur
I’identité (« image sociale », « présentation ») et [’assignation catégorielle imputée de
I’extérieur (« identité sociale », « identification », « désignation »). Ces catégories offrent un
cadre performatif pour penser le cas des Samaritains ou appartenance, image sociale et
assignation catégorielle sont clairement dissociées et réinvesties.

L’Etat est un identificateur puissant puisqu’il dispose de ressources matérielles et
symboliques (Brubaker, op.cit.) lui permettant d’imposer des catégories (recensements, cartes
d’identité, etc.). Mais il n’est pas le seul opérateur. D’une part, la recension des écrits
littéraires et scientifiques imprégnés d’orientalisme, datant du X1x° au début du XX°® siecle’! et
leur intégration aux récits nationaux israélien et palestinien, mettra en perspective la maniere
dont la circulation d’images a joué¢ un role dans I’acquisition par les Samaritains d’un statut
social et administratif. En effet, ceux-ci demeurent les objets d’un imaginaire occidental. Ils
ne prennent pas tant la forme d’un parangon d’altérité comme cela peut étre le cas d’autres
groupes ethniques, a I'instar des Dogons (Jolly, 2007), mais ils sont mythifiés comme les
archétypes d’ancétres bibliques, demeurés vierges, au fil des siecles, de toute influence
extérieure. D’autre part, il faut prendre en considération la réception, par les Samaritains, de
ce discours orientaliste — du rejet au retournement, en passant par I’intériorisation — et sa
réactualisation dans 1’action sociale. Il s’agira de décrire les phénomenes processuels d’allers-
retours de la construction d’images stéréotypées a leur appropriation. Dans ce mouvement, la
réification apparait opérante : elle met en ceuvre ’incorporation d’un regard sur soi, sa
resignification et renforce 1’appartenance au groupe et la recherche d’entre-soi (caractérisé
entre autres par I’augmentation de la subendogamie pratiquée par les Samaritains). Je dois a
Enric Porqueres 1 Gené 1’évaluation des contextes historiques et politiques dans I’étude des
choix matrimoniaux, de méme que I’analyse de la capacité de « création sociale » du mariage.
Ainsi, I’endogamie est une forme de redéfinition identitaire permanente plutét que la
conséquence d’une origine commune (1995). En ce sens, la parenté est éminemment politique
(Porqueres 1 Geng, ibid. : 2001). Dans un cadre plus large, le statut juridique des Samaritains
en Israél interroge sur la maniére dont I’Etat définit les frontiéres du judaisme, cherchant a
travers 1’archéologie et la génétique a valider scientifiquement la définition d’une nation
unifiée par les liens du sang et la généalogie. Cette question a fait 1’objet de réévaluations

récentes, dans le sillage desquelles s’inscrit mon travail (Glenn et Sokoloff, 2011 ; El-Hajj,

S Talal Asad pointe D’entreprise de nombreux philologues, théologiens, anthropologues et

missionnaires du XIX° et du XX° siécle pour classer et hiérarchiser les religions a travers le monde et la
maniére dont ce travail contribua a élaborer, a partir du point de vue occidental, une définition de la
« religion » universalisante (Asad, 1993).
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2012). Mais I’identité ne sera pas appréhendée ici qu’au prisme des zones de contact et du
regard extérieur ; les logiques de structuration internes traversent cette thése — a travers les
distinctions lignageres lors de la Paque, et les antagonismes, en particulier la concurrence qui
oppose les leaders religieux aux entrepreneurs culturels.

Loin de demeurer passifs, les Samaritains démontrent leur capacité a contourner les
assignations. Leur singularité tient en effet de leur faculté de transgresser les frontieres
géopolitiques traditionnelles et de réajuster leurs propres contours identitaires. Pour cela, ils
mobilisent des données historiques et archéologiques, philologiques et génétiques comme
sources de légitimation de la double citoyenneté qu’ils ont acquise. Ces entreprises de
visibilisation et de patrimonialisation tendent a les montrer comme le véritable peuple
autochtone et les gardiens ([h] shomrim) d’une tradition antique.

Ces revendications particularistes s’appuient sur la figure du mont Garizim, ¢lément
de différenciation, lieu de rassemblement de la communauté au moment des fétes religieuses
et repere symbolique, mémoriel, social et politique qui territorialise leur mémoire et leur
identité collective. Ainsi, le lieu saint infléchit les frontiéres entre pass€, présent et futur et
prend une dimension atemporelle. J’analyserai la complexité du mont Garizim, pris dans des
politiques nationales de patrimonialisation concurrentes — israélienne et palestinienne — objet
de tentatives de territorialisation par les Samaritains, site touristique au moment de la
cérémonie de la Paque. C’est un lieu de condensation, pour reprendre cette figure de
rhétorique du territoire développée par Bernard Debarbieux, a savoir un de ces lieux «
construits et identifiés par une société qui se donne a voir a travers eux, qui les utilise pour se
parler d’elle-méme, se raconter son histoire et ancrer ses valeurs » (1995 : 100).

Ce processus de différenciation — prenant appui sur la mobilisation de signes
distinctifs — vise autant a fabriquer de la cohérence qu’a fabriquer de la cohésion (Décobert,
2000 : 19). Certains traits afférant au religieux (espace sacré, rituels) sont mobilisés comme
I’affirmation d’une ethnicité consubstantielle au territoire, emblématique de 1’autochtonie.
Dans un mouvement inverse, 1’autochtonie — imputée a 1’ethnicité — constituerait une
« preuve » de la sacralité des lieux. Religion et ethnicité, autochtonie et sacralisation se
recouvrent et s’alimentent donc ; auxquelles s’imbrique la production d’un discours réflexif
sur la « culture » (Carneiro da Cunha, 2010), formulé au prisme des enjeux du présent et
relatif a ’actualité des formes de réappropriation culturelle par les groupes ethniques. Dans le
cas présent, la « culture » samaritaine se distinguerait des cultures voisines par 1’ajout d’un

degré d’authenticité supplémentaire.
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En raison de I’attachement (physique et émotionnel) et du surinvestissement du lieu
saint, je ne m’attendais pas, au début de mes recherches, a ce que 1’échelle globale prenne tant
de place. Pourtant, les Samaritains s’inscrivent parfaitement dans la reconfiguration de
sociétés mondialisées et transnationales : ils exportent leur tehina®? a 1’étranger, se marient
avec des femmes d’Europe de I’Est (via des agences matrimoniales en ligne), voyagent
beaucoup, promeuvent la numérisation des manuscrits, organisent des conférences consacrées
au samaritanisme dans le monde arabe, en Europe, aux Etats-Unis, en Amérique du Sud et
suscitent méme des adeptes au Brésil, en Italie et en Indonésie.

Si les anthropologues ont pendant longtemps eu une vision trés « locale » de leur
terrain, la configuration du monde actuel nous amene a confronter en permanence plusieurs
échelles (souvent déséquilibrées) :acteurs locaux, instances ¢&tatiques, touristes
internationaux, communautés transnationales. Empruntant a Appadurai les concepts de
« translocalité » et d’« imaginaire collectif » (2015 [1996]), il s’agira de cerner les nouvelles
recompositions des modes de religiosité, leur circulation et leur connectivité. La confrontation
de notions servant a décrire les nouveaux effets de la mondialisation, telles que les
« communautés religieuses transnationales en réseau» (Kastoryano, 2000) permettront
d’examiner les divers usages et extensions de I’espace sacré d’origine. Si « I’exportation des
religions hors de leur territoire d’“origine”, leur déterritorialisation, est un phénoméne certes
trés ancien » (Bastian, Champion, Rousselet, 2001 : 9), on s’interrogera sur les configurations
contemporaines, comme le role d’internet en tant que dispositif de structuration des groupes

transnationaux.

L’enquéte

\

Les données de terrain sur lesquelles je fonde mon analyse ont été recueillies

oS}

I’occasion de deux séjours, I'un de septembre a décembre 2009 et I’autre de début février a
juin 2011. Javais déja résidé dans la région (a Haifa et a Naplouse) durant 1’année
universitaire 2007-2008, période au cours de laquelle je m’étais rendue a de multiples reprises
dans le village samaritain du mont Garizim.

En préparation de ma premiere enquéte de terrain, je cherchais un premier « contact »
samaritain dans la ville de Holon. Sur internet, le nom de Benyamim Tsedaka revenait

régulierement. Dans certains articles de presse, il €tait présenté comme le porte-parole de la

32 La tehina est une créme réalisée a partir de graines de sésame pressées et mélangées a de 1’eau.
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communauté samaritaine. C’est sur les conseils d’Ursula Schattner-Rieser, alors professeur a
I’EPHE, qui le connaissait bien, que je le contactai. J’avais habité en Israél mais ne m’étais
jusque-la jamais rendue dans cette ville située en banlieue de Tel-Aviv. Je comptais donc sur
ma rencontre avec Benyamim pour m’ouvrir des portes et me permettre de rencontrer d’autres
membres de la communauté. Par email, nous avons convenu d’une date de rendez-vous, et
une aprés-midi de septembre 2009, j’arrivai dans le quartier samaritain de Holon.

Lors de cette premicre rencontre, il se présenta a moi comme un « pair » et mit en
valeur qu’en tant qu’historien des Samaritains, il détenait une approche « objective » de son
sujet, mais qu’en tant que membre de la communauté, il se devait de défendre son héritage
culturel a travers le monde. Désorientée par cette posture, notre conversation me fit de
surcroit rapidement penser a un entretien d’embauche, au cours duquel il me questionna sur
mes motivations, mes connaissances et 1’implication que je comptais engager dans la
communauté. Il insista particulierement sur mes ressources financicres: étaient-elles
suffisantes pour me permettre de vivre ici ? Il se dit prét a me louer I’appartement de sa mere,
situé en bas du sien, sur le mont Garizim. « Je te ferai un prix bien moins cher que ce que tu
payes a Paris, plaisanta-t-il. D habitude c’est plus cher, mais pour toi ce sera 500 euros le
mois ». Je lui répondis que cette fois-ci j’avais prévu d’habiter a Naplouse, j’y avais vécu
plusieurs mois et un logement m’y attendait. Il ne me posa aucune question sur les raisons qui
m’avaient poussée a habiter a Naplouse. Puis il m’invita a faire le tour de sa maison ; un
pavillon cossu et moderne, composé de plusieurs chambres et d’un grand salon. 11 était fier de
me montrer que chaque piece comprenait sa propre télévision, « méme dans la cuisine ! Pour
que Miriam [son €pouse] ne s’ennuie pas lorsqu’elle cuisine ». Les photos de ses proches qui
ornaient les murs me donnerent 1’occasion d’engager une discussion sur sa famille. Apres
m’avoir parlé de ses quatre enfants et de ses petits-enfants, il me montra une photo de son
grand-pére, Yefet Tsedaka, en compagnie d’Yitzhak Ben-Zvi (le second président israélien).
« C’était un grand ami, pas seulement pour ma famille, mais pour tous les Samaritains. Ne
t’inquiete pas, en ma compagnie, il te faudra peu de temps pour tout savoir des Samaritains ».
A ce titre, il revint sur mes erreurs terminologiques; ainsi je ne devais pas parler de
« Samaritains » mais de « gardiens » ([h] shomrim) ou d’« Israélites samaritains » ([h] ha-
Yisra’élim* ha-shomronim), ni d’ « hébreu samaritain » mais plutdt d’ « hébreu ancien ».

Au détour de notre conversation, il me demanda a nouveau mon prénom, « Fanny ?

Sur ton mail, j’avais compris “Urien” ». Je lui expliquai qu’il s’agissait de mon nom de

3 Le terme Yisrd 'élim, utilisé ici pour traduire « Israélite » marque une confusion avec « Israélien »
lorsqu’on évoque la nationalité.
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famille. Il prit un air perplexe. Jugeant rapidement mon prénom inadéquat, il m’affirma qu’il
¢tait plus convenable de me présenter par mon nom de famille sous une forme hébraisée.
« Ourione, c’est parfait, ¢a sonne israélien ! ». Je lui répondis que je préférais €tre appelée par
mon prénom. Mais il ne m’écouta pas vraiment et nous passames a un autre sujet. Il
m’expliqua en détail les devoirs rituels spécifiques réservés aux femmes, notamment
lorsqu’elles se trouvent en période de niddah (impureté due aux menstruations) et m’indiqua
que je devais moi aussi respecter ces régles. Il me fit promettre de le prévenir et méme de ne
pas venir lui rendre visite au moment de mes menstruations®.

Nous sortdmes visiter le quartier. C’était une chaude soirée de septembre, des familles
¢taient réunies a I’extérieur des maisons, on démarrait des barbecues. Sur le chemin,
Benyamim arrétait toutes les personnes que nous croisions pour me présenter : «
C’est Ourione, la frangaise qui étudie les Samaritains ». J’échangeai rapidement sur Paris et la
France en général. Certains y avaient déja s€¢journé et me donnaient leurs impressions en y
insérant quelques mots en francais. Benyamim s’exclamait en riant que grace a lui la
communauté comptait une nouvelle jeune femme célibataire. A nouveau désargonnée par la
position qu’il me donnait, je ne savais plus si je devais rire a ses blagues déplacées (parfois
grivoises) ou imposer une stature sérieuse de jeune chercheuse.

Je passai finalement le « test » avec succes et Benydmim m’affirma que je recevrai
désormais son soutien dans mes recherches. Pas n’importe quel soutien, il me guiderait et
serait méme « my master » (dit-il en anglais). Il me demanda de 1’appeler Benny et m’invita a
utiliser la bibliothéque du journal (située dans sa maison) et a revenir passer quelques jours la
semaine suivante pour assister aux visites d’Israéliens a 1’occasion de la féte de Sukkors. Je
me rendis régulierement a Holon ensuite, mais il me fut parfois difficile de me défaire de sa
tutelle. Son coté directif s’atténua au fur et a mesure de mon intégration, bien qu’il me
demandat régulierement de lui rapporter les propos des Samaritains de Palestine « car ils ont
souvent tendance a se tromper ».

Apres plusieurs jours passés a Holon, je pris la direction de Kiryat Lizah sur le mont
Garizim que j’avais déja eu I’occasion de visiter a plusieurs reprises au cours de 1’année 2008
et dont je connaissais certains des habitants. C’est finalement 1a que je passai le plus de
temps ; je m’y rendais quotidiennement. Les ainés résidaient sur la montagne et étaient plus

disponibles qu’a Holon, qui compte davantage de jeunes actifs. Je rencontrai d’abord Tifiq

3 Sur le mont Garizim également on me demanda de garder mes distances lorsque je n’étais pas
« propre » ([h] nekyah).

5 Sukkét est I'une des trois fétes samaritaines de pélerinage avec Pessah et Shavii‘dt (se reporter au
lexique pour plus de précisions).
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Altif, appelé Abli Wassef, qui devint mon interlocuteur privilégi€ ; une relation de confiance
s’instaura entre nous. C’est lui qui, au fil de mes questions me présenta aux autres Samaritains
du mont Garizim. Mon choix du village tint donc, en grande partie, aux conditions d’enquéte
ainsi qu’aux relations que j’avais rapidement établies avec un certain nombre de ses habitants.
Résider a Naplouse me permettait d’observer les interactions entre Samaritains et autres
naplousis.

Jeus peu de difficultés a trouver ma place dans la communauté, dont les membres ont
I’habitude de recevoir des visiteurs extérieurs et de répondre aux questions des journalistes ;
ils sont plutét en demande de la visibilit¢ que leur apportent les articles de presse, les
reportages télévisuels, internet, etc. Des lors, comment se départir des discours officiels et
normatifs ?

C’est I’accueil que me réserva la famille d’Abu Wassef qui me permit de contourner
les propos des entrepreneurs culturels. Enfin, en mars 2011, je rencontrai Katya, une jeune
ukrainienne de mon age (vingt-quatre ans), arrivée sur le mont Garizim une dizaine de jours
auparavant. Avec elle et son époux, Khader Altif, nous passions nos journées ensemble. Ne
parlant ni 1’arabe ni I’hébreu, Katya découvrait les us et coutumes de la communauté qu’elle
avait rejointe. Elle me demandait souvent de lui traduire certains propos et semblait intéressée
de recevoir mon avis de jeune femme extérieure sur certaines pratiques. Tres vite, elle devint
mon « alliée »%. Lorsque je I’accompagnais, les Samaritains nous ouvraient les portes de leurs
maisons et répondaient a nos questions afin de nous « enseigner » ce qu’est étre Samaritain.
L’enjeu portait avant tout sur I’intégration de Katya dans la communauté. Toutefois, le fait
que I’on nous associe modifia mon statut d’observatrice extérieure. Plusieurs personnes
semblaient voir d’un bon ceil que je I’accompagne dans ce processus, car cela faciliterait mon
entrée dans la communauté dans I’éventualité d’un mariage avec un Samaritain. Ma relation
avec Katya me permit d’€tre admise dans les réseaux féminins de Kiryat Lizah. Je pouvais
ainsi partager des conversations et des moments du quotidien avec les femmes de sa parentele
qui I’accompagnaient dans sa « conversion » et surveillaient sa conduite. Jusqu’alors mon
identité¢ « d’étudiante frangaise » devait prendre le pas sur celui de femme puisque depuis le
début de mon enquéte, on me renvoyait essentiellement vers les hommes, en particulier les
plus savants (médiateurs culturels, prétres). Ce nouveau réseau me permit d’entendre d’autres
paroles, moins normatives, davantage de 1’ordre de la confession. Je tentais tant bien que mal

de trouver une fonction pour justifier ma présence a leurs cotés et fit valoir mes quelques

% Je reprends ici la catégorisation établie par Florence Weber (1989, citée par Véronique Bontemps
(2009 : 39)) au sujet des interlocuteurs avec lesquels 1I’enquéteur entretient une relation amicale.
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années de baby-sitting en France pour apporter mon aide au jardin d’enfants du village. Au
fur et a mesure, les femmes me parlaient plus facilement des contraintes liées aux regles de
niddah, de leurs fagons de s’investir dans la communauté, des personnages féminins
importants qui participaient a construire le lien social mais aussi des tensions qui sous-tendent
les rapports sociaux.

Le genre de I’enquéteur-se est rarement anodin sur un terrain¥’, bien qu’il interagisse
avec d’autres catégories non moins signifiantes (origine ethnique et confessionnelle,
nationalité, age, statut marital). Mon statut de jeune femme non mariée joua un role crucial
dans mes relations. Il fut a 1’origine de plusieurs inconvénients mais aussi de nombreux
avantages. Pendant longtemps, les mariages mixtes furent prohibés par les Samaritains. Face a
la menace d’extinction, ceux-ci durent faire le choix d’autoriser les alliances avec des femmes
étrangeres. Aujourd’hui de nombreux mariages mixtes sont célébrés. Si auparavant ces
femmes étaient d’origine juive, actuellement 1’appartenance religieuse n’a plus d’importance
a partir du moment ou celles-ci se convertissent et acceptent de se plier aux régles religieuses.
Tout au long de mon enquéte, les questions relatives a mon age et mon statut marital furent
récurrentes, voire omniprésentes.

Bien souvent, aprés m’avoir saluée, hommes et femmes me demandaient si j’avais
I’intention de me marier avec un Samaritain. On me montrait les photos des fils, des neveux,
des freres, etc. 11 m’est impossible de dire combien de fois Benydmim Tsedaka (parmi
d’autres) prédit mon mariage avec 1’un des leurs. « I/ arrive que des anthropologues tombent
amoureuses de la communauté sur laquelle elles travaillent et qu’elles souhaitent y rester,
non ? Pourquoi pas toi ! Tu verras que tu tomberas vite amoureuse d’un Samaritain ». De la
méme facon, lors de mon retour sur le mont Garizim en 2011, Tifiq Altif vint me chercher au
checkpoint en voiture. Aprés m’avoir dit combien il était heureux de me revoir, il s’écria « Et
ton mariage ? Tu es mariée maintenant ? ». Alors que je lui répondais négativement, il prit
aussitot ma main pour y lire les lignes et voir ce qui n’allait pas. Dans certaines situations, des
hommes n’hésitaient pas a me poser des questions sans tabous sur ma sexualité sous prétexte
que « j’étais européenne ». Je m’efforcais de ne pas répondre a ces questions, invoquant ne
pas vouloir dévoiler mon intimité et que cela dérogeait aux usages de rigueur dans la société
palestinienne. Si cette situation était souvent inconfortable, elle m’ouvrit aussi des portes. Je
fus intégrée trés vite, et lorsque je demandais s’il m’était possible de participer aux

cérémonies religieuses, on me répondait souvent « Un jour, inch’allah, tu deviendras

7 Sur cette question voir Anna Jarry (2006).
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samaritaine ». De plus, cette immersion rapide associée au fait que je demeurais néanmoins
une étrangere, me rendait relativement libre de mes mouvements.

L’expérience du terrain amene 1’ethnologue a adopter une démarche réflexive et un
travail sur la perception qu’il renvoie a 1’autre, en particulier dans un contexte difficile. Mon
apparence vestimentaire, la langue utilisée, mon lieu de résidence sur le terrain, le choix de
mon sujet et les questions que je posais, etc. participérent a mon assignation dans une
catégorie spécifique. Ces parametres sont a prendre en compte dans le sens ou ils modifiaient
— parfois de maniere quasiment imperceptible — les paroles de I’interlocuteur, ce qu’il
choisissait de dire et ce qui était passé sous silence. C’est en ce sens que I’ethnologue
participe a la construction de 1’énoncé du discours (Favret-Saada, 1985 [1977]).

Quelques fois ces modifications discursives apparaissaient de maniere évidente : a
quelques jours d’intervalle, selon la langue que j’utilisais et les personnes que
j’accompagnais, une méme personne pouvait tenir des propos tout a fait contradictoires ; un
jour, décrivant la proximité avec les Palestiniens, un autre, tenant des propos trés violents a
leur égard.

Dans les interrogations que suscitait ma présence dans la communauté, mon
positionnement vis-a-vis du conflit israé¢lo-palestinien était souvent interrogé en filigrane. Il
est important de préciser que ma premicre rencontre avec Abu Wassef se fit par
I’intermédiaire d’un notable naplousi, alors propriétaire de mon logement. Bénéficiant d’une
Business Man Card (BMC), il pouvait passer le checkpoint sans probléme. Accompagné de
deux acolytes et de moi-méme, il arriva klaxonnant a tout-va dans le village jusqu’a la maison
d’Abu ‘Afif, qui sortit immédiatement 1’‘arag® et le narguilé. Lorsque je lui confiai mon
sujet d’¢étude sur les Samaritains, il s’exclama : « Ce qu’il faut que tu saches en premier, c’est
que les Samaritains sont d’authentiques palestiniens. Nous sommes tous fréres ». Puis il
insista sur la fagon dont les Samaritains pouvaient constituer un « pont pour la paix dans le
conflit ». Comme il m’avait invitée a le faire, je revins, seule, lui rendre visite le lendemain.
Durant la conversation, certains sujets s’avéraient trop ardus pour mon niveau en arabe et je
lui demandai si nous pouvions poursuivre notre conversation en hébreu. Il ne cacha pas son
¢tonnement et m’interrogea sur mon apprentissage de 1’hébreu en Isra€l. Dans mes
explications j’ajoutai que j’avais rencontré Benydmim a Holon, ce qui sembla constituer un
gage de confiance absolu. Il m’invita a revenir le lendemain déjeuner dans sa maison afin que

je rencontre ses fils, Wassef et Abiid. Avec Abld, du méme age que moi, je tissai rapidement

¥ L araq est un alcool préparé a partir de jus de raisin distillé en eau-de-vie auquel on ajoute des
graines d'anis.
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une relation privilégiée et fraternelle. Ses opinions progressistes, en particulier vis-a-vis des
femmes (célibataire, Abld refusait d’épouser une femme ukrainienne, car selon lui, elle ne
I’aurait pas épousé par choix), I’amenait a ne pas projeter ma future union a un Samaritain
comme une condition d’intégration. Pour dissiper tous malentendus, nous avions pris
I’habitude de nous qualifier mutuellement « frére » et « sceur » (en anglais surtout « bro » and
« sista’ » et parfois en arabe). Ce n’est que bien plus tard que je réalisai que ma présence
semblait nécessiter d’étre intégrée a une relation de parenté — comme future épouse ou comme
sceur. De surcroit, nous possédions, avec Abld, un réseau d’interconnaissances a Naplouse
qui me permit d’envisager les interactions entre jeunes samaritains et jeunes naplousis, au-
dela des discours normatifs de certains leaders communautaires. Si Katya ¢était une « alliée »,
Abud fut sans conteste un guide qui me fit découvrir tous les recoins du village.

Au cours de mes premiers échanges avec des Samaritains, lorsqu’on me posait des
questions sur mon parcours, ou qu’au fil d’une discussion ceux de Garizim apprenaient que
J’avais vécu en Israél, leur réaction traduisait un certain trouble. On m’interrogeait souvent
sur ma confession; « Mais je ne comprends pas, tu es chrétienne ou juive ? ». Cette
injonction a faire partie d’une catégorie religieuse m’obligea a me présenter comme
chrétienne. Des lors, par association, il était fréquent que mes guides évoquent les Croisés
(x1e-x1m° siecles) et la violence dont ils firent preuve vis-a-vis des Samaritains. Par ailleurs,
j’évitais d’aborder frontalement la question du conflit. Celle-ci émergeait dans les paroles des
enquétés a travers leur restitution d’actes du quotidien (les déplacements, les rencontres, des
propos entendus...).

L’année universitaire passée en 2007-2008 en Israél durant laquelle j’avais étudié
I’hébreu et 1’arabe littéral ainsi que mes nombreux séjours a Naplouse constituaient un enjeu
plus important que je ne I’avais imaginé. Ces allers-retours m’avaient permis d’échapper a
certaines assignations catégorielles : j’avais €tudi¢ dans une université isra¢lienne a Haifa et y
avais acquis une bonne maitrise de 1’hébreu, néanmoins j’avais travaillé dans une ONG
palestinienne bien connue a Naplouse (mes contacts samaritains de Kiryat Lizah la
connaissaient tous), j habitais dans la ville et je m’efforgais de toujours me présenter dans un
premier temps en arabe et de répondre dans cette langue. Lorsque I’entretien devenait plus
pointu, je demandais alors a ce qu’on poursuive en hébreu. Cette configuration, qui n’était pas
intentionnelle, se révéla désargonnante dans un premier temps pour un certain nombre de mes
interlocuteurs, mais m’attira en fin de compte sympathie et bienveillance. Ce n’est que plus
tard que je réalisai I’importance de ces sauts linguistiques. Dans cette société¢ ou 1’usage des

langues prend une forte orientation politique, les Samaritains comparaient souvent ma
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position a la leur. La majorité des entretiens ont toutefois ét€ menés en hébreu, en incluant
souvent des mots en arabe lorsque cela s’avérait nécessaire. L utilisation des deux langues
dans les conversations, souvent dans une méme phrase, est courante dans la communauté.
Dans certaines situations, nous utilisions 1’anglais comme lorsque je m’adressais aux
membres venus de I’extérieur (Sharlen et Farid, des Etats-Unis ; Katya, d’Ukraine ).

Lors de ma premicre enquéte de terrain, mes entretiens €taient peu dirigés ; nous
discutions de tout mais je m’appuyais sur des listes de questions préparées en avance.
Jenregistrais toutes nos conversations, par peur d’en oublier des parties. Mon second terrain
s’est déroulé tout a fait différemment ; je n’étais plus uniquement une visiteuse venue les
interroger. L’attitude de mes guides samaritains a mon égard changea. Nos entretiens étaient
moins formels, ils se confiaient aussi davantage. Il m’a paru nécessaire d’abandonner les
outils de I’ethnologue, tels que 1’enregistreur et a certains moments le carnet de notes. Ce fut
pour moi le seul moyen de susciter des propos moins stéréotypés et d’établir des relations
informelles. Mes interlocuteurs me demandaient d’ailleurs souvent d’éteindre mon
enregistreur lorsque nous parlions de sujets en rapport avec la politique. Chaque jour, je
reportais mes notes de terrain dans un carnet ; celles-ci apparaissent quasiment telles quelles
dans ce travail. Je me laissais guider par leurs paroles sans chercher a établir un cadre de
discussion correspondant a tel ou tel sujet élaboré en amont. Je cherchais a tirer le fil de ce qui
semblait intéresser les personnes rencontrées ; le plus souvent les récits ancrés dans la
mémoire familiale, mais aussi les problémes du quotidien : le fils qui ne trouve pas d’épouse,
la difficulté de se plier aux commandements de niddah... J’avais intégré que I’ethnologue
trouve rarement ce qu’il attendait sur le terrain et que pour faire de la « science empirique » il

doit se laisser dérouter (Favret-Saada, 1977 : 31).

Le terrain apres le terrain

La non accessibilité¢ du terrain m’obligea a mettre en place des stratégies alternatives
pour conserver les contacts et poursuivre mes recherches sur certains sujets. Outre les
discussions téléphoniques (ou via Skype), les réseaux sociaux (en premier lieu Facebook) sur
lesquels les Samaritains sont tres actifs, se sont avérés étre des outils de communication et
d’analyse particulierement intéressants, mettant en scene a la fois une image individuelle et
collective.

Depuis 2014, Benyamim se rend plusieurs semaines par an en France afin d’effectuer

des recherches dans le fonds samaritain de la BNF. Ma maison lui servit de pied-a-terre lors
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de ses deux premiéres visites. A Paris, je devins son assistante et sa caution scientifique lors
des rencontres qu’il organisait chez moi avec des personnes qu’il avait rencontrées via les
réseaux sociaux. Il me présentait comme 1’une de ses ambassadrices locales. A ce titre, il me
demanda d’organiser des événements culturels a Paris, tel qu’un concert de sa chorale ou une
exposition des peintures de sa femme, et d’une manicre générale, de participer a la promotion
du patrimoine samaritain. Cette injonction me mit dans une position non plus seulement de
chercheuse mais de collaboratrice et de soutien de la « cause samaritaine », qui m’amena a
questionner la manic¢re dont je participais malgré moi a I’« authentification savante » du
particularisme samaritain. Cette situation n’est qu’un exemple parmi d’autres, de la relation
dialectique de I’anthropologue sur son terrain®.

Le public le plus intéressé par les sciences samaritaines (et peut-€tre le plus nombreux)
sont avant tout les Samaritains eux-mémes. Ceux que j’appellerai indistinctement les
« médiateurs » ou les « entrepreneurs » communautaires ont pour usage de recenser sur
internet® toute nouvelle publication relative aux Samaritains et, souvent, de la commenter. Ils
se placent ainsi dans une posture réflexive vis-a-vis de leur propre culture, de leur pratique et
de leur histoire et imposent leur droit de regard. Réutilisé¢ dans I’élaboration de la tradition, ce
matériel académique ou littéraire sert a la recomposition culturelle du groupe. Il est mobilisé
comme source de légitimation de leur discours sur I’autochtonie et dans le balisage de leurs
propres frontiéres sociales. La réappropriation de sources ethnographiques ou historiques par
les acteurs locaux est attestée par nombre d’anthropologues actuels. Michel Agier souligne
«la grande proximité, allant jusqu’a la confusion, qui peut exister entre la recherche des
anthropologues sur le sens des pratiques et la quéte de sens des acteurs actuels des
mouvements identitaires » (1997 : 71). Plus que de simples observateurs, les « leaders »
religieux et culturels samaritains interviennent et produisent dans le champ des études
samaritaines, a ’instar de Benydmim Tsedaka, a qui 1’on doit la fondation de la Société
d’études samaritaines (essentiellement composée de chercheurs européens) et de nombreuses
publications et interventions dans ce domaine®. C’est un sujet que je développerai dans ce

travail.

¥ Au sujet des questionnements, multiples, sur la relation ethnographique, je renvoie vers Frédérique
Fogel et Isabelle Rivoal, 2009.

8 Sur ce site : http://shomron0.tripod.com/TheSamaritanUpdateIndex.htlm, ainsi que dans le journal
Alef-Bet Hadashot ha-Shomréonim.

81 A ce titre, cette thése s’attardera & plusieurs reprises sur le personnage de Benyamim Tsedaka en
tant que producteur majeur des discours sur I’identité samaritaine, adoptés ou au contraire critiqués par
les autres membres.
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Enfin, j’ai effectu¢ une courte exploration au Brésil durant le mois d’avril 2017 sur
I’émergence d’une « communauté » samaritaine. Plus qu’un véritable exercice de terrain, il
s’agissait pour moi de baliser un phénomene, qui, de loin, me paraissait abscons. Dans ce
nouveau contexte, ce sont d’autres questions sur ma place d’ethnologue qui ont surgi. M’étant
présentée a eux en tant que proche de Benyamim Tsedaka et doctorante en anthropologie, je
m’apergus tres vite que ces personnes en phase de « conversion » m’assignaient une position
de «[h] moreh », c’est-a-dire d’instructrice, de conseillere, de guide. Sur les réseaux sociaux,
ils me confiaient leur histoire personnelle (souvent, sans que nous nous soyons rencontrés
préalablement), leurs difficultés et leurs quétes spirituelles, mais aussi leurs questionnements

sur comment « étre un.e bon.ne samaritain.e ».

Plan de la these

Cette theése est organis€ée en quatre parties, toutes précédées d’une introduction

précisant le contexte régional et le cadre théorique mobilisé.

A partir d’une description ethnographique du rituel de la Paque, je propose dans la
premiere partie de questionner [’existence d’une Terre sainte samaritaine et les
représentations qui s’y rattachent. Par quels processus le rituel décloisonne-t-il les frontieres
temporelles en méme temps qu’il ré-agence les frontieres spatiales et symboliques qui
séparent les Samaritains du public durant la cérémonie ? Comment célebre-t-il autant qu’il
réactive la relation des fideles au lieu saint ? Quels sont les modes de réagencement de la
structuration sociale de la communauté lors du rituel ? (chapitre 1)

M’appuyant sur les récits de fondation de la géographie sacrée samaritaine, je
m’attache a rendre compte des contours de cette « autre Terre sainte ». Disperseés
géographiquement, les Samaritains trouvent-ils leur unité territoriale et leur ancrage autour de
leur lieu saint ? Au pied de la montagne, la ville de Naplouse n’est pas extraite de cette
géographie sacrée et suscite encore, pour les Samaritains du mont Garizim, un fort
attachement symbolique, social et politique. Quels types de relation conservent les
Samaritains a Naplouse et aux autres naplousis, entre souvenirs partagés d’une coexistence
quotidienne, réputation de sorciers et statut privilégié aupres de la notabilité locale ? (chapitre
2)

Dans la mémoire collective, ceux-ci sont associés aux fondateurs de la ville, I’ayant

défendu face aux Croisés. Leur histoire dans la ville est rattachée a leur position aupres des
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grandes familles citadines dont on verra qu’elles oscillaient entre protection et répression.
Quel était alors le statut des Samaritains ? Comment cette histoire s’inscrit-elle dans le
patrimoine matériel de la ville ? Que reste-t-il des traces des Samaritains a Naplouse ?

(chapitre 3)

Dans un deuxieme temps, c’est de 1’usage de 1’espace israélo-palestinien, fortement
fragmenté, par les Samaritains dont il est question. Envisagé dans les rapports que les
Samaritains entretiennent avec les autorités politiques — israélienne d’un coté, palestinienne
de I’autre — seront étudiés les modes de classification et d’inclusion de la communauté a
différentes époques a partir du début du XX siecle (chapitre 1).

A travers la description de leurs lieux d’habitation (le « village » de Kiryat Liizah en
Palestine et le quartier de la ville de Holon en Israél), il s’agira d’identifier la place des
Samaritains dans les sociétés palestinienne et isra¢lienne et d’étudier leurs pratiques de ces
espaces. Quel est le rapport des Samaritains aux frontieres ? Comment les franchissent-ils et
les contournent-ils ? (chapitre 2)

L’examen des reconfigurations territoriales, administratives, politiques mettra en
perspective leurs répercussions sur la géographie sociale (mobilités, identifications) et
symbolique, jusque dans les pratiques matrimoniales. Cette deuxiéme partie se donne ainsi
pour objectif d’analyser les interfaces — au sens de « zones de contacts » — temporelles,
territoriales et juridiques dans lesquelles évolue la communauté. Cette position la renvoie sans
cesse « a la marge » (a la marge du judaisme, a la frontiére entre deux territoires, a la marge
de Naplouse, a la marge de la société juive israélienne). Par ailleurs, les mariages avec des
femmes d’Europe de I’Est via des agences matrimoniales en ligne (mail-order bride)
montrent les mécanismes d’ouverture des frontiéres de la communauté, qui, paradoxalement
cachent un renforcement de I’entre-soi. En effet, parallélement a une ouverture sur le monde
globalisé, on observe un processus de réification des traditions et de repli de la communauté
sur elle-méme (chapitre 3). On verra que la frontiere (sacrée, juridique, identitaire, territoriale)

est devenue une zone-refuge pour la communauté.

C’est la circulation des représentations qui est au cceur de la troisieme partie. La facon
dont elles ont parfois été¢ imposées de 1’extérieur, mais aussi réinvesties. En soulignant les
stratégies d’appropriation concurrentes (israéliennes et palestiniennes) qui enserrent le mont
Garizim, il s’agira d’apporter un éclairage sur la conversion du lieu saint samaritain de haut-

lieu au sens étymologique, c’est-a-dire comme détenteur d’un « caractere sacré au sein d’une
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cosmogonie d’essence religieuse », en haut-lieu « moderne », au sens ou le décrit Debarbieux,
arborant « les symboles [...] qui condensent le territoire collectif et exaltent une certaine
conception de la nation » (Debarbieux, 1995 : 102-103). Mais ’enjeu de 1’appropriation du
lieu saint samaritain porte aussi sur son développement touristique, particulicrement visible
durant la cérémonie de la Paque, qui compte chaque année plusieurs milliers de visiteurs.
Quelles sont les modalités de fréquentation de la cérémonie et I’imagerie touristique qui s’y
¢labore ? (chapitre 1)

Focalisant mon attention sur une période donnée, allant du début du XIx° si¢cle au
début du xX° siécle en vue de la mettre en miroir avec la situation actuelle de la communauté,
je reconstituerai la formation d’un regard orientaliste a travers I’analyse de ses différents
supports (récits de voyage, rapports d’expéditions ethnographiques, photographies, presse,
collections privées, etc.) (chapitre 2).

Des textes romantiques et orientalistes sur les Samaritains rapportés par les écrivains
explorateurs, on assiste a la production de descriptions de plus en plus précises des rituels, de
la physionomie et des modes de vie jusqu’aux études d’anthropologie physique et de
génétique. Comment ces €tudes « scientifiques » s’inscrivent-elles dans la production d’un
particularisme identitaire samaritain — entendu comme « peuple relique » ? (chapitre 3) Ce
choix épistémologique dévoile le mécanisme par lequel I’évolution des connaissances
scientifiques a pu engendrer la construction de catégories sociales, dont 1’approche
diachronique et multi-située — au niveau des différentes échelles d’acteurs — permet de mettre
I’accent sur la perpétuation des représentations héritées de la période coloniale, et la fagon

dont les acteurs locaux se les sont appropri€es et les ont reformulées dans un autre contexte.

Dans la quatrieme partie, il sera question des discours réflexifs élaborés par les
médiateurs culturels samaritains et, a travers eux, la production d’une nouvelle image sociale,
puisant dans le religieux et utilisant supports et lexiques du monde globalisé.

L’¢tude du tourisme permettra de dessiner les stratégies mises en ceuvre par la
communauté afin d’attester son enracinement et son autochtonie dans le territoire, a travers
notamment, le recours aux généalogies, les dynamiques de patrimonialisation, 1’usage des
NTIC, la labellisation de produits certifiés samaritains. L’examen des discours de légitimation
dont le mont Garizim est I’objet, vis-a-vis de Jérusalem, dans le cadre d’un débat ancien sur
I’antériorité, permettra d’appréhender la fagon dont le contexte politique contemporain a
entrainé de nouvelles significations qui tendent a resacraliser et a relégitimer le lieu saint

(chapitre 1). Articulant la manipulation d’une « tradition orientaliste » par les entrepreneurs
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communautaires a leur redécouverte d’anciens manuscrits éparpillés dans le monde depuis
I’époque coloniale, c’est la circulation des représentations et des objets patrimoniaux que
cette partie s’attachera également a examiner (chapitre 2).

Enfin, j’étudierai I’émergence de groupes de personnes, principalement au Brésil, en
Sicile et en Indonésie qui affichent depuis trés récemment le désir de devenir Samaritains,
attirés par le modele d’« authenticité » et de « pureté » de la communauté que 1’espace
numérique donne a voir. Pour le moment, les contacts s’effectuent essentiellement via les
réseaux sociaux (et par des visites régulicres de Benyamim Tsedaka depuis 2015). Ces
« nouveaux membres » sont plutdét bien accueillis, a condition qu’ils ne rejoignent pas
physiquement la communauté (qui les voit comme une potentielle source de déséquilibre). Ce
phénomene n’en est encore qu’au stade de prémisse, mais il augure pour les Samaritains
I’espoir de la formation de groupes transnationaux qui les soutiendraient de 1’extérieur

(chapitre 3).

Comme on peut le voir, cette these d’anthropologie fait une large place a I’histoire,
donnant a ce travail une forme volontaire d’« aller-retour » du présent au passé. Ma démarche
ne consiste pas a faire une description chronologique des éveénements, mais plutdét a
convoquer I’histoire au fil des récits des personnes enquétées. Ainsi, le découpage de cette
thése permet de mettre 1’accent sur les représentations héritées du passé, tout en suivant la
facon dont les acteurs se les sont appropriées et les ont reformulées dans un autre contexte.
Partir de la « micro-société » samaritaine ouvre une fenétre sur d’autres problématiques
inhérentes a [’espace israélo-palestinien, telles que la situation des minorités; la
fragmentation des espaces géographiques ; les problématiques liées aux déplacements et aux
frontieres ; 1’¢laboration de discours orientalistes figeant les identités confessionnelles ; la
construction, I’utilisation de la mémoire collective et du patrimoine ; ou encore les formes

contemporaines de circulation du religieux.
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Carte 2. Israél et Palestine. Réalisation : F. Urien-Lefranc (source : intercarto, 2004)
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Carte 3. Cisjordanie découpée en trois zones (source : Bosredon et al. 2019)

62



/1= N
Beit Waza'n S N\
52%= ——~ _— NAPLOUSE
S -

TS

/
Qedumim

-

.t
poayy

Découpage des Territoires palestiniens Espaces fermés et limitations a la circulation
en 3 zones (Accord d’Oslo II)

- Colonie israélienne
Zone C

m— Route interdite aux Palestiniens
Zone B .
Checkpoint permanent
Zone A Checkpoint partiel
Barriére routiére (habituellement fermée)

Espaces des Palestiniens Barriere routiére (habituellement ouverte)

E Espaces batis

s ROUteES principales

Obstacle routier

B>ox x00

Tour de controle

-------- Limites du gouvernorat de Naplouse

Réalisation : Pauline Bosredon, 2018.
Sources : OCHA West Bank - Access Restrictions, January 2017 ; OCHA West Bank Closures - Nablus, April 2007.

Carte 4. Naplouse et ses alentours (source : Bosredon et al. 2019)
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Carte 5. Le village samaritain (Kiryat Liizah) sur le mont Garizim. Réalisation : F. Urien-Lefranc, 2019
(fond de carte : openstreetmap)
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[ Quartier samaritain
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Carte 6. Quartier samaritain de Holon. Réalisation : F. Urien-Lefranc, 2019
(fond de carte : openstreetmap)
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PARTIE I : Tracer les frontieres du sacré. Enracinement de la
mémoire collective samaritaine en Palestine

Introduction. Délimiter le sacré du profane

« La religion s’exprime ainsi sous des formes
symboliques qui se déroulent et se rapprochent dans
[’espace : c’est a cette condition seulement qu’on est
assuré qu’elle subsiste. C’est pourquoi il faut
renverser les autels des anciens dieux et détruire
leur temple si [’on veut effacer de la mémoire des
hommes le souvenir des cultes périmés ; les fideles
dispersés se lamentent d’étre éloignés de leurs
sanctuaires, comme si leur dieu les avait
abandonnés et, chaque fois que s’éleve une nouvelle
église, le groupe religieux sent qu’il s’accroit et se
consolide. »

Maurice Halbwachs, 1997 [1950] : 121

« Et ce n’est pas par mégarde que nous disons de ce
qui est advenu qu’il a eu lieu. »

Paul Ricceur, 2000 : 49
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Les Samaritains résument leur dogme en cinq piliers : la croyance en Dieu et son
unité ; la croyance en Moise, le premier et le dernier prophéte ; la Torah comme Ecriture
révélée a Moise ; Le mont Garizim comme lieu saint choisi par Shema‘; la croyance en la
résurrection et le Jour du Jugement®. Bien que ces préceptes aient toujours cours, on verra
comment 1’identification est aujourd’hui surtout associée a la pratique rituelle sur le mont
Garizim, en tant que condition principale de la samaritanité.

