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Entre tolérance, désintérét et exploitation. Les relations christiano-musulma...

Entre tolérance, désintérét et
exploitation. Les relations
christiano-musulmanes en Sicile du
1x¢ au xiie siecle et leurs racines

dans I'histoire religieuse de I'ile

David Engels

On nous a ainsi raconté que cette ile fut secouée d’'un tremblement de terre, dont ce

roi polythéiste fut fort effrayé. Il parcourut alors son palais, ou il n’entendit

qu'invocations a Dieu et a son prophéte, prononcées par ses femmes et par ses

eunuques. Si ceux-ci manifestérent quelque trouble a sa vue, il leur dit pour les

rassurer : « Que chacun de vous invoque celui qu’il adore et dont il suit la foi »*.
Ainsi nous décrit ibn Gubayr, voyageur musulman célébre visitant la Sicile en hiver
1184, le climat de tolérance extraordinaire qui régna sur I'lle pendant 1’époque
normande. Ces quelques mots, se référant au tremblement de terre de I'an 1169 sous le
roi Guillaume II, forment, avec beaucoup d’autres anecdotes semblables, la base du «
mythe » de la tolérance religieuse faisant de la Sicile médiévale un laboratoire
paradigmatique de la société multiculturelle postmoderne. Mais s’agit-il vraiment de
tolérance ? Les courtiers palermitains musulmans sont, visiblement, effrayés au
passage du roi, impliquant par ainsi que leur foi pourrait étre considérée comme
illicite ; tandis que le roi, de maniére également ostentatoire, leur permet d’invoquer
leur dieu, exprimant par cette permission 'aspect extraordinaire de la situation. S’agit-
il donc d’une véritable tolérance de la foi de I'autre, et donc, au moins dans I'utilisation
courante du terme, d’'une forme d’acceptation de 'autre en tant que différent et valable
a la fois ? Le roi tolére-t-il donc I'islam de ses femmes et de ses eunuques comme une
forme d’expression religieuse équivalente a son propre christianisme, ou la souffre-t-il
uniquement, forcé par les événements et donc quasi «involontairement » ? Cette
différence, importante, est difficile a exprimer en francais, alors que l'allemand et
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I'anglais permettent la différenciation entre Toleranz et Duldung ou tolerance et
sufferance 7?

Mais tout d’abord, que devons-nous véritablement entendre par 'expression «
tolérance », et, surtout, a partir de quelle base nous permettons-nous de juger d’autres
dges; nous, Occidentaux, représentants d'un 4ge tardif, ou les élans religieux tout
comme les querelles idéologiques, patriotiques et morales sont devenus trop souvent
incompréhensibles, voire ridicules, et qui avons donc tendance a juger trop vite comme
« intolérant » ce qui n’est, bien que certes violent et impétueux, que le témoignage
d’'une vigueur culturelle juvénile qui, comme toute action juvénile et acharnée, a
tendance a briiler les étapes et, par un trop grand investissement de 1'objet présent, a
mépriser et dédaigner ce qui semble « autre » et donc « mauvais »...

L’on permettra a I'antiquisant de ne pas vouloir ajouter un titre de plus a la liste déja
considérable des travaux dédiés a la « tolérance » en Sicile en prenant un point de vue
médiéviste ou moralisateur et moderniste, mais d’essayer plut6t - et c’est 13, j'espére,
'originalité du présent exposé — d’adopter un point de vue évolutif, essayant donc de
comprendre les interactions religieuses par leur genése et leurs racines dans I’Antiquité
classique. En effet, il semble injuste et, particuliérement pour un historien,
radicalement opposé a tout bon sens par rapport a I'évolution chronologique, de
mesurer la « tolérance » religieuse du Moyen Age aux standards établis par 'Age des
Lumiéres ou par les sociétés démocratiques post-modernes au lieu de la mesurer
justement par rapport a ses propres origines culturelles, indissociables de I’Antiquité
classique, du moins pour la Sicile, qui a toujours été 'un des points de contact les plus
importants entre les différentes civilisations méditerranéennes et devait rester, au
moins jusqu’a la fin du Moyen Age, un territoire hautement convoité en raison de ses
richesses proverbiales et de son importance stratégique.

LAntiquité classique

Or qu’entend-on par «tolérance » a I'dge classique 7* Tout d’abord, il y a le mot,
tolerantia ou toleratio, substantif du verbe tolerare, dont la premiére attestation ne
remonte qu’a I'ére de Cicéron qui parle d’une tolerantia rerum humanarum comme
qualité essentielle du sage et, de maniére similaire, d'une toleratio doloru*; des
utilisations du mot qui, visiblement, ne correspondent pas a I'idée de la tolérance au
sens d’une acceptation de 'autre, mais plutdt d’'une endurance calme face a la douleur.
Ce premier sens du mot est évidement issu du stoicisme et de son éthique du « tenir
ferme » face aux nombreuses vicissitudes de la vie, ce qui explique par exemple
I’association de la tolerantia a la fortitudo, le courage®, et en fait presque un synonyme de
patientia °. Néanmoins, alors que l'utilisation du terme tolerantia est donc plus ou moins
concise, la signification de lintolerantia est plus complexe, car bien qu’Aulu-Gelle, en
paraphrasant Epictéte, définisse le terme comme I'incapacité de subir le malheur?,
Cicéron utilise le mot comme synonyme d’un fait insupportable et arrogant®.

Puis, surtout, il y a I'idée, ou plutdt la réalité, de la tolérance en tant que phénomeéne
réel, et C’est ici que la Sicile est au cceur du débat, déja dans I’Antiquité. En effet, les
différences dans les formes cultuelles, initiatiques et philosophiques de vénération des
divinités ont rarement posé un quelconque probléme politique ou social dans le monde
ancien®, caractérisé plutdt par une compétition amicale entre divers cultes non-
exclusifs'®; et méme 'importation systématique de divinités étrangeéres (par exemple
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par le rituel de I'euocatio) fut, au moins a Rome, une procédure courante'', Néanmoins,
ce constat ne doit pas nécessairement étre pris comme preuve d’'une hypothétique
tolérance religieuse sous-jacente, car il émane d’une approche spécifique du domaine
religieux assez contraire a ce qui allait démarquer les monothéismes. En effet, le monde
religieux antique était caractérisé a la fois par une coexistence d’'une multitude de
formes de cultes, variant non seulement d’ethnie en ethnie, mais de ville en ville, par
I'absence d’une structure organisationnelle dépassant le cadre urbain®?, et par la
propension de la population a simplement reconnaitre dans les divinités des autres des
variantes des divinités domestiques bien connues. Mais cette interprétation des
divinités étrangéres comme incarnations spécifiques d’'une divinité domestique, I’
interpretatio graeca, plus connue sous sa forme d’interpretatio romana *, n’est pas sans
poser probléme, si 'on se souvient de 'exemple éloquent des remarques de César
concernant les Celtes :

Le dieu qu’ils honorent le plus est Mercure. [...] Aprés lui ils adorent Apollon, Mars,

Jupiter et Minerve. Ils se font de ces dieux a peu prés la méme idée que les autres

peuples. Apollon guérit les maladies, Minerve enseigne les principes des arts

manuels ; Jupiter est le maitre des dieux, Mars préside aux guerres!‘.
En effet, cette identification systématique et presque abusive des divinités étrangéres
avec les divinités domestiques les plus ressemblantes, nonobstant leurs spécificités bien
uniques, peut-elle étre assimilée & une forme de réelle tolérance, ou plutdt
d’égocentrisme rituel qui accepte I'autre parce qu'il n’y reconnait que ce qui le renvoie
a lui-méme ? La question est légitime, surtout en vue des limites de la tolérance
cultuelle ancienne, qui tire une ligne de démarcation bien nette 13 ott I'intérét de I'Etat
semble menacé. Ainsi, dans I’Athénes classique, le manque de respect (asebeia) pour les
divinités officielles de la cité, les garantes des traités et des procédures administratives
et judiciaires, pouvait étre considéré comme crime capital, et provoqua l'exil de
personnages tels qu’Anaxagoras, Protagoras, Diagoras, et ’exécution de Socrate'®. De
maniére semblable, 3 Rome, le célébre proces des Bacchanales, n’interdisant pas la
vénération du dieu, mais en réglementaient extrémement I'exercice, était
formellement motivé par I'identification de ce culte avec une coniuratio a cause de sa
nature secréte, ses rencontres nocturnes, le mélange des sexes et, surtout, le manque
de symétrie entre sa hiérarchie interne et les structures sociales établies'®; et c’est sous
cet angle qu'il faut comprendre I'expulsion des Chaldéens en 139" ou I'interdiction du
culte d’Isis au 1°" siécle. Dans un registre un peu différent, des cultes percus comme trop
exotiques comme par exemple la vénération de Magna Mater, liée a des mythes de
castration et une prétrise composée d’eunuques, furent bien admis a Rome, mais la
participation active de citoyens romains en tant que prétres interdite'®.

