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Devant la grandeur de l’être éternel, l’homme ne peut que s’émerveiller et se reconnaître 
comme un être de poussière, changeant certes, mais appelé toujours à disparaître un jour. 
Pessimisme clos ? Non, plutôt ouverture à la reconnaissance positive de son destin … 
 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

A mon Père qui n’a pas vu la fin de cette étude. Et pourtant, il y a contribué et 
l’attendait… 
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et de l’inconnu. Aussi, la lecture du livre le plus lu du monde s’est avérée 

passionnante, créatrice, et même porteuse des élans nouveaux. Au cœur de ce livre, 

la question des fragilités de l’homme se pose au cœur de la problématique de la 

souffrance humaine. Comment l’homme peut-il vivre sa foi avec les limites que lui 

impose son destin ? Est-il possible pour l’homme de traverser ses fragilités ? 

Comment l’homme peut-il se libérer de toutes ses fragilités ? Comment la Bible, 

parole de Dieu et de l’homme répond-t-elle à toutes ces questions ?  

Ces préoccupations constituent le point de départ de cette recherche. 

 

A mon arrivée à Strasbourg, je les ai soumises à M. E. BONS, mon Directeur de 

thèse, qui n’a pas hésité à me proposer la lecture du Psaume 90, comme texte de 

base pour mener ma réflexion. Le choix du Psaume 90 après lecture, a 

particulièrement rejoint mes centres d’intérêts, et a apporté quelques lumières à ma 

curiosité intellectuelle. Avec ce Psaume, j’ai d’abord découvert le monde des 

Psaumes, qui se présente comme un univers immense, comportant des textes 

considérés à la fois comme des écrits et des cris des hommes de tous temps. Ces 

cris rejoignent l’homme au cœur de son expérience humaine et religieuse la plus 

profonde, et l’aident à affronter les grandes questions de l’existence humaine dans 

toutes ses dimensions. Adressés ou non au Dieu d’Israël, ces cris de l’homme disent 

une expérience personnelle et collective où se bousculent la souffrance et le 

bonheur, mais aussi la mémoire, le désir et l’espérance. Toutes les richesses 

contenues dans ses prières, ses maximes, et ses cantiques, font des Psaumes un 

reflet fidèle de toute l’existence d’Israël, et un miroir qui renvoie une magnifique 

image de l’homme.  L’on comprend pourquoi une telle littérature en raison de son 

attraction et de la richesse qu’elle génère sur le plan de la recherche scientifique, 

puisse être une vraie motivation et une véritable source d’inspiration pour répondre à 

ma préoccupation. 

 

Avec ce Psaume, j’ai découvert ensuite un chef d’œuvre littéraire d’une beauté 

artistique exceptionnelle. Ce Psaume dit de Moïse, est non seulement le seul du 
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Psautier à porter cette dénomination, mais il est sans doute aux dires de R. ALTER, 

« le seul qui présente un des cas les plus remarquables de la juxtaposition des 

temporalités de l’homme et de Dieu ».1 Ce Psaume allie dans une parfaite harmonie 

sagesse et supplication, louange et action de grâce, de manière tout à fait originale 

en projetant l’inachèvement et la brièveté de la vie de l’homme sur la toile de fond de 

l’éternité de Dieu. De plus, la richesse des interprétations qu’il génère dans la 

recherche exégétique hier comme aujourd’hui, m’a amené à être en contact avec la 

pluralité de méthodes et de procédés de lecture en usage dans la recherche 

psalmique.  

 

Grâce à ce Psaume, j’ai enfin trouvé un livre. C’est le Psautier. Avec cette 

découverte, on a pu repérer une orientation nouvelle qui se dessine dans 

l’interprétation des Psaumes. En effet, sans abandonner les méthodes classiques 

d’interprétation, mon attention s’est portée bien davantage qu’autrefois sur la 

manière dont le lecteur reçoit le texte et lui donne sens. « Cette hypothèse de 

recherche entend mettre en exergue le fait que le Psautier n’est pas un simple 

amalgame de poèmes accumulés de manière aléatoire au cours des siècles, mais il 

se comprend bien comme un livre, au plein sens du terme, dont la forme même est 

porteuse d’une intention théologique qui rejaillit sur la signification des pièces 

individuelles ».2 Une telle hypothèse de lecture entend d’une part dépasser le cadre 

limité des Psaumes individuels, en les mettant en rapport avec les textes voisins, et 

d’autre part, valoriser l’ordre et la substance essentielle du livre, comme le résultat 

d’une littérature sapientielle qui a pour objectif de transmettre un message 

théologique.  

 

C’est donc au cœur de ce livre que j’ai voulu étudier le motif de la fragilité de 

l’homme, avec des objectifs précis, à savoir, cibler les termes précis dans lesquels se 

pose cette problématique, mettre en exergue les réponses que le psalmiste lui 

réserve, et partant, dégager son importance, sa fonction et son contexte dans le 

Psaume 90, considéré comme une introduction du quatrième livre du Psautier.  

 

                                                 
1
 R. ALTER, L’art de la poésie biblique, p. 173. 

2
 J. M. AUWERS, La composition littéraire, p. 5. 
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LE PSAUME 90 ET LES FRAGILITES HUMAINES 
Analyse sémantique et lecture contextuelle 

 
Le motif de la fragilité humaine dans le Psaume dit « de Moïse » est appréhendé dans une 
vision positive. Elle relativise l’apparente souffrance humaine, et suggère la reconnaissance 
du destin de l’homme, comme une voie de sagesse. Si cette réalité apparaît d’une façon 
visible dans ce Psaume, c’est grâce à la stratégie que les rédacteurs du Psautier ont exploité. 
Cette stratégie apparait à travers la disposition des versets dans le Psaume 90 d’une part, 
d’autre part, à travers la place du Psaume 90 dans le quatrième livre du Psautier. En effet, 
préoccupé par la question du retour de YHWH qu’il sollicite dès le début du Psaume, le 
psalmiste sollicite le motif de la fragilité humaine, comme un trait de différence entre YHWH 
et l’homme, dans le but de persuader ce dernier à reconnaître la grandeur de YHWH, comme 
maître du temps et de l’histoire. Dès lors, les limites du temps qui s’imposent à la nature de 
l’homme, ne doivent plus être appréhendées comme un mal, ni comme le résultat d’une 
quelconque punition de l’homme, mais plutôt comme une caractéristique de la condition 
humaine. En ce sens, le Psaume 90 considère la fragilité humaine comme un code-
cryptogramme de la sagesse et comme un motif, qui offre un accès significatif, pour 
véhiculer une perception tout à fait originale de la foi à l’époque Post-Exilique. Dans ce 
contexte en effet, le psalmiste plonge son lecteur dans une méditation où se révèle le 
sentiment de culpabilité du psalmiste et de sa communauté, à la suite de la catastrophe de 
l’Exil, et de la chute de la monarchie qu’il vit comme la conséquence de la colère de YHWH. 
En réponse à cette lamentation, la reprise du motif de la fragilité humaine des Ps 88-89 dans 
le Psaume 90 et dans le quatrième livre du Psautier, requiert une double importance à 
savoir, amener l’homme à assumer les échecs, et les souffrances dûes à la chute de la 
monarchie et à la destruction du temple d’une part, et d’autre part, persuader ce dernier à 
compter encore et toujours sur la dsx de YHWH.  

 
D’une façon générale, les réponses du Psaume 90 sur les fragilités humaines remettent la 
question de la foi en Dieu au cœur de la vie humaine. Ce Psaume 90 n’élude nullement la 
réelle souffrance que l’homme éprouve, ni n’encourage une résignation coupable de sa part, 
mais propose une nouvelle re-définition de l’homme. L’homme peut affirmer sa foi en Dieu, 
comme maître des temps et de l’histoire, sans être perturbé par les limites que lui impose 
son état d’être mortel. Ce réalisme de la vie humaine apparaît, comme une condition 
indispensable pour réaliser l’équilibre entre le réalisme de la vie et l’espérance en Dieu.  
A l’ouverture du quatrième livre du Psautier, l’attestation de ce motif dans le Psaume 90, se 
comprend comme une clé de lecture de ce livre hautement théocratique, et donne à la 
configuration canonique du Psautier une valeur estimable. En effet, le Psaume 90 porte un 
double projet : d'une part, il continue le thème de la permanence de la bonté de Dieu auprès 
de son peuple, et d’autre part, il actionne la fin de l’ère davidique en introduisant ainsi dans 
le quatrième livre du Psautier le retour à la foi de Moïse, où Dieu est considéré comme le 
maître du monde. En ce sens, le Psaume 90 est un nouveau départ dans les relations entre 
YHWH et son peuple. Ainsi, le motif de fragilité humaine trouve une issue à travers le thème 
de YHWH comme refuge de son peuple. L’attestation du nom de Moïse qui revient sept fois 
au cœur de ce livre, s’interprète comme une clé de lecture de l’ensemble du quatrième livre. 
Les thèmes de dsx et de rdh de YHWH sont interprétés en lien avec le thème du Règne de 

YHWH, comme réponse à la question de l’échec de la monarchie de David.  
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Psalm 90 AND HUMAN WEAKNESSES  
Semantic analysis and contextual reading 

 
The motif of human weakness, in the Psalm known as the Psalm of Moses is apprehended in 
a positive vision. It relativizes the apparent human suffering, and suggests the recognition of 
the destiny of man, as a way to wisdom. If this reality appears visibly in this Psalm, it’s thanks 
to the strategy used by the writers of the Psalter. This strategy appears through the layout of 
the verses in Psalm 90 on the one hand, and through the place of Psalm 90 in the fourth 
book of the Psalter on the other hand. Indeed, concerned by the question of the return of 
YHWH that he seeks from the beginning of the Psalm, the psalmist considers the reason for 
human frailty, as a sign of the difference between YHWH and man to persuade the latter to 
recognize the greatness of YHWH, master of time and history. Therefore, the time limits 
imposed on the nature of the human being, should be understood neither as an evil, nor as 
the result of any punishment for him, but rather as a feature of the human condition. In this 
sense, Psalm 90 considers human weakness as a cipher code of wisdom and as a ground, 
which offers a significant access to convey a quite original perception of the faith at the Post-
Exilique time. In this context, indeed, the psalmist plunges his reader into a meditation 
where the guilt of the psalmist and his community, following the disaster of the Exile and the 
fall of the monarchy which he saw as a consequence of the wrath of YHWH, is revealed. In 
response to this lament, the resumption of the motif of the human weakness of the Ps 88-89 
in Psalm 90 and in the fourth book of the Psalter, requires a double importance that consists, 
on the one hand, in leading man to assume the failures and the suffering due to the fall of 
the monarchy and the destruction of the temple, and on the other hand in persuading the 
latter to rely on YHWH’s dsx again and again.  

 
Generally, the responses of Psalm 90 about human weakness put the question of faith in 
God at the heart of the human life. Psalm 90 doesn’t at all, either elude the real suffering 
that man experiences, or encourages a guilty resignation on his part, but proposes a new re-
definition of man. Man can assert his faith in God the master of time and history, without 
being disturbed by the limits imposed on him by his state of being mortal. This realism of 
human life appears as an essential condition to achieve the balance between the realism of 
life and hope in God. 
 At the opening of the fourth book of the Psalter, the proof of this motif in Psalm 90 is to be 
understood as a key to read this highly theocratic book, and gives an estimable value of the 
canonical configuration of the Psalter. Indeed, Psalm 90 follows a dual project: on the one 
hand, it continues the theme of the permanence of the goodness of God to his people, and 
on the other hand, it activates the end of the Davidic era, thus introducing in the fourth book 
of the Psalter the return to the faith of Moses, where God is regarded as the master of the 
world. In this sense, Psalm 90 could be regarded as a new start in the relationship between 
YHWH and his people. Thus, the basis of human fragility finds an outcome through the theme 
of YHWH as a refuge for his people. The seven occurrences of Mose’s name at the heart of 
this book, are interpreted as a key to the reading of the whole fourth book.  
The themes of dsx and rdh of YHWH are interpreted in relation to the theme of the reign of 

YHWH, as a response to the question of the failure of the monarchy of David. 
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v. 5b. ò prwi. ẁsei. clo,h pare,lqoi 105 

v. 6b. avpope,soi sklhrunqei,h et xhranqei,h 106 
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L’intérêt pour la configuration canonique du Psautier constitue un déplacement 

important en exégèse psalmique. Si hier la quête du contexte historique et des 

genres littéraires des psaumes individuels modelait l’ossature de l’exégèse 

psalmique, aujourd’hui les auteurs s’intéressent plutôt à la question du contexte 

littéraire. Cette préoccupation nous plonge à coup sûr au cœur de la problématique 

sur la formation et de la composition du Psautier considéré comme un livre au plein 

sens du terme. Dans cette perspective, nul n’hésite plus à admettre depuis G. H. 

WILSON
3 que l’ordre dans lequel se trouvent les Psaumes comporte une importance 

capitale, et révèle une intention théologique pour l’ensemble du Psautier. Plusieurs 

champs de recherches s’ouvrent dès lors. En effet, on démontre de plus en plus 

aujourd’hui l’intérêt de lire le Psautier comme un livre cohérent, bien pensé et bien 

structuré.4 On s’intéresse aussi à la perspective qui enchâsse l’ensemble des 

Psaumes dans l’écrin d’un recueil, pour retrouver l’intention qui a guidé les 

rédacteurs dans la formation et la composition du Psautier.5 On considère également 

la présence des titres aux introductions des Psaumes comme des vecteurs qui 

orientent l’interprétation de l’ensemble des livres qu’ils introduisent.6 Mais plus 

encore, on recherche les ressemblances littéraires entre les différents Psaumes dans 

le but de démontrer leur origine rédactionnelle commune.7 De telles orientations 

rehaussent au plus haut l’importance du contexte littéraire, qui met en lumière le 

message théologique du Psautier comme livre. C’est en accord avec ce projet 

herméneutique, que nous voulons étudier la question des fragilités de l’homme dans 

le Psaume 90. Nous voulons lire en effet le Psaume 90 comme une pièce maîtresse 

de ce grand ensemble littéraire que d’aucuns appellent le cœur théologique du 

Psautier.8 Et à partir de ce motif, comprendre comment le Psaume 90 oriente la 

lecture du quatrième livre du Psautier. 

 

Cette étude a donc pour ambition de mettre en exergue les réponses du Psaume 90 

à la question des fragilités de l’homme. Il s’agira de montrer comment le motif de la 

fragilité humaine est appréhendé comme une stratégie rhétorique pour amener 

                                                 
3
 G. H. WILSON, The Editing of the Hebrew Psalter, passim; id., « Evidence of Editorial divisions in the 

Hebrew Psalter », pp. 337-352. 
4
 J. L .VESCO, Le Psautier de David, p. 9. 

5
 G. BARBIERO, « Le premier livret du Psautier (Ps 1-41). Une étude synchronique », p. 439-480. 

6
 N. L. DE CLAISSE, Reading from the beginning, spéc.81-91. 

7
 A. GELSTON, « Editorial arrangement in Book IV of the Psalter », pp. 167-176, spéc.168-171. 

8
 J. C CLINTON McCANN, A theological introduction to the Book of Psalms, p. 155. 
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l’homme à assumer les contrariétés de sa vie sans renier sa foi. Cette stratégie 

qu’utilise le psalmiste apparaît nettement à travers la disposition des versets 

composant la trame du Psaume 90, d’une part, et d’autre part à travers la place qu’il 

occupe dans le quatrième livre du Psautier. Eu égard à ce qui précède, la 

préoccupation majeure de cette étude est de montrer d’abord que le Psaume 90 

laisse entendre dans sa suscription que Moïse demeure le seul intercesseur, celui 

qui fait ressortir dans un contexte de crise l’attitude correcte à tenir dans le dilemme 

opposant le réalisme de la vie et l’espérance en Dieu. En effet, à la suite de 

l’évocation de la grandeur de la monarchie de David dans les trois premiers livres du 

Psautier (Pss 2-89), le peuple d’Israël, perturbé par la disparition brutale de l’alliance 

que YHWH avait conclue avec son serviteur David, a vécu l’Exil comme un abandon 

de Dieu et une remise en question de sa puissance. Aussi, à travers la question du 

psalmiste à la fin du troisième livre du Psautier : « Où sont tes bontés que tu as 

promises à ton serviteur David » (Ps 89, 50), se dévoile tout le drame et le désespoir 

de ce peuple, auxquels le Psaume 90, à travers la voix de Moïse, se propose de 

répondre. A cet effet, le Psaume reprend les angoisses du psalmiste à la fin du 

troisième livre du Psautier, à travers les indications temporelles qui ciblent les 

fragilités de l’homme aux versets 1-10. Cependant, en réponse à ces questions, les 

versets 11-17 présentent la vie au détriment de la mort, la bonté de Dieu comme une 

solution au châtiment et à la manifestation de sa colère, et la permanence de la 

splendeur de Dieu comme une réponse à l’éphémère existence de l’homme. Aussi, 

pour le Psaume 90, les fragilités humaines ne sont nullement teintées d’une 

coloration péjorative ou pessimiste, mais leur acceptation se comprend bien comme 

une véritable leçon de sagesse, qui aide l’homme à assumer les contrariétés de 

l’existence humaine et à reconnaitre la grandeur de l’éternité de Dieu. Par ailleurs, la 

reconnaissance de ses fragilités par l’homme n’élude nullement la réelle souffrance 

qu’il éprouve, ni n’encourage une résignation coupable de sa part, mais suggère une 

vision positive de la vie humaine avec ses contrariétés. Au-delà de ce contexte 

historique immédiat, le Psaume 90 se doit être lu comme une réponse de la 

littérature sapientielle à la question des limites de l’existence de l’homme et des 

fragilités qui perturbent son existence d’être de chair et de sang. 

 

Dans le livre quatrième du Psautier, essentiellement consacré au thème du règne de 

YHWH, l’étude d’un tel motif s’avère particulièrement intéressante. Elle consiste à 
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mettre en valeur la question du contexte littéraire du Psautier. Dans ce sens, on n’est 

guère porté dans l’étude du Psaume 90 sur la recherche de ses circonstances 

historiques, encore moins sur la complexité de ses genres littéraires, mais plutôt sur 

son message théologique et sur sa fonction dans le quatrième livre du Psautier. La 

question primordiale à résoudre est celle de savoir : comment ce motif, dans le 

Psaume 90, oriente t-il la lecture du quatrième livre du Psautier ? 

 

Aussi voudrions-nous dans cette étude établir un lien entre le motif de la fragilité de 

l’existence humaine et le thème général du quatrième livre du psautier, c'est-à-dire le 

rapport entre le temps de l’homme et le règne de YHWH, ou plus exactement, établir 

un lien entre la fragilité de l’homme et le règne de YHWH d’une part, et d’autre part 

entre le Psaume 90 et les autres Psaumes du quatrième livre du Psautier. L’objectif 

de l’étude est de lire le Psaume 90 non seulement pour lui-même, mais plutôt pour 

ce qu’il apporte à la compréhension de l’ensemble du livre dans lequel il se trouve. 

Eu égard à la place du Psaume 90 au sein de ce livre, la question des fragilités de 

l’homme, ou plus précisément de la limite de l’existence de l’homme, se trouve être 

en parfaite harmonie avec le thème de la permanence de la bonté divine et plus 

encore avec celui du règne de Dieu, considéré comme le maître du temps et de 

l’histoire. Ainsi, à la suite du Psaume 90, le livre quatrième du Psautier va se servir 

de ce motif à la fois comme un argument pour amener l’homme à saisir la distance 

qui le sépare de Dieu en qui il trouve refuge mais aussi comme un moyen pour le 

persuader à reconnaitre la grandeur de Dieu, maître de la création et de l’histoire. 

Cette lecture du Psaume 90, qui oppose la nature de l’homme à celle de Dieu, sera 

appréhendée comme une grille de lecture du livre quatrième du Psautier. En ce sens, 

l’étude du motif de la fragilité de l’homme dans le Psaume 90, pourra apporter une 

contribution à l’hypothèse déjà émise par G. H. WILSON à propos de l’existence d’une 

organisation dans la lecture du Psautier comme livre, au plein sens du terme. 
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Cette étude sera divisée en quatre parties :  

 

- La première traitera de l’actualité scientifique du Psaume 90, à travers une enquête 

littéraire sur les études et les interprétations plurielles du Psaume 90 en exégèse; 

cette première partie aidera à préciser l’objet de notre étude. 

 

- La deuxième partie dégagera une exégèse du Psaume 90 dont l’objectif sera de 

mettre en valeur les réponses que le psalmiste réserve à la question des fragilités 

humaines. 

 

- La troisième partie étudiera l’impact de la réponse du Psaume 90 sur la 

compréhension du quatrième livre du Psautier; elle aura comme objectif de mettre en 

exergue, à la suite du Psaume 90, les réponses de tous les dix-sept Psaumes du 

quatrième livre du Psautier sur la question des limites existentielles de l’homme et 

sur les angoisses du psalmiste, comme l’atteste le dernier Psaume du troisième livre 

du Psautier (Ps 89, 50). Pour mieux voir l’originalité de la réponse du Psaume 90 sur 

les fragilités humaines dans ce chapitre, la réponse du Psaume 90 sera étudiée en 

rapport avec les écrits de Job et de Qohélet.  

 

- La quatrième partie enfin, présentera les résultats de l’étude, qui se terminera par 

une conclusion reprenant les grandes lignes mises en lumière. 

  



20 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

Première partie : 

STATUS QUAESTIONIS ET PROJET DE RECHERCHE 
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Le premier Psaume du quatrième livre du Psautier, laisse apparaitre certains 

éléments d’interprétation qui semblent s’imposer. Il place l’homme sur le fondement 

de la foi en l’Eternel, et exprime à travers ses puissantes métaphores et ses 

indications temporelles le mouvement d’ensemble qui guide la pensée du psalmiste. 

En effet, en quelques traits forts brefs et merveilleusement expressifs, le Psaume 90 

met en relief le contraste entre la grandeur de Dieu et la petitesse de l’homme. D’un 

côté, c’est Adonaï (ynda), qui renferme tous les attributs de la divinité et les virtualités 

de l’être, et de l’autre, c’est le mortel (vwna), qui ne dissimule nullement la souffrance 

attachée à la précarité de son existence. La lecture du Psaume 90 dans cette 

perspective ne peut que laisser entrevoir plusieurs contrastes. On y discerne en effet 

un contraste entre les chiffres trop élevés de la vie de l’homme, soixante-dix ans 

(~y[bv), ou quatre-vingts (~ynwmv) (v. 10), et la fragilité d’une existence humaine dont 

la durée n’est équivalente qu’au jour d’hier, qui est passé (lwmta ~wyk) (v. 4); un 

contraste entre la reconnaissance de ses limites, « Pour bien compter nos jours, 

enseigne-nous » ([dwh !k wnymy twnml) (v. 12), et la prière de confiance que le 

psalmiste adresse à son Dieu : « Que soit la faveur du Seigneur notre Dieu sur nous 

» (wnyl[ wnyhla ynda ~[n yhyw) (v. 17); un contraste entre la permanence de la bonté 

divine, (dsx) et la permanence de la loi irréversible de la nature humaine, exprimée 

aux versets 5-6 : « Au matin, elle brille et elle passe; au soir, elle se fane et elle se 

sèche » (vbyw llwmy br[l @lxw #ycy rqbb). 

 

Au regard de ces observations, l’on ne pourra que confirmer à travers ces différents 

contrastes la différence fondamentale qui caractérise les deux temps de l’homme et 

de Dieu. En effet, le temps de Dieu se présente comme n’ayant aucune limite, tandis 

que celui de l’homme apparait comme restreint et fixé pour chaque individu et pour 

chaque génération à la mesure de la durée de chacun d’eux.9 On pourrait donc dire 

que, dans le Psaume 90, c’est bien la notion de temps qui est sollicitée comme un 

thème didactique par le psalmiste, pour établir un lien entre les deux pôles du 

contraste précité et par conséquent, pour formuler le contenu de la foi d’Israël en 

l’éternité de Dieu.10 Le temps pour le psalmiste se comprend dès lors comme le 

                                                 
9
 J. COPPENS, « La mission du serviteur de YHWH et son statut eschatologique », p. 31. 

10
 R. ALTER, L’art de la poésie biblique, p. 173. 
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critère de différence entre l’homme et Dieu, et en plus comme une clé de lecture de 

tout le Psaume. Par conséquent, à bien lire le Psaume 90, on ne peut que se laisser 

accaparer par des questions angoissantes de l’homme de tous les temps au sujet de 

la grandeur de l’éternité de Dieu comparée à la fragilité de son existence. Ces 

questions, on le sait, débordent largement les frontières du Psautier. Dans la Bible, 

elles se posent en connexion avec la question du mal et de la souffrance de l’homme 

et suscitent bien des interrogations sur le rapport entre l’espérance en Dieu et le 

réalisme de la vie humaine. C’est pour cette raison que la littérature sapientielle 

d’une époque aussi cruciale que celle d’après l’Exil, où l’homme est sans cesse 

confronté aux questions de l’échec, du malheur, de la souffrance et de la mort, a 

voulu à travers ce motif questionner sa foi et par le fait même trouver des réponses à 

ces interrogations religieuses que la conscience humaine, marquée par le devenir, 

s’est toujours posée. 