Chaque année, pendant le mois de [h] nissan®, les Samaritains se rejoignent sur le
mont Garizim pour fé€ter la Paque, au cours de laquelle ils sacrifient une cinquantaine
d’agneaux — un par lignage — selon les prescriptions d’Exode 12. La féte se déroule en trois
séquences : la préparation de la féte — notamment avec la confection de matsot —, le sacrifice
([h] zevah pessah, [a] aid al-kiirban). Elle est suivie sept jours plus tard, par le pélerinage ([h]
hag) sur le sommet du mont Garizim, appelé « féte des azymes » ([h] hag ha-Matsét). Le jour
du sacrifice et celui du pelerinage sont entierement chomés ; toute activité est interdite de
méme que tout usage de I’électricité. Rites nocturnes, les célébrations commencent a la
tombée de la nuit et continuent souvent trés tard. De plus, les régles relatives a la pureté
rituelle ([h] #im’adh [impureté] ve-tdhorah [pureté]) sont particulierement codifiées au
moment du sacrifice. Malgré la présence d’un public, la viande sacrificielle, considérée
comme sacrée, doit uniquement étre consommeée par les membres de la communauté, tous
censes €tre rituellement purs.

Dans 1’ Ancien Testament, le mois de nissdn est le premier mois d’une nouvelle année
(Exode, 12:2). A D’instar de la Paque juive, la PAque samaritaine commémore la fuite des
Israélites hors d’Egypte et leur liberté. La tradition juive a donné plusieurs noms a cette féte,
qui sont également utilisés par les Samaritains. Chacun de ces termes renvoie a un sens
particulier : hag ha-matsot, la « féte des azymes » fait référence a I’interdiction de manger du
hamets (le levain) et tout aliment a base de pate levée ; hag ha-aviv « la féte du printemps »,
période de la moisson de ’orge, au sens originel de la Paque en tant que féte agricole ;
I’expression Zeman Heroutenou « le temps de notre liberté » rappelle la fin de I’esclavage ;
mais 1’expression la plus usitée est Pessah, dont la signification est complexe. Le terme hébreu
Pessah a été traduit par « passer au-dessus » et fait référence a I’ange de la mort envoyé par
Dieu (parfois interprété comme Dieu lui-méme) qui serait passé¢ au-dessus des maisons des

Hébreux — marquées du sang de 1’agneau — et les aurait épargnés. Dans le Kitab al-Tabbah,

62 Ce credo aurait, selon Pummer, été fixé au X1v® siécle (2016 : 6).
8 Mois issu du calendrier hébraique qui correspond a une période donnée entre la fin du mois de mars
et le début du mois de mai (au printemps) dans le calendrier grégorien.
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I’auteur samaritain Abu’l-Hasan al-Stiri** utilise le terme afsa en hébreu samaritain et fish en
arabe (de infisah, « humeur joyeuse » et farha, « la joie » ) (Wedel, 1989 : 477).

Présentée comme la reproduction a I’identique du rituel pratiqué par les israélites aux
temps bibliques, la cérémonie samaritaine attire plusieurs milliers de visiteurs venus du
monde entier (leur nombre pouvant atteindre jusqu’a 10.000 personnes, comme en 2010). La
Paque est ainsi traversée par plusieurs registres. Evénement central de I’année liturgique qui
rassemble tous les membres sans exception®, elle constitue un espace de représentation ou les
Samaritains mettent en scene leur autochtonie, mais également un dispositif politique ou les
chefs de I’armée israélienne sont présents aux cotés de dirigeants palestiniens. La cérémonie,
par les références symboliques et les modes d’expression du politique qu’elle contient, forme
une « arene » pour reprendre 1’expression employée par John Eade et Michael Sallnow
(2000 : 5) obligeant les Samaritains a redéfinir les contours de leur identité. A travers sa
description ethnographique, tant dans ses aspects religieux, touristiques que politiques, je
propose de donner un éclairage sur la maniere dont ce moment (re)fonde la communauté et
réordonne les statuts individuels et collectifs ainsi que les divisions internes, notamment entre
les Samaritains de Holon et ceux de Kyriat Lizah. La cérémonie ameéne les Samaritains a
s’extraire de leurs relations ordinaires et quotidiennes pour faire surgir un autre registre, celui
de la sacralité et de la réflexivité.

I3

Le rite du sacrifice s’apparente a I’ ‘ayd al-kabir (ou ‘ayd al-adhd ; « la grande féte »
ou « la féte du sacrifice ») dans le sens ou, comme 1’observe Anne-Marie Brisebarre, il s’agit
surtout d’un « sacrifice d’alliance, d’un pacte avec Dieu» (1998), plutét que d’un rite
expiatoire, selon le concept du « bouc émissaire » (Girard, 1972). Objet d’'une abondante
littérature anthropologique, le sacrifice a souvent été interprété comme 1’établissement d’une
communication avec les puissances supranaturelles, abolissant la distance entre les fideles et

Dieu (Smith, 1889 ; Mauss et Hubert, 1899 ; Vernant et Détienne®, 1979) tout en étant

vecteur de liens sociaux dans le groupe. Pour Mauss et Hubert, le procédé sacrificiel

84 Daté du X1°siécle, il s’agit d’un ouvrage halakhique de référence dans le samaritanisme, qui présente
une reformulation (en arabe et en hébreu samaritain) des lois et de la doctrine. Il témoigne d’une
tentative des Samaritains du XI° siécle pour maintenir leurs positions doctrinales contre 1’islam, mais
surtout contre le rabbanisme et le karaisme (Wedel, 1989).

85 Le verset Nombres 9 :13 est invoqué pour justifier cette obligation : « Si celui qui est pur et qui
n’est pas en voyage s’abstient de célébrer la Paque, celui-la sera retranché de son peuple; parce qu’il
n’a pas présenté 1’offrande de 1’Eternel au temps fixé, cet homme-1a portera la peine de son péché ».

% Détienne expliquait que refuser de sacrifier revenait a se mettre aux marges de la cité. « (...) C’est la
participation a un groupe social ou a une communauté politique qui autorise la pratique du sacrifice et
y trouve en retour de quoi confirmer la cohésion du groupe et la cohérence de 1’image de la
communauté en regard des puissances divines » (Détienne, op. cit. : 25)
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« consiste a établir une communication entre le monde sacré et le monde profane par
I’intermédiaire d’une victime, c’est-a-dire d’une chose détruite au cours de la cérémonie »
(1899 : 83). Ainsi, tout en possédant une forte portée symbolique et une performativité, il
¢tablit un lien entre les fideles, qui « se conférent, a eux et aux choses qui leur tiennent de
pres, la force sociale tout entiére » (ibid. : 84). La fonction sociale du sacrifice avait déja été
énoncée par Smith (op.cit.) qui posait les premiers jalons d’une analyse de la commensalité
rituelle. Selon lui, la mise a mort rituelle est avant tout un repas, qui, partagé par les croyants,
permet de reconstruire une parenté fictive a la fois entre le dieu et les fideles, mais également
entre les membres de la communauté®’.

La mise a mort rituelle ne désigne pourtant pas un modele monolithique et invariable,
au sein méme d’une religion, si bien qu’il faudrait comme Pierre Bonte parler de
« sacrifices » au pluriel en Islam (Bonte et al., 1999). En outre, il s’adapte a son
environnement social, économique, doctrinal, etc (Givre, 2016). Loin de s’en tenir a une
interprétation sémiologique des actes et des symboles mobilisés, ce travail propose une
approche du rituel comme 1I’agencement d’un réseau de relations multisituées. Dans le sillage
de Michael Houseman (2012), ce chapitre examinera les aspects contextuels et interconnectés
du dispositif cérémoniel (les agencements relationnels intra et inter-familiales, endogenes et
exogenes ; les reconfigurations des rapports de pouvoir, la mise en scéne d’une image sociale,
I’alternance temps mythique/temps ordinaire, etc). Ce réordonnancement se concrétise, dans
la Paque samaritaine, par 1’acte de manger la viande sacrificielle qui établit une limite entre
I’espace de la communauté et I’assistance, considérée comme impure (chapitre 1).

Si la cérémonie de la Paque est la sceéne sur laquelle s’ouvre cette these, c’est parce
qu’elle constitue une amorce mettant en exergue différentes formes interactionnelles qui
structurent la communauté, mais aussi parce qu’elle représente le vecteur de resacralisation du
lieu saint qui réactive une ancestralité totémique. Les usages mémoriels des lieux permettent
de pérenniser la religion (Halbwachs, 1997 [1950]) et suscitent des « émotions collectives
puissantes dans lesquelles se noue et s’atteste le sentiment partagé de former un
“nous” » (Hervieu-Léger : 14). En l’occurrence, la Paque délimite la « Terre sainte en

héritage »% 1éguée par Dieu aux Israélites, dont seules les tribus de Manassé, d’Ephraim et de

7 Dans les mondes musulman et juif, le terme [h] gorbdn, [a] qurbdn (« offrande », « sacrifice ») est
d’ailleurs issu d’une racine hébraique signifiant « rapprocher ». Comme le notent Chelhod (1955),
puis Bonte (1999), « De cette méme racine dérive le mot gorba, parenté. Le sacrifice entrainerait donc
une sorte de parenté entre le sacrifiant et la puissance invoquée grace au pouvoir d’approche qu’elle
confére » (1999 : 43).

% Je reprends ici la formule de Sossie Andézian et Christian Décobert (2018).
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Lévi auraient conservé le culte intact — il s’agit en tous cas du métadiscours transmis lors du
rituel. Situé au coeur de la géographie sacrée samaritaine, le mont Garizim est décrit dans les
traditions comme un espace marqué par la présence divine et séparé du reste du monde
profane. Je m’attacherai a en retracer la fondation et I’enracinement spatial des récits
mythiques ; autrement dit les contours de la « Terre sainte » samaritaine. Fonder un lieu saint
c’est avant tout tracer une fronticre entre le sacré et le profane, distinguer ce qui est pur de ce
qui est impur. En outre, le mont Garizim jalonne les contours identitaires qui séparent les
Samaritains des Juifs. L’importance croissante de Jérusalem dans le judaisme a certainement
contribué, par effet de miroir, a la construction du mont Garizim comme « embléme » central
de I’identité samaritaine.

Terre sainte du commencement — qui a vu la fondation du monde — et de la fin — en
raison de sa forte dimension eschatologique, la montagne concentre la grande majorité des
légendes de fondation que 1’on retrouve matérialisées sous la forme de pierres situées en son
sommet. Cet aller-retour permanent entre temporalités passée et future s’accomplit dans la
pratique du lieu au quotidien. Son statut de lieu saint permet d’en faire un repere
d’identification fixe dans un contexte de recomposition permanente des frontiéres et des
territoires politiques et se fait « preuve » de I’enracinement de la communauté dans le paysage
palestinien. Débuter ce travail par ces deux piliers insécables du samaritanisme que
représentent le lieu saint et le rituel afférant met ainsi en évidence la maniere dont ils
refondent I’unité et la communalisation du groupe, en dépit des antagonismes interclaniques
et interpersonnels visibles notamment lors du sacrifice. Enfin, a travers eux, il s’agira de
montrer comment la religion est un instrument de sémantisation et de découpage du territoire
(chapitre 2).

Lieux témoins de la longue histoire samaritaine en Palestine, le mont Garizim et
Naplouse composent une « Terre sainte» sans cesse réinvestie — rituellement,
symboliquement, patrimonialement. Si le mont Garizim est au cceur de la fondation de la
religion samaritaine, la ville de Naplouse appartient a 1’histoire sociale et profane des
Samaritains, qui 1’auraient militairement défendue, face aux envahisseurs byzantins, puis
croisés. Cette histoire est déterminante dans les représentations que les Samaritains suscitent
en Cisjordanie ou ils sont présentés comme les « fondateurs de la ville de Naplouse ». Ceux-ci
font valoir leur antériorit¢ au moyen de divers marqueurs, tels que leur accent arabe
« purement naplousi » ou les patronymes d’origine samaritaine des habitants. Leur langue
liturgique, I’hébreu samaritain, participe de leur folklorisation a travers son usage dans les

pratiques magiques dont le savoir-faire leur aurait été transmis de Moise jusqu’aux prétres.
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En dépit du prestige sociale dont ils bénéficient au regard de 1’autochtonie qu’on leur
confere, la réputation des Samaritains dans la ville est néanmoins ambivalente. Certains
habitants me confiaient que, progressivement, puisqu’ils n’habitent plus dans la ville, la
mémoire d’une cohabitation entre Samaritains et musulmans se délite. Un habitant d’une
cinquantaine d’années me tint ses propos : « Moi je me souviens bien des Samaritains dans la
ville. On allait a leurs mariages, ils venaient aux notres. Et puis ce sont des gens... Ya‘ni, on
les reconnait bien dans la ville. Mais maintenant le probleme c’est qu’on les voit de moins en
moins. Le résultat c’est que si tu demandes aux jeunes de maintenant ce qu’ils pensent des
Samaritains, ils te diront que ce sont des Juifs [sous-entendu ici des Israéliens] ». Dans ce
contexte, un retour dans la ville est rendu symboliquement possible a travers la valorisation
du patrimoine, comme autant de traces de 1’histoire samaritaine dans la ville. Dans une société
fortement hiérarchisée entre les habitants originaires de Naplouse et ceux arrivés plus
récemment — incarnés par les réfugiés — ces « marques » de leur ancestralité conférent aux
Samaritains un prestige social d’autant plus fort qu’ils ont tissé, au fil des siecles, des
relations étroites avec les grandes familles de la notabilité locale. Le chapitre qui cloture cette
partie développera ces relations ainsi que 1’instauration progressive du statut juridique des
Samaritains. A partir du témoignage de Ya‘qib el-Shalabi, je décrirai la position dans le

Naplouse du XIx¢ siecle, entre relations de pouvoir, fragilité et mobilités (chapitre 3).
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CHAPITRE 1. ETHNOGRAPHIE DE LA PAQUE SAMARITAINE

« Les Samaritains respectent le shabbat. Ils ne
voyagent pas pendant shabbdt, ne fument pas pendant
shabbat (...) Tous les Samaritains sont religieux ([h]
datim). Je suis religieux. Il n’y a pas de Samaritains
religieux ou non religieux [...] Mais ¢a ne veut pas dire
que nous ne pouvons pas voyager, nous amuser, aller au
cinéma, dans des cafés, fumer des narguilés, boire du thé,
du café, de [’'ardq, du whisky... Il y a du temps pour
toutes les choses. C’est écrit ([h] katlv) que les
Samaritains doivent prier le matin, le soir, ils prient toute
la journée. C’est écrit que les Samaritains sont des
religieux. Mais ¢a ne veut pas dire que les Samaritains ne
peuvent pas, par exemple, avoir un regard sur le monde,
avoir des pensées, se promener, faire attention au temps
qu’il fait méme si cela doit rester religieux »

Tafik Altif, mont Garizim, septembre 2009

1.1. L’année prochaine a Garizim !

Depuis quelques semaines, la quiétude habituelle de Kiryat Liizah est rompue par une
exceptionnelle agitation. Tous les Samaritains de Holon, sans exception, ont déja rejoint leur
résidence secondaire sur le mont Garizim, multipliant ainsi par deux la population du village.
La féte de la Paque possede la particularité de réunir tous les membres de la communauté,
sans exception, pendant au moins une semaine. Ceux qui quittent Holon pour le mont Garizim
accedent alors a un autre espace-temps. En s’arrachant a la vie quotidienne de la société
isra¢lienne pour rejoindre leur lieu de culte, ils accomplissent en quelque sorte la premicre
partie du pelerinage. Ils passent du temps de leurs occupations séculieres, 1’effervescence de
la vie en Israél a un lieu isolé et consacré. Ils se retrouvent en famille, dans I’entre-soi. De
leur coté, les Samaritains du mont Garizim sont bousculés, tirés de leurs activités

quotidiennes par I’afflux de 1’autre partie de la communauté. Leur arrivée préfigure le début

des festivités. Elle met en condition pour le rituel et le passage du profane au sacré.
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A Uinvitation de Benydmim, je décide de passer la journée dans leur
maison a Holon. La Pdaque approchant, je pose des questions a Miriam sur le
deéroulement de la féte et sur ce qu’elle représente a ses yeux. Elle m’explique
qu’elle se rend rarement a Kiryat Luzah en dehors des fétes de Pessah et de
Shavii‘ot et parfois lors d’un mariage, d’une brit milah® ou [’enterrement d’un
proche.

« Tout le monde a une maison sur la montagne ([h] ba-har). Les jeunes qui n’en
ont pas encore vont chez leurs parents. Je n’ai rien a faire la-bas, méme si j aime
beaucoup m’y rendre. En particulier 1’été, car le temps y est agréable, il ne fait
pas chaud et sec comme ici. C’est vrai que je n’y vais pas trés souvent, pourtant
ma maison, la-bas, est tres confortable. Mais nous avons un probleme, Benny et
moi, n’avons ni voiture ni permis de conduire. Nous devons donc demander a
quelqu’un [de la communauté] de nous y emmener car il n’y a pas d’autobus ou
de taxi la-bas. Je pense que si j’avais le permis j’irai davantage. Pessah c’est
comme des vacances, on va chez les uns et chez les autres. Depuis toujours,
chaque année, nous visitons toutes les maisons, mais maintenant qu’il y a
beaucoup de Samaritains, nous ne restons pas longtemps, cing minutes, dix
minutes (...) Je n’ai pas beaucoup d’amies la-bas car je ne suis pas- Je me suis
juste mariée avec Benny, je ne suis pas née samaritaine ([h] ’ani hithataneti raq
’im Benny, ’ani lo’ néladeti shomroniyah). Donc, j'ai quelques amies, mais pas
d’amies tres proches la-bas, ici j’en ai davantage.

Pendant Pessah, tout le monde est en vacances, personne ne va au travail. Les
hommes ne sont pas occupés a la maison, car ils ne cuisinent pas, ils ne font pas
la vaisselle ni le ménage, ils se promenent et se rendent visitent les uns les autres.
Les jeunes hommes et les jeunes filles se rencontrent et c’est un temps agréable
pour créer des liens, pour parler de fiancailles et de mariages. A Shavi‘ot
presque tout le monde y va mais c’est trés court, juste trois jours, vendredi,
samedi, dimanche, c’est trés court. Pessah est trés spécial, c’est pendant huit
jours. C’est un bon moment pour rencontrer des gens de la-bas.

Tu vois, toutes les fétes ([h] hagim) se passent a la maison, a Shavi‘6t aussi, on
sort a pied, mais pendant Pessah, a cause du sacrifice, on ne peut le célébrer que

sur le mont Garizim, on ne peut pas le faire a un autre endroit. Ce sont huit jours

8 Cf. supra, p. 32 et lexique.
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au cours desquels les gens ne travaillent pas, tout le monde est en vacances. Il ne
fait ni trop froid ni trop chaud, le climat printanier est agréable. Et puis,
premierement, Pessah est la féte la plus importante du judaisme et du
samaritanisme. Les Samaritains de Holon ne restent pas dans leur maison, ils
vont dans une autre maison. Et les Samaritains sur la montagne, peut-étre qu’ils
ne ressentent pas la méme chose que nous ou peut-étre que si, car ils restent dans
leur maison, et puis soudain, tout le monde arrive. Leur village est calme toute
[’année et tout a coup tout le monde arrive. Ca change.

Chez Miriam Tsedaka, Holon. Mars 2011

Les propos tenus par Miriam sont représentatifs de ceux que j’ai recueillis par ailleurs.
L’événement est vécu par tous comme un moment de réunion, un moment ou 1’on re-fait
« communauté », en dépit de la séparation géographique. Khader, un jeune samaritain du mont
Garizim m’explique que son moment préféré de ’année est la préparation des matsot’”, le jour
précédant le sacrifice. « C’est agréable car on est tous ensemble, en famille. Tout le monde
aide a la préparation des matsot, les hommes, les femmes, il n’y a aucune différence. Et puis
quand on a fini, on sort de chez nous, on va dans la rue principale, les gens sont heureux,
[’ambiance du village change completement a partir de ce jour-la ». Miriam et Khader, d’une
classe d’age différente, I'une a Holon, 1’autre sur le mont Garizim, insistent tous les deux, non
pas tant sur la fonction religieuse de la féte que sur sa dimension sociale ; d’une part sa
capacité a susciter un changement dans la quotidienneté et d’autre part a rassembler la
communauté. A ce titre, la préparation du rituel est un moment primordial de réactivation des
liens sociaux. La nourriture préparée collectivement et consommée les six jours suivants sous
des barnums installés sur les terrasses constitue des moments de réunion et de partage du repas

pascal.

1.1.1. Les préparatifs

Avant le début de la Paque, les Samaritains, comme les Juifs, sont soumis a des reégles

de purification strictes. Le Pentateuque revient de nombreuses fois sur les obligations et les

™ La matsa (pl. matsét) correspond au pain azyme confectionné uniquement a partir de farine non
levée et d’eau, la pate doit étre pétrie sans arrét et cuite dans un délai de quinze minutes pour
empécher sa fermentation.
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interdictions a respecter. Une description précise du rituel est donnée dans I’Exode 12 ou il est
méme question de la préparation de la féte.

Dés le premier jour du mois de nisadn, la vie du village est rythmée par les
déplacements des hommes™ a la synagogue ([h] bét knesset, [a] knis ou kanisa) trois fois par
jour (a 4h du matin, dans 1’apreés-midi, puis le soir a 19h) en habits de priere : une longue robe
blanche ([a] qumbadz) et un tarbiish™ rouge (recouvert d’un turban blanc lors des fétes). La
difficult¢ de se lever chaque nuit est présentée comme le témoignage de la rigidité¢ de la
religion samaritaine et la marque de ’assiduité de ses fideles. Le dix du mois de nisdn, un
agneau est choisi par chacune des familles. L’animal doit étre un male, agé d’un an, non
chatré™. Il ne doit pas €tre blessé et ne présenter aucun défaut. Des critéres esthétiques
conditionnent le choix de I’animal, sa beauté fait la fierté de la famille et atteste de son statut.
Ainsi, on doit lui accorder tous les soins nécessaires et le traiter avec considération. L.’agneau
est li¢ a la famille qu’il rejoint, celle-ci ne pourra en consommer aucun autre.

La Paque comporte une forte dimension purificatrice, durant laquelle des régles
relatives aux impuretés doivent €tre respectées. Les rapports sexuels sont interdits la nuit
précédant le rituel et une femme en période de [h] niddah (ou [a] haddath) ne peut participer
ni aux préparatifs, ni a la cérémonie. Certains hommes, parmi les plus agés, jetinent la veille.
Les préparations de la cérémonie prévoient un nettoyage intensif des maisons ; les tapis sont
lessivés, les meubles déplacés, la vaisselle astiquée, etc. C’est également I’occasion de
rénover les foyers et I’ensemble du village, repeindre des peintures vieillies, moderniser la
décoration, revoir les installations ¢électriques, etc.

Il ne doit plus rester aucune trace de levain ([h] haméts) a ’intérieur des maisons,
selon les prescriptions bibliques : « Pendant sept jours, vous mangerez du pain sans levain.
De¢s le premier jour, vous ferez disparaitre le levain de vos maisons. Et quiconque mangera du
pain fermenté du premier jour au septieme jour, celui-la sera retranché d’Israél » (Exode, 12 :
15). Le haméts concerne tous les aliments fermentés ou levés (céréales, farines, gateaux,
pates, biere, etc.) que ce soit par 1’ajout de ferments, par humidification ou réchauffement. La
nourriture interdite est vidée des placards avant la féte, on la consomme et I’on donne les
restes aux plus démunis. Ce type d’aliment est opposé a la matsd. Apres avoir fait disparaitre

le levain des maisons, le moment le plus important de cette semaine précédant la Paque

! Les femmes qui le souhaitent peuvent se joindre aux hommes, mais c’est rarement le cas.

72 A la différence du fez — bien que les deux couvre-chefs soient souvent utilisés comme synonymes —
le tarbiish est suffisamment long pour permettre de placer un turban.

> On parle d’agneau jusqu’aux 300 jours de vie d’un mouton. Au-deld, le mouton male non chatré est
appelé bélier.

75



consiste en la préparation de matsot, le treizieme jour du mois de nisan. Dans les religions
juive et samaritaine, ce pain sert & commémorer I’Exode des hébreux hors d’Egypte, réalisé a
la hate si bien qu’il n’avait pas eu le temps d’étre levé. Néanmoins, les matsot samaritaines ne
ressemblent pas a celles issues du judaisme ashkénaze (que 1’on voit dans les rayons des
supermarchés francais), elles ne sont pas craquantes mais moelleuses. D’apparence et de
texture, elles se rapprochent davantage des [a] tabiin-s (type de pain palestinien), leur cuisson
est réalisée sur un [a] sdj (plaque métallique convexe chauffée), a I’instar du pain libanais [a]
marqig.

La préparation de la féte représente ainsi une période a part entieére du rituel. Si la
cérémonie est un moment ou la distinction entre la communauté et son environnement — et par
extension entre le sacré et le profane — est exacerbée, la période des préparatifs constitue a
I’inverse une période riche en interactions sociales. Les trajets vers la ville de Naplouse y sont
quotidiens. Les Samaritains font confectionner leurs habits par des tailleurs naplousis ; ils
achetent les provisions des deux semaines a venir et les ingrédients servant a la préparation
des matsot au sik de la vieille ville. Ceux de Holon profitent d’étre proches de Naplouse pour
s’y procurer des produits qu’ils trouvent a un prix plus attractif qu’en Israél. Les relations
entre Samaritains et Naplousis sont donc particuliérement resserrées, d’autant plus que
plusieurs Palestiniens musulmans participent directement a la préparation de la féte. La
communaut¢ fait en effet appel a une main-d’ceuvre palestinienne pour le nettoyage rituel des
maisons. Ainsi, quelques jours avant la Paque, Maya Altif, la mere de Wassef et d’Abld, me
demanda de tenir compagnie a sa belle-fille car un jeune Palestinien devait venir 1’aider a
nettoyer son appartement, « pour ne pas qu’elle soit seule avec cet homme ». Mahmid, le
jeune Palestinien en question, habite avec sa famille a quelques métres du village samaritain.
Il n’a donc pas a franchir le checkpoint israélien pour se rendre dans les maisons samaritaines.

Par ailleurs, une entreprise palestinienne envoie une trentaine d’ouvriers tous les jours
dans le village. Ceux-ci prennent en charge d’éventuelles réparations et travaux de rénovation
dans les maisons des Samaritains israéliens qui n’habitent pas sur le mont Garizim pendant le
reste de I’année. Ils repeignent les lampadaires, les murs du village, montent des barnums sur
les terrasses, installent chaises et tables a I’emplacement ou se déroulera le sacrifice et
prévoient le nécessaire a la venue des touristes. Tous ces ouvriers sont bien connus des
Samaritains. Certains d’entre eux fournissent aussi des services a d’autres moments de
I’année, mais ils sont particuliérement présents la semaine qui précéde le soir du sacrifice. On
les voit dans les rues, dans les maisons, dans les deux petites épiceries samaritaines. Leur

présence atteste I’imminence de la féte et anime le village.
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1.1.2. Jour du sacrifice sur le mont Garizim

Apres une semaine consacrée aux préparatifs, le quatorzieme jour du mois de nisdan 7
arrive. Benyamim Tsedaka m’a donné rendez-vous a huit heures dans sa maison afin que
j’assiste au déroulement de la journée. Dans la cuisine, sa femme, Miriam, est déja aux
fourneaux, elle prépare plusieurs plateaux de galettes de pommes de terre frites qui
accompagneront la viande lors du diner.

9h. Je me rends avec Benyamim dans les maisons des kohanim-s. Traditionnellement,
le jour du sacrifice, tous les hommes se rendent chez les prétres afin de leur faire un don
financier annuel ([h] #imah”™) et recevoir la bénédiction ([h] brakhdh). Certains sont vétus
des traditionnelles qumbaz, d’autres sont en jean et en tee-shirt. Les visites se font en général
selon I’appartenance clanique. Etant aux cotés de Benyamim, j’accompagne donc les hommes
du clan Tsedaka. Presqu’aucune femme n’est présente. J’en demande la raison a Benyamim :
« Elles peuvent venir, bien siir qu’il y a des femmes qui viennent. Mais souvent elles n’en ont
pas envie. Aujourd’hui elles ont beaucoup de travail avec tous les préparatifs. Il faut
préparer le repas de ce soir ». Toutes les classes d’age y sont par contre représentées ; les
enfants sont assis sur les genoux des anciens, ils mangent des bonbons et boivent des sodas.
Dans les maisons une grande table est dressée, garnie de petites assiettes de fruits secs, de
légumes, de taboulé, de feuilles de vignes et de fruits frais. On y sert du jus d’orange et de
I’*araq. L’ambiance est animée, les hommes racontent des blagues et plaisantent, ils vont aux
nouvelles des uns et des autres. Les prétres et les ainés, pris d’enthousiasme, se mettent a
chanter en hébreu samaritain. Un grand barnum est install¢ sur la terrasse du grand prétre’
afin d’accueillir davantage de personnes. Assis a I’autre bout de la table, celui-ci nous regoit
avec son sourire habituel, puis il se met chanter a son tour les chants vibratoires si particuliers
a la liturgie samaritaine. Les autres hommes participent parfois et les prieres se mélangent aux
rires. La tradition veut que I’homme le plus agé de la communauté convie le grand prétre a la
cérémonie. Apres les chants, les hommes baisent les mains du grand prétre qui les porte a leur

front. Ils s’en vont ensuite d’une gestuelle qui marque un respect ostentatoire.

17 Avril 2011.

S La [h] triimah consiste en une dime, a 1’origine composée de produits agricoles, réservée aux
prétres. Plusieurs passages bibliques y font référence, en particulier ; Nombres 18 : 8 et Deutéronome
18 : 4.

" 11 s’agit alors de *Aharon ben *Ab-Hisda ben Ya‘qov Kahin, décédé en avril 2013.
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10h30. Deux étudiantes britanniques, dont 1’'une est d’origine israélienne, filment le
salon d’une famille du clan Kahin, munies de caméras professionnelles, pour un reportage sur
la Paque samaritaine. Benydmim semble les connaitre et me les présente. Puis il se tourne
vers moi : « Tu vois ! Elles font un film sur nous. Mais elles ne sont pas les seules, ¢a arrive
tout le temps ».

Pendant les chants des autres hommes, Benydmim s’entretient bruyamment au
téléphone avec des organisateurs de visites touristiques. Son attitude irrite les personnes
présentes, qui s’impatientent et le lui font remarquer. Certaines d’entre elles lui demandent de
quitter la piece. Il leur répond avec véhémence.

11h. Benyamim interrompt la visite. Les premiers touristes sont arrivés. Nous nous
dépéchons de rentrer chez lui pour les accueillir. Un groupe d’une vingtaine de personnes
s’installe dans son salon, sur les canapés et sur des chaises rajoutées au dernier moment.
Benyadmim parle pendant une heure et demie, rythmée au son du mixer de Miriam, qui n’avait
pas interrompu sa cuisine, plutot agacée d’accueillir tant de monde dans son salon. A la fin de
la présentation, Sharlen dirige les €tudiants vers le musée samaritain de Hosni Kéhin, pour
une visite improvisée. Je les laisse 13, alors qu’ils tentent d’obtenir une remise sur le prix de la
présentation du musée. D’autres groupes se succedent toute la journée dans le salon de
Benyamim.

Dans une rue adjacente, Barrack et ‘Abd m’interpellent pour me faire golter 1’‘araq
fabriqué au village. A ’intérieur de la véranda, I’ambiance est a la féte, la bouteille d’“arag
est déja bien entamée. Muni de quatre gros appareils photo en bandouliére, un journaliste
naplousi fait irruption dans la salle et prend quelques photos. C’est un habitué du village qui
connait tout le monde. Tous les ans, il photographie la Paque samaritaine et publie les photos
sur son site internet. Il s’assoit avec nous. La discussion porte sur le nombre de visiteurs déja
présents, que I’on tente de comparer aux années précédentes. Chez Thfiq Altif, dont la maison
est plus excentrée, I’atmosphere est plus calme. Les membres de la famille vérifient les habits
confectionnés pour 1’occasion par des tailleurs palestiniens de Naplouse. La robe de Tufiq est
faite d’un beau tissu blanc, orné de broderies de couleur or. Sa fille arrive vers quatorze
heures, elle me parle de I’ambiance au village avec enthousiasme : « La rue a completement
changé, tu as vu tous les touristes qui sont arrivés ? Ca n’en finit pas. 1l faut que tu ailles voir
¢a, c’est impressionnant ». Je suis son conseil et me rends dans la rue principale.
Progressivement dans la matinée, touristes et visiteurs locaux ont investi cette rue. Ils croisent
des groupes de jeunes samaritains et samaritaines €légamment vétus, assis a la terrasse du

restaurant (nommé « The Good Samaritan »).
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L’espace rituel” est placé au centre du village, en contrebas de la rue principale. Il est
clos par un haut grillage et accessible griace a une petite rampe. Une seconde entrée est située
a coté du jardin d’enfants. Le lieu a ét¢ aménagé il y a une dizaine d’années pour recevoir les
touristes : ceux-ci prennent place sur des gradins surplombant 1’autel ([h] mizbeah) dont ils
sont séparés par un grillage. Une petite porte permet d’y accéder. Les premiers arrivés
assistent a I’allumage des six immenses fours ([a] zarb ou [h] tanniir)™ creusés dans le béton
pres de ’entrée principale, a I’aide de bois d’oliviers. D’épaisses fumées grises s’échappent
bientét du lieu. Les enfants du village jettent des branches dans le feu et les observent
s’enflammer. Au centre, [’autel est composé d’une longue tranchée recouverte de gazon et
prolongée par une large grille en métal. Celle-ci est surmontée par un muret (avec sept
montants verticaux, rappelant les sept branches de la menorah). A son extrémité, un feu sera
allumé pour y briler les parties impures de I’agneau qu’il est interdit de consommer. Une
structure métallique bleue, sur laquelle les bétes seront suspendues, entoure 1’autel. Des
robinets et des tuyaux d’arrosage sont accrochés a chacun des poteaux et permettront de laver
les corps des bétes apres les avoir évidées. Une partie de ’enceinte est vouée aux prétres et
aux anciens. Ils pourront s’asseoir sur des chaises en contrebas du mur. Au centre, un pupitre
rouge est destiné au grand prétre. En bas des gradins, des dizaines de chaises en plastique ont
été disposées pour les personnes « VIP » — personnalités politiques et militaires palestiniennes

et isra¢liennes. Un fil jaune les sépare de 1’espace rituel.

" Le site est aussi utilisé a I’occasion d’autres fétes religieuses, telles que les mariages et les bar
mitsvah.

"8 Les zarb-s [a] (« fosse pour cuire le mouton ») sont les fours creusés dans la terre et utilisés par les
Samaritains pour cuire la viande sacrificielle. Ce mode de cuisson est devenu courant dans la cuisine
palestinienne — surtout a Naplouse — bien qu’il soit généralement considéré comme une spécialité
samaritaine. Par contre, le terme hébreu fanniir désigne toute sorte de fours.
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Figure 1. L’enceinte du rituel avant ’arrivée du public (source : F. Urien-Lefranc)
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Figure 2. Plan de ’enceinte du rituel (réalisation : F. Urien-Lefranc)

En attendant le début de la cérémonie, les groupes de visiteurs sont assis sous un grand
abri, a droite de I’autel. Un Samaritain de Holon leur explique en hébreu le déroulement de la
Paque ainsi que les croyances et pratiques qui s’y rattachent. A quelques métres de lui, un
guide israélien prend en charge un autre groupe. Les enfants amenent les premiers agneaux
dans I’enceinte. Certains ont été parés de guirlandes et marqués par de la peinture rouge,
orange ou verte. Une dizaine de journalistes et de photographes professionnels et amateurs se
ruent vers les bétes. Leur acharnement a les photographier donne lieu a des situations
cocasses, comme lorsque les agneaux s’échappent, poursuivis par les enfants, eux-mémes
suivis par une horde de photographes. De jeunes militaires israéliens arrivent en tank dans le

village. Ils passent dans la rue principale sous le regard du public, et prennent part a la
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procession photographique, un fusil sur une épaule, un appareil photo sur 1’autre. Des snipers
s’installent sur les toits; ils sont chargés d’assurer la sécurité du site.

16h. Les gradins sont déja remplis et ne peuvent plus contenir la foule qui continue
d’affluer. Les visiteurs s’agrippent alors aux grillages, escaladent les lampadaires et montent
sur les toits des maisons afin d’apercevoir la cérémonie. Des Palestiniens recrutés par les
Samaritains gerent les entrées et les sorties du public.

17h. Tls demandent aux personnes présentes dans 1’enceinte du rituel de quitter les
lieux pour se diriger vers les gradins ou bien d’observer le rituel de 1’extérieur. Mais leurs
gilets de sécurité orange fluorescent ne semblent pas avoir beaucoup d’autorité sur les
touristes qui refusent d’emblée. Ceux-ci insistent pour voir la cérémonie de plus pres. Les
Palestiniens demandent de [’aide aupres de Samaritains qui ordonnent vivement aux
récalcitrants de quitter le lieu. Une partie du public rejoint les gradins, d’autres se font passer
pour des photographes afin d’étre autorisés a rester dans 1’enceinte du rituel, réservée aux

Samaritains et a leurs invités.

Entrée en scene des Samaritains

17h15. Les ainés et les kohanim se frayent un chemin dans la foule pour accéder a la
porte d’entrée principale. Ils sont habillés de longues robes blanches (pour les ainés), vertes et
parfois bleues (pour les kohanim), ceintes de bandes en soie blanche ou dorée. Ils portent un
tarbiish rouge sur la téte, recouvert d’un turban blanc et ont un baton a la main™. Le grand
prétre est reconnaissable a sa robe de soie verte et au fallit ([h] « chale de priere ») blanc a
bandes bleues qu’il porte sur la téte. Ils sont tout de suite assaillis par les dizaines journalistes
et de photographes professionnels et amateurs. Certains approchent les appareils photos a
quelques centimetres seulement de leur visage mais les Samaritains restent impassibles ;
parfois ils posent. Les plus jeunes portent des casquettes blanches. Pour 1’occasion, quelques
femmes portent des pantalons et des chemises de couleur blanche, qu’elles avaient
confectionnés pour faire « comme les hommes » me disent-elles. Mais, les photographes leur
demandent vigoureusement de rester hors-champ, comme si leurs vétements modernes

dénaturaient I’illusion d’assister a une cérémonie religieuse des temps bibliques.

™ Afin de respecter le texte biblique: « Mangez-la ainsi: la ceinture aux reins, les sandales aux pieds,
le baton a la main » (Exode, 12: 11).
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17h40. L’équipe de sécurité palestinienne doit lutter contre la foule pour pouvoir
fermer les portes de I’enceinte. Seuls les Samaritains sont désormais autorisés a entrer. Les
visiteurs, qui ne cessent d’affluer, devront se contenter de voir la cérémonie de 1’extérieur.

18h. Le reste des membres arrive progressivement, vétu de leurs habits de cérémonie.
La plupart portent le tarbiish rouge avec des turbans blancs ou dorés, d’autres — en particulier
ceux de Holon — se contentent de casquettes blanches ou bien de bérets noirs.

Les hommes qui accompliront le sacrifice sont vétus de combinaisons blanches et
munis de longs couteaux ([h] halldf’) bien affiités. Ils ont des tennis aux pieds, ou des bottes
pour protéger leur vétement du sang des bétes. Certains portent les agneaux dans leurs bras
jusqu’au site. D’autres les transportent dans des caddies de supermarché. Des groupes de
femmes entrent dans I’enceinte, généralement en famille ; elles s’assoient sous le grand abri
avec les enfants et les hommes qui souhaitent s’isoler de la foule. Je profite de cette occasion
pour m’asseoir avec les femmes des clans Altif et K&hin, qui habitent a Kiryat Lizah. Katya,
une jeune femme originaire d’Ukraine, mariée a un Samaritain il y a quelques semaines, me
confie qu’elle est en période de menstruation (dite de niddah). Sa famille lui a permis
d’assister au rituel mais elle ne doit toucher aucun membre de la communauté et elle ne
pourra pas manger I’agneau ce soir pour sa premiere Paque. « Tu sais comment elles font les
femmes ici pour ne pas avoir leurs regles le jour du sacrifice ? Elles prennent la pilule ! », me
dit-elle avec étonnement.

18h30. Les prétres se dirigent vers le lieu prévu pour la priere. Ils s’assoient d’abord
sur des chaises installées sous la rampe de la deuxiéme entrée. Ils font face aux estrades des
spectateurs, comme pour €tre dans le champ des photographies prises par le public. Le grand
prétre est au centre. Ils sont vite assaillis par les photographes et se laissent volontiers prendre

en photo. Les jeunes Samaritains continuent d’amener les agneaux vers le site du rituel.

80 Le halldf est le couteau dédié au [h] shohet (« abatteur », « boucher »), il doit étre particuliérement
bien aiguisé et ne présenter aucune défectuosité au niveau de la lame (auquel cas la viande serait
impropre a la consommation).
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Figure 3. (A gauche) Les prétres assis prés de la seconde sortie. Figure 4. (A droite) les jeunes surveillent
les agneaux (source : F. Urien-Lefranc)

Zevah Pessah (« le sacrifice de la Paque »)

19h. Les officiels palestiniens invités par les Samaritains commencent a arriver sur les
lieux. Ils s’installent sur les chaises en plastique, en face des prétres. Le directeur du comité
samaritain de Kiryat Liizah, Yitshak Altif, intervient alors en arabe, puis en hébreu dans un
micro ; sa voix est retransmise dans des enceintes mais ses propos sont difficilement audibles
a cause de la rumeur de la foule. Il remercie le public d’étre venu et annonce que la cérémonie
va bient6t commencer, a la tombée du jour. Il signale la présence de personnalités importantes
venues assister aux festivités et rappelle 1’objectif des Samaritains : « constituer un pont ([h]
gesher) entre des personnes d’horizons différents ». Lorsqu’il a terminé, des membres de
I’ Autorité palestinienne, puis de ’armée israélienne interviennent également. Ils souhaitent
une heureuse cérémonie a la communauté ainsi qu’au public. Les sacrificateurs se tiennent en
deux rangées autour de I’autel, les agneaux placés entre les jambes pour qu’ils ne s’échappent
pas. Le rituel commence lorsque le grand prétre monte sur le pupitre et entame au micro la
lecture de la fefilah (« la priere ») en hébreu samaritain. Sa voix est retransmise par les haut-
parleurs qui entourent I’enceinte. Il est suivi par les prétres et les ainés, puis par le reste de la
communauté. La paume des mains tournée vers le ciel, la priere consiste principalement en la
récitation de I’Exode 12. La plupart d’entre eux sont munis d’un livret qui présente deux
colonnes de texte en hébreu samaritain. Les prieres alternent entre choeur et chants
polyphoniques. Je me trouve pres de Yefet Tsedaka, un officiant de Holon. Il me traduit les
textes en hébreu moderne en méme temps qu’ils sont chantés. La premiere partie de la tefilah

réaffirme 1’alliance passée par les hébreux avec Dieu. La foule de spectateurs est silencieuse.
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Les Samaritains lévent les mains vers le ciel, puis baissent la téte. Le chant s’arréte. La voix
du grand prétre reprend, suivie en cheeur par les chants des autres Samaritains.

En paralléele, se déploie une autre cérémonie. Un emplacement spécial est destiné a un
public « VIP », face aux prétres. Des membres de 1’ Autorité palestinienne y sont installés des
le début des festivités, et c’est durant les chants liturgiques qu’ils sont rejoints par des
dignitaires de 1I’armée israélienne. Tous se leévent alors et proceédent a un échange de poignées
de main. Du coté israélien, c’est surtout le Coordinator of Government Activities in the
Territories (COGAT) qui est en charge de représenter I’Etat pendant la cérémonie. Cette
section, dépendante du ministere israélien de la Défense, a pour fonction de coordonner les
activités gouvernementales en Cisjordanie et de mettre en ceuvre la politique d’occupation
israélienne dans les Territoires palestiniens, en €tablissant notamment les quotas de laissez-
passer, les fermetures et les ouvertures des checkpoint-s, 1’installation de postes-frontieres
« volants », la régulation des transports de marchandises et la circulation des équipes
médicales humanitaires. Le camp palestinien est quant a lui représenté par les membres de la
municipalit¢ de Naplouse, dont le Maire et le gouverneur de la ville. Jibril al-Bakri, 1’actuel
gouverneur de Naplouse et Ghassan al-Shaga‘a, son ancien maire, sont assis aux cotés d’ Ami
Shafran, général de division dans I'IDF (Israel Defense Force)?!, Kobi Shabtai, commandant
de police du « district de Samarie », Nitzan Alon, officier dans I’IDF et commandant de la
division de Judée-Samarie, ainsi que Yossi Dagan qui est a la téte de I’unité stratégique du

conseil régional de Samarie. Des diplomates européens sont également présents.