Tous ces éléments ambivalents peuvent étre exemplifiés a merveille en Sicile. Prenons
d’abord I’exemple du sanctuaire de Motyé'*. Motyé était, dés le vin® siecle, une colonie
phénicienne, mais devint vite un lieu d’échange commercial international, vu que la
ville était le port sicilien le plus proche de I'Afrique®, avant d’étre détruite en 398 par
Denys de Syracuse. Selon Diodore, certains sanctuaires phéniciens a I'origine furent
fréquentés également par les Grecs ; un constat largement confirmé par I'archéologie
sicilienne? :

Denys, qui voulait réduire la ville en esclavage pour en tirer de I'argent, cherchait

d’abord a empécher ses soldats de massacrer les prisonniers. Mais comme personne

ne lui prétait attention, qu’il voyait au contraire que la fureur des Siciliotes était
irrépressible, il placa des hérauts chargés de crier aux Motyens de se réfugier dans
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les sanctuaires révérés par les Grecs. Cela fait, les soldats cessérent le massacre et se
mirent a piller les biens des habitants?.

N’ayant jamais retrouvé sa splendeur initiale, les excavations nous ont permis de mieux
connaitre la configuration d’une ville phénicienne et des relations interculturelles et
intercultuelles qui ont di s’y passer jusqu'au début du 1vesiécle. Signalons ici par
exemple la célébre statue de Motyé, découverte en 1979 et indubitablement d’origine
grecque, mais représentant probablement non un aurige, comme il I'a été supposé,
mais un prétre de Melgart ou méme Melqart-Héraclés en tenue de sacrificateur?®,
prouvant par cette ambivalence I'interaction des deux cultures, sans pour autant
impliquer obligatoirement une quelconque notion de « tolérance » : des artistes grecs
étant en méme temps également au service du Grand Roi afin de réaliser des reliefs a
Persépolis?*. Mentionnons également le cas de Sélinonte, ou le culte de Zeus Meilichios
semble s’étre superposé au culte phénicien du dieu Khrysaor, si I'on croit Philon de
Byblos®, ou d’une divinité hispanique, selon Silius Italicus?, information dont la
véracité est attestée par des steéles puniques trouvées dans I'enceinte du sanctuaire?.
Syncrétisme et coexistence religieuse sont également attestés par ’architecture sacrée
en Sicile?, comme le prouvent les sanctuaires a forme non-hellénique dans un contexte
urbanistique hippodamique, donc grec, a Solonte (le « labyrinthe », les autels avec
bétyles ; I'édifice a deux nefs)?, un sanctuaire a forme grecque mais a vocation
probablement non-grecque dans un contexte non-grec a Ségeste®, et finalement un
sanctuaire grec dans un contexte urbanistique non-grec a Iatos®. L’on pourrait méme
étendre cette dualité gréco-phénicienne a la religiosité syrienne, si I'on considére le
sanctuaire de Demeter a Henna ou allait éclater la révolte servile menant a la premiére
guerre servile : ayant des racines préhelléniques, la divinité allait étre assimilée a la
déesse syrienne Atargatis et servir de divinité titulaire a Eunus d’Apamée, 1'éphémere
roi des esclaves calquant sa propagande sur celle des Séleucides®.

Mais I'exemple le plus frappant est celui du culte de Vénus Erycine. Sanctuaire situé
prés de Ségeste, le mont Eryx a depuis toujours été d’une importance stratégique et
religieuse capitale. S’agissant probablement d'un sanctuaire élyméen voué a une
divinité féminine dés le tournant du premier millénaire*®, I'influence grecque I'assimila
a Aphrodite, comme le prouve le monnayage de la ville d’Eryx*.. Les Phéniciens, par
contre, y vénérérent Astarté et clamaient son appartenance a la culture phénicienne®,
célébrant annuellement une émigration symbolique de neuf jours de la déesse et de ses
colombes en Afrique, comme en témoigne un fragment d’Aristote®. Les rituels précis
sont peu connus, mais les rumeurs grecques et romaines parlant de prostitution
religieuse®” dans le sanctuaire de cette « Aphrodite » ou « Vénus » sont, bien que peu
fiables et hautement contestées®, intéressantes quant au regard antique sur la religion
de l'autre, se limitant souvent aux extériorités des cultes et procédant a des
assimilations abusives sans s’ouvrir véritablement a ’étrangeté de sa religion.

Cette attitude est d’ailleurs critiquée, fait exceptionnel dans I’Antiquité, par I'historien
phénicien Philon de Byblos qui, procédant pourtant lui-méme a bon nombre
d’identifications également abusives®, regrette dans sa présentation de la religion
phénicienne en Sicile cette forme d’égocentrisme rituel des Grecs, prouvant ainsi la
nature trés relative de la notion de « tolérance » religieuse dans I’Antiquité :

Ce n’est pas sans raison que nous avons apporté d’aussi nombreuses précisions,
mais pour établir le sens des noms appliqués a leurs objets, noms que les Grecs par
ignorance ont pris dans d’autres acceptions, égarés par l'ambiguité de la
traduction®.
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Cette tendance a I'assimilation abusive devait d’ailleurs trouver son comble sous le
régime romain, qui réinterpréta et accapara bon nombre de cultes siciliens, dont
surtout celui de Venus Erycine. En effet, lors d’'un siége de la garnison romaine
stationnée sur le mont Eryx en 248 par les Carthaginois, les légionnaires encerclés
décidérent de se mettre sous la protection de la déesse - pourtant clairement assimilée
a la culture phénicienne - en se réclamant de leur origine troyenne et donc de leur
descendance directe de Vénus*. Aprés la victoire subséquente, Rome voua un tribut
spécial et une garde d’honneur a la déesse, et une visite révérencielle du sanctuaire fit
désormais partie du protocole obligatoire pour la plupart des magistrats se rendant sur
Iile, allant méme, si I'on en croit I'historien Diodore de Sicile, jusqu’a participer a la
prostitution sacrée :

Pendant plusieurs générations les Siciliens ont offert 4 Vénus Erycine quantité de

sacrifices et de présents. Dans la suite, les Carthaginois s’étant rendus maitres d’une

partie de cette ile ont entretenu le culte de cette déesse avec beaucoup de pompe.

Enfin les Romains ayant soumis a leur domination toute la Sicile, ont surpassé par

les honneurs qu’ils ont rendus a ce temple toutes les nations qui avaient possédé

I'lle avant eux. Ils s’y croyaient plus obligés que d’autres: car rapportant leur

origine a cette déesse et lui attribuant le succes de toutes leurs entreprises, il était

juste qu'ils lui en marquassent leur reconnaissance. A présent, méme lorsque leurs

consuls, leurs généraux, en un mot tous ceux qu'ils envoient en Sicile revétus de

quelque dignité sont arrivés a Eryx, ils offrent de magnifiques sacrifices dans le

temple de Vénus. Se dépouillant ensuite de cette fierté qui leur est naturelle, ils se

mélent dans les assemblées de femmes et jouent avec elles croyant que c’est la seule

maniére de faire agréer leur domination a cette déesse®.
De maniére semblable, en 217, lors de la deuxiéme guerre punique, les livres Sibyllins,
afin d’assurer la protection de Rome contre Hannibal, ordonnérent méme d’importer a
Rome le culte (pourtant phénicien) de la Vénus Erycine* & qui Q. Fabius Maximus voua
un temple sur le Capitole, dédié en 215 . 1l est intéressant de constater qu’en 184,
L. Porcius Licinius lui voua un deuxiéme sanctuaire (dédié en 181) prés de la porta
Collina: contrairement au temple capitolin, celui-ci fut considéré comme une
dépendance « officielle » du sanctuaire sicilien* et devint le lieu de culte privilégié des
prostituées romaines”, comme si, selon les dires de Schilling, « les Romains avaient
voulu compenser la “romanisation” de I’Erycine sur le Capitole par la reconnaissance
de son caracteére sicilien prés de la Porte Colline »*, Néanmoins, afin de faire apparaitre
I'importation du culte plutét comme un « retour », la propagande tenta de déclarer le
temple sicilien comme fondation d’Enée®, faisant ainsi de Vénus Erycine un lieu de
vénération filial de la génitrice de la gens Iulia *°.