 

Pourtant, faut-il le souligner, le Psaume 90 n’est pas le seul texte dans la Bible à 

mettre en exergue la question du rapport entre les limites du temps de l’homme11 et 

la foi en l’éternité de Dieu. Plusieurs autres psaumes et livres du premier testament 

présentent un condensé aussi intéressant qu’attrayant sur la connaissance de ce 

motif. En effet, on est habitué à retrouver dans les écrits bibliques deux aspects du 

temps qui se superposent. Il y a un temps qui règle les cycles de la nature, (le temps 

cosmique) et un autre temps qui se déroule au fil des événements de la vie de 

l’homme (le temps historique). Dieu apparaît comme celui qui gouverne les deux 

temps et les oriente vers une même fin. C’est dans ce sens que la Genèse le regarde 

« au commencement », dans son acte créateur (Gn 1, 1), que les Proverbes le 

contemplent avant le temps, « dès l’éternité », lorsqu’il n’avait auprès de lui que la 

sagesse (Pr 8, 22), et que le Psaume 90 proclame sa transcendance pour toutes les 

générations : « d’âge en âge, et de l’éternité jusqu’à l’éternité, tu es Dieu » (Ps 90, 1-

2). Dans ce sens, le Psaume 90 réussit à concilier la conscience de la transcendance 

                                                 
11

 La thématique du temps dans la Bible est très largement répandue dans les écrits de Job 14, 1-22, 
et de Qohélet 3,1-10. En ce qui concerne le Psautier, cette thématique est abordée dans le Psaume 
39, qui présente à plus d’un titre, des ressemblances remarquables avec le psaume 90. Voir M. 

OEMING, Das Buch der Psalmen, pp. 213-215 : « Der Psalm steht in Inhalt und Stimmung nah bei Job 
and Kohelt : Die wesentliche Erkenntnis der späten Weisheit in Israël war die Einsicht in die 
Niedrigkeit, Hinfälligkeit und Zeitlichkeit des Menschen, sie wird hier eindruckswol meditiert ». Sur la 
même thématique, on lira avec intérêt des études de J. BARR, « Biblical Words for Time »; J. 

MUILENBURG, «The Biblical View of Time »; C. H. RATSCHOW, «Anmerkungen zur theologischen 
Auffassung des Zeitproblems »; M. SEKINE, « Erwägungen zur hebräischen Zeitauffassung »; J. R. 

WILCH, «Time and Event»; H. W. WOLFF, Anthropologie de l’Ancien Testament. 
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de Dieu avec la certitude de son intervention dans l’histoire de l’homme. Le temps 

cosmique est assumé et transfiguré par les événements historiques de l’homme. 

Pour le psalmiste en effet, Dieu vit pour l’homme de tous les temps, et donne le 

temps à celui qui le craint. Dans ce sens, grâce à la mémoire de l’homme, la foi en 

l’éternité de Dieu se renouvelle pour l’homme de toutes les générations. Sur ce point 

le Psaume 90 innove de façon radicale : il répète la foi du temps ancien pour créer 

une continuité avec le temps présent et l’avenir de l’homme d’Israël après l’Exil. 

Cette présentation du temps dans le Psaume 90 fascine, en raison de son impact sur 

tout le Psaume, mais aussi et surtout au sujet de l’éclairage qu’il donne sur le 

contexte du quatrième livre du Psautier.12 

 

Par contre si le message du Psaume 90 est reconnaissable d’emblée, son 

interprétation est controversée. Il existe en effet plusieurs interprétations des auteurs, 

qui résultent assurément de la complexité des règles d’interprétation et des principes 

herméneutiques propres aux différentes écoles, traditions et époques. En effet, 

l’interprétation du Psaume 90 soulève d’épineuses questions sur le texte, la structure 

et le sens de certains termes. C’est pour cette raison que cette étude propose 

comme une entrée en matière, non pas un panorama exhaustif des différentes 

interprétations du Psaume 90, mais bien une présentation sommaire des principales 

interprétations dans les approches fréquemment étudiées en exégèse.13 Cet état de 

la recherche permettra de poser en des termes clairs la problématique de notre 

recherche. Pour ce faire, nous retiendrons trois points dans ce chapitre, à savoir 

l’exégèse du Psaume 90 avant H. GUNKEL, avec H. GUNKEL et après H. GUNKEL. 

 

  

                                                 
12

 Voir D. C. MITCHELL, The message of the Psalter, p. 274; N. L. DECLAISSE-WALFORD, Reading from 

the beginning, p. 88; F. L. HOSSFELD & E. ZENGER, Psalms II, p. 424; T. KRUGER, « Psalm 90 und die 
Vergänglickkeit », p. 218; J. CLINTON McCANN, A theological introduction to the book of Psalms, 
p.155; J. SCHNOCKS, Vergänglichkeit und Gottesherrschaft, p. 16. 
13

 Pour un panorama des méthodes utilisées en exégèse, on se rapportera aux études de H. BERG, 
Ein Wort wie Feuer. Wege lebendiger Bibelauslegung; M. GIRARD, « L’exégèse des Psaumes. Etat de 
la recherche ». 
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1. LE PSAUME 90 AVANT H. GUNKEL. 

 

a. Le Psaume 90 dans la littérature rabbinique. 

 

La question du contexte canonique du Psautier hébreu n’apparaît pas avec détail 

dans la littérature rabbinique. On trouve cependant, de manière éparpillée dans Baba 

Batra 15a, des informations qui nous aident à reconstituer l’histoire du contexte 

canonique à ses débuts. En effet, « à un interlocuteur qui s’étonne que le Psaume 3 

vienne tout au début du Psautier, alors que son titre fait allusion à un événement 

postérieur à la fuite de David devant Saül, tel qu’il est mentionné au Ps 57, Rabbi 

ABBAHU répond que le principe adopté pour le classement des Psaumes n’est pas 

celui de la chronologie, mais bien celui du rapprochement des idées, (!ykwms) qu’ils 

contiennent; c’est pourquoi le Psaume 3, qui évoque la révolte d’un fils contre son 

père, a été placé à côté du Psaume 2, qui parle du soulèvement des nations contre 

YHWH ».14 

 

Cette allusion informelle suffit pour nous renseigner de façon explicite sur la manière 

dont les Psaumes étaient interprétés par les rabbins, à savoir qu’il y a un ordre entre 

les Psaumes selon les idées qu’ils expriment.15 Cet ordre ne doit pas être troublé.16 

Au sujet du Psaume 90, qui porte une singulière prescription : « Prière du prophète 

Moïse, quand le peuple d’Israël avait péché dans le désert »,17 on semble percevoir 

déjà une orientation qui se dessine pour son interprétation. En effet, l’attestation du 

nom de Moïse au début, se trouve être associée à l’interprétation que l’on faisait du 

Psaume 90. C’est pour cette raison que l’on a considéré le Psaume 90 uniquement 

comme un écrit de l’illustre législateur.18 Moïse était reconnu non seulement comme 

                                                 
14

 J. M. AUWERS, La composition littéraire, p. 11. 
15

 Le Talmud de Babylone (Qid 33a) rapproche la répartition du Psautier de la division du livre de la 
Loi. Cependant, on prend aujourd’hui de plus en plus de distance par rapport à ces considérations. 
Pour bon d’auteurs, les ressemblances mises en exergue pour expliquer les analogies entre les deux 
livres apparaisent de nature purement formelles. Une bibliographie abondante sur ce sujet est donnée 
dans J. M. AUWERS, La composition littéraire, pp. 86-88. On peut trouver d’autres références 
bibliographiques à ce sujet dans l’étude de C. T. NIEMEYER, Het problem van de rangschilling der 
Psalmen, pp. 137-139. 
16

 Selon le Midrash Tehillîm, 3, 2, on note ce commentaire à propos du Ps 3. En effet, quand Rabbi 
Joshua ben Levi chercha à mettre les psaumes en ordre, une voix céleste lui répondit : « Ne réveille 
pas ce qui dort ». Et quand Rabbi Ishmael, en présence de son maître, voulut ranger les Psaumes 
selon leur ordre propre, son maître lui dit : « Il est écrit : Tous ses commandements sont sûrs. Ils se 
maintiennent à jamais pour toujours, ils sont faits dans la vérité et la droiture ». 
17

 Citation tirée du Targum du Ps 90,1, reprise par M. E. TATE, Psalms, p. 438. 
18

 Talmud Bava batra 14, b. 
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l’auteur du Psaume 90, mais aussi comme l’initiateur de tout l’ensemble des 

Psaumes 90-100, considérés comme les 11 bénédictions qu’il avait prononcées jadis 

sur les 11 tribus d’Israël,19 en vue de l’obtention de la grâce et du secours de Dieu. A 

la suite de cette interprétation, plusieurs commentaires juifs20 chercheront à 

démontrer, sinon à déterminer la particularité de chaque thème des Psaumes et leur 

attribution aux tribus particulières d’Israël. C’est dans ce sens que le Psaume 90 

trouvera une interprétation en lien avec le thème de la repentance (cf. Ps 90, 3) à 

propos du péché de RUBEN. (cf. Dt 33, 6).21  

 

Eu égard à ce qui précède, l’importance de l’intercession de Moïse est rehaussée au 

plus haut point. On la considère comme un moyen pour obtenir le pardon des péchés 

d’Israël auprès de Dieu. L’attribution du Psaume 90 à Moïse confirme ce que la 

tradition rabbinique affirmait déjà dans l’histoire de l’interprétation des Psaumes à 

cette époque : Moïse est, et demeure, l’intercesseur par excellence; il est le seul et le 

grand intercesseur de tous les temps. Dans ce sens, le Psaume 90, comme tous les 

autres livres de la loi, est à même d’être interprété dans la littérature rabbinique 

comme une parole sacrée dont l’origine mosaïque et divine ne souffre aucune 

hésitation. On doit noter par ailleurs que pour cette littérature rabbinique, les 

questions d’exégèse proprement dites ne sont pas une préoccupation primordiale.22 

Toutefois, on ne peut ignorer l’évocation de quelques écueils qui effleurent la pensée 

de certains rabbins à propos de la date historique du Psaume 90 ou de son absence 

dans le Pentateuque.
23

 

 

b. La période des pères de l’Eglise. 

 

Au début de l’ère chrétienne, nombreux ont été les commentaires et les homélies des 

pères latins et grecs, consacrés au Psautier. L’exégèse biblique à cette époque 

contribuait à rendre accessible les richesses théologiques des Psaumes et proposait 

                                                 
19

 RASHI, dans Midrash Tehillîm, p. 1121; Aussi, M. I. GRUBER, Rashi’s commentary, p. 574.  
20

 Voir RABBI AVROHOM, Midrash Tehillîm, p. 1122; M. I. GRUBER, Rashi’s commentary, p. 574. 
21

 D’après S. BUBER, Midrash Tehillîm, p.387, le Ps 90 se rapporte à Ruben, Ps 91 à Lévi, Ps 92 à 
Juda, Ps 93 à Benjamin, Ps 94 à Gad, Ps 95 à Issachar. Etc…  
22

 W. G. BRAUDE, Midrash Tehillîm, p. 3. 
23

 Parmi les réponses recueillies à ce sujet, on citera entre autres celle d’IBN ESRA, pour qui le 
Psaume 90 fut écrit avant que Moïse ait eu quatre vingt ans. C'est-à-dire avant l’épisode du buisson 
ardent. Pour d’autres, c’est un écrit de Moïse avant l’acquisition de son vrai statut de prophète. La 
question reste en suspens.  
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des orientations de lecture. A cet effet, le recours aux interprétations remontant à 

l’antiquité chrétienne, peut s’avérer utile pour stimuler les études récentes sur les 

Psaumes.24 Cependant, nous ne voulons relever dans le cadre de cette étude, que 

quelques uns d’entre elles, qui ont eu une incidence particulière sur l’interprétation 

des Psaumes en général, considéré comme un livre divisé en cinq parties et sur le 

Psaume 90 en particulier.  

 

En effet, en s’appuyant sur l’interprétation allégorique ou littérale des textes, 

l’exégèse à cette époque s’intéressait aux problèmes de la division du Psautier en 

cinq livres,25 ainsi qu’à celui de sa configuration finale comme livre. ORIGENE par 

exemple présente la division du Psautier en cinq livrets comme une donnée éditoriale 

juive.26 EUSEBE27 déclare dans son commentaire du Ps 62 (63 TM) que les Psaumes 

n’ont pas été classés selon la chronologie, mais plutôt selon la suite des idées qu’ils 

renferment dans le Psautier. BASILE28 parle du Psaume 1 comme d’un bref prologue. 

JEROME29 le présente comme le portique d’entrée de la grande demeure des 

Psaumes, et signale que d’autres commentateurs voyaient déjà en lui la préface du 

Saint Esprit, ou simplement comme le titre des Psaumes.30  

 

Au IVème siècle, GREGOIRE DE NYSSE voit dans ces cinq livres autant d’étapes de la 

progression spirituelle vers la béatitude, comme terme de la vie vertueuse. Il étudie 

les titres des Psaumes dans son ouvrage : Eivj ta.j vEpigrafaj tw/n yalmw/n et 

suggère que les titres ont un important rôle à jouer dans l’interprétation des 

Psaumes. Aussi, son interprétation du Psaume 90 accorde toute l’importance à 

Moïse, considéré comme l’intercesseur de l’humanité toute entière. On retrouve dans 

son commentaire une ébauche des questions critiques, à travers l’explication qu’il 

réserve à la traduction du l hébreu par un accusatif grec ton : proseuch. tou/ 

                                                 
24

 La question est soulevée par E. BONS et F. VINEL, « Liminaire », RScR 83, n° 3, p. 310. Voir, 
spécialement les études de E. BONS, « La version grecque du Psaume 23(22)», pp. 325-335; F. 

VINEL, « Interpréter le Psaume 23(22) », pp. 337-352; P. DESCOURTIEUX, « Le Psaume 23(22) chez 
les Pères latins », pp. 365-393; D. FRICKER, « Interpréter le Psaume 23(22), entre hier et aujourd’hui 
», pp. 395-409.  
25

 J. M. AUWERS, « L’organisation du psautier chez les Pères grecs », pp. 37-54;  A. LE BOULLUEC, 
L’unité du texte : la visée du Psautier selon GREGOIRE DE NYSSE, pp. 158-166. 
26

 Voir R. DEVREESSE, Les anciens commentateurs grecs des psaumes, p. 264; P. NAUTIN, Origène : 
sa vie, son œuvre, p. 279. 
27

 EUSEBE, Commentaire sur le Ps 62, ad v.2-3, PG XXIII, p. 60. 
28

 BASILE, Homiliae in Ps 1, 3 ad v. 1, PG. XXIX, pp. 213D-216 A. 
29

 JEROME, Commentaire du Ps 1,1, (éd. G. MORIN), CCL, LXXIII, p. 178. 
30

 Glosa psalmorum ex traditione seniorum, t. 1 : Praefatio und Psalmen 1-100, (éd. H. BOESE), p. 22. 
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Mwush/ avnqrw,pou tou/ qeou /. D’après son interprétation, Moïse est le médiateur par 

excellence : c'est-à-dire, celui qui se trouve à la frontière de la nature muable et de la 

nature immuable. C’est lui qui présente à Dieu des supplications pour ceux qui ont 

été altérés par le péché. Il est le pédagogue qui introduit la loi de Dieu auprès des 

autres hommes.31 

 

Par ailleurs, la question de l’authenticité mosaïque du Psaume 90, est largement 

discutée chez les pères, avec des positions diverses. En effet, si EUSEBE32 et 

ATHANASE33 n’accordent aucun intérêt à ce sujet, JEROME34 en revanche, dans sa 

lettre 140, 435 s’efforce de démontrer que non seulement le Psaume 90 qui doit être 

attribué à Moïse, mais aussi tous les autres Psaumes qui ne portent aucun nom 

d’auteur dans le texte hébreu (cf. Pss 91[90]-99[98]. AUGUSTIN36quant à lui place le 

Psaume 90 sous l’autorité de David.  

 

On peut conclure après ce survol rapide de l‘exégèse patristique en reconnaissant la 

richesse de la recherche systématique que les pères de l’Eglise ont mené en 

élaborant des hypothèses intéressantes qui pourraient apporter des lumières à 

l’interprétation du Psaume 90 dans le quatrième livre du Psautier. On peut affirmer 

sans exagération que ces premières exégèses endossent l’évidence de 

l’arrangement des Psaumes particuliers dans le Psautier. Néanmoins, on ne peut 

oublier de relever que cette question reste secondaire par rapport aux 

préoccupations premières de l’exégèse patristique.
37

 Pour les pères de l’Eglise, les 

Psaumes restent en général des prières inspirées, dont l’interprétation littérale ou 

allégorique doit servir à alimenter la foi des chrétiens.38  

  

                                                 
31

 GREGOIRE DE NYSSE, Sur les titres des Psaumes, p. 205. 
32 EUSEBE, Commentaire du Psautier, PG. XXIII, p. 1124. 
33 ATHANASE, Commentaire du Psautier, PG. XXVII, p. 396. 
34

 JEROME, Tractactus in Ps 1 (ed. G. MORIN), CCL, LXXVIII, p. 3. 
35

 JEROME, Commentaire du Psautier, PL. XXII, p. 1169. 
36 AUGUSTIN, Commentaire du Psautier, PL. XXXVIII, pp. 1141-1149. 
37

 On a l’habitude de caractériser l’exégèse patristique en deux approches : l’interprétation littérale et 
historique (Ecole d’Antioche) et l’interprétation allégorique et spirituelle (Ecole d’Alexandrie). 
Cependant, pour F. VINEL, « Interpréter le Psaume 23(22) », p. 337, cette caractérisation reste tout de 
même grossière et simpliste. 
38

 B. RENAUD, « Les psaumes : un état de la recherche », p. 10. 
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c. L’approche historique du Psautier au XIXème siècle. 

 

La recherche exégétique au XIXème siècle fut marquée par la Literarkritik allemande 

dont les grands ténors sont, entre autres, J. WELLHAUSEN et B. DUHM. Cette 

méthode, qui s’inspire de la méthode historique du XIXème siècle, vise à retracer 

l’évolution de la pensée religieuse d’Israël, en en repérant les traces dans les 

couches littéraires des écrits de l’Ancien Testament. Dès lors, dans la recherche 

psalmique, elle met en valeur des questions d’ordre historique ainsi que celles de 

leur datation. A partir de la présence d’aramaïsmes et des ressemblances littéraires 

existant entre les Psaumes et les textes sapientiaux, des auteurs visent à situer le 

Psautier au terme d’une évolution de la pensée religieuse, et non à partir de son 

point de départ. Le Psautier sera dès lors appréhendé comme le livre de prières du 

second temple, reconstruit après le retour de l’Exil babylonien à la fin du VIème siècle 

av. J. C. De telles préoccupations porteront un coup fatal à la certitude établie par 

l’exégèse juive de l’authenticité davidique, désigné comme l’auteur des psaumes. 

C’est ainsi que des auteurs comme DE WETTE,39 OLSHAUSEN,40 GRAETZ,41 

CHEYNE,42 DUHM43 vont explicitement nier tout lien établi autrefois entre les titres des 

Psaumes et les personnes citées. Dans cette perspective, plusieurs titres de 

Psaumes seront considérés comme des ajouts tardifs et postérieurs à la composition 

de ces prières. C’est dans ce sens que la particule l accolée aux mots dans les 

titres des Psaumes, ne sera plus interprétée uniquement comme un lamed auctoris, 

comme on le faisait à l’époque des pères, mais davantage comme une allusion à une 

référence à un recueil bien déterminé. 

 

Pour la datation des Psaumes, il conviendrait de s’en tenir aux seuls critères internes 

du Psaume. Dans ce sens, la Literarkritik va se servir des éléments philologiques et 

littéraires, par exemple, pour apporter des éclairages sur le texte des Psaumes. Elle 

va aussi se fonder sur l’hypothèse de l’évolution littéraire de chaque Psaume, pour 

retrouver les circonstances historiques dans lesquelles les Psaumes ou leurs parties 

auraient été rédigés. Avec ses observations et ses lumières, cette démarche critique 

                                                 
39

 W. M. L. DE WETTE, Commentar über die Psalmen, pp. 12-14. 
40

 J. OLSHAUSEN, Die Psalmen, pp. 4-5. 
41

 H. GRAETZ, Kritischer Commentar zu den Psalmen, p. 16. 
42

 T. K. CHEYNE, The Book of Psalms, p. 16. 
43

 B. DUHM, Psalmen, pp. 16-18. 
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ouvre la voie à la recherche sur l’individualité des Psaumes.44 Les Psaumes seront 

dès lors regardés comme des œuvres composées par des auteurs anonymes pieux, 

qui les ont considérés comme des prières et des chants, pour des fins et des usages 

multiples, à savoir une dévotion personnelle ou une réponse à propos des 

événements historiques qui structuraient la vie d’Israël. C’est dans ce contexte que 

s’inscrit la contribution de H. GUNKEL. 

 

2. LE PSAUME 90 A L’EPOQUE DE H. GUNKEL. 

 

L’exégèse psalmique au XXème siècle fut largement imprégnée par les résultats des 

travaux de H. GUNKEL (1862-1932), qui en véritable initiateur, est le premier à 

démontrer que les formes ou genres constituent la clé indispensable pour 

l’intelligence des Psaumes. Ce faisant, il a révélé que c’est l’étude de la forme d’un 

Psaume qui dévoile son contenu. « La forme est le contenu ».45 Dans ce sens, « 

GUNKEL est le premier d’une longue série d’exégètes à avoir défini des critères 

rigoureux de classification des genres littéraires des psaumes et à avoir postulé 

l’existence d’une relation étroite entre les formes et les fonctions spécifiques de la vie 

communautaire, et en particulier de la vie cultuelle ».46 Aussi, ne serait-il point 

étonnant de constater que cette découverte de l’exégète allemand soit déterminante 

pour l’exégèse psalmique, et puisse provoquer une nouvelle impulsion pour l’étude 

des genres littéraires du Psautier. 

 

En fait, c’est dans son commentaire de 1926, intitulé Die Psalmen,47 et dans une 

étude introductive et systématique qui porte le titre de Einleitung in die Psalmen48 

achevée après sa mort par son élève J. BEGRICH (1933), que H. GUNKEL codifie les 

principes et les procédés de la méthode des formes. Il classifiera les Psaumes dans 

des catégories littéraires bien déterminées, qu’il nomme formes ou genres littéraires, 

en allemand Gattungen, en fonction de trois critères : la forme, le contenu et le Sitz 

im Leben.49  

                                                 
44

 B. RENAUD, « Les Psaumes : un état de la recherche», pp. 11-12. 
45

 N. FÜGLISTER, Les Psaumes, Prière poétique, p. 27. 
46

 J. M. AUWERS, « Où va l’exégèse du Psautier », p. 374. 
47

 H. GUNKEL, Die Psalmen. 
48

 J. BEGRICH, Einleintung in die Psalmen. 
49

 J. N. ALETTI; M. GILBERT, J-L. SKA, S. DE VULPILLIERES, Vocabulaire raisonné de l’exégèse biblique, 
p. 64, on note que l’expression Sitz im Leben est forgée par H. GUNKEL pour décrire le contexte 
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A la suite de cette observation, H. GUNKEL en vient à définir trois catégories 

principales de genres littéraires : les hymnes50, les supplications51, et les actions de 

grâce.52  

 

A y voir de près, la méthode proposée par H. GUNKEL propose pourrait être qualifiée 

de type archéologique. J. M. AUWERS la résume comme : « une interprétation des 

pièces individuelles (1), au travers de l’interprétation de la forme des genres 

psalmiques (2), et en rapport avec la situation primitive, (3) et le stade cultuel de la 

religion ».53
 De l’avis de plusieurs exégètes, l’intuition de H. GUNKEL avec la 

classification des genres littéraires marque une avancée considérable par rapport à 

la Literarkritik allemande. De plus, elle constitue un immense progrès pour la 

connaissance du psautier, étant donné que l’intelligence des Psaumes passait 

dorénavant par la confrontation avec ses frères de la même famille.  

                                                                                                                                                         
concret, souvent institutionnel, dans lequel une tradition orale donnée est transmise (famille, culte, 
célébrations liturgiques, cour de justice, cour royale ». 
50

 E. LIPINSKI, « Psaumes », col. 6, note que les hymnes sont généralement définis comme des pièces 
liturgiques de louange, adressées à une divinité : « Selon H. GUNKEL, la structure des hymnes est 
assez constante (Ps 8, 19, 29, 33, 65, 67, 68,  96, 100, 103, 104, 146, 147, 148, 149, 150). Les 
hymnes débutent par une invitation à louer Dieu. Le corps de l’hymne détaille les motifs de cette 
louange, les vertus divines ou les prodiges accomplis par Dieu dans la nature et dans l’histoire de son 
peuple. La conclusion reprend souvent la formule d’introduction. Dans la catégorie des hymnes, H. 