Figure 5. Des officiels de I’ Autorité palestinienne serrent la main des Samaritains (source : F. Urien-

Lefranc)

81 Couramment désigné par I’acronyme Tsahal (de I’hebreu, Tsvd ha-Haganah le-Yisra él).
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Une fois qu’ils sont tous installés, les prieres se poursuivent pendant une demi-heure.
Les sacrificateurs immobilisent les bétes — ils doivent s’y prendre a plusieurs tant elles se
débattent — et maintiennent leur téte contre le sol. Les ainés se rapprochent de la scéne, 1évent
les mains vers le ciel et les redescendent dans un mouvement vertical vigoureux. Certains
tapent dans leurs mains au rythme des prieres qui se fondent peu a peu dans un brouhaha
ambiant. Le grand prétre donne le signal du sacrifice. Les sacrificateurs tranchent la gorge des
cinquante agneaux d’un geste rapide, de fagon a sectionner dans un méme mouvement la
trachée, I’cesophage, la veine jugulaire et I’artere carotide en évitant soigneusement la moelle
épiniere. La mise a mort s’exécute sous les applaudissements et les acclamations de la foule
qui se léve dans les estrades. Le sang s’écoule dans la tranchée. Les chants liturgiques
reprennent et redoublent de puissance. Il est des lors difficile de voir la scéne tant les
officiants forment un groupe compact. Hommes et femmes dansent et exultent de joie, tapent
dans leurs mains, portent leurs mains vers le ciel, au rythme des chants. Les sacrificateurs
trempent leur doigt dans le sang des bétes immolées et se marquent le front ainsi que ceux des
femmes et des enfants. Quelques uns partent enduire le mur de leur maison, généralement
sous la meziiza®?, afin d’en écarter le mauvais ceil. Sur le site, le cortége de communiants se
meut. Tous tentent de retrouver leur famille. Toutes classes d’age confondues, ils
s’embrassent, se prennent dans les bras. L’émotion est intense, certains pleurent. Au fur et a
mesure les membres rejoignent les prétres, restés en retrait de I’autel, leur baisent les mains
qu’ils portent ensuite a leur front. Les photographes, pour la plupart amateurs, se rapprochent
de I’autel pour capturer ces moments d’effervescence, mais les Samaritains leur enjoignent

énergiquement de reculer.

82 Dans le judaisme, la meziiza (pl. meziizét, litt. « le montant de la porte ») est un réceptacle fixé au
linteau des portes qui renferme un rouleau de parchemin, composé de deux passages bibliques (Deut.
6:9 et 11: 20). Dans le samaritanisme, les meziizot prennent la forme de grandes plaques de pierre
(souvent en marbre), suspendues au-dessus des portes et sur lesquelles sont gravés des versets en
hébreu samaritain (essentiellement du Deutéronome, souvent il s’agit des dix commandements). Elles
ont comme fonction d’apporter la protection divine sur la maison.
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Figure 6. Enceinte du rituel le jour de 1a Paque, photographie prise au moyen d’un drone (source : Tomer
Altif photography, 2016).

La préparation de la viande

Une fois les bétes vidées de leur sang, elles sont méticuleusement inspectées. Elles ne
doivent présenter aucun défaut. La laine et la peau sont prélevées et nettoyées dans des seaux
d’eau et disposées sur la grille de 1’autel ; car elles appartiennent a Yahvé (Lévitique, 3 :16).
La découpe de la carcasse nécessite des précautions : il ne faut briser aucun os, auquel cas la
viande serait considérée impropre. On incise I’abdomen et la cage thoracique pour en extraire
les entrailles (visceres, organes) qui, apres leur examen, sont apportées sur 1’autel pour y étre
brilées avec des branches d’hysope. La grille est ensuite abondamment saupoudrée de sel.
Les carcasses sont nettoyées a 1’aide du tuyau d’arrosage avant d’étre suspendues par le
tendon gauche a un crochet situé au-dessus de la tranchée. Elles sont ensuite transpercées par
une perche de bois longue de plus de deux metres et demi, puis recouvertes de sel et d’hysope
séchée, avant d’étre enveloppées d’un épais fil de fer pour éviter que des morceaux ne

tombent. Les épaules droites sont mises a part car elles sont réservées aux prétres®>. A ce stade

83 L ajout de sel peut avoir plusieurs significations. Dans 1’ancien testament, le sel représente 1’alliance
avec Dieu, « Sur toute offrande que tu présenteras, tu mettras du sel ; tu n’omettras jamais le sel de
I’alliance de ton Dieu sur ton offrande » (Lévitique, 2 :13). D’autre part, les cotes ne doivent surtout
pas étre brisées, car elles représentent la vie ainsi que le sang. Cette attention particuliére aux os de la
victime existe aussi dans d’autres cultes. Roland De Vaux explique que dans le sacrifice Edh-Dhiyeh
en Palestine, les os de la victime ne sont pas brisés car ils serviraient de monture a I’offrant pour entrer
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de la cérémonie, la nuit est désormais tombée®. Le seul éclairage provient des feux des fours,
de petits lampadaires et de la pleine lune. Les Samaritains qui ne participent pas a la
préparation des viandes, ou qui ’ont terminée, s’assoient en cercle dans ’abri et poursuivent
les chants liturgiques. C’est le cas des femmes notamment, dont la seule tache de sang sur le
front permet de les distinguer des visiteurs. Certaines d’entre elles apportent des plateaux
garnis de matsot.

21h. Les Samaritains qui portent les perches se frayent tant bien que mal un chemin
dans la foule pour amener les carcasses jusqu’aux fours. Lorsqu’ils sont tous arrivés, ils se
placent en cercle autour de chaque four et enfournent les perches (toujours accompagnés des
chants). Les fours sont recouverts d’une toile de jute et d’un mélange de terre et de boue. La
viande doit cuire pendant trois heures, et il faudra attendre minuit avant de la sortir et la
manger. Progressivement, les visiteurs restés a l’extérieur sont autorisés a entrer dans
I’espace-rituel au compte-goutte. 11 devient vite difficile de circuler dans la foule qui se
concentre autour de I’autel et des fours. Les officiants qui découpent la viande sont génés par
tout ce monde et fulminent contre les photographes qui s’approchent trop pres au risque de se
blesser ou de toucher la viande, ce qui la rendrait impure. Parmi ces derniers, certains
s’accroupissent sur le gazon, bien qu’il soit considéré comme sacré et normalement réserveé
aux Samaritains. D’autres sautent méme par-dessus 1’autel pour éviter d’en faire le tour. Un
bon nombre de visiteurs quitte progressivement les lieux, d’autres restent et assaillent les

officiants de questions.

au paradis. « Dans le sacrifice pascal, les os ne seraient pas brisés pour que Dieu fasse revivre la
victime, c¢’est-a-dire assure la fécondité du troupeau » (De Vaux, 1964 : 13-14).

84 Lorsque le sacrifice tombe yém Shabbdt, 1’heure du rituel est avancée pour pouvoir manger avant la
tombée de la nuit.
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Figure 7. Autel (a gauche) et installation des carcasses dans les zarb-s (a droite) (source : F. Urien-Lefranc)

Le repas rituel

22h. Plusieurs Samaritains rentrent chez eux, et se réunissent en famille pendant que la
viande cuit dans les fours. Les plus agés en profitent pour faire une courte sieste. Ttfiq Kahin
m’invite chez lui. Ses fils sont également présents. L’euphorie de la cérémonie décroit. Les
discussions portent sur la facon dont celle-ci s’est déroulée. Tout le monde s’accorde sur le
fait qu’il y avait encore trop de touristes cette année et qu’ils étaient génés dans leurs
mouvements.

23h30, retour dans I’enceinte du rituel. Les jeunes hommes apportent de grandes
planches. Ils sont rejoints par les autres membres. Les perches de bois qui contiennent la
viande sont sorties des fours. Puis tous se dirigent vers 1’abri. Les chants reprennent de fagon
trés énergique et sont entrecoupés d’applaudissements. Peu de visiteurs sont restés ;
seulement une dizaine de curieux ainsi que les militaires israéliens, mais tous se placent en
retrait. Une fois les prieres terminées, les Samaritains rejoignent la maison familiale. Ils
s’attablent sur leurs terrasses ou dans les barnums, préparés et décorés pour I’occasion, et

partagent la viande consacrée en famille (comprenant trois ou quatre générations). Le repas
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doit étre mangé rapidement, accompagné de matsot et d’herbes ameres ([h] merorim). La
viande pascale est considérée comme hautement sacrée. N’étant pas autorisées a en
consommer, les personnes extérieures ne sont pas conviées a partager le diner. Cette
observance est en fait ’application d’une série de régles contenues dans le texte biblique
(Exode, 12: 43-51) qui expliquent qu’aucun hote étranger au peuple d’Israél ne peut

participer au festin de la Paque. Tous les restes de viande consacrée sont briilés avant 1’aurore.

1.2. Hag ha-matsot (« La féte des pains sans levain »)

« Le premier mois, le quatorzieme jour
du mois, au soir, vous mangerez des pains
sans levain jusqu’au soir du vingt et unieme
jour. Pendant sept jours, il ne se trouvera
point de levain dans vos maisons ; car toute
personne qui mangera du pain levé sera
retranchée de la congrégation de Yisra’él,
qu’il soit un étranger ([h] g€r) ou un natif
([h] ‘ezrah®) de Yisra’él »

(Exode 12 : 18-19)

La « féte des pains sans levain » commence des le coucher du soleil qui suit le
sacrifice et dure ensuite sept jours. Durant cette semaine, la quiétude reprend a nouveau son
cours dans le village. Le temps est rythmé par les prieres quotidiennes a la synagogue et par
les visites chez les uns et chez les autres. Les Samaritains continuent a manger les matsot et a
proscrire tout aliment haméts. Dans les jours suivant le sacrifice, un tournoi de football est
traditionnellement organis¢, faisant s’affronter les gargons de Holon et de Kiryat Liizah.
Plusieurs matchs, répartis selon les classes d’age, se déroulent sur toute une journée. Alors
que les rites sont plutot centrés sur la famille élargie et renforcent les rapports intra-claniques
(a travers la préparation des matsot, les visites aux anciens durant la matinée, le partage d’un

mouton par famille, etc.), le tournoi de foot apparait comme une fagon — assez ingénieuse — de

%5 11 s’agit du mot a partir duquel est fondé le terme « citoyen » en hébreu moderne.
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matérialiser les tensions qui peuvent exister entre jeunes de Holon et du mont Garizim et de
créer du lien social entre eux.

La féte des matsot ([h] hag ha-matsét) s’acheéve le vingt-et-unieme jour de nisdn par le
premier pélerinage de I’année liturgique. A deux heures du matin®, tous les hommes, habillés
de leurs longues robes blanches, se rendent a la synagogue, retirent leurs chaussures et y
prient en direction du mont Garizim. Puis, a quatre heures du matin, au rythme des chants
liturgiques, ils suivent les prétres en direction des lieux sacrés ; les sept stations situées a
quelques minutes a pied du village. Sur chacun de ces sites, le grand prétre brandit les
rouleaux de la Torah devant sa congrégation. Des 1’age de trois ans, les jeunes garcons
participent au pélerinage. Quelques photographes sont présents mais nettement moins que

pendant le sacrifice. Vers six heures, les femmes les rejoignent au sommet.

Apres le sacrifice, [’effervescence est retombée et le village est tres
calme. Excepté quelques enfants qui jouent dans la rue, on ne voit quasiment
personne. Jinan Altif déclare qu’elle est ravie que tout soit redevenu comme
avant. « La cérémonie était tres fatigante pour moi, pour les femmes en général.
Tous ces préparatifs et tout ce monde. Je n’aurais jamais imaginé que ¢a puisse
étre comme ¢a ». Elle est interrompue par Maya, sa belle-meére : « Et encore
cette année, ils n’étaient pas trés nombreux. Les Palestiniens sont moins venus.
L’année derniere, ils étaient 10.000 ! Tu te rends compte, alors que nous ne
sommes que 700. La situation était vite devenue ingérable. Nous avons dit aux
Israéliens : plus jamais ¢a ! » Je leur demande s’il y avait des visiteurs lors du
peélerinage : « Uniquement quelques journalistes lorsque les hommes sont
montés. Mais pas pour nous, ils ne sont pas restés jusqu’a six heures du matin
dans le froid. Moi-méme je ne suis restée qu’entre un quart d’heure et une demi-
heure. Les hommes restent jusqu’a huit heures. »

Mont Garizim, avril 2011

Le pelerinage clot la période de festival (comprenant Pessah suivie de Matsot). Le
lendemain du rituel, les Samaritains de Holon rentrent dans leur quartier en Israél. Je n’ai pas

pu assister a cette derniere cérémonie. Le checkpoint du village, normalement ouvert pendant

% 11 est arrivé que le grand prétre décide de modifier I’heure du pélerinage pour des raisons
climatiques (comme en 2003 ou il pleuvait beaucoup).
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la nuit du rituel samaritain était fermé, sans que les Samaritains ne le sachent. J’ai donc été
bloquée sur la route du village avec des journalistes palestiniens qui essayaient eux aussi de le
traverser. Les militaires israéliens ayant refusé de nous ouvrir, nous avons pris un taxi dans le
but de traverser le checkpoint de Huwarra, normalement ouvert, pour accéder au village d’un
autre coté. Mais le chauffeur de taxi palestinien, trop effrayé de prendre cette route bordée de
colonies et a une heure si tardive, refusa de nous y conduire. Nous finimes par abandonner et
par rentrer chez nous. Dans la nuit, deux colons, qui s’étaient rendus, sans 1’autorisation
nécessaire, au puits de Jacob situé en face du camp de Balata et a quelques kilométres du

passage d’Huwarra, étaient tués par un officier de police palestinien.

1.3. Répéter le geste, perpétuer la tradition, transmettre la religion

Pessah est un événement liturgique central qui marque le début d’une nouvelle année
rituelle. Rite obligatoire dans le samaritanisme, son accomplissement demeure 1’un des piliers
de la religion. La féte est toujours célébrée au printemps — ancré dans une symbolique de la
renaissance, d’un renouveau — et au mois de nisdn, premier mois d’une nouvelle année.
Moment de célébration des clans et de transmission des traditions religieuses, le rituel
samaritain joue un rdle essentiel dans la cohésion sociale de la communauté en ce qu’il
suscite le rassemblement de tous les membres du groupe autour du mythe d’origine.

Halbwachs présente le rite comme « 1’élément le plus stable de la religion, puisqu’il
ramene a des opérations matérielles constamment reproduites, et dont les rituels et les corps
de prétres assurent I"uniformité dans le temps et dans I’espace » (1994 [1925] : 217-218). A
travers la répétition de gestes et de prieres, les Samaritains commémorent la fuite des Hébreux
hors d’Egypte et ’alliance passée avec Dieu, en tAchant de suivre a la lettre les prescriptions
invoquées dans 1I’Exode 12. Dans ce passage biblique, les injonctions a se souvenir sont
particuliérement insistantes ; le rite pascal devra €tre transmis de génération en génération et
servir de « Mémorial » ([h] zikaron). De surcroit, dans le samaritanisme comme dans le
judaisme, la Paque est composée de temporalités multiples. Elle comporte une dimension
eschatologique intrinseque. Par la lecture des priéres, elle est a la fois le lieu de la
transmission des origines et de 1’eschaton (la fin, la destinée). Ainsi, la féte établit un lien
avec le futur eschatologique car elle annonce la Rédemption et I’ére messianique a venir. Les
pricres des prétres et des anciens invoquent 1’alliance avec Dieu et lui demandent de les

épargner lorsque viendra le jour de la vengeance ([h] yom ndqam). Se souvenir est d’ailleurs
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un commandement impos¢ par la Torah. « Le verbe zakhar dans ses diverses conjugaisons
apparait dans la Bible pas moins de cent soixante-neuf fois ; généralement il a Israél ou Dieu
pour sujet, car la mémoire leur incombe a 1’'un et a ’autre. (...) Israél recoit I’ordre de se
souvenir et méme 1’adjure-t-on de ne pas oublier » (Yerushalmi, op. cit. : 21). La Torah
indique donc comment les Israélites et leurs générations futures devront se remémorer. Toutes
les générations devront répéter le méme rite, reproduire les mémes gestes, car ce jour doit €tre
considéré comme un « mémorial » : « Ce jour-la vous servira de mémorial. Vous ferez ce
pelerinage pour féter le Seigneur. D’age en age — loi immuable — vous le féterez » (Exode,
12 : 14). Au-dela de ces injonctions bibliques, le rapport des rituels juifs et samaritains au
temps témoigne d’un « surinvestissement du passé comme lieu d’inscription identitaire »
(Nizard, 2004 : 93).

A Tlinstar du judaisme, le samaritanisme considére que les sacrifices sont
temporairement interdits en 1’absence de Temple ; le sacrifice de la Paque constitue donc une
exception a la régle (puisqu’il est méme obligatoire). Les Juifs orthodoxes continuent de
réciter la priere de la Amidah qui contient des références a la restauration des sacrifices dans
le Temple reconstruit (Wigoder et Goldberg, 1996 : 896)*. Seules des représentations
symboliques du sacrifice ont été conservées dans le judaisme, chacunes d’elles effectuant des
correspondances précises aux récits mythiques. Ainsi, c’est a travers le Séder ([h] « ordre »)
qui désigne a la fois le geste de manger, la lecture de la Haggada et 1’ordre du déroulement du
rituel, que la mémoire est réactualisée pendant la Paque. Six aliments-symboles sont mis en
scéne et ritualisés. Ils ont pour vocation de rappeler et de transmettre I’oppression vécue par
les Hébreux. L’un d’entre eux, la [h] zero’a, un os de poulet ou d’agneau, incarne le gorban
ha-Pessah ; le « sacrifice de la Paque ». Cet os ne doit pas étre consommé le soir du rituel.
D’autres ingrédients représentent la vie des Israélites en Egypte. Les [h] merdrim, « les herbes
ameres » (en général de la laitue) font référence a I’amertume éprouvée. Le [h] harosset, une
pate brunatre composée de pommes, de dattes, d’amandes, de noix et de cannelle baignées
dans du vin rouge, rappellent le mortier avec lequel les ancétres fabriquerent les briques pour
les Egyptiens. Le vin rouge est une référence au sang versé par la mort des nouveaux-nés
suite a I’ordonnance du pharaon. Le [h] korpas (« verdure ») est représenté par le persil, le
céleri ou le radis que I’on trempe dans de 1’eau salée en souvenir des larmes versées. Puis,
trois matsét rappellent que les Hébreux étaient partis d’Egypte a la hate sans que la pate du

pain n’ait eu le temps de lever. Enfin, la [h] beitsah, un ceuf dur, commémore un tout autre

87 Ces mentions ont été supprimées par le judaisme réformé.
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évenement de 1’histoire juive, la destruction du Temple de Jérusalem. Les officiants séfarades
entonnent cette phrase (le [h] « etmol ») alors qu’une femme fait tourner le plateau de Séder
au-dessus des tétes : « Hier nous étions asservis, aujourd’hui nous sommes affranchis.
Aujourd’hui, nous sommes ici, I’année prochaine en terre d’Israél, nous serons hommes
libres ». Yerushalmi présente le Séder comme « I’accomplissement symbolique d’un scénario
historique (...) au sein duquel le geste se joint a la parole moins pour aiguillonner le souvenir
que pour fondre le présent dans le passé » (1984 : 60).

Si le judaisme a construit un systéme codifi¢ de symboles permettant de commémorer
et de transmettre le mythe d’origine, la Paque samaritaine n’a pas suivi la méme évolution,
puisqu’il s’agit dans le rituel de faire mimesis du sacrifice — au sens platonicien et
aristotélicien — dans lequel «le faire narratif re-signifie le monde dans sa dimension
temporelle, dans la mesure ou raconter, réciter, c’est refaire ’action (...) » (Ricoeur, 1983 :
122). Le rituel samaritain consiste a faire surgir la mémoire du mythe des origines tel qu’il est
raconté dans la Bible. Bien plus que la victime et le sacrifiant, c’est le passé qui est sacralisé.

Lorsque je demandais aux Samaritains pourquoi ils utilisent tel ou tel ingrédient ou
bien pourquoi ils se marquent de sang, tous me répondaient : « On le fait car c’est écrit ([h]
kativ) dans la Torah, ¢a n’a pas d’autre signification ». Porter un baton, une robe blanche,
sacrifier un mouton, laver la carcasse, ’enduire de sel, etc. n’auraient, pour les officiants,
d’autre fonction que de respecter les injonctions et de « faire mémoire » ? C’est moins le
contenu sémantique qui importe par rapport a 1’action de répéter — envisagée par les
Samaritains au sens de perpétuer — une gestuelle (et D’appareillage symbolique qui
I’accompagne). Ce respect méticuleux de la praxis est hautement fondamental puisqu’il inscrit
chaque membre, corporellement, dans une généalogie mythique. En cela, la performance

réaffirme le caractere exceptionnel du rituel, a la fois hors du commun et hors du temps.

Tifig tient [’habit de cérémonie de son frere Ibrahim entre ses mains ; il
I’inspecte méticuleusement. « Il vient d’arriver, c’est un tailleur de Naplouse qui
[’a confectionné. Regarde comme il est beau ! ». Le tissu blanc est en effet tres fin
et la ceinture est méme brodée de fils dorés. 1l me tend ensuite un autre tissu en
soie verte. Je lui demande si les couleurs ont une signification : « Il n’y en a pas,
tout ¢a n’a aucune signification. Mais c’était les habits que portaient les israélites
lorsqu’ils ont fui I’Egypte. Les mémes, exactement les mémes ! ».

Chez Tufiq Altif. Mont Garizim, le jour de la Paque
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Cette restitution d’un passé lointain, tel que les Samaritains se le représentent, est mise
en scéne notamment par les habits liturgiques. Ceux-ci possedent un réle fondamental dans la
Paque samaritaine. Plusieurs semaines avant la cérémonie, les officiants passent des
commandes aupres de tailleurs naplousis. Lorsqu’ils regcoivent leurs habits, ils les montrent
aux autres, les comparent, se complimentent. La cérémonie ne commence qu’a partir du
moment ou tous les Samaritains sont habillés pour le rituel. Revétir les robes de soie blanches,
porter le baton a la main représentent autant d’¢léments permettant d’ouvrir une porte sur le
passé et d’une certaine fagon, de « jouer le role » des ancétres. Car puisqu’ils sont vétus de la
méme fagon — selon leurs représentations — ils deviennent presque semblables et attestent de
la stabilité¢ du rituel. Avoir conservé le rite dans un état plus proche des temps anciens qu’il
n’est pratiqué lors de la Paque juive est percu par les Samaritains comme la confirmation de

leur statut de « gardiens de la tradition ».

Apres le sacrifice, les visiteurs s attroupent autour des Samaritains pour
leur poser des questions. Un jeune juif s’exclame : « Nous faisions le méme rituel
avant. Pour que les Juifs puissent faire le sacrifice a nouveau, il faudrait que [’on
reconstruise le second Temple a Jérusalem. Dans le cas contraire, il n’est pas
légitime (kashér) ». Mais le Samaritain lui répond « Nous n’avons pas de temple,
et pourtant on fait quand méme le sacrifice | Le temple, c’est le chant du grand
prétre » ([h] Bét ha-miqdash zeh ha-shir shel ha-Kohén ha-Gadol).

Dans I’espace du rituel. Le jour de la PAque samaritaine.

Si le temple est le lieu des choses sacrées, c’est aussi le cas pour les chants des prétres.
Dr’ailleurs, I’agneau n’arrive pas sacré sur le lieu du sacrifice, il le devient grace a la lecture
des tefilah-s. Les prieres commémorent elles aussi le pass¢ mythique. Elles permettent ainsi

de transmettre I’histoire des Samaritains aux plus jeunes de la communauté.

1.3.1. Sacrifier pour transmettre

Si la Paque samaritaine a pour vocation premiere de reproduire un rituel ancestral, cela
ne signifie pas qu’elle soit vidée de tout systeme de symbolisation. L’agneau représente le
renouvellement, le début d’un temps nouveau. Il est dit de sa viande qu’elle est la meilleure

de toutes, que le mode de cuisson dans les [a] zarb-s lui prodigue une tendresse inégalée. La
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quantité de viande produite a I’issue du rituel refléte 1’émancipation sociale et économique de
la communauté. Le sang est ancré dans un systeéme complexe de délimitation entre le pur et
I’impur. Le sel est considéré comme une substance permettant de purifier les viandes et de
protéger les officiants du mauvais sort®®. Ingrédient hautement symbolique, il est associé a
’alliance entre Dieu et les Israélites. Les matsot commémorent les difficultés vécues et encore
a venir. Sa confection s’inscrit dans un temps long, le temps de pétrir et de malaxer. Elle
participe a la cohésion familiale et a la transmission des gestes qui entourent le rituel. La
préparation de la nourriture par chacun des membres permet « son inscription dans le collectif
c’est-a-dire dans le corps social. Quand les femmes pétrissent de la pate ou confectionnent des
gateaux, elles pétrissent et confectionnent également du symbole et du sens » (Kanafani-
Zahar, Mathieu, Nizard, 2007 : 12). L’acte de manger la viande consacrée est un acte de
partage intrafamilial, mais, en se déroulant sur la terrasse — c’est-a-dire a I’extérieur de la
maison — il invite a la commensalité.

Les femmes, en retrait de la scéne sacrificielle® possedent un role dans la transmission
des traditions culinaires ; elles enseignent aux enfants, filles et garcons, a préparer les matsot
et le repas accompagnant la viande. En outre, la répartition systématisée des taches, selon les
sexes et les classes d’age, dans les préparatifs et lors du rituel réordonne la structure familiale
et les distinctions entre les hommes, les femmes et les enfants.

Ce sont vers les enfants que sont explicitement adressés nombre de gestes et de
symboles. Ceux-ci ont une place centrale dans la vie communautaire et religieuse. Tout
d’abord, ils apprennent tres jeunes les €léments du culte. L’apprentissage du texte sacré rédigé
en hébreu samaritain a lieu des trois ou quatre ans, et doit aboutir entre cinq et dix ans, lors du
rite de passage appelé hetimat Torah®®. Si 1’age n’est pas fixé, ’enfant qui acquiert une
connaissance de la lecture jeune fait honneur a sa famille. Les compétences des jeunes enfants
m’était ainsi souvent présentée, on leur demandait de s’exercer a la récitation devant moi et
leur exécution était une marque de fierté. Considérés comme des membres a part entiere de la

communauté des leur naissance, les enfants doivent trés tot obéir aux [h] mitsvor

8 (C’est également le cas dans le judaisme et dans de nombreux systémes de croyances en
Meéditerranée ou le sel est couramment utilisé comme une protection contre le mauvais ceil.

8 Contrairement au sacrifice musulman de 1’ ‘ayd al-kabir analysé par Brisebarre (1998, 1999), ou les
femmes recueillent les viscéres, le sang, tannent la peau et récupérent couramment certaines
substances pour des pratiques thaumaturgiques.

% Pour plus de détails, se reporter aux annexes.
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(« commandements »). Par exemple, durant la journée de Kipplr®!, les tout-petits participent
au jeline des qu’ils sont sevrés de leur meére. Un membre me racontait a quel point c’était un
moment difficile pour eux : « ils pleurent toute la journée, c’est tres dur a supporter. La seule
chose positive c’est qu’au moins ils s’en souviennent. Lorsque je demande a ma niéce de
quatre ans : “tu veux faire Kippiir”, elle me répond tout de suite “non !”” ». Lors de la Paque,
les jeunes — les garcons surtout — participent pleinement au rituel. Ils se rendent a la
synagogue trois fois par jour, accompagnés de leur pere et de leurs oncles. Ils restent ensuite a
proximité des sacrificateurs et, pour les plus grands, leur prétent main-forte. Les plus jeunes
¢taient souvent assis sur les genoux des prétres qui leur expliquaient le déroulement du
sacrifice et leur narraient des récits issus de la tradition orale.

La transmission lors de Pessah est une injonction biblique : « Quand vos fils vous
diront : qu’est-ce que ce rite que vous faites ? Vous direz : ¢’est le sacrifice de la Paque pour
le Seigneur (...) » (Exode, 12 :26) ; « Alors quand ton fils te demandera demain : pourquoi
cela ? Tu lui diras : (...) » (Exode, 13 : 14) ; « Tu transmettras cet enseignement a ton fils ce
jour-la : (...) » (Exode, 13 :8). Sean Ireton rapporte les propos d’un pére de famille samaritain
: « Tu dois penser que nos prieres sont atroces, que nos voix sont trop fortes. Mais c’est fait
expres pour que les enfants puissent apprendre par coeur méme s’ils ne comprennent pas.
Notre religion est centrée sur les enfants. Par exemple, un enfant ne pourra pas oublier ce qui
s’est passé hier pendant le sacrifice » (Ireton, 2003 : 25).

Aux yeux des Samaritains, la perennité d’un rituel si ancien passe obligatoirement par
ces modalités de transmission trés soutenues. C’est aussi une période ou I’on se raconte les
récits d’une mémoire collective plus récente. On se remémore les temps difficiles ; lorsque
I’accés au mont Garizim avait été interdit a ceux de Holon (Cf. infra, p. 208-209) et les
pelerinages d’antan, quand tous les membres installaient des tentes au sommet de la
montagne. Ce faisant, la Paque s’insére dans une économie d’imprégnation du religieux (tant
de D'orthopraxie que des mythes) qui n’est d’ailleurs pas uniquement tournée vers les
membres de la communauté, mais aussi vers les visiteurs, qui assistent au sacrifice. Elle
consiste en un « spectacle total ou le groupe raconte son histoire, ou il met en scéne les
rapports qu’il réglemente entre les sexes, entre les générations, entre les individus et la
collectivité, les relations qu’il entretient au-dedans, dans son intimité, et celles qui le lient au

dehors, avec 1’autre, toutes valeurs sociales et morales incarnées dans des comportements

! Yom Kippir — appelé yom Qibbiir en hébreu samaritain — (le jour du grand pardon) est une féte
importante dans le judaisme et le samaritanisme. Les fidéles sont soumis & un jeine d’une journée (a
partir de treize ans dans le judaisme).
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alimentaires dont le message s’adresse tantdt a I’enfant observateur et récepteur de ses
valeurs, tantot a I’individu auquel le groupe distribue ainsi son statut, ou au divin auquel la
communaut¢ sollicite sa place dans 1’univers » (Bahloul, op.cit. : 33).

Enfin, la cérémonie samaritaine est indiscutablement un moment de célébration des
clans agnatiques. Lorsque les hommes se rendent ensemble, selon leur origine clanique dans
les maisons des prétres durant la matinée qui précede la cérémonie, ils réaffirment leur
inscription dans une lignée commune et les distinctions qui régissent I’organisation sociale.
L’exécution du sacrifice intervient alors comme une fagon de reproduire 1’action des ancétres
au moyen de la répétition d’une gestuelle codifiée; répétition qui acquiert pour les
participants une efficacité en elle-méme. Si le sacrifice samaritain est souvent réduit par les
officiants et les commentateurs extérieurs a I’exécution fidéle des prescriptions bibliques, il
n’en constitue pas pour autant un modele fixe qu’il s’agirait simplement de reproduire. Il est
au contraire mouvant, car soumis a des réinterprétations permanentes, en fonction du contexte
politique et social dans lequel se place la communauté. C’est cette complexité créatrice de

sens et de symboles, que le prochain chapitre s’attachera a analyser.

1.4. La dimension collective du sacrifice. Innovations et réordonnancements

En Avril 1907, [’américain William E. Barton assiste a la Pdque
samaritaine et publie une description détaillée : « A la fin des priéres sept
agneaux étaient amenés. Il s’agissait uniquement de males dans leur premiere
année. Tous furent examinés méticuleusement par deux hommes, ['un était prétre,
[’autre séculier. Ils ont remarqué qu’'un agneau avait une oreille déchirée et il fut
rejete. Puis, au signal, les six agneaux furent égorges, les gens chantaient a
["unisson, “il n’y a qu'un seul Dieu!” C’est un prétre et un séculier qui
effectuerent le sacrifice, et un troisieme homme récupérait le sang dans une jarre,
puis se hdtait vers le campement, ou chacune des quarante tentes était maculées
de sang »”*

Barton, 1908 : 3

%2 Je traduis de 1’anglais.
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La lecture des récits des voyageurs occidentaux du XIx° siecle et du début du Xx°
siecle met en évidence les innovations opérées dans le rituel de la Paque. Par exemple,
I’application du sang ([h] dam) de I’agneau pascal sur le front est une pratique récente. Celle-
ci s’appuie sur un passage biblique dans lequel Dieu demande aux Israélites de tacher leur
maison du sang de ’agneau afin qu’il épargne leurs premiers-nés. « Vous prendrez une touffe
d’hysope, vous la tremperez dans le sang du bassin, vous appliquerez au linteau et aux deux
montants le sang du bassin » (Exode, 12 : 22). Le sang du sacrifice appliqué sur les linteaux
de leurs portes permettait de les distinguer des égyptiens afin d’épargner leurs premiers-nés.
Conformément au texte, jusqu’a une €poque récente, seules les tentes €taient ointes du sang
sacrificiel. Son application sur le front n’est d’ailleurs pas mentionnée dans la Torah®3. Il est
néanmoins dit que Moise oignit de sang consacré le lobe de 1’oreille droite d’Aaron, le pouce
de sa main droite et le gros orteil de son pied droit. Aaron fit le méme geste avec ses fils
(Lévitique 8 : 23-24) (Goldberg, 1996 : 919). Selon mes observations, tous les membres de la
communauté — hommes, femmes, enfants, sans distinction d’age — s’appliquent mutuellement
une goutte de sang rouge vif sur le front. En méme temps qu’elle a comme fonction de
protéger les membres, la tache de sang exprime I’appartenance au groupe, elle marque la
distinction entre Samaritains et visiteurs. Les observations d’Anne-Marie Brisebarre
concernant les représentations du sang dans le sacrifice musulman s’appliquent au rituel

samaritain :

« Le sang est une substance ambigué, maitrisée par la consécration a
Allah. 11 est bénéfique, d’'une extréme pureté et imprégné de baraka quand il coule
de la gorge de la victime sacrificielle ; mais il est maléfique, impur et dangereux
des qu'il touche le sol ou il devient la part des jnin. Cette ambiguite explique les
différences dans le traitement du sang juste apres l’égorgement. D une part, on
constate le strict évitement des hommes qui font disparaitre par des ablutions
toute trace de sang sur la gorge de la victime avant d’en entreprendre le
dépouillement (Bel, 1932 : 109, note 2) ; pendant cette opération ils se gardent
bien de marcher dans les flaques sanglantes et interdisent aux femmes de les
enjamber. Pourtant c’est souvent aux femmes qu’est confiée la tache de faire
disparaitre le sang de [’espace sacrificiel en le diluant dans [’eau purifiante apres

[’avoir saupoudreé de sel protecteur. D autre part, des que le couteau a entaillé la

% L application de sang sur les murs extérieurs d’une maison ou sur les poignets ou fronts de membres
de la famille, en particulier les enfants, existe aussi dans des rites musulmans.
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gorge de la victime, des femmes recueillent dans une louche ou une assiette un
peu de ce sang vif et pur ; elles en apposent une goutte sur le front des assistants,
sans oublier I’enfant nouveau-né et la jeune fille a marier ; puis elles en induisent
le linteau de la porte ou laissent 'empreinte, khomsa, de leur main droite trempée
dans le précieux liquide sur le mur de la maison pour la protéger du mauvais ceil

(Ben Abdallah, 1988, 125) » (Brisebarre, 1999 : 110).

Cette ambiguité est présente dans le samaritanisme ou le sang est percu a la fois
comme impur (celui des menstruations par exemple) et comme éminemment pur (celui des
bétes sacrifiées) ; dans ce dernier cas, il est versé jusqu’a 1’autel (par le biais de la tranchée).
Dans la Torah, le sang posséde une fonction vitale (« la vie de la chair est dans le sang »,
Lévitique : 17, 11), sa consommation est rigoureusement interdite dans le samaritanisme,
comme dans le judaisme. Lors du sacrifice, le nettoyage de la carcasse est donc exécuté avec

minutie. C’est seulement vidée de son sang et salée que la viande devient kashér.

1.4.1. Un gorbdn collectif ?

Selon les témoignages de Samaritains recueillis sur le terrain, la fonction du sacrifice
repose sur la réaffirmation du lien qui les unit a Dieu, mais également sur la production d’une
sociabilité entre le groupe de Holon et celui de Garizim et, plus largement, entre membres de
la communauté et visiteurs extérieurs. Sa dimension religieuse ¢€tait facilement passée sous
silence tant elle semblait évidente aux yeux de mes interlocuteurs, au profit de sa dimension
sociale et festive. On me tenait couramment ces propos : « Qui bien sir ([h] kén betdh), c’est
['une des fétes les plus importantes du calendrier. Justement comme c’est obligatoire pour
tous les Samaritains de venir sur le mont Garizim, c’est une période de féte car nous sommes
tous rassemblés, ensemble. Les Samaritains mais aussi des Palestiniens, des Israéliens et des
gens du monde entier ». D’autres officiants désignaient aussi la cérémonie comme un moment
propice pour susciter des alliances matrimoniales en ce qu’elle favorise les rencontres entre
les plus jeunes.

La participation de tous les peres de famille a I’exécution du sacrifice est une
innovation récente. Jusque dans les années 1950, seuls un prétre et un boucher séculier (non
issu du clan Kahin) immolaient le chiffre symbolique de sept agneaux (comme en témoigne le

texte de Barton, cité plus haut). L origine de cet ajustement est trés certainement de nature
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économique : la prospérité de la communauté permet aujourd’hui a ses membres d’acheter un
agneau par famille (soit environ cinquante) — ce qui n’était pas le cas au début du XX siecle —
conférant ainsi une dimension collective a I’acte de sacrifier. L’¢largissement de la fonction

I3

de sacrificateur a tous les membres de la communauté rapproche le rite samaritain de 1’ ‘ayd
al-kabir ou s’effectue en méme temps acte personnel et rituel collectif « par son
accomplissement au méme moment par ’ensemble de la umma : 1" ‘ayd al-kabir engage
d’abord chaque foyer, mais il est aussi vécu de fagon communautaire au sein du village en

milieu rural ou du quartier dans le contexte urbain » (Brisebarre, 1999 : 94).

J’accompagne Khader et Katya dans la maison familiale. Comme a son
habitude, la grand-mere de Khader nous a préparé du thé, elle insiste pour que
nous mangions des pdtes qu’elle a cuisinées avec de [’agneau. Khader m’explique
que la viande du village est « la meilleure » car elle est toujours tres fraiche.
« C’est mon pere qui a abattu I’agneau ce matin, il y retourne tout a [’heure, si
vous voulez, Katya et toi pourrez venir regarder ». Quelques minutes plus tard,
Ridwan, le pere de Khader entre dans la piece. Il est ['un des bouchers de la
communaute. Il répond de maniere tres enthousiaste a nos questions. Puis, il nous
invite a assister a [’abattage d’un mouton selon les regles de la kashrit
samaritaine dans un lieu prévu, situé a quelques metres de sa maison, entre le
champ ou pdturent les moutons et un petit local préfabriqué au sein duquel est
découpée la viande. Khader s’assoit sur [l’animal pour le maintenir au sol,
immobile. Il tient ses deux pattes avant. Le boucher tranche la gorge du mouton
avec un couteau bien aiguisé, semblable a celui utilisé pour le sacrifice. Le sang
s’écoule abondamment sur le sol en terre battue. La suite de [’opération doit étre
précise car la moelle épiniere doit rester intacte. Le boucher tranche
méticuleusement les veines jugulaires, mais la section de la carotide pose
probleme. Pour en venir a bout, il tord le cou de la béte (on entend un
craquement) qui se débat de tout son corps. Sans nous regarder, Khader s’écrie :
« Le mouton est déja mort, ce sont juste des mouvements réflexes ! ». Les deux
hommes se levent, laissant [’animal encore remuant au sol. Puis, ils le trainent
jusqu’au local préfabriqué. Khader nous dit que le sang doit étre impérativement
nettoyé. Katya ne veut pas rester sur les lieux et préfere rentrer. J’ai la sensation
que [’ambiance est pesante mais peut-étre est-ce juste parce que les hommes

s affairent autour du mouton.
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Figure 8. Abattage d’un mouton (source : F. Urien-Lefranc)

Fanny — « Es-tu le seul boucher de la communauté habilité a abattre les
animaux ?

Ridwan — Nous sommes trois ou quatre a connaitre les régles pour le faire.

1l me confie : « Mais aujourd’hui a cause du sacrifice, tous les autres Samaritains
le font aussi. lls pensent connaitre les regles de la kashrGt, mais ils se trompent !
C’est tres compliqué a apprendre. Moi, il m’a fallu des années pour pouvoir
abattre un animal selon les regles ». Il s’exaspere, « maintenant pendant la
Paque, tout le monde croit qu’il peut sacrifier les agneaux. C’est trés mauvais.
Avant, seul un prétre et un boucher spécialisé, comme moi, étaient autorisés a
faire le sacrifice ».

Mont Garizim, avril 2011
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Comme I’exprime Ridwan Altif, le passage d’un boucher qualifié a une collectivité de
sacrificateurs pendant le rituel a lissé les hiérarchies sociales et sacerdotales®. Ce nivellement
est représentatif de la restructuration de la stratification sociale qui prévalait jusqu’au milieu
du xx°¢ siecle, basée sur des statuts spécifiques accordés selon 1’appartenance clanique. C’est
particulierement le cas vis-a-vis du statut des prétres ([h] kohdnim), tant dans le domaine
religieux que politique. Jusqu’alors, les prétres avaient comme fonction de représenter la
communauté a ’extérieur : le grand prétre €tait en contact direct avec les pouvoirs locaux,
I’administration ottomane puis britannique®s. Il était en charge des affaires religieuses et de
statut personnel de la communauté. Pour leur permettre de se consacrer pleinement a ces
fonctions ainsi qu’a I’étude des textes, les kohdnim-s étaient entretenus financierement par les
autres membres — ou au moins le grand prétres dans les moments de grande carence. Cette
rétribution a été abolie au début du XX°¢ siecle en raison des difficultés €conomiques
rencontrées par la communauté. Il est significatif que les Tsedaka aient pu s’attribuer le
pouvoir sacerdotal lors de leur installation a Holon dans les années 1950%, bien que cela ait
suscité des débats virulents. On verra par ailleurs que des membres d’autres clans s’adonnent
aujourd’hui a des pratiques magiques et thaumaturgiques alors que celles-ci étaient
initialement réservées aux prétres. Enfin, les kohdnim-s ne possédent aujourd’hui aucun
privilége particulier. De méme, leurs prescriptions en matiere de 1égalité religieuse suscitent
parfois des critiques de la part d’autres Samaritains et ne sont pas toujours respectées. Le clan
Kahin est aussi moins représenté dans les comités politiques, dont les membres sont élus
démocratiquement par suffrage, et dans lesquels les Kahin-s ne peuvent accéder au poste de
secrétaire®”. Le grand prétre a désormais plus une fonction et une autorité symbolique qu’un
réel poids dans les décisions prises collectivement. D’une maniere générale, 1’acquisition de
pouvoir est aujourd’hui moins relative au statut conféré par 1’appartenance clanique que par
une forme de charisme individuel (Schreiber-Humer, op.cit. : 281). Le méme mécanisme
d’aplanissement des statuts entre prétres et non-prétres a lieu lors de la Paque : alors que le
rituel instituait une démarcation des roles sociaux dans le passé, c’est désormais la
communauté toute entiere qui joue le role d’intermédiaire avec le divin, devant un parterre de

visiteurs de toutes religions et nationalités confondues, témoins de cet accomplissement. Bien

%4 Le samaritanisme ne distingue pas 1’abattage sacré (lors du sacrifice) de I’abattage profane (pour la
consommation quotidienne), comme c’est le cas dans le judaisme.

%5 Cette fonction lui était assignée par le systéme des millet-s.

% Cf. infra, p. 216

7 Ce qui peut paraitre paradoxal puisque les comités ont été créés en remplacement des [a] mukhtdr
(« chef administratif » d’une communauté) dont la fonction revenait toujours au grand prétre.
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qu’en retrait, les femmes sont présentes sur le site du rituel (ce qui n’était pas le cas dans les
années 1950%). La confection récente d’habits de couleur blanche vise a manifester leur
appartenance au groupe.

Ainsi, la configuration du rituel contribue a différencier les Samaritains — vétus
d’habits blancs, d’un couvre-chef et marqués de sang sur le front — par rapport aux autres.
Dans le discours qu’il tint devant les étudiants étrangers, Benyamim expliquait la facon dont
les habits blancs, qu’il qualifiait de « lumineux », distinguent les officiants du public, vétu de
couleurs sombres, et les placent sur un piédestal. Subtilement, le dispositif met en scéne la
distinction entre le pur — représenté par les Samaritains, seuls autorisés a consommer la
viande sacrificielle — et I’impur — les spectateurs, dont le contact avec la viande la rendrait
impropre a la consommation. Ce ré-ordonnancement symbolique tend a sacraliser la
communauté dans son ensemble. Il n’y a donc pas d’invitations a partager le repas rituel avec
des personnes extérieures comme on peut le voir dans d’autres contextes®, car il leur est
interdit de consommer la viande consacrée. Cette mise en valeur de la communauté, comme
un collectif transcendant toutes distinctions, peut parfois entrer en tension avec la promotion
des identités claniques incarnées dans I’acte sacrificiel, comme le montre le témoignage de
Ridwan Altif. D’un point de vue interne, le rituel réordonne les différences entre lignages,
mais sur une échelle plus large, il trace une limite entre la communauté et les autres (par des
signes physiques tels que la tdche de sang sur les visages des officiants, I’autorisation
symbolique de consommer la viande, etc.). En conséquence, il redéfinit 1’espace sacré et
interne — représenté symboliquement tant par les corps des officiants que par les carcasses des
bétes mises a mort — qu’il sépare de 1’espace externe, donc profane. La distinction du pur et
de I’'impur est telle que dans le méme temps, la pratique du culte ne peut se faire hors des
frontieres du mont Garizim. En effet, le sacrifice ne peut étre offert nulle part ailleurs!®.
L’attachement, géographique comme €motionnel, au lieu est une composante fondamentale

de la samaritanéité'!. A travers la sacralisation qu’il confére, le rituel produit du territoire —

% Les descriptions de la PAque au XIX® et au début du XX° siécle montrent que les femmes restaient
dans les tentes tout au long du sacrifice (1’'une des explications étant qu’il ne fallait pas qu’elles soient
vues par les touristes ; Whiting, 1920). Elles partageaient seulement la viande lors du diner.