La naissance du christianisme

Cet excursus peut-étre un peu long dans la préhistoire du christianisme en Sicile me
semble nécessaire afin de pouvoir véritablement apprécier les changements religieux
de I’Antiquité tardive. En effet, ce ne fut que suite a I'éclosion du christianisme que la
vision gréco-romaine de la tolérance allait étre soumise a un test critique. Alors que la
religiosité romaine avait démontré sa capacité a servir de facteur intégrant en créant
un espace de rencontre et d’échange efficace entre les différentes formes de cultes
méditerranéens, réunies par la vénération commune de la Dea Roma et du genius de
I’empereur et par I'influence artistique de la koiné hellénistique, le christianisme allait
poser des problémes inouis a la politique religieuse de 'empire. Car alors que le
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systéme religieux romain pouvait permettre I'existence et les spécificités d’une petite
communauté religieuse monothéiste comme les juifs, caractérisée par une relative
homogénéité ethnique et I’absence de prosélytisme, le missionnarisme chrétien rendit
suspect leur refus de sacrifier aux dieux traditionnels et au genius de 'empereur, refus
percu a la fois comme forme d’athéisme mettant en danger la pax deorum®' et comme
forme de résistance a I'Etat’2,

Ce n’est que face 4 la menace d’une dislocation interne durable de I’Etat romain suite a
la résistance du christianisme a s’intégrer dans le syncrétisme paien® que les
empereurs durent se décider a tolérer le christianisme en tant que «religion»
différente, mais sur pied d’égalité avec le paganisme, et ce n’est donc qu’a partir de ce
moment-1a que 'on peut véritablement parler de la naissance proprement dite des «
religions » et donc de la possibilité d’une tolérance religieuse*. En effet, alors que
jusque-la, I'on ne pouvait véritablement parler d’'une multitude de religions, mais
plut6t d’une multitude de rites, de philosophies et de cultes de mystéres, ne rentrant
pas en opposition les uns avec les autres mais plutét percus comme complémentaires
(bien que le judaisme ait déja créé une certaine exception a la régle, sans toutefois
jamais pouvoir dépasser ce statut d’exception et accéder a une reconnaissance
d’équivalence), le christianisme forga les cultes paiens a se définir comme une entité
rituelle, s’opposant a une autre ; un changement de paradigme déja clairement annoncé
vers la fin du deuxiéme siécle par Tertullien®, qui réclamait la concession de la libertas
religionis comme partie intégrante des droits de ’homme, du ius humanum %, dont
I’empire romain se faisait le garant officiel”.

Permettez a 'un d’adorer le vrai Dieu, a 'autre Jupiter ; a 'un de lever des mains
suppliantes vers le ciel, a 'autre vers l'autel de la foi, a celui-1a de compter les
nuages en priant, comme vous le dites, a celui-ci les panneaux d’un lambris ; a 'un
d’offrir a Dieu sa propre vie en sacrifice, a I'autre celle d’un bouc. Prenez garde que
ce ne soit autoriser l'irréligion que d’6ter la liberté de la religion et le choix de la
divinité, de ne pas me permettre d’adorer qui je veux, pour me contraindre
d’adorer qui je ne veux pas. Ou est le dieu qui aime les hommages forcés ? Un
homme lui-méme en voudrait-il 7%

Ce changement de perspective, dont la nécessité avait longtemps été niée, comme en
témoignent les persécutions des chrétiens, allait étre entériné par 'empereur Galérius
en 311, légalisant le christianisme et décrétant -bien qu’a contrecceur - pour la
premiére fois dans I’histoire, la coexistence officielle de plusieurs formes de religion et
donc la « tolérance » religieuse :

Mais comme un grand nombre persistent dans leur propos, et que nous nous

apercevons que, tout en ne rendant pas aux dieux le culte et le respect qui leur sont

dus, ils n’honorent pas le dieu des Chrétiens, considérant aussi, a la lumiére de

notre infinie clémence, notre constante habitude d’accorder le pardon a tous, nous

avons décidé qu’il fallait étendre a leur cas aussi, et sans aucun retard, le bénéfice

de notre indulgence, de sorte qu'a nouveau ils pussent étre Chrétiens et rebatir

leurs lieux de réunion, a condition qu’ils ne se livrent a aucun acte contraire a

I'ordre établi®.
Et alors que Galérius n’avait autorisé cette coexistence religieuse que d’une maniére
limitée, Constantin et Licinius I"étendirent en 313 a une liberté de culte totale dans ce
qui allait é&tre nommé plus tard « I'édit de Milan » :

C’est pourquoi nous avons cru, dans un dessein salutaire et trés droit, devoir

prendre la décision de ne refuser cette possibilité a quiconque, qu’il ait attaché son
ame a la religion des Chrétiens ou a celle qu'’il croit lui convenir le mieux, afin que
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la divinité supréme, a qui nous rendons un hommage spontané, puisse nous

témoigner en toutes choses sa faveur et sa bienveillance coutumiéres®.
Cette phase de tolérance religieuse constantinienne® allait étre de courte durée, car
apres le régne de Constantin et 'époque entre Julien ’Apostat®? - célébré comme le
restitutor libertatis et religionis Romanae a cause de sa conversion au paganisme® - et
Valentinien 11, les chrétiens devinrent, des défenseurs de la «tolérance», les
oppresseurs implacables du paganisme®, procédant avec succés a en finir avec les
derniers soubresauts du polythéisme® et tentant - sans succés - de définir ’orthodoxie
et de combattre les nombreuses orientations divergentes, considérées comme hérésies.
La prétention chrétienne a la vérité absolue impliqua donc un durcissement du
dialogue religieux. En effet, d'un c6té, cette prétention a I'unicité de la signification
théologique du message du Christ - expliquant son succes face a des convictions
religieuses plus accommodantes comme le culte de Mithras- ne permit pas une
pluralité d’interprétations et forca le christianisme a établir sa définition identitaire
par des querelles internes sans fin et souvent violentes. D'un autre c6té, le
monothéisme chrétien ne pouvait voir dans I'idolatrie paienne qu'un culte dépravé
inspiré par des démons et donc des forces sataniques qu’il s’agissait également de
combattre pour le bien de tous. Ainsi, Théodose 1, prétant une sourde oreille a
I'invocation de la liberté du culte par Symmaque lors du débat concernant la statue de
la victoire dans la curie romaine®, allait se détacher de I'idéal d’un empire « neutre » en
matiere de religion, tel que l'avait idéalisé en 364 le rhéteur Thémistios dans son
discours concernant le consulat de I'empereur Jovien®, et décida d’interdire
définitivement les actions constituantes du paganisme le 8 novembre 392 :

Les Empereurs Théodose, Arcadius et Honorius, Augustes, a Rufin, Préfet du

prétoire. Personne, de quelque classe ou de quelque ordre que ce soit, sans égard

pour le pouvoir ou ’honneur, puissant par la naissance ou humble par le lignage, la

condition ou la fortune, ne sacrifiera en quelque lieu que ce soit, ville ou autre, une

innocente victime a d’insensées images, ou ne vénérera, méme secrétement, par le

feu ou des offrandes le lare, par le vin le génie, ou les pénates par du parfum. Il ne

les éclairera pas, ne placera pas d’encens devant eux, ne suspendra pas de

guirlandes autour®.
Trés populaire dans 1'Orient de I'Empire, le christianisme ne fit qu’'une apparition
tardive en Sicile®. En effet, méme dans I’éventualité ou 1'apdtre Paul aurait fait une
escale de trois jours a Syracuse sur son chemin de Malte a Rhegium - incident qui allait
servir plus tard pour prétendre & une origine «apostolique» de la chrétienté
sicilienne -, les premiéres inhumations chrétiennes ne datent que de la fin du 1° siécle.
Peu de personnages chrétiens nous sont connus de nom; et si I'on excepte le tres
controversé Saint Marcien de Syracuse, disciple certainement fictif de Saint Pierre
ayant subi le martyre a Syracuse aprés 39-40, nous ne pouvons citer - si nous croyons
les hagiographes - que Sainte Agathe de Catania, tuée sous Décius, quelques martyrs de
I’époque dioclétienne, comme Sainte Lucie de Syracuse, Saint Euplus de Catania et le
célébre (bien que probablement fictif) Saint Guy, ce dernier ayant été martyrisé avec sa
nourrice Crescence et I’époux de celle-ci, Modeste, pour avoir essayé de convertir le fils
du gouverneur Valérien”. Ce n'est qu’'a partir de I'époque constantinienne que
I’histoire du christianisme en Sicile est mieux attestée, avec des figures de proue tel que
I’astrologue, puis fervent polémiste antipaien Firmicius Maternus™ (milieu du 1v® siécle)
ou, au VI¢ ou Vvi®siécle, I'évéque et théologien Grégoire d’Agrigente’, et avec bon
nombre d’inscriptions funéraires”, une extension massive des catacombes, des
dédicaces nombreuses d’églises™ et I'accroissement continuel du nombre des diocéses.
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C’est a partir de cette époque également que nous sommes informés de I'attitude des
chrétiens siciliens face au déferlement des différent conquérants”™ et face aux diverses
hérésies comme par exemple I'arianisme, dont les disciples auraient profité de I'arrivée
des Vandales afin de se venger de 'église athanasienne qui avait accepté la profession
de foi nicéenne en 366 ¢ :