GUNKEL isole les Cantiques de Sion (Ps 46, 48, 76, 84, 87,122) et les Psaumes d’intronisation de 
YHWH (Ps 47, 93, 94, 97, 98, 99). Voir aussi Pour C. WESTERMANN, Théologie de l’Ancien 
Testament, p. 209. Il note que les hymnes sont  qualifiés de « louange descriptive », car ils ont comme 
particularité de célébrer la personne de Dieu en tant que telle : c’est à dire, sa grandeur, sa 
transcendance, sa sainteté ». 
51

 E. LIPINSKI, « Psaumes », col. 6, observe que les supplications ou les lamentations consistent à 
interpeller Dieu directement pour solliciter son appui dans la détresse et son pardon pour le péché 
commis. Elles commencent généralement par une invocation à Dieu, qui se double d’un appel au 
secours, d’une prière ou d’une profession de confiance. Dans le corps du psaume, on cherche à 
émouvoir Dieu en lui dépeignant la triste situation des suppliants, en protestant de leur innocence ou 
en insistant sur le regret qu’ils ont de leurs fautes. Dans les supplications, on rappelle à Dieu ses 
bienfaits passés et on lui reproche de paraître oublieux ou absent. Ces supplications peuvent êtres 
collectives (Ps 44, 58, 74, 79, 80, 83, 106, 125 ) ou individuelles (Ps 3, 5, 6, 7, 13, 17, 22, 25, 26, 27, 
28, 31, 35, 38, 39, 42, 43, 51, 54, 55, 56, 57, 59, 61, 63, 64, 69, 70, 71, 86, 88, 102, 109, 120, 130, 
140, 141, 142, 143); Parmi ces dernières, H. GUNKEL isole un groupe de psaumes, appelé « psaumes 
de confiance » (Ps 4, 11, 16, 23, 27, 62, 131). 
52

 E. LIPINSKI, « Psaumes », col 6 constate que les actions de grâces consistent à louer et à célébrer 
Dieu pour ce qu’il a accompli auprès de son peuple. EIles sont également collectives (Ps 67, 124, 
129) ou individuelles (Ps 18, 30, 32, 34, 40, 41, 66, 92, 116, 118, 138). Le peuple ou les particuliers y 
louent Dieu pour les prières exaucées et les bienfaits accordés. La structure littéraire de ces psaumes 
est selon H. GUNKEL, proche de celle des hymnes. Pour C. WESTERMANN, Théologie de l’Ancien 
Testament, p. 204, ces Psaumes d’action de grâce sont appelés aussi « louange narrative ». A côté 
de ces trois grands genres, H. GUNKEL distingue des psaumes royaux, qui reflètent le langage et le 
cérémonial de la cour (Ps. 18, 20, 21, 45, 72, 101, 110, 132, 144), des chants de pèlerinage à 
Jérusalem (Ps 84, 122), des psaumes didactiques, qui mettent en œuvre des thèmes sapientiaux (Ps 
1, 37, 44, 73, 91, 112, 127, 128, 133), des liturgies(Ps 15, 24, 132), des psaumes à oracle( Ps 2, 12, 
14, 20, 50, 60, 75, 81, 82, 85, 91, 95, 110, 121, 126, 132). 
53

 J. M. AUWERS, « Où va l’exégèse du Psautier ?», p. 375. 
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Cette intuition de l’exégète allemand va déterminer profondément l’orientation de 

l’exégèse psalmique. Par contre, avec cette approche la question de l’auteur a été 

reléguée au second plan.  

 

En ce qui concerne la genèse du Psaume 90, l’exégète allemand avance l’hypothèse 

de deux unités textuelles:54 les versets 13-17 sont à regarder selon lui comme une 

composition postérieure, constituant une sorte d’annexe au Psaume originel (les 

versets 1-12), qui auraient servi de base à l’auteur du second texte.55 L’auteur 

« potentiel » apparait pour H. GUNKEL comme celui qui aurait fait des retouches sur 

le poème originel, dans le but de donner une nouvelle orientation à son propos. A la 

lumière de cette observation, l’exégète allemand interpréta le Psaume 90 à la fois 

comme un hymne (les versets 1-12), et une prière de supplication (les versets 13-

17). 

 

S. MOWINCKEL,
56 tout en prenant à son compte les observations de H. GUNKEL, va 

ouvrir dans ses Psalmenstudien (1921-1924) une nouvelle direction dans 

l’interprétation du Psaume 90. Selon cet auteur, les Psaumes ne doivent en aucun 

cas être regardés comme des copies spirituelles des temps anciens, mais comme 

des chants et des prières, composés et utilisés spécialement en Juda avant la 

destruction du premier temple. Eu égard à ce qui vient d’être dit, les Psaumes sont 

qualifiés de textes comportant une fonction et un contexte cultuel. Dans ce sens, S. 

MOWINCKEL interprète le Psaume 90 comme un Psaume de sagesse, créé à partir 

des éléments qui ont existé dans la tradition et qui sont orientés vers un nouveau 

sens. S. MOWINCKEL est en ce sens, le premier exégète à qualifier le Psaume 90 de « 

psalmographie savante ».57  

 

A la suite de cette observation, un contexte cultuel et liturgique lui fut dès lors 

attribué. En effet, non seulement le Psaume 90, mais tout le livre quatrième du 

Psautier furent rattachés à la célébration de la fête de Sukkôt. D’après cette 

                                                 
54

 Voir H. GUNKEL, Einleitung in die Psalmen, p.117-139. Les versets 1-12 sont regroupés dans la 

catégorie des hymnes, voir aussi E. LIPINSKI., « Psaumes », col. 13, tandis que, les versets 13-17, 
sont repertoriés parmi les psaumes de supplication nationale. Voir E. LIPINSKI, « Psaumes », col. 86. 
55

 M. E. TATE, Psalms, p. 437. 
56

 S. MOWINCKEL, Psalmenstudien I-VI; id., The Psalms in Israel’s Worship. 
57

 Par cette expression, l’on désigne des psaumes spécifiques dont l’objectif principal est l’instruction 

du peuple. A la suite de S. MOWINCKEL, M. E. TATE, Psalms, p. 439, l’adopte. Voir ausi M. ROSE, « Les 
Psaumes », p. 493. 
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observation, le Psaume 90 est appréhendé par S. MOWINCKEL comme un chant 

exécuté jadis lors de la cérémonie d’ouverture, tandis que les Psaumes 91-104 

relevaient des liturgies quotidiennes, du matin et du soir, durant les sept jours de la 

fête. Quant aux Psaumes 105-106, S. MOWINCKEL les considère comme ajoutés 

postérieurement, sans doute après l’Exil, pour la liturgie du huitième jour, ponctuant 

la clôture de la fête.58 Ces idées ont trouvé un écho favorable auprès des exégètes 

de plusieurs courants exégétiques qui, sans émettre nécessairement comme lui des 

propositions et des hypothèses sur les éventuels contextes historiques ou cultuels du 

Psaume 90, ont multiplié d’autres arguments pour témoigner de l’influence du 

courant sapientiel qui détermine le texte du Psaume 90.59 

 

Les positions de H. GUNKEL et de S. MOWINCKEL vont se révéler déterminantes pour 

la recherche psalmique en particulier. Elles revèlent deux avancées considérables. 

En effet, d’une part, on dispose désormais de critères fondamentaux, nécessaires 

pour classifier les différents genres littéraires du Psautier, d’autre part, on dispose 

d’un cadre déterminé pour chaque Psaume en particulier comme il aurait pu 

fonctionner en Israël et en Juda. A partir de ces résultats, on peut noter dans 

l’interprétation des Psaumes la place considérable prise par la classification des 

genres littéraires, qui devient déterminante pour une première prise de contact avec 

les Psaumes, et permet une classification référentielle pour d’éventuelles études 

comparatives entre les différents Psaumes.60 L’influence de H. GUNKEL fut telle qu’on 

a vu apparaître les commentaires de E. KÖNIG (1927),
61

 et de G. CASTELLINO 

(1955),62 qui regroupent les pièces du Psautier par genre littéraire. On retrouve cette 

même option méthodologique, à fond historico-critique, dans les travaux d’auteurs 

comme H. J. KRAUS (1979),63
E. LIPINSKI (1973),64 et L. SABOURIN (1988).65 

 

Que reste-t il de la recherche sur les genres littéraires psalmiques ?  
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 J. L. VESCO, Le Psautier de David, p. 841. 
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 Ainsi B. VAWTER, « Post Exilic Prayer and Hope », pp. 222; E. PODECHARD, Le Psautier, p. 128; J. 
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 ALONSO SCHÖKEL, « Poésie biblique», col, 52. 
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 E. KÖNIG, Die Psalmen. 
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 G. CASTELLINO, Libro dei Salmi. 
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 H. J. KRAUS, Die Psalmen. 
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 E. LIPINSKI, « Psaumes ». 
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 L. SABOURIN, Le livre des Psaumes, traduit et interprété. 
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H. GUNKEL et ses successeurs voulaient établir leur classement sur la base 

d’observations objectives. « Aujourd’hui, avec le recul, la distinction des genres 

littéraires apparait pourtant comme plus pragmatique que scientifique ».66 L’existence 

des familles de Psaumes est bien réelle, et l’immense effort de la Formgeschicte n’a 

pas été vain; il a en particulier attiré l’attention sur l’enracinement communautaire des 

textes. On doit reconnaitre néanmoins que la méthode n’a pas toujours été appliquée 

avec le discernement nécessaire. La propension à classifier les Psaumes dans des 

genres littéraires bien définis présente des risques et des failles considérables pour 

la Gattung telle qu’elle est définie par H. GUNKEL.67 On relève une inadéquation 

partielle dans le classement de certains Psaumes. « Cette approche ne fait pas la 

part suffisamment grande à la créativité des psalmistes. Relevons par exemple la 

présence des Psaumes « mixtes », qui articulent diverses formes littéraires. On note 

en effet que H. GUNKEL lui-même n’a pas été pleinement fidèle à sa méthode. Ainsi 

introduit-il dans sa classification un groupe qui repose plutôt sur un élément 

thématique : les Psaumes dits royaux qui regroupent des formes littéraires 

diversifiés : supplication (Ps 20 et 72), action de grâce (Ps 21), rituel d’intronisation 

(Ps 2 et 110), célébration de mariage (Ps 45) ».68 L. ALONSO SCHÖKEL note à 

propos de cette classification unilatérale des Psaumes : «  Il existe un certain danger, 

celui d’exagérer l’importance du genre littéraire pour la compréhension de l’œuvre 

poétique. Ce danger existe spécialement lorsque, à la sensibilité littéraire, se 

superpose une soif technique de tout classifier ».69 La leçon à retenir dans ce genre 

de cas est de savoir que « la vie déborde les classements ».
70

 Pour tout dire, on ne 

doit pas ignorer que « les Psaumes sont d’abord des cris qui jaillissent des 

profondeurs de l’expérience et des désirs humains et ne se plient pas aux règles de 

genres littéraires précis. La notion même de genre littéraire est ambigüe, dans la 

mesure où elle risque de minimiser la part de créativité du poète, pour l’enfermer 

dans des schémas codifiés ».71  
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 J. VERMEYLEN, « Il y a psaume et psaume », p. 14. 
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 On relève cette difficulté justement à propos du genre littéraire du Psaume 90. Le Psaume est à la 
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68

 B. BERNARD, « Etat de la recherche », p. 15 
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Comme on le constate, la Gattungen aurait privilégié une vue unilatérale, qui ne tient 

nullement compte des autres milieux et des autres situations existentielles, telles que 

la méditation ou le recueillement, l’édification spirituelle ou l’instruction religieuse, etc. 

Nonobstant ces questions soulevées et ces critiques formulées, il reste néanmoins 

que les critiques qu’on pourrait lui adresser,72 les intuitions de H. GUNKEL et de ses 

successeurs ne sont pas prêtes à être enterrées aussitôt. Au contraire, elles restent 

incontournables, comme nous allons le remarquer dans la suite de l’étude, pour une 

exégèse méthodique-critique des Psaumes. 

 

3. LE PSAUME 90 APRES H. GUNKEL. 

 

Le retentissement que la méthode de H. GUNKEL et de ses continuateurs a eu dans 

la recherche psalmique s’est révélé fructueux pendant de longues années. Cette 

méthode continue d’être utilisée par des auteurs qui s’appliquent à collecter à travers 

le vocabulaire et les expressions utilisées, dans les Psaumes en général et dans le 

Psaume 90 en particulier, des éléments des genres littéraires pour affiner, non sans 

nuances particulières, la spécificité de la méthode. Mais à l’heure actuelle, ce modèle 

littéraire a beaucoup évolué. La tendance des études sur les Psaumes se partage 

entre les méthodes historico-critiques et synchroniques d’une part, et d’autre part 

avec les approches plurielles, qui ne cessent de multiplier des accents particuliers 

pour l’interprétation des Psaumes. Pour l’interprétation du Psaume 90, on retiendra 

trois approches principales. 

 

a. Les approches dites structurelles. 

 

Sans nier la nécessité et l’importance de l’identification du genre littéraire des 

Psaumes, comme le montre l’approche historico-critique, les approches dites 

                                                 
72

 On pourra lire à ce propos les observations de E. BONS, « Liminaire », p. 437 : « Malgré le succès 
indéniable qu’a eu la Formgeschichte depuis plus de deux générations, elle a ses limites, comme 
chaque méthode d’ailleurs. N’en signalons que trois : 
1. Il existe des Psaumes qui résistent à toute tentative de classement. Tel est par exemple le cas pour 
les Psaumes qualifiés de « royaux » (Ps 2; 18; 20 etc.). Ceux-ci sont tellement hétérogènes qu’on a 
du mal à les attribuer à un genre littéraire très précis tel qu’il est postulé par les partisans de la 
Formgeschichte. 2. L’insistance mise sur les genres littéraires a pour conséquence que l’on accorde 
trop peu d’importance à l’analyse des Psaumes en tant que textes individuels avec leurs 
caractéristiques littéraires. 3. La Formgeschichte considère le Psautier comme une collection de 150 
Psaumes dont l’ordre n’a aucune incidence sur l’interprétation d’un Psaume donné. Dès lors, 
l’exégèse des collections et des sous-collections du Psautier est une tâche qui n’a pas été prise en 
compte par les adeptes de la Formgeschichte ». 
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structurelles mettent un accent particulier sur la prise en compte de l’individualité de 

chaque Psaume et sur la structure du texte. 

 

L’approche structurelle, qui connaît à l’heure actuelle une indéniable expansion,73 a 

aussi une préhistoire.74 En effet, les balbutiements d’une analyse structurelle ont 

commencé à poindre d’abord dans le sillage de la rhétorique greco-latine.75 La 

tendance en ces temps-là était de vouloir retrouver dans les textes bibliques 

l’application des règles que les Grecs et les Romains avaient édictées pour qu’un 

discours oral ou écrit soit à la fois captivant et convaincant. Cette manière de 

procéder, malgré son originalité, s’est révélée d’une application difficile aux textes de 

la Bible. Cette difficulté s’expliquant par la différence fondamentale entre la 

rhétorique gréco-latine et la rhétorique biblique. En effet, « le grec démontre, l’hébreu 

montre ».76 A travers cette formule, R. MEYNET souhaite mettre en évidence deux 

enseignements : D’abord, montrer que le Grec veut convaincre en imposant un 

raisonnement imparable, alors que le Juif veut uniquement indiquer le chemin que le 

lecteur pourrait emprunter s’il désire comprendre. Ensuite, cet auteur voudrait mettre 

en valeur la connaissance des lois spécifiques de la rhétorique biblique, qui préside à 

la composition des textes, et qui serait la seule condition indispensable pour bien les 

comprendre. 

 

Compte tenu de ces considérations, le deuxième courant d’approche structurelle 

sera davantage attentif aux procédés sémitiques de composition des textes 

bibliques; enracinés dans la tradition littéraire biblique et dans la culture sémitique. 

Les exégètes de ce courant vont déceler dans les textes les traces des compositions 

symétriques, grâce auxquelles des rapports seront établis entre les divers éléments 

du texte. C’est donc l’étude des multiples formes de parallélisme et d’autres 

procédés sémitiques de composition qui doit permettre de mieux discerner la 

                                                 
73

 Voir M. GIRARD, Les Psaumes I, spéc, pp. 15-21. 
74

 A ce sujet, on lira avec intérêt R. MEYNET, Lire la Bible, p. 77, pour qui en effet, « L’analyse 
rhétorique n’est pas une méthode nouvelle, même si elle n’est affirmée comme telle que depuis 
quelques décennies. Fondée au début du XIX

ème
 siècle en Angleterre, elle se réclame d’un autre 

Anglais du milieu du XVIII
ème

 s qui se réfère à un juif italien du XVI
ème

 s, AZARIAS DEI ROSSI, lui même 
héritier d’une tradition qui remonterait au I er siècle avant notre ère. Sa caractéristique est d’une part, 
d’être marquée par le pragmatisme anglais qui ne part pas de théories, mais de l’observation des faits 
et, d’autre part, de s’enraciner dans la tradition juive; tout au moins insiste-t-elle sur la spécificité de la 
rhétorique biblique ». 
75

 Cf. Le commentaire du Psautier de CASSIODORE. 
76

 R. MEYNET, Lire la Bible, p. 91. 
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structure littéraire des textes et aboutir ainsi à une meilleure compréhension de leur 

message. 

 

Comme on peut le remarquer, ce qui distingue cette approche de la première, c’est le 

fait qu’elle soit née dans le champ propre de l’exégèse biblique. Aussi, le premier à 

décrire l’essentiel de cette poésie hébraïque particulière fut R. LOWTH, (1753).77 Il fut 

suivi dans les années 1820-1825 par deux autres exégètes anglais, J. JEBB et T. 

BOYS, qui élaborèrent un premier système de description de la poésie hébraïque et 

biblique.78 Ces deux exégètes seront les véritables fondateurs de l’analyse 

rhétorique. Cependant, leurs travaux furent peu à peu occultés par ceux de l’exégèse 

historico-critique. Il faudrait attendre un bon siècle pour que le flambeau soit repris 

par le chercheur américain, NILS WILHELM LUND (1942),79 dont l’apport, parmi les 

plus significatifs, fut l’élaboration des lois caractérisant le centre des compositions 

concentriques. Après lui, il y a lieu de signaler les ouvrages de E. GALBIATI (1956),80 

de P. LAMARCHE (1961),81 et surtout de A. VANHOYE (1963),82 qui vont étudier la 

composition littéraire de livres entiers. Avec ces auteurs, on peut affirmer que 

l’essentiel de la poésie hébraïque était détecté. Leur mérite est certain, mais il 

manquait un vrai cadre théorique, une claire distinction des niveaux d’organisation 

des textes, et une terminologie transparente, propre et indispensable pour 

comprendre un système cohérent. C’est à cette tâche que vont se consacrer les 

études ultérieures. 

 

Après les premières tentatives de théorisation par H. VAN DYKE PARRUNAK (1982),83 

M. GIRARD (1984),84 et R. MEYNET (1979, 1982, 1989),85 la détection des structures 

dans la littérature biblique a été élevée au rang d’une véritable technique de la 

critique structurelle. On peut dès lors parler d’une approche structurelle, entendue 

non seulement comme un relevé des structures des textes bibliques, mais bien 
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 R. LOWTH, Leçons sur la poésie sacrée des Hébreux. 
78

 R. MEYNET, Lire la Bible, p. 80. 
79

 N. W. LUND, Chiasmus in the New Testament. 
80

 E. GALBIATI, La struttura letteraria dell’Esodo, Editiones Paulinae. 
81

 P. LAMARCHE, Zacharie IX-XIV. Structure littéraire et messianisme. 
82

 A. VANHOYE, La structure littéraire de l’Epître aux Hébreux. 
83

 H. VAN DYKE PARRUNAK, « Some axioms for literary architecture », Spéc. pp. 1-16. 
84

 M. GIRARD, Les Psaumes. Analyse structurelle et interprétation, I, Spéc. pp. 31-47. 
85

 R. MEYNET, Quelle est donc cette Parole ? Lecture « rhétorique » de l’Evangile de Luc (1-9 et 22-
24); R. MEYNET, Initiation à la rhétorique biblique; « Qui donc est le plus grand ? », Initiations; R. 

MEYNET, L’Analyse rhétorique, Initiations. 
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comme une étude de chaque texte isolément. M. GIRARD s’est distingué parmi ces 

auteurs par le fait qu’il arrive à étudier tous les cent cinquante Psaumes du Psautier, 

et en dégage le sens de chaque Psaume à partir des agencements structurels et de 

leurs différents niveaux de composition. On peut dire qu’avec une méthodologie plus 

serrée et un cadre théorique stable et standardisé, M. GIRARD a fait passer l’analyse 

structurelle à la critique structurelle.86  

 

Sur le plan de la recherche psalmique, le résultat de ces recherches constitue une 

nouveauté. Il ne sera plus question d’étudier uniquement des collections, encore 

moins de regrouper les Psaumes par leurs genres littéraires, mais bien de valoriser 

chaque Psaume comme un texte particulier; il ne sera plus question non plus de 

considérer chaque Psaume comme simplement une succession de vers, mais plutôt 

comme un texte qui comporte une séquence organisée, une expression riche et 

complexe, ayant une organisation qui est par le fait même signifiante.87 

 

Comment ces approches dites « structurelles » abordent-t-elles l’exégèse du 

Psaume 90 ?  

 

Répondre à cette question exige de dégager d’une part la particularité de ces 

approches dites structurelles, d’autre part d’examiner les différentes hypothèses des 

auteurs sur la structure du Psaume 90. Trois noms retiendront notre attention à ce 

sujet. Il s’agit de S. SCHREINER (1978),
88

 de P. AUFFRET (1980)
89

et de M. 

GIRARD
90(1994-96). 

 

S. SCHREINER est le premier à présenter le Psaume 90 comme une unité littéraire, 

esthétique et artistique.91 Il considère le Psaume 90 comme un texte divisé en deux 

sections. On retrouve d’une part les versets 2. 4. 8. 13. 16. 17, qui comportent les 

raisons de l’agir divin (en allemand, la Richtigkeit), et d’autre part, on distingue les 

versets 1b. 3. 5. 6. 10. 14. 15. 17ab, qui présentent les effets pour l’homme, (la 
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 M. GIRARD, « Exégèse des psaumes. Etat de la recherche », p. 139. 
87

 La terminologie « structurelle » requiert des précisions. Elle ne doit pas se confondre avec une des 

étapes des méthodes diachroniques, mais elle se conçoit véritablement comme une approche 
spécifique relevant des études synchroniques. 
88

 S. SCHREINER, « Erwägungen zur Struktur des Psalms 90 ».  
89 P. AUFFRET, « Essai sur la structure littéraire du Psaume 90 ». 
90

 M. GIRARD, Les Psaumes redécouverts. En 3 volumes.  
91

 S. SCHREINER, « Erwägungen zur Struktur des Psalms 90», p. 80. 
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These). Ces deux parties sont comme soutenues par les versets 11-12, qui sont 

considérés comme le pivot du Psaume. Après ces observations, l’exégète allemand 

soutient l’hypothèse d’une unité littéraire du Psaume 90, qui porte la marque d’une 

supplication communautaire. Toutefois on doit noter que S. SCHREINER manifeste 

une certaine prudence en ce qui concerne l’hypothèse de son unité rédactionnelle. 

 

P. AUFFRET suivra globalement l’étude de S. SCHREINER, avant de proposer sa 

propre hypothèse. Dans l’ensemble, il partage ses observations sur l’unité 

thématique du Psaume 90. Cependant, il prend des distances par rapport à la 

présentation de la structure du Psaume faite par son prédécesseur. En effet, P. 

AUFFRET dégage deux ensembles parallèles dans le Psaume 90, où les termes 

correspondants sont présentés dans un sens contraire : 

 

v. 3 (-) : retour à la poussière 

v. 13(+) : retour de Dieu 

 v. 4 (-) : rapidité tragique d’un millénaire (mille années … un jour) 

 vv. 14-15(+) : demande des années heureuses (des jours … des années) 

vv. 5-6 (-) : comme l’herbe qui fane entre matin et soir 

v. 16 (+) : splendeur de Dieu sur les siens et leurs enfants. 

 

A l’issue de ces observations, l’exégète français dégage lui aussi une structure 

bipartite, qui comprend les versets 3-10 d’une part et les versets 11-17 d’autre part. 

La première partie du Psaume 90 évoque d’après lui une situation malheureuse dans 

laquelle se trouve l’homme (la fragilité humaine), tandis que la deuxième partie se 

présente comme une longue prière comportant deux objectifs. La première partie 

consiste à retrouver la situation évoquée aux versets 1-2 auprès d’un Dieu dont on 

connaît la fidélité passée et dont on attend et espère celle à venir,92 tandis que la 

seconde partie se propose de sortir l’homme de la situation malheureuse, (cf. vv. 3-

10), qu’il aurait lui même provoquée. Comme on peut le constater, l’hypothèse de P. 

AUFFRET reprend intégralement, mais en des termes différents, les résultats de S. 

SCHREINER. Néanmoins, à la différence de ce dernier, les versets 1-2 sont 

interprétés par lui comme le résultat à atteindre que le psalmiste propose à sa 

communauté. C’est même à proprement parler la finalité du Psaume 90. 
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 P. AUFFRET, « Essai sur la structure littéraire du Psaume 90 », p. 275. 
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Intervenant à son tour, à la suite de ces deux précédentes thèses, M. GIRARD 

commence son étude93 par deux remarques sur la structure diptyque et bipartite de 

S. SCHREINER et de P. AUFFRET. Au premier, il reproche de vouloir établir entre les 

différents versets un rapport synonymique, qui manque de fondement textuel 

probant, et qui laisse de côté une grande part de récurrences fort intéressantes, à 

même de déchiffrer le Psaume 90. Quant au second, il critique sa structure du 

Psaume 90, qu’il trouve peu claire et moins définitive. Pour lui, en effet, le Psaume 

90 se présente comme un texte divisé en deux parties, comportant deux dyades AA’ 

et BB’. La première dyade [AA] est une sorte de point d’appui théologique où le 

psalmiste fonde sa supplication sur la stabilité de Dieu (vv.1-2). Il en retrace l’origine 

et la manifestation, avant la création et tout au long de l’histoire d’Israël et il demande 

sa continuité perpétuelle (v.17). La seconde dyade [BB] développe selon lui le thème 

de « la fugacité de la vie humaine dans le cadre d’une étiologie morale et 

théologique »94 (cf. les vv. 3-10 et 11-12). Le psalmiste, d’après l’exégète canadien, 

implore une intervention de salut en faveur de son peuple, et ce, en termes de 

longévité des personnes, de fécondité des familles et de survie de la nation israélite. 