% Je renvoie notamment vers ’enquéte d’Aida Kanafani-Zahar (2004) sur le partage de nourritures
carnées entre Chi’ites et maronites lors des fétes religicuses — Caréme et Ramadan — dans le village
Hsoun au Liban entre 1994 et 2000.

100 N¢éanmoins, a certaines époques, lorsque la situation politique ne le permettait pas, le sacrifice était
tenu dans la ville de Naplouse (Pummer, 2015 : 21).

! Je m’interrogerai sur la fréquentation du lieu saint comme condition de la samaritanéité a propos
des groupes d’adeptes qui émergent a différents endroits dans le monde (Brésil, Etats-Unis, Indonésie,
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rituals take and make place (Smith, 1987) — dans le sens ou il matérialise la relation entre le
groupe et le lieu sacré, qu’il marque socialement comme espace référentiel de la communauté.
Les chapitres suivants exploreront les contextes historiques et sociologiques permettant
d’expliquer « ce besoin de répéter rituellement la frontiére comme fait social, non naturel »

(Agier, 2013 : 30).

A partir de la description de la Paque, il est ainsi possible de tirer trois perspectives
d’analyse. Tout d’abord, le respect de la conformité est érigé comme I’'impératif structurant
les pratiques rituelles samaritaines. Il met I’accent sur la rigueur et la rudesse de la religion.
« Notre religion est beaucoup plus stricte que les autres, me disait-on, dés qu’un enfant ne
boit plus le lait de sa mere, il doit se conduire comme tous les Samaritains ». Cette conception
est associée a I’ancestralité et a la garantie de conduire un rite conforme aux commandements
énoncés dans la Torah. Mes guides soulignaient la capacité a se plier aux régles comme étant
le fondement du samaritanisme ; « ce n’est pas compliquée. Tout est écrit dans le texte, il
suffit de faire comme c’est €crit », me disait Tifiq.

Par ailleurs, lors du rituel se déplie différentes strates d’identification et donc
distinction. La congrégation samaritaine est, je 1’ai montré, distinguée des visiteurs tant dans
les discours que par le dispositif. Par ailleurs, la féte rassemble la communauté autant qu’elle
met en exergue les clivages. Si la visite des kohdnim-s par les autres clans est présentée
comme [’expression d’un respect particulier pour leur honorabilité, le déroulement du
sacrifice est révélateur du nivellement récent des roles séparant les initiés des non-initiés, que
I’on percoit en particulier a travers 1’¢élargissement du role de sacrificateur a ’ensemble des
péres de famille. Ce nivellement s’accompagne aujourd’hui d’une tension entre les prétres et
les entrepreneurs culturels de Holon'2. Le récit, d’apparence anecdotique, de Benyamim,
sommé avec véhémence de quitter la maison d’un prétre car il était plus occupé a organiser
les visites touristiques qu’a partager les chants me semble illustrer cette tension. D’autres
frontieres se dessinent également ; le rituel valorise les distinctions lignagéres (I’abatage d’un
agneau par lignage, la consommation de la viande en famille, etc.) ainsi que la division

géographique (entre ceux de Holon et ceux du mont Garizim) qu’elles sous-tendent.

etc). Cependant, le caractére récent du phénomeéne ne permet pas d’entrevoir des changements dans la
relation consubstantielle du samaritanisme a son lieu saint.

102 Cette tension, qui prend aussi la forme d’une compétition a 1’égard de la fonction religieuse, sera
décrite a bien d’autres moments dans cette thése.
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Enfin, c’est par la ritualisation de la Paque dans le lieu saint que 1’appartenance a la
communauté est réaffirmée. Celle-ci est d’ailleurs une obligation, quiconque cessera de se
rendre sur le mont Garizim pour féter la Paque cessera d’étre samaritain. De la méme
maniere, quiconque aura été exclu du groupe ne pourra consommer la viande sacré. Le lieu
saint préside donc du dépassement des distinctions et concoure a la recréation du lien social

au sens ou I’entendait Georg Simmel.
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CHAPITRE 2. DUMONT GARIZIM A NAPLOUSE. ALLERS-RETOURS DU PRESENT

AU PASSE

2.1. La topographie sacrée

2.1.1. Une journée de visite au village de Kiryat Lizah

Un groupe d’étudiants d’une université palestinienne arrive au village en minibus. Ils
sont recus par des membres de 1’association [a] al-Astira al-Samiriyya (ou The Samaritan
Legend), créée en 2009 par de jeunes samaritains. L’association a tout organisé — du passage
des ¢tudiants au checkpoint israélien qui sépare le village de la ville de Naplouse a la visite
guidée du musée et des ruines archéologiques, jusqu’au repas. Dans le Centre pour la paix,
qui fait aussi office de Centre des visiteurs, des membres de 1’association ont préparé un petit
discours dans lequel ils retracent les origines des Samaritains, revenant ainsi sur la séparation
avec le judaisme. Ils s’étendent sur leur ancrage dans la ville de Naplouse et sur les bonnes
relations qu’ils entretiennent avec ses habitants « depuis treés longtemps » ([a] min zaman).
Apres avoir posé¢ ensemble pour quelques photos, les étudiants sont invités a rejoindre le
musée. En chemin, le guide samaritain leur présente le village : le restaurant « The good
Samaritan », les deux épiceries, le lieu ou se tient le sacrifice pascal. Hosni, le directeur du
musée, accueille les visiteurs et prend la parole. Apres la lecture de quelques versets de la
Torah en hébreu samaritain en guise de démonstration, il se tourne vers de grands tableaux
généalogiques confectionnés a la main. « J’ai reconstitué toute [’histoire des Samaritains en
deux tableaux. Regardez bien parce que vous ne verrez jamais de telles images ailleurs dans
le monde ! Elles permettent de faire remonter la famille des prétres ([a] ‘a’ilat al-kahanah)
jusqu’a Adam. Vous pouvez y contempler toute [’histoire de la Bible ([a] miqran, litt. « la
lecture »). Les Samaritains actuels descendent de trois tribus bibliques ([a] asbat) : Lévi,
Ephraim et Manassé. Les Juifs, quant a eux, sont issus de Juda et Benjamin. Nous sommes
entrés sur cette terre il y a 3648 années. Dieu a demandé aux Israélites de se rendre sur le

mont Garizim, car c’est la terre qu’il a choisie. Vous verrez que de son sommet, on apergoit
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le mont Hermon'®, mais aussi la Méditerranee et Jérusalem. Car le mont Garizim est au
centre de la Terre sainte. Il est cité treize fois dans la Torah alors qu’il n’est fait aucune
mention de Jérusalem, d’ailleurs la ville n’existait méme pas a cette époque ! ».

Le groupe quitte le musée et se dirige vers le site archéologique, au sommet du mont
Garizim, situé¢ a quelques metres seulement du village en poursuivant la rue principale. Fermé
depuis le début de la seconde intifada (2000) par 1’armée israélienne, il est de nouveau
accessible au public depuis juin 2012'%, 11 dispose d’un parking, d’un centre des visiteurs
ainsi que d’un belvédere couvert. Le lieu abrite les vestiges d’une église byzantine octogonale
construite en 448 par I’empereur Zénon et dédiée a la vierge Marie (proclamée « Théotokos »,
« Mere de Dieu »). Sous ces vestiges, les fouilles menées de 1982 a 2004 par un archéologue
israélien, Ytshak Magen'®, ont permis d’exhumer les traces d’un Temple samaritain, construit
au V¢ siécle avant notre ére'’ et d’une ville d’une trentaine d’hectares, entierement ensevelie
et entourée d’une fortification (Magen, Misgav, Tsfania, 2004). Le site témoigne des
nombreuses strates archéologiques qui se chevauchent, inscrites dans 1’espace de la Terre
sainte. Sur le coté nord-est des vestiges de 1’église, trone le tombeau (magdm [a]) du cheikh
Ghanim al-Burini, érigé au XVI® siecle!®”. Il est abrité par une qubba ([a] salle voitée) et
surmonté d’un déme de pierre. A I’intérieur du site archéologique se trouve également le lieu
saint samaritain. Celui-ci est matérialisé par des pierres, telles qu’al-sakhra ([a] « le rocher »),
un grand rocher plat considéré comme I’emplacement de 1’origine du monde et comme le lieu
ou aurait été placé le tabernacle dans lequel reposait 1’arche de 1’alliance. C’est sur ces pierres
affleurant du sol que les membres de la communauté se rendent lors des fétes de pelerinage

([h] hagim) : hag ha-Matsot, Shavii ‘6t et Sukkot'®.

1% Montagne située a la frontiére entre la Syrie et le Liban.

104 Avant cette date, les Samaritains devaient soumettre une requéte a ’armée israélienne pour pouvoir
accéder a leur lieu saint.

195 ytshak Magen est officier en chef chargé de I’archéologie pour 1I’Administration civile de Judée-
Samarie, dépendant du Coordinator of Government Activities in the Territories (COGAT) du
ministére de la Défense israélien.

106 Ces découvertes vont a I’encontre des traditions samaritaines qui évoquent ’emplacement du
sacrifice comme un lieu a ciel ouvert.

7 Souvent appelé par les Samaritains la « gal ‘a » ([a] « forteresse ») de Salah al-Din al-Ayytibi, dont
il est considéré comme le fondateur.

18 Féte de pelerinage sur le mont Garizim, Shavii ‘6t (littéralement « les semaines ») est aussi appelée
[h] hag ma’amdd har Sinai (« la féte [de Moise] se tenant sur le mont Sinai » [pour recevoir les dix
commandements]). Elle se déroule sept semaines aprés la Pessah, en général vers juin/juillet. Le
pélerinage a lieu le lendemain de yom Shabbdt a quatre heures du matin.

Sukkot ([h] hag ha-Sukkot), la « féte des tabernacles » est 1’une des trois fétes de pélerinage avec
Matsot et Shavii ‘ot (bien que les Samaritains de Holon ne se rendent pas obligatoirement sur le mont
Garizim pendant cette derniére féte). Elle dure une semaine et se termine le jour appelé [h] Simhat
Torah (ou [h] Shemini ‘Atseret). Dans la lignée de Pessah — qui annonce le début de la saison agricole
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En contrebas de la montagne s’étend la ville de Naplouse, avec ses immeubles blancs
aux grandes fenétres et aux toits plats. Tout autour, les collines palestiniennes se déploient a
perte de vue, parsemées de vignes et d’oliviers cultivés en terrasse. On distingue des villages
et des zones agricoles juchés sur leurs flancs. La ville est dominée par le fastueux palais de
I’homme d’affaires milliardaire palestinien Munib al-Masri'®, construit sur le Mont Garizim.
Au pied de la montagne, on reconnait Balata, le camp de réfugiés le plus peuplé de
Cisjordanie, a ses logements entassés, batis les uns sur les autres et a ses ruelles encaissées'.
Si I’on tourne son regard vers la droite, vers I’autre flanc de la montagne, le style architectural
change; c’est la colonie israé¢lienne Har Brakha!'' avec ses maisons standardisées, aux toits
rouges ou gris, inspirées des banlieues pavillonnaires américaines. Mais du sommet du mont
Garizim, c’est sans conteste le village samaritain qu’on distingue le mieux, avec ses

habitations semblables a celles que I’on peut voir a Naplouse, mais en plus récentes.

— la féte de Sukkot marque sa fin. Elle commémore la période d’errance des israélites dans le désert,
durant laquelle ils bénéficiérent de la protection divine (celle-ci est incarnée dans la féte, par la
sukkdh, sorte de cabane ou de hutte, installée dans le judaisme a I’extérieur de la maison. Ce que les
Samaritains appellent sukkah différe significativement, il s’agit d’un grand cadre métallique (environ
trois métres sur quatre meétres), qui est installé au plafond des salons, a I’intérieur des habitations. Les
Samaritains y accrochent des fruits (oranges, grenades, pommes etc.) et les arrangent selon des motifs
géométriques (étoiles, spirales, carrés...).

Les fétes n’impliquant pas de pélerinage sont appelées mo ‘adim. 11 s’agit de Yom Kippiir, Shemini
‘Atseret, Pessah, M6 ‘éd ha-Hodesh ha-SheviT. Excepté dans le cas de Pessah ou les Samaritains se
réunissent pour le sacrifice, ces fétes sont célébrées dans les synagogues des lieux d’habitation (Holon
et Garizim).

199 e palais en question, baptisé¢ « Bét Falastin » ([a] « la maison de la Palestine ») est la reproduction
exacte de la Villa la Rotonda construite au XVI® siécle par I’architecte italien Andréa Palladio. Munib
al-Masri a fait fortune dans les infrastructures pétroliéres. Il est fondateur et président de PADICO
(Palestine Development and Investment Company), entreprise qui détient un tiers du secteur privé
palestinien et de Edgo Group, une multinationale spécialisée dans les énergies et 1’ingénierie. 11 est
¢galement engagé dans la vie politique ; il fut plusieurs fois ministre jordanien et était proche de
Yasser Arafat. En 2007, il fonde son propre parti politique, « Palestine Forum ». En 2008, les
Samaritains lui ont décerné la médaille samaritaine pour la paix (se reporter a la partie IV).

"0 1e camp de réfugiés de Balata, construit en 1950 pour accueillir des Palestiniens expulsés de la
région de Jaffa, comprend 23.000 habitants qui s’entassent sur moins d’un demi-kilométre carré,
remportant ainsi le triste record du camp de réfugiés le plus dense de Cisjordanie (source :
http://www.unrwa.org/newsroom/features/balata-refugee-camp).

" Har Brakha est une colonie israélienne qui compte environ 2000 habitants. A ’origine avant—poste
militaire, la colonie devint résidentielle dés 1983.
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Figure 10. Ruines archéologiques et maqam du cheikh Ghanim al-Burini (F. Urien-Lefranc)
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Figure 12. Vue sur le camp de réfugiés Balata du haut du mont Garizim (F. Urien-Lefranc)
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Figure 13. Colonie israélienne Har-Brakha vue des ruines archéologiques (F. Urien-Lefranc)




Figure 15. Al-sakhra, considéré comme I’emplacement de I’origine du monde et comme le lieu ou aurait
été placé le tabernacle dans lequel reposait ’arche de I’alliance (F. Urien-Lefranc)

2.1.2. Des pelerinages et des pierres

Pour les Samaritains, le mont Garizim constitue le lieu le plus saint sur terre. Il
représente a la fois la [a] gibla, la direction vers laquelle les fideéles se tournent lors de la
priere''? et le lieu de la maison de Dieu ([h] Bér ‘El). Dans les traditions, il est décrit comme la
montagne la plus ancienne du monde, la plus au centre et la plus haute, et bénéficie d’une
série d’appellations, réitérées au fil des textes liturgiques ; [h] Har ha-Bdhar ou [araméen]
Tura Berikha (« la montagne choisie »), [h] Bét ‘El (« maison de Dieu »), [h] Har ha-Qedem
(« la montagne de I’Est » ou « I’ancienne montagne »), [h] Sha ‘ar ha-Shamaim (« La porte du
ciel »), [h] gib‘at ‘6lam « La montagne éternelle », [a] al-Mugaddas (« la sainte »), etc. La
centralité du lieu saint samaritain est telle qu’il cristallise 1’ensemble des récits étiologiques et
des légendes de fondation, I’érigeant ainsi en principal marqueur identitaire de la
communauté. Et ce, en opposition au judaisme qui vénere Jérusalem. Il existe d’autres lieux

saints samaritains, mais ils sont relativement peu visités.

"2 1 *orientation de la priére vers le lieu saint est une pratique ancienne dans le samaritanisme, comme
dans le judaisme et, plus tard dans 1’islam, également présente aux origines du christianisme.

113



Les événements historiques et légendaires samaritains sont fixés en des endroits tres
précis au sommet du mont Garizim. Composés de pierres, ces lieux sont a la fois lieux de
mémoire et de dévotion. Lors des fétes de pelerinage, les membres de la communauté
gravissent les quelques centaines de meétres qui séparent la synagogue du sommet de la
montagne, aménagé en site archéologique. Rites nocturnes, les prieres commencent une heure
apres minuit dans la synagogue. Et c’est vers quatre heures du matin que les hommes, en
habits liturgiques et munis du sajjdda ([a] tapis de priere), se rendent sur ces pierres, au
rythme des chants religieux, entonnés par les anciens et repris par le cortege des péelerins. Les
enfants, enveloppés dans des couvertures, participent également a la cérémonie qui constitue
un moment d’apprentissage de la récitation liturgique en hébreu samaritain. Quelques
journalistes de toutes nationalités suivent la congrégation. En effet, le décor du pelerinage,
particulieérement majestueux, se préte bien aux reportages photographiques. Les Samaritains,
vétus de longues robes ([a] qumbadz) blanches et d’un tarbiish rouge — recouvert d’un turban
blanc pour les prétres — défilent sur I’emplacement des ruines archéologiques. Les femmes,
quant a elles, effectuent le pelerinage au lever du jour, vers cing-six heures du matin, une fois
que les hommes ont terminé les séquences rituelles.

Lors de chaque pélerinage, la circulation d’un lieu a I’autre s’effectue selon un ordre
bien établi. L’itinéraire comporte sept stations matérialisées par des pierres. Sur chacun de ces
sites de dévotion, le grand prétre, vétu d’un tallit ([h] « chale de priere »), découvre I’étui en
métal contenant le rouleau d’ Abisha'"® de son enveloppe en tissu, puis, a plusieurs reprises, le
porte a ses leévres et le brandit devant 1’assemblée des fideles. La premiére station représente
les douze pierres que Josué érigea sur le mont Garizim, sur 1’injonction de Moise'* (Deut. 27:
4, SP). Quelques metres plus loin s’élevent I’autel d’Adam et Seth ainsi que les sept marches
de pierre empruntées par Adam pour sortir du jardin d’Eden. C’est ¢galement en ce lieu que
Ya‘qob vit en réve 1’échelle et les anges. La troisiéme station, appelée al-sakhra ou gib ‘at
‘0olam ([h] « colline éternelle »)'"S est considérée comme le lieu le plus saint de la montagne :
« C’est I’endroit ou le tabernacle se dressait autrefois et ou il se dressera de nouveau (...)
C’est la pierre originelle et elle a sa réplique a Jérusalem ! » explique un livret rédigé par deux

jeunes samaritains (Sassoni, Sassoni, 2004). A cet endroit, les pelerins se déchaussent avant

'3 Te rouleau d’Abisha est, selon les Samaritains, le plus ancien manuscrit de la Torah. Il aurait été
rédigé par Abisha, I’arriére-petit-fils d’Aaron (le fréere de Moise), treize années aprés 1’entrée des
Israélites en terre de Canaan. Les historiens estiment que le rouleau ne serait pas antérieur au milieu
du X11° siécle (Anderson, Giles, 2005 : 11).

411 s’agit du mont Ebal dans la version massorétique juive.

115 Cette appellation peut aussi désigner I’ensemble du mont Garizim.
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de toucher la pierre''®. Les stations suivantes commémorent le voyage d’Abraham et d’Isaac
ainsi que le sacrifice d’Isaac et I’autel élevé par Noé¢ lors du déluge, auquel le mont Garizim
aurait échappé en raison de sa hauteur. Enfin, les pelerinages s’achévent toujours par la [h]
haqgqadfa'’ ([a] tawdf) autour de la troisieme station, al-sakhra. Lors des visites du lieu saint,
les Samaritains rappellent que cette pierre représente a la fois I’origine et le centre du monde.
Le motif de la pierre comme symbole du nombril du monde est une croyance
ancienne, commune a d’autres religions. Pour le judaisme, le saint des saints du Temple de
Jérusalem repose sur une pierre ([h] Eben ha-shtiya) a partir de laquelle le monde a été créé et
qui est placée en son centre. On retrouve aussi la dénomination « sakhra » dans I’islam, pour
désigner le dome du Rocher a Jérusalem ([a] Qubbat al-Sakhra), lieu de 1’ Ascension ([a]
Mi‘rdj) du Prophete sur son cheval ailé al-Buraq. Ou encore, la pierre noire de la Ka‘ba,
apportée a Abraham par I’ange Gabriel, sur ’emplacement sacré de la sakina, la présence
divine (Chodkiewicz, 2005 : 440). « Main droite de Dieu sur terre » ([a] yamin alldh fi [-ard),
le pelerin musulman effectuant le /ajj doit I’embrasser avant de pratiquer le rite du tawaf.
Sans cesse re-sacralisées lors des pelerinages, les pierres disséminées au sommet du
mont Garizim permettent la spatialisation du divin. Elles forment une enceinte « ou souffle
I’esprit », car c’est en ce lieu que doit se manifester la présence de Dieu. Dans les textes
samaritains, le mont Garizim est d’ailleurs souvent désigné ainsi: Hargrizim Bét °‘El
(littéralement « maison de Dieu » en hébreu) ou Hargrizim Bét ‘El Liuizah'®. Ces noms
trouvent leur origine dans un passage de la Genese (Gen. 28) portant sur le réve de Ya‘qob

(Jacob).

2.1.3. Aux fondations du lieu Hargrizim Bét ‘El Liizah

Ya‘qob sortit de Beer Sheva ([heb.sam.] Beer Shaabah) pour se diriger vers
Haran ([heb.sam.] Ahrrana). Il arriva dans un endroit ([h] maqom) ou il établit son
gite, parce que le soleil était couché. Il prit une des pierres de [’endroit, en fit son

chevet et passa la nuit dans ce lieu. Il eut un songe que voici : Une échelle était dressée

116 A P’instar des musulmans, les Samaritains se déchaussent avant de pénétrer dans un lieu de culte.
C’est le cas, également, dans les synagogues samaritaines. Le port d’un couvre-chef y est obligatoire.
Les Samaritains y portent un tarbiish (ou éventuellement un béret noir pour les Samaritains de Holon).
7« Rite de la circumambulation », commun au judaisme, au samaritanisme et a ’islam, qui consiste
a tourner plusieurs fois autour d’un symbole religieux.

"8 Dans les manuscrits samaritains les mots zar ([h] « montagne ») et Gerizim sont attachés comme
s’il s’agissait d’un nom propre.
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sur la terre, son sommet atteignait le ciel et des anges d’ [heb.sam.] ‘Elowem'"’
montaient et descendaient le long de cette échelle. Puis, |’Eternel apparut au sommet et
dit : « Je suis [heb.sam.] Shéma‘, le Dieu de ton pere Abraham et d’Isaac ; cette terre
sur laquelle tu reposes, je te la donne a toi et a ta postérité. Elle sera ta postérité,
comme le sable de la terre ; et tu déborderas au couchant et au levant, au nord et au
midi ; et toutes les familles de la terre seront heureuses par toi et par ta posterité. Oui,
je suis avec toi ; je veillerai sur chacun de tes pas et je te ramenerai dans cette contrée,
car je ne veux point t’abandonner avant d’avoir accompli ce que je t’ai promis ».
Ya‘qob, s’étant réveillé, s’écria : « Assurément, | "Eternel est présent en ce lieu et moi je
I’ignorais. » Et, saisi de crainte, il ajouta : « Que ce lieu est redoutable ! Ceci n’est
autre que la maison du Seigneur ([h] bét ‘Elowem) et c’est ici la porte du ciel ([h]
sha‘ar ha-shamaim). » Yd ‘qob se leva de grand matin ; il prit la pierre qu'il avait mise
sous sa téte, l’érigea en monument et répandit de ['huile a son faite. 1l appela cet
endroit bét ‘el (Béthel) ; mais Lizah était d’abord le nom de la ville. Ya ‘qob prononga
un veeu en ces termes : « Si le Seigneur est avec moi, s’il me protege dans le voyage que
je fais, s’il me donne de quoi manger et des vétements pour me couvrir ; si je retourne
en paix a la maison paternelle, alors Shéma* aura été mon ‘Elowem et cette pierre que
je viens d’ériger en monument deviendra la maison du Seigneur ([heb.sam.] Bét-
‘Elowem) et tous les biens que tu m’accorderas, je veux t’en offrir la dime. » Gen. 28 :

10-2212°,

Ce récit bien connu du songe de Ya‘qob est celui de la premiere localisation d’un lieu

témoin d’une théophanie. Terre promise aux descendants de Ya‘qob, espace intermédiaire

situé entre la terre et le ciel — on parle bien de « porte du paradis » — et consacré par 1’érection

et Ponction de la pierre car « assurément, I’éternel est présent en ce lieu». Pour les

Samaritains, ce lieu est incontestablement situé¢ sur le mont Garizim, alors que le judaisme le

place sur le mont Moriah. Le topos parait indissociable du divin. Ginzberg nous rappelle a ce

propos que le terme hébraique magom ([h] « lieu ») est fréquemment employé comme nom de

Dieu (1998 : 248).

' Distinction entre hébreu et hébreu samaritain, les Samaritains prononcent le nom de Dieu ‘Eléwem
(‘Elohim dans le judaisme) ou Shéma ‘ (litt. « Le Nom », Ha-Shem en hébreu).
120 Tgedaka, Sullivan, 2013.
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Le mont Garizim incarne un espace de médiation ; entre le céleste et le terrestre, le passé et
I’eschaton. Dans le Tibat Margé'?', texte midrashique de référence pour les Samaritains, le
mont Garizim est présenté comme un lieu « a part », choisi par Dieu avec sept autres ¢léments
et séparé en raison de sa sainteté. La littérature samaritaine le décrit comme la premiere entité
a étre apparue lors de la création. Semblable au gan ([h] «jardin ») Eden, c’est de sa
poussiére qu’Adam est créé. C’est le lieu d’ou émergent tous les lieux. A la fin des temps,
lors du Jour de la vengeance et de la récompense ([h] yom nigqdam ve-shillém), les nations du
monde s’y rassembleront. Toutes les choses de la terre disparaitront alors, mais seule « la
colline éternelle demeurera intacte au milieu du jardin » (Montgomery, 1985 [1907] : 200,
citant le Tibat Margé). D’autres récits témoignent de sa dimension mystique : le tabernacle le
surplomberait des cieux, la sépulture de Moise serait cachée dans I’'une de ses grottes, sa
latitude aurait permis a Pinhas de calculer le calendrier samaritain (Powells, 1989 : 698)'22,

Les légendes selon lesquelles il existerait des grottes cachées, renfermant d’anciens trésors
furent plusieurs fois évoquées dans mes conversations avec les Samaritains. Ainsi, en 2009,
Farid, un jeune irano-américain résidant dans le village depuis plusieurs semaines'?*, me
confia s’étre mis en quéte d’une grotte qui contiendrait le tabernacle de Moise : «il y a
quelques jours, je me suis rendu sur le site des ruines, en haut de la montagne. J étais muni
d’un cable, malheureusement beaucoup trop fin. Je l’ai attaché autour de moi et je suis
descendu dans une grotte. Je voulais explorer et peut-étre avec chance, débusquer le
tabernacle caché par le prétre ‘Uzzi, ou autre chose. Pour moi c’est une expérience
intéressante. Mais mon pied a pris l’eau et j’ai glissé en arrivant, j'ai essayé d’escalader
mais je n’avais plus d’énergie. Et puis un événement miraculeux s’est produit : les militaires
israéliens faisaient leur ronde et ils ont appelé une équipe d’Ariel qui est venue avec une
échelle ». Evoquant cet événement avec d’autres villageois, I’existence de ces grottes
mystérieuses ne faisait aucun doute. Loin de susciter la réprobation, I’action de Farid fut alors

considérée comme une preuve de son courage.

21 T ors de mes enquétes de terrain, sa rédaction était attribuée a Moise. Les philologues estiment qu’il
aurait été composé a partir de plusieurs textes, par des auteurs différents et a des époques variées,
certainement du II°-Tv° siécles de notre ére jusqu’au XIv°® siecle (Anderson, Giles, 2005 : 69-270).

122 Pour plus de précisions au sujet du calendrier samaritain, se reporter au chapitre 2.3.2 de cette
partie.

18 Cf. infra, p. 494-498.
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2.1.4. Les extensions du lieu saint : du mont Garizim a Petra en passant par Naplouse

Presque tous les lieux saints samaritains se situent dans la périphérie du mont Garizim
— comme si celui-ci irradiait de saintet¢ — selon un ordre concentrique de sacralité
décroissante. Au XI1X° siecle, la ville de Naplouse était intégrée au lieu saint. Les Samaritains
y pratiquaient méme le sacrifice pascal (le pouvoir local leur interdisait alors 1’accés au mont
Garizim), et répondaient aux voyageurs que la ville était réputée faire partie du lieu saint
(Sacy, 1812: 22). De plus, a I’est de Naplouse, sur I’emplacement de I’actuel site
archéologique de Tell Balata, se situent 1’ancienne ville de Sichem ([h] Shechem), le tombeau
de Joseph ([a] gabr Yiisef) et une parcelle de terre que le prophéte Ya‘qob aurait achetée.

Le village d’ Awarta (a huit kilomeétres de Naplouse) comprend les tombes des grands prétres
Itamar, Ele‘azar et Abisha et la cave des soixante-dix anciens (Num. 11 : 16-17, 24-25).
Ele‘azar, le neveu de Moise, est un personnage trés important dans le samaritanisme. I1 serait
a I’origine de la lignée aaronite des grands prétres alors que la lignée 1évitique descendrait
d’Itamar. Le site était un centre de pelerinage samaritain au moins a I’époque médiévale. I1
n’est plus beaucoup visité, excepté par quelques représentants samaritains (responsables
politiques, grand prétre) au moment de la féte de Shavii ‘ot.

Considéré comme le rédacteur de la Torah dans le samaritanisme, Abisha, le
descendant d’Aaron, le frére de Moise, est particulierement vénéré. Son tombeau ainsi que
celui d’Itamar, frere d’Ele‘azar, ne sont plus du tout visités par les Samaritains. Ces lieux sont
réguliérement vandalisés en raison des vives tensions entre Palestiniens et colons israéliens.
L’incendie de la tombe de Joseph par des groupes de Palestiniens en octobre 2015 a
particulierement choqué la communauté, comme le démontre la mobilisation de ses membres
sur les réseaux sociaux. La tombe de Joseph'**, en particulier, est au cceur de ces conflits
incessants, particuliérement violents depuis 1982 ou une école talmudique ([h] yeshiva) a été
installée sous 1’égide d’Yitzhak Ginsburgh'®. Par ailleurs, I’acces des Samaritains au lieu est
parfois empéché par des Juifs hassidiques'?. Aujourd’hui, le conseil de Kiryat Liizah prend
réguliérement en charge les rénovations et les réparations des tombeaux, notamment celui

d’Ele‘azar.

124 Les pelerinages nocturnes y sont aujourd’hui autorisés pour les fidéles juifs sous escorte militaire
israélienne.

15 Ginsburgh est un disciple du rabbin nationaliste d'extréme droite, Meir Kahane, fondateur des
organisations extrémistes et violentes, la Ligue de Défense Juive (LDJ) et Kach.

126 1] s°agit en ’occurrence d’un courant hassidique controversé, « la dynastie hassidique de Bratslav »
qui tire son inspiration de Rabbi Nahman.
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Les Samaritains considerent également d’autres lieux comme saints, sans pour autant
y pratiquer un culte. C’est le cas du tombeau de Josué a Kifl Haris, au sud de Naplouse et des
patriarches a Hébron, rarement visité. La visite pieuse du tombeau d’Aaron sur le mont Hor a
Petra a été, quant a elle, réactivée : les Samaritains y ont effectué¢ pour la premiere fois depuis
500 ans un pelerinage en 1950 (Pummer, 1987 : 10). Puis, en 2011, une visite de Petra
comprenant le tombeau d’Aaron (situé sur le jabal Nabi HarGin) a été organisée par
I’association samaritaine [a] al-Astira al-Samiriyya.
Espace de projection des récits mythiques de fondation, « lieu habité par Dieu », a la fois
origine et centre du monde, tous ces éléments accumulés concourent a ce que le mont Garizim
et ses alentours forment ensemble la « Terre sainte » samaritaine. Le lieu fait ’objet d’une
« sur-centralisation » (Piveteau, 2010 : 152) qui donne I’illusion d’une continuité¢ dans le
temps. Les processus de superposition des traditions samaritaines progressivement figées dans
ce lieu agissent comme des « opérations de bornage », ces contrats narratifs et compilations
de récits dont la fonction est de fonder et d’articuler les espaces (De Certeau, 1990 : 181). Ils
ont contribué a la délimitation d’un espace sacré situé au centre — le mont Garizim et quelques
lieux environnants — avec le monde profane autour. En hébreu, les notions de sacré ou de
sainteté sont rendues par le méme adjectif gadosh (n. gediisha), qui induit littéralement a la
fois I’idée de « consécration », « d’appartenance au divin » et celle de « séparation »
(Wigoder, 1996: 902). Ainsi, cette séparation topographique n’est-elle pas elle aussi

génératrice de sainteté ?

2.2. Tracer des frontieres. Mont Garizim versus Jérusalem

Dans son musée, Hosni Kahin me montre les deux tableaux généalogiques
exposés au mur : « Pour que tout le monde comprenne [’histoire des Samaritains,
j'ai créé ces deux tableaux. Tu peux voir que d’Adam a Noé, il y a dix
générations. D’Adam a Moise, il y a vingt-six générations, cela revient
exactement a 2 794 ans. Ele ‘azar, le fils d’Aaron, le frére de Moise, est le premier
prétre dont sont issus tous les grands-prétres samaritains. D’Ele‘azar au roi
Salomon, il y a 465 ans. Dans le passé, il n’y avait ni Juifs, ni Samaritains. Nous
étions tous Israélites. Mais lorsque le roi Salomon a construit son temple a
Jerusalem, cela a entrainé [’ere de défaveur ([h] khavam, littéralement « de

souffrance, de deuil »), et c’est a ce moment que l'on a commencé a parler du
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royaume du Sud, avec Jérusalem pour capitale. Les Juifs disent que le tabernacle
([h] mishkan), avant d’étre installé a Jérusalem, était a Shiloh. Mais en réalité,
c’est Eli ha-kohén ([h] « le prétre »), qui apres s’étre rebellé contre le grand
prétre ‘Uzzi, quitta le mont Garizim pour aller a Shiloh, ou il confectionna une
contrefagon ([h] mizeyyif) du tabernacle. Le roi David le déplaca ensuite a
Jerusalem ou son fils, Salomon, batit un temple. Apres cet événement, ‘Uzzi cacha
le vrai ([h]‘amitl) tabernacle dans une grotte du mont Garizim. Regarde par la
fenétre ; tu peux voir le mont Ebal. Au milieu, c’est Naplouse. Ici, il y a le puits de
Ya‘qob, et par la, la tombe de Joseph. Maintenant, regarde le mont Garizim, il est
verdoyant, luxuriant, a ['opposé du mont Ebal. Du mont Garizim, s’écoulent
vingt-six sources d’eau. Sur le mont Garizim, il y a la neige, la pluie et ’air ([a]
hawa). 1l est unique ([h] meyuhad). La montagne bénie du monde entier, c’est le
mont Garizim. Pas Jérusalem. »

Musée samaritain. Mont Garizim, avril 2011.

Les propos de Hosni illustrent la mise en concurrence de deux récits de fondation ;
’un, juif, situe le tabernacle — et par relation métonymique, 1’Arche d’alliance et les tables de
la Loi — dans la partie la plus sainte du Temple de Jérusalem ; 1’autre récit, samaritain, établit
I’emplacement originel du tabernacle a Garizim, le tabernacle de Jérusalem n’étant qu’une
copie créée de toutes pieces par Elie'?” selon les traditions samaritaines. Cet événement aurait
provoqué la séparation des deux groupes. En revanche, la Haldkhah (« Loi » juive) décrit le
sanctuaire intérieur du Temple (le saint des Saints, [h] devir), situé sur le mont Moriah a
Jérusalem, comme le lieu le plus saint sur terre. Jérusalem représente la Ville sainte et la terre
d’Israél — la Terre sainte —, nous dit la Michnah de méme qu’elle énumere les divers degrés de
sainteté ainsi que les commandements positifs et négatifs qui s’y rattachent. « Il y a dix degrés
de sainteté. La terre d’Israél est la plus sainte de toutes les autres terres (...) » (Michnah,
Kelim 1,6). L’idée de « Terre sainte » dans le judaisme et le samaritanisme anciens est
inextricablement liée a la dimension légale. C’est avant tout parce qu’il s’y applique des
commandements particuliers — comme le sacrifice — qu’une terre est sainte. C’est pourquoi,
des lieux comme la mer Rouge et le mont Sinai, pourtant témoins d’une théophanie, ne sont

pas compris dans le périmetre de la Terre sainte.

127 Ce récit étiologique a été mis par écrit dans le livre des chroniques samaritaines, Kitdb al-Tarikh,
rédigé par Abi 1-Fath au X1v°siecle.
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Circonscrits dans I’espace — les environs du mont Garizim —, les lieux saints
samaritains le sont aussi dans le temps. En effet, comme si le temps s’était arrété apres Moise
et Josué, aucun d’entre eux ne commémore de personnage, ni d’événement postérieurs. Seule
I’histoire biblique est retracée et vénérée'?s. C’est la filiation des Samaritains avec les tribus
bibliques d’Ephraim et de Manassé€ qui apparait, des lors, inscrite dans le paysage palestinien.
Cette ascendance prend d’autant plus d’importance qu’elle est largement remise en question
dans les traditions juives ou les Samaritains apparaissent comme les descendants des
Assyriens polythéistes. Dans le village de Kiryat Lizah, on peut voir des tableaux
généalogiques troner dans les principaux lieux de passage — le musée, le Centre des visiteurs,
I’épicerie ainsi que dans les foyers. Mettre en exergue leur mythe d’origine permet aux
Samaritains de se revendiquer comme les véritables autochtones issus du royaume du Nord.

Les lieux saints, en permettant aux croyants de projeter leurs souvenirs, sont autant de
vestiges présents d’un passé sacralis€. Au contact de ces lieux « le passé devient en partie le
présent : on le touche, on est en contact direct avec lui » (Halbwachs, 2008 [1941] : 1). C’est
au prisme de la mémoire collective que 1’on analyse, depuis les travaux de Maurice
Halbwachs, ce processus d’inscription par les religions d’une série d’événements, de
représentations et de systémes symboliques dans le territoire, afin que la pensée collective du
groupe de croyants se fixe et dure (Halbwachs, 1997 [1950], 2008 [1941]). Mais au-dela de
cette apparente stabilité, il s’agit d’une mémoire manipulable, reconfigurée selon les
préoccupations du présent. Progressivement, les lieux symboliques délimitent les territoires

des groupes sociaux.

2.2.1. Remonter le fil de I’histoire

La mort de Salomon en 928 avant notre ¢re divise les Hébreux en deux royaumes : le
royaume du Nord (Isra€l) et le royaume du Sud (Juda). Les recherches archéologiques et
historiques mettent en évidence la domination du Nord sur le Sud tant culturellement,
démographiquement, politiquement qu’économiquement et militairement (Finkelstein, 2019 :
32). Apres son invasion par les Assyriens en 720-722 avant notre ere, les villages du royaume

du Nord resteront occupés jusqu’au VI¢ siecle avant notre ere. Des populations venues

128 Processus également observé par Yosef H. Yerushalmi dans les premiers temps du judaisme. En
effet, si la Bible constitue un considérable corpus de textes historiques, les Juifs, aprés avoir fixé le
canon, ont totalement cessé d’écrire 1’histoire (1984).
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d’Assyrie s’installent en Samarie, mais elles demeurent minoritaires. En effet, « Dans les
collines qui entourent Samarie, destinée a devenir le cceur de la nouvelle province assyrienne
de Samerina, la déportation semble avoir ét¢ minime. Les Assyriens avaient de bonnes raisons
¢économiques de ne pas dépeupler cette riche région, productrice d’huile d’olive » (Finkelstein
et Silberman, 2002 : 334).

Parallelement, la ville de Jérusalem s’accroit en raison de 1’arrivée de migrants venus
du Nord et ’on voit se constituer une société pan-israélite. C’est dans ce contexte qu’émerge
I’1déologie selon laquelle le Temple de Jérusalem constituerait 1’unique lieu de culte 1égitime
d’autre part (Schmidt, 1994; Finkelstein, 2019 : 54). Si I’on suit les hypothéses formulées par
Isra€l Finkelstein, les traditions du royaume du Nord auraient été intégrées a 1’¢laboration du
texte biblique tout en étant remodelées selon la perspective sudiste. Lors du retrait des
Assyriens a la fin du vII® siecle, cette composition textuelle est « exportée » vers les anciens
territoires israélites pour en faire I’idéologie dominante (Finkelstein, ibid. : 53-55)'%.

Ainsi, simultanément a sa défaite, I’importance du royaume du Nord est minimisée et
tombe peu a peu dans I’oubli. Le royaume de Juda s’approprie 1’appellation « Israél » pour en
faire un concept représentant « une future nation unifiée vivant sous un roi de la lignée de
David et honorant le Temple de Jérusalem » (Finkelstein, 2013 : 163) 1*°. « Dans ce que 1’on
nomme |’histoire deutéronomiste, tous les rois du Nord sont évalués négativement et dans le
livre des Chroniques le royaume du Nord est presque totalement ignoré. Cette révision des
majeures parties de la Bible hébraique opérée dans le royaume du Sud a influencé les
chercheurs, qui ont bien souvent adopté la perspective du royaume du Sud, Juda»
(Finkelstein, 2019 : 31).

La construction d’un Temple sur le mont Garizim au Vv® siecle (Kartveit, 2009 : 351)
avant notre ere avait déja marqué le début d’une dégradation des relations entre Judéens et
proto-Samaritains. Mais un véritable tournant se produit au 11° siécle. En effet, dans la lignée
des guerres de libération maccabéennes, le pouvoir hasmonéen entreprend de tracer les
fronticres d’un territoire purifié de tout hellénisme avec comme centre le Temple de
Jérusalem. Le Temple du Garizim jusque-la toléré (il existait d’autres temples yahvistes a

I’époque) devient des lors inacceptable pour les représentants du pouvoir judéen. La

129 Le texte fut ensuite révisé a 1’époque exilique, aprés la destruction de Jérusalem et la fin de la
dynastie davidique (ibid.).

B0 « As part of this ideological process, and in competition with the remaining Israelites, the
Samaritans, and their temple at Mount Gerizim, the term Israel was transformed from the name of the
kingdom to a concept of a future unified nation living under a Davidic king and worshipping in the
Jerusalem temple » (op.cit. : 163).
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destruction de la ville de Sichem et du Temple samaritain en 110-111 avant notre ere
(Pummer, 2016 : 24) par les troupes de I’Hasmonéen et grand prétre du Temple de Jérusalem,
Jean Hyrcan, serait a I’origine de la rupture décisive entre les deux groupes. Appartenant
auparavant au « méme peuple », ceux-ci doivent alors redéfinir les contours de leur identité
(Schmidt, op.cit. : 122). La plupart des historiens s’accordent sur le fait que la période
maccabéenne révele des traces notoires de cette scission'. Celle-ci marque également le
développement d’une Torah proprement samaritaine qui légitime le mont Garizim comme
lieu saint central du culte. Ainsi, les différences entre les Pentateuques juif et samaritain
portent principalement sur ’emplacement du lieu saint'*2. La consolidation d’une identité
proprement samaritaine, distincte de la tradition judéo-israélite, s’est opérée progressivement
sur plusieurs siecles'. Les Samaritains seront peu a peu exclus hors des limites identitaires
du judaisme et apparaitront comme un groupe ethno-religieux « a part »'*. S’identifier au
mont Garizim, c’est se distinguer de « la pensée du Temple » (Schmidt, op. cit.), le systeme
symbolique ordonné par 1’autorité religieuse judéenne.

Selon le texte biblique massorétique 2 Rois 17, le roi assyrien Salmanasar se serait
empar¢ de la Samarie et aurait déporté tous ses habitants en Assyrie. Ce récit donna lieu au
mythe des «dix tribus perdues ». Emerge alors une tradition qui associe les proto-
Samaritains fideles au mont Garizim aux Couthéens ([h] Kutim'¢), c’est-a-dire aux
descendants de colons étrangers polythéistes, entrés en Samarie lors de I’invasion assyrienne.

Un peuple « impur » dont I’ascendance israélite est reniée. Ce récit biblique — et celui donné

31 Schorch justifie cette datation par plusieurs éléments : harmonisation de la Torah samaritaine et
développement d’une littérature indépendante des textes qoumraniens et massorétiques, fixation d’une
tradition orale et d’une maniére de lire la Torah samaritaine, passage de I’hébreu samaritain en
sociolecte (pour plus de précisions, voir Schorch, 2013 : 137).