Genséric, pillant la Sicile, assiégea Syracuse, et, inspiré par Maximin, chef des

Ariens de Sicile et condamné par les évéques catholiques, se rua sur les catholiques

afin de les obliger a reconnaitre 'impiété arienne. Puisque beaucoup refusérent,

certains, qui restérent dans la foi catholique, subirent le martyre”.
Néanmoins, la christianisation des régions rurales n’est attestée qu’a partir de la fin du
ve siecle et posa de nombreux problémes jusqu'a la fin du vi® siécle, comme nous le
démontre I'échange épistolaire entre Grégoire le Grand et Eutychius, 1'évéque de
Tyndaris, datant d’aoiit 593 et évoquant la survivance « intolérable » du paganisme
dans les rangs de I'aristocratie rurale, trop souvent des concurrents des importantes
possessions ecclésiastiques en Sicile” :

Tu nous as écrit avoir trouvé certains paiens dans ton district, dont tu affirmes que

plusieurs sont des convertis, tandis que d’autres se défendent en évoquant le nom
des puissants ou des communes. Afin de t’aider dans les ceuvres de ta charité, nous

2

transmettons notre lettre a cet homme glorieux, le préteur de Sicile, afin qu'’il

puisse, comme Dieu le veut, concourir a ta vertu, afin que ce qui a commencé de

manieére si louable soit terminé sainement. Il est donc important d’agir dans cette

situation avec la plus grande fraternité”.
Cest dans ce contexte de transition que l'on peut également observer une
transformation de temples paiens en églises chrétiennes, comme par exemple a
Syracuse, Agrigente et peut-étre Taormina, ou le temple d’Isis devint 1'église de Saint
Pancrace. Suivant la légende, Grégoire le Grand lui-méme aurait détruit vers la fin du
vi® siecle des figures de culte paiennes et transformé au moins un des derniers temples
d’Agrigente en I'église de Pierre et Paul®. Mais le plus bel exemple de ce changement de
paradigme est évidemment la cathédrale de Syracuse, connue sous le nom de Santa
Maria delle Colonne?®' : temple dorique dédié a Athéna et datant du vn® siécle, bien que
remplagant trés probablement un sanctuaire préhellénique, le batiment fut remplacé
sous Gélon de Syracuse par un nouveau temple dorique terminé en 470/60, dont des
peintures murales célébraient la victoire d’Agathocleés sur les Carthaginois®2. Au plus
tard au vn®siécle, la structure fut transformée en église chrétienne grice au
remplissage des intercolonnes extérieures, d’une ouverture partielle du mur de la cella
et d’'un changement d’orientation d’ouest en est, créant ainsi une basilique classique a
trois nefs et assurant au visiteur 'impression surprenante d’entrer par une facade
baroque dans une église byzantine dont la structure statique est un temple grec du ve
siécle... Tolérance religieuse, valorisation du patrimoine, ou réutilisation
architecturale pragmatique, liée au statut juridique public et religieux de I’ancien
édifice ? Le contexte théologique contemporain suggére surtout cette derniére
hypotheése.

Lislam et les chrétiens

L’arrivée de lislam en Sicile allait profondément changer les données et poser le
probléme de la tolérance religieuse. Jusqu'a ce moment, seul le judaisme avait pu
garder un statut toléré, bien que précaire®’, dans le monde méditerranéen christianisé ;
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toutes les autres formes de religion, du paganisme par la gnose au manichéisme,
avaient été radicalement combattues. Méme une tolérance entre différentes formes de
christianisme avait été, sauf permission spécifique de la part de I’Etat, comme dans le
cas des Donatistes ou, aprés 451, des monophysites, largement exclue®, les diverses
factions luttant pour la victoire et 1'éviction du concurrent. L’islam allait briser ce
monopole religieux du christianisme «orthodoxe» et poser dés ses premiéres
conquétes le probléme de sa future coexistence avec d’autres formes de religiosité®.

L’islam se caractérisa d’emblée par une dichotomie entre le rejet total de I'apostasie et
de toute forme de « polythéisme » - terminologie coranique s’adressant évidemment
surtout aux tribus arabes polythéistes afin d’obtenir leur conversion forcée - et une
certaine tolérance face aux « gens du livre » (ahl al-kitab), c’est a dire les juifs, chrétiens,
sabéens et zoroastriens®, dont la proximité vis-a-vis du message prophétique fut, au
moins dans une premiére phase, généreusement soulignée :

Ne discutez avec les gens de I'Ecrit que de la maniére la meilleure, sauf avec ceux

d’entre eux qui fraudent. Dites : Nous adhérons a ce qui est descendu pour nous et a

ce qui est descendu pour vous. Notre Dieu, comme votre dieu, est unique. Nous

sommes, pour Lui, des pacifiés. Ainsi nous avons fait descendre sur toi 'Ecrit. Ceux

4 qui nous avons donné I’Ecrit y adhérent. Certains parmi eux adhérent i Lui. Ceux

qui récusent nos Signes sont des effaceurs d’Allah®.
Ce fut seulement aprés ’'Hégire et le refus de la mission prophétique de Muhammad par
la communauté juive de Yatrib que furent révélés des dydt soulignant la différence
fondamentale entre les musulmans et les autres monothéistes, coupables de «
falsification » du message divin (dont seul le prophéte aurait fidélement reproduit
I'original)®, mais néanmoins aptes a accéder au salut® :

Mais parce qu’ils ont rompu leur alliance, nous les avons honnis, nous avons mis la

dureté dans leur coeur. Ils détournent la parole de ses sens et oublient une partie de

ce qu’ils en mémorisaient. Tu ne cesseras de soulever la traitrise en eux, sauf chez

quelques rares d’entre eux. Mais sois tolérant pour eux et pardonne. Voici Allah

aime les excellents. Et de ceux qui disent : « Nous sommes Nazaréens », nous avons

fait alliance avec eux. Ils oublient une partie de ce qu’ils en mémorisent. Cependant

nous susciterons parmi eux l'hostilité et la haine jusqu’au jour du Relévement.

Alors, Allah les avisera de ce qu'ils étaient a perpétrer®.
Cette « tolérance » allait devenir plus tard d’autant plus intéressante d’un point de vue
administratif qu’elle permettait tout d’abord 1'expansion territoriale rapide du dar ul-
Islam sans devoir craindre une résistance motivée par des raisons religieuses, comme
en témoigne la tradition (controversée) du pacte d“Umar de 637, probablement issu,
dans sa forme présente, du régne du calife ummayade ‘Umar 11, mais appartenant par
son essence-méme au contexte de la premiere expansion de I'Islam sous Oumar 1°" et
s’inspirant peut-étre de modeéles sassanides®' ? Réduisant toutes les possibilités pour les
chrétiens de convertir des musulmans et obligeant a l'islamisation culturelle de
’espace public, ce « pacte » fixe une fois pour toutes les relations entre les différentes
fois, permettant en outre une large liberté religieuse bien qu’excluant toute possibilité
de « provocation » religieuse et assurant le prééminence totale de Iislam. En méme
temps, la non-conversion des monothéistes en faisait des « protégés» (dimmi) des
musulmans et les obligeait & payer la capitation (gizyah ; spécifiée déja dans le Coran)®?
et un impét foncier spécial (harag) afin de garder leur statut spécial®. Ce réglement
était donc financiérement tres intéressant pour |'administration musulmane et
explique pourquoi le gouvernement officiel, en dépit de sa légitimation par la
protection et propagation de la foi, n’a jamais vraiment favorisé des conversions de
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masse®. En effet, quand les conversions prirent une trop grande ampleur, le
conversions. Ceci était évidemment intenable a la longue, et le calife ‘Umar 1 (717-720)
décida que les terrains soumis au harag devaient revenir a la communauté villageoise
en cas de conversion du propriétaire et ne devaient lui étre rendus que sous la forme
d’un bail, liant ainsi le paiement du harag a la possession de toute terre jadis soumise au
harag et séparant donc cet imp6t foncier de la religion de son détenteur méme converti
(mawali)*>. De méme, ‘Umar 11, bien qu’il favorisat les conversions, maintint néanmoins
une différence de solde entre musulmans et convertis -une décision qui fit de
nombreux mécontents, provoqua des exodes ruraux massifs et explique en partie la
chute du gouvernement umayyade®. La lente inversion des proportions religieuses qui
s’ensuivit explique aussi une certaine radicalisation de la politique officielle et un
déclin de la tolérance habituelle; ne citons ici que I’édit du calife ‘abbaside al-
Mutawakkil de 850, reproduit par at-Tabari et répétant essentiellement le pacte
d”“Umar en le renfor¢ant, imposant le port d’insignes divers, prévoyant la destruction
de toutes les églises et les synagogues construites depuis I'avénement de l'islam, et
destituant tous les juifs et les chrétiens qui avaient des responsabilités politiques ou
administratives. La portée de ce décret est controversée ; néanmoins, ce texte, avec les
passages coraniques et le décret d*Umar, montre la large marge de fluctuation existant
entre estime, tolérance et répression.