Dans cette radiographie structurelle, qui repose sur des critères les plus rigoureux 

qui soient, M. GIRARD fait apparaître la portée essentielle de la supplication du 

Psaume 90. 

Nous résumons dans ce tableau les résultats de la radiographie structurelle de M. 

GIRARD, dont l’objectif est de mettre en pleine lumière la nuance de supplication qui 

caractérise le Psaume 90. 

 

A. Louange [point d’appui théologique 

de la supplication qui va suivre] (vv. 1-2) 

A’. finale de la supplication (v. 17) 

B. Lamentation [exposé du problème] 

(vv. 3-10), se terminant par une  

pré-supplication de type didactique  

et sapientiel (vv. 11-12) 

B’. supplication de salut proprement dite 

(vv. 13-16) 
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 Voir les propositions de M. GIRARD, Les Psaumes, II, pp. 270-272; 511-514. 
94

 M. GIRARD, Les Psaumes, II, p. 514 relève le lien que le Psalmiste établit ici entre le péché de 

l’homme et la mort, comme conséquence. Il note qu’à la racine du phénomène de la mortalité, se 
trouve le péché qui suscite la colère de Dieu. 
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Que dire de ces études ?  

 

Deux observations doivent êtres faites. En premier lieu, on constate la différence des 

structures et de la méthodologie de structuration qui caractérise les trois auteurs. 

Chacun d’eux a dégagé à partir de ses propres critères et de ses intuitions la 

structure du Psaume 90, ainsi que le sens qui en découle. Ces différences sont 

révélatrices de la complexité de l’approche structurelle et de la place importante que 

tient la subjectivité qui caractérise cette approche dans la manière d’aborder l’étude 

des Psaumes.95 Toutefois, il faut reconnaître une lumière que nous révèle cette 

approche, à savoir que l’interprétation d’un Psaume ne se limite pas à la 

détermination de son (ou ses) genre (s) littéraire(s) ou au commentaire de ses 

versets, l’un après l’autre, mais requiert davantage l’examen de sa structure 

d’ensemble. 

 

La deuxième observation se fonde sur les résultats de ces efforts de structuration du 

Psaume. En effet, loin d’être contradictoires ou opposées, ces trois études 

s’accordent sur plus d’un point. Elles présentent l’hypothèse d’une unité littéraire du 

Psaume 90, et ce, grâce aux récurrences et aux correspondances des termes d’une 

part, et grâce à l’inclusion des versets 1-2 et 17, d’autre part. Les analyses des trois 

auteurs dans cette approche structurelle, démontrent que le motif de la fragilité 

humaine constitue le thème majeur de l’ensemble du Psaume, et donc qu’il ne se 

limite nullement à sa première partie. Le motif de la fragilité du temps de l’homme se 

présente ainsi comme l’objet de la plainte du psalmiste. (vv. 1-12), mais aussi 

comme une occasion pour demander le secours de Dieu en faveur de son peuple, 

dans les versets 13-17. Dans ce sens, la prière des versets 13-17 doit être 

considérée comme la réponse aux questions que le psalmiste se pose aux versets 1-

12. On peut dès lors regarder le Psaume 90 comme un texte certes formé de deux 

ensembles littéraires (les versets 1-12 et les versets 13-17), mais un texte, qui brille 

par son unité thématique.  

 

En ce qui nous concerne, ce résultat facilite la lecture continue du Psaume 90, et 

nous évite de le découper, en faisant des aller-retours sur ses éventuelles sources 
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 Voir J. M. AUWERS, « Tendances actuelles des études psalmiques », p. 90; P. AUFFRET, « Et moi 
sans cesse avec toi - Etude structurelle du Psaume 73 », pp. 241-276; M. GIRARD, « L’exégèse des 
Psaumes. Etat de la recherche », p. 138. 
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identifiées ou non. En clair, une telle considération du Psaume 90 permet de mieux 

discerner le message qu’il véhicule. 

 

b.  L’approche poétique. 

 

L’approche poétique en exégèse s’inscrit dans la continuité de l’approche 

structurelle, avec laquelle elle partage aussi bien le parcours historique que des 

objectifs majeurs.96 Cependant, il est nécessaire de souligner la spécificité du terme 

rhétorique dans le but de montrer l’enjeu de la signification du texte poétique par 

l’étude du style, du langage, du décodage des images et des métaphores du texte. 

L’originalité d’une telle orientation de recherche se manifeste dans les travaux entre 

autres de W. RICHTER (1971),
97 de G. E. WATSON (1984),98

 R. ALTER (1985),99 et de 

NORTHROP FRYE (1984).100 Leurs recherches ont tenté de dégager la signification 

d’un texte poétique à travers l’étude du style, du langage, du décodage des images 

et des symboles qui le constituent. Cette approche poétique étudie donc le tout du 

langage, à savoir les expressions, les métaphores, les images et les motifs. Ce sont 

ces aspects qui introduisent le lecteur du Psaume au cœur d’une expérience souvent 

ineffable, et facilitent l’accès à un mode autrement inaccessible. Pour les exégètes 

qui utilisent cette approche, les images, les mots et les expressions dans des textes 

bien déterminés sont appréhendés comme des véhicules qui suggèrent et 

conduisent au delà des réalités visibles, et disent une chose pour en évoquer une 

autre. Les images qu’elles décortiquent, sont à même de véhiculer une idée et de 

favoriser la compréhension d’un texte donné. Une telle préoccupation est adaptée à 

la lecture des Psaumes qui offrent plus de figures de relation entre Dieu et les 

hommes que de concepts.  
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 Pour M. GIRARD, Les Psaumes, redécouverts, I, p. 28, fait remarquer que malgré leurs aspects 

similaires, les approches structurelles et rhétoriques sont bien distinctes, et ne doivent en aucun cas 
être mélangées. Selon lui, on doit utiliser la terminologie « analyse rhétorique», dans un sens strict, 
pour mettre en lumière la structure argumentative d’un discours, d’instruction sapientielle ou d’une 
épître, soit à partir des canons de la rhétorique grecque classique, soit à partir des techniques 
judaïques[rabbiniques] d’exposition, de développement, de démonstration ou de réfutation d’une idée 
ou d’un thème ».  
97

 W. RICHTER, Exegese als Literaturwissenschaft. Entwurf einer alttestamentlichen Literaturtheorie 
und Methodologie. 
98

 G. E. WATSON, Classical Hebrew Poetry. 
99

 R. ALTER, L’art de la poésie biblique. 
100

 F. NORTHROP, The great code. The Bible and Literature. 
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Pour l’étude du Psaume 90, nous retiendrons les résultats de recherches de deux 

auteurs : L. ALONSO SCHÖKEL (1972, 1996, 2000),101 et de R. ALTER,102 pour le 

simple fait que le premier définit d’une manière évidente le cadre théorique de 

l’approche poétique avec des critères aussi rigoureux que fiables, pour l’analyse des 

textes poétiques, tandis que le second fait une application de l’approche sur le texte 

poétique du Psaume 90. 

 

Certes l’ouvrage de L. ALONSO SCHÖKEL, A Manual of Hebrew poetics (2000) ainsi 

que son volumineux article sur la poésie hébraïque (1972) constituent dans ce 

domaine une mine d’informations. Néanmoins, c’est dans son commentaire du 

Psautier
103

 que se trouvent des indications précises pour une bonne critique du 

Psaume 90. D’emblée, L. ALONSO SCHÖKEL observe que le Psaume 90 est dominé 

par le champ sémantique du temps. Aussi se propose t-il dans un premier temps, de 

faire un relevé des termes et des expressions qui évoquent la réalité du temps. 

Ensuite, il montre comment ces éléments temporels entrent en relation pour former 

des figures diverses qui se découvrent en lectures successives. La conclusion de L. 

ALONSO SCHÖKEL
104 qui ne tarde à venir, met en valeur deux ordres dans la 

présentation du temps de l’homme, à savoir a) un ordre décroissant dans la durée, 

qui va de la plus grande unité du temps de l’homme (la perpétuité, les générations 

des humains qui se succèdent dans le monde, les années…), à la plus petite unité 

du temps (la nuit) qui passe et b) un ordre croissant qui commence par la naissance 

d’une petite unité de vie (naissance de l’homme et de la plante, histoire d’un 

homme), et qui monte jusqu’à la grandeur de l’éternité de Dieu. On peut dire que L. 

ALONSO SCHÖKEL montre, dans la lecture du Psaume 90, comment d’une part 

l’existence humaine, marquée par la fragilité, s’étiole dans le temps, et d’autre part, 
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 L. ALONSO SCHÖKEL, « Poésie hébraïque »; id., Salmos II; id., Manual of Hebrew poetics. 
102

 R. ALTER, L’art de la poésie biblique. 
103

 L. ALONSO SCHÖKEL, Salmos 73-150, pp. 1164-1182. 
104

 L. ALONSO SCHÖKEL, Salmos 73-150, p. 1170, fait le commentaire suivant : « Inmediatamente 

Ilma. la atención la reiteración de los términos días-anos, incluso con la extraña variante masculino/ 
femenino: día (4. 9. 12. 14. 15), ano (4. 9. 10. 15). Formas binarias: dwr wdwr generación tras 
generación, m’dwlm w’d’wlm desde siempre y por siempre, bqr y ‘br mañana y tarde (y noche); los 
adverbios, antes, hasta cuando, aprisa ( infinitivo?); los verbos de paso o decadencia, pasar, irse, 
volar, marchitarse, volver al polvo; los números como media del tiempo. Por encima de semejante 
acumulación se levanta bien siluetado, duplicado, el verbo de estabilidad kwnnh. El campo del tiempo 
gobierna con rigor el poema. En orden descendente de duración podemos colocar: perpetuidad, 
generación, anos, días, ayer, noche, vela, mañana, tarde. En dirección ascendente colocamos: la 
duración de una planta, la vida de un hombre, la historia humana, el tiempo cósmico, la perpetuidad 
de Dios. Dentro del poema, las piezas temporales entran en relación y forman figuras diversas, que 
se descubren en lecturas sucesivas ». 
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comment cette vie de l’homme et de la plante finit par célébrer la grandeur et 

l’éternité de Dieu. On voit nettement cette perception du temps dans ce schéma : 

 

Un ordre décroissant : la génération : (rdw rdB) (v. 1); l’année (hnv) (v. 4); le jour hier 

: (lwmta ~wyk) (v. 4); « le sommeil de » la nuit : (hnv) (v. 5); la veille : (hrwmva) (v. 

4); le matin : (rqb ) (v. 5); et le soir : (br[) (v. 5). 

 

Un ordre croissant : la vie d’une plante : (@lxy rycxk) (v. 5); la vie d’un homme: 

(wnytwnv-ymy) (v. 10); l’histoire humaine : (akd-d[ vwna bvt) (v. 3); le temps cosmique 

: (lbtw #ra llwxåtw wdly ~yrh ~rjb) (v. 2); et l’éternité de Dieu : (lbtw #ra llwxtw 

wdly ~yrh ~rjb) (v. 2). 

 

En raison des liens qui unissent les figures succesives relevées dans ce schéma, 

l’exégète espagnol vient à décéler une structure tripartite qui marque et définit le 

Psaume 90. 

 

- A : (versets 1-6) : première unité : le psalmiste compare le temps de Dieu et 

celui de l’homme. 

- B : (versets 7-11) : deuxième unité : le temps de l’homme est jugé à la lumière 

de la colère de Dieu.  

- C : (versets 12-17) : troisième unité : la prière de supplication du sage,  

 

Dans cette structuration, le thème du temps apparaît comme le thème majeur du 

Psaume 90. Aussi L. ALONSO SCHÖKEL
105 propose t-il la lecture du Psaume 90 dans 

ses trois unités textuelles : Le Psaume se comprendrait d’abord comme une 

méditation de sagesse, qui se fonde sur l’étiolement du temps de l’homme (cf. vv. 1-

6), ensuite, il est une confession de l’homme sur ses péchés, (cf.vv. 7-11); et enfin, il 

est une prière de sagesse pour échapper à la fugacité ou à l’étiolement du temps de 

l’homme (cf. vv. 12-17). Dans cette perspective, le Psaume 90 d’après l’exégète 

espagnol se lirait comme un Psaume de sagesse, mieux comme une invitation que le 

psalmiste lance à l’homme pour acquérir la sagesse. Poursuivant la démarche 

esquissée par L. ALONSO SCHÖKEL, R. ALTER regroupera les images qui 

                                                 
105

 L. ALONSO SCHÖKEL, Salmos II, spéc. p. 1172. 
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apparaissent dans le Psaume 90 du début jusqu’à la fin dans des catégories 

thématiques bien précises. Ainsi propose t-il de lire le Psaume 90 comme un poème 

qui se compose de quatre segments, qui apparaissent comme des étapes 

successives d’une structure rhétorique. 

 

Les segments peuvent être décrits comme :  

 

- (1) une ouverture adressée à Dieu et une invocation de son éternité (lignes 1-3);  

- (2) une évocation, à la troisième personne, du caractère transitoire de l’homme 

(lignes 4-7);  

- (3) une confession, à la première personne du pluriel, de la condition pécheresse 

de l’homme éphémère (lignes 8-13);  

- (4) une prière de la créature éphémère demandant à Dieu la sagesse et la grâce 

(lignes 14-19).106  

 

Dans ce sens, sur la ligne 2, qui correspond au v. 2, R. ALTER relève des images de 

naissance : « enfanter » (dly), « engendrer » (lyx), qui évoquent d’une part le 

commencement du monde, et d’autre part la condition temporelle et passagère de 

l’homme né de la femme, et ce dans un contraste avec le Créateur, dont l’existence 

s’écoule d’éternité en éternité, (~lw[-d[ ~lw[mw). Sur la ligne 3, il souligne des 

images de pénitence : « revenir » (bwv), des images du flétrissement et du 

dessèchement : « submerger » (~rz), « passer » (@lx), « faner » (llm), « sécher » 

(vby), qui traduisent la réalité de la fragilité de l’homme. Sur la ligne 5, il pointe les 

mots « consumer » (hlk), et « fureur » (hmx), comme des images sous-jacentes d’une 

humanité sans substance et inflammable, se consumant dans le souffle brûlant de la 

colère de Dieu. Il revient sur l’image de la pénitence à la ligne 8 à travers l’évocation 

du terme péché (!w[). L’exégète américain décortique toutes les images du Psaume 

jusqu’au verset 17, où il met en exergue, à travers le verbe « affermir » (!wk), la 

réalité de la restauration et du rétablissement qu’il considère comme l’image 

marquante qui permet de déceler la stratégie rhétorique du psalmiste dans ce 
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 R. ALTER, L’Art de la poésie biblique, pp.173-174. 
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Psaume. Ainsi, relève-t-il l’importance du verset 17 dans son projet de lecture,107 en 

raison de la présence dans ce verset du verbe !wk, qui n’exprime pas seulement la 

solidité de l’action de Dieu, mais bien le renversement de toutes les images de la 

fragilité de l’homme du début du Psaume 90. La réitération de ce verbe !wk à la fin du 

Psaume 90 signale avec une force particulière le renversement des images qui ont 

précédé – herbe fanée, soupirs, réalités consumées par la colère de Dieu. Avec la 

bénédiction de Dieu, quelque chose de solide, de durable, de fondé peut dès lors 

s’inscrire dans l’entreprise humaine. 

 

L’analyse de R. ALTER met en exergue la finalité du Psaume 90 : le Psaume 90, qui 

commence par la désolation, se termine par des images joyeuses de restauration de 

la communauté post-exilique, dont il porte un projet d’espérance, et de renaissance. 

Aussi, R. ALTER considère-t-il le Psaume 90, non pas seulement comme une banale 

plainte du psalmiste sur la fragilité du temps de l’homme, mais bien comme une 

réponse de sagesse au sujet de l’existence humaine. 

 

Ces deux études constituent un déplacement dans la recherche psalmique, dans la 

mesure où elles font prendre conscience de l’individualité des Psaumes et mettent un 

accent particulier sur l’analyse de la structure et du développement de tout le 

Psaume. Comme pour les approches dites structurelles, on assiste ici à la 

valorisation d’un Psaume comme une unité textuelle. En ce qui concerne le Psaume 

90, ces deux études mettent en lumière son caractère poétique et composé : à 

travers la disposition de ses expressions et de ses images, il allie sagesse et 

supplication dans un rythme admirable, dans le but de proposer une redéfinition de 

l’espace et du temps de l’homme. Le thème du temps apparaissant comme le thème 

majeur du Psaume 90. « La brièveté du temps de l’existence de l’homme offre au 

psalmiste un accès significatif, par voie de contraste, à l’inconcevable atemporalité 

de Dieu. Cette perception invite l’homme à une forme nouvelle d’intériorité, dans la 

reconnaissance de son caractère précaire et dépendant ».108  

                                                 
107

 R. ALTER, L’Art de la poésie biblique, p. 178. L’auteur observe à ce propos qu’avec la bénédiction 
de Dieu, quelque chose de solide, de durable, de fondé, s’inscrit dans l’entreprise humaine. Chacune 
de nos vies est passagère : la grandeur du poème est de ne jamais perdre de vue cette douloureuse 
vérité, notamment dans l’espérance croyante de la conclusion. Les actions que nous posons dans la 
conscience de notre fragilité mortelle peuvent avoir une réelle consistance. Elles sont le creuset 
humain de la continuité et du renouvellement d’une génération à l’autre. 
108

 R. ALTER,  L’art de la poésie biblique, p. 173. 
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Cette manière de procéder a l’avantage de mettre en exergue aussi l’importance des 

images comme des clés de lecture des psaumes. Toutefois, il faudrait se garder de 

donner trop d’importance à l’interprétation littérale de ces images et de ces 

métaphores, car elles ne renvoient pas nécessairement aux mêmes réalités. Encore 

faut-il bien les placer dans leurs contextes. Pour cela, l’approche poétique devra 

s’associer aux autres techniques d’interprétation, pour découvrir non seulement le 

mode de fonctionnement des images, mais aussi leur importance dans le monde 

biblique. Dans tous les cas, avec l’approche poétique, le motif de la fragilité du temps 

de l’homme apparaît dans le Psaume 90 comme une occasion, sinon un argument 

rhétorique pour comprendre la grandeur et l’éternité de Dieu et pour mettre l’homme 

en face de son destin. 

 

c. L’approche canonique. 

 

Sans méconnaître les acquis des approches traditionnelles qui privilégient les 

aspects diachroniques ou synchroniques dans l’étude des textes bibliques, 

l’approche canonique, qui tient compte de ces deux aspects, soulève de nouvelles 

questions et donne des orientations originales dans l’interprétation des Psaumes.  

En effet, dans la recherche psalmique, l’approche canonique envisage l’étude des 

Psaumes précisément dans leur forme actuelle comme un livre. « La raison en est 

que c’est sous cette forme canonique que le Psautier propose aux lecteurs 

d’aujourd’hui les cent cinquante poèmes jaillis de la prière d’Israël, et c’est sous cette 

forme peut-être qu’il conviendrait aussi de les lire ».109 Cette hypothèse de recherche 

voudrait affirmer que le Psautier n’est pas un simple amalgame de poèmes 

accumulés de manière aléatoire au cours des siècles, mais bien un livre, au plein 

sens du terme, dont la forme même est porteuse d’une intention théologique qui 

rejaillit sur la signification des pièces individuelles.110 En ce sens l’approche dite 

canonique vient apporter sa pierre dans la construction de l’édifice des recherches 

exégétiques, comme une nouvelle manière de lire les textes bibliques en général et 

les Psaumes en particulier. 
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 J. L. VESCO, « L’approche canonique », p. 482. 
110

 J. M. AUWERS, La composition littéraire, p. 5. 
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On note avec J. M. AUWERS,
111

 que cette approche constitue une avancée 

considérable dans la recherche psalmique. En ce sens que l’exégèse des Psaumes 

était caractérisée jusqu’à une date récente par l’étude individuelle de chaque 

Psaume. Certes, l’approche structurelle avait certes déjà permis de dépasser cette 

considération qui ne recherchait dans les Psaumes que leur formes littéraires 

primitives, on le sait. Mais c’est surtout l’approche canonique qui a bien pu focaliser 

son attention sur la composition littéraire du Psautier. En sa faveur, on a vu se 

multiplier des études sur les Psaumes individuels, non plus à partir d’un hypothétique 

Sitz im Leben, mais dans le contexte du Psautier lui-même, considéré comme un 

corpus littéraire. Cet intérêt sur la forme finale du texte a pu introduire un 

déplacement dans la compréhension du Psautier. En effet, on souligne à la fois 

l’importance de certains textes programmatiques, placés à des endroits stratégiques, 

on démontre l’existence des certains textes qui offrent les traces d’une interprétation 

d’autres textes psalmiques ou vétéro-testamentaires, et on redonne une importance 

capitale aux titres historiques, à de nombreux Psaumes. Une telle exégèse, 

soucieuse d’honorer le Psautier comme livre, est mieux outillée pour dégager les 

éléments complémentaires et pour reconstituer la préhistoire des pièces de chaque 

livre.  

 

Le nom de B. S. CHILDS (1976)112est attaché à la genèse de cette approche. En effet, 

cet exégète américain est le premier à avoir soulevé la nécessité d’une véritable 

remise en question des méthodes traditionnelles en exégèse. Pour lui, la forme finale 

est la clé pour comprendre un texte, par conséquent, les questions qui intéressent le 

cadre culturel et historique du texte seront reléguées au second plan, au profit de la 

fonction que joue le texte dans un livre déterminé, et pour sa résonance dans la 

communauté.113 B. S CHILDS regarde les Psaumes dans leur forme finale comme de 
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 J. M. AUWERS, « Les voies de l’exégèse », p. 12. 
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 B. S. CHILDS, «Reflections on the Modern study of the Psalms»; id., Introduction to the Old 
Testament as Scripture. 
113

 A ce sujet, on peut lire le commentaire de B. S. CHILDS, Introduction to the Old Testament as 
Scripture, pp. 99-100. On le cite: «To speak of the canon as a context implies that these Scriptures 
must be interpreted in relation to their function within the community of faith that treasured them. The 
Scriptures of the church are not archives of the past but a channel of life for the continuing church, 
through which God instructs and admonishes his people. Implied in the use of the canon as a context 
for interpreting Scripture is a rejection of the method that imprison the Bible within a context of the 
historical past. Rather, the appeal to the canon understands Scriptures as a vehicle of a divine reality, 
which indeed encountered an ancient people in the historical past, but which continues to confront the 
church through the pages of Scripture». Sur la critique de la position de B. S CHILDS, on lira avec 
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véritables témoins de la vie ordinaire de tout homme dans la communauté qui a vu 

naître le texte. Les textes, d’après lui, ont dès lors une valeur normative, car ils 

continuent à enseigner et à guider tout le peuple. Dans ce contexte, le rôle de 

l’exégète serait à la fois de déterminer clairement la fonction particulière de chaque 

Psaume, mais aussi de démontrer comment ces Psaumes individuels s’intègrent et 

s’incorporent dans le Psautier. 

 

Après cet auteur, on mentionne le nom de J. SANDERS (1977),114 mais aussi surtout 

celui de G. H. WILSON (1985),115 qui donne à l’approche canonique une impulsion 

retentissante. Ce dernier découvre, à travers l’ordre des Psaumes dans le Psautier, 

les traces d’une rédaction de tout l’ensemble. D’après lui en effet, le Psaume 1, par 

exemple, placé à la tête du recueil, se présenterait comme un guide herméneutique 

du Psautier. G. H. WILSON aperçoit à travers ce Psaume le processus de 

transformation de la prière d’Israël à Dieu en Parole de Dieu. Cette transformation 

devient une preuve que le Psautier n’est pas un livre d’hymnes dans lequel on lirait 

les Psaumes de façon isolée, mais qu’il doit être considéré comme un livre qui a une 

intention à communiquer et une leçon à transmettre. C’est un livre à lire et à méditer. 

La position du Psaume 1 au début du livre signifie que le Psautier n’est plus à 

prendre comme la réponse de l’homme à Dieu, mais qu’il se donne à être lu et 

médité jour et nuit, comme une source des paroles divines pour notre vie. Par 

conséquent, la répartition du Psautier en cinq livres reçoit une importance 

considérable. G. H. WILSON y voit une intention délibérée des éditeurs de lire avec 

cohérence les motifs théologiques que le livre développe.  

 

C’est pour cette raison que G. H. WILSON regarde le Psautier comme un livre divisé 

en deux parties, la première étant composée des trois premiers livres (Pss 1-89) qui 

traitent de l’histoire de la monarchie de David, et, la deuxième composée des deux 

derniers livres, (Pss 90-150) comme des chants en l’honneur du Règne de YHWH. 