32 Trois passages bibliques cristallisent particuliérement les interprétations : dans le texte samaritain,
le décalogue (Exode 20) comprend un dixiéme commandement consacré au mont Garizim, plus long
et plus argumenté que les autres. Deux passages du Deutéronome divergent également ; dans 1’un, le
verbe « choisir » désignant le lieu est a la forme accompli (bdhar) dans le texte samaritain et a
I’inaccompli (yevaher) dans le texte juif (Deut. 12:5). Dans I’autre, Dieu demande au peuple d’Israél
de dresser des pierres sur le mont Garizim dans le texte samaritain alors qu’il s’agit du mont Ebal dans
la version massorétique (Deut. 27:4). Enfin, d’autres passages du texte juif utilisent le pluriel pour
évoquer le « lieu saint » alors qu’il est au singulier dans la version samaritaine (Ex. 20 : 24, Lév. 26 :
31).

133 Pour un éclairage sur la question, voir Coggins, 1975.

134 Voir Schorch, op. cit. et Schmidt, op. cit. Ils s’appuient sur I’exemple de la version grecque du livre
de Ben Sira 50, 25-26 qui, au 1I° siécle avant notre ére, évoque les Samaritains (« le peuple de
Schechem ») comme une nation séparée.

135 Les conclusions de ce passage biblique sont sans appel : les Samaritains seraient issus de divers
peuples polythéistes, colonisés et envoyés par Salmanasar pour s’établir dans les villes de Samarie.
Ceux-ci refuseraient de se soumettre aux lois imposées par le dieu d’Israél.

136 Appellation attribuée aux Samaritains par la tradition rabbinique (c’est également le nom d’un
traité talmudique de propagande anti-samaritaine, « Massekhet Katim »).
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par Flavius Joséphe dans La Guerre des Juifs au premier siécle de notre ere'>” — a longtemps
été accrédité par les historiens, bien que peu de recherches archéologiques furent menées dans
le royaume du Nord. Comme 1’écrit Thomas Romer dans la préface de 1’ouvrage de
I’archéologue Isra€l Finkelstein, les livres d’histoire de [I’Isra€l antique « suivent la
chronologie biblique » et refletent une réécriture de I’histoire arrangée dans une perspective
« sudiste » ou judéo-centrée qui tend a dévaloriser, voire a « censurer » la puissance du
royaume du Nord (2013 : 9).

Ainsi, de la méme maniere que le christianisme s’est construit en rejetant des éléments
du judaisme (Iogna-Prat, 2006), le judaisme a progressivement évacué les éléments
samaritains de son identité. Ce moment de rupture (bien qu’il fiit progressif) a certainement
accentué I’attachement des Samaritains au mont Garizim et I’accumulation de la quasi-totalité
de leurs événements mythiques en ce lieu. Du 1v® au XVIII® siecle, la littérature samaritaine va
méme jusqu’a transférer la théophanie du récit de I’alliance du mont Sinai vers le mont
Garizim (MacDonald, 1964 : 394). Si I’accent est tant porté sur le lieu saint ¢’est parce qu’il
constitue le point majeur sur lequel s’opposent Juifs et Samaritains et constitue donc le
principal élément d’identification.

Depuis leur séparation, Samaritains et Juifs tenteront de 1égitimer leur lieu saint et leur
récit de fondation. L’enjeu est de taille, puisque cette localisation suppose aussi I’antériorité
de I’'une ou ’autre version du texte sacré. Les spécialistes s’accordent désormais sur le fait
que le Pentateuque samaritain appartenait a un groupe de textes, reliés les uns aux autres
plusieurs siecles avant notre ere'®. Ces textes se sont progressivement détachés, développant
leurs propres transformations et caractéristiques. Face a la suprématie de Jérusalem, les
manuscrits samaritains et qoumraniens €taient utilisés comme une « arme » dans la lutte pour
la prédominance du lieu de culte (Anderson, Giles, op. cit. : 4-6).

Le Pentateuque est le texte central de la doctrine samaritaine, tant au niveau des rites
que des reégles de vie. Sa forme n’ayant pas connu de processus de fixation formelle (Tsedaka,
Sullivan, 2013 : XXVIII)'¥, la transmission de sa lecture en hébreu samaritain de génération

en génération est d’autant plus cruciale. Les enfants agés de 5 a 10 ans en font une récitation

37 Pour une discussion sur I’apport de Flavius Joséphe dans la construction d’une représentation des
Samaritains (soit comme Cuthéens, soit comme Juifs renégats), je renvoie vers Reinhard Pummer,
2016 : 54-66 et 2009.

138 Ceux que I’on connait sont : LXX (Septante), MT (Massoretic text), SP (Samaritan Pentateuch),
DSS (Dead Sea Scroll).

3% Bien que des textes soient réguliérement imprimés en hébreu samaritain pour la pratique cultuelle,
des débats ont encore aujourd’hui cours sur la ponctuation, la prononciation et 1’orthographe de
certains mots.
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publique lors du rituel de la [h] Hatimat Torah. Ses passages sont aussi gravés dans les
meziizot que 1’on fixe a I’entrée de chaque maison samaritaine (qui différent de celles utilisées
dans le judaisme).

Apres la destruction du Temple de Jérusalem, les rabbins prirent le leadership
religieux et les lieux de culte, notamment les synagogues, se multiplierent. Le pelerinage juif
a Jérusalem devint un moment de deuil et d’espoir eschatologique, a I’image de cette tradition
qui veut que les pelerins, a la vue du mur de soubassement du Temple ([h] Kotel) déchirent
leurs vétements et récitent ce verset : « La maison de notre sainteté et de notre gloire ou nos
péres te louaient a été consumée par le feu et tout ce qui nous était cher est devenu ruine » (Is
64, 10. MQ 26a). La place prédominante du mont Garizim dans la cosmologie samaritaine
n’apparait qu’au Iv® siecle dans les textes liturgiques'*’, notamment dans le Tibat Marqé, un
important texte exégétique et philosophique rédigé par ‘Amram Marqah. Cette période d’age
d’or du samaritanisme, placée sous 1’é¢gide du chef politique samaritain Baba Rabba (litt. « la
grande porte »)'*!, marque I’élaboration d’une tradition écrite ainsi qu’une série de midrashim
(commentaires exégétiques). Selon les Chroniques samaritaines, Baba Rabba pensait que les
persécutions infligées aux Samaritains sous le régne de Severus Alexandre au III° siecle
s’expliqueraient par le fait qu’ils n’étaient suffisamment dévoués en Dieu. Il construisit alors
de nombreuses synagogues dans des villages situés aux alentours du mont Garizim. Chef de
guerre, il aurait victorieusement affronté les armées byzantines et déjoué¢ les manigances de
Juifs qui tentaient de I’assassiner (Pummer, 2016 : 132-134).

A P’inverse du judaisme, dans le samaritanisme, la destruction du Temple du Garizim
est au contraire ¢ludée et n’apparait ni dans les textes, ni dans les traditions orales et la
liturgie. Ce qui est mis en avant, ce n’est pas le bati, le vestige d’un ancien Temple, mais le
paysage ; la hauteur, la verdoyance, 1’opulence de la montagne, et ses pierres. En outre, le
paysage, donnée sensible qui rend compte des représentations collectives d’un espace
(Bonnemaison, 2004 : 26), fait I’objet d’une projection idéalisée, qui, déja au XIx® siecle,
suscitait la dérision des voyageurs occidentaux (Cf. infra, p. 351).

Jusqu’aux années 1990 et son €tablissement en tant que lieu de vie, le mont Garizim demeure

le lieu saint sur lequel les Samaritains se rendaient plusieurs fois par an, selon le bon-vouloir

140 Cela dit, étant donné la quasi-absence de textes d’origine samaritaine jusqu’au IV siécle, aucune
source ne permet de déterminer si cette dimension cosmologique du mont Garizim était présente ou
non avant la rédaction du Tibat Marggé.

41 La Chronique d’Abu’l-Fath, Kitdb al-Tarikh, rédigée en 1354, raconte que ce héro samaritain aurait
massacré plusieurs Romains et fait fuir les Juifs du mont Garizim en poussant un cri. Fils d’un grand
prétre
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des pouvoirs locaux. En effet, I’acces au lieu pour célébrer la Paque leur a régulierement été
interdit : durant toute la seconde moiti¢ du XVII® siecle, puis au XVII®-X1x® siecle. En 1853,
I’abbé Barges fait état des propos du grand prétre selon lesquels il ne peut officier le sacrifice
de Pessah depuis quatre-vingts ans. C’est donc dans la ville de Naplouse que 1’agneau est
immolé (Barges, 1855 : 26).

Dans les discours tenus lors de la Paque, cette réaffectation de I’espace sacrificiel est passée
sous silence. Au contraire, c’est la continuité rituelle sur le mont Garizim qui est mise en
lumiere. Or la mise en valeur de la montagne et sa territorialisation tendent a cacher les
interactions, multiples, entre ses habitants et Naplouse, loin de I’image d’une communauté
isolée sur sa montagne. Si la ville de Naplouse était comprise dans la topographie sacrée, elle
fut avant tout le lieu de vie de la communauté durant plusieurs siccles. Les traces attestant sa
présence sont nombreuses sur le patrimoine bati, mais surtout, cette présence est inscrite dans
la mémoire collective de la ville ; elle est méme considérée comme un élément du « folklore »

([a] fulklir) palestinien.

2.3. Les Samaritains et Naplouse : entre présent et passé

2.3.1. Allers-retours

Pendant des siecles, les Samaritains ont vécu dans le centre-ville de Naplouse. Ils
habitaient originellement la vieille ville, dans un quartier alors appelé¢ Hay al-Sumara ([a]
« quartier des Samaritains »), 1’actuel quartier al-Yasminiyya. Bien que les Samaritains
n’habitent plus dans le centre-ville, leurs interactions avec les autres palestiniens sont
particuliérement courantes dans le domaine du travail. Nombreux sont ceux qui possedent des
boutiques dans la vieille ville, travaillent au sein d’associations, d’écoles ou encore a la
municipalité. L’entreprise, Tehina har Brakhd, de Ya‘qib Kahin'¥? par exemple exporte de la
tehina vers 1’étranger. Elle embauche des Naplousis pour la production de la tehina, produite
a partir de graines de sésame venues d’Ethiopie (il se rend annuellement a Addis-Abeba) qu’il
exporte ensuite vers la Jordanie, Israél et méme les Etats-Unis. Si I’on trouve de nombreux
Samaritains au sein des administrations palestiniennes, plusieurs Naplousis travaillent dans le

village, notamment les jours précédant les fétes religieuses.

142 1 *entreprise appartenait auparavant a son pére, ‘Abdullah Wasif Tifiq, grand prétre depuis 2013.
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J’ai longtemps insisté aupres de Tifiq pour qu’il me montre son
ancien appartement dans Naplouse. 1l est resté vide depuis son départ et il
ne le loue pas. Un jour, il me dit que nous pouvons y aller. Je dois le
rejoindre au village et nous prendrons sa voiture.

L’appartement se trouve dans le quartier de [’Université Al-Najah,
proche du cimetiere municipal, sur le versant ouest du mont Garizim. 1l est
au premier étage d’'un immeuble qui n’était autrefois habité que par des
membres de sa famille. Il me montre du doigt les autres immeubles et
m’explique ou habitait untel ou wuntel parmi mes connaissances
samaritaines. Il y vient régulierement. « Je connais tout le monde ici, tous
les voisins sont mes amis. Je viens chez moi quand j’ai besoin d’étre seul.
J’ai un narguilé en haut, viens, on va fumer ensemble ! Quand je suis tout
seul, je fume aussi et j'écoute de la musique, j’ai une petite chaine hi-fi que
Jai apportée. J aime beaucoup venir ici ».

Tufiq sort les clés de sa poche. « Tu vois je les ai encore ! » me dit-il
fierement. Nous entrons. Le salon est plutot bien conserve, malgré la
peinture défraichie. 1l est bien plus petit que celui du mont Garizim. Il est
aussi quasiment vide, seuls un canapé et quelques chaises ont été installés
contre le mur. Je m’assieds sur le canapé pendant que Tifig, dans la petite
cuisine, remplit le narguilé d’eau. Une fois qu’il I’a allumé, il se met a
chanter, le sourire aux levres. C’est une chanson en arabe. « On la chantait
quand on était enfants ». Une fois le narguilé terminé, j'insiste pour que
nous allions voir la synagogue. « Mais tu [’as vue, on est passé a coté ! » Je
n’ai pas fait attention. « Je n’ai pas les clés en plus. C’est le grand prétre
qui les a. Elle est vide maintenant, nous n’y allons plus. Enfin, ¢a peut
quand méme arriver qu’on s’y rende, pour [’entretenir un peu, voir si
personne n’y est entré, mais l’on n’y va plus pour prier. Tous les livres, les
Torah-s, les tapis, tout ¢a c’est en haut [sur le mont Garizim] maintenant. Si
tu insistes, on peut quand méme aller faire un tour pour voir [’extérieur. Tu
es sure que c’est intéressant pour tes recherches ? Moi je n’en suis pas
certain mais comme tu le veux vraiment allons-y... » La synagogue est tres
proche de la maison de Tiifiq. Nous étions en effet passés a proximité, mais
de la rue, rien n’indique qu’il s’agit d’'un lieu de culte. Il faut descendre

quelques marches pour apercevoir la porte d’entrée, surmontée de sept
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lampadaires, rappelant les sept branches d 'une menorah. Elle surplombe un
escalier qui mene dans le centre-ville. Tiifiq insiste rapidement pour que
l’on parte. 1l y a un endroit a Naplouse qu’il souhaite absolument me
montrer, c’est un nouveau quartier tres riche, déenommé « New Nablus ».
Situé sur un versant du mont Garizim, il est un peu excentré du centre-ville.
La plupart des villas sont encore en construction, mais elles sont déja tres
luxueuses. Elles disposent d’acces sécurisés et parfois de piscines. Tiifiq est
pris entre fascination et indignation envers « ces riches Palestiniens qui
volent de |’argent aux pauvres ».

Dans Naplouse avec Tufiq Altif, mars 2011

Figure 16. La synagogue samaritaine située a Rafidiyah
(source : page de blog intitulée « Les Samaritains la plus petite communauté du monde » [en arabe]

)1 43

"http://blog.amin.org/haitham9000/2016/05/31/
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Malgré le checkpoint, les Samaritains continuent a se déplacer quotidiennement vers
Naplouse (en particulier les enfants qui y sont scolarisés). Percue comme « la plus ancienne
de toute la Cisjordanie », la ville est gorgée de leurs souvenirs. Cet attachement résonne avec
I’identification locale dont font preuve nombre de Palestiniens. « En Palestine comme dans
d’autres pays arabes, le lieu d’origine est toujours chargé de sens. Aisément assignable a
travers le nom de famille, il est courant que I’on continue a s’y identifier jusqu’a un certain
point, méme quand on n’y a jamais vécu » (Khalidi, 2003 [1997] : 235). Souvent, devant moi,
ils faisaient référence aux musulmans de Naplouse comme leurs « freres » ([a] ihwdning).

En outre, comme Tiifiq, plusieurs Samaritains possedent toujours la clé¢ de leur
ancienne demeure. Certains d’entre eux, les plus agés, s’y rendent encore réguliérement, pour
revoir leurs voisins, pour se rappeler un temps passé. Toutefois ce quartier est relativement
récent puisque les Samaritains ne s’y sont installés que dans les années 1930, apreés qu’un
violent tremblement de terre elt détruit leurs maisons dans la vieille ville en 1927. La
synagogue a été construite en 1947. Les maisons qu’ils ont laissées sont parfois louées a des
Palestiniens mais certains Samaritains les utilisent aussi comme débarras, dans 1’éventualité
ou la situation politique les obligerait a redescendre dans Naplouse. Dans un article de
I’organe de presse communautaire, I’auteur relate 1’émotion ressentie par Zebtlan Altif, un
homme ag¢, alors qu’il visite la maison de son pere et de son oncle a Naplouse et qu’il réalise
que la communauté n’habitera probablement plus jamais dans ce quartier, la plupart des

maisons ayant été vendues a des Palestiniens.

« (...) “Oui” dit Zabulan, d’une voix retenue et étouffée, “J’avais décideé
de ne jamais abandonner ma maison ancestrale, mais la réalité était plus forte.
J’ai assuré [’avenir de mes fils et de mes filles a Kiryat Liizah, ce qui m’a permis
de revenir sur ma décision et de laisser derriere moi la maison ou j’avais passé la
plus grande partie de ma vie.” Nous lui tapotames doucement [’épaule pour
[’apaiser, lui demandant de regarder le “verre a moitié plein” de ce sujet sensible
et personnel. “Mais tu n’es pas né dans ce quartier, lui avons-nous dit, ton pere
t’a amené ici pour y vivre quand tu n’étais qu'un enfant, quelques années apres
l'énorme séisme de Naplouse en 1927. Le quartier samaritain de Naplouse, a
["ouest de la ville, sur les pentes du mont Garizim, n’était qu’'un quartier
relativement nouveau qui n’avait méme pas encore vieilli avec le temps. 1l n’avait

pas 65 ans quand il avait déja été presque entierement abandonné au profit du

129



nouveau quartier de la montagne, Kiryat Liizah, qui s’ était peuplé rapidement
pendant les sept années de la premiere Intifada, avons-nous dit a notre
interlocuteur agité, bien conscient de ces faits mais qui refusa de se faire
consoler” (...)
Jusqu’il y a quatre ans, une vingtaine de familles descendaient de la montagne en
hiver pour séjourner dans le quartier samaritain de Naplouse et on pouvait
entendre les chants et les prieres dans la synagogue, inaugurée en 1947.
Cependant, le déces de feu le grand prétre Yiisef B. Ab-Hisda Ha Abta’ai, que Dieu
ait pitié de lui, en février 1998 chez lui a Naplouse ou il passait chaque hiver, a
renforcé le sentiment et la prise de conscience déja présents dans le coeur de
beaucoup qui venaient passer I’hiver dans le quartier de Naplouse, qu’il n’y a plus
rien a faire ici, notre avenir est sur le mont Garizim (...) Il y en a encore quelques-
uns, quoique peu nombreux, qui jurent qu’il s’agit d une situation temporaire. Mais
au fond d’eux aussi, ils savent que la nouvelle situation est irréversible. Il n’y a pas
de retour en arriere. Jamais plus ils ne reviendront habiter dans leurs maisons a
Naplouse. D’année en année, ils continueront a louer leur maison au plus offrant,
et cette somme supplémentaire constitue également une part importante de leur

revenu annuel (...)'*.

2.3.2. Prédire I’avenir, soigner les maux. De la pratique magique au lien social

« Dans cette communauté, la famille du prétre
herite des arts de la sorcellerie, de [’exorcisme et de la
magie ; le prétre sait également lire les lignes de la main.
Aujourd’hui encore nombreux sont ceux qui, venant de
toutes parts, ont recours a lui non seulement pour ses dons
magiques et ses amulettes, mais aussi pour des
consultations astrologiques portant sur le mariage et les
affaires courantes »

La poétesse palestinienne Fadwa Touqgan (1997 : 51).

44 « The Neighbourhood on Mt. Gerizim is Flourishing Following the Abandonment of the Samaritan
Settlement in Nablus », A. B. The Samaritan news, n° 820-821, 15 juillet 2002 : 98-99 [Je traduis de
I’anglais].
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Lors de ma premiere enquéte de terrain en 2009, je me rendais chez un
ami dans un village a proximité de la ville de Naplouse. Alors que j’expliquais a
son pere mon désir de mener un travail sur la communauté samaritaine, il me
questionna tout de suite : « C’est parce que tu veux apprendre a faire de la magie
([a] sihr) ? » Devant mon regard interrogateur, il me raconta une histoire qu’il
avait vécue : une femme saoudienne lui a un jour demandé de ’emmener sur le
mont Garizim pour régler des problemes dans son couple. « Elle a payé 500 riyal
saoudiens [environ 120 euros]. Les Samaritains ont béni de [’eau qu’elle a dii
faire boire a son mari. Moi je n’y crois pas, je pense que rien ne se passera. Mais
beaucoup y croient ici. Les femmes qui ne peuvent pas avoir d’enfants vont aussi
les voir. Ils sont tres connus, les gens qui font appel a eux ne viennent pas
seulement de Palestine. lls sont trés nombreux a se rendre chez les Samaritains
méme s’ils le font souvent en secret car ils ont honte. »

Entretien avec Hassan. Village de Beit Lid, novembre 2009

Dés le début de mon terrain, ces témoignages sur les pratiques magiques samaritaines
prirent beaucoup de place dans mes entretiens avec les habitants de Naplouse. Deux types de
discours se dessinaient généralement ; d’une part, universitaires et responsables politiques —
soit les membres de 1’¢lite culturelle et politique locale — insistaient sur I’appartenance des
Samaritains a la société palestinienne, mettant en exergue leur autochtonie, voire leur
antériorité dans le territoire. Ils €ludaient toute question en lien avec la magie, prétextant qu’il
s’agissait d’une croyance populaire désucte, un folklore ne devant pas étre pris au sérieux.
Néanmoins, la (grande) majorité des Naplousis me tenaient un tout autre discours ; lorsque
j’indiquais me rendre sur le mont Garizim, on me demandait quasi-systématiquement si
c’était pour apprendre la magie. Mes interlocuteurs me mettaient ensuite en garde : « Ils
peuvent faire tout ce que tu leur demandes, ils ont des dons pour ¢a. IIs ont des livres dans une
langue inconnue qu’ils se transmettent de génération en génération. Ils les tiennent de leurs
ancétres » ; « Moi, je n’y crois pas a leur magie mais fais quand méme attention » ; « Prends
garde a établir de bonnes relations avec eux, car ils peuvent étre dangereux » ou encore
« Voila ce qu’ils font: ils aident une personne a sauver son couple, puis une fois que la
situation s’est arrangée, ils jettent un sort dans le sens inverse. La personne doit donc revenir
les voir et eux, ils en tirent plus d’argent ». Dans tous les cas de figure, mes interlocuteurs

affirmaient vivement n’avoir jamais eu recours a la « magie» samaritaine mais elles
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connaissaient une personne dont c’était le cas, ou méme 1’avaient accompagnée dans le
village a des fins thaumaturgiques.

Les ainés de la communauté, généralement issus de la famille des prétres sont réputés
pour les confections d’amulettes et de talismans ([h] gemi‘ot, [a] bitdgat ou tilsam)™s, les
lectures des lignes de la main, 1’arithmancie, les récitations de formules en hébreu samaritain
— c’est un savoir-faire qu’ils se transmettent de pere en fils depuis des générations. Les
Samaritains affirment que ces pratiques ne visent que les personnes extérieures a la
communauté. Ainsi, mes entretiens avec les hommes agés de Kiryat Lizah étaient
régulierement entrecoupés de lectures des lignes de ma main. De la méme fagon, lorsqu’il
m’enseignait 1’hébreu samaritain, le prétre Tafiq Kahin recevait régulierement des appels
téléphoniques en provenance d’Israél. Généralement, il s’agissait de consultations visant a
guérir des personnes malades. Il procédait alors a des incantations sous la forme de chants
liturgiques en hébreu samaritain par téléphone, a des personnes qu’il n’avait jamais
rencontrées. Ces pratiques prirent une grande place dans mon enquéte de terrain. Cette
récurrence peut étre expliquée par mon statut de femme extérieure a la communauté, ce qui
correspond au « profil » habituel du client.

Dans la ville de Naplouse, rue de I’Université, il y a méme des « agences », des lieux
ou les prétres samaritains pratiquent astrologie et divination. Les clients, généralement des
palestiniens musulmans, et parfois chrétiens, les consultent afin qu’ils confectionnent des
amulettes ou lisent dans les lignes de la main. Les demandes sont trés variées : guérir
I’infertilité, les maladies, régler les problémes de couple, pousser une personne a tomber
amoureuse d’une autre, réussir des examens, faire fructifier un commerce, etc. Il s’agit donc
de pratiques relativement visibles dans la ville. Le fait que les agences soient situées a
I’intérieur de la ville permet aux Palestiniens d’éviter de franchir le checkpoint. Celles-ci sont
reconnaissables par leur devanture, qui présente I’inscription « kdhin » et le nom de celui qui
exerce. En cela, le terme arabe « kahin » est intéressant. Forme arabisée du terme hébraique
kohén, il sert a désigner les prétres dans la vie quotidienne. Il renvoie a la fois a leur

patronyme et leur fonction. Mais en arabe le mot « kahin » peut aussi signifier « une personne

145 Ces pratiques magiques sont loin d’étre récentes. On retrouve des amulettes samaritaines datant de
I’époque byzantine (Pummer, 1987). Les plus anciennes étaient généralement trés grandes et gravées
dans du bronze, du fer ou de la pierre (Anderson et Giles, 2005 : 405).

146 Je n’ai pas pu évaluer I’importance des pratiques magiques a I’intérieur de la communauté car les
Samaritains me répondaient généralement qu’elles n’étaient pas pratiquées entre membres. Pourtant,
un jeune homme m’a confié avoir utilisé une amulette pour passer un examen universitaire, ainsi que
Khader et Katya afin d’éloigner la jalousie d’autres Samaritains vis-a-vis de leur couple.
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qui pratique la divination ». Les prétres samaritains sont €galement décrits comme les
premiers astronomes ([a] falakiyiin).

Par ailleurs, la cérémonie de la Paque est rattachée, a Naplouse, aux pratiques
magiques des Samaritains et notamment a 1’efficacité thérapeutique de leurs objets cultuels.
Aziz, un Samaritain du mont Garizim, me racontait que des musulmans venaient au village
afin d’acheter les matsot confectionnées la semaine précédant la Paque ; car «ils pensent
qu’elles sont magiques, qu’elles peuvent les guérir. Il y a une file de personnes qui attendent
chaque année a I’entrée du checkpoint ». En effet, dans ce contexte de séparation progressive
des Samaritains du reste de la société¢ naplousie, la magie est devenue I'une, si ce n’est la
principale source d’interactions entre Samaritains et Palestiniens. Surprise de la place que
venait prendre ce sujet dans mon enquéte, j’interrogeais Benyamim :

« — Le grand prétre samaritain est-il le seul a pouvoir faire de la magie ?
— Non, ils sont nombreux a le faire sur le mont Garizim.
— Toi, Benny, tu peux en faire ?
— Non, je n’y crois pas. C’est juste un travail comme un autre. Si les gens en
demandent tu dois leur donner des réponses.
— Etils le font pour-
[1l me coupe] : — Pour l’argent.
— Ah d’accord, mais pour quels types de problemes ?
— Par exemple si quelqu’un- si une femme ne parvient pas a tomber enceinte, ou
si son mari la quitte et qu’elle veut qu il revienne.
— Les Palestiniens les cachent ensuite ?
— Cacher quoi ?
— Les amulettes ([h] qemi‘0t).
— Bien au contraire ! lls en sont fiers ([h] ge’im). lls les payent des milliers de
Shekels. Tu as été sur la montagne, tu as vu les grandes maisons ?
— Celles des Samaritains ? Oui, bien siir.
— Eh bien elles ont été construites grdace au commerce des amulettes. Beaucoup
d’entre elles.
— Etils vendent des amulettes uniquement aux Palestiniens ?
— Pas seulement aux Palestiniens, mais il y a aussi les Juifs qui y croient et les
chrétiens.
— Donc pour des Israéliens aussi ?
— Oui, mais ce sont des choses que tu devrais demander au grand prétre. »

Pour plaisanter, certains jeunes de la communauté surnomment ces prétres ha-mafiyah
ha-adamah (« la mafia rouge ») (Schreiber-Humer, op.cit. : 49), en référence a la couleur de
leur tarbiish et au fait qu’ils gagnent beaucoup d’argent grace a la magie. Ces pratiques

générent effectivement un apport financier notable. A Naplouse, il est de notoriété que ces
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amulettes colitent cher et que les prix varient a la fois selon le client et la personne qui les
confectionne. Une amulette du grand prétre sera par exemple extrémement colteuse!*.
Associé a des compétences religieuses, ce savoir-faire assure un salaire généreux aux prétres,
leur évitant de pratiquer un métier séculier. Une nette démarcation est toutefois établie entre
pratique sacerdotale et pratique magique; bien que visibles et méme revendiquées
lorsqu’elles sont dirigées vers I’extérieur, ces pratiques sont entourées d’une certaine forme
de tabou et sont considérées comme étant illicites a I'intérieur de la communauté. Les
Samaritains n’emploient d’ailleurs pas le terme « magie » ([h] gesem, [a] sihr), mais plutot
celui de «science » ou d’ «astrologie » ([h] madda“, *astrélogia ou [a] ‘alam al-tanjim,

« sciences de la divination », « astrologie »)',

« Ce n’est pas de la magie, c’est de la science ! »

De retour a Naplouse, je contacte Tiifiqg Altif par téléphone. Cela fait plusieurs
mois que nous ne nous sommes pas vus. Comme a son habitude, il décide de
m’attendre dans sa voiture a [’entrée du village, a quelques minutes a pied a
peine de sa maison. Heureux de nous revoir, nous échangeons formules de
politesse et nouvelles ['un de [l’autre. La question fatidique fait rapidement
surface : « Alors es-tu enfin mariée ? » Je lui réponds que non, pas encore, mais
que je suis fiancée'”. Sans poser davantage de questions, il prend ma main et lit
les lignes. Devant son air perplexe et contrarié, je lui demande ce qui ne va pas :
Tifiq — Je vois des problemes.

Fanny — Des problemes de santé ?

Tifiqg — Non, des problemes au sujet du mariage.

Fanny — Ah d’accord, dans ce cas-la, c’est moins grave.

Tufiqg — Ne t’inquiete pas, tout ira bien. C’est sir en tous cas, je ne vois aucune

maladie, tu vivras longtemps, en tres bonne santé. Par contre, ton mariage ne

sera pas heureux », répond t-il I’air désolé.

47 Selon les témoignages recueillis, il semble que leur prix peut monter jusqu’a 700 euros.

48 Ainsi, si la majorit¢ de mes interlocuteurs samaritains refusaient de parler de « magie », ils
considéraient toutefois que certaines pratiques (comme la confection d’amulette) étaient illicites a
partir du moment ou elles se destinaient & un membre de la communauté.

9 Lors de ma seconde enquéte de terrain, j’avais pris le parti de dire que j’étais fiancée (méme si ce
n’était pas vrai) afin que les conversations soient moins focalisées sur les suggestions de mariage avec
un membre de la communauté.
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Nous nous dirigeons ensuite chez lui. Abiid nous attend dans le salon. Nous
échangeons rapidement les nouvelles de la communauté et surtout de la famille.
Puis, nous pouvons enfin parler. Tiifiq accepte que je lui pose quelques questions,
sans [’enregistreur ; « On aura tout le temps pour ¢a plus tard » m’explique t-il.
Soudainement, il souhaite a nouveau lire les lignes de ma main. Ses questions se
font plus précises : « Pourquoi tu ne t’es pas mariée cette année ? Je pensais que
tu te serais mariée. Et ton ami, il est toujours en France ? Tout va bien avec
lui ? » Je lui indique a nouveau mon age en espérant que l’on change de sujet.
« Vingt-quatre ans, c’est vrai, tu es encore tres jeune, tu as tout ton temps »*.

Je lui demande ou il a appris a lire les lignes de la main. « Lorsque j’étais jeune,
mon pere et le grand prétre avaient une boutique a Naplouse, j’y allais presque
tous les jours et le grand prétre m’y a appris ».

Lorsque j utilise le terme « magie » ([h] qesem), Tifig me corrige tout de suite
« Ce n’est pas de la magie mais de la science ([h] madda‘). Une prochaine fois, je
te ferai une amulette que tu pourras porter autour du cou. Mais surtout pas
pendant tes regles, tu sais ¢a ? La période de niddah, c’est trées mauvais. Mais ce
n’est pas de la magie, c’est de la science. La magie c’est interdit, c’est écrit ([h]
katlv) que c’est interdit | Nous, nous faisons de la science. »

Mont Garizim, mars 2011

Avant mon retour en France, Tifiq tint sa promesse et me fabriqua une amulette. Il
prit une feuille en papier et s’installa un peu a I’écart, a une table dans la salle a manger. Il
refusa que je I’observe et m’enjoint de poursuivre ma discussion avec Abld. Au préalable, il
m’avait demandé le prénom de mes parents, de mon compagnon et de ses parents. J’ai essayé
de I’interroger un peu mais il est resté assez vague ; il m’a expliqué qu’il avait additionné la
valeur numérique des lettres de nos prénoms et que selon un calcul, il avait pu mettre le
résultat en lien avec la position des étoiles et de la lune. Puis il a plié la feuille de papier, I’a
agrafée et m’a demandé de la mettre dans un pot de fleurs a mon retour, que j’arroserai matin

et soir. Il a de nouveau insisté pour que je ne la touche pas en période de menstruations.

130 es Samaritains se mariant plus tardivement que dans le reste de la société palestinienne, 24 ans est
un age auquel il est acceptable d’étre célibataire.
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Thfiq utilise I’arithmancie's!. Répandue dans diverses aires culturelles, cette technique
est trés utilisée par les prétres samaritains, autant pour les exercices d’analyse exégétique que
pour les pratiques magiques. Selon eux, elle permettrait de révéler le sens caché des mots en
additionnant la correspondance numérique des lettres qui le composent.

L’utilisation du nom du commanditaire et des membres de sa famille est une pratique
répandue dans les sciences talismaniques ([a] ‘ilm al-taldsim) des mondes musulmans. La
déconstruction du nom et sa conversion numérique permettent par exemple, 1’¢élaboration d’un
carré magique ([a] simiyd’)'>* ou d’autres figures talismaniques. Si ce sont traditionnellement
les kohdanim-s qui sont réputés pour le commerce des amulettes, I’exemple présenté plus haut
— Thfiq est issu du clan Altif — montre que cette pratique ne leur est pas réservée, au moins
aujourd’hui (bien qu’il m’expliqua que ce savoir lui avait été transmis par un membre du clan
des prétres). Comme je 1’ai évoqué dans les chapitres précédents, il semble que les
prérogatives des prétres sur la religion se soient un peu diluées dans le reste de la
communauté depuis quelques années. De plus, dans ces pratiques, les recueils de textes sur
lesquels s’appuient les Samaritains varient d’une famille a ’autre et sont bien souvent a
I’origine d’une certaine concurrence. Les uns tentent de prouver aux autres que leur méthode
est la plus fiable et la plus authentique.

Dans les entretiens que j’ai menés avec les kohdnim-s, leur ascendance directe a Moise
¢tait fortement mise en avant pour justifier et attester leurs dons. Considérée comme la figure
fondatrice du samaritanisme's3, Moise incarne le prophete doté de pouvoirs surnaturels. Dans
la littérature samaritaine ou il représente le personnage central, il est écrit que Dieu lui aurait
notamment enseigné les mysteres du passé et du futur, qu’il se trouvait a la base de la création
et qu’il en connaissait méme les secrets. Ce savoir aurait ensuite €té transmis de génération en

génération dans les lignées de prétres samaritains.

31 Ou [h] gematria. Souvent associée dans le judaisme a la kabbale pratique, qui consiste a prendre la
valeur numérique des lettres selon leur ordre dans 1’alphabet hébraique (alef : 1, bet : 2, jusque taw qui
équivaut a 400).

32 1e carré magique consiste en la division d’un carré en cinq (parfois trois ou quatre) cases
horizontales et cinq cases verticales. Chaque case (appelée « bét») comprend une lettre qui
correspond a un chiffre de un a vingt-cing. Aucune lettre ne doit étre répétée. Pour que le carré soit
magique et fonctionne, il faut que la somme des valeurs numériques de chaque ligne additionnées
verticalement, horizontalement et diagonalement soit égale a quinze. Ce procédé est trés utilisé par les
prétres samaritains, notamment pour obtenir la valeur numérique du verset biblique « Je suis ce que je
suis » (Anderson et Giles, 2005 : 405).

133 Mofise est pour les Samaritains, un personnage unique et exceptionnel, qu’aucun prophéte ne saurait
remplacer ou méme égaler. A tel point que la place de Moise dans le samaritanisme aurait inspiré
I’image du Christ aux chrétiens (Montgomery, 1985 [1907]; Mac Donald, 1964). Moise est également
un personnage eschatologique, chargé de jouer le role d’intercesseur auprés de Shema‘ pour sauver
son peuple, les Israélites.
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Les pratiques magiques sont effectuées a 1’aide d’une méthode de calcul, appelée
Heshbon geshta (le « Vrai calcul »), conservée secretement par les prétres. Elle proviendrait
directement de Dieu, qui 1’aurait transmise au prophete par I’intermédiaire des anges. C’est
Moise lui-méme qui aurait fixé le mois de nisdn comme premier mois de 1’année, et il aurait
ensuite enseigné ce calcul a Pinhas, le petit fils d’Aaron, considéré comme le premier prétre
samaritain. Enfin, au moment de 1’entrée des israélites a Canaan, Pinhas a appliqué ce calcul a
la latitude du mont Garizim'®. Le calendrier samaritain est basé sur un systeme luni-solaire
incluant le mois d’adar comme dans le judaisme'ss. Cependant, dans le samaritanisme, il n’y a
pas de date précise d’ajout de ce mois. Ainsi, pour les Samaritains, ce ne serait pas
I’observation de la nouvelle lune mais le fameux calcul ([h] Heshbon geshta) qui permettrait
de décider du moment ou I’on intercale le mois d’Adar. Une autre tradition suggere que les
méthodes de calcul du calendrier samaritain proviendraient d’un livre, appelé le « livre des
¢toiles », et qui aurait été remis par Dieu a Adam ainsi que deux autres livres, le « Livre des
guerres » et le « Livre des signes ». Ces écrits donneraient les clés pour prédire des
évenements futurs tels que des guerres ou des catastrophes naturelles et seraient transmis de
grand prétre en grand prétre. Ce systéme est d’autant plus important qu’il permet de calculer
la date a laquelle prendra fin «1’¢re de défaveur» — de 1’araméen Faniita — dont le
déclenchement est attribué a la déviance du grand-prétre Elie et au déplacement de I’arche de
’alliance du mont Garizim.

Outre le calendrier samaritain, cette méthode de calcul permettrait aussi d’anticiper
d’autres dates dans d’autres calendriers et en premier lieu, la date de Ramadan. Un jeune
membre de la communauté me disait que des musulmans de Naplouse venaient le voir
plusieurs mois avant la féte musulmane pour en connaitre la date : « Selon nos calculs, en
fonction du ciel, la place des étoiles et de la lune, je peux leur dire la date exacte du début de
la féte de Ramadan, comme ¢a ils peuvent s ’organiser. Nous seuls pouvons connaitre la date

en avance, pas méme les plus grands imdam-s.»

134 Les Samaritains s’appuient sur Tolidah (« Généalogies »), un livre compilé au XII° siécle dans
lequel il est écrit qu” « Aprés que les israélites furent entrés dans le pays de Canaan et qu’ils furent en
streté, Pinhas, le fils d’Eléazar, notre ancétre, calcula les mouvements du soleil et de la lune sur le
méridien du mont Garizim, la maison de Dieu » (Powels, 1988 : 279).

135 Le calendrier samaritain comporte 354 jours regroupés en douze mois de vingt-et-un a trente jours.
Le premier jour de chaque mois est fixé selon la date de la conjonction (simmat ou gibbus) de la lune
avec le soleil (et non par 1’apparition de la nouvelle lune). L’année civile débute avec le septiéme mois
(tishri) et I’année religieuse avec le premier mois (nisdn). Je renvoie a I’index général pour plus de
précisions. Le calendrier est fixé deux fois par an, en Aolt ([h] ab) et en Février ([h] shdbart) par les
prétres, dont chaque homme a le devoir d’en acheter une copie.
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Leur langue liturgique, en alphabet paléohébraique, joue un réle important dans ces
pratiques car elle évoque pour les clients a la fois 1’étrangeté et 1’ancienneté. Mes
interlocuteurs naplousis associaient a cette graphie une sorte d’aura mystique ; c’est « la
langue la plus ancienne du monde, datant de la nuit des temps ». Ils faisaient référence a des
livres samaritains occultes, rédigés dans une langue dite inconnue, transmis dans la
communauté', Cette représentation de leur langue a laquelle est associée authenticité,

ancestralité et exotisme, participe beaucoup de leur réputation de magiciens.

L ’histoire de Salama ibn Ghazal

Aux yeux de certains membres, la communauté jouit d’une forme de protection
suprasensible, qui touche également leur lieu saint. Cette protection leur serait é¢galement
conférée en vertu de leurs dons et de leurs savoirs. Mes interlocuteurs entretenaient d’ailleurs
I’1dée que leurs facultés pouvaient avoir un impact négatif sur la vie de personnes extérieures
et donc, qu’ils seraient détenteurs d’une magie agressive. Comme je 1’ai relaté plus haut, les
Naplousis me mettaient €également en garde contre les pouvoirs potentiellement néfastes des
Samaritains. Thfiq m’expliquait que ces dons avaient contribué¢ a protéger la communauté, a

I’image de ce récit qu’il me raconta :

« Autrefois, nous étions tres pauvres. En ce temps-la, le grand prétre était
tailleur. Un jour, un homme vient dans sa boutique pour ajuster son pantalon a la
bonne taille. 1l revient quelques jours plus tard pour le chercher mais le grand
prétre, surchargé de travail, n’avait pas pu terminer son ouvrage. L’homme était
tres en colere et il partit se plaindre a un gouverneur™’. Celui-ci se rend chez le
grand prétre et le frappe. Il est alors pris d’une vive douleur a la main. La
douleur ne disparait pas si bien que le gouverneur doit se rendre chez un
médecin. Mais ce dernier ne parvient pas a détecter [’origine du mal. Le
gouverneur visite d’autres médecins mais rien n’y fait. Le dernier d’entre eux lui
conseille de retourner voir le grand prétre samaritain. Le gouverneur se rend
donc une nouvelle fois dans la boutique du grand prétre et lui dit : « Je t’ai frappé

et depuis ce jour ma douleur ne cesse d’augmenter. Les médecins ne peuvent rien

136 1 ’alphabet paléo-hébraique posséde également une empreinte mystique dans le monde juif. On
retrouve des amulettes juives rédigées dans cet alphabet au Moyen-age.

57 T{fiq utilisait le terme [a] tafgin pour parler du « gouverneur » ou du «chef» (selon ses
explications). Je n’ai cependant pas réussi a trouver d’ou provenait ce mot.
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v faire. Tu dois m’aider ». Le grand prétre prend la téte du gouverneur et récite
des prieres en hébreu samaritain. 1l fut guéri instantanément. »

Récit raconté par Tufiq Altif. Mont Garizim, mai 2011

Ce récit, qui m’a été raconté par Tufig, tire son origine d’une légende transmise
oralement dans la communauté. Celle-ci fut mise par écrit en 1960 par le grand prétre Ya‘qib
ben Shafiq Kahin'®, dans laquelle Salama ibn Ghazal (1784-1855) y incarne le grand prétre et
Misa Bey Tlgan, le gouverneur de Naplouse. Dans ce texte, Saldma exercant la profession de
tailleur, est dénoncé pour vol aupreés du gouverneur par les autres tailleurs de Naplouse, jaloux
de son succes. Pour le faire condamner, ces derniers dissimulent un butin dans sa boutique.
Lorsque Miisa Bey tente de frapper le grand prétre par punition, celui-ci se recule et la main
du gouverneur heurte le mur vigoureusement. La douleur ne passe pas malgré 1’intervention
de médecins et de physiciens. Mlisa Bey finit par retrouver Salama (qui, par crainte, avait fuit)
et s’excuse. Apres la prononciation de prieres par le grand prétre, la douleur disparait
instantanément. Les tailleurs qui I’avaient dénoncé sont battus a sa place, et le gouverneur lui
accorde a nouveau sa confiance et sa reconnaissance (Shehadeh, 2007 : 370-372).

Loin d’étre exercées dans le secret, les pratiques thaumaturgiques contribuent a la
fierté¢ des prétres samaritains a Naplouse. Insistant sur le fait qu’aucun passage de la Torah
n’interdit les amulettes, les prétres aiment raconter qu’ils sont consultés par des personnes
importantes. A travers ces pratiques, ils revendiquent leur inscription dans la lignée de Joseph
et Moise, I’un réputé pour ses facultés divinatoires, I’autre pour son aptitude a réaliser des
miracles, et de cette facon ils attestent ainsi leur position de gardiens ([a] miihafez) de la

tradition. En outre, celles-ci participent a la folklorisation des Samaritains a Naplouse.