La Sicile est un bel exemple pour I'ambivalence de la «tolérance » religieuse
musulmane. Malheureusement, nos sources ne sont pas trés loquaces quant aux débuts
du régne musulman sur I'ile jusque-1a byzantine”, car les annalistes musulmans n’ont
accordé que peu d’espace aux problémes religieux, privilégiant le récit militaire, et les
quelques rares récits chrétiens ont soit été rédigés par des communautés chrétiennes
refusant I'occupation musulmane et accentuant ainsi la férocité de leur adversaire et le
risque permanent d’esclavage, soit par des communautés s’étant librement soumises ou
alliées aux conquérants et gardant une large autonomie interne, moyennant le
paiement d’un tribut. Ces chrétiens libres, vivant dans des communautés directement
gouvernées par les musulmans, semblent avoir vécu sans subir de pressions ou de
persécutions quelconques, bien qu’obligés de payer la gizyah comme garantie pour la
sauvegarde de leur personne et le haraj comme garantie de possession de leurs biens®®.
Les chrétiens devaient également s’abstenir de toute mission religieuse ou ambition
politique, I'exercice de charges officielles étant généralement (bien qu'’il y efit toujours
des exceptions) liée a la conversion a I'islam®, mais conservaient une juridiction
interne et la protection de leurs quartiers. C’est seulement sous le dernier gouverneur
aglabide, Ahmad ibn Abf al-Husayn ibn Rabah, qui fut destitué deés 909 par la population
sicilienne en faveur de “Ali ibn Muhammad ibn Abi al Fawaris, que des persécutions de
chrétiens sont attestées, et ceci uniquement dans le Chronicon Cantabrigiense, I'une des
seules sources chrétiennes sur la Sicile musulmane, et pouvant peut-étre étre
interprétées comme réaction musulmane a des actes jugés provocants ou a des
tentatives de martyre comme il s’en passait en méme temps en Espagne'® :

L’an 6414 (= 1°" septembre 905 - 31 aoiit 906). Le qadi vint d’Afrique, et au milieu du

jeun sacré, il commencga a dissoudre les églises de Palerme et des (trois) régions, a

détruire les livres (sacrés) et a jeter les prétres en prison',
Grace au niveau de civilisation de la culture islamique, la richesse naturelle de I'ile, un
imp6t plus bas qu’a I'époque byzantine et une politique fiscale incitant a labourer des
terres non cultivées, les années musulmanes furent en général bénéfiques au bien-étre
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de la population sicilienne'? et firent naitre le « mythe » de I'dge d’or sicilien, autant
économique que spirituel'®. L’islamisation progressa suite a I'arrivée de colons
berbéres ou arabes d’Afrique’®, I'installation d’anciens soldats dans les régions rurales
et des conversions nombreuses d’esclaves ou de petits paysans chrétiens (surtout dans
le Val di Mazara) comme dans 'est de I’empire arabe, espérant une libération plus
prompte ou la diminution de leurs imp6ts ; de méme, le manque de contact entre les
églises chrétiennes siciliennes et leurs centres administratifs 3 Rome tout comme a

Constantinople contribua également a wune certaine dislocation interne du
christianisme sicilien.

Alors que cette coexistence pacifique, bien que clairement dominée par I'islam, fut
également conservée sous les Fatimides - dynastie §T'ite dont la propagande isma'‘ilites
procéda avec une grande diplomatie et laissa les chrétiens largement en paix'® - les
Kalbites essayérent ensuite, avec 'affermissement de I'islamisation, d’accélérer cette
évolution en confisquant et distribuant des terres chrétiennes dans le Val di Noto et le
Val Demone a des musulmans, démontrant, bien qu’apparemment sans grand succes'®,
que la coexistence devenait plus difficile pour un christianisme politiquement et
démographiquement sur la défensive, et que la tolérance religieuse, doublée d’une
assimilation culturelle, tendait a également faciliter I’assimilation religieuse.

Ce climat de relative tolérance face aux chrétiens était également de rigueur entre les
différentes confessions musulmanes, les S§ilites et les sunnites, bien qu’une
généralisation soit délicate, vu que la distinction presque impossible entre politique et
religion rend difficile d’apprécier quand une persécution était motivée par des raisons
de confession ou bien par une révolte contre le pouvoir en place.

La aussi, la Sicile nous fournit I'un des exemples les plus éloquents avec la prise de
pouvoir des Fatimides et la révolte d’Ibn Qurhub'®’. Apres la prise de Kairouan et la
chute consécutive des Aglabides en mars 909, I'architecte du pouvoir maghrébin des
Fatimides, le da‘i Abl ‘Abd-Allah ne restreignit pas la diffusion de sa prédication du
vendredi a I'Ifriqiya, mais en envoya aussi quelques exemplaires en Siqilliya, en
prenant soin d’ajouter un paragraphe spécial adressé a I'armée d’occupation, le gund,
de I'lle, dans lequel il accentuait la nécessité de continuer la guerre sainte contre les
chrétiens de Sicile et d’Italie; un appel a I'intolérance vis-a-vis des chrétiens visant
évidemment a gagner le soutien des troupes sunnites au nouveau gouvernement $i'ite.

Et vous, habitants de I'lle de Sicile, vous &tes particulierement dignes de la
gentillesse et de la bienveillance que je vous ai témoignées et assurées. Vous en étes
les plus méritants, car vos habitations sont si proches des habitations des
polythéistes et vous portez la guerre contre les mécréants, les injustes. Je vais
remplir votre fle, si Dieu le veut, de la cavalerie et de I'infanterie des croyants qui
vont véritablement combattre pour Dieu. En effet, Dieu va honorer la religion et les
musulmans, et grice a eux, Il va soumettre le polythéisme et les polythéistes.
Pouvoir et force appartiennent a Dieu, le puissant. Il est suffisant pour nous, et
comme c’est un excellent soutien'® !

Néanmoins, la prise effective du pouvoir par ’hétérodoxie n’allait pas sans encombre,
illustrant trés bien les problémes de la tolérance intra-religieuse en Islam. En effet, le
nouveau souverain, al-Mahdi, envoya un quadrumvirat en Siqilliya, chargé de
reprendre désormais 'administration supréme et arrivant le 20 ao(it 910 (10 Dt I-Higga
297) 4 Mazara. Mais quand le nouveau gouverneur (wali), al-Hasan ibn Ahmad ibn "Ali
ibn Kulay, subit des échecs militaires, quand son frére ‘Ali ibn Abi Hinzir, qui avait le
commandement de la garnison berbére de Girgant (Agrigente), sema la discorde entre
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les Arabes et les Berbéres, quand le nouveau juge supréme (qadi), Ishaq ibn Abi Minhal,
essaya d’introduire une nouvelle jurisprudence isma‘ilites en dépit du monopole de
’école malikite en Sicile, et finalement quand le nouveau préposé aux impdts, le sahib
al-hums, tenta de récolter le cinquiéme de tout revenu (hums), nouveauté dans le
monde islamique (bien que basé sur le Qur’an), les élites locales commencérent a
s’opposer au nouveau pouvoir et expulsérent ou tuérent les quatre magistrats. La
révolte se dota rapidement d'un chef, Ahmad ibn Ziyadat Allah ibn Qurhub, qui, de 913
a 916, assura 'indépendance de I'lle en déclarant sa loyauté au calife sunnite ‘abbaside
lointain, avant d’étre trahi par les siens suite a des échecs militaires, et livré aux
Fatimides qui réussirent a nouveau a s’établir, cette fois par la force, sur I'lle. Plus que
des considérations religieuses de principe, c’étaient donc visiblement des aspects
militaires et économiques qui déterminérent les succés et les échecs lors des conquétes
et révoltes de la Sicile sous les Fatimides ; les dissensions intra-religieuses n’entrérent
en jeu qu'afin de légitimer pouvoir et rébellion et demeurérent sans importance aussi
longtemps que le pouvoir en place respecta le cadre de vie juridique et fiscal
traditionnel et garantit le succés militaire contre les noyaux de la résistance
chrétienne.