De ses observations sur le Psautier, il dégage deux conclusions : premièrement, il 

                                                                                                                                                         
intérêt les observations et les remarques de M. OEMING, Das Alte Testament als Teils des christlichen 
Kanons ?, Spéc. pp. 197-216. 
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 J. SANDERS, Biblical Criticism and the Bible as Canon, p. 82. Il décrit dans cet ouvrage-
programme, les axes majeurs de son approche nommée Canonical criticism, comme un processus 
par lequel l’écriture dans la communauté est un moyen pour préserver la tradition. A travers ce 
processus, certains textes sont incorporés dans la tradition et deviennent normatifs. Pour lui en effet, « 
Community is the foundation of canon ». 
115

 G. H. WILSON, The Editing of the Hebrew Psalter. 
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considère le quatrième livre du Psautier,116 comme à la fois une réponse à la crise de 

l’alliance avec YHWH, provoquée à la suite de l’échec à la monarchie de David, mais 

aussi, comme une occasion pour l’homme de méditer sur la fidélité de Dieu; 

deuxièmement, il trouve que le dernier recueil des Psaumes 146-150,117 constitue la 

finalité du Psautier à savoir la mise en évidence du serment de David sur l’alliance de 

Moïse et l’importance du thème du règne de YHWH. Un fait est indéniable : les 

observations de G. H. WILSON marquent un tournant décisif dans la recherche 

psalmique. On y discerne en effet deux cadres qui structurent toute la charpente du 

Psautier : le cadre de l’alliance d’une part et le cadre sapientiel d’autre part. Le cadre 

de l’alliance est structuré dans les trois premiers livres à travers les Psaumes royaux, 

tandis que le cadre sapientiel est développé dans les deux derniers livres du 

Psautier. Cette configuration fait apparaître la stratégie de l’éditeur du Psautier, qui, 

en plaçant les Psaumes 2 et 144, au début et à la fin du Psautier, met en lumière la 

dominance du cadre sapientiel sur le cadre de l’alliance. Loin d’être accidentelle, 

cette stratégie témoigne de l’intention de l’éditeur, de vouloir communiquer à tout prix 

dans la lecture du Psautier, une leçon théologique. Par ailleurs, cette stratégie 

s’avère être une preuve évidente de l’impact de l’histoire sur la rédaction du livre lui-

même.118 

 

A partir de ces trois auteurs, mais surtout de l’apport de travaux de G. H. WILSON, les 

études sur la composition littéraire du Psautier se sont rapidement développées. On 

a vu fleurir un nombre sans cesse croissant de monographies qui entendent honorer 

le Psautier comme livre. Ainsi, on pourrait citer à titre d’exemple, J. L. MAYS (1993-

1994)119 qui estime que la mise en évidence des Psaumes de la Torah est révélatrice 

de la volonté qu’avaient les éditeurs de faire lire le Psautier comme une méditation 

de la Loi. Ces réflexions pousseront J. CLINTON McCANN (1993)
120 à proposer la 

lecture du Psautier comme une instruction de sagesse. D’autres auteurs se sont 

préoccupés de rechercher dans le Psautier, soit le livre clé, soit le thème majeur qui 

serait à la base de la formation du Psautier. C’est le cas par exemple des recherches 
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de W. BRUEGGEMAN (1999)121 qui considèrent le Psaume 73 comme le pivot du 

Psautier, ou celles de J. CREACH (1996),122 qui regardent le Psautier dans son 

ensemble comme un livre organisé autour du thème de YHWH-refuge. Il faudrait 

encore signaler des études de F. L. HOSSFELD et E. ZENGER (2000),
123 de N. L. 

DECLAISSE-WALFORD (1997),124 qui mettent en valeur l’impact des titres qui ouvrent 

les cinq livres du Psautier, et décèlent une orientation théologique dans les deux 

derniers livres du Psautier, considérés comme la réponse à l’échec de la monarchie 

davidique.125  

 

Aujourd’hui, l’approche canonique entend diversifier ses accents et présenter un 

visage assez contrasté, selon qu‘elle privilégie les aspects diachroniques ou les 

données synchroniques ou selon qu’elle fait le pari de tenir la balance égale entre les 

deux. Dans tous les cas, l’intérêt pour la configuration canonique du Psautier 

constitue à coup sûr un déplacement important dans la recherche psalmique. Elle a 

le mérite d’avoir mis en lumière plusieurs aspects qui nous intéressent dans le cadre 

de cette étude, à savoir : 

 

1. L’approche canonique relève l‘importance des titres dans le Psautier. Depuis les 

travaux de B. CHILDS, qui a plaidé pour une lecture du Psautier dans son état final 

comme un livre, l’approche canonique met en exergue la place de ces textes 

programmatiques, placés à des endroits stratégiques dans le Psautier. Ceux-ci sont 

considérés comme faisant partie intégrante des textes des Psaumes et donnant une 

orientation pour leur interprétation. Ainsi, « pour fictive qu’elle soit, l’attribution du 

Psaume 90 à Moïse, homme de Dieu n’en est pas moins porteuse de sens. Ce 

Psaume fait immédiatement suite à une lamentation sur la ruine de la monarchie 

davidique (Ps 89) et relance l’interrogation sur la permanence de la dsx divine (Pss 

89, 2. 29. 34; 90, 14). Ainsi, on peut interpréter le titre du Psaume 90 en rapport avec 

le Psaume 89, qui conclut le troisième livre. A cet effet, la voix qui, au Psaume 89, se 

lamentait sur l’avenir de l’alliance avec David est ainsi renvoyée au passé pré-
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monarchique d’Israël et aux premières alliances, pour attester de la fidélité de Dieu, 

qui a été un refuge dans le passé, bien longtemps avant l’époque des rois »126. 

 

2. Avec l’approche canonique, on peut noter que le Psautier ne doit plus être 

considéré comme une simple compilation plus ou moins maladroite de pièces qui 

auraient toutes préexisté au recueil. Il ne peut être regardé comme le résultat de 

pures contingences, mais bien comme un texte qui porte une intention théologique 

propre. Comme on l’accepte aujourd’hui, dans son développement historique, le 

Psautier est une collection de collections, mais dans son état final, il se donne à lire 

comme un livre. La prudence exige que la figure du livre soit honorée, et que le titre 

traditionnel de sefer tehillîm soit pris au sérieux. Le livre avec tous ses éléments 

canoniques est ainsi défini comme un horizon vers lequel regarde l’interprète, avec la 

conviction que, dans l’assemblage final, chaque Psaume est devenu l’élément d’un 

tout, dont il reçoit du sens autant qu’il lui en donne. Par conséquent, le fait qu’il y ait 

un corpus des Psaumes oblige l’interprète à se tenir non seulement devant les 

pièces individuelles, mais aussi devant l’œuvre achevée dont elles sont devenues les 

éléments interconnectés. Dans cette perspective, on peut déclarer sans peur d’être 

contredit que « les éditeurs des Psaumes ont proposé un cadre de lecture, qui est 

celui du livre mis sous le patronage de David et qui est présenté comme une 

méditation sur la Torah. Toutefois, il faudrait reconnaitre avec humilité que cette 

configuration canonique, que les éditeurs hébreux ont imposée aux Psaumes, ne 

peut cependant être considérée comme la norme ultime de leur interprétation… 

D’autres contextes encore sont dès lors légitimes ».127  

 

3. Grâce aux travaux de F. L. HOSSFELD et E. ZENGER, on a pu obtenir une preuve 

évidente que le développement génétique des pièces du Psautier ne se comprend 

bien qu’à partir de l’histoire de la rédaction du livre lui-même. Dans ce sens, le livre 

du Psautier se présenterait comme l’exégète des Psaumes. Dans cette approche, on 

peut conclure avec J. M. AUWERS
128 que les hypothèses des commentateurs sur la 

présence de gloses et de retouches dans le texte des Psaumes, longtemps admises 

par des commentateurs, se confirment. Ceux- ci ont mis en exergue le travail des 

éditeurs des Psaumes. Ainsi par exemple, on peut citer l’intuition de S. 
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MOWINCKEL,129 qui a considéré le Psaume 1 comme une composition purement 

éditoriale, destinée à préfacer le recueil. En effet : le Psaume 1, de facture récente, a 

été ajouté selon lui avant le Psaume 2 pour former avec celui-ci l’introduction duelle 

du livre des Psaumes. Dans cette hypothèse, le Psaume 2 a pu fonctionner à lui seul 

comme une introduction à un Psautier encore en voie de formation, il annonce en 

effet la structure conflictuelle qui domine les deux premiers tiers du Psautier. Placé 

en tête d’une série de poèmes dont il résume en lui tout la dramaturgie, le Psaume 2 

fonctionne à la manière d’une grille de lecture et propose une identification des 

protagonistes.130 Cette interprétation admet que le Psaume 1 est plus récent que le 

Psaume 2, mais ne vide pas ce dernier de son contenu. L’un et l’autre se tiennent 

côte à côte dans le Psautier et parlent à la même hauteur. Entrés successivement 

dans le livre, ils doivent néanmoins pouvoir être lus ensemble. Un tel acte de lecture 

constitue précisément le défi que cherche à relever l’exégèse canonique, en 

s’engageant dans un dialogue avec les textes, qui respecte leurs tensions internes, 

tout en cherchant à déployer les virtualités de sens suscitées par leur inscription 

dans un corpus.131 A ce niveau, les résultats de l’approche canonique ont apporté 

une considérable ré-orientation de l’exégèse du Psautier. En effet, la question de la 

fonction du texte dans sa forme canonique, plus que celle du contexte historique ou 

même de l’auteur, est mise en relief. Le lien entre les Psaumes d’un même livre est 

mis en évidence. Et l’importance de l’intention théologique, à la base de chaque livre, 

ne peut évidemment être sous-estimée.  

 

4. PROBLEMATIQUE ET PRESUPPOSES METHODOLOGIQUES. 

 

Après ce survol de l’histoire de l’exégèse du Psaume 90, dans les principales 

approches scientifiques, il convient présentement de résumer brièvement les 

observations des auteurs, avant de présenter les objectifs de notre étude, et autant 

que possible, de proposer notre contribution à ce débat. Aussi, les notes a, b, c et d, 

constitueront la première phase de notre propos, tandis que les notes f, g et h 

mettront en exergue les orientations majeurs de notre étude. 
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a. Une mise en valeur des procédés et des méthodes utilisés en exégèse. 

 

Les approches exégétiques que nous avons présentées, révèlent une pluralité de 

méthodes et de procédés de lecture des Psaumes. Les uns et les autres sont 

considérés comme autant de voies possibles, capables d’amener le lecteur à 

percevoir le message que véhiculent les Psaumes. En ce qui concerne l’étude du 

Psaume 90 proprement dit, les uns l’abordent dans l’angle diachronique, tandis que 

les autres focalisent leur attention sur son axe synchronique. D’autres encore 

essaient de tenir un équilibre entre les deux tendances. Tous cependant apportent, 

malgré leurs accents particulièrement différents, une spécificité dans la façon 

d’aborder la lecture du Psaume 90. De telles lectures plurielles sont d’une grande 

richesse, certes. Il convient d’éviter de les opposer, ou de faire le procès de l’une ou 

l’autre, mais au contraire, de les faire dialoguer pour leur permettre de produire tous 

leurs effets par des éclairages différents. Il sera avantageux d’utiliser au mieux la 

richesse que chacune d’elles apporte pour la compréhension du Psaume 90. A cet 

effet, il sera procédé quand cela est nécessaire, de promouvoir à un dialogue entre 

les méthodes synchroniques et diachroniques, dans le but de délivrer l’exégèse du 

Psaume 90 d’un cloisonnement qui ne pourrait que l’appauvrir. Ces approches, les 

unes autant que les autres, seront mises à contribution pour apporter une lumière à 

la compréhension du message théologique du psalmiste. Ainsi, dans cette étude, les 

questions du genre littéraire et du contexte seront-elles posées sous l’angle 

diachronique, tandis que celles de la structure littéraire du Psaume 90 bénéficieront 

de l’éclairage des approches synchroniques et structurelles.  

 
b. Le Psautier comme une exégèse des Psaumes. 
 

Une deuxième observation mise en lumière par cet état de la question est la 

reconnaissance du Psautier comme un ensemble bien pensé et bien structuré, qui a 

pour objectif de délivrer un message théologique. Sans écarter, ni remplacer les 

précédentes méthodes de lectures, il ne sera cependant pas erroné de considérer 

cette approche uniquement comme une autre manière de lire et de comprendre les 

Psaumes. De cette hypothèse de lecture, on gagnerait à lire le Psautier comme un 

tout, et non comme une compilation de Psaumes rangés sans ordre. Cette 

hypothèse de lecture, que nous tenons à privilégier, surtout dans le deuxième axe de 

notre étude, donnera lieu à l’étude de la fonction du Psaume 90 dans le quatrième 
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livre du Psautier. Dans ce sens, nous allons nous référer aux rapports entre le 

Psaume 90 et les autres Psaumes du quatrième livre, en considérant 

particulièrement les indications temporelles, certains titres utilisés dans le Psaume et 

d’autres expressions faisant allusion au phénomène du temps.  

 

Une telle lecture cherchera à dépasser le cadre limité d’un Psaume individuel, en le 

mettant en rapport avec ses textes voisins, en le situant dans un ensemble littéraire 

et en décelant de cette manière des macrostructures propres à cette série de 

Psaumes. Nous pensons que la lecture du Psautier comme un livre, est à même de 

faire apparaître la substance essentielle du livre, comme le résultat d’une littérature 

sapientielle qui explique et aide à comprendre le message théologique qu’il cherche 

à présenter. 

 

c. L’importance de la thématique du temps pour l’interprétation du Psaume 90. 

 

Le survol de ces différentes approches utilisées en exégèse du Psaume 90 laisse 

entrevoir on le sait, l’ampleur de la notion du temps et plusieurs regards sur son lien 

avec le motif de la fragilité de l’existence de l’homme. Néanmoins, les divergences 

sur les questions du genre littéraire ou du contexte historique ont tendance à voiler 

l’importance de ces indications temporelles, qui pourraient se révéler fructueuses 

pour l’interprétation du Psaume 90. Il apparaît évident, eu égard à la récurrence des 

indications temporelles présentes dans ce Psaume, que leur interprétation soit 

considéré comme le point de départ d’une réflexion exégétique pour dégager le 

message du psalmiste. C’est dans ce sens qu’une étude sur la notion du temps de 

l’homme, dans ce Psaume et dans son rapport avec le thème du quatrième livre, 

s’avère nécessaire. Un tel sujet met en exergue une des questions importantes à 

laquelle se consacre la recherche des auteurs, à savoir : la question du message 

théologique du Psautier. En effet, on n’est guère porté dans l’étude des Psaumes sur 

la situation dans laquelle un Psaume fut prononcé pour la première fois, encore 

moins sur les genres littéraires de tel ou tel autre Psaume, mais bien davantage sur 

le message théologique que le Psaume 90 cherche à communiquer, et sur sa 

fonction dans le quatrième livre du Psautier. 
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d. Le Psaume 90 comme une clé de lecture du quatrième livre du Psautier. 

 

Comme on peut s’en rendre compte, la question du message théologique des 

Psaumes dans leur contexte canonique demeure la préoccupation majeure de cette 

étude. Des recherches récemment menées ont montré que l’ordre des Psaumes, 

ainsi que les titres et leurs doxologies finales, apparaissent comme des critères 

déterminants pour déceler la finalité théologique du livre des Psaumes. Nous 

estimons nécessaire après des résultats remarquables que l’on a pu enregistrer dans 

ce domaine, qu’il faille procéder à l’application de ces méthodes dans des livres 

particuliers, en occurrence le quatrième livre du Psautier. Nous voulons apporter 

notre modeste contribution à ce débat, en suivant au plus près deux études qui nous 

ont mis sur cette voie.  

 

- La première est consacrée aux titres se trouvant aux introductions de cinq livres du 

Psautier, et la seconde, à la problématique de l’unité thématique du quatrième livre 

du Psautier. En effet, dans son ouvrage, N. L. DECLAISSE-WALFORD s’est proposé de 

dégager le message du Psautier à partir de l’analyse des psaumes qui ouvrent 

chacun des cinq livres du Psautier. Selon l’exégète américaine, la disposition des 

Psaumes dans le Psautier suit un ordre chronologique, où les deux premiers livres 

célèbrent les règnes de David et de Salomon, tandis que le troisième livre se définit 

comme une lamentation sur les jours sombres du royaume divisé et sur l’Exil à 

Babylone. Dans cette perspective, elle considère les deux derniers livres comme 

ceux qui se réjouissent du rapatriement et magnifient YHWH, qui désormais règne 

seul sur son peuple. Par conséquent, elle lit le Psautier dans sa forme finale comme 

une réflexion sur l’expérience de la perte de l’indépendance politique et sur la chute 

de la monarchie davidique en Juda. Comme on peut le remarquer, l’exégète 

américaine revient substantiellement sur l’idée déjà émise par G. H. WILSON, mais 

elle la prolonge en affinant ses recherches par l’analyse de toutes les introductions 

de chaque livre du Psautier. S’agisssant du Psaume 90, l’exégète trouve par 

exemple que l’évocation du nom de Moïse dans sa prescription du v. 1 met en valeur 

la portée de son intercession pour le retour de Dieu auprès de son peuple, et 

détermine l’orientation théologique du livre quatrième du Psautier. Par conséquent, 

tout le Psaume 90 devient pour elle une invitation à la communauté post-exilique de 
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faire un retour au temps avant l’époque des juges et des rois.132 Dès lors, cette 

prescription du Ps 90, 1, avec la mention de Moïse, devient pour elle la clé de lecture 

non seulement du Psaume 90, mais de tout le livre quatrième du Psautier.  

 

- La seconde étude qui nous inspire est celle menée par R. E. WALLACE
133 sur la 

narrativité du quatrième livre du Psautier. La tâche que cet auteur s’est assignée est 

double. Il voudrait en effet mettre en valeur l’effet narratif que suggèrent les Psaumes 

du livre quatrième du Psautier d’une part, et d’autre part, explorer le fonctionnement 

du champ narratif à travers l’histoire d’Israël, telle qu’elle se découvre dans le 

Pentateuque. Aussi, s’inspirant des travaux de R. ALTER, de G. H. WILSON ainsi que 

de N. L. DECLAISSE-WALFORD, l’auteur se propose d’examiner des liens thématiques 

et littéraires qui se trouvent affirmés dans le livre quatrième du Psautier, et ce, en 

orientant le regard de son lecteur vers l’histoire passée d’Israël. On peut dire que ces 

recherches menées dans ce cadre se révèlent particulièrement intéressantes dans la 

mesure où elles dévoilent l’existence d’une cohérence littéraire établie entre les dix-

sept Psaumes du quatrième livre, ainsi que leur lien avec les discours de Moïse dans 

le Deutéronome. 

 

En accord avec ce projet de recherche, nous entendons le ramener au niveau du 

Psaume 90, comme un texte-programme du quatrième livre du Psautier. En effet, 

nous cherchons à élucider une préoccupation : comment la conception du temps 

dans le Psaume 90, oriente-t-elle la lecture du quatrième livre du Psautier ?  

 

Une telle préoccupation a déjà été abordée par deux études sur le Psaume 90, mais 

sans l’approfondir en détail. La première a été menée dans le cadre de la LXX du 

Psaume 89 [90] par H. GZELLA
134 autour d’une question précise : « Dans quelle 

mesure se laissent identifier des éléments d’interprétation théologique intentionnelle 

dans le Psautier de la Septante ? ». L’auteur a centré son regard sur les conceptions 

anthropologiques et eschatologiques des Psaumes de la Septante en comparaison 

avec leur Vorlage hébraïque. Dans la première partie de son étude, il a examiné de 

façon détaillée quelques Psaumes complets (cf. Pss 15 [16]; 89 [90], mais aussi les 

Psaumes 22 [23]; 100 [101]; 23 [24]; 16 [17]; 1; 48 [49]; 72 [73]) du Psautier de la 
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Septante en tant que traduction qui interprète. De plus, il a étudié une série de 

concepts fondamentaux sur l’anthropologie : corps, âme, chair, etc…, l’enfer : sheol 

et hades, sur des sujets divers : joie, résurrection, vision de Dieu, jugement, précarité 

consolation, et mort. En ce qui concerne les éléments qui relèvent plutôt de la forme 

du texte, l’auteur attire l’attention de son lecteur sur la rétrospective ainsi que sur les 

suscriptions des Psaumes qui offrent une clé de lecture de tout le corpus. 

Cependant, il faut attendre le chapitre 4135 de son étude pour le voir analyser le 

Psaume 89 [90]. Il fait cette anlyse sur la base du rapport entre la théologie 

sapientielle de l’histoire et l’anthropologie. Cette exégèse du texte du Psaume 

comporte une analyse et des réflexions relatives à la transcendance de l’image de 

Dieu d’une part et d’autre part, une étude comparative sur les deux thèmes 

importants du Psaume, à savoir : souffrance et éducation. L’étude de H. GZELLA, 

dans cette perspective, représente une véritable contribution à la théologie de la 

Septante. En raison de sa méthode différenciée, et de ses nombreux recours à 

l’arrière fond de l’histoire théologique d’Israël et de l’histoire intellectuelle de 

l’hellénisme, le livre mérite d’être consulté comme un ouvrage de référence, du 

moins pour les Psaumes analysés.  

 

La seconde étude est plus près de notre démarche, car elle est faite à partir du texte 

hébreu massorétique. Cette étude a été réalisée par J. SCHNOCKS,
136

 pour sa thèse 

de doctorat soutenue en 2001/2002 à la Faculté de Théologie catholique de 

l’université de Bonn. L’auteur a présenté plusieurs résultats intéressants pour la 

recherche sur le Psautier en général et sur le Psaume 90 en particulier. En ce qui 

concerne le Psaume 90, cette étude se divise globalement en deux parties.137 Dans 

la première partie consacrée à l’exégèse proprement dite du Psaume 90, l’auteur 

analyse les versets du Psaume 90 dans cinq chapitres : à savoir la critique textuelle, 

la structure du texte, l’origine du texte, la forme et le genre littéraire, et l’étude du 

phénomène du temps, comme un thème théologique fondamental du Psaume. Dans 

la deuxième partie de son étude, J. SCHNOCKS, est particulièrement intéressant 

quand il aborde l’étude du Psaume 90 dans le contexte du quatrième livre du 

Psautier. A cet effet, l’auteur étudie à l’aide des différents mots-crochets qui relient 
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les dix-sept Psaumes, l’unité et l’origine rédactionnelle du quatrième livre du 

Psautier.138 On retient quelques belles pages de cette étude, notamment, au sujet de 

ses observations sur la question de l’origine du Psaume 90, qui lui sert de prétexte 

pour dégager malgré toutes les difficultés de compréhension et les tensions qu’il 

comporte, son unité de composition. Cet auteur considère la question du temps ou 

de la fragilité humaine comme un thème fondamental qui oriente l’interprétation du 

Psaume 90. Pour J. SCHNOCKS, le Psaume 90 est un écrit de sagesse qui oppose le 

temps éternel de Dieu au temps limité de l’homme. Dans ce sens, c’est un aperçu de 

la sagesse post-exilique sur le temps de l’homme.139 A cet effet, il procède par des 

comparaisons avec la pensée sapientielle de Qohélet pour dégager son originalité. 

Dans ce sens, contrairement à Qohélet, le temps de l’homme dans le Psaume 90 est 

une réponse qui facilite l’acceptation de la condition et du caractère mortel de 

l’homme. En ce sens, ses conclusions nous confortent dans l’idée que la fragilité du 

temps de l’homme ne doit nullement être prise pour une réalité négative, mais bien 

comme une réponse de sagesse. L’étude de J. SCHNOCKS accorde de la valeur à la 

prescription du Psaume 90. Cette dernière n’est pas seulement une clé qui ouvre le 

quatrième livre du Psautier, mais aussi se doit être lu en lien avec les discours de 

Moïse dans le Pentateuque. Il faudrait reconnaitre surtout la justesse des 

conclusions de cet auteur sur la légitimité et la reconnaissance d’une autonomie 

propre pour chacune des versions du Psaume 90, en occurrence le TM et la LXX. On 

pourrait aussi observer la mise en évidence qu’il fait sur le rapport que le Psaume 90 

entretient à partir de la prescription « Psaume de Moïse » avec les autres prières de 

Moïse dans le Pentateuque. On retient enfin la conclusion de son étude qui met en 

exergue, à travers ses analyses littéraires des psaumes, l’histoire de la rédaction des 

psaumes 90-106.  

On ne peut nier l’évidence des observations, et des conclusions de J. SCHNOCKS, 

dans l’étude du Psaume 90. Cependant, tout en appréciant à sa juste et haute valeur 

la contribution de cet auteur, il faudrait tout de même reconnaitre que son étude 

relativise la question de la fonction du Psaume dans le quatrième livre du Psautier 

d’une part et d’autre part, laisse de côté celle du contexte du motif de la fragilité 

humaine du Psaume 90 pour la compréhension du message théologique du 

quatrième livre du Psautier. Finalement, quelques questions majeures n’ont pas 
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trouvé de réponses dans ses recherches: Quel est l’apport que produit la conception 

du temps du Psaume 90 dans le quatrième livre du Psautier ? Comment la mention 

de Moïse peut-elle orienter la lecture du quatrième livre du Psautier ?140 Pourquoi et 

comment le motif de la fragilité humaine peut-il se révéler comme une clé de lecture 

du quatrième livre ?  

Nous pensons quant à nous qu’une étude sur le motif de la fragilité humaine dans le 

Psaume 90 dans le contexte du quatrième livre du Psautier se doit de relever d’abord 

les indications et les expressions temporelles, avant de les analyser, d’étudier leurs 

rapports mutuels, et de démontrer la portée sapientielle qui se cache derrière le choix 

de ces indications temporelles. Il serait particulièrement intéressant de regarder aussi 

de plus près d’autres expressions comme Moïse, serviteurs et autres, qui se 

comprennent dans ce Psaume comme d’autres indications temporelles. Une telle 

considération permet d’apprécier non seulement la conception du temps dans le 

Psaume 90 comme une leçon de sagesse, mais aussi de voir comment ce Psaume-

programme révèle effectivement une portée considérable de la foi du temps de 

Moïse en l’éternité, d’une part et d’autre part, comment il peut se lire comme une 

grille de lecture du quatrième livre du Psautier. 