38 Kitab al-Samriyyiin, ouvrage en arabe dialectal et en écriture manuscrite, en partie traduit par
Haseeb Shehadeh, 2007.
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CHAPITRE 3. UNE HISTOIRE SAMARITAINE DE LA VILLE

3.1. Naplouse et les Samaritains, folklore et patrimoine

3.1.1. Jabal al-Nar (« la montagne de feu »)

Naplouse, avec ses presque 200.000 habitants'®, est I’une des plus grandes villes de
Cisjordanie (aprés Hébron et Jérusalem-Est). Autrefois un important carrefour commercial du
Moyen-Orient, la ville rayonnait grace a 1’exportation du savon et de I’huile d’olive. Centre
régional de la manufacture de savon, cette industrie connut un essor sans précédent au début
du X1x°¢ siecle (Bontemps, 2012 : 13). Confectionné a partir de 1’huile d’olive provenant du
Jabal Naplouse, il était exporté en Egypte et dans tout le Bilad al-Sham. Les imposantes
savonneries témoignaient alors « du prestige et de la richesse des propriétaires » (Bontemps,
ibid.). Véronique Bontemps a décrit la facon dont le patrimoine ([a] turdth) se fait au
quotidien dans le « petit monde » de la savonnerie Tligan a Naplouse. Bien que I’industrie du
savon en Palestine ne subsiste aujourd’hui que de maniere résiduelle, elle montre que ce
savoir-faire hérité¢ depuis des générations représente un symbole fort, désormais teinté d’une
profonde nostalgie, inextricablement 1i¢ a I’identité de la ville (Bontemps, op.cit. : 316-317).
Surnommeée « la petite Damas », Naplouse est aussi connue pour le kndfa, patisserie a base de
fromage et de cheveux d’anges, imbibée de sirop de sucre et recouverte de petits morceaux de
pistache. La patisserie fait la fierté des habitants et est d’ailleurs rebaptisée « nabulsiyeh »
(« de naplouse ») dans le reste du Moyen-Orient.

Naplouse a joui dans les médias de la triste réputation de « ville du terrorisme » ou,
selon le locuteur, de « ville-martyre »'*. Elle est en effet réputée pour sa constante
combativité face aux pouvoirs étrangers (sublime Porte, mandat britannique, occupation

israélienne). Les habitants se targuent de cette « tradition de la résistance » qui caractérise la

3% En 2016, la ville de Naplouse comprend 190.487 habitants, si I’on inclut les trois camps de réfugiés
(mukhayyam) qui se situent a I’intérieur des limites municipales. Ces camps, ‘Askar, Balata et ‘Ayn
Beit al-M3a’, comptent ensemble 37.426 personnes. Le Jabal Nablus (« la montagne de Naplouse »),
c’est-a-dire le district de Naplouse qui comprend l’arriére-pays rural, compte une population de
389.328 individus (selon le site internet du Palestinian Central Bureau of Statistics (PCBS) — al-jihdz
al-merkazi lilehsa’ al-falestini, http://www.pcbs.gov.ps/DesktopDefault.aspx?lang=ar).

160 Rick Steves, « Nablus, city of martyrs or city of terrorists », blog du Huffington post, le 20 mai
2013. http://www.huffingtonpost.com/rick-steves/nablus-city-of-martyrs-or b 3307248.html
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ville, qui lui vaut son surnom de Jabal al-Nar (« Montagne de feu »)''. Cette réputation lui
assigne plusieurs qualificatifs dans les médias et guides touristiques : « I’indomptable »'¢2,
« centre névralgique de ’activisme palestinien »'%3, « Naplouse la rebelle »'¢. Pendant la
seconde intifada et particulierement lors de I’opération Rempart en 20025, Naplouse fut prise
pour cible par I’armée israélienne. Entierement bouclée par les checkpoint-s israéliens (au
nombre de six) et soumise a un long couvre-feu, la ville fut alors coupée du monde. Ce siege
marqua un coup d’arrét a ses activités économiques et entralna une importante pénurie de
produits. Des centaines de Palestiniens y trouvérent la mort'®, La vieille ville (al-gasaba),
composée de passages étroits et sombres qui en fait un lieu de repli privilégié pour les
brigades palestiniennes, sera la plus touchée par les incursions israéliennes. Entre 2000 et
2005, de nombreux batiments historiques, religieux et culturels sont endommagés ou
démolis'®” et plus de 894 maisons et batiments entierement détruits'®®, ainsi que deux fabriques
de savon (Nabulsi et Kana 'dn). Ces démolitions suscitent aujourd’hui de nouvelles formes de
patrimonialisation. A Naplouse, lors de mes visites de la vieille ville, mes connaissances
palestiniennes insistaient toujours pour me montrer les monuments en ruines, démolis par les
incursions israéliennes. Car elles témoignent de la guerre et des souffrances vécues, les ruines
« font » patrimoine.

A 1a suite de son redéploiement dans les zones A durant 1’été 2007 et en collaboration
avec le gouvernement israélien, la police palestinienne rétablit I’ordre dans la ville et mit fin
aux activités des groupes armés. Néanmoins, chaque soir dés minuit, elle laissait alors la place
a I’armée israélienne qui effectuait de régulieres incursions dans la ville, en particulier dans

les camps de réfugiés.

161 Cette appellation remonterait a 1836 en référence a la révolte de 1834 menée par Qasim al-Ahmad
contre les troupes égyptiennes d’Ibrahim Pasha (Tamari, 2014 : 92).

162 « Palestine : Naplouse, I’indomptable », Ballast, 7 octobre 2015.

163 Je traduis de I’anglais («hotbed of palestinian activism »). Lonely Planet en ligne :
http://www.lonelyplanet.com/israel-and-the-palestinian-territories/the-west-bank-and-gaza-
strip/nablus/introduction

164 Guide du routard en ligne :

http:/www.routard.com/mag_reportage/326/bienvenue en palestine.htm?page=7

165 [h] Mivtsa© Homat Mdgén, c’est le nom donné a 1’offensive menée en 2002 par Israél, pendant la
seconde intifada, au cours de laquelle I’armée s’est redéployée dans les Territoires palestiniens, ciblant
particuliérement les infrastructures. Lors de cette opération certaines villes sont prises d’assaut, telles
que Jénine (« bataille de Jénine »), Naplouse et Béthléem.

166 522 Palestiniens sont morts dans des attaques israéliennes & Naplouse entre 2000 et 2005 (c’est le
nombre le plus important en Cisjordanie) (OCHA).

167 149 monuments ont été entiérement démolis et environ 2000 ont été endommagés a Naplouse. La
plupart d’entre eux se trouvaient dans la vieille ville (OCHA, 2005).

168 OCHA, 2005, « Nablus after five years of conflict ».
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Depuis la seconde intifada, Naplouse peine toujours a se relever économiquement.
Toutefois, lorsque je revins dans la ville en 2009 — aprés y avoir résidé plusieurs mois en
2008 —, celle-ci s’était déja considérablement transformée. Aujourd’hui, un centre commercial
ultramoderne (le «mall») trone au-dessus de la place centrale, appelée Dawwar
(officiellement le Dawwdr al-Shuhada, le « rond-point des martyrs »). Il regroupe des
dizaines de boutiques, un grand cinéma et un parking sur plusieurs étages. Rafidiya (ou est
situé¢ ’ancien quartier samaritain) est devenu le quartier « branché » de la ville, avec des
terrasses de restaurants et de cafés, des vendeurs de glaces, de nombreuses boutiques...
L’ouverture des checkpoint-s en 2009 rend désormais possible les échanges commerciaux et

les investissements, bien qu’ils soient encore fréquemment fermés.

3.1.2. La patrimoine samaritain, les traces du passé dans la vieille ville

Lors de ma premiere enquéte de terrain, je m’efforcais de retrouver les traces de la
présence samaritaine dans Naplouse, et particulierement dans la vieille ville. La mosquée al-
Khadra (masjid al-Khadra, « mosquée verte », aussi appelée Huzn Ya‘qub, « la tristesse de
Jacob ») dont le minaret s’éléve a trente metres de haut était a son origine, semble-t-il, une
synagogue samaritaine, détruite et envahie a plusieurs reprises (par I’empereur Zénon en 484,
par les croisés au XII-XIII® siecle et par les Mamelouks au XII® siécle). Aujourd’hui une
inscription au-dessus de 1’entrée indique que la mosquée aurait été « batie du temps du sultan
al-Mansur Saif ad-Din Qalawun as-Salihiy, que Dieu le protége, en I’honneur de son pere le
sultan As-Salih ‘Ala’ ad-Din (Saladin) » (Droeber, 2014 : 20). Toutefois, une partie du
décalogue samaritain est gravée sur 1’un des murs du minaret.

L’un des deux hammams de la vieille ville (quartier al-Yasminiyya) encore en activité
appartenait a une famille samaritaine jusqu’au début du xX°© siécle. Il fut fermé en 1928 puis
restauré en 1994. Désormais baptis¢ hammam al-Hana, il est encore communément appelé

hammam al-Sumard (« hammam des Samaritains »).

« Ce hammam a 2160 ans, c’est le premier hammam de la Palestine. Ce
sont des Samaritains qui [’ont construit. Il y a trés longtemps ([aJmin zaman), un
Samaritain en était le propriétaire. Il habitait sur la montagne des Samaritains
([a] Jabal al-Sumard), il y avait une grande distance entre la vieille ville et le

quartier samaritain. La famille Tiigan lui a prété un dne pour rentrer chaque jour
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chez lui. En échange, s’il ne rendait pas [’dne, la famille Tiigan deviendrait
propriétaire du hammam ».

Entretien avec Hazim, propriétaire du hammam avec la famille Ttigan
Naplouse, février 2011

Ce récit, s’il semble plus légendaire que réel — d’autant plus qu’a cette époque la
communauté n’habitait pas sur la montagne —, témoigne de I’imbrication de I’histoire de la
ville avec celle des Samaritains et de leurs liens avec les familles notables, telles que la
famille Tqgan'®. Les Samaritains ont continu¢ de se rendre dans ce hammam certainement
jusqu’a ce que I’eau courante ne desserve les maisons. Un Samaritain agé d’une soixantaine
d’années se souvenait que sa mére I’y amenait chaque fin de semaine pour le bain

hebdomadaire.

Figure 17. Hammam al-Hana, vieille ville de Naplouse (F. Urien-Lefranc)

La synagogue ([a] knis) samaritaine, datant du X1 siecle (Shehadeh, 2007 : 363),
utilisée par les Samaritains du temps ou ils habitaient la vieille ville a quant a elle été détruite
par le tremblement de terre de 1927. Une seconde a ensuite été construite en 1947 dans le

quartier de Rafidiyah!”. Fermée a la fin des années 1990 di au départ des Samaritains, celle-

169 Je développerai ce sujet dans les chapitres suivants.
170 Se reporter au chapitre précédent (2.3).
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ci a dernierement €té rénovée grace a une collecte de fonds organisée par le comité ([a] lijnah)
de Kiryat Lizah. La synagogue a rouvert ses portes en 2015 et pour le moment, une seule
cérémonie religieuse y a été célébrée. En effet, I’ambition n’est pas de la réinstituer en un lieu
de culte mais de la transformer en Centre culturel destiné a informer les Palestiniens sur le
samaritanisme. Par ailleurs, certains Samaritains interpellent directement 1’Autorité
palestinienne pour restaurer la synagogue de la vieille ville toujours en ruine depuis 1927,
comme en témoigne 1’appel lancé par le prétre et directeur du musée samaritain, Hosni Kahin,

sur le réseau social Facebook'™.

On observe un certain engouement de la communauté pour la restauration des

monuments d’origine samaritaine, comme si, a |’instar de Zebllan (dans Darticle cité
précédemment, pp. 129-130), la prise de conscience que leur présence dans Naplouse était bel
et bien révolue avait généré un sentiment de perte. Cet intérét démontre un attachement
personnel et collectif, en particulier a la vieille ville. C’est par le biais du patrimoine mettant
en valeur leurs traces du passé qu’un « retour » — symbolique — dans la ville est envisagé. Les
édifices évoqués précédemment sont percus comme des témoignages de leur enracinement a
Naplouse et en Palestine en général, laissés sur le paysage urbain, qui les donnent a voir

comme les fondateurs de la ville.

""" The Samaritan Update, vol. XIV, n°1, septembre/octobre 2014 : 4.

144



Depuis plusieurs années, en particulier depuis les élections municipales de 2012, les
autorités locales — en partenariat avec différentes organisations internationales (la Welfare
Association'”?, Unesco) — mettent en ceuvre des projets de réhabilitation de la vieille ville dans
la perspective de I’intégrer a des circuits touristiques (Habane, 2015 : 302). Comprises dans
ces dynamiques patrimoniales, des expositions sur le samaritanisme sont régulierement
organisées par I’Université Al-Najah et 1’association samaritaine al-Astira al-Samiriyya'™.
Celles-ci sont soutenues par la municipalit¢ de Naplouse qui fournit un acceés gratuit aux
espaces culturels et par la Banque de Palestine qui subventionne la plupart des projets.

En effet, au-dela du patrimoine matériel, les Samaritains sont décrits comme le
« patrimoine vivant » de la ville. A ce titre, ils font 1’objet ainsi que leur lieu saint d’une
demande d’inscription, portée par I’ Autorité palestinienne, sur la liste du patrimoine mondial
de I’Unesco!™. Cette notion de « patrimoine vivant » ou de « pierres vivantes » est répandue
en Palestine pour qualifier les minorités chrétiennes et samaritaines. Egalement utilisés
comme autodésignation par les chrétiens (Andézian, 2012 ; Droeber, 2014 : 188), ces
qualificatifs imagés font coincider revendications religieuses et nationalistes, en ce qu’ils
invoquent la relation consubstantielle a un territoire — celui de la fondation de leur religion — a
défendre.

J’ai rencontré le Pére Johnny dans le village samaritain. Il avait organis€ une visite de
fideles chrétiens dans le musée. Il accepte de me recevoir dans son église, apres la messe du
dimanche, pour me parler des chrétiens et des Samaritains a Naplouse. Pére Johnny a un
parcours atypique. Dans les années 1980, il était styliste a Paris. Il est ensuite revenu a
Jérusalem, son lieu de naissance ou il sera ordonné prétre en 2008. Au moment de notre
entrevue, il €tait en charge de 1’église catholique et de 1’école patriarcale latine de Naplouse
depuis deux ans!”s. Il m’expliqua que son premier souhait fut de rapprocher les chrétiens et les
musulmans en organisant un grand repas interconfessionnel dans la cour de I’église a

I’occasion du Ramadan.

172 Association fondée en 1983 a I’initiative de Palestiniens expatriés, pour revitaliser les centres
urbains palestiniens (Bosredon et al., 2019). En 2012, elle fut a I’initiative du Nablus revitalization
plan (Habane, op.cit. : 303-304).

' Pour plus de précisions se référer aux pages 424-429.

" Le « mont Garizim et les Samaritains » figure en effet en quatriéme position de la liste indicative de
1’ Autorité palestinienne. Je décrirai les enjeux de cette proposition dans la troisiéme partie.

75 Le Pére Johnny s’exprime parfaitement en frangais. Il est actuellement curé de la paroisse de
Taybeh (prés de Ramallah).
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Dans [’église, au-dessus de la nef, il y a trois grandes fresques. L une
représente le passage biblique qui porte sur la Samaritaine, [’autre, sur la
parabole du bon Samaritain, et la troisieme, sur [’histoire des dix lépreux. Je
m’étonne de voir autant de références iconographiques aux Samaritains. Il me
répond : « On peut dire que les premiers chrétiens de Naplouse étaient
Samaritains. Jésus rencontra la Samaritaine et elle le considéra comme le
prophete, le fils de Dieu. Elle I’a annoncé a ses coreligionnaires et ils se sont
convertis. Jésus est méme resté avec eux, la Bible dit, pendant trois jours. Alors si
les chrétiens le sont devenus c’est grace aux Samaritains. Ce sont eux les
premiers habitants de Naplouse. En tant que chrétiens, nous avons de bonnes
relations avec eux, a cause de ces histoires du passé. C’est trés important pour
nous (...)

Durant nos fétes les Samaritains viennent, pendant les leurs nous y allons.
Mais on m’a rapporté que les relations étaient plus fortes lorsqu’ils vivaient ici
dans Naplouse. Depuis qu’ils vivent sur la montagne, ils sont un peu isolés. Mais
en vériteé, je vais dans leur village trés souvent pour des visites que j 'organise. Je
regois de nombreux groupes de chrétiens de Jérusalem ou d’ailleurs. J’explique
souvent qu’il ne faut pas laisser les chrétiens de Naplouse tous seuls. Maintenant
que les routes sont ouvertes, l’'important ce n’est pas uniquement les lieux sacrés
mais aussi les pierres vivantes. Et ce sont nous les pierres vivantes. Il y a de
nombreux groupes qui viennent célébrer la messe avec nous. J’ encourage tous les
européens a venir nous voir. Des qu’il y a des groupes qui viennent me rendre
visite nous allons la-bas (sur le mont Garizim). En mai par exemple, il y a huit
groupes de frangais qui viennent. Nous irons visiter le village samaritain (...)

Dans 1’église latine de Naplouse, avril 2011

En 2011, la ville de Naplouse compte 700 chrétiens répartis entre I’Eglise grecque
orthodoxe (280), latine (280), protestante anglicane (90), melkite (ou grecque catholique, qui
rassemble trente personnes, « c’est uniquement la famille du curé » précise le peére Johnny).
Contrairement au reste de la Palestine ou le nombre de chrétiens diminue progressivement,
leur nombre n’a presque pas évolué a Naplouse. Ils représentaient ainsi 725 habitants au début

du xx¢, 680 en 1945 et 627 en 19617, Cependant, étant donnée 1’incorporation de nouvelles

176 Je m’appuie sur les données recueillies par Julia Droeber (2014).
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populations majoritairement musulmanes a la suite de la Nakba, leur pourcentage dans la ville
a significativement baissé. Les églises sont toutes concentrées dans le quartier de Rafidiyah
depuis le X1x° siecle (Droeber, 2014). Désormais intégré a la ville de Naplouse, ce quartier
¢tait a I’origine un village composé surtout de chrétiens.

Soulignant les allers-retours effectués tant par les Naplousis que par les Samaritains
entre Naplouse et le mont Garizim, les propos du Pere Johnny manifestent la représentation
locale de la communauté, celle d’une curiosité folklorique. De ce fait, le prétre organise
chaque mois plusieurs visites du village samaritain (or si I’on visite le village, ce n’est pas
pour ses pierres mais bien pour ses habitants). A ses dires, les Samaritains portent en eux une
mémoire territoriale, en tant que « premiers chrétiens de la ville » par leur conversion au
christianisme a la suite de la rencontre de Jésus avec la Samaritaine et « premiers habitants de

la ville ».

3.2. « Les fondateurs de la ville »

3.2.1. Des habitants de la vieille ville

Je me mets en quéte de [’ancienne synagogue, accompagnée d’un
ami palestinien. Celui-ci est originaire d’un village a la périphérie de
Naplouse, sur le mont Ebal, et le labyrinthe des ruelles de la vieille ville
finit par avoir raison de nous. Pendant la journée, la vieille ville est
animée par le souk, son dédale d’échoppes et leurs étalages. On y trouve
de tout : des légumes, des montagnes d’épices, de la viande, du knafa,
des vétements, des ustensiles de cuisine, des falafels... L odeur du café a
la cardamome envahit les allées étroites et sinueuses.

Nous demandons notre chemin aux commergants du quartier.

« Pourquoi cherchez-vous la synagogue ? » « Les Samaritains, ils
sont en haut! Tu vois cette montagne ? C’est la qu’ils sont! La
synagogue ? Pareil, elle est en haut aussi!». Quelques personnes,
comparant les Samaritains aux Juifs, nous demandent de passer notre
chemin. Mais la plupart des commergants préferent engager des

conversations a leur sujet :
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— « Cette maison leur a appartenu, mes parents s’en souviennent
bien ».

— « Moi, je les connais bien. J’ai un tres bon ami samaritain. 1l
travaille dans le souk de la vieille ville, il y vend des vétements. Il n’y a
pas plus palestinien ! Tu sais, je vais te dire quelque chose : ce sont eux
les véritables habitants de la vieille ville. Ce sont eux qui [’ont construite.
Oui regarde, la il y a le quartier Samaritain, c’est le plus ancien quartier
de la vieille ville. Et puis, a coté il y a leur hammam. Maintenant les
propriétaires sont musulmans, mais avant c’était aux Samaritains. En les
écoutant on voit tout de suite : c¢’est eux qui parlent le « vrai » arabe de
la vieille ville, le plus pur. Ecoute bien leur accent, ¢’est comme ¢a qu’on
les reconnait. Je vais te dire quelque chose : ils sont nos ancétres. Tous
les Naplousis ou presque étaient samaritains il y a des milliers d’années.
A Naplouse, il y a plein de Samaritains. Enfin ils ne le sont plus
maintenant mais leur nom de famille : Ya’ish, Maslamani, Taher, etc. Tu
en connais ? Eh bien ce sont des Samaritains. Ils ne le sont plus
maintenant. Non non maintenant ils sont musulmans, mais leurs ancétres
étaient samaritains. Et les Samaritains qui habitent sur la montagne,
quand ils viennent ici, dans la vieille ville, pour faire leurs courses, ils
leur disent « Ahlan wa sahlan ya ‘ibn ‘amm (« cousin ») ! et ['autre
répond en rigolant « Ahlan fik ya ‘ibn ‘amm !».

Vieille ville de Naplouse, octobre 2009

Dans tous les témoignages, qu’ils soient négatifs — les Samaritains sont régulierement
associés aux colons juifs — ou positifs, tous insistent sur 1’autochtonie des Samaritains. On
m’a souvent dit qu’ils étaient les premiers Palestiniens, qu’ils parlaient avec I’accent le « plus

pur » de la vieille ville.

Nous nous rendons chez un ami a lui, tenancier d’une épicerie
dans le quartier al-Yasminiyya. Sa boutique est située au rez-de-chaussée
d’un bdtiment tres ancien. 1l habite a l’étage supérieur avec sa famille.
Nous échangeons le thé traditionnel. Lorsque je lui exprime mon intérét
pour les Samaritains, il me présente tout de suite a sa grand-mere, une

dame tres dgée. Elle est née dans la maison ou nous nous trouvons ety a
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vécu toute sa vie. « Tu travailles sur les Samaritains ? M’interroge t-elle.
Je les connais tres bien ! C’est vrai qu’ils n’habitent plus ici et que je ne
les vois plus, mais je me souviens tres bien d’eux. lls étaient nos voisins.
Nous allions a l’école ensemble, pas tres loin d’ici. Et puis, leur féte sur
la montagne ! [elle rit] Ils sont droles quand méme, ils sacrifient des
agneaux tous les ans, tu sais ? Quand j’étais jeune, nous y allions tous
ensemble, en famille. Maintenant ils habitent sur la montagne. Non je
n’ai pas gardé d’amis samaritains, ¢a fait longtemps tout ¢a ! J’étais tres
jeune a [’époque. Des fois il y a des Samaritains qui viennent ici pour
faire leurs courses mais je ne les connais pas. On ne les voit plus
beaucoup maintenant qu’ils sont en haut ».

Vieille ville de Naplouse, octobre 2009

3.2.2. Affirmer I’antériorité samaritaine a Naplouse

Les Samaritains du mont Garizim aiment rappeler leur fort ancrage dans la société
palestinienne, et bien souvent, leur autochtonie. Sur le mont Garizim, des habitants me
décrivaient les Naplousis comme d’anciens Samaritains convertis a 1’islam, m’énumérant par
ceeur les patronymes d’origine samaritaine : « Ya’ish », « Maslamani », « Al-Danfi », « Al-
Matari », « Muhyi », « Shari », « Aker », etc. A travers I’évocation des patronymes naplousis
qui seraient d’origine samaritaine, mes interlocuteurs revendiquent par la leur statut de
véritables autochtones. Ces observations rejoignent celles d’Anna Poujeau au sujet des
chrétiens syriens dont 1’autochtonie « n’est pas seulement pensée dans leur rapport au
territoire syrien, mais avant tout appréhendée comme une appartenance au christianisme, alors
définie comme la religion des Syriens d’origine. D’ou 1’amalgame discursif, parfois
déroutant, entre “étrangers venus envahir le territoire syrien” (et ayant détruit les monasteres
chrétiens) et “chrétiens convertis a I’islam” » (2014 : 62). De la méme maniére, 1’autochtonie
¢tait essentiellement associée par mes interlocuteurs samaritains a [’appartenance au
samaritanisme. Ainsi, les Naplousis — voire tous les Palestiniens —, représentés comme des
descendants de Samaritains convertis a 1’islam, auraient, en changeant de religion, perdu leur

attribut d’autochtonie.
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Ces discours trouvent un écho certain dans la société palestinienne ou I’on reconnait
aux Samaritains le role de fondateurs de la ville de Naplouse qu’ils auraient défendue au
moment de 1’invasion des Croisés. Cette réputation et les traces qu’ils ont laissées dans la
vieille ville a travers le patrimoine, sont imbriquées a des représentations mettant en exergue
leur identité citadine, leur mémoire collective et leur prestige social. Dans un contexte urbain
qui présente de grandes distinctions sociales entre familles ayant un ancrage généalogique
lointain dans la ville et les habitants qui ne sont pas « ancrés » — incarnés par les villageois et
les réfugiés — les Samaritains disposent d’un lien symbolique, mémoriel et historique a la ville
qui n’est pas mis en doute. Au méme titre que le savon et le kndfa, les Samaritains sont
souvent présentés comme une « spécialité naplousie » pittoresque, un ¢lément du folklore
(fulklur) local qui donne un ancrage historique a la ville. En témoignent les visites touristiques
de Naplouse ou sont mis sur le méme tableau la visite d’une savonnerie, la dégustation du

kndfa et la rencontre avec des Samaritains.

3.2.2. Une histoire intriquée a celle de la ville

Naplouse détient un patrimoine (furdth) plurimillénaire, a I’image des douze mosquées
construites ou reconstruites pendant les périodes ayyoubide, mamelouk, ottomane. Comme je
1’ai énoncé précédemment, I’intrication de I’histoire samaritaine a celle de la ville est telle que
de nombreux monuments sont désignés comme d’origine samaritaine. Flavia Néapolis (« la
nouvelle ville de Flavius ») — rebaptisée Nablis apres la conquéte arabe au VII® siecle — aurait
¢été fondée par Vespasien en 72, sur I’emplacement d’un village samaritain nommé Marbatha
(« le passage », de I’hébreu ma ‘avar). Les Chroniques samaritaines'”” décrivent le régne des
Romains, puis celui de I’Empire byzantin sur les terres de Samarie, comme une période
sombre et douloureuse pour la communauté. De nombreuses révoltes furent menées a
Néapolis par les Samaritains contre les chrétiens (malgré une courte accalmie au 1ve siecle).
Ces soulevements furent séveérement réprimés, entrainant le massacre d’un nombre
conséquent de Samaritains a différentes €époques. Au V° siecle, I’empereur byzantin Zénon
batit I’église Théotokos sur les vestiges de 1’ancien temple samaritain (Magen, op. cit. : 9-11).
L’acces au lieu saint leur est alors interdit. La répression s’accroit encore sous Justinien (527),

qui fait promulguer un texte de loi discriminatoire, la novelle « Sur les Samaritains ». Ce texte

77 Ce que j’appelle ici « Chroniques samaritaines » correspond aux ouvrages Tilida’, rédigé au XII°
siécle par Ele‘azar ben ‘Amram et Kitab al-Ta rikh (« le livre de I’histoire »), rédigé par Abi 1-Fath au
XIVE siecle.
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est a ’origine de la grande rébellion de 529, ayant cotité la vie a pres de 50.000 Samaritains
(Crown, 1989 : 74). Et pourtant, ni le nom de Justinien, ni celui de la grande rébellion
n’apparaissent dans les Chroniques. « Apparemment, les dévastations ordonnées par Justinien
furent si radicales que son nom ne put étre consigné dans les Chroniques samaritaines »
(Poliakov, 1991 : 48). Enfin, c¢’est a I’empereur Zénon que seront attribuées les persécutions
qui s’ensuivirent. A la suite de ces événements, tous les droits civiques des Samaritains leur
furent retirés et ils « disparurent alors de la région comme force politique pour devenir une
minorité culturelle » (Crown et Faii, 2001 : 29). Cependant, malgré I’ébranlement de la
communauté en Palestine et I’émancipation des Samaritains en diaspora (principalement dans
les villes du Caire, d’Alexandrie et de Damas), la centralit¢ du culte demeura toujours situé
dans la région de Néapolis, et méme plus, la sacralité du mont Garizim ne cessa de s’accroitre
dans les traditions samaritaines.

En 636, a la suite de la bataille de Yarmouk, Néapolis est conquise par I’armée arabe
sous le commandement du général Khaled ibn al-Walid. Le nom de la ville est arabisé et
devient Nablis. Selon I’historien arabe Al-Baladhuri (1x° siécle), les Samaritains auraient joué
le role d’espions et de guides des armées musulmanes du temps d’Abt ‘Ubaidah b. al-Jarrah
(583-638). En récompense, ils furent exemptés de la [a] jizya (capitation) (Pummer : 142).
Leur statut est modifié sous la domination musulmane. ‘Ali ibn Abi Talib (600-661),
quatrieme calife de I’islam, cousin et gendre du prophéte Mohammed aurait promulgué une
fatwa'”® visant a garantir leur liberté de culte (ibid. : 31). Ce texte leur servit de protection
durant plusieurs siecles, sous le statut de dhimmi’”, tout comme les minorités juives et
chrétiennes a cette époque. Les Chroniques samaritaines décrivent effectivement le regne de
la dynastie omeyyade sous des traits positifs avec 1’acquisition d’une certaine liberté dans la
pratique du culte. Apres 750, leur situation se détériora nettement avec ’arrivée des
Abbassides au pouvoir, en particulier sous le regne d’Al-Mans(r (754-775) jusqu’a I’invasion
croisée ou elle ne fut guere améliorée. La période mamelouke, quant a elle, permet le

développement de la diaspora et dans une certaine mesure, son rayonnement'®

18 Décret religieux.

" La dhimma est le statut accordé aux « gens du livre » ([a] ahl al-kitdb) par la juridiction islamique.
8 Pour une histoire ancienne des Samaritains, que je ne fais que mentionner ici, je renvoie vers
Reinhard Pummer, 2016 ; Alan D. Crown, 1989 : 1-135.
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3.3. Urbanités et notabilités

En 2011, lorsque je retournai a Naplouse, j’habitais dans un appartement
situé pres du quartier de Rafidiyah. Ahmad, le propriétaire, résidait au rez-de-
chaussée et louait [’étage, refait a neuf, généralement a de jeunes internationaux
travaillant dans une ONG palestinienne. En digne représentant de [’hospitalité
naplousie, il m’invitait régulierement a diner chez lui, en compagnie de sa femme
et de ses trois enfants. Pensant au début que je travaillais dans [’'ONG, il s’enquit
de mes activités dans les camps de réfugiés. Lorsque je lui expliquais que je
faisais des recherches sur la communauté samaritaine, son visage s’éclaira.

« Les Samaritains, je les connais bien » me dit-il. Je lui demande les noms de ses
connaissances. Il semble chercher dans sa mémoire mais il n’en ressort pas
grand-chose. Il me répond qu’il connait leur « chef » ([a] rayyis).

Fanny — Le grand prétre ?

Ahmad — Oui voila, c’est ¢a le grand prétre. Mais il est decédé il y a plusieurs
années. Je ne le connaissais pas personnellement mais il était connu dans
Naplouse. Puis il ajoute, avec une pointe d’humour :@ « Mais ma femme est
samaritaine ! » Elle rit, visiblement un peu génée. « C’est vrai, dis-lui ton nom de
famille !

Hiba [son épouse] — Maslamani. Mais je ne suis pas samaritaine. C’est
uniquement mon nom de famille qui est d’origine samaritaine ». Il lui rétorque
« mais tu as bien des amies samaritaines, dis-lui ! ». Ensuite il me demande : « Tu
vas sur la montagne ? Tu vas a leur féte ? Alors tu pourras m’emmener avec toi ».
Je lui réponds que c’est difficile en raison du checkpoint.

Ahmad — Tres bien, tu leur dis que ma femme est d’origine samaritaine, qu’ils me
fassent une invitation pour passer ». Ahmad insiste beaucoup. Je lui demande
pourquoi il veut tant assister a la cérémonie de la Pdque.

Ahmad — Pour voir ce qu’ils font. Les Samaritains n’invitent que les gens riches et
les bonnes familles de Naplouse. Ca serait bien si je pouvais y aller ».

Dans le salon du propriétaire de mon logement. Naplouse, 2011

L’insistance d’Ahmad pour assister a la PAque samaritaine refléte la curiosité d’un bon

nombre de Naplousis vis-a-vis des Samaritains. De plus, comme il le déclare lui-méme, étre
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invité a leurs fétes (Paque, mariages, etc) est aussi une facon d’acquérir une certaine forme de
prestige social. En raison de I’ancestralit¢ qu’on leur associe, fréquenter des Samaritains
marque l’ancrage local et atteste une proximité avec la notabilité citadine. Véronique
Bontemps décrit les relations avec les Samaritains comme « des piliers de la notabilité locale
a Naplouse » (Bontemps, 2012 : 295). « Connaitre et fréquenter les Samaritains, les plus
anciens habitants de Naplouse, est un marqueur de notabilité locale, ancrant I’ancienneté
d’appartenance avec la continuité historique dans la ville » (ibid. : 165). Lors de ma premicre
enquéte de terrain, j’avais d’ailleurs été présentée a Tufiq par une connaissance, Issam
(également le propriétaire de mon logement a 1’époque), riche palestinien, travaillant dans
I’immobilier au sein d’une filiale de Padico et ayant ses entrées aupres de Munib al-Masri. La
proximité des grandes familles citadines avec les Samaritains remonte loin dans le temps, du

temps ou certains membres exergaient la fonction de trésoriers ou secrétaires a leur service.

Sallim Kdhin (1922-2004)

Sallim Kéhin (son nom hébraique est Shalom ben ‘Amram ben Yitshak Kohén) est
grand prétre de la communauté de 2001 jusqu’a sa mort en 2004 (son pere occupa cette
fonction pendant dix-neuf ans et son grand pére pendant dix-sept ans). Marchand de tapis et
de cristal avant d’exercer la fonction sacerdotale, il est aussi boucher ([h] shohet) et
responsable d’un commerce de vente d’alcool. Sallim incarne ce lien des Samaritains a la
notabilité. En 1996, il est élu au parlement palestinien ou un siege était réservé a la
communauté. C’est d’ailleurs grace aux votes des musulmans de Naplouse (et non a ceux des
Samaritains) que Sallim arrive en téte des suffrages aux élections palestiniennes (Legrain,
1999 : 205-239). Selon les résultats enregistrés dans le bureau de vote dédié a la communauté,
Sallim n’arrive en effet qu’en cinquiéme position avec 39,1% des suffrages'®!. Par ailleurs, le
Fatah soutint en premier lieu un autre candidat samaritain qui lui était affilié¢, Ridwan Altif,
secrétaire de la communauté durant seize ans et ancien directeur général des Instituts et
Centres sociaux de Cisjordanie. Ce sont donc les votes des musulmans de Naplouse qui ont
tranché en sa faveur. Jean-Francois Legrain souligne qu’ « avec beaucoup d’humour, 1’¢élu
aurait imputé sa victoire aux buveurs de bic¢re reconnaissants. Pendant toute 1’intifada, en

effet, son épicerie était la seule a avoir pu continuer a vendre de 1’alcool... » (ibid.).

81« *Abd Allah Al-Kahin arrive en téte dans le bureau samaritain avec 53,4 % (93 voix) des

suffrages, suivi de Radwan Al-Tayf avec 50 % (87 voix). Aprés Husam ‘Abd Al-Hadi (80 voix) et
Ghassan Al-Chak‘a (74 voix), Sallim Al-Kahin arrive 5° avec 39,1 % (68 voix) » (ibid.).
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Fayiz Zaydan Fatah

Mu’away al-Masri Indépendant
Ghassam al-Shak’a Fatah

Mahir al-Masri Fatah

Husam Khadr Indépendant (Fatah)
Dalal Salameh Fatah

Kamil al-Afghani Indépendant

Salliim ben Amram ben Yitzhak al-Samiri Indépendant

(grand prétre samaritain)

Figure 19. Membres du conseil 1égislatif palestinien dans le district de Naplouse (1996)
(Source : « Members of the Palestinian Legislative Council elected in January 1996 and January 2006 » ;
middleeastreference.org.uk)

Cet événement opere un rapprochement entre Sallim et le président de I’ Autorité
palestinienne, Yasser Arafat. Dans un article de presse, Sallim le décrit d’ailleurs comme son
ami personnel : « Le frére ([a] al-'akh) abll ‘Ammar nous a tout donné ([a] kul chi), ¢’est mon
ami personnel ([a] sadigi [-chakhsi) »'®2. Lors de ses funérailles, en 2004, des milliers de
personnes (en grande majorité palestiniennes, mais aussi des officiers de Tsahal)
accompagnent le cercueil du grand prétre'®. Le gouverneur de Naplouse, Mahmoud Al-
Alloul', également présent, dira de lui que « c’était un homme sage et un ami de tous les
habitants, un vrai ami du peuple palestinien et un parlementaire dévoué »'*. Son influence est
telle dans la ville que la municipalité décide d’ouvrir une salle de deuil en son honneur durant
trois jours, pour permettre aux naplousis de se recueillir'®. En 2014, il recoit méme une
médaille d’honneur posthume par Mahmoud Abbas. La cérémonie est célébrée en présence de
sa fille Haya, de sa petite fille Pan, de membres de la communauté et de dignitaires du Fatah,
dont Mahmoud Al-Alloul, Hussein Al-Araj (directeur du bureau présidentiel) et Majdi Khaldi

(conseiller)'®’.

182 « Al-Mustitinat al-SAmriyy(n fi jabal al-Tar », al-Watan, le 28 janvier 2004.

183 « Samaritan High Priest Saloum Cohen Dies at 82 », Haaretz, le 10 février 2004.
184 Mahmoud Al-Alloul est vice-président du Fatah depuis 2016.

185 « Samaritan High Priest Saloum Cohen Dies at 82 », ibid.

186 The Samaritan Update, vol. I, n°14, 26 février 2004.

87 The Samaritan Update, vol. XIV, n°1, septembre/octobre 2014, p. 7.
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3.3.1. Naplouse dans I’Empire ottoman

Mer Méditerranée

INDEPENDA!
DEJERUSALEM:

Carte 7. Bildd al-Sham a I’époque ottomane
(source : Véronique Bontemps, 2009 : 72)

Jabal Naplouse (comprenant les districts de Naplouse et de Jénine) est
administrativement rattaché a la province de Damas de 1516 a 1849-1850, puis a la province

de Sidon'. En 1860, La Porte crée un grand vilayet de Syrie, composé notamment des

88 ’empire ottoman est administrativement divisé en provinces (vilayet ou wilaya), chacune
gouvernées par un vali (« gouverneur »). Le vilayet est découpé en plusieurs sandjak-s (anciennement
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sandjaks de Naplouse, Acre et Jérusalem. En 1872, ces trois sandjaks sont détachés du reste
pour former une trés éphémere province de Jérusalem (qui dure seulement deux mois). Puis,
Acre et Naplouse sont de nouveau rattachés a Damas alors que Jérusalem devient autonome.
Un peu plus d’une décennie plus tard, en 1887, Acre et Naplouse intégrent le vilayet de
Beyrouth (la Syrie est alors divisée en deux vilayet, Beyrouth et Damas).

La période des réformes, qui débute a partir de 1839, donne lieu a des recensements
effectués par un organe étatique central, qui s’operent sur la base de I’appartenance a un
groupe ethno-religieux (Behar, 1998). En 1849, le majlis al-shiird indique que la population
de la ville s’¢leve a 20.000 personnes (plus du double des estimations données par les
voyageurs occidentaux) faisant certainement de Naplouse la plus grande ville de Palestine
(Doumani, 1994 : 1). Comme dans d’autres provinces syriennes, Jabal Naplouse cristallise
une forte identification régionale, bien que ses frontieéres soient mouvantes et non clairement
¢tablies (Doumani, 1995 : 21). Son arriére-pays dispose de terres agricoles parmi les plus
fertiles et du plus grand tissu de villages'® de Palestine. Dense en habitants, la ville est divisée
en six quartiers : al-Yasminiyya, al-Gharb, al-Qary(n, al-‘Aqaba, al-Qaysariyya et al-Habala.
Composées de ruelles étroites, ceux-ci abritent cinq mosquées, les citadelles des familles
dirigeantes de la cit¢ (Nimr, Tagan, ‘Abd al-Hadi), des savonneries, des hammams, des
tanneries et des boutiques de poterie et de textile.

La ville est insoumise au pouvoir central en raison du pouvoir détenu par les chefs
féodaux

locaux, les shuyiikh al-nawdhi, « capables de mobiliser a leur profit des milices de
paysans armés » (Laurens, 1999 : 46). Cette notabilité¢ locale et citadine collecte les taxes
versées par les villages (dont le montant varie selon les alliances et les loyautés), fait respecter
I’ordre et protege la population — en particulier des incursions bédouines — avec 1’aide de
villageois et de fellahin-s. Naplouse joua d’ailleurs un role de leader dans la révolte contre les
forces égyptiennes en 1834. Depuis la fin du XVvI® siécle, deux factions structurent sa vie
politique, les Qays et les Yaman'® dont le pouvoir est renforcé par I’affaiblissement de La

Porte. La faction qaysite est menée par quatre familles : Nimr, Jayyusi, Qasim al-Ahmad et

appelés Liwd’), eux-mémes structurés en Qada-s (« district ») au sein desquels le gddi posséde une
juridiction. A leur tour, les Qadd-s comprennent des ndhiyes, dirigés par des mudir-s ou des
mutasallim-s (pl. mutasallimiin), et composés de plusieurs villages.

% Tant la densité démographique que la fertilité des terres s’expliquerait par la profusion en eau
permettant I’irrigation des sols et la présence de fontaines publiques (Doumani, op. cit. : 22).

0 Leur origine remonterait a la conquéte arabe.
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‘Abd al-Hadi ; son homologue yamanite par deux familles, Tugan et Jarrar, dont les chefs
occupent les postes de mutasallim (Abir, 1975: 288). Néanmoins, la prévalence de ces deux
factions a souvent été surévaluée (ibid). En effet, de nature mouvante, leurs affiliations se
recomposent continuellement en fonction des chefs locaux au pouvoir'®!, transcendant le plus
souvent les appartenances confessionnelles (Hoexter, 1973 ; Laurens, op.cit.). De la méme
maniere, Géraldine Chatelard montre dans le cas des chrétiens transjordaniens que la
catégorie religieuse ne se superpose pas, dans la période prémandataire, a une identité
politique proprement chrétienne (2004 : 40-41)

Les pashas ottomans quant a eux, instrumentalisent les rivalités entre ces différentes
factions. De leur co6té, les mutasallim-s sont amenés, selon les circonstances, a défendre les
intéréts de la Porte ou a se rebeller contre les gouverneurs ottomans si ceux-ci menacent leur
autonomie (Abir, op.cit. : 287). Par ailleurs, le X1x° siécle marque la centralisation du pouvoir
ottoman — bien que I’Empire soit trés affaibli — et la réduction progressive de I’autonomie du
Jabal Naplouse. Dans ce contexte, I’invasion égyptienne de 1831 et les reconfigurations
politiques, sociales qu’elle génere, joue un role majeur. L’¢étude des différentes échelles de
gouvernance dans I’espace ottoman donne I’impression que les uns et les autres étaient en
permanence occupés a instrumentaliser — ou a créer — les tensions (le pouvoir ottoman vis-a-
vis des chefs ruraux, les chefs ruraux vis-a-vis des pashas de Sidon et de Damas qui

s’opposent pour le contrdle de la région, I’Occident vis-a-vis de la Porte, etc.).

3.3.2. Les Samaritains ottomans

Alors qu’ils sont trés représentés dans les textes d’explorateurs occidentaux et font
I’objet de nombreux travaux datant de cette époque’®?, les Samaritains de 1’époque ottomane
n’ont pas été étudiés d’un point de vue rétrospectif, a I’exception d’un chapitre de Nathan
Schur (1992 [1989], 121-193) et de quelques rares références dans des ouvrages. Cette
absence d’étude témoigne de la difficulté de penser le Moyen-Orient ottoman en dehors de ses

seules relations avec 1’Occident.

Y1 Cette histoire politique citadine a été documentée par un historien local, IThsan Nimr dans Tdarikh
Nablis wa al-balgqa’ (Histoire de Naplouse et de la Balga’, rédigé entre 1936 et 1961).
192 Ces textes sont étudiés dans la troiséme partie de ce travail.
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Démographie

S’appuyant sur des sources d’origines variées, Reinhard Pummer recense 500
Samaritains a I’époque de la conquéte ottomane (1516), tous vivant a Gaza, Le Caire, Damas,
dont environ 178 membres a Naplouse (2016 : 155). Il reprend les données établies a partir

des registres tahrir (« dénombrements ») ottomans (qui font état, entre autres des taxes

versées par les populations) par Cohen et Lewis (1978), Schur (1991) et Peterson (2005)'3.

Liste des recensements (1853-1900) source : F. Ur en-Le ranc

A la fin du xvie siécle, la diaspora samaritaine, vivant sur tout le pourtour
méditerranéen avait disparu'® — vraisemblablement en raison du grand nombre de
conversions, du retour de plusieurs familles dont celle du grand prétre prés du mont Garizim
et de persécutions. De sorte que les Samaritains résidaient majoritairement a Naplouse,
d’ailleurs fréquemment surnommée Iglim Samira, « le district des Samaritains » depuis la
conquéte arabe (Crown et Faii, ibid. : 32).