Les Normands

Avec l'arrivée des Normands en Sicile'®, la tolérance ou la coexistence entre les
religions allait étre soumise a de nouvelles épreuves. L’homogénéité de 1'Europe
occidentale, largement chrétienne déja depuis la chute de 'Empire romain, explique
pourquoi le sujet de la tolérance religieuse ne joua qu’un réle mineur dans la vie
quotidienne des chrétiens européens, ne fréquentant comme membres d’une autre
religion que les juifs, dont le nombre négligeable et I'antériorité chronologique et
théologique par rapport au message chrétien n’incita pas véritablement a la remise en
cause du christianisme'®. Ainsi, les juifs furent généralement tolérés, et ne serait-ce
que pro sola humanitate, comme 1’exprima le troisieme concile du Latran de 1179, bien
que bon nombre de dialogues rédigés aux xi© et xir® siecles aient essayé de les inciter a la
conversion''? et que le quatriéme concile du Latran (1215) leur interdisit clairement
I'accés a toute fonction publique (une défense explicitement étendue a I'islam
d’ailleurs) :
I serait trop absurde que celui qui blasphéme le Christ exerce quelque pouvoir sur
des chrétiens. [...] Nous étendons la méme régle aux paiens'®.

Malgré cet exemple, les musulmans n’étaient que trés rarement intégrés dans le genre
littéraire des dialogues interreligieux - citons le Liber contra sectam sive haeresim
Saracenorum de Pierre le Vénérable, le discours de Tunis de Raimond Lulle (1294) ou le
célébre De pace fidei de Nicolas de Cues (1453) -, et tous ces textes, bien qu’invitant a la
tolérance en affirmant que la raison commune a tous les hommes pouvait les amener a
I'entente', concluaient en déduisant la supériorité du christianisme'*®. Contrairement
a I'Islam, en situation de coexistence religieuse dés ses débuts, les chrétiens
occidentaux ne développeérent donc la « tolérance » que suite au contact forcé avec les
musulmans lors des croisades, et de nouveau, ce ne fut qu’a partir d’'une certaine phase
de reconnaissance mutuelle que la « tolérance » put s’installer, en Terre Sainte.

En ce qui concerne la Sicile, il est intéressant de constater que I'arrivée des Normands
n'allait pas immédiatement changer la situation religieuse sur I'lle, mais plutét
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prolonger, au moins a ses débuts, la situation d’équilibre et de tolérance religieuse
héritée des musulmans, probablement a cause du fait que, contrairement aux premiers
croisés, les Normands étaient déja habitués depuis longtemps aux musulmans, du fait
de leur longue présence en Italie du Sud, et pouvaient s’appuyer sur une certaine
expérience des problémes de conflits et de coexistences religieuses. Le mode de vie
religieux ainsi sauvegardé, bien que désormais sous les auspices d’'une prééminence
chrétienne, allait contribuer largement a la formation du mythe d’une Sicile tolérante,
paradigme artificiel du nouvel Etat-nation laic*®, dans lequel I'idée du bien commun
I’emportait sur I'obscurantisme religieux'’’. Néanmoins, ce mythe, reposant sur la
confusion entre une « tolérance » pour des motifs d’empathie spirituelle et d’ouverture
religieuse d’'un coté et des motifs de stabilité économique et de non-provocation d’une
population nombreuse d'un autre cbté, a été déconstruit depuis de nombreuses
années'®, et il n’est guére possible d’y ajouter de nouvelles observations, vu les limites
de cette contribution destinée a souligner la continuité millénaire de certaines
structures de base du phénomene de la « tolérance religieuse » en Sicile. Je me bornerai
donc a rappeler les quatre grandes phases de la domination normande, caractérisées
par un changement d’attitude face a la religion de I'autre!®.

Tout d’abord, lors de la phase de conquéte normande par Roger 1°" (1031-1101) entre
1061 et 1091, ce fut, comme lors de la conquéte musulmane, la volonté de la part des
nouveaux arrivants, largement minoritaires en nombre, de ménager la religion des
autres afin de ne pas étre confrontés a des soulévements de masse et, surtout, de garder
intact leur pouvoir économique et donc fiscal en leur concédant I'exercice de leur culte
contre argent comptant. De plus, le christianisme sicilien, de rite largement grec,
comportait un certain nombre de différences avec I'obédience latine des conquérants
normands qui, en s’abstenant de déclarations religieuses précises, évitérent de créer
des conflits a I'intérieur des groupes chrétiens. Roger permit donc aux habitants de I'ile
de poursuivre dans I'exercice de leur foi respective, comme le montre la continuité du
monnayage palermitain, citant le crédo musulman, et le récit de Geoffroi Malaterra
concernant les conditions de la capitulation de Palerme :

Le matin d’apreés, la paix fut convenue et leurs chefs vinrent afin de parler aux deux
fréres. 1ls leur dirent qu'ils refuseraient absolument d’abandonner ou d’aller a
I’encontre de leur foi. Mais s’ils pouvaient étre siirs qu'ils ne seraient forcés a cette
éventualité, et qu’on ne les oppresserait pas avec des lois nouvelles et injustes, ils
voudraient bien rendre la cité, vu I'état auquel ils étaient réduits, les servir
fidelement et payer le tribut. Ils promirent de ratifier ceci par un serment en accord
avec leur loi. Le duc et le comte se réjouirent et acceptérent volontiers les termes
proposés, dans I’année de I'incarnation 1071'%.

Ceci explique également pourquoi Roger 1", alors qu’il invita occasionnellement des
nobles musulmans comme Ibn Hamiid, I'émir d’Enna, a la conversion'?!, interdit aux
musulmans combattant sous ses armes de se convertir au christianisme, car une telle
conversion aurait créé de graves discordes entre ses combattants musulmans, pour qui
'apostasie était un crime capital'??, et aurait donc affaibli ses troupes. Ceci effraya par
exemple Saint Anselme qui essaya de faire du prosélytisme dans I'armée de Roger, mais
fut vite obligé de renoncer a ses tentatives :

Il y avait plusieurs d’entre eux qui voulaient se soumettre librement a I'instruction

de la doctrine et, grace a lui, s’incliner sous le joug de la foi chrétienne, s’ils

n’avaient pas craint la cruauté du comte au service duquel ils se trouvaient. Car

celui-ci ne voulait souffrir qu’aucun d’entre eux ne devienne chrétien sans étre
puni'®,
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Alors que Roger 1" semble avoir observé une différenciation relativement nette entre
les différentes composantes culturelles de son territoire'?, la deuxiéme phase du
gouvernement normand, correspondant au régne de Rogeru (1101-1154), est
caractérisée par |'adaptation typique d’une deuxiéme génération de conquérants
étrangers au mode de vie de leur nouvel entourage'®. Ainsi, Roger 11 adopta un certain
nombre de formes extérieures d’un monarque musulman, invita des scientifiques
comme al-1drisi a sa cour, frappa des monnaies a légende arabophone (le qualifiant
néanmoins de ndsir an-Nasraniyah, I'équivalent de defensor fidei Christianae)'? et employa
des scribes arabes qui incluaient des invocations formelles d’Allah dans leurs textes'?,
formant ainsi un climat palatial de tolérance dont ibn al-Atir assure :

Il respectait les musulmans, entretenait avec eux d’excellentes relations et les

protégeait contre les Francs. Aussi les musulmans aimaient-ils leur souverain?.
Cette tolérance s’étendit a la totalité des musulmans, les communautés rurales
musulmanes gardant leur autonomie et les citadins restant en pleine possession de
leurs biens, bien qu’évidemment contre paiement d’'un imp6t spécial. Le statu quo
d’avant la conquéte resta donc largement inchangé, seuls les rdles entre chrétiens et
musulmans avaient changé, tel que Roger 11 devait aussi le spécifier dans les Assises
d’Ariano datant de 1140, soulignant ainsi non seulement le maintien (provisoire) des
lois pré-normandes, mais adoptant aussi une série de prescriptions symétriques a celles
retenues par les musulmans, comme l'interdiction formelle aux chrétiens d’apostasier,
et la défense aux non-chrétiens de posséder des esclaves chrétiens :

1. Nous ordonnons que les lois nouvellement promulguées par notre majesté,

adoucissant par la pitié toute rigueur excessive et donc encourageant un

gouvernement bienveillant, élucidant tout ce qui est obscur, soient respectées dans

leur totalité par tous. Vu la variété des différents peuples sous notre pouvoir, les

différents usages, maniéres et lois existant parmi eux jusqu'a maintenant ne seront

pas abrogés sauf si leur contenu se trouve en contradiction avec nos édits spécifiés

ici-bas. [...] 12. Aucun juif ou paien ne peut acheter ou vendre un esclave chrétien,

ni le posséder sous aucun prétexte, ou le garder en tant que gage. [...] 13. Nous

maudissons tous ceux apostasiant de la foi catholique. Nous les poursuivrons avec

vengeance. Nous les spolierons de tous leurs biens'?.
Néanmoins, Roger favorisa a la longue une répartition des terres au détriment des
seigneurs musulmans et au profit des grands domaines de I’Etat ou de I'Eglise et essaya,
surtout vers la fin de sa vie, de renforcer la christianisation des juifs et des musulmans,
si ’'on en croit ibn al-Atir*® et Romualdus de Salerne'*'. En méme temps, I'on a cru
constater une diminution de I'échange migratoire avec les régions centrales du monde
islamique, la Sicile chrétienne perdant son attrait pour les colons, militaires et
intellectuels musulmans contemporains, excepté quelques visites a la cour normande.
Ainsi s’explique donc aussi en partie le début d’'une lente émigration des musulmans
vers ’Afrique et I’Asie’®?, évolution a laquelle correspondait 'augmentation de I’arrivée
de colons chrétiens d’Italie centrale et du Nord, commencée déja sous Roger 1°71*. Ce fut
également au plus tard sous le régne de Roger 11 que la conversion au christianisme
devint une condition obligatoire afin d’entrer dans I'administration du royaume!*,
beaucoup de noms arabes de la prosopographie des fonctionnaires renvoyant donc
plutdt a des convertis qu’a des musulmans'*.