Pourtant sans minimiser l’intérêt de ces études et leurs contributions particulières, 

nous voudrions à travers notre étude établir ce lien entre la fragilité de l’existence 

humaine et le thème général du quatrième livre, c'est-à-dire entre le temps de 

l’homme et le règne de Dieu. Ou plus exactement, établir un lien entre la fragilité de 

l’homme et le règne de Dieu d’une part, et d’autre part, entre le Psaume 90 et les 

autres psaumes du quatrième livre du Psautier. Nous voudrions démontrer dans un 

premier temps à partir des variations sur la perception du temps, rendues possibles 

par la structure du poème, comment le déploiement des unités temporelles qui vont 

vers l’arrière, puis vers l’avant, puis à nouveau vers l’avant, le psalmiste projette l’une 

après l’autre trois perceptions du temps très différents : le temps de Dieu, le temps 

de l’homme, et le temps d’une communauté croyante. Cette perception invite à une 

forme nouvelle d’intériorité, dans la reconnaissance du caractère précaire et 

dépendant de l’existence humaine.141 
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Nous voudrions également prolonger l’hypothèse émise par des auteurs de la veine 

canonique sur l’unité littéraire et thématique du quatrième livre du Psautier, dans 

l’objectif de lire le Psaume 90, non seulement pour lui-même, mais plutôt pour ce 

qu’il apporte à la compréhension de l’ensemble du livre dans lequel il se trouve. 

Aussi, plutôt que dégager seulement le contenu de la problématique du temps de 

l’homme par rapport à l’éternité de YHWH, comme l’a fait J. SCHNOCKS, nous nous 

proposerons de mettre en exergue l’importance du motif de la fragilité humaine pour 

la compréhension du Psaume 90 et de l’ensemble du livre quatrième du Psautier. En 

clair, nous nous proposons de dégager non seulement le sens qu’il révèle dans ces 

différents versets, mais aussi, nous étudierons les connexions internes qui relient les 

indications et expressions temporelles que comporte ce Psaume. A cet effet, plus 

qu’un simple traité sur le temps de l’homme et celui de YHWH, on pourrait lire le 

Psaume 90 comme un véritable produit de la littérature sapientielle Post-Exilique qui 

fournit une réponse à une des questions fondamentales de l’existence humaine.  

Finalement, notre objectif est de lire le Psaume 90, à travers ces indications 

temporelles, comme une grille de lecture qui énonce des thèmes qui seront 

développés dans le quatrième livre et ainsi montrer en quoi il contribue à la 

compréhension de son message théologique. Il apparaitra avec évidence à la fin de 

ces recherches que l’acceptation d’un certain réalisme du temps de l’homme serait 

dès lors rehaussée comme une condition indispensable pour chanter sa foi en 

l’éternité de Dieu, considéré comme le maître du temps et des temps de l’homme. 

Pour réaliser un tel projet d’étude, quelques orientations d’ordre méthodologique 

doivent être définies au préalable. 

 

f. Le choix du texte hébreu massorétique. 

 

Le texte hébreu massorétique du Psaume 90 pose d’énormes problèmes de critique 

textuelle et donne l’impression d’être suffisamment corrigé. A plusieurs endroits, en 

effet, on note la présence des leçons difficiles, qui incitent les chercheurs à proposer 

des conjectures textuelles pour le moins discutables. On retrouve dans la version du 

texte massorétique des mots difficiles doublés de formes étranges, et des sens 

douteux qui ne s’éclairent souvent qu’à la lumière du contexte du Psaume ou à 

travers les occurrences parallèles dans le texte hébreu. L’ensemble du texte du 
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Psaume 90 donne l’impression d’être traversé par les hapax legomena qui laissent 

planer parfois le doute sur la compréhension même du texte. (par exemple, au v. 3, 

la leçon akd; au v. 4: lwmta ~wyk; au v. 8 : rwaml; au v. 9 : hgh; au v. 10 : ~bhr; zg). Il 

existe aussi dans ce Psaume des mots dont le sens ne se dévoile clairement 

qu’après les avoir décryptés comme des métaphores : au v. 1: !w[m; v. 5 : hnv; v. 10 

hp[nw. En plus des difficultés de vocabulaire, la syntaxe du Psaume 90 ajoute une 

part d’incertitude à des énoncés qui sont déjà en eux-mêmes de redoutables écueils 

philologiques. Il y a lieu de citer, par exemple, les difficultés de restitution des temps 

et des modes des formes verbales : v. 2: llwxtw; v. 12 : hmkh bbl abnw; v. 15 : h[r 

wnyar twnv; v. 17b : wnyl[ hnnwk, et les complications des constructions elliptiques qui 

parfois contraignent le traducteur à suppléer quelques mots dans la traduction. 

 

Face à ces difficultés, des auteurs en majorité tentent d’émettre des propositions de 

conjectures qui sont par définition hypothétiques. D’autres par contre, faute d’avoir 

une version qumranienne du Psaume, s’appuient principalement sur la version de la 

LXX pour corriger certaines leçons lorsqu’ils les jugent défectueuses. On doit 

reconnaître par ailleurs, que si une telle pratique avait droit de cité à une certaine 

époque, aujourd’hui les recherches sur la LXX révèlent que la version grecque n’est 

pas une corbeille de pièces de rechanges, mais bien une version originale, ayant une 

cohérence propre. De plus, un tel procédé est loin de résoudre en toute quiétude les 

difficultés du texte, au contraire, il présente d’énormes risques de mêler différentes 

traditions textuelles. Dans la LXX en effet, à chaque mot hébreu de la langue source 

correspond le plus souvent un seul mot de la langue cible. L’ordre des mots est 

respecté; cependant cette littéralité n’exclut pas la liberté du traducteur grec qui, 

dans la plupart de cas, cherche à apporter une touche personnelle à son texte.142 

Quand il le juge nécessaire, le traducteur grec modifie le texte en faisant des 

retouches rédactionnelles, en ajoutant des conjonctions, des parallélismes, et en 

séparant les équivalences établies. Ces retouches rédactionnelles, n’ont pour but 

que de mieux faire comprendre le texte à son lecteur. Il arrive parfois que le 

                                                 
142

 Ainsi, P. DESEILLE, Les Psaumes. Prière de l’Eglise. Le Psautier des Septante, p. 16 : « La 
Septante n’est pas une simple traduction, «  il y a toute la marge d’une relecture au sens que les 
exégètes contemporains donnent à ce mot, c’est à dire d’une ré-interprétation faite en fonction du 
progrès de la révélation dans la communauté d’Israël et des nécessités imposées par la présentation 
à un auditoire nouveau »; Dans le même sens, on note aussi l’observation de J. JOOSTEN, « La 
critique textuelle », p. 25 : «En aucun cas la Septante ne peut être considéré comme le simple 
décalque d’un texte hébreu : a liberté du traducteur resteun facteur dont il faut tenir compte ».  
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traducteur grec s’écarte du texte hébreu, et propose une autre orientation du texte. A 

la vérité, même si les deux versions du Psaume présentent plusieurs points 

communs, elles diffèrent cependant substantiellement. Néanmoins, les écarts de 

style et de vocabulaire entre les deux versions attestent, de l’homogénéité et de la 

cohérence de chaque version qui cherche à dégager un message clair pour son 

lecteur. 

 

Sans ignorer la pertinence des conjectures des auteurs pour comprendre autrement 

le texte hébreu massorétique, nous envisageons cependant de prendre le texte 

hébreu massorétique comme texte de base de cette étude. Nous voulons assumer 

les leçons difficiles de critique textuelle qu’il présente et tenter de les expliquer à 

partir du texte hébreu lui-même. La raison d’un tel choix est motivée par le fait que 

certaines de ces incohérences prétendument détectées, se révèlent être porteuses 

de sens et parfaitement signifiantes, lorsqu’on les aborde à la lumière du contexte du 

texte hébreu massorétique. C’est dans ce sens que le recours à la LXX pour corriger 

les difficultés du TM ne nous semble pas nécessaire dans cette étude. Les deux 

versions par des écarts de style, s’éloignent l’une de l’autre, et comportent des 

orientations différentes, de sorte que chercher à corriger l’une, en occurrence le texte 

hébreu massorétique par l’autre, c’est à dire le texte grec de la LXX, fait prendre un 

risque de mélanger les deux traditions textuelles, qui sont, à notre avis, des formes 

textuelles autonomes, comportant chacune une évolution propre. Aussi, tenterons-

nous de résoudre ces difficultés textuelles, à partir du contexte hébreu, des textes 

parallèles, par l’étude de la grammaire et de la syntaxe, et mais aussi par la critique 

interne et la critique de rédaction. Toutefois, une étude de la version de la LXX, en 

marge de notre critique du texte hébreu massorétique aura pour objectif de mieux 

faire apparaitre les écarts affectant les deux textes.  

 

g. L’hypothèse d’une unité littéraire et thématique. 

 

La question de l’unité thématique du Psaume 90 est un sujet de discussions qui 

oppose les auteurs dans l’étude de la structure du Psaume 90. Cette question fut 

soulevée en son temps par H. GUNKEL qui a fait une triple remarque sur la structure 

du Psaume 90. Dans un premier temps, il a observé la présence de deux unités 

textuelles, composées des versets 1-12 d’une part, et des versets 13-17 d’autre part. 
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A la suite de cette division bipartite, l’exégète allemand a considéré le Psaume 90 à 

la fois comme un hymne (vv. 1-12), mais aussi comme une supplication (vv. 13-

17).143 Dans un deuxième temps, H. GUNKEL a examiné la différence de contenu qui 

caractérise les deux sections du Psaume. Selon lui, la première section est une 

réflexion sur la fragilité de l’existence humaine dans son ensemble, tandis que la 

seconde section, qui comprend des termes habituels et appropriés à Israël, apparaît 

comme uniquement une prière de supplication de l’homme d’Israël à son YHWH. De 

ces deux styles différents, où H. GUNKEL constate la crainte du psalmiste de 

prononcer le nom de YHWH dans les premiers versets (vv. 1-12) d’une part et d’autre 

part la joie de le chanter comme un proche dans les derniers versets (vv. 13-17), 

l’exégète allemand en vient à émettre l’hypothèse de la présence de deux auteurs 

différents pour chacune des parties du Psaume 90. Dans un troisième temps, 

l’initiateur de la Gattung note que les deux sections s’avèrent être des productions 

littéraires d’époques différentes. En effet, les versets 13-17 apparaissent d’après lui 

comme une composition postérieure, une sorte d’annexe au Psaume originel (vv. 1-

12). 

 

Pour H. GUNKEL donc, la première partie, composée des versets 1-12, aurait servi de 

base au second texte.144 En s’appuyant sur la présence dans cette partie du Psaume 

de termes familiers qui expriment pour l’Israélite des sentiments de confiance et 

d’espérance en YHWH, reconnu comme un Dieu propre à Israël, l’exégète allemand 

en arrive à considérer les versets 13-17 comme l’œuvre d’un second auteur qui 

aurait fait des retouches sur le premier poème, dans le but de donner une orientation 

nouvelle à son propos. Ces observations amènent H. GUNKEL à tirer des conclusions 

plus ou moins discutables sur la double origine et le double milieu du texte du 

Psaume 90. Pourtant, cette hypothèse de la double origine du Psaume ne favorise 

nullement la lecture continue du Psaume 90 dans ses deux parties. Elle fait 

apparaître une césure entre les deux parties, à savoir une première section qui traite 

de la fragilité de l’existence de l’homme, (cf. vv. 1-12) et une seconde, qui se 

présente comme une prière de supplication (cf. vv. 13-17). Eu égard à ce qui vient 

d’être dit, deux questions se posent: comment unir la méditation de sagesse et la 

prière de supplication ? Existe-t-il un lien entre ces deux ensembles ? 

                                                 
143

 H. GUNKEL, Einleitung in die Psalmen, § 4, pp. 117-139. 
144

 M. E. TATE, Psalms, p. 437. 
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Pour répondre à ces questions, les auteurs postérieurs à H. GUNKEL présentent deux 

orientations différentes. La première, à l’instar de H. GUNKEL, cherche à mettre en 

avant l’hypothèse de deux auteurs et de deux époques différentes entre les deux 

parties du Psaume 90. Les auteurs qui s’inscrivent dans cette optique multiplient les 

arguments et de savantes propositions, pour déterminer les différents genres 

littéraires qui caractérisent le Psaume 90. Ainsi, le Psaume 90 sera interprété tantôt 

comme un hymne, tantôt comme une supplication. La seconde orientation qui se 

dégage dans cette optique, privilégie l’hypothèse d’une lecture synchronique du 

Psaume 90. Ainsi le Psaume 90 apparaîtra comme l’œuvre d’un seul auteur unique. 

C’est dans ce cadre que, sous les éclairages des radiographies structurelles 

conduites par S. SCHREINER, de P. AUFFRET et de M. GIRARD, l’hypothèse d’une 

unité littéraire du Psaume 90 sera retenue, et ce, grâce aux récurrences et aux 

correspondances des termes d’une part, et d’autre part grâce à l’inclusion des 

versets 1-2 et 17. Dans ce sens, sans nier l’évidence des observations des auteurs 

sur la présence de plusieurs sources et traditions textuelles, nous proposerons 

d’étudier le texte tel qu’il apparaît à partir des récurrences des mots qui lient les 

versets entre eux. Le résultat d’une telle radiographie structurelle permettra sans 

doute de dégager des tranches de correspondances qui forment l’unité du texte, et 

qui concourent à la cohérence du texte dans son ensemble. Par conséquent, on 

pourra lire le motif de la fragilité humaine, bien présent dans la première partie, 

comme le thème majeur de l’ensemble du Psaume, mais aussi comme la réponse de 

sagesse aux plaintes soulevées dans la première partie du Psaume. L’avantage 

avec une telle hypothèse de lecture, consiste à favoriser la lecture de deux sections 

du Psaume 90 comme deux mouvements d’un même discours poétique. 

 

h. Nécessité d’une étude sémantique sur le temps. 

 

Dans le Psaume 90, les indications temporelles se superposent les unes aux autres 

de telle manière qu’elles laissent entrevoir le temps de l’homme en face du temps de 

Dieu. Pour le psalmiste en effet, si le temps de Dieu est éternel et unique, celui de 

l’homme est court et limité. Par ailleurs, le temps de l’homme est fractionné dans ce 

psaume en trois phases : le temps passé (vv. 1-6), le temps présent (vv. 7-12) et le 

temps futur (vv. 13-17). Dans ce sens, l’évocation du temps passé, à travers le 

personnage de Moïse au début du Psaume, est sollicitée par le psalmiste pour 
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rappeler l’époque où Israël bénéficiait des faveurs de YHWH-Dieu, comme son 

refuge. Dans une situation de détresse, le psalmiste fait écho à la misère de son 

peuple et confesse ses fautes au centre du Psaume, faisant ainsi allusion à la 

situation de misère qu’il traverse. Il demande par conséquent le retour de YHWH à 

ses côtés. La finale du Psaume 90 baigne dans une atmosphère d’espérance, où le 

psalmiste ne considère plus l’homme comme le mortel, (vAna) mais plutôt comme le 

serviteur (db[) de Dieu. Cette dernière partie oriente le temps de l’homme vers la 

future restauration d’Israël après l’Exil. 

 

Comme on peut le voir dans ce Psaume, ces trois temps, passé, présent et futur, 

aident à comprendre à la fois l’éternité de Dieu et les limites du temps de l’homme, 

fixées par sa nature. Dès lors, à la lecture du Psaume 90, la fragilité de l’homme n’a 

plus à être appréhendée comme un concept triste, mais révèle la stratégie du 

psalmiste qui l’utilise comme une clé de lecture pour entrer dans la sagesse de Dieu. 

C’est dans cette optique que nous voulons poursuivre les analyses de T. KRÜGER,
145 

K. SEYBOLD,
146 J. CLINTON McCANN,

147 qui considèrent les formes verbales et les 

indications temporelles dans le Psaume 90, comme le point de départ de son 

interprétation. Un tel procédé s’avère captivant pour ce Psaume 90 qui contient une 

impressionnante quantité d’indications temporelles. Il a l’avantage de démontrer 

comment dans ce Psaume, la réalité du temps est utilisée comme un thème 

didactique pour véhiculer un message théologique.148 Aussi, la nécessité d’une étude 

sémantique sur le temps dans ce Psaume s’impose. A cet effet, il nous faudra 

envisager la manière dont le temps est représenté à travers ses variations, (le jour, la 

nuit, le soir, le matin), ses différents aspects (ponctuel, cyclique, unique, long, bref), 

et sa chronologie (passé, présent, futur). L’objectif que nous visons est celui de 

cerner l’impact, mais aussi l’apport de cette notion pour la compréhension du 

message du Psaume 90. Une telle réflexion se propose déjà comme une réponse au 

pessimisme attaché à la question des fragilités humaines, mais aussi comme une 

acceptation positive du destin de l’homme. Dès lors, loin de se limiter aux aspects 

négatifs et tristes de la vie de l’homme, décrits dans la première partie du Psaume, 

                                                 
145

 T. KRÜGER, « Vergänglichkeit des Menschen », pp. 191-219. 
146

 K. SEYBOLD, « Zu den Zeitvorstellungen in Psalm 90 ». 
147

 J. CLINTON McCANN, A theological Introduction to the Book of the Psalms. 
148

 H. W. WOLFF, Anthropologie de l’Ancien Testament, p. 75. 
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nous nous proposons de lire l’ensemble du Psaume 90 comme un puissant chant 

d’espérance pour Israël en ce temps après l’Exil. 

 

Dans le contexte du quatrième livre du Psautier, nous prolongerons nos recherches 

en comparant le thème du temps avec celui du règne de YHWH. Dans ce sens, nous 

montrerons comment à travers cette conception particulière du temps, le Psaume 90 

peut être lu comme une grille de lecture du quatrième livre. En effet, pour répondre à 

la plainte du psalmiste à la fin du troisième livre du Psautier, l’étude du temps dans le 

Psaume 90 renoue avec la foi de l’époque de Moïse, pour proposer une nouvelle 

forme de foi, qui chante l’espérance en Dieu. Dans ce sens, on pourrait considérer la 

mention de Moïse, comme un indice temporel et un paradigme qui rappelle la foi du 

temps passé, ainsi que la bonté éternelle de YHWH qui a toujours pardonné à son 

peuple. La lecture du Psaume 90 dans cette perspective démontre que le temps 

passé n’est jamais loin derrière les hommes, mais il est projeté en avant. Dès lors, 

avec ses indications temporelles mises au service de la littérature psalmique, le 

Psaume 90 pourra recouvrer la stature de vraie prière de sagesse. 

 

Eu égard à ce qui précède, l’étude que nous présentons comportera trois axes 

majeurs. Un premier qui aura comme objectif de proposer l’exégèse du Paume 90, 

sur la base de trois études critiques : textuelle, structurelle et sémantique. Ce premier 

axe ambitionne un triple résultat : primo, il cherchera à établir le texte du Psaume sur 

lequel se basera notre exégèse, secundo, il dégagera l’unité thématique et littéraire 

du Psaume 90, et tertio, il définira le contenu spécifique de chacune des indications 

temporelles en rapport avec le thème de la fragilité de l’homme. 

 

Dans un deuxième axe de recherche, notre étude évaluera la relation qui existe entre 

le thème de la fragilité du temps de l’homme et celui du règne de Dieu. Ainsi, 

démontrerons-nous, comment le Psaume peut être considéré comme un Psaume-

programme. La recherche partira de la position du Psaume 90 à la tête du quatrième 

livre du Psautier. Nous étudierons à l’aide des mots crochets qui le lient avec les 

autres Psaumes du quatrième livre du Psautier, sa cohérence littéraire et thématique. 

Notre objectif est de voir comment ce Psaume se présente à l’intérieur de ce livre 

comme une clé et une grille de lecture du livre.  
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Dans un troisième axe de recherche, une brève synthèse, sous forme de réflexion 

théologique, présentera les résultats de cette étude. 
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Deuxième partie :  

UNE EXEGESE DU PSAUME 90 
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La problématique du temps de l’homme dans la Bible est d’une complexité rare. En 

effet, il n’existe pas une seule conception biblique du temps, mais bien plusieurs. 

Cependant, on ne peut ignorer l’une d’entre elles, car toutes concourent à la prise de 

contact de l’atmosphère dans laquelle Israël a vécu ses relations avec Dieu. Pour 

l’homme biblique justement, la conception qu’il a du temps explique le processus de 

la formation de sa foi et la ténacité de son espérance.149 A propos du Psaume 90, la 

question du temps de l’homme s’exprime à travers la récurrence des indications 

temporelles que le psalmiste utilise dans ce poème. Celles-ci se superposent et 

s’emboîtent les unes sur les autres de telle manière qu’on ne pourrait décortiquer le 

message du Psaume qu’en les déliant les unes après les autres. Aussi, l’objectif de 

cette première partie de notre étude sera de repérer d’abord les différentes 

indications temporelles présentes dans le Psaume 90. Ensuite, d’étudier les multiples 

rapports mutuels qu’elles entretiennent entre elles, et enfin de dégager sa conception 

particulière et leurs implications pour l’homme par rapport à sa foi en Dieu. 

Eu égard à ce qui vient d’être dit, la première partie de notre étude comportera trois 

chapitres. En effet, si le premier se penche sur les problèmes de critique textuelle, le 

deuxième chapitre pourra déterminer alors la question de la structure du texte, et le 

troisième enfin, à travers le défilement des versets et l’analyse de toutes les 

indications et expressions temporelles, dégagera le sens et le message du Psaume 

90. 

  

                                                 
149

 G. PIDOUX, « La notion biblique du temps », p. 120. 
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1. Les données textuelles et critiques. 

 

a. Introduction. 

 

L’étude du Psaume 90 que nous nous proposons de faire, se fonde sur le texte 

hébreu massorétique.150 Cette version pourtant, loin d’être facile à lire et à 

interpréter, génèrent d’énormes discussions auprès des interprètes à cause de ses 

nombreuses altérations.151 Cependant sans chercher à mélanger les conjectures, ni 

de recourir aux leçons de l’une pour comprendre l’autre, notre critique textuelle dans 

cette première partie de l’étude, cherchera d’une part à démontrer que les deux 

versions, avec leurs leçons originales, s’éloignent considérablement l’une de 

l’autre.152 Toutefois, il ne sera nullement question dans cette critique textuelle de 

déduire dans le détail les particularités de la technique de traduction de la LXX 

adoptée par le traducteur alexandrin,153 ni à montrer comment il a rendu l’ensemble 

des mots et des phénomènes syntaxiques, encore moins, à faire ressortir 

systématiquement son travail d’interprétation. La traduction de la LXX du Psaume 90, 

en marge de cette étude, aura pour objectif de cibler uniquement les écarts majeurs 

qui affectent les deux versions, dans le but de faire ressortir leur profil spécifique, et 

l’orientation que suggère leur interprétation différente du même texte. 

 

                                                 
150

 R. KITTEL, Biblia Hebraica Stuttgartensia. 
151

 J. SCHNOCKS, « Ehe die Berge », p. 163, résume mieux les difficultés textuelles que pose le texte 
du Psaume 90 : « Ps 90 ist in mancher Hinsicht ein ungewöhnlicher Psalm, dessen Auslegung große 
Schwierigkeiten bereitet. Es fällt nicht immer leicht, in seiner Zusammenstellung ungewöhnlicher 
Sprachbilder die innere Logik zu entdecken. So stellen sich schon der Übersetzung Hindernisse bei 
der Bestimmung der Wortbedeutungen, Verbformen und Satzstrukturen in den Weg. Man hat daher 
seit dem Altertum bis in jüngste Zeit immer wieder erfolglos versucht, vermeintliche 
Überlieferungsfehler im hebräischen Text rückgängig zu machen und so einen ursprünglichen Psalm 
wiederherzustellen». Voir aussi J. SCHNOCKS, Vergänglichkeit und Gottesherrschaft, pp. 22-35. 
152

 A ce sujet, on peut lire pour une orientation générale E. ZENGER (éd), Der Septuagint-Psalter. 
Sprachliche und theologische Aspekte; R. J. V. HIEBERT/ J.C. COX/P.J. GENTRY (éd), The Old Greek 
Psalter Studies in Honour of Albert Pietersma; cf., pour l’analyse d’un psaume particulier, E. BONS, « 
Le Psaume 7 dans la version de la Septante », pp. 512-518. 
153

 A. SCHENKER, « Les initiatives de la Septante et de l’édition protomassorétique à la fin du 3
e
 ou au 

2
e
 siècle », pp. 112-130, spéc. p. 113s, fixe quelques règles à suivre pour des études comparatives 

entre les deux versions : « Si on veut comparer le TM et la LXX, il est indispensable de distinguer entre 
la traduction grecque et le texte hébreu qui lui a servi de base (Vorlage). Qu’est-ce qui relève du 
travail du traducteur et qu’est ce qui vient de sa Vorlage ? Tout ce qui doit être attribué au traducteur 
est secondaire du point de vue de l’histoire du texte. En revanche ce qui vient de son modèle hébreu 
peut-être originel. En général, la Vorlage hébraïque du Psautier correspond au TM. Mais il y a des 
endroits où ils diffèrent. Ils soulèvent la question du rapport des deux formes textuelles. La Vorlage de 
la LXX dépend-t-elle du TM ou est-ce le contraire ? Ou sont-elles mêmes indépendantes l’une de 
l’autre suivant chacune sa propre voie parce qu’elles ont toutes les deux remplacé une forme plus 
ancienne aujourd’hui disparue »? 
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D’autre part, notre critique textuelle aura pour objectif de démontrer que, malgré les 

prétendues altérations du texte hébreu massorétique, le sens des mots utilisés dans 

le texte hébreu massorétique, n’occulte nullement le message que le psalmiste 

cherche à transmettre. Par conséquent, nous nous proposons de comprendre le 

texte hébreu massorétique, avec ses prétendues leçons défectueuses, à partir des 

mots parallèles qu’il contient dans le contexte de la Bible hébraïque, et à les 

expliquer à partir de la grammaire et de la syntaxe hébraïque. Un tel choix légitime le 

texte hébreu massorétique du Psaume 90 comme un témoin privilégié d’une époque 

et d’une tradition textuelle capable de communiquer un message original. 