En Palestine, les Samaritains ont toujours trés largement habité a Naplouse, et de
maniere marginale (probablement pas plus d’une famille) dans les villes d’Ashkélon, Gaza,
Tulkarem, Jaffa... Au Xix°® siecle, selon des estimations de voyageurs occidentaux, ils

composeraient entre 150 et 170 individus. Les sources ottomanes recensent 90 hommes (dans

%3 Amnon Cohen et Bernard Lewis, 1978, Population and Revenue in the towns of Palestine in the
16" century..., qui détaillent les registres tahrir ; Nathan Schur, 1991, « The Samaritans in the
Ottoman period (1516-1918) »... ; Andrew Peterson, 2005, The towns of Palestine under the muslims
rules...

% Les diasporas samaritaines du Caire et de Damas étaient dominées par les clans Minis et Ikkara et
Matar et Ghazzawiyye a Gaza, aujourd’hui éteints. Les Samaritains d’Egypte disparaissent au cours du
XVIII® siecle.
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le Defter-i Nufiis de 1849) et douze familles lignageres en 1871-1872 (Sdlname-yi vildyet-i
Striye) (Scholch, 1985 : 486-500).

Des dhimmi-s aux millet-s

Au X1x¢ siécle, dans leurs Chroniques, les auteurs samaritains, rapportant des cas de
pillages et de conversions forcées, s’alarment du traitement réservé a la communauté et de
I’impossibilité d’accéder au mont Garizim sous les régnes des sultans Mehmet 1V (1648-
1687) et Suleiman II (1687-1691) (Pummer, op.cit. : 159). Leur situation ne s’est gucre
améliorée a I’aube du XVIII® siecle, a tel point que le mufti de Jérusalem doit répondre aux
inquiétudes proférées au sujet de leur appartenance aux ahl al-Kitab (« gens du Livre »),
relancant par-la d’anciens débats'®s. Les mariages mixtes sont-ils permis ? Leur viande est-elle
autorisée ? Les Samaritains peuvent-ils construire des maisons hautes et entrer dans des
mosquées ? Peuvent-ils porter des vétements de soie et utiliser de la vaisselle en argent ? Les
musulmans peuvent-ils leur rendre visite et méme nettoyer leurs morts ? Est-ce vrai que les
Samaritains adorent le veau d’or ? (Mittwoch, 1926, cité par Pummer, op.cit. : 158). Toutes
les fatwas promulguées confirmeront leur appartenance aux peuples du Livre (certaines
d’entre elles vont méme jusqu’a affirmer que leur texte saint serait plus exact que les textes
juifs et chrétiens) (Pummer, ibid.). La légende selon laquelle ils adoreraient un veau d’or est
démentie, de méme que le personnage coranique d’al-Samiri'® qui ne saurait étre associé aux
Samaritains (ibid.).

Or leur reconnaissance comme ahl al-kitdb conditionne directement leur statut de ahl/
al-dhimma, c’est-a-dire de sujets protégés, astreints a une capitation (la jizya) ainsi qu’a des
régles spécifiques. A I’instar des fatwas évoquées plus haut, des textes antérieurs avaient
garanti le statut de dhimmi aux Samaritains. C’est le cas du Ahkam ahl al-dhimma du mufti

hanbalite damascene Shams al-Din Abli Bakr Muhammad Abi Bakr al-Zur‘i al-Dimashqi al-

%5 Ce méme débat entre théologiens musulmans sur 1’inclusion ou non des Samaritains aux Ahl al-
Kitdb est récurrent et apparait a diverses périodes de 1’histoire.

196 Al-Samiri apparait dans les sourates 20 : 85 a 98 dans lesquelles il incite les israélites a adorer un
veau d’or en ’absence de Moise. Au retour de ce dernier, al-Samiri est définitivement banni et
condamné a répéter a quiconque 1’approcherait « Ne me touche pas » (20: 97). Ce personnage a
longtemps été associé aux Samaritains dans les textes exégétiques musulmans. Preuve que ces
croyances perdurent, lors de mon enquéte, deux personnes (habitants de Naplouse) m’ont affirmé que
les Samaritains adoraient un veau d’or. Citant 1’écrivain musulman Abu Rayhan Al-Biruni (973-
1048), Pummer raconte que les Samaritains étaient surnommés « lamisasiyya » de 1’arabe «la
misasa » (« ne me touche pas ! ») (op.cit. : 146). Toutefois, ce rapport au contact du corps d’autrui
pourrait s’expliquer par un respect excessif des régles samaritaines sur la pureté.
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Hanbali, dit Ibn Qayyim al-Jauziyya (1292-1350) qui, décrivant les divergences entre
Samaritains et Juifs, les associent aux shi‘ites ([a] « rdfida ») dans I’islam. Ainsi conclut-il, ne
pas leur imposer la jizya serait commettre une erreur (Pummer, op.cit.: 154). Toutefois,
malgré ces €crits, I’appartenance des Samaritains aux « gens du Livre » demeurera teintée de
suspicion et leur statut de dhimmi sera maintes fois remis en doute, en particulier par les
autorités religieuses locales. Les pages suivantes s’attacheront notamment a décrire les
contextes et les logiques qui sous-tendent ces réexaminations.

Ainsi, durant les sept siecles de domination ottomane, les Samaritains, au méme titre
que les chrétiens et les juifs, disposent d’une relative autonomie octroyée par le statut de
dhimmi*’. Malgré leurs dissensions, ils sont souvent associés aux Juifs dans les documents
administratifs ottomans (documents relatant la récolte de la jizya) (Pummer, 2016 : 156).
Outre le paiement de la jizya et du kharaj (I’'imp6t foncier dévolu aux non-musulmans), les
dhimmi-s ne disposent pas des mémes droits et devoirs que la population musulmane ; ils
n’ont officiellement pas acces a des postes administratifs haut-placés (mé€me s’il existe
plusieurs contre-exemples), leurs témoignages a ’encontre de musulmans ne sont pas
acceptés par les tribunaux, ils ne peuvent ni porter d’armes, ni servir dans 1’armée, ni monter
a cheval en ville, ni construire des lieux de culte, etc. De méme, leurs vétements doivent
respecter une codification de couleur qui fluctue selon leur communauté d’appartenance (les
Samaritains devaient par exemple porter un turban de couleur rouge). Cependant I’application
de ce dispositif 1égal varie trés largement selon les périodes et les régions de ’Empire, avec
une nette différence entre les centres urbains proches de Constantinople et les régions rurales
(Dalachanis, 2016 : 75). Par ailleurs, depuis les capitulations passées au XV¢ siecle entre la
Sublime Porte et différents pays européens, de nombreux individus non-musulmans (mais
aussi des lieux et des institutions) échappent au systéme ottoman. Ces traités s’appuyaient sur
1’idée d’extra-territorialité (bien éloignée de la conception des Etats-nations modernes) selon
laquelle les individus étrangers sont placés sous la juridiction et la protection de leurs
institutions d’origine (Friedman, 1986 : 280). Au XiX°® siecle, alors que I’intérét des
occidentaux pour la Terre sainte s’accroit, cette ingérence extérieure se fait de plus en plus

prégnante, a tel point que les politiques locales et internationales s’enchevétrent souvent. La

7 A noter que la qualification de « dhimmi-s » était réservée aux chrétiens, les juifs étant désignés
comme « yehiidi-s » dans la documentation ottomane (Veinstein, 2013 : 185). Pour 1’analyse des
différences de traitements entre communautés juives et chrétiennes sous domination ottomane, je
renvoie également vers les articles de Gilles Veinstein (2003) et la compilation éditée par Elisabetta
Borromeo (2017).

160



France se proclame en protectrice des catholiques, la Russie de la population orthodoxe!s,
alors que la Grande-Bretagne adopte une position plus pragmatique en octroyant sa protection
selon les inflexions des autres Etats. C’est ainsi qu’elle est amenée a protéger les sujets juifs
(et plus tardivement, Samaritains). Cette protection est en partie liée a des motifs humanitaires
mais aussi a des stratégies politiques, celles d’établir de bonnes relations avec les sujets des
provinces ottomanes (Ma‘oz, 1975 : 158). Parmi la population juive de Syrie et de Palestine
(de I'ordre de 25.000 au début du Xix° siecle (ibid.)), les séfarades, trés majoritaires,
détiennent en grande partie la citoyenneté ottomane alors que les ashkénazes, arrivés en Terre
sainte sous I’Empire ottoman préférent le plus souvent conserver leur citoyenneté d’origine!*.
Face aux nombreuses dérives et surinterprétations des capitulations, la Porte lance une série
de réformes visant a restreindre les interventions extérieures, ou tout au plus, a réduire le
nombre de protégés étrangers en les incitant a la naturalisation et par 1a méme, éviter que ces
derniers ne se fassent les relais des puissances occidentales dont ils sont les ressortissants.
C’est la période des Tanzimat, du turc « réorganisation » (1839-1876). Plus ou moins
appliquées selon les périodes, ces réformes auront 1’effet inverse de celui escompté
puisqu’elles n’empécheront pas 1’intensification des pressions et des interventions extérieures,
traduites sur le terrain par 1’ingérence des consuls étrangers.

Tous les Samaritains sont considérés comme ottomans depuis la loi du 17 juin 1869**.
Toutefois, probablement en raison de leur nombre et de I’incertitude qui plane sur leur
appartenance aux ahl al-kitab, ils ne bénéficieront pas du statut de millet avant la fin du X1x°

siecle?!. Ce statut, fond¢€ sur un systéme d’autogestion des communautés confessionnelles, fut

%8 Concernant la protection étrangére des communautés chrétiennes en Terre sainte, je renvoie vers
‘Issa, 1976.

% Sur les 5000 ashkénazes présents en Palestine en 1850, 3000 sont sous la protection de 1’ Autriche,
1000 de I’ Angleterre et le reste sous la protection des consulats prussiens, américains, hollandais et
russes. Lorsqu’ils furent exclus de la protection des consuls russes, ils passent sous protection
britannique. Puis les Russes demandent a nouveau leur protectorat en 1890 (Friedman, op.cit. : 280).
200 T a loi stipule que « Tout résidant de ’empire est un sujet ottoman jusqu’a preuve du contraire ».
Elle repose sur un mode de transmission patrilinéaire de la citoyenneté — de pére en fils (Bourmaud,
2009 : 65). A « cette définition principale en termes de droit du sang, s’ajoutent deux compléments :
sont également réputés sujets ottomans les résidents de I’Empire dont les parents ne sont pas connus
comme ayant une autre nationalité ; il est en outre possible d’obtenir la nationalité ottomane sur
demande, a la discrétion du gouvernement. » (ibid.).

21 L e millet (fondé sur le statut particulier accordé aux dhimmi-s) détient a sa charge des droits et des
devoirs. Leur réglementation comprend le statut personnel des individus (mariage, décés, héritage)
ainsi que le libre exercice du culte, I’indépendance spirituelle de leurs chefs religieux, 1’exemption de
certaines taxes, etc. La communauté religieuse se développe donc dans I’Empire Ottoman en tant
qu’entité juridique.
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¢tendu dans le cadre de la nouvelle juridiction ottomane de 1856, sous I’instigation des
puissances €trangeres2,

Ce redoublement de la présence étrangére en Terre sainte se ressent dans la
communauté samaritaine par les requétes de plus en plus fréquentes lancées en direction des
consuls étrangers (en particulier britannique et frangais) formulées par des dignitaires
samaritains, comme en attestent diverses correspondances. Ces doléances, pour la plupart des
appels a I’aide, témoignent de I’ambivalence de la situation des Samaritains dans la Palestine
du X1x° siecle et de leur dépendance a la bienveillance ou non des autorités locales tout
comme a la volonté ou non des consuls étrangers de défendre leur cause. Cependant, les
Samaritains ottomans ne constituent pas, la encore, une communauté homogene, enticrement
assujettie au joug des chefs locaux. Occupant des postes tels que comptables du Trésor public
ou secrétaires pour le compte des gouverneurs de la ville, certains d’entre eux jouissent d’un
pouvoir ¢économique et politique notoire. S’ils subissent régulicrement les rivalités
interclaniques, lors des basculements de pouvoir, ils parviennent a retrouver leur place aupres
des nouveaux gouverneurs qui se succédent a Naplouse, au moins jusqu’a la seconde partie du
X1x¢ siecle. Bien qu’ils soient soumis aux mémes tribulations, la situation des Samaritains
n’est pas tout a fait comparable a celle des Juifs dans le sens ou celle-ci va sensiblement se

détériorer a partir des années 18502%,

3.3.3. Le récit de Ya‘qib El-Shalabi : les comptables samaritains au service des grandes

familles notables

Pour illustrer la position des Samaritains dans la Palestine ottomane, je m’appuie sur
un texte rédigé par un samaritain contemporain, Ya‘qib al-Shalabi. Daté de 1855, ce texte
d’une centaine de pages a été écrit lorsque son auteur se trouvait sous la protection du vice-
consul britannique Edward T. Rogers. Ce dernier 1’a traduit en anglais, édité et en a tres
probablement influencé son écriture. L’ouvrage est préfacé quatre fois, chacune par des
personnalités anglaises (George Fisk, prébendier de Lichfield et pasteur de la chapelle St John

Wood a Londres, le révérend C. Mariott, vicaire de Ste Marie la Vierge a Oxford, George

22 pour Anton Odeh °‘Issa, le statut précaire des millet-s fut renforcé par I’intervention des
capitulations. « Les capitulations (...) furent un élément décisif dans la constitution des minorités
modernes contemporaines de Palestine et de leurs droits » (‘Issa, 1976 : 195).

23 Ma‘oz note que les Juifs, mieux considérés par les pashas ottomans que les chrétiens, vont
consolider leurs positions et gravir les échelons socialement et économiquement ; leur nombre
s’accroit par une population venue d’Europe (op.cit.).
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Williams, vice-doyen de Kings College a Cambridge, directeur de Columba’s College en
Irlande, et ancien aumonier de I’évéque Alexandre a Jérusalem). Ces personnalités ont toutes
rencontré Ya‘qb a Londres, et plaident en faveur d’une aide britannique a la communauté.
Les motivations qui guident 1’écriture de ce texte (la recherche d’un soutien britannique)
doivent évidemment étre prises en compte dans 1’interprétation.

Histoire d’une famille plus qu’une histoire des Samaritains, ce récit donne davantage
d’informations sur ses relations avec le pouvoir local que sur la vie de la communauté. A
travers les personnages d’‘Abd al-Samiri et de son petit-fils Ya‘qlb, le texte forme un agrégat
d’anecdotes sur la famille Shalabi ; leur position aupres des familles notables au pouvoir et
leurs mésaventures, fortement influencées par le contexte régional. Descendants d’Ibrahim Al
‘Ayya (Ibrdhim ben Ya‘qlib ben Murjan al-Danfi, 1710-1783), auteur de renom de poésie et
de commentaires exégétiques, mais aussi secrétaire et banquier de Mustafa Tlgan au XVII®
siecle, ils s’inscrivent dans une lignée de Samaritains influents et proches des pouvoirs

locaux.
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Le clan Danfi tire ses origines de 1’ancienne diaspora samaritaine damascene, éteinte depuis le XVIII®
siécle. Probablement trés influent, on retrouve sa trace dans de nombreux textes.

Ce clan est sans doute le plus fragmenté : jusqu’a la fin du XX° siecle, il était composé des familles
Abdallah, Altif, Sirrawi, Shalabi, Meshelma. Aujourd’hui seules les familles Altif et Sirrawi
existent?™. Les AItif (seule famille & ne pas avoir d’équivalent de leur nom en hébreu) résident
majoritairement sur le mont Garizim et sont trés ancrés dans la société palestinienne, ou un certain
nombre d’entre eux travaille dans I’administration et les services publics. Dans la lignée des Danfi du
XIX° siecle, ils ont continué a entretenir des relations étroites avec la notabilité naplousie.

Personnages cités plus bas :

- YUSSEF EL-SHALABI

Yissef occupa la fonction de nazir et de sharaf (agent de 1’administration ottomane) durant
vingt-sept ans du trésor public de Naplouse. Aprés son déces le poste est attribué a I’'un de ses
proches parents, un dénommé Asmar. Au bout de seulement huit années, celui-ci est assassiné
par le mutasallim de naplouse, Moossa Bek (du clan tigan) et remplacé par ‘Abd al-Samiri en
1811.

- YA‘QUB EL-SHALABI

Riche marchand.

- “‘ABD AL-SAMIRI

Il débute sa carriere comme secrétaire des stocks, puis il prend la suite de son pere Yussef.
Des mutasallim, notamment le turc hussein aga, lui permirent de devenir riche et influent.

- SHALABI IBN YUSSEF

Pere de Ya‘qub. Il meurt en 1834.

- YA‘QUB BEN SHALABI SHALABI (1817-1889)

A la mort de son pére, il passe sous la tutelle de son oncle paternel, ‘Abd al-Samiri.

Il sera trésorier et superintendant des magasins dans le district de Jénine

Encadré 1. Le lignage Shalabi du clan Danfi

24 Leur ascendance commune est cependant reniée de fagon assez virulente par les Altif qui se
revendiquent les seuls héritiers du clan Danfi. Certainement en raison de cette querelle, les alliances
matrimoniales entre les deux familles sont trés rares et évitées autant que possible. Au sujet de la
séparation entre Altif et Sirrawi, je renvoie vers I’ouvrage de Monika Schreiber (2014 : 172-175).

164




if Yusef ff Ya'qiib if ‘Abd al-Samri
4

Mas'ude Shalabi -7 if fsra’él
_ e
_ e
e

ff Ya‘qib (1887-1889)

Figure 20. Lignage de Ya‘qib el-Shalabi du clan Danfi (F. Urien-Lefranc)

Le récit débute par le siege de Naplouse par Zahir al-Umar en 1771 et 1773, pour faire
de la ville d’Acre le centre politique de la Palestine, marquant le début de ’hégémonie du
pouvoir de la famille Tligan sur les autres. Le grand prétre samaritain Salama (1784-1855) est
bien considéré par les pouvoirs locaux, en raison — selon Haseeb Shehadeh — de son savoir-
faire en matiere d’astrologie ([a] tanjim) et de confection d’amulettes (op.cit. : 360).

On voit que I’invasion égyptienne a pour conséquence de mettre au premier plan la
famille ‘Abd al-Hadi (Doumani, op.cit. : 34). Mais I’invasion d’Ibrdhim Pacha, le fils de
Muhammad Ali en 1831, met a mal le pouvoir des grands notables palestiniens au service
desquels le samaritain ‘Abd al-Samiri était secrétaire et superintendant du trésor public.

Ibrahim Pacha introduit une manieére de gouverner plus moderne, une gestion plus
centralisée, avec des droits étendus pour les minorités. Ainsi, durant I’occupation égyptienne
(1831-1840), les conditions de vie des non-musulmans des provinces syriennes s’améliorent.
Les juifs peuvent reconstruire des édifices religieux (Ma‘oz, op.cit. : 147) et les Samaritains
effectuer les pélerinages sur le mont Garizim. Cependant, les Egyptiens mettent en place des
charges plus lourdes et un controle autoritaire des notables, ce qui explique leur impopularité
aupreés des populations locales qui finit par entrainer, en 1840, la révolte des chefs ruraux.
Aidées de 1I’Angleterre et de 1’Autriche, les forces ottomanes parviennent a regagner les

régions prises par ’Egypte. A la suite du retrait des Egyptiens, la famille Shalabi (et le reste
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de la communauté) paye un lourd tribut pour avoir conservé son poste au service du
gouverneur de la ville. Accusés d’avoir dérobé une partie de 1’argent du Trésor public, ses
membres sont persécutés et victimes de pillages, jusqu’a en perdre leur statut de dhimmi, sur
ordre des ‘Ulama-s locaux. Plusieurs Samaritains sont forcés de se convertir. Le grand Rabbin
séfarade de Jérusalem, Haim Avraham Gagin (1842-1848) est appelé en renfort pour calmer
la situation et attester de 1’appartenance des Samaritains aux ahl al-kitab. Les Shalabi
perdront leurs postes de banquiers et de secrétaires aupres de 1’aristocratie naplousie. Avec
eux, c’est toute la position économique de la communauté qui s’effondre a partir de la
seconde moiti¢ du XI1X¢ siecle, au moment ou la Sublime Porte parvient a casser le pouvoir des
familles féodales locales.

Apres sa rencontre en 1849 avec le vice-consul britannique, Edward T. Rogers, la
derniere partie de I’ouvrage est consacrée a la fuite rocambolesque de Ya‘qib — trésorier et
superintendant des magasins dans le district de Jénine — hors de Naplouse car il est accusé de
vol. Le récit s’achéve a I’issue de son voyage en Angleterre pour plaider en faveur du sort de
ses coreligionnaires. Bien que cela ne soit pas mentionné dans le texte, il se rend également en
France ou il s’autoproclame « Prince des Samaritains » » (The Richmond Times-Dispatch,
daté du 13 décembre 1885). A son retour en Palestine, Ya‘qiib sera excommunié par les siens
en 1875 (Conder, 1878). Il sera ensuite réintégré pour se marier a une femme samaritaine. S’il
fait figure de personnage atypique, Ya‘qlib témoigne de I’inscription des Samaritains dans le
maillage socio-politique de la vie citadine naplousie, de leur dépendance aux chefs locaux
ainsi que de I’'impact des reconfigurations politiques sur les populations locales. La fin du
texte met en relief le recours aux Européens, considérés comme les plus aptes a leur offrir un
soutien politique et économique, notamment par le biais des pressions qu’ils peuvent exercer
sur les pasha-s. C’est comme si la survie des Samaritains ottomans était rattachée aux
stratégies extraterritoriales qu’ils mettent en ceuvre.

A Dinstar d’autres récits portant sur des personnages juifs aux destins illustres, cette
histoire témoigne de la position fragile de la communauté au Xix° siecle ; accédant a des
postes importants au sein des administrations a certaines périodes, leur place dans la société
est menacée a d’autres moments. Cet ouvrage montre que les notables samaritains pouvaient
étre riches et en relation directe avec des personnes de pouvoir et méme en détenir eux-

mémes. Ils demeuraient néanmoins a la merci des mutasallim, les gouverneurs locaux, dont le
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pouvoir était trés instable?s. Ainsi, ‘Abd reste intendant au trésor mais doit sans cesse
recomposer des alliances politiques. Le texte met €également en exergue la grande mobilité du
clan Shalabi, a ’image de Ya‘qb qui se déplace vers Damas a plusieurs reprises, mais aussi a
Acre, a Beyrouth et finit par fuir vers I’Angleterre. Ce témoignage, aussi romanesque soit-il,
apporte un éclairage situé¢ a I’opposé d’une approche considérant les populations de la région

comme statiques.

Conclusion de la premiére partie

La description de la cérémonie du sacrifice de la Paque a permis de mettre en lumicre
les modalités de délimitation topographique du paysage sacré et de réordonnancement des
relations internes (a 1’échelle des clans, entre « ceux » Holon et « ceux » du Garizim) et
externes (entre les Samaritains et les visiteurs). En dépit des tensions et des concurrences qui
régissent les relations sociales interclaniques et interpersonnelles (exacerbées la division
géographique des clans), I’individu disparait, se fondant dans le groupe au moment du
sacrifice. Dans ces processus, le mont Garizim est investi comme un support d’identification,
d’unité et d’affirmation de la spécificité du samaritanisme par rapport aux autres religions (en
particulier le judaisme).

A travers les déplacements du Garizim a Naplouse, j’ai montré I’articulation entre
sacralisation et patrimonialisation. Si le lieu saint est resacralisé religieusement par les rituels
qui s’y déroulent, la ville de Naplouse fait I’objet d’une patrimonialisation a travers laquelle
les lieux de culte samaritains sont sur le point d’étre redéfinis en centres culturels. Visant a
informer les habitants sur le samaritanisme, ces centres ainsi que les expositions régulieres
qui leur sont consacré, donnent a voir les Samaritains comme un « folklore vivant »,
indissociable de I’histoire de la ville et notamment de sa fondation. Du cultuel au culturel, il

s’agit ainsi de donner une meilleure image de la minorité dans 1’espace publique, dans un

205 De la fin du XVIIE siécle a la fin du XIX°, le texte de Ya‘qib ne mentionne pas moins de 16
gouverneurs se succédant a Naplouse.
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contexte ou elle est parfois per¢gue comme déloyale — car ayant accepté la citoyenneté
israélienne — par les habitants.

Malgré leur départ du centre-ville de Naplouse, ils sont restés attachés a la vie citadine
et notamment au cercle de la notabilité locale. Cette place s’explique par I’image de peuple
plurimillénaire qu’ils renvoient, notamment par les savoir-faire divinatoires des prétres, mais
aussi par les relations étroites et anciennes qu’ils possédent avec les grandes familles
naplousies. L’analyse des représentations et interactions que les Samaritains entretiennent
avec les autres Palestiniens apporte un €clairage sur les recatégorisations de statut qui eurent
cours du XIx¢ siecle jusqu’aujourd’hui. Tout en apparaissant comme une « catégorie »
circonscrite dans les documents administratifs, la communauté ne jouit pas, a I’aube du Xx°
siécle, d’un statut bien défini.

La structuration des sociétés moyen-orientales en millet-s aura comme conséquence de
renforcer I’appartenance communautaire et de cloisonner une série d’identités distinctes les
unes des autres. Méme lors du passage « d’une citoyenneté impériale dans un cadre ottoman
multi-ethnique a une citoyenneté dans le cadre d’Etats nations » (Bourmaud, 2009 : 64), ce
statut perdurera dans la plupart des Etats post-ottomans, tels que la Yougoslavie, Chypre, le
Liban, la Syrie, La Jordanie, L’Egypte ou Israél (Rivoal, 2010). Pourtant, comme d’autres
groupes confessionnels de la région, placés dans une situation d’entre-deux, le statut des
Samaritains demeure flou encore aujourd’hui. Mettant en lumicre le renforcement des
frontieres sociales, géographiques, économiques engendré par les reconfigurations nationales
et territoriales, les pages a venir se concentreront sur le processus d’exogénéisation vis-a-vis
de I’ensemble de la société palestinienne. Cela permettra notamment de comprendre pourquoi
le mont Garizim, devenu entretemps 1’espace de vie communautaire, est 1’objet d’un tel

investissement.
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PARTIE I1. Mobilités et distinction. Vivre et circuler entre les
sociétés israélienne et palestinienne

Introduction. Frontiéres physiques, frontiéres symboliques

« Moitié frangais, donc, et moitié
libanais ? Pas du tout! L’identité ne se
compartimente pas, elle ne se répartit ni par moitiés,
ni par tiers, ni par plages cloisonnées. Je n’ai pas
plusieurs identités, j’en ai une seule, faite de tous les
éléements qui [’ont faconnée, selon un « dosage »
particulier qui n’est jamais le méme d’une personne
a l'autre. »

Amin MAALOUF (1998 : 8)

« Bref, les espaces se sont multipliés,
morcelés et diversifiés. Vivre c’est passer d’un
espace a un autre en essayant le plus possible de ne
pas se cogner »

Georges PEREC (1974 :11)

Cette deuxieme partie examinera les diverses configurations territoriales et politiques
de la seconde moiti¢ du XX° siecle a aujourd’hui et la maniere dont elles ont induit des
déplacements multiformes (géographiques, sociaux, identitaires) pour la communauté
samaritaine. La question posée est de savoir comment les frontieres physiques affectent les
frontieres sociales et symboliques.

S’appuyant sur des archives et des recensements, le premier chapitre propose de
remonter aux origines de I’acquisition du statut juridique et de mettre en relief les conditions
d’inclusion de la minorité¢ samaritaine dans le cadre du passage d’une citoyenneté impériale a

une citoyenneté élaborée par les Etats-nations. La littérature relative aux modalités
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d’attribution de la nationalité¢ palestinienne sous le mandat britannique est conséquente?®.
Mais leurs auteurs ont souvent focalisé sur les deux plus grands groupes en présence, juifs et
musulmans. Les modes d’inclusion des communautés plus réduites — telles que les arméniens
ou les Samaritains — sont moins connus (Andézian, 2017 : 115). Pourtant, en rigidifiant le
systéme de naturalisation (Banko, 2017 : 28) et de catégorisation, la période mandataire eut
une influence certaine sur la manieére dont sont considérées, encore aujourd’hui, les minorités
confessionnelles, tant ce systéme contribua a renforcer juridiquement les altérités. Celui-ci a
été repris dans le processus de définition des nationalités palestinienne, puis israélienne, au
sein desquelles les Samaritains sont intégrés. Par I’analyse des deux politiques publiques vis-
a-vis de cette petite minorité, mon propos est de questionner les processus nationaux
d’inclusion et d’exclusion. On verra que la catégorisation administrative des Samaritains en
Israél est soumise a un certain flottement qui concourt a les fragiliser. De surcroit, leur double
citoyenneté est mise en péril par les partis politiques religieux israéliens qui renient leur
israélité, au sens biblique, dans le cadre de rivalités mémorielles (Chapitre 1).

A T’opposé de Kiryat Liizah, davantage caractérisé par I’entre-soi, Naplouse et Holon
constituent des espaces de sociabilité, imbriqués respectivement dans les sociétés
palestinienne et israé¢lienne. Dans quelles circonstances se sont déroulés les déplacements vers
les deux lieux de résidence actuels ? L’installation au début des années 1950 de plusieurs
membres (au départ essentiellement issus du clan Tsedaka habitant a Jaffa) dans un quartier
de la ville de Holon est liée a la gestion de I’espace par I’Etat israélien, alors tout juste créé.
Elle résulte aussi de la relation entre le jeune gouvernement (a travers la personne d’Ytzhak
Ben-Zvi) et la communauté, et éclaire sur la maniere dont les autorités israéliennes
considereront les Samaritains comme des citoyens juifs par la suite. Entre intégration des
normes sociales et revendications discrétes d’un particularisme confessionnel, on verra que
les Samaritains de Holon tentent de se fondre dans la société israélienne.

De I’autre coté, quitter Naplouse pour habiter le lieu saint a supposé la mise en place
de nouvelles limites, identitaires et symboliques. Comment 1’habiter sans le désacraliser ? Cet
espace d’interface?”’, en tant que zone de contact caractérisée par sa discontinuité, s’explique
par le statut juridique des Samaritains et leur citoyenneté double, israélienne et palestinienne.
Nouvellement devenu lieu de résidence et de vie d’une partie de la communauté, Kiryat

Lizah (construit au sommet de la montagne apres 1967) est considéré par I’ Autorité

206 Au sujet des codes de la nationalit¢ pendant la période mandataire et sa politique
d’inclusion/exclusion, je renvoie vers Banko, 2016, 2017 ; Qafisheh, 2010 ; Bourmaud, 2009.

27 Pemprunte ce concept géographique au groupe de recherches « Interfaces » de ’'UMR 6012
ESPACE animé par Laurent Chapelon, [’espace géographique, 2008.
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palestinienne comme un quartier situ¢ a Dinterieur des limites de 1’agglomération de
Naplouse?®. Assigné en zone B et C depuis 1993 (Oslo II), il est néanmoins sous la juridiction
de I’Etat israélien et occasionnellement fermé par un checkpoint®. En pratique, la localité
samaritaine est administrativement proche d’une colonie israélienne?'® ([h] hitnahluf').
Lorsque j’utilisais le mot « village », certains naplousis, en particulier lors d’entretiens menés
a la municipalité¢ de Naplouse, me reprenaient ; « ce n’est pas un village, c’est un quartier de
Naplouse ». D’autres Palestiniens avec lesquels je me suis entretenue, tout en le considérant
comme faisant partie de Naplouse, percevaient cet espace comme une colonie israélienne et
comparaient les Samaritains a des colons. Entre eux, les Samaritains utilisent le mot [h] « Aa-
har » ou [a] « al-jabal » (« la montagne ») ; de telle sorte que le lieu de vie est intégré au lieu
saint dans leurs représentations. Toutefois dans le journal communautaire ou devant les
médias, ils font référence a Kiryat Liizah comme d’une localité¢ distincte de la ville de
Naplouse. Si le terme « village » a en effet comme défaut d’éluder I’inscription officielle du
sommet du mont Garizim (et des habitations samaritaines) dans I’agglomération naplousie, il
permet néanmoins de traduire la frontieére spatiale, sociale et politique qui sépare la localité
samaritaine du reste de la ville. J’emploierai le terme « village » au sens d’espace résidentiel
caractéris¢ par un mode de vie communautaire d’ou découlent des interrelations sociales,
matrimoniales, etc. A Kiryat Lizah, ses habitants samaritains se percoivent comme
appartenant a un groupe relativement homogeéne, endogame et possédant une origine

commune. C’est la communauté qui fonde le village, plus que le village qui fait communauté.

28 Je m’appuie sur un entretien avec le responsable des relations publiques de la municipalité de
Naplouse, le 12.04.2011.

29 Lors de mes enquétes de terrain, le checkpoint « al-Tir » était en fonction et hormis les membres
du village, chaque individu devait présenter ses papiers d’identité pour €tre autorisés ou non a le
franchir. Il a été ouvert en 2012, et I’on peut désormais le traverser librement. Ce travail, basé sur mes
observations de terrain, présente donc les circulations a un moment donné (2009-2011) ou elles ont
nettement évolué avec 1’ouverture des checkpoint-s. Toutefois ceux-ci sont toujours susceptibles d’étre
fermés, comme c’est le cas réguliérement lors des fétes religieuses ou lors de périodes de tension. Leur
ouverture est donc soumise aux aléas de 1’actualité.

210 Kiryat Liizah n’apparait pas dans la liste du conseil régional de Samarie qui recense les colonies.
Toutefois, de nombreux critéres 1’en rapprochent : le licu est fermé par un checkpoint que ses habitants
peuvent franchir librement, il est protégé par I’armée qui gere la sécurité lors des rituels religieux, les
résidents possédent la nationalité israélienne et ne sont pas soumis aux couvre-feux lorsque ceux-ci
sont imposés par 1’Etat israélien, notamment a Naplouse et dans les villages environnants, etc. Je
reviendrai dans les chapitres suivants sur la facon dont la localité samaritaine a été établie aprés 1967
sur le modele des colonies juives.

211 Pplusieurs termes traduisent en hébreu la notion de « colonie », ils varient selon le contexte et
I’idéologie du locuteur : yishiiv, moshav, hityashviit qui renvoient a une colonie agricole. Hitnahliit
(litt. « prendre possession », pl. hitnahluyét) provient de la racine « nahal » (« I’héritage »). Ce terme
est le plus utilisé pour désigner les colonies situées a D’intérieur des Territoires palestiniens.
L’appellation désignant les colons israéliens (mitnahalim) dérive de sa racine.

171



Ariane Deluz souligne a ce propos que dans « la constitution d’un village, I’articulation entre
parenté et localité¢ est essentielle » (1992 : 6). Pour de nombreux Samaritains que j’ai
interrogés, le lieu s’est transformé en un espace interstitiel, placé entre deux territoires
nationaux qui en revendiquent la propriété.

Derriére les notions de lieu et de territoire, se profilent celles de frontiéres (entre sacré
et profane, entre passé et présent, entre deux territoires) et de circulation. Les deux espaces de
vie sont en effet connectés par les liens de parenté, les fétes religieuses, le corps des prétres
(leur consultation est par exemple un motif de déplacement de Holon vers le mont Garizim).
C’est cette connexion qui assure la cohésion du groupe. Suivant Michel De Certeau, pour qui
I’homme congoit I’espace, non pas comme une carte mais comme un parcours (1990 : 177),
I’attention sera portée plus particulierement sur les pratiques de mobilité et les usages des
lieux. La séparation géographique des deux groupes n’empéche pas les déplacements, au
moment des fé€tes (mariages, cérémonies religieuses) qui se déroulent souvent sur le mont
Garizim (ou les Samaritains de Holon possedent tous une résidence) et des vacances scolaires.
Ou encore dans un cadre professionnel : pour chercher un emploi mieux payé en Israél et lors
des déplacements en tant que chauffeurs de taxis, convoyeurs etc. Dans un territoire sans
cesse remodelé, redessiné au gré de décisions politiques, comment contourner ces frontieres ?

A partir de D’analyse des évolutions géographiques, territoriales, urbaines et
architecturales, Eyal Weizman décrit la facon dont 1’Etat israélien s’est accaparé ’espace des
Territoires palestiniens depuis 1967. La forme des colonies, 1’architecture urbaine, les
dispositifs de contrdle et de gestion des flux d’individus, les techniques cartographiques sont
mis en ceuvre selon une rationalité politique et institutionnelle (2007 : 5-6). Parlant de « chaos
structuré », Weizman montre en effet la facon dont les barrages en Cisjordanie, loin d’étre
fixes, se révelent mouvants et imprévisibles. Cette « géographie élastique » participe aussi
activement au dispositif d’occupation du territoire. « The dynamic morphology of the frontier
resembles an incessant sea dotted with multiplying archipelagos of externally alienated and
internally homogenous ethno-national enclaves (...) » (op.cit. : 7). Outre le morcellement de
leur territoire, le franchissement de la frontiére séparant les Palestiniens de 1’Etat d’Israél est
devenu de plus en plus difficile, surtout pour se rendre a Jérusalem.

Depuis la seconde Intifada (2000), I’Etat israélien a encore renforcé le dispositif de

fragmentation des Territoires palestiniens. L’événement culminant de cette politique est la
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construction du mur de séparation*?, entamé en 2002, qui longe les frontieres palestiniennes
sur presque 500 km et dont le tracé empicte sur la ligne verte?®. C’est aussi le paysage des
Territoires palestiniens qui a été transformé. Parallélement, la sophistication des points de
controle les ont rendus moins visibles (mais non moins présents). Le paysage palestinien s’est
mué en un « archipel d’ilots », ou les colonies sont parfaitement connectées entre elles pour
les israéliens, alors que les enclaves palestiniennes sont isolées les unes des autres (Petti,
2008).

Il existe une foisonnante littérature scientifique consacrée au theme des fronticres et
des mobilités dans [’espace israélo-palestinien. De nombreux articles ont trait¢é du
morcellement des Territoires palestiniens a travers les infrastructures mises en place par le
régime d’occupation (Legrain, 1996 ; Hanieh 2006 ; Abu Zahra 2008 ; Ophir ef al., 2009). Si
ces ¢tudes sont essentielles pour comprendre la mise en ceuvre d’une politique de séparation
et de fragmentation, elles éclairent moins sur le caractere mouvant des barrages, cette
« géographie ¢lastique » dont parle Weizman (ibid.), ainsi que sur la réalité du quotidien aux
frontieres. Depuis quelques années, ont émergé des travaux davantage centrés sur les acteurs
et la fagon dont ils percoivent et pratiquent les frontiéres. Ces analyses mettent en avant
I’asymétrie des régimes de mobilité*'* engendrée par les dispositifs de controle ; fluides et
ininterrompus pour les Israéliens, fragmentés et ralentis pour les Palestiniens (Collins, 2008 ;
Peteet, 2008 ; Handel, 2009 ; Parizot, 2009 ; Parizot et Latte Abdallah, 2011, 2017). Ce
systéme se traduit par un fonctionnement spatio-temporel a plusieurs vitesses et donc, par des
temporalités différentes entre Palestiniens et Israéliens, mais il agit également comme un
dispositif de tri et de hiérarchisation des populations palestiniennes selon qu’elles soient
détentrices d’un pass VIP?'S ou non (Bontemps 2012, 2015). Suivant une autre perspective,
Stéphanie Latte-Abdallah et Cédric Parizot (2017) prennent le contre-pied des recherches qui,
jusque-la, avaient tendance a cloisonner les espaces et les sociétés israélienne et palestinienne.

Plutét que de s’interroger sur la « séparation », les auteurs proposent de s’extraire de la

212 Dont le nom en hébreu, geder hafiradah (littéralement « barriére de séparation ») ou geder bitahon
(« barriére de sécurité ») atteint un échelon de 1’euphémisme d’Etat.

213 1 a ligne verte constitue la ligne de démarcation qui sépare Israél des Territoires palestiniens depuis
I’armistice de 1949. Sans constituer une frontiére officielle, la ligne verte est considérée comme une
limite selon la juridiction internationale (résolution 242 du conseil de I’ONU).

214 1 "expression « régime de mobilité », que j’emprunte a Stéphanie Latte Abdallah et Cédric Parizot
(2017), désigne ici « I’ensemble des institutions, des réglementations, des infrastructures et des
pratiques qui, depuis les années 1990 ont permis aux Israéliens de réguler, canaliser et surveiller les
circulations quotidiennes entre la bande de Gaza, Israél, Jérusalem et la Cisjordanie » (op.cit. : 8).

215 1 expression « VIP » renvoie aux grands commercants détenteurs de la carte BMC (Business Man
Card) ainsi qu’aux membres de I’ Autorité palestinienne qui bénéficient d’une plus grande liberté de
passage aux frontiéres (Bontemps, 2015).
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dimension territoriale afin de penser I’espace israélo-palestinien en termes de flux, de
connexions et de réseaux. C’est cette approche soulignant 1’adaptabilité et les contournements
des individus face a ces nouveaux régimes de mobilité que j’adopte ici. M’appuyant sur des
¢tudes de géographie sociale ainsi que sur la description des pratiques de I’espace par les
Samaritains et les multiples réseaux a 1’ceuvre, je propose d’examiner la maniere dont les
territoires produisent des identifications (chapitre 2).

Les Samaritains peuvent en effet se mouvoir au méme titre que les Israéliens, sans étre
entravés dans leur trajectoire lorsqu’ils traversent la Cisjordanie pour se rendre en Isra€l. La
traversée menant du mont Garizim a Holon est effectuée sans obstacles ni arréts comme s’il
s’agissait du méme territoire national. Ce phénomene est central pour comprendre la situation
actuelle des Samaritains et leur rapport a I’espace et au territoire. Ces nouvelles mobilités ont
profondément modifié leurs perceptions des frontieres ; comme si celles-ci s’effagaient au
profit d’un espace continu et fluide. C’est pourquoi j’emploie ici ’expression d’espace
israélo-palestinien. Etudier son usage par les Samaritains permet de rendre compte de la fagon
dont ils se jouent de ces fronticres et les manipulent. Tour a tour chauffeurs de taxis,
convoyeurs, passeurs et mémes médiateurs, ils jouent le rdéle d’intermédiaires informels
participant a une « économie de la frontiere » (Parizot, op.cit.: 109-127). Ainsi la politique
d’occupation affecte leurs relations sociales tout en représentant un enjeu financier et une
inversion des rapports de pouvoir. L’étude des usages de I’espace par les Samaritains offre un
point de vue complémentaire et singulier qui oblige a décloisonner les recherches sur la
société isra¢lienne d’un coté et la société palestinienne de 1’autre.

Enfin, conséquence directe de ces reconfigurations territoriales et juridiques, mon
enquéte de terrain a mis en évidence un processus de territorialisation et d’insularisation de la
communauté sur les frontieres de son lieu de culte. Comme s’il représentait un rempart contre
I’acculturation et la dissolution, c’est autour de ce lieu que se cristallise 1’identité du groupe.
Ce mouvement de repli et de circonscription des fronti€res sociales se ressent particulicrement
dans les pratiques matrimoniales. La communauté est effectivement caractérisée par une forte
endogamie (et méme une subendogamie) et par une proportion d’alliances entre cousins au
premier degré qui n’a cessé de s’accroitre au cours du XX°¢ siecle. Comment expliquer ce
durcissement du mariage consanguin ? A travers ce phénomeéne, ne peut-on pas entrevoir en
filigrane le repli de la communauté sur 1’entre-soi, bien qu’elle se soit volontairement ouverte
aux mariages avec des femmes issues de sociétés « lointaines » (jeunes immigrantes du
yishiiv, ou plus récemment, des femmes d’Europe de I’Est rencontrées par le biais d’agences

matrimoniales en ligne) ? Une description détaillée des conjonctures protéiformes (médicales,
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génétiques, politiques) donnera un nouvel éclairage aux stratégies d’identification des

Samaritains entre durcissement des frontiéres du groupe et ouverture a 1’ Autre (chapitre 3).
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CHAPITRE 1. CITOYENNETE ET TERRITORIALITE

1.1. De citoyens ottomans a citoyens palestiniens. Le début du xXX° siécle,

occupation (1917-1920) et mandat britannique (1922-1948).

Date | Source Nombre | Hommes | Femmes | District Jaffa
total de
Naplouse
1901 | Huxley (1906) 152 97 55
1908 | Abisha b. Pinhas (a la 103
demande de Moses Gaster?!®)
1909 | Kahle (1930) 173 97 76
1915 | Barton (1921)*” 168 97 71
1919 | Barton (1921) 141 81 60
1922 | Barron (« Census of 163 74 81 147(dont 8 | 8
Palestine ») a
Tulkarem)
1926 | Abisha b. Pinhas (a la NR NR 80
demande de Moses Gaster)
1931 | Mills (« Census of Palestine ») | 182 93 89

Naplouse | Holon

1953 | Recensement des Samaritains 211
de Naplouse (Archives
nationales israéliennes)

1960 | Bonne-Tamir (1963) 343 190 156 209 134

1961 | Recensement israélien 138
(Archives nationales
israéliennes)

1971 | Recensement 211
(Archives nationales
israéliennes)

2003 | Zebilan Altif, (A.B. Hadashot | 654 344 310 308 346
ha-shomrénim, vol. 828-829,
14.2.2003 : 21-34).

2012 | The Samaritan update [en | 751 399 357 357 399
ligne]

2017 | The Samaritan update [en | 796 414 382 381 415
ligne]

Tableau 2. Nombre de Samaritains selon les recensements (1901-1971) (source : F. Urien-Lefranc)

216 Correspondance de Moses Gaster, Manchester (doc. 328, recensement complet des hommes
samaritains de Naplouse, daté de 1908).