Une troisiéme phase correspond aux régnes de Guillaume 1°" (1154-1166) et Guillaume 11
(1166-1189)%¢ et nous rameéne a la citation avec laquelle nous avons commencé cette
investigation. En effet, le récit d’'ibn Gubayr et les problémes qu’il pose sont
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représentatifs pour cette phase de I'évolution de la tolérance en Sicile, et bien que
l'auteur ne soit d’ailleurs pas toujours un témoin fidele et que son ceuvre présente de
nombreuses incohérences et contradictions, cette image biaisée et difficile refléte peut-
étre mieux que toute approche rationalisante les spécificités de son 4ge. Bien que les
rois normands aient continué a s’entourer volontiers de faste oriental (imitant
d’ailleurs non seulement les cours musulmanes, mais aussi la cour byzantine) et fissent
preuve d’une certaine tolérance personnelle -l'attitude de Guillaume 11 annonce
Nathan le Sage dans la parabole de I'anneau de Lessing et n’est pas sans rappeler la
tolérance de Frédéric i’ -, I'islam était sur la défensive et, bien que toléré, clairement
en position d’infériorité, tout comme le christianisme I'était vers la fin de I'ére
musulmane. Présents a la cour, mais obligés de cacher, au moins pour la forme, leurs
croyances, omniprésents dans les villes et appelés par le muezzin a la priére, mais dans
'interdit de prononcer la prédication du vendredi'*, les musulmans étaient certes
tolérés, et leur culture matérielle et intellectuelle méme imitée, mais ce rapprochement
resta superficiel et n’impliqua, pour aucun des deux c6tés, une relativisation de la
religion personnelle. Ibn Gubayr le démontre d’ailleurs clairement dans sa description
d’une procession musulmane a Trapani :

Ceux-ci célébrérent la féte [de rupture du jeline] en complétant le mois, calculant

sur le jeudi. Nous primes pour musalla [esplanade de priére hors les murs] de la féte

I'une des mosquées de Trapani, en compagnie de gens de cette ville qui étaient

empéchés de sortir pour se rendre au musalla, par quelque circonstance qui les en

excusait. [...] Les gens de la ville en sortirent pour se rendre au champ de priére

avec leur sahib al-ahkam. 1ls se mirent en marche avec timbales et trompettes. Nous

fliimes fort surpris de cela, et de la licence que les chrétiens leur en laissaient, qui

étaient 12 et les regardaient®®.
Car en effet, le géographe utilise ici la forme verbale igda’, n’évoquant pas la tolérance
(habituellement exprimée par les verbes sdhal ou tasdmah, avec substantif musdmah),
mais plut6t un mélange entre I'indifférence, I'indulgence et le faire semblant de ne rien
voir, doublé d'un certain mépris'*. C’est justement cette combinaison complexe entre
I'assimilation de la culture matérielle musulmane par les chrétiens et 'interdiction aux
musulmans d’exercer un rdle politique ou social important qui allait faciliter la
conversion au christianisme, vu que celui-ci n’impliquait plus ’'abandon du style de vie
habituel, et explique le nombre de plus en plus important de conversions au moins
superficielles dans toutes les strates de la société!*!. En méme temps, des persécutions
sanglantes a Palerme'? et dans I'armée'*> dans le contexte politique d’une révolte de
barons normands contre GuillaumeI® en 1161 montrent la dégénérescence de
I’hostilité anti-musulmane émanant surtout des nouveaux colons lombards'*, dont la
latinité renversa d’ailleurs I’équilibre entre chrétiens en nette faveur du rite latin. De
maniére semblable, a la mort de Guillaume II, toute la population était en deuil'*s,
pressentant - a juste titre - la fin de la coexistence et les nombreuses confrontations
ethniques et révoltes musulmanes a venir, comme I'explique Gesta Henrici secundi 6.

Ainsi, la lutte entre Tancred de Lecce (1190-1994) et 'empereur Henri vi ', beau-fils
de Roger 11, inaugurait la quatriéme et derniére phase de I'évolution de la tolérance
christiano-musulmane en Sicile, polarisant les différences religieuses des Siciliens et
annongant la lente dé-islamisation de la culture syncrétiste sicilienne. Bien que des
pamphlétaires tels que l'auteur de la célébre Epistola ad Petrum Panormitanae ecclesiae
thesaurium de calamitate Siciliae aient essayé d’exhorter a la concorde interne, ces
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tentatives ne rendirent les divergences entre des chrétiens persécuteurs et des
musulmans révoltés que plus visibles :

Puisqu’il est difficile pour les chrétiens, parmi des événements tellement orageux,
et sans peur du roi, de ne pas attaquer les Sarrasins, si les Sarrasins, exténués par
les nombreuses injures qui leur avaient été infligées, devaient commencer a faire
dissidence et a occuper les chiteaux cdtiers et les villes fortifiées dans les
montagnes, de telle maniére qu’il devienne nécessaire d’un c6té de combattre les
Allemands, avec la plus grande force, et d’un autre c6té de riposter aux attaques
fréquentes des Sarrasins: que croyez-vous que vont faire les Siciliens, enfermés
dans ces régions étroites, et placés entre le marteau et 'enclume, dans un état de
crise ? Par tous les moyens, ils vont faire ce qu’ils peuvent afin de s’attacher aux
barbares - vu leur situation désespérée - et de donner aux barbares le pouvoir sur
eux. Si seulement les nobles et les simples, les chrétiens et les Sarrasins, pouvaient
trouver un consensus afin de choisir harmonieusement un roi pour tous, ils
pourraient chasser les barbares avec toute leur force, leur vigueur et leur volonté'#

!

Finalement, sous Frédéric i1 de Hohenstaufen, dont la 1égitimité monarchique reposait
en partie basée sur une renaissance de l'idéologie impériale romaine®® et sur le
charisme exceptionnel de sa personnalité, la diversité ethnique et culturelle de Sicile fit
place 4 un Etat italien et latin dont les centres urbains comportaient encore, certes, des
minorités juives et musulmanes, mais qui se fondaient de plus en plus dans le reste de
la population®!. Les révoltes incessantes des paysans musulmans depuis 1197, motivées
en partie par les impdts prélevés afin de financer la croisade proclamée par Innocent 1,
amenérent finalement 'empereur a systématiquement déporter, a partir de 1224, les
60 000 derniers musulmans de I'lle (qui en comptait jadis un quart de million) et a les
installer dans des villes telles que Lucéra dans les Pouilles et quelques autres
colonies'2. 13, ils servirent de réservoir a la garde rapprochée de 'empereur avant
d’étre réduits en esclavage ou exilés en 1300 par les troupes de Charles 11 de Naples'*.
Ainsi, ce fut paradoxalement le souverain sicilien dont la culture personnelle était
probablement la plus ample et tolérante, et dont les sympathies personnelles pour la
culture musulmane étaient universellement connues'™, qui se fit le bourreau de la
culture musulmane en Sicile, afin de réaliser son idéal d’un Etat fort et unifié.