 

b. Le texte hébreu du Psaume 90 et sa traduction opératoire : 

 

La traduction opératoire suivante est le résultat des recherches conduites dans le 

présent chapitre. A cet effet, les notes exégétiques qui suivront dans ces pages 

révélèront entre autres le profil du texte retenu. 

 

1.  ~yhiîl{ña/h'-vyai( hv,çmol. éhL'piT.  

  WnL'ª t'yyIïh' hT'a;â !A[åm' yn"©doa] 
               `rdo*w" rdoæB. 

Supplication de Moïse, l’homme de Dieu, 
Seigneur, un lieu de refuge tu as été pour nous 
de génération en génération 

 
2.           WdL'ªyU ~yrIÜh'« ~r<j,ÛB. 

        lbe_tew> #r<a,ä lle(AxåT.w: 
`lae( hT'îa; ~l'ªA[÷-d[; ~l'îA[meW¥ 

Avant que les montagnes soient enfantées, 
et que tu aies mis au monde la terre et le monde, 
et que d’éternité jusqu'à l’éternité, tu [es] Dieu. 

 
3.        aK'_D:-d[; vAna/â bveäT'  

     `~d"(a'-ynEb. WbWvå rm,aToªw:÷ 
Tu fais revenir le mortel jusqu’à l’émiettement 
et tu dis, revenez, fils de l’homme. 

 
4.       ^yn<©y[eB.( ~ynI³v' @l,a,ç yKiÛ   

     rbo=[]y: yKiä lAmt.a,â ~AyæK. 
         `hl'y>L")b; hr"îWmv.a;w> 

Car mille années devant tes yeux, 
[sont] comme le jour d’hier, une fois emporté 
Et [comme] une veille dans la nuit. 

 
5.               hn"åve ~T'm.r:z>â 

   `@l{*x]y: ryciîx'K, rq,BoªB;÷ Wy=h.yI 
Tu les submerges de sommeil, 
ils sont au matin, comme l’herbe [qui] passe. 

 
6.          @l"+x'w> #yciäy" rq,BoB;â 

        `vbe(y"w> lleîAmy> br<[,ªl'÷ 
Au matin, elle brille et elle passe 
Au soir, elle se fane, et elle sèche. 

 
7.            ^P<+a;b. Wnyliîk'-yKi( 

          `Wnl.h'(b.nI ^ït.m'x]b;W¥ 
Car nous avons été consumés dans ta colère 
Et par ta fureur, nous avons été terrifiés. 

 
  



72 

 

8.    ^D<+g>n<l. WnyteänOwO[] ÎhT'äv;Ð T'v 
       `^yn<)P' rAaðm.li Wnmeªlu[]÷; 

Tu as placés nos iniquités devant toi, 
nos fautes cachées, [sont placées] devant la lumière de ta face. 

 
9.   ^t<+r"b.[,b. WnæP' Wnymey"â-lk' yKiä 

      `hg<h<)-Amk. WnynEåv' WnyLiÞKi 
Oui tous nos jours ont décliné sous ton emportement, 
Nous avons consumé nos années comme un murmure. 

 
10. hn"³v' ~y[içb.vi ~h,îb' Wnyte’Anv.-yme(y>   

   hn"©v' ~ynIÜAm«v. tro’Wbg>Bi ~aiÛw> 
!w<a"+w" lm'ä[' ~B'h.r"w>â 
`hp'[u(N"w: vyxi÷ª zg"ï-yKi  

Les jours de nos années, [sont] soixante dix-années, 
et si la vigueur y est, quatre-vingts années, 
et leur agitation [est] peine et malheur, 
qui passe vite et nous nous envolons. 

 
11.           ^P<+a; z[oå [:dEAyâ-ymi( 

         `^t<)r"b.[, ^ªt.a'r>yIk.W÷ 
Qui connait la force de ta colère ? 
Et [qui] expérimente la violence de ton emportement ? 

 
12.       [d:_Ah !KEå Wnymey"â tAnæm.li 

         `hm'(k.x' bb;äl. abiªn"w>÷ 
Pour bien compter nos jours, enseigne-[nous], 
et nous obtiendrons un cœur de sagesse. 

 
13.        yt'_m'-d[; hw"hy>â hb'äWv   

         `^yd<(b'[]-l[; ~xeªN"hiw>÷ 
Reviens Seigneur, jusqu’à quand ? 
Repens-toi en faveur de tes serviteurs. 

 
14.         ^D<+s.x; rq,Boåb; Wn[eäB.f;   

  `Wnyme(y"-lk'B. hx'ªm.f.nIw>÷ hn"ïN>r:n>W¥ 
Rassasie-nous au matin de ta bonté, 
et nous crierons et nous nous réjouirons pendant tous nos jours. 
 

15.        Wnt'_yNI[i tAmåyKi WnxeM.f;â   

          `h['(r" Wnyaiîr" tAn©v.÷ 
Fais nous réjouir autant des jours que tu nous as châtiés, 
[autant] d’années que nous avons vu le malheur. 

 
16.      ^l<+[\p' ^yd<äb'[]-la, ha,är"yE   

         `~h,(ynEB.-l[; ^ªr>d"h]w:÷ 
Que se manifestent sur tes serviteurs, ton œuvre, 
Et ta splendeur sur leurs enfants. 

 
17. Wnyleî['ñ Wnyheªl{a/ yn"ïdoa] ~[;nOÝ yhiÛywI 

   Wnyle_[' hn"ïn>AK WnydEy"â hfeä[]m;W 
`WhnE)n>AK WnydEªy"÷ hfeî[]m;W¥ 

Que soit la faveur du Seigneur notre Dieu sur nous, 
et le travail de nos mains, affermis sur nous 
[Oui] le travail de nos mains, affermis-le. 
 

 

c. Commentaire critique du texte hébreu. 

 

v. 1 hvml hlpt. 

 

La présence du lamed dans la prescription du Psaume 90 rappelle les nombreuses 

occurrences de cette préposition dans d’autres Psaumes. Cependant l’interprétation 

que l’on en fait est parfois sujette à de nombreuses discussions.154 En effet, on l’a 

souvent interprété dans le même sens que la forme dwdl se trouvant à la tête de 

certains psaumes,155 reproduisant ainsi la même ambiguïté que ce que l’on en dit 

                                                 
154

 La question de l’interprétation du lamed a fait l’objet d’un débat qui est loin d’être clos. Voir H. 

CAZELLES, « Le lamed auctoris », pp. 93-101; L. MONLOUBOU, Les Psaumes et les autres écrits, p. 
26. Voir aussi l’état de la question dans M. KLEER, Der liebliche Sänger der Psalmen Israels, p. 108. 
155

 La valeur primitive de la notice dwdl apparaît 73 fois dans les titres du Psautier hébreu 

massorétique. Dans la LXX de RAHLFS, le lamed est rendu le plus souvent par tw/| Dauid, mais 

quelque fois par tou/ Dauid. Cette variation pourrait refléter l’effort de la tradition interprétative pour 
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pour cette forme. Dans ce sens, le lamed hébreu se comprendrait comme une 

indication du nom de l’auteur présumé.156 Mais l’on peut trouver aussi d’autres 

interprétations où le lamed se comprend : soit en rapport avec la collection dans 

laquelle se trouvent les Psaumes,157 soit en rapport avec les exécutants, ou les 

chanteurs (cf. les prières d’Asaph ou celles des Fils de Coré).158 Toutefois, la 

traduction de ce lamed par un génitif grec, ou par un complément d’attribution, ne 

doit pas faire penser ici à une indication d’auteur, mais plutôt doit être considérée 

comme une allusion ou une référence au personnage de Moïse, que le Psaume 90 à 

plusieurs endroits met en exergue. Dans ce sens, il s’interprète à la lumière de Dt 31, 

19. 30; 32, 1 d’une part où Moïse est présenté comme auteur ou chantre, et d’autre 

part, avec le titre de ~yhlah-vya présent en Dt 33, 1 et Jos 14, 6. 

 

v. 1b. !w[m ynda. 

 

Le mot !w[m revient fréquemment dans la Bible hébraïque, cependant toutes ses 

occurrences ne se prêtent nullement à la même acception. En effet, !w[m apparaît, 

par exemple en Jos 5, 55 pour désigner le nom d’une ville. Dans 1 S 23, 24-25; Jér 

31, 33, il indique le désert. Dans Jb 37, 8; 38, 40; Ps 104, 22; Ct 4, 8; Am 3, 4; Jr 9, 

10; 10, 22; Na 2, 12, il est question d’un repaire des animaux, et dans 1 S 2, 29. 32; 

Ps 26, 8, il fait référence au lieu saint ou la demeure de Dieu. Avec tous ces sens, on 

ne peut nier le fait que la leçon du TM soit parfois considérée comme une lectio 

difficilior. Dans cette version en effet, le substantif !w[m n’apparaît pas comme un 

qualificatif du nom de Dieu. C’est sans doute pour cette raison que certains auteurs 

ont privilégié la leçon zw[m « forteresse » de la LXX, qui semble être plus apte à 

                                                                                                                                                         
distinguer les psaumes censés avoir été composés par David (tou/ Dauid) et ceux qui peuvent être 

mis en relation avec la geste davidique (tw/| Dauid), au sens de se rapportant à David. Voir à ce sujet 

aussi G. DORIVAL, A propos de quelques titres des Psaumes de la Septante dans le Psautier chez les 
Pères, pp. 21-36; J. L. VESCO, « Le Psaume 18, lecture davidique », pp. 5-62 ; J. M. AUWERS, « Le 
David des Psaumes et les Psaumes de David », pp. 187-224.  
156

 A ce sujet, le colophon du Ps 72, qui annonce la fin des prières de David ou même l’ajout de 
notices historiques évoquant des épisodes précis de la vie de David, démontre à coup sûr 
l’interprétation qu’on en faisait à une certaine époque. 
157

 E. G. BRIGGS, A critical and exegetical commentary on the Book of Psalms. 
158

 On note une nuance de J. M. AUWERS, La composition littéraire du Psautier, p. 27 « Parler ici des 
psaumes de David, de psaumes des fils de Coré, et de psaumes d’Asaf ne préjuge pas de la portée 
exacte du lamed de titulature. Le fait est que, quelle que soit la valeur primitive de ce lamed, il a fini 
par être compris comme désignant le nom de l’auteur présumé ». 
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éclairer le sens qu’il comporte dans le Psaume.159 D’autres ont même tenté de mettre 

en avant le sens du substantif à partir de ses multiples racines.160  

 

Toutefois, il apparaît avec évidence que l’attestation de !w[m dans ce texte hébreu 

massorétique du Psaume 90 ne souffre d’aucune ambiguité. En effet, dans ce verset, 

le substantif masculin !w[m est apposé à ynda. Aussi, le substantif zw[m s’interprète 

comme une épithète du nom de Dieu. Il relève même l’importance du nom de ynda. 

Le mot !w[m précise la fonction de Dieu auprès de son peuple. Aussi on ne peut pas 

seulement lire !w[m comme une métaphore, mais aussi comme une dénomination 

divine. Il est celui qui assure la protection à son peuple.161 Dès lors, on peut l’inter-

préter à la lumière de Dt 33, 27 : txtmw ~dq yhla hn[m : « Le Dieu des temps 

antiques est un refuge », où Dieu est présenté comme celui qui vient au secours de 

son peuple en temps d’épreuve ou en temps de détresse. Ainsi, s’éclaire le sens de 

son rattachement à Dt 33, 27 : Dieu est le refuge du peuple, « de génération en 

génération ». D’après cette interprétation, on peut dire que l’attestation de !A[åm' dans 

ce verset met en évidence l’idée d’une intervention de Dieu auprès de son peuple, en 

cas de souffrance. On retrouve la même signification du substantif !w[m dans Ps 71, 

3; 91, 9.162  

  

                                                 
159

 La proposition de lire zw[m à la place de !w[m a été suggérée entre autres par J. CALES, Le livre 

des Psaumes, 150. Voir la discussion autour de cette hypothèse dans D. BARTHELEMY, Critique 

textuelle. Psaumes IV, p. 636. Voir aussi à ce sujet K. SEYBOLD, « Zu den Zeitvorstellungen in Psalm 

90 », p. 108, qui propose la correction wnl (hta) twyta !y[m « Quelle des Kommenden (bist du) für 

uns ». 
160

 Voir H. D. PREUSS, !w[m, pp. 449-452. On peut aussi trouver d’autres références liées à 

l’étymologie du mot. Voir aussi S. D. GOITEIN, « Maon-A Reminder of Sin », pp. 52-53. 
161

 H. D. PREUSS, !w[m, p. 452. 
162

 Voir M. DAHOOD, Psalms, II, pp. 172. 322; L. KOPF, « Arabische Etymologien und Parallelen zum 

Bibel-Wörterbuch », p. 187; M. TATE, Psalms, p. 432; H. P. MÜLLER, « Der 90. Psalm : Ein Paradigma 

exegetischer Aufgaben », p. 269.  
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v. 1c . rdw rdb. 

 

Littéralement, l’expression rdw rdb se lirait comme : « de génération et géné-

ration » La formule répétitive occasionnée par la conjonction ow exprime une idée 

apparentée au pluriel. Elle met en avant le sens d’une succession qui se prolonge 

dans le temps.163 Dans ce sens l’expression « de génération en génération » pourrait 

s’entendre comme « chaque génération, ou pendant de long siècles, ou encore pour 

toujours ».164  

 

v. 2b. lbtw #ra llwxtw. 

 

Le verbe lyx (ou lwx) qui signifie au qal « tournoyer », « se tordre de douleur », ou  

« danser », s’emploie en des divers sens dans le texte hébreu massorétique. Le 

contexte d’usage du verbe lyx est celui précisément d’un travail d’accouchement, 

comme on le voit dans Is 45, 10; 51, 2; Dt 32, 18 : avec le sens de « enfanter dans la 

douleur », ou « se tordre dans les douleurs de l’enfantement ». La présence d’une 

telle forme rattachée à Dieu dans le texte hébreu a suscité dans l’exégèse du 

Psaume 90 de vives discussions.165 C’est sans doute pour cette raison que certains 

manuscrits ont porté des modifications, en considérant le substantif #ra comme le 

sujet du verbe llwxtw.166 Néanmoins, il faudrait reconnaître que l’attestation du verbe 

                                                 
163

 P. JOÜON, Grammaire de l’hébreu biblique, §. 135 d. 
164

 E. J. KISSANE, Psalms, p. 422. 
165

 On peut lire le résumé que fait D. BARTHELEMY, Critique textuelle. Psaumes IV, p. 636. Il note à ce 
sujet que « la correction a été demandée par DYSERINCK et BH2. Elle est suggérée par BH3 et BHS. 

Par ailleurs, la Bible de Halle et GINSBURG ne signalent aucun manuscrit offrant la vocalisation ll;AxT.w. 
Mais BH3 la mentionne en Ba. En éditant le texte de ce manuscrit (Massoretischer Text 89), KAHLE, 
notant la présence à la fois d’un séré et d’un patah entre les deux ‘lamed’, se demandait lequel 
corrigeait l’autre. Puis (60), dans son commentaire, il attribuait le séré à la 1

e
 main et voyait dans le 

patah une surcharge. L’apparence du manuscrit confirme cela : il n’y a aucun grattage, mais, le signe 
du patah babylonien étant beaucoup plus visible que celui du séré, on aurait dû sûrement gratter le 
patah si on avait voulu le remplacer par le séré. On comprend donc que BHS ait renoncé à faire appel 
à cet argument qui ne peut se fonder que sur la 2

e
 main de ce manuscrit. D’ailleurs, le seul autre ms 

babylonien connu pour ce psaume (London BL Or 2373) édité par KAHLE en Massoreten des Ostens 
54) porte bien un séré. Sur ce mot, les mss A et F placent une mp le signalant comme hapax. Cela ne 
suffirait pas pour exclure une graphie avec patah, celle-ci n’étant pas attestée dans la Bible. Mais c’est 
un appel à l’attention du copiste ». Cet auteur ajoute D. BARTHELEMY, Critique textuelle. Psaumes IV, 
p. 636 : « c’est de peur de rabaisser le Dieu d’Israël au niveau d’une force de la nature que beaucoup 
d’exégètes et de traducteurs, inconscients de l’évolution métaphorique de ce verbe, ont remplacé ce 
polel par un polal ». 
166

 D. BARTHELEMY, Critique textuelle. Psaumes IV, p. 637, rejette cette proposition : « Faire de ce 
verbe un inaccompli féminin de la 3

ème
 personne avec la terre pour sujet, se heurterait à une difficulté. 
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lyx au po., à la deuxième personne du masculin singulier a ici Dieu comme sujet. Il 

faut y voir comme en Dt 32, 18b,167 un emploi métaphorique de ce verbe au sens de 

« créer » ou de « produire ». A cet effet d’ailleurs, l’emploi du verbe lyx dans Dt 32, 

18b : $llxm la xkvtw yvt $dly rwc: « Le Rocher qui t'a engendré, tu l'as négligé; 

tu as oublié le Dieu qui t'a mis au monde », reflète comme ici, avec la présence du 

tandem lyx et dly, l’idée de la création comme une action de Dieu.168 Les substantifs 

lbt et #ra, sont à lire ici comme un hendiadys.169 (voir aussi Na 1, 5). 

 

v. 3a. akd-d[ vwna bvt. 

 

Le substantif masculin akd souvent rendu par « poussière » ou « poudre », est un 

hapax legomenon dans le texte hébreu massorétique. Le sens qu’il renferme dans ce 

verset, découle de la racine verbale akd, qui veut dire « écrasement ».170 Ainsi, 

l’allusion explicite que le psalmiste fait en recourant à une idée évoquée en Gn 3, 19 

ou encore en Jb 4, 19; où l’être humain, vwna est considéré comme un être de 

poussière, est sans doute possible. Dans ce sens, le substantif akd se comprendrait 

dès lors comme le synonyme de rp[, traduit souvent par le terme « poussière ».171 

Toutefois, l’allusion à Gn 3, 19 pour comprendre le sens de ce substantif ici ne doit 

nullement faire penser au retour à la poussière, de laquelle l’homme a été tiré, mais 

plutôt est une allusion à la violence, sinon à la brutalité avec laquelle la vie de 

l’homme, considérée comme une matière, se brise
172

 par l’action de Dieu. Ici, le 

psalmiste met en exergue l’action de Dieu sur la vie de l’homme. Avec les deux 

                                                                                                                                                         
Etant donné que le substantif #ra, sujet coordonné, signifie le monde habité. On ne voit pas en effet, 

comment celui-ci pourrait enfanter les montagnes ». 
167

 Voir aussi Pr 25, 23a. 26, 10a.  
168

 P. D. MILLER, Jr, « Psalm 90, Interpreting the Psalms », pp. 125-30. L’idée selon laquelle Dieu, qui 
enfante comme une mère est présente dans les anciens mythes et les anciennes cosmogonies, où la 
terre est perçue comme la mère des vivants (Jb 38, 8; Gn 1, 12. 24; Ps 139, 15; Is 55, 10; Jb 1, 21). 
169

 M. GIRARD, Les Psaumes, p. 501; C. WESTERMANN, The Living Psalms, p. 157. 
170

 M. E. TATE, Psalms, p. 432. 
171

 J. L. VESCO, Le Psautier de David, II, p. 847 : fait remarquer à ce sujet que « les hymnes de 
Qûmran font allusion à ce retour à la poussière en reprenant le mot de la Genèse qui revient six fois 
dans les quatorze premières colonnes et vingt-trois fois dans les quatre dernières colonnes et dans 
les fragments annexes (1QH X, 4-5. 12; XII, 26-27). Ils associent poussière et cendre comme en Gn 
18, 27 ou Jb 30, 19; 42, 6 ». 
172

 F. L. HOSSFELD & E. ZENGER, Psalms, II, p. 422. On note aussi avec J. CLINTON McCANN, A 

Theological Introduction to the Book of Psalms, p. 158, « Verse 3 is usually taken to be an allusion to 

Genesis 3:19, and it may be, however, the Hebrew word for ‘dust’ (akd) here is different from the one 

in Genesis 3,19 (rp[). It appears to mean something like ‘crushed’, ‘pulverized’ (particle), perhaps 

suggesting the crushing weight of the time upon human existence ».  
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verbes bwv au hi. imparfait, le sens du substantif akd vient renforcer l’idée mise en 

lumière dans ce verset à savoir la vie de l’homme est sous le pouvoir de Dieu.173  

 

v. 3b. ~da-ynb wbwv rmatw. 

 

L’absence d’un complément circonstanciel de direction rattaché à l’impératif du verbe 

bwv dans la deuxième partie du verset du v. 3, est souvent diversement interprétée 

par des auteurs. En effet, RACHI
174 y voit une allusion au retour de l’homme à Dieu, 

dans le sens d’une conversion, tandis que WESTERMANN y voit un « retour à la vie 

».175 D’après BEAUCAMP, « lorsqu’on ne précise pas la direction  dans le 

complément à ce verbe, le verbe revenir implique un mouvement vers la personne 

qui parle : il a le sens du latin convertimini.176 Dans le présent verset, il s’agit d’un 

retour vers Dieu. Il conviendrait pour résoudre cette difficulté de lire ensemble les 

versets 3a et 3b, unis par la répétition du verbe bwv, comme un parallélisme 

synonymique.177 En effet, le verbe bwv est répété dans ce verset dans les temps 

différents. Il est au hi. imparfait, avec une forme identique à celle du jussif178 pour le 

premier cas. A cet effet, il doit être compris comme un imparfait ordinaire. Dans ce 

sens, il vise une action continuelle de Dieu, et non une action unique qui se déroule 

dans le passé. La fonction de cet imparfait est la même que dans le verset précédent 

au v. 2b; c'est-à-dire, que toutes les deux propositions expriment une vérité d’ordre 

général.179 On peut comprendre par là, que Dieu a un pouvoir sur l’homme à tout 

moment de son existence.  

 

                                                 
173

 On retrouve cette interprétation du verset dans M. E. TATE, Psalms, p. 433; voir aussi H. P. 

MÜLLER, « Der Psalm 90 », p. 271; W. v. SODEN, « Tempus und Modus im Semitischen », p.173. 
174

 RABBI AVROHOM, Tehillîm Psalms, p. 1123. 
175

 C. WESTERMANN, The living Psalms, pp. 160-161. 
176

 E. BEAUCAMP, Le psautier, p. 97. 
177

 F. L. HOSSFELD & E. ZENGER, Psalms, II, p 417, propose de lire les deux membres du verset 
comme un parallélisme synthétique. « The twofold appearance of the verb within v.3 is interpreted by 
most exegetes in the sense of a synonymous parallelism. However, one could also suppose a 
synthetic parallelism if one interpretets the verb differently in the second hal-verse, thinking not of a 
‘return to dust’ but of a ‘return to life’namely by the replacement of an older generation with a new 
one». 
178

 P. JOÜON, Grammaire de l’hébreu biblique, §. 114, l: On note avec lui que ce genre de formes 
vocalisées en jussif, qu’on retrouve dans le TM est parfois difficile ou même impossible à expliquer. 
Néanmoins, le sens demande l’emploi de l’indicatif.  
179

 W. GROSS, Verbform und Funktion. wayyiqtol für die Gegenwart, p. 150. 
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Dans le second cas, le verbe bwv est employé à l’impératif. Par conséquent, il met en 

évidence l’ordre que Dieu donne à l’homme. C’est pour cette raison qu’on retrouve ici 

le discours direct, introduit par le verbe rma qui rappelle le récit de la création. Tous 

les deux membres du verset attestent de l’effectivité du pouvoir de Dieu créateur sur 

l’homme, sa créature. L’expression ~da-ynb180 est à interpréter ici comme un collectif. 

Elle désigne ici « tous les hommes ».181 

 

v. 4a. La particule yk. 
 

Le v. 4a semble arrêter le mouvement descriptif de la situation de l’homme, 

Cependant, avec la présence de la particule k qu’on a pu traduire par « si, certes, ou 

en effet », comme en Is 5, 7 ou Jb 8, 6, le psalmiste revient à l’idée exprimée dans 

les deux premiers versets. Cette particule a donc pour fonction de relier les versets 1. 

2 et 4, comme un ensemble qui met en lumière l’éternité du temps de Dieu. Dans ce 

sens, cette particule conjonctive a ici, une valeur plutôt causative qu’exclamative.182 

 

v. 4b. rb[y yk lwmta ~wyk. 