217 Le recensement a été mené en mars 1915 par John D. Withing, vice-consul des Etats-Unis a
Jérusalem.
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Au tout début de XX° siecle, la situation des Samaritains s’améliore quelque peu et leur
nombre s’accroit (Kahle compte 173 membres en 1909 alors qu’Huxley en dénombrait 152 en
1901). Néanmoins leur position économique demeurent fragile et ils sont cantonnés a des
métiers sous-payé€s (ils occupent les fonctions de tailleurs, marchands de vétement ;
marchands de consommables ; secrétaires, comptables et serviteurs ; charpentiers?'®).

Deux familles (toutes deux issues du clan Tsedadka) quittent Naplouse et s’installent,
I’une a Jaffa en 1905 pour ouvrir une boutique de vétements, 1’autre a Tulkarem en 1910 pour
démarrer une entreprise de couture et un commerce d’‘araq (Schur, 2000 : 361). Les relations
que les prétres ont nouées avec des orientalistes occidentaux (anglais, américains et russes)
leur permettent de survivre financiérement grace a la vente de manuscrits?'®. D’autre part,
I’intérét de ces occidentaux pour la communauté a fait connaitre leur sort a des philanthropes
(aussi conquis par cette image de peuple préservé et détenteur des Ecritures saintes
originelles). Edward Kirk Warren (1847-1919), un industriel et philanthrope originaire de
Three Oaks dans le Michigan fonde 1I’American Samaritan committee*®. Cette organisation
¢tablit une école dans Naplouse en 1913 (Barton, 1921 : 2), réservée aux jeunes garcons
samaritains. Trois professeurs sont chargés de dispenser des enseignements sur la torah
samaritaine, I’arithmétique, 1’anglais, le francais, 1’arabe et I’hébreu moderne. Une école
destinée aux filles ouvre ses portes en 1914, celles-ci sont initi€es a la lecture et la couture.

La premiere guerre mondiale éclate. Quarante-cinq hommes samaritains sont enrdlés
de force dans I’armée ottomane, soit presque tous les hommes de plus de dix ans et de moins
de soixante ans. Ils ne sont pas affectés au front mais aux travaux de voirie, 1’abattage
d’arbres, d’autres occupent des travaux administratifs au sein des casernes de soldats (Barton,
op.cit. : 12). Comme en atteste la correspondance entre Moses Gaster et les prétres, cette
situation est vécue tres durement. Le grand prétre samaritain de 1’époque, Ya‘qlib ibn Har(in
(1840-1916), s’inquiete notamment que les membres qui décedent durant la guerre ne
recoivent pas de rites funéraires?!.

Une lettre rédigée la méme année par le prétre Ab-Hasda (qu’il date selon ses mots

«l’an 1 du régne de la Grande-Bretagne ») et adressée a Gaster donne de nombreuses

218 Cf. Correspondance de Moses Gaster.

219 Un chapitre de la partie IV est consacré a cette question, cf. chapitre 2.3. pp. 472-488.

220 e caractére missionnaire de cette organisation, bien qu’elle se soit abstenue de convertir, est
attesté par ces propos de William E. Barton : « Mr Warren said that as the Lord had permitted this
colony [les Samaritains] to remain under the influence of their own religion from the time of the Exile
until now, we could afford to wait and be sure that we were not attempting to force the hand of
Providence by a too sudden anxiety for their instantaneous conversion » (op.cit. : 3).

221 Correspondance de M. Gaster, lettre n°F23.

177



informations sur I’impact que cette période de guerre eut dans la communauté??2. Il y raconte
que les hommes du clan Kahin ont été envoyés a Damas bien qu’ils aient payé des pots de vin
pour échapper la conscription. Ils parviennent a s’échapper en corrompant I’un des gardes et
rentrent & Naplouse. A leur retour, les textes sacrés qui avaient préalablement été dissimulés
chez des commercants musulmans naplousis, ont disparu. De plus, ils payent un tribut
quotidien pour ne pas €tre enrdlés de nouveau et finissent par étre tellement indigents que
certains d’entre eux doivent vendre leur maison. Les maladies comme le typhus et la gale
ainsi que la famine se propagent dans la communauté. En 1916 et en 1917, le comité créé par
Warren distribue vivres, vétements et finance 1’achat des agneaux pascals (Barton, op.cit. : 4),
en revanche I’école ferme ses portes en 1917.

Entre mars 1915 et mars 1919, vingt-sept membres seraient décédés (seize hommes et
onze femmes)??, en grande partie a cause de la famine, et dans une moindre mesure en raison
de la guerre (six morts?**). Accusés d’adhérer au projet sioniste, la défiance des populations
locales envers les Samaritains se développe dans un contexte de vagues d’immigration de
populations juives??. L’accusation selon laquelle ils entretiendraient des relations avec les
nouveaux migrants n’est pas entierement fallacieuse. Toutefois, s’il est vrai que les prétres ont
des contacts réguliers avec des membres fondateurs du sionisme, ceux-ci concernent
essentiellement des requétes d’aides financieres. Ainsi, apres s’€tre entretenu avec un organe
du sionisme a Jérusalem afin de récolter des soutiens pour rétablir 1’école, Yitshdk Ben
‘Amram aurait méme regu le baron Edmond J. de Rothschild dans sa maison a Naplouse?*.

Le tremblement de terre qui toucha la vieille ville de Naplouse en 1927 frappe a
nouveau les Samaritains de plein fouet. Un journal rapporte qu’en raison de la destruction de
leurs maisons, les cinquante familles samaritaines se voient obligées de vivre sous des tentes
et qu’elles redoutent 1I’approche de I’hiver?”’. En réalité, seules les habitations du clan Kahin
ont été épargnées??®. Dans une lettre, Abisha ([a] N4j1) témoigne que I'une de ses filles a été

blessée a la jambe et qu’'un homme de trente-deux ans, issu du clan Danfi a été tué. Les

222 Correspondance de M. Gaster, lettre n°F165.

22 Yitshak ben ‘Amram (F167) et Barton (1921 : 9) parlent respectivement de cinquante et de
quarante-cinq morts, mais un tel nombre semble peu plausible si ’on s’en tient aux recensements
effectués.

224 Correspondance de M. Gaster, lettre n°F165.

225 Plusieurs lettres en témoignent, telles que N°C92.

226 Correspondance de M. Gaster, lettre n°F167.

227  La misére des Samaritains en Palestine », Nouvelles de Palestine, 2 septembre 1927.

228 Cette information donnée a plusieurs reprises par les prétres eux-mémes dans la correspondance
laisse penser que 1’espace résidentiel samaritain dans la vieille ville de Naplouse était, comme
aujourd’hui, trés segmenté en fonction des appartenances lignageéres.
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Samaritains s’installeront dans un nouveau quartier de Naplouse (a Rafidiyah) mais les prétres

seront alors séparés du reste de la communauté??.

Figure 21. Photographie du quartier samaritain dans la vieille ville de Naplouse suite au tremblement de
terre de 1927 (source : alamyimages.fr)

Comme tout résident de Palestine, les Samaritains obtiennent la nationalité
palestinienne?*® durant la période du mandat britannique bien que celle-ci ne soit clairement
définie qu’a I’issue de la ratification du trait¢ de Lausanne (1924)*! et surtout, a partir de
1925, lors de I’application de 1’Ordonnance sur la citoyenneté palestinienne?*? (Bourmaud,
op.cit.: 68).

L’administration britannique traduit directement le terme « millet » en « nation »,

structurant le tissu social palestinien en de multiples communautés nationales, basées sur leur

22 Correspondance de M. Gaster, lettre n°E87.

20 Le code de la nationalité s’inspire largement de la loi ottomane de 1869 notamment en ce qui
concerne le mode de transmission patrilinéaire, mais il est surtout conditionné par le fait d’avoir été
sujet ottoman, ainsi que que par les critéres de maitrise de la langue locale (en palestine, I’arabe,
I’hébreu ou I’anglais) et par la résidence sur le territoire a la date de I’entrée en vigueur du code et
d’une durée de deux ans (Bourmaud, ibid.).

21 Traité de paix entre la Turquie et les puissances alliées, signé le 24 juillet 1923, entré en vigueur le
6 aolit 1924. 1l remplace le traité de Sévres qui avait été contesté par le mouvement national turc (dont
le chef de file était Mustafa Kemal Atatiirk). Il prévoit notamment des échanges de populations sur les
critéres de leur appartenance ethnique ou religieuse.

22 Mais D’administration britannique délivrait des certificats de nationalité depuis 1922 aux
immigrants juifs.
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appartenance ethno-religieuse. Ainsi, « Sous le mandat, le rayon d’opération des
gouvernements mandataires est celui de petits Etats au sein desquels la variété religieuse
sanctionnée par le systeme des millet ou les différences nationales prennent les proportions
d’un véritable systéme social » (Bourmaud, op.cit. : 69). Le grand prétre €tait déja reconnu en
tant qu’autorité compétente pour assurer la gestion des statuts personnels des membres par
I’Ordonnance sur le mariage et le divorce de 1919 (Corinaldi, 2000 : 2.92).

Dans ce systéme, les recensements jouent un role majeur dans les logiques d’inclusion
et d’exclusion des minorités confessionnelles®®® dont I’ambition était de «répartir la
population selon des critéres religieux et en fonction des zones dites urbaines ou rurales »
(Vareilles, 2014 : 6). Le gouvernement britannique effectue un premier recensement de la
population palestinienne en 19222 (il s’agit en réalit¢ d’estimations s’appuyant sur des
sources ottomanes). Il dénombre 757.182 individus en Palestine (incluant les militaires et les
personnes de nationalité étrangere), classés selon leur district de résidence (Southern district,
district of Jerusalem and Jaffa, district of Samaria, Northern district) et selon leur
appartenance religieuse ; soit 590.890 musulmans, 83.794 juifs, 73.024 chrétiens et 9474
autres. Parmi ces « autres », les Samaritains représentent 163 individus (soit 0,02% de la
population palestinienne). On compte 147 samaritains a Naplouse (soixante-quatorze hommes
et soixante-treize femmes), huit a Jaffa (cf. infra, p. 213), huit a Tulkarem, au nord de
Naplouse (quatre hommes et quatre femmes). Peu détaillé, ce recensement apporte un
éclairage réduit sur la communauté samaritaine si ce n’est qu’ils résident trés majoritairement
a Naplouse (hormis seize membres, probablement issus de deux familles nucléaires) et qu’ils
sont clairement dissociés des juifs par les instances mandataires.

Le recensement réalisé par le major E. Mills en 193125 est quant a lui bien plus
volumineux et complet (398 pages le compose). Cinq pages y sont consacrées aux
Samaritains, dont trois d’entre elles, rédigées par I’'un des pionniers du sionisme Ytzhak Ben-
Zvi, portent sur leur « origine et leur division tribale ». Le texte confirme que les 182
membres samaritains recensés possedent la nationalité palestinienne. Les dernieres pages

présentent une série de statistiques sur : 1’age, le sexe et la situation matrimoniale ; le lieu de

233 Je renvoie vers I’article de Philippe Bourmaud (2009) au sujet du role des recensements comme
outils de discrimination et de construction nationale.

234 pyblié le 10 février 1923 par J.B. Barron, le recensement a été effectué en octobre 1922.

235 Publié en 1932 (se reporter aux annexes pour copie du document), mais effectué en 1931. Les
recensements de 1922 et de 1931 serviront a accréditer 1’idée d’une majorité démographique juive et
inspireront les plans de partage de la Palestine (Bourmaud, op.cit.: 70). L’idée de recenser la
communauté samaritaine aurait été suggérée a Mills par 1’anthropologue Corrado Gini auquel un
chapitre de cette thése est consacré (Cf. infra, pp. 371-379).
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naissance, la nationalité, [’appartenance ethno-religieuse (traduite en anglais par
« nationality ») ; D’illettrisme (classé par sexe) ; le niveau d’éducation (classé par age, sexe,
illettrisme), et les métiers (comprenant également les personnes a charge pour chaque
individu qui travaille).

On peut y lire que sur les quarante-neuf personnes recensées comme exercant une
activité professionnelle, plus de la moiti¢ (vingt-sept) sont artisans et commergants — neuf
individus sont tailleurs ou couturiers ; huit, vendeurs ambulants ou colporteurs ; trois sont
spécialisés dans le commerce du textile ; deux dans celui de bois ou de liege ; quatre sont
vendeurs de produits consommables comme les légumes et de 1’huile d’olive ; un individu est
marchand sans que son domaine d’activité ne soit spécifié. Huit personnes sont engagées en
tant que fonctionnaires et personnels d’administration (trois comptables/trésoriers, deux
policiers, un postier, une personne effectuant un travail administratif non spécifié et un
greffier). Six Samaritains possédent une fonction sacerdotale (quatre prétres, un mohél —
effectuant des travaux dédiés aux services funéraires et a la circoncision et un boucher
kashér). Cinq personnes occupent des emplois dans les travaux de construction (quatre scieurs
ou charpentiers, un individu est placé dans la catégorie « autres » qui comprendrait des postes
comme couvreurs). Enfin, un Samaritain occupe la fonction de gardien et un autre est
propriétaire-rentier.

Outre qu’ils permettent d’effectuer un découpage interne et externe de la Palestine
(Vareilles, op.cit. : 6), les recensements répondent a des logiques taxinomiques de gestion des
populations, servant par la suite a dessiner les différentes catégories de statut civil. La
catégorie a laquelle sont assignés les Samaritains nous renseigne donc sur la maniére dont ils
sont traités juridiquement. A ’époque du mandat britannique, ils ne sont jamais associés a la
population juive et sont toujours relégués a la catégorie « autres », aux cotés des Druzes, des
Bahais, des agnostiques (Mills, 1931). De 1’époque ottomane, les instances mandataires ont
transpos¢ le systéme des millet-s en insistant sur la dimension nationale des communautés
confessionnelles. De ce fait, I’accent est mis sur une prétendue nationalité samaritaine. Ces
nouvelles catégorisations en « nations » impliquent un glissement dans la mani¢re dont les
groupes confessionnels se percoivent et fonctionnent. Lors de la création de I’Etat israélien,
une modification va étre apportée quant a [’assignation des Samaritains, qui, tout en
conservant un certain flottement, vont €tre tour a tour associés aux juifs orientaux (les
mizrahim) ainsi qu’aux descendants des « dix tribus perdues », ou selon les cas, a la catégorie

administrative « Autres ».
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1.1.1. Quitter Naplouse pour Jaffa. L’histoire d’une famille

Au début du Xx° siecle, un jeune Samaritain, Ibrahim ([h] Avraham) ben Marhiv
Tsedaka (ou Ibrahim Fardj Ya‘qlib Al-Sabahi) quitte Naplouse dans I’espoir de trouver du
travail dans la ville de Jaffa. Aprés deux échecs qui I’obligerent a revenir parmi les siens (en
1897 et en 1901), il réussit en 1905 a monter sa propre boutique en tant que vendeur de
vétements dans le souk de Jaffa et s’y installe avec son €pouse et leurs cinq enfants. Deux
années plus tard, il rencontre par hasard un jeune sioniste, Ytzhak Ben-Zvi, fraichement
immigré en Palestine, qui cherchait un professeur en vue d’apprendre 1’arabe. Leur rencontre
fera naitre chez Ytzhak une fascination pour I’histoire et la doctrine samaritaine. Mais surtout
leur amitié va changer le cours de I’histoire de la communauté ; car le jeune Ben-Zvi, I’un des
leaders du nouveau Yishiiv et de la Haganah?*¢ dans les années 1920, deviendra un membre
influent & la Knesset pour le compte du parti Mapai, puis le second président de 1’Etat d’Israél
(de 1952 2 1962)".

Les Samaritains de Holon, et particuliérement ceux issus du clan Tseddka aiment
raconter cette histoire de la rencontre entre leur aieul et le futur président d’Israél. Dans leurs
récits, ils insistent sur le courage d’Ibrahim lorsqu’il quitta sa communauté, courage

récompensé par sa rencontre avec Ben-Zvi.

J’ai rencontré Pnind Tseddka (la tante de Benydmim Tsedaka) et
son mari en début d’aprés-midi. Ils habitent Holon mais sont venus passer
quelques jours dans leur résidence du mont Garizim a [’occasion de la
céeréemonie de la Pdque. C’est Sharlen, une américaine convertie au
samaritanisme qui m’a emmenée les voir, me les présentant comme des
mémoires vivantes. Des notre arrivée, Pnind nous raconte les histoires
ayant rythmé sa vie, elle fait aussi référence a son pere et a son grand-pere,
Yefet et Ibrahim Tsedaka qui « ont changé le destin de la communauté ». 1l
m’est difficile de suivre toute la conversation car son mari me pose toute
une série de questions sur la France. Je décide de revenir voir Pnind le soir,

lorsqu’elle est seule. Pnind est une femme agee d’environ quatre-vingt ans

236 e Yishiiv (« implantation ») est le terme employé pour désigner la communauté juive en Palestine
au XIX® et au début du XX°siécle. Le « nouveau Yishiiv » aura comme vocation d’établir les fondations
du futur Etat d’Israél. La Hagdnah (« défense ») est une organisation paramilitaire sioniste.

27 Pour plus de détails sur la vie d’Ytzhak Ben-Zvi (1884-1963), se référer a 1’index.
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qui a traversé toutes les guerres depuis la création de I’Etat d’Israél et qui
tient a téemoigner de ce qu’elle a vécu. Elle est née en Israél, a Jaffa. Dans
tous ses récits, son patriotisme a l’égard d’Israél est trées marqué, de méme
que la figure d’Ytzhak Ben-Zvi pour qui elle utilise toute une série de
qualificatifs laudateurs, tels que « notre sauveur », « notre pere ». « Ytzhak
Ben-Zvi, me dit-elle, est notre pere ([h]‘avinQ) a tous. Il nous a tellement
aideés. Tu sais, c’est grdce a lui que nous avons survécu. Un jour qu’il était
a Jaffa, il vit un homme vétu d’une longue robe blanche, d’une barbe et
d’un tarblsh turc. Tout de suite, il réalisa « c’est un Samaritain. Ca y est, je
les ai enfin trouvés ». Ce Samaritain était Ibrahim Tseddaka, mon grand-
pere ; lui et Ben-Zvi devinrent trés bons amis. Ben-Zvi logea méme chez lui

pendant trois mois ».

Toute sa vie, Ytzhak Ben-Zvi étudiera I’histoire et 1’origine des Samaritains auxquels
il consacrera d’ailleurs un ouvrage®®. Son intérét pour la communauté le conduisit
effectivement a louer une chambre dans la maison de la famille Tsedaka (Schreiber-Humer,
2009 : 27). Installé dans I’Administration, il devint I’interlocuteur principal des leaders
samaritains. Outre les Tsedaka, il correspondait régulierement avec le grand prétre et scribe
Ya‘qib ben Shafiq, résidant a Naplouse, a qui il acheta de nombreuses copies d’anciens
manuscrits.

Lors de mes recherches dans les Archives de I’Etat israélien en 2011, j’ai trouvé des
cartons remplis de lettres échangées entre le président, ses assistants et Ibrahim puis son fils,
Yefet Tsedaka?. Une grande part de cette correspondance porte sur des requétes de Ben-Zvi
au sujet de la religion samaritaine. Le président conservait également des articles de journaux,
d’anciennes photos, et méme des photographies de fragments de manuscrits samaritains. Les
lettres envoyées de la part des leaders communautaires concernent quant a elles des demandes
d’aide financieére ou bien de permis qui leur permettraient de franchir la frontiére israélo-
jordanienne pour rejoindre leur famille a Holon. De plus, dans un contexte ou les Samaritains

faisaient face a une crise démographique majeure, Ben-Zvi encouragea les alliances entre des

238 Séfer ha-Shomrénim, 1935 [hébreu]. Cet ouvrage a en partie été traduit en arabe dialectal par le
grand prétre samaritain, Ya‘qib ben Shafiq (ou ben ‘Uzzi) en 1960, dans Kitdb al-Samriyyin [ouvrage
manuscrit] (Shehadeh, 2007 : 359).

29 11 est possible que d’autres lettres de Ytzhak Ben-Zvi se trouvent a I’Institut Yad Ben-Zvi.
Toutefois, le bibliothécaire de 1’Institut m’indiqua dans un échange d’emails que la majorité des lettres
avaient été transférée dans les Archives nationales. J’ai photographié et traduit presque 200 documents
de ces archives sur une période datant de 1941 a 1976. Ils sont présentés en Annexes.
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hommes samaritains et des femmes juives immigrées. En 1924, suite au mariage de Yefet

Tsedaka avec une femme juive, le grand prétre se résout ainsi a autoriser les mariages mixtes.

Yefet, le fils d’Ibrahim, est l'un des fondateurs de la communauté de
Holon et le premier Samaritain a avoir épousé une femme juive israélienne,
Myriam Reyaqin Tseddka. « Mon pere avait 25 ans, il avait ’age de se marier
mais comme il était en Israél, il ne trouvait pas de Samaritaine qu’il aurait pu
épouser. Ses amis lui répétaient : “il est temps que tu te maries. Trouve-toi une
femme en Israél”. Apres avoir travaille a la municipalité, il fut ensuite
vétérinaire a Jaffa. Un jour, un ami a lui, le docteur Caspi, lui dit “je connais
une femme, elle est parfaite pour toi. Elle sera ta femme”. Alors mon pere lui
répondit : “Mais elle est juive, les Samaritains ne peuvent pas épouser des
femmes juives”. Mais, mon pere qui connaissait la Torah mieux que personne,
commenga a réfléechir et a se dire : “Moise lui-méme n’a pas épousé une
israélite. 1l y a beaucoup de communautés avec lesquelles nous ne pouvons
nous unir, mais les Juifs, les Juifs sont nos freres, ils viennent de tribus freres”.
Alors il a demandé au grand prétre s’il pouvait épouser cette femme juive, et
comme ce dernier n’a pas su quoi répondre, ils purent se marier. »

Dans le salon de Pnina Tsedaka (résidente de Holon). Mont Garizim, Avril 2011

D¢s lors, les organes sionistes s’attacheront a traiter les Samaritains comme s’ils
s’inscrivaient naturellement dans le projet national, leur fournissant aides matérielles et
logistiques. Des donateurs, tous d’éminents juifs sionistes (Gaster, Ben-Zvi, le baron
Rothschild) s’engagent a financer — avec 1’aide de 1’ Agence juive — le fonctionnement d’une
nouvelle €école qui ouvrira ses portes en 1927 (la précédente école, ouverte par Edward K.
Warren, avait été fermé en 1917 (cf. supra p.178). David Mueller y est affecté comme maitre
des études juives et de I’hébreu, certainement jusqu’en 1928-1929% Le traitement des
leaders sionistes a I’égard des Samaritains met en péril leur cohabitation avec le reste de la
population naplousie. Considérés comme des traitres par certains habitants, ils sont victimes
de persécutions (notamment de jets de pierre dans leur quartier en 1936 durant la révolte
arabe ; suite aux violences, ils ne pourront conduire le pelerinage de sukkot sur le mont

Garizim en 1938). Entre 1932 et 1947, le cas des Samaritains sera de plus en plus

240 Je n’ai pas davantage d’informations sur les motifs de son départ mais la date coincide avec le
début des émeutes de 1929.
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instrumentalisé dans les discours politiques des mouvements nationalistes sionistes d’un coté
et arabes de I’autre (Ridolfo, 2015 : 44, s’appuyant sur des articles du Palestine Post). Dans le
cadre de la Commission d’enquéte anglo-américaine réunie a Washington en 1946, I’homme
politique naplousi, ‘Awni ‘Abd-al Had**!, demande a ce qu’on « laisse les Juifs vivre en paix
avec nous, comme le font les Samaritains de Naplouse » (ibid.) En 1947, un article du
Palestine Post reporte que le « Comité arabe local » a appelé les habitants de Naplouse a
considérer les Samaritains comme des « freres arabes »42.

En 1948, Ytzhak Ben-Zvi encourage les Samaritains a émigrer dans le nouvel Etat, en
leur permettant de bénéficier de la loi du retour en méme temps que les Juifs en diaspora. Si la
majorité de la communauté samaritaine décide alors de rester a Naplouse, quelques familles
s’installent progressivement a Jaffa. A ce titre, ’Etat israélien conclut un accord sur le
regroupement des familles samaritaines avec le gouvernement jordanien en 1950 ; plusieurs
d’entre elles sont alors autorisées a se rendre en Isra€l. Des programmes spéciaux sont aussi
diffusés sur les radios jordaniennes et israéliennes, leur permettant de se tenir informée des
naissances, des unions ou des déces des deux cotés de la frontiére. Pourtant, les Samaritains
ont conservé un souvenir douloureux de la séparation imposée en 1949 par la ligne de cessez-
le-feu. A partir de cette période, les Samaritains de Holon et ceux de Naplouse vivront deux
histoires différentes des événements.

Par ailleurs, la conception de Ben-Zvi, d’un judaisme intégrant des groupes qu’il
considere issus des « dix tribus perdues », comme les Samaritains et les Karaites, va a
I’encontre des considérations des juifs religieux. Cette divergence de points de vue conduira

les Samaritains a devoir continuellement 1égitimer leur citoyenneté israélienne.

241 personnage politique palestinien notable, il est I'un des porte-paroles des mouvements nationalistes
arabes et crée le premier parti politique palestinien ayant une existence 1égale, Hizb al-Istiglal. Dans
les années 1950, il devient ministre puis ambassadeur de la Jordanie au Caire.

242« Mercy for Samaritans », Palestine Post, 10 décembre 1947. Ancétre du Jerusalem Post, le
Palestine Post (1932-1950) est un quotidien en langue anglaise proposant un angle éditorial
prosioniste, antibritannique et antiarabe. C’est en prenant en compte ce point de vue partial qu’il faut
en faire la lecture. Le journal a consacré de nombreux articles aux Samaritains, qu’il considére comme
«de loin la piéce a conviction la plus intéressante du musée palestinien d’ethnologie » (1932) ou,
réguliérement, comme les « fréres des Juifs ». Par ailleurs, il faut noter que le grand prétre samaritain
Ya‘qlb ben Shafiq, travailla comme informateur (anonyme) pour le journal Palestine Post (Shehadeh,
2007: 364), voir infra, p. 195.
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1.2. Les Samaritains dans le processus de construction de I’Etat israélien

1.2.1. Un « état juif » ?

« Eretz-Israél est le lieu ou naquit le peuple juif ([h] ha‘am ha-yehadi).
C’est la que se forma son caractere spirituel, religieux et national. C’est la qu’il
réalisa son indépendance, créa une culture d’une portée a la fois nationale et
universelle et fit don de la Bible au monde entier.

Contraint a [’exil, le peuple juif demeura fidele au pays d’Israél a travers
toutes les dispersions, priant sans cesse pour y revenir, toujours avec l’espoir
d’y restaurer sa liberté nationale. Motivés par cet attachement historique, les
Juifs s’efforcerent, au cours des siecles, de retourner au pays de leurs ancétres
pour y reconstituer leur Etat. Tout au long des derniéres décennies, ils s’y
rendirent en masse : pionniers, ma ‘apilim®® et défenseurs. Ils y défricherent le
desert, firent renaitre leur langue, bdtirent cités et villages et établirent une
communauté en pleine croissance, ayant sa propre vie économique et culturelle.
Ils n’aspiraient qu’a la paix encore qu’ils aient toujours été préts a se défendre.
Ils apporterent les bienfaits du progres a tous les habitants du pays. lls
nourrirent toujours [’espoir de réaliser leur indépendance nationale ([h]
ha‘atsma’it mamlakhti) (...)».

« L’Etat d’Israél sera ouvert a I'immigration des juifs de tous les pays o
ils sont dispersés ; il développera le pays au bénéfice de tous ses habitants ; il
sera fondeé sur les principes de liberté, de justice et de paix enseignés par les
prophetes d’Israél ; il assurera une complete égalité de droits sociaux et
politiques a tous ses citoyens, sans distinction de croyance, de race ou de sexe ;
il garantira la pleine liberté de conscience, de culte, d’éducation et de culture ;
il assurera la sauvegarde et l'inviolabilité des Lieux saints et des sanctuaires de
toutes les religions et respectera les principes de la Charte des Nations Unies.
Nous langons un appel au peuple juif de par le monde a se rallier a nous dans la
tache d’immigration et de mise en valeur, et a nous assister dans le grand
combat que nous livrons pour réaliser le réve poursuivi de génération en

génération : la rédemption d’Israél ([h] ge’Gllat Yisra’€l).

243 Les ma ‘apilim désigne les juifs entrés illégalement en Palestine durant le mandat britannique.
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Confiants en ’Eternel Tout-Puissant, nous signons cette déclaration sur
le sol de la patrie, dans la ville de Tel-Aviv, en cette séance de l’assemblée
provisoire de | 'Etat, tenue la veille du shabbat, 5 Iyar 5708, quatorze mai mil
neuf cent quarante-huit. »

Déclaration d’indépendance de 1’Etat d’Israél, 14 mai 19482,

Le 14 mai 1948, quelques heures avant le terme officiel du mandat britannique, David
Ben Gourion proclame la déclaration d’indépendance de « ’Etat juif dans le pays d’Israél,
qui portera le nom d’Etat d’Israél ». La création du nouvel état est présentée par les leaders
sionistes, en particulier Ben Gourion, comme I’aboutissement de la renaissance du peuple juif
sur sa terre ancestrale, telle I’incarnation du support permettant de renouer avec un passé
biblique imaginé et exalté. Dans cette reconstruction historique, la période diasporique est
reléguée au rang d’une simple parentheése. « Du point de vue de la mobilisation symbolique,
cette vision est, par contre, d’une redoutable efficacité dans la mesure ou le sionisme apparait
a la fois comme I’inversion d’un passé proche, synonyme de vacuité politique, et comme la
restauration d’un passé lointain, synonyme de plénitude politique » (Dieckhoff, 1993 : 301).

A travers cette peinture fondée par ’idéologie sioniste, les Juifs apparaissent comme
un peuple plurimillénaire, chassé et dispersé depuis 1’exil, exhumant leurs droits insécables
sur leur « terre promise ». Ce prétendu lien éternel au « pays des ancétres » équivaudrait a un
titre de propriété sur le sol palestinien, désormais renommeé Eretz Israél. Territoire dont on se
charge d’invibiliser les traces de ses habitants antérieurs — en témoignent les motifs récurrents
d’une « terre sans peuple » et du paysage immobile et désertique — pour le faire correspondre
a un paysage biblique imaginaire comme la terre inchangée des ancétres#.

Deés le début du xXX°¢ siecle, le sionisme va chercher a enraciner la présence juive dans
le territoire. Une iconographie nationale est progressivement instaurée au moyen de symboles
représentant I’enracinement tels que I’arbre (I’oranger) et les foréts de pins. Elle exalte le
travail de la terre par lequel adviendront la refondation et la régénérescence du peuple juif. Si
I’on suit cette logique, le rassemblement de tous les exilés ne correspond effectivement pas a

une fondation mais a une re-naissance, au « rétablissement du foyer national ». C’est bien de

244 Qource: ministére israélien des Affaires étrangéres (https:/mfa.gov.i/MFA/MFAFR/MFA-
Archive/Pages/La%20Declaration%?20d-Independance%20d-Israel.aspx). En I’absence de
constitution, la déclaration d’indépendance fait office de texte de référence (Démoulin Chloé,
« Netanyahou revient a la charge pour inscrire « Etat juif » dans la loi », Médiapart, 13 novembre
2017).

45 Les films de propagande sionistes donnent a voir une Palestine vidée de ses habitants, tel que
Printemps en Palestine (1929).
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la restauration du Royaume d’Isra€l dont il est question. Le motif messianique est d’ailleurs
récurrent dans les représentations des sionistes, qu’ils soient laics ou non?#.

Le théme de D’attraction pour un Orient imaginé par I’Occident chez les fondateurs du
sionisme a fait I’objet de nombreuses études (Gerber, 2003 ; Peleg, 2005 ; Raz-Krakotzkin,
2002). Cette quéte d’une ancestralité meélée a un certain attrait pour I’exotisme est aussi
représentée par la recherche du « Juif antique », incarné par les figures des fellah-s et des Juifs
orientaux (les mizrdhim), auxquels les Samaritains vont étre associés. L’engouement de
Ytzhak Ben-Zvi pour les Samaritains ne possédait pas qu’un aspect purement scientifique ou
religieux ; il trouvait une résonance dans ses ambitions politiques et dans son projet de réunir
toutes les tribus juives en Terre d’Israél, en vue de les intégrer a 1’édification nationale,
inspiré par I’éthos messiannique du rassemblement des peuples dispersés.

Car I’idéal sioniste projette 1’instauration d’une société homogénéisée basée sur la
fusion des exilés (/h] mizig galuyér), la consolidation de I’Etat induit la dissolution des
identités juives diverses dans un ensemble national cohérent. Ce processus passe par la
tentative de gommer les différences culturelles au profit d’un judaisme européen dominant
dans lequel les autres communautés sont appelées a se fondre. Mais c’est €galement par la
réappropriation des éléments communs au judaisme que les leaders sionistes esperent créer un
semblant d’unité, « une communauté imaginée » (Anderson, 1983). Comme dans toute autre
construction nationale, il s’agit de donner I’impression d’une continuité avec un passé
historique et d’une parenté fictive en s’appuyant sur un mythe fondateur idéalisé et ré-imaginé
dans le cadre d’une idéologie nouvelle mobilisatrice (Smith, 1971). Ici, la religion est
historicisée, et ses mythes décrits comme des événements fondateurs de la nation. Le matériel
religieux sert de base a la structure symbolique de la nation et aux « saintes icones »*#
nécessaires 4 la cohésion nationale, pour employer I’expression d’Eric Hobsbawm.
L’ensemble de I’appareillage symbolique israélien célébre la judéité, le lien des juifs a la
terre : le drapeau est incarné par la Magen David, la ménorah est I’embléme national, les
paroles de la ha-Tikvah (I’hymne national) sont essentiellement centrées sur 1’espérance des
juifs a retourner a Sion et Jérusalem. La temporalit¢ des fétes commémoratives (Yom ha-

Sho’ah, Yom ha-Zikkdaron, Yom ha-Yerishdlayim et Yom ha- ‘atsma’it ) « relie le destin du

246 Alain Dieckhoff parle de reformulation et de domestication de la dynamique messianique (1993 :
302).

247 Les « saintes icones » constituent « les symboles et les rituels ou les pratiques collectives qui seuls
donnent une réalité palpable a une communauté par ailleurs imaginaire. Elles peuvent étre des images
partagées (comme 1’étaient les icones) ou des pratiques, comme les cinq priéres quotidiennes des
musulmans, ou méme des paroles rituelles comme 1’Allah Akbar des musulmans ou le Chema Israél
des juifs » (Hobsbawm, 2001[1990] : 137).
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peuple juif sur des générations et celui du peuple d’Israél sur sa terre, dans un large cadre
historique, caractéris¢ par un cycle de perte et de rédemption » (Ben Amos, 2010 : 90). La
Bible constitue a la fois le livre relatif a ’histoire nationale (et est enseignée a 1’école
publique) en méme temps qu’elle dicte le cadre législatif de I’Etat (qui est calqué sur la
Haldkhah).

Ainsi, des sa création le gouvernement israélien s’est attelé a la tdche de ranimer
I’ancien Israél (Jarassé, 2008 : 294), Eretz Israel (la terre d’Israél) en ancrant la mémoire
collective dans le paysage afin de donner des points d’appui au sentiment national juif par le
biais de I’hébraisation des lieux et de I’institutionnalisation de 1’archéologie. Outre la
démolition quasi-systématique des villages palestiniens présents sur le territoire échu au
nouvel Etat lors de la guerre de 1948, les lieux sont renommés et réinvestis. Le géographe et
ancien maire de Jérusalem-Est, Meron Benvenisti décrit le travail de remodelage
topographique mené des 1949 par neuf chercheurs israéliens associés a The Israel Exploration
Society (IES), pour faire apparaitre le lien immuable des Juifs a la terre. Sous la houlette de
David Ben Gourion, le comité — appelé NNC, Negev Names Committee — est chargé de
rebaptiser le paysage en lui assignant des noms hébreux, en premier lieu dans la région du
Negev. Ce processus de judaisation de l’espace avait déja commencé sous le mandat
britannique, des 1920, alors que deux des chercheurs du futur NNC sont appelés a conseiller
les instances mandataires**® (Benvenisti, 2000 : 12). De nombreux lieux saints musulmans
sont réappropriés par 1’Etat israélien, ils sont en général transformés, souvent en lieux
culturels et quelques fois en synagogues. C’est le cas du sanctuaire de Nabi Salih, situé¢ a
Ramleh, dont le minaret, rebaptisé par 1’Etat israélien « la Tour carrée », est surmonté chaque
année de I’inscription hébraique « hag ha- ‘atsma it » (« féte de I’indépendance ») en lettres
de néons (Aubin-Boltanski, 2007 : 28). Recartographier le paysage est per¢cu comme une
étape essentielle de son appropriation.

La nation étant fondée sur la distinction entre Nous et les Autres, ce mécanisme
d’exclusion des autres mémoires collectives ne peut étre considéré comme une exception
propre au pouvoir israélien. Quels que soient les contextes nationaux, on pergoit le méme
souci d’institutionnaliser les traditions et les symboles, et ainsi d’en contréler et d’en
pérenniser la transmission. Depuis le XIX° siecle, les systémes éducatifs sont devenus des
vecteurs essentiels de diffusion de savoirs historiques et donc d’identification a un passé

construit. Mais ces processus de définition de 1’identit¢ du peuple ont aussi comme

248 Meron Benvenisti ajoute que les transformations toponymiques étaient systématiques dans les
colonies britanniques (Benvenisti, 2000 : 22-23).
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conséquence d’exclure ceux qui sont porteurs de caractéres qui les ¢éloignent de la norme,
ceux qui détiennent une autre mémoire. Mémoire, qui parfois dans le cas des minorités, se
heurte a I’histoire nationale, et ne peut alors servir de cadre d’identification.

A TDorigine opposés au retour des Juifs en Terre d’Israél dans le cadre d’une
construction nationale menée par des Juifs laics, les religieux vont finalement s’investir
progressivement dans la vie politique et participer au fondement du nouvel Etat jusqu’a
devenir une force incontournable. Invités par les sionistes en quéte d’un poids électoral, les
religieux voient dans cet engagement un moyen d’imprégner Isra€l de judaisme (leur
influence actuelle dans la société israé¢lienne montre qu’ils ne faillirent pas a la mission qu’ils
s’étaient donnée). Malgré leurs divisions?#, les partis religieux exercent une forte pression sur
le gouvernement israélien. L’alliance *Aguda — Mapai (parti travailliste) donnera lieu a une
premiere « judaisation » des lois israéliennes. Un accord appelé le « Status quo agreement »
(formulé pour la premiere fois le 19 juin 1947) est passé entre David Ben Gourion et *Agudat
Isra’él, dont I’objectif est de donner des garanties aux Ultra-orthodoxes en ce qui concerne le
respect des regles de la kashrit au sein des institutions et du Shabbat comme jour chomé
hebdomadaire ; la mise en place d’écoles talmudiques ([h] yeshivor) ; la gestion des mariages
et des divorces par la juridiction rabbinique. D’autres points ont également été soulevés, tels
que les funérailles religieuses et séculieres ; ’hégémonie du courant orthodoxe par rapport
aux autres courants juifs ; conservateurs et réformeés et, enfin, la définition de « I’étre juif ».
Cette question est a I’origine d’intenses débats dans la classe politique et dans la société
israélienne. Le projet de loi soutenu par Benyamin Netanyahou sur « I’Etat-nation juif »
adopté en juillet 20182 vient encore renforcer le caractére juif de I’Etat et la prééminence de
la Haldkha (ou du moins apporter une base législative a des pratiques et symboles déja bien
installés). Portée comme la loi fondamentale (faisant office de constitution), elle souleve les
contestations et les inquiétudes des minorités arabes, druzes et tcherkesses?s!.

Si la dimension juive de I’Etat est rarement une source de débats dans la société

israélienne, la définition de la judéité pose infiniment plus de problémes et témoigne des

2 Les quatre partis religieux formés a la création de I’Etat (" Agudat Isra’él, Po‘élei *Agudat Isra’él,
Mizrahi, ha-P6‘€l ha-Mizrahi) ne se présentent unis qu’une seule fois, lors de la premiére assemblée
de Ia Knesset sous le titre « Front religieux ». Ils obtiennent alors 12% des voix et 16 siéges sur 120.
250 [ e texte qualifie ’Etat d’Israél comme « ’état-nation du peuple juif qui y exerce son droit naturel,
culturel, religieux et historique a 1’autodétermination. La réalisation de ce droit a I’autodétermination
nationale dans 1’Etat d’Israél est réservée au seul peuple juif ». Aucune référence n’est faite de la
Déclaration d’indépendance de Ben Gourion citée plus haut (Enderlin Charles, « Isral devient une
“ethnocratie” », Le Monde Diplomatique, septembre 2018 : 8).

2111 n’y eut aucune déclaration publique de la part des Samaritains de Holon, mais il faut rappeler que
I’une de ses personnalités les plus influentes, Yefet Tsedaka, est membre du parti Likad.
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flottements et de Dinstabilit¢ quant aux assignations catégorielles établies par
I’administration. Or le statut des Samaritains dépend entierement de cette définition. Tour a
tour considérés comme Juifs ou comme « autres » par les institutions, ils doivent sans cesse
protéger un statut qui leur confére de nombreux avantages certes, mais qui demeure fragile
tant il est tributaire des partis politiques au pouvoir. C’est en convoquant leur récit biblique et
leur filiation au peuple israélite — non pas juif puisque les Samaritains ne se considérent pas
comme tels — qu’ils tentent de défendre les droits qui leur ont été accordés a la création de
1’Etat israélien. C’est donc de leur discours sur leurs origines que dépend essentiellement leur

statut juridique actuel. L’enjeu est lourd pour leur mémoire collective.

La loi du retour

Alors que les Samaritains d’Isra€l ne sont pas comptés parmi les Juifs par le Bureau
central des statistiques, ils bénéficient de la loi du retour depuis 1950, et sont catégorisés
comme Juifs samaritains par 1’Administration. La promulgation de la loi du retour ([h] 4og
ha-Shviit) en 1950, garantit a tout Juif le droit d’immigrer en Isra€l**?. Cependant, aucune
définition n’ayant été donnée sur ce que signifie « étre Juif », la nouvelle loi fait I’objet d’un
flou juridique et entraine de nombreux débats dans le monde politique israélien, notamment
entre nationalistes religieux et sionistes laics. La notion de peuple juif est d’autant plus
complexe qu’elle fait écho a une diversit¢é d’individus vivant dans des aires culturelles
différentes, dont ils ont souvent adopté les usages, la langue, la culture, etc. Les disparités
socio-culturelles entre Juifs ashkénazes, Juifs sépharades et Béta’ Isra’él d’Ethiopie en sont
des preuves flagrantes et non exhaustives.

Alors qu’ils ont toujours ardemment tenus a étre dissociés du judaisme, il est
surprenant de constater que les Samaritains acceptent d’étre reconnus comme Juifs par I’Etat
d’Israél. C’est en réponse a une question formulée par le futur président Ytzhak Ben-Zvi que
Moshe Sharett alors ministre des Affaires étrangeres déclare en 1949 : « Concernant les
Samaritains qui rejoignent la frontiere israélienne, je déclare que leur statut est le méme que
pour chaque immigrant juif venu d’un pays Arabe »?%.

Pour mettre en place le dispositif de naturalisation, le gouvernement a opéré plusieurs

recensements ([h] reshimah ou mifgad) de la communauté tant a Naplouse qu’a Holon (en

232 Pour le texte de loi intégral en anglais, se reporter aux annexes.
233 Je traduis de ’hébreu, Ben-Zvi, 1977 [1935] : 365.
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1953, 1955, 1961, 1971)*. Les recensements dédiés aux Samaritains de Naplouse tentent
surtout de cartographier les parenteles. Classé par « chef de famille » ([h] r’osh ha-
mishpahah) selon leur clan, celui de 1953 donne des indications sur le lieu de résidence des
membres — par exemple, « untel vit seul a Holon et possede la nationalité israélienne alors que
sa femme et ses trois enfants résident a Naplouse », etc. Témoignant 1’éclatement de certaines
familles nucléaires, les 211 personnes mentionnées posseédent vingt-sept proches en Israél?*s.
Ce type de recensement est utile dans le cadre d’un plan de regroupement familial (dont ont
bénéfici¢ les Samaritains). Le recensement de 1955, quant a lui, avait comme fonction de
servir de support aux subventions allouées par 1’American Jewish Joint Distribution
Committee (dit le Joint)**°, mises en place par Yitzhak Ben-Zvi, dont disposaient les
Samaritains depuis 1949.

Par ailleurs, ces recensements montrent que 1’origine clanique détermine largement a
la fois le lieu de résidence (Holon/Naplouse) et méme le quartier (le document de 1961 donne
les adresses). Cette séparation s’observe deés 1953 puisque les Tsedaka et Muffarrij ont,
significativement, bien plus de membres de leur parentele en Israé€l que les Kahin et les Altif

(qui