Conclusions

Face a la complexité du matériel historique, il est difficile de tirer une conclusion
universellement valable concernant le « mythe » d'une tolérance religieuse spécifique
propre a la Sicile. Le lien avec les grandes lignes de I'évolution des croyances en
Méditerranée est trop visible pour pouvoir assumer que la Sicile aurait constitué une
quelconque exception dans le développement politique ou religieux du bassin
méditerranéen, bien que sa situation géographique exceptionnelle en fit, dés le début,
un carrefour des croyances et des cultures et fit donc ressortir des capacités de
tolérance d’autres formes d’expression religieuse bien inhérentes a chaque religion'®,
mais évidemment peu visibles ou méme réprimées dans des régions a prédominance
absolue d’une forme unique de religion. Ainsi, dans I’Antiquité classique, I'on peut
douter a raison de I'existence d’une véritable tolérance de la religion de 'autre, vu que
la croyance de l'autre n’était, d’habitude, percue que comme une version légérement
différente de formes de cultes bien connues, empéchant donc une reconnaissance des
véritables différences, peut-étre moins visibles, mais plus fondamentales, comme en
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témoigne par exemple [l'utilisation commune du sanctuaire de Motyé ou
I'interprétation romaine de ’Astarté du mont Eryx comme la Vénus ancétre de la cité
de Rome. Ce ne fut donc qu’a partir de I'expansion du christianisme qu’a pu naitre la
possibilité théorique de reconnaitre la religion de l'autre en tant que telle; un
changement de paradigme permettant une courte tréve religieuse, vite remplacée par
la victoire définitive du christianisme qui, fort de sa conviction de détenir la vérité
absolue, allait trés vite oublier I'idée de « tolérance » religieuse qu’il avait aidée a
formuler ; tant dans 'interaction avec le paganisme qu’avec les nombreuses hérésies
chrétiennes. De nouveau, ce fut le contact violent avec une autre religion, en
I'occurrence l'islam, qui allait réapprendre aux sociétés occidentales la possibilité de «
tolérance » religieuse - lecon que I'Islam lui-méme avait d’ailleurs déja apprise dés ses
débuts et mise en pratique bien avant son expansion a travers le monde, bien qu’il faille
spécifier que cette tolérance fut loin d’étre I'acceptation joyeuse et curieuse de la
différence de l'autre et de son apport potentiel a la religion propre, mais plutét I'acte
de « subir » sans s’en offusquer I'existence de ce qui est clairement considéré comme
inférieur.

Quant aux mécanismes de la tolérance, un schéma tres clair émerge : d’abord, lattitude
de la majorité face a des convictions minoritaires interprétées comme hérésies ou
aberrations fut généralement marquée par l'incompréhension et la violence, qu’il
s’agisse des paiens face aux premiers chrétiens, des athanasiens face aux ariens, des
chrétiens face aux musulmans et I'inverse. L’émergence de la tolérance fut surtout liée
au rapport de force démographique et politique, et bien que la tolérance fiit depuis
toujours plutét mise en avant par ceux qui étaient en situation de faiblesse, elle ne
devint réalité qu'avec l'installation d’un équilibre des forces entre les divers partis.
Ainsi, ce ne fut qu'a partir du moment ou le christianisme devint un phénomeéne de
masse que le paganisme dut accepter son droit a I'existence, tout comme |'Islam dut
accepter et reconnaitre 'autonomie des autres religions monothéistes, longtemps
largement majoritaires, et appliquer désormais ce schéma aux nouvelles conquétes
comme la Sicile; un processus d’instauration de tolérance religieuse allant souvent
méme jusqu’a freiner les conversions afin de ne pas mettre en danger la prééminence
des anciens croyants. Finalement, I'on constate que cette « tolérance », souvent fruit
soit d’'une inadéquation entre la religion majoritaire et la religion politiquement
dominante (paganisme tardif versus Christianisme ; conquérants musulmans versus
Siciliens chrétiens ; normands conquérants versus Siciliens musulmans), a tendance a
étre remplacée, au fur et 3 mesure que ce déséquilibre disparait, par une politique plus
agressive de conversion (christianisme « impérial » versus derniers paiens ; musulmans
kalbites versus chrétiens siciliens; Normands depuis Roger 1 versus musulmans
siciliens).

La tolérance et son beau mythe ne seraient-ils donc que le fruit d’'un calcul stratégique
venant d’un déséquilibre temporaire de forces, et vite abandonné au profit d’'une
répression ? Cette vision des choses nous parait trop simpliste et réductrice, car il faut
considérer en quoi I'idée méme de « tolérance » pourrait avoir un effet, probablement
involontaire, sur l'assimilation de la foi de l'autre, au moins dans des systémes
politiques fondés nécessairement sur la suprématie « officielle » d’'une seule religion,
comme dans la Sicile antique et médiévale. Créant un climat de syncrétisme au moins
culturel et social, la tolérance de la religion de l'autre et la disparition graduelle d'un
certain nombre de marques identitaires confrontent de plus en plus les adhérents de la
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religion politiquement inférieure a la véritable valeur spirituelle et non plus sociale de
leur foi. Ce n’est donc que face a cet « effet d’aspiration, que la communauté chrétienne
orientalisée exerca sur les musulmans a cause de son obligeance »'*%, et que nous
trouvons aussi dans le conflit pagano-chrétien, que se manifeste le véritable
attachement religieux. Ainsi, si la foi n’équivaut qu’a un attachement traditionnel,
orienté selon des extériorités matérielles, culturelles et sociales, la conversion a la
religion de I'autre s’en trouve nettement facilitée, car elle permet de conserver tout le
cadre habituel de la vie quotidienne et rend le passage plus souple, surtout si cette
conversion équivaut a un rehaussement de statut politique. Ainsi, a partir du moment
ou le christianisme antique eut atténué son intransigeance eschatologique initiale et
établi un compromis social et culturel avec le monde paien, les conversions du
paganisme a cette nouvelle religion, surtout apres la christianisation des empereurs, ne
représentérent plus un véritable changement de style de vie et avaient des avantages
opportunistes indéniables, comme on peut le déduire de la chronologie du
christianisme en Sicile. De méme, 'arrivée de l'islam en Sicile, la tolérance religieuse
qu’il avait pratiquée depuis sa conquéte du Proche-Orient, et son succés culturel
facilitérent l'islamisation grandissante des chrétiens et leur intégration dans la
nouvelle élite musulmane. Le méme processus allait se répéter lors de la conquéte
normande, jusqu’a ce que, vers le milieu de ’époque normande, le maintien du niveau
de vie établi et la tolérance (ou le désintérét) face a la religion de I'autre missent en
danger la cohésion interne de la communauté musulmane, désireuse de réintégrer la
sphére publique, et facilitit soit I'exil soit la conversion. Ainsi, paradoxalement, la
tolérance fut, au moins en Sicile, non seulement un facteur caractéristique de
I'interaction entre les religions, mais aussi parce que la tolérance s’arrétait avec I’accés
au pouvoir politique, I'un des moteurs les plus importants de I’assimilation et de la
disparition de la diversité religieuse.
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RESUMES

L’histoire religieuse de la Sicile, durant laquelle se mélérent et s’affrontérent paganisme grec,
carthaginois et romain, christianisme, judaisme et islam pendant plus de deux millénaires, est
extrémement mouvementée et livre de nombreux paradigmes pour le probléme de la tolérance
et de lintolérance interculturelles. Une étude approfondie de quelques tendances
particuliéerement significatives - coexistence et concurrence des divers cultes paiens,
christianisation de l'lle et concurrence entre pouvoirs romain et byzantin, installation de
I’hégémonie musulmane avec ses diverses obédiences et conflits ethniques, et finalement
l'attitude des Normands face a l'islam - montre que la notion méme de «tolérance » est
trompeuse. En effet, elle suggeére souvent une acceptation de 1'équivalence théologique ou au
moins sociétale de la religion de I'autre qui n’était pas de mise a '’époque concernée : d’un c6té,
I'apparente « tolérance » entre cultes paiens reposait non sur I'acceptation de 'altérité, mais bien
sur une interprétation de la religion de 'autre comme simple « variante » ou « traduction » de
ses propres convictions ; et d’'un autre c6té, la coexistence entre religions monothéistes était en
large partie dictée par des raisons économiques et politiques et ne fut congue, dans la vision des
acteurs principaux, que comme un moment passager, devant favoriser tét ou tard, par un

nombre croissant de mesures discriminatoires, la conversion volontaire des mécréants.
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The religious history of Sicily, where Greek, Carthaginian, and Roman paganism intermingled
with Christianity, Judaism, and Islam for more than two millennia, was extremely eventful and
offers numerous paradigms for the study of intercultural tolerance and intolerance. A close study
of its most telling features -coexistence and competition among pagan cults, Christianization of
the island, the Roman and Byzantine influence, the advent of Islam in its various forms, ethnic
conflict, and, the Normans’ attitude toward Islam- shows that the notion of “tolerance” is itself
treacherous. Indeed, it usually suggests acceptance of the theological basis or at least the societal
equivalence of the other’s religion, which hardly was the case. On the one hand, apparent
“tolerance” among pagan cults relied not on acceptance of otherness but rather on interpreting
the other’s religion as a simple “variant” or “translation” of one’s own convictions. On the other
hand, coexistence between monotheistic beliefs largely was dictated by economic and political
factors and was devised by its principal actors as a mere transitory moment that inevitably would

lead to voluntary conversion of heretics through increasingly discriminatory measures.
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