 

L’adverbe lwmta souvent traduit par les termes, « autrefois », « antérieurement »,   

« hier », ou « auparavant », est employé seul dans 1 S 4, 7; 10, 11; 30, 33; mais il 

apparaît accompagné du substantif ~wy, seulement dans ce Psaume,183 comme le 

contraire de rxm ~wy. « jour de demain ». On peut toutefois noter que la relation que 

le psalmiste établit entre lwmta ~wyk et rb[y est surprenante. C’est sans doute pour 

éviter une probable répétition184 qui n’a pas sa raison d’être que M. DAHOOD a 

volontairement omis dans sa traduction le mot ~wy.185 Nous pensons cependant, que 

sa présence dans ce verset, ainsi que le montre notre traduction opératoire, tend à 

accentuer ici le caractère temporel et passager de la nature de l’homme, que le 

                                                 
180

 Pour M. GIRARD, Les Psaumes II, p. 501, l’expression ~da-ynb est éliptique. Il la comprend comme : 

« fils de celui qui vient de la terre ». 
181

 Voir aussi Is 51, 12; 56, 2; Pss 8, 5; 146, 3. Jb 25, 6 utilise en parallèle les deux expressions ~da-
ynb et vwna. 
182

 E. PODECHARD, Le Psautier; p. 125. 
183

 Voir Gn 30, 33; Is 56, 12. 
184

 H. J. KRAUS, Psalmen, p. 630 : « rb[y yk ist keine Tautologie, sondern eine Präzisierung, die sich 

auf das flüchtige Erinnerungsbild bezieht, das der gestrige Tag hinterlassen hat ». 
185

 M. DAHOOD, Psalm 90, p. 320: « For a thousand years just before your eyes like yesterday». 
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psalmiste définit comme « l’être d’un jour ».186 Le sens du verbe rb[y187 s’éclaire à la 

lumière de Gn 50, 4a : wtykb ymy wrb[yw : « Quand fut passé le temps des pleurs ». 

rb[ est donc un verbe temporel, qui sert aussi bien pour le v. 4b que pour le v. 4a. 

 

v. 4c. hlylb hrwmvaw. 

 

Le substantif féminin hrwmva du v. 4c signifie littéralement un tiers de la nuit. Selon 

l’usage juif, la nuit était divisée en trois veilles : la première veille (Lm 2, 19), la veille 

de minuit, (Jg 7, 19), et la dernière veille ou veille du matin, (Ex 14, 24; I S 11, 11).188 

Il se rattache au v.4b pour mieux l’expliciter. 

 

v. 5a. hnv ~tmrz. 

 

Le verset 5 est une crux interpretum dans le texte hébreu du Psaume 90. La difficulté 

pour une interprétation claire réside d’une part dans la signification du verbe ~rz et 

d’autre part, dans le sens à attribuer au substantif féminin hn"ve auquel il est 

rattaché.189 Pour l’énigmatique verbe ~rz au qal dont le seul emploi dans le texte 

                                                 
186

 On retient cette observation de K. SEYBOLD, « Zu den Zeitvorstellungen in Psalm 90 », p. 102: 

«Wenn diese Wiedergabe den Sinn ungefähr trifft, heisst das, dass hrwmva in dem Zusammenhang 

nicht nur Zeitbegriff ist wie in Ps 63, 7; 119, 148, Thr 2, 19, sondern auch als Bezeichnung für die sich 
’In der Nacht’ ablösenden Wachen - als Paradigma für die Generationenfolgen der Menschen - 
herangezogen wird. Auch der Vergleich mit dem Gras, das am Morgen aufspriesst und bis gegen 
Abend verwelkt ist, betrifft nicht so sehr den Tag als Zeitmass, sondern den Tag mit seiner sengenden 

Hitze. Er ist darum mit dem ‘Gottestag’ von V.4a nicht unbedingt gleichzusetzen. ~wy - das Wort fehlt in 

v.4b. 5-6 - bedeutet dort den Volltag, als ‘Kalendertag’». 
187

 E. PODECHARD, Le Psautier, II, p. 126, propose la conjecture wrb[y : Par conséquent, l’expression 

« mille ans » devient le sujet du verset. Ce qui donne la traduction suivante : « Mille ans passent, 
comme le jour ». 
188

 R. DE VAUX, Les institutions de l’Ancien Testament, p. 278. Dans le monde greco-romain, la nuit 

était divisée en quatre veilles.Voir Mt 14, 25; Mc 13, 35.  
189 L’interprétation du verbe a suscité de vives discussions, et généré de nombreuses hypothèses de 

conjectures. A titre d’exemple, on cite les principales conjectures : J. WELLHAUSEN, The sacred Books 

of the O.T, XIV, qui propose la correction hnv ~tm [rz « la race des hommes est changeante »; B. 

DUHM, Psalmen, p. 324, suggère hnv hnv ~t[rz : « Tu les sèmes d’année en année »; H. GUNKEL, 

Die Psalmen, p. 400 donne : wyhy hnvl wplxy htnmz : « (à une veille dans la nuit) tu les limites, ils 

changent, tombent en sommeil »; W. O. E. OESTERLEY, The Psalms, translated with Text-Critical and 

Exegetical Notes, p. 404, suggère ~tnv tmrz; « [in the night ] thou checkest their sleep »; S. T. 

BYINGTON, « Psalm 90», p. 347 propose wyhy hnvm tmrz :« the remembrance of men is a sleep »; N. 

H. TUR-SINAI, Psalm, p. 309, transfère la lettre finale de ~tmrz sr hnv; E. J. KISSANE, The Book of 

Psalms, II, pp. 101-102 propose l’hypothèse hnv ~ytm rd hnv ~tmrz; « The space of two hundred 
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hébreu se trouve ici, nous avons opté pour la traduction « déverser ». En effet ce 

sens au qal tient compte de la racine du verbe ~rz190 et du substantif ~rz dérivant de 

l’akkadien191zunânu : « pluie », ou « une averse d’orage » (cf. Is 4, 6; 25, 4; 28, 2; 

30, 30; 32, 2; Jb 24, 8; Ha 3, 10). En associant ces deux sens, le verbe ~rz aurait le 

sens figuré de « emporter »192 ou de « entraîner »,193 à la manière d’un torrent ou 

d’une forte pluie ou encore d’une averse d’orage. On trouve un tel usage dans le Ps 

77, 18 : wklhty $yccx-@a ~yqxv wntn lwq twb[ ~ym wmrz :« Les nuages ont déversé 

leurs eaux, les nuées ont donné de la voix, et tes flèches volaient de tous côtés ». 

Ainsi que nous l’avons compris, le verbe ~rz garde à la fois l’image de l’eau (Is 4, 6; 

25, 4; 28, 2; 30, 30; 32, 2; Jb 24, 8) et l’idée de « vider », de « déverser », de « se 

vider » de194 ou même de « mettre fin au contenu d’un contenant ».195 Dans ce sens, 

le substantif féminin hnv que nous avons rendu par le terme « sommeil », oscillerait 

entre un usage littéral et un usage métaphorique. Il désignerait comme le mot hlyl 

au Ps 88, 2, la période de la nuit d’une part, et d’autre part, serait une allusion196 à la 

vulnérabilité de l’homme. Cette même métaphore est aussi utilisée dans Jb 14, 12; 

Jér 51, 39; Ps 76, 6-7),197 pour exprimer la vulnérabilité de l’homme devant la 

mort.198 

                                                                                                                                                         
years »; B. VAWTER, Post Exilic Prayer and Hope, p. 430 dans sa traduction se base sur le 
l’étymologie arabe du verbe ‘zarima’ ou ‘zarama’; D. W. THOMAS, « Psalm 90 », pp. 267-268 propose 

de transférer la lettre finale de tmrz au début du mot, ainsi il lira tmrzm: « comme résultat de 

l’émission de la semence, sommeil, ils sont ». Dans cette traduction, il s’appuie sur Ez 23, 20; C. 

WHITLEY, «The text of Psalm 90, 5 », pp. 556-557, lit ~tmrz comme un nom « leur progéniture », 

mais en plus de cela, il donne une autre lecture de hnv, qu’il lira hnv comme un participe de hnv « 

changer », et traduit comme : «Their offspring changeth, as grass undergoing change».  
190

 Le verbe ~tmrz se rattache à la même racine verbale ~rz que l’on retrouve dans sa forme po 

attestée dans le Ps 77, 18. On rapproche souvent ce verbe de l’arabe ‘zarama’ qui veut dire : « 
interrompre », « faire cesser ». Dans ce sens, on lirait ce verset comme : « Tu mets fin à leur vie », 
voir. G. R. DRIVER, « Old Problems Re-examined », pp. 177-178; L. KOEHLER & W. L. BAUMGARTNER., 

~rz p. 281; M. DAHOOD, Psalms, p. 324 tente de retrouver le sens de ~tmrz en le rapprochant d’un 

verbe de la même famille, qui serait attesté dans l’inscription d’Eshumanazor (cf. l. 3,13) et qui 
signifierait : « déraciner », « arracher »; il traduit ainsi : If you pluck the mat night, with the dawn they 
become like cut grass »; H. P. MÜLLER, « Der Psalm 90 », p. 272, «balayer », « arracher ». 
191

 M. TSEVAT, « Note sur Ps 90, 5», p. 115. 
192

 E. PODECHARD, Le Psautier II, p. 129 : « Tu les emportes, au sommeil ils sont livrés ». 
193

 E. DHORME, La Bible de la Pléiade (cf. Ps 90, 5) : « Tu les entraînes, ils n’étaient qu’un songe ». 
194

 Voir S. SCHREINER, « Erwägungen zur Struktur des 90 Psalms », p. 83; H.J. KRAUS, Die Psalmen 

II, p. 795; M. TSEVAT, « Psalm XC, 5-6 », p. 35, pp. 115-17; T. BOOIJ, « Psalm 90, 5-6: Junction of two 
traditional motifs », pp. 393-396. 
195

 J. L. VESCO, Le Psautier de David, p. 847. 
196

 J. R. KOHLENBERGER III, A comparative Psalter, p.162 traduit le mot hnv par « songe ». 
197

 On lira avec intérêt le commentaire de T. BOOIJ, « Psalm 90, 5-6: Junction of two traditional motifs 

», p. 395. D’après cet auteur, le psalmiste associe ici deux conceptions traditionnelles. L’une, qui 
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Comme le montre notre traduction du v. 5a, le substantif hnv est à lire ici comme un 

accusatif du temps.199 Dans ce sens, les deux mots : hnv, du v. 5a et br[ du v. 6b, 

se comprennent comme des termes équivalents, utilisés dans un même champ 

sémantique. 

 

vv. 5b et 6a. Le verbe @lx. 

 

La présence dans ces deux versets 5b et 6a, du verbe @lx au qal a suscité des 

discussions auprès des auteurs.200 En effet, le verbe @lx peut avoir en hébreu des 

sens presque opposés.
201

 Au qal il se traduit par ces différents termes : « passer »,  

« pousser », « s’en aller » (Ha 1, 11; 1 S 10, 3); ou « transpercer » (Jg 5, 26; Jb 20, 

24). Et, au pi., il porte l’idée de : « changer » (Gn 41, 14), (2 S 12, 20); de « 

remplacer » (Is 9, 9); de « renouveler », de « reprendre des forces » (Jb 29, 20). 

Aussi, sans chercher à édulcorer le sens du verset, il est donc préférable, avons-

nous estimé, de traduire tous les deux dans le même sens, c'est-à-dire avec le sens 

du qal. On lui donnerait alors le sens du verbe « passer ». Toutefois, la comparaison 

rycxk202 s’accorde au mieux dans ce verset avec le sens de disparaître203 (cf. Is 40, 

                                                                                                                                                         
serait strictement littéraire, et l’autre, qui découlerait de l’usage du mot dans la littérature 
mésopotamienne. A cet effet, on peut lire avec intérêt J. BOTTERO, L’épopée de Gilgamesh. Le grand 

homme qui ne voulait pas mourir. spéc. p. 199. Dans ce sens, le mot hnv est à prendre comme une 

expression, désignant à la fois, le sommeil de la nuit, et la vulnérabilité de l’homme. Voir d’autres 

propositions dans H.P. MÜLLER, « Der 90 Psalm », p. 81. 
198

 La traduction de G. CASTELLINO, Libro del Salmi, p. 344 : « li innondi di sonno» : « tu les inondes 

du sommeil », reflète nettement le sens du verset. Cet auteur utilise le verbe ~rz dans un sens 

métaphorique. Le verbe aurait alors le sens de « couvrir », de « recouvrir ». Sur le plan grammatical 
une telle construction avec un accusatif, est habituelle. P. JOÜON, Grammaire de l’hébreu biblique, 
§125d, qui soutient cette hypothèse, en étudiant le cas de certaines catégories sémantiques de 

verbes qui demandent un accusatif. C’est le cas des verba copiae ([bf : « rasassier » (Ex 16, 12); hwr 
: « abreuver » (Pr 7, 18); rkv : « enivrer » (Is 29, 9); almn: « remplir » (Is 1, 15), ainsi que des 

certains verbes impliquant un mouvement, #rp: « déborder » (Pr 3, 10); @jn : « dégoutter » (Jg 5, 4); 

$lh :ou lzn : « ruisseler » (Jr 9, 17; Jl 4, 18); Voir aussi; cf. W. GENESIUS-E. KAUTZSCH, Hebräische 

Grammatik, §. 117s. 
199

 M. DAHOOD, Psalms, p. 324. 
200

 D. BARTHELEMY, dans Critique textuelle. Psaumes, IV, p. 638, retrace les grandes options autour 
de cette question, à partir des manuscrits anciens jusqu’aux auteurs récents.  
201

 L. KOEHLER & W. L. BAUMGARTNER, @lx, p. 321. 
202

 M. E. TATE, Psalms, p. 434. 
203

 S. TENGSTRÖM, @lx, p. 434, met en exergue le sens disparaitre ’perish’ dans ce verset. 
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6; 51, 12 ; Ps 37, 2; 103, 15; 129, 6). Dans ce sens, le stique du v. 5b constitue un 

énoncé qui est explicité au v. 6ab.204 

 

v. 7b. Le verbe lhb. 

 

M. DAHOOD
205 corrige le verbe lhb en wnlbn qu’il traduit par l’idée de « faire 

disparaître ». Toutefois, on ne peut retenir cette conjecture, car le verbe lhb tel qu’il 

apparaît dans le texte hébreu massorétique, ne pose aucun problème ni dans le 

texte, ni dans le sens qu’il génère ici. En effet, dans le texte hébreu massorétique, le 

verbe lhb est utilisé pour décrire la terreur ou l’émotion qui paralyse l’homme, une 

fois confronté à la colère de Dieu.206 On retrouve le même lien entre colère et 

épouvante ou trouble dans Ps 30, 8; 104, 29. Les substantifs @a et hmx qui 

apparaissent ici, comme dans Ps 37, 8; Is 42, 25; 63, 6, forment une paire de mots 

traditionnels qui renforcent la réalité de la crainte de l’homme dont parle ce verset. 

 

v. 8b. Le participe wnml[. 

 

La traduction du participe wnml[ dérive du verbe ~l[ qui est souvent rendu par les 

verbes « cacher » ou « dissimuler ». Littéralement, on le traduirait par : « nos choses 

cachées ». Le sens qu’il comporte ici s’éclaire à la lumière du Ps 44, 22 qui porte le 

substantif twml[t « secret ».207 « Aquila, Symmaque et Jéröme ont lu « nos fautes 

secrètes », faisant sans doute allusion aux fautes de l’homme, dévoilées par Dieu, le 

seul à les connaître (Ps 69, 6) ».208 Le targum a lu le pluriel ~ymwl[ comme dans Ps 

                                                 
204

 D. BARTHELEMY, Critique textuelle. Psaumes, IV, p. 639. 
205

 M. DAHOOD, Psalms, p. 324. 
206

 Pour une meilleure compréhension du sens de ce verbe, on lira B. OTZEN, lhb, p. 5 ce qui suit 

:«This fear of death lies behind the terror man has of Yahweh. The verb lhb is used to describe man’s 

terror of Yahweh. Several of these passages use the anxiety and trembling connected with birth to 
emphasize the physical effects of terror. It is used in certain psalms of the man whom God has 
forsaken (Ps 30, 8; 90, 7; 104, 29); But it is more characteristic of the book of Job, where it refers to 
the man who knows that he has been delivered into the hands of an arbitrary God ( Jb 4, 5; 21, 6; 23, 
15) ». 
207

 J. SCHNOCKS, Vergänglichkeit und Gottesherrschaft , p. 86. 
208

 On retrouve l’expression akkadienne « péchés connus et inconnus » très souvent dans les 

supplications de Mésopotamie, cf. J. L. VESCO, Le Psautier de David, p. 819. 
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89, 46; Is 54, 5; Jb 20, 11; 33, 25, et a traduit par l’expression : « nos péchés de 

jeunesse ». 

L’expression $ynp rwaml qui suit le participe désigne la présence de Dieu, comme 

dans Pr 15, 30 ; Ps 89, 16.209 En outre, il faut noter que la construction du substantif 

rwam qui signifie « lumière », « clarté », ou « éclairage », précédée de la préposition 

l comme il apparaît ici est un hapax legomenon dans le texte hébreu massorétique. 

 

v. 9a. L’expression $trb[b wnp wnymy-lk yk. 

 

La traduction littérale de ce verset donne la forme suivante : « oui, tous nos jours ont 

tourné par ton emportement ». Le verbe hnp a plusieurs sens dans le texte 

hébreu.210 Il peut signifier, soit « se tourner vers (dans une direction déterminée) » 

(cf. Ez 10, 11; 1 S 13, 18); soit « se tourner vers Dieu (dans le sens d’une 

adoration) » (cf. Is 45, 22); ou « se tourner pour suivre une puissance politique » (Ez 

29, 16); « s’adonner à une tâche » (1 R 2, 3; Pr 17, 8); « se détourner de » (Gn 18, 

22); ou encore « prêter attention à quelque chose » (1 R 8, 28). Cependant, le sens 

qui lui convient ici est celui de « décliner », « dépérir », « disparaître » comme dans 

Jr 6, 4211: « Malheur à nous! Déjà le jour décline, les ombres du soir s'allongent ». Le 

psalmiste compare ici la fin de la vie au déclin du jour. Le substantif hrb[, peut aussi 

se traduire par l’expression « débordement de colère » (Jb 40, 11) ou tout 

simplement par « colère ». (Os 5, 10). 

 

v. 9c. Le sens de l’expression hgh-wmk wnynv wnylk. 

 

En plus du Ps 90, 9, le substantif masculin hgh est attesté dans le texte hébreu en 

Ez 2, 10, où il désigne une « plainte » ou un « gémissement » et dans Jb 37, 2 où il 

signifie un « grondement de voix », ou un « bruit de tonnerre ». Le sens à attribuer à 

cette expression s’éclaire à la lumière de la racine verbale de hgh de laquelle il 

derive. En effet le verbe hgh apparaît au total 32 fois dans le texte de l’Ancien 

                                                 
209

 M. DAHOOD, Psalms II, p. 325.  
210

 L. KOEHLER & W. L. BAUMGARTNER, hnp, pp. 937-938. 
211

 L’expression ~wyh hnp : est traduite par L. KOEHLER & W. L. BAUMGARTNER, hnp, p. 938, comme « 

The day drew to close, disappeared ». 
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Testament, dont 10 fois dans le Psautier,212 avec plusieurs significations : Il désigne  

un « grondement de lion » (Is 31, 4), le « roucoulement d’une hirondelle » (Is 38, 4), 

un « murmure » dans Is 8,19, une « plainte » ou une « lamentation » dans Is 59, 

11(Is 16, 7), une « méditation » ou une « prière » dans Ps 63, 7, « dire », « parler » 

et « proclamer » dans le contexte de la sagesse (Ps 37, 30). Au regard de ces divers 

emplois, le sens de soupir que nous lui donnons ici, fusionne à la fois l’idée d’un bruit 

inarticulé,213 et d’une plainte214 comme dans Ez 2, 10 : yhw hghw ~ynq hyla bwtkw  

« On y avait écrit des plaintes, des gémissements, des cris ». Le psalmiste utilise ici 

l’image d’un son inarticulé qui rappelle le bruit qui précède l’extinction de la vie. Ici, il 

est une allusion à la fin de la vie d’un homme, de la communauté.215 

 

v. 10a. Le sens de ~hb. 

 

La présence de la préposition ~hb dans ce verset est singulière. En effet, cette 

forme composée d’une préposition et d’un pronom suffixe est souvent omise ou 

corrigée dans les traductions.216 Néanmoins, le texte du v. 10a, avec la présence de 

ce pronom suffixe, même s’il apparait maladroit, ne doit pas être modifié. Comme 

pour M. E. TATE
217 dont l’exégèse nous parait plausible, on doit ici comprendre cette 

forme ~hb, au masculin, comme se rapportant ici aussi bien à l’expression wnytwnv-ymy 

qu’au pluriel de hnv. On est ici en présence d’une construction de type casus 

pendens218 qui a pour objectif de faire ressortir l’importance du sujet wnytwnv-ymy 

auquel il se rapporte. Il est ici question du nombre des années de l’existence 

humaine.  

 

                                                 
212

 A. NEGOITA, hgh, p. 321. 
213

 L. KOEHLER & W. L. BAUMGARTNER, hgh, p. 238. 
214

 On note avec M. E. TATE, Psalms, p. 435 : «The meaning of lamentation/mourning is possible in 90, 
9: like a moan of woe ». 
215

 M. E. TATE, Psalms, p. 435; N. L. DECLAISSE-WALFORD, Reading of the beginning, p. 88, traduit 

hgh-wmk du Ps 90,9 en se référant au sens du verbe hgh dans Ps 2, 1. 
216

 Voir différentes propositions des auteurs dans E. PODECHARD, Le Psautier, p. 130. 
217

 M. E. TATE, Psalms, p. 435. 
218

 P. JOÜON, Grammaire de l’hébreu biblique §156a note à ce sujet : « Souvent un nom (ou un 
pronom) est placé en tête de la phrase d’une façon indépendante de la proposition qui suit, dans 
laquelle il est repris à l’aide d’un pronom rétrospectif. Le nom est ainsi comme suspendu, d’où 
l’appellation de casus pendens. Cette construction est motivée tantôt par l’importance du nom, qui 
s’impose d’abord à l’esprit, tantôt par un désir de clarté ou de légèreté ». 
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v. 10b. Le substantif trwbgb. 

 

Littéralement, on lirait le mot trwbgb comme « dans (les) puissances ». La forme du 

féminin singulier de laquelle dérive le substantif pluriel utilisé ici, est hrwbg qui signifie 

« force » ou « puissance ». Elle désigne soit la « puissance de l’homme » (Qo 10, 

17), de l’ « animal » (Jb 41, 4), ou de la « toute puissance de Dieu » (Ps 145, 11). 

Par contre, le pluriel trwbgb qui apparaît 11 fois dans le texte hébreu 

massorétique219 renferme une connotation spécifique.220 Cette forme plurielle trwbgb 

vise les « actes puissants », les « actes de salut et de victoire de Dieu ».221 Dans Jb 

41, 4, la forme plurielle trwbgb est en rapport avec les différentes interventions de 

Dieu dans la création et dans l’histoire d’Israël, tant dans le passé, en particulier 

l'Exode de l'Égypte, que dans l’avenir.222 Cependant dans ce verset, la forme plurielle 

trwbgb est utilisée dans un sens profane. Comme on peut s’en rendre compte, la 

présence de cette forme dans un passage où il est question de l’âge de l’homme, 

donne une autre dimension au mot que nous avons rendu par « vigueur ». Il a donc 

le sens de forte vitalité.223 Ici, cette traduction prend en compte l’idée d’une 

intervention de Dieu dans l’existence de l’homme, qui perçoit le grand âge comme 

une aide qui vient de Dieu. Cette aide dont l’homme bénéficie de la part de Dieu, 

reste exceptionnelle, et c’est une prouesse. Elle permet d’après J. L. VESCO
224 de 

dépasser le chiffre de soixante-dix ans qui est la limite d’âge à laquelle l’homme peut 

arriver. C’est dans ce sens, que Syr l’a traduit : « par miracle ».225  

 

                                                 
219

 Voir Dt 3, 24; Is 63, 15; Pss 20, 7; 71, 16; 90, 10; 106, 2; 145, 4. 12; 150, 2; Jb 26, 14; 41, 4, Si 38, 
6; 42, 17; 43, 29. 
220

 H. KOSMALA, trwbg, pp. 367-382. A l'exception du Jb 41,4, mais surtout du Ps 90,10, où trwbgb 

est utilisé dans un sens profane, tous les autres passages relevés ci-dessus, trwbgb attestent des 

actes de puissance, des actes de victoire et actes salutaires de Dieu. 
221

 H. KOSMALA, trwbg, p. 372. 
222

 H. KOSMALA, trwbg, p. 372, cite surtout les occurrences de la forme plurielle dans les psaumes. 
223

 L. KOEHLER & W. L. BAUMGARTNER, trwbg, p. 172. Dans le meme sens, on note le sens que lui 

donne, M. E. TATE, Psalms, p. 435: « The meaning is that of by ‘by strong performance’/ ‘strong efforts’ 
or in good health ». 
224

 J. L. VESCO, Le Psautier de David, II, p. 849. 
225

 La traduction de Syr par « miracle » met en évidence l’idée de l’aide que l’homme reçoit de Dieu. 
On comprend habituellement que cet âge avancé est réservé aux plus vigoureux. Ainsi l’a compris 
aussi le Livre des Jubilés XXXIII, 15: Les anciens avaient des jours nombreux - jusqu’à mille ans - et 
ces jours étaient bons, tandis que ceux de notre vie, si l’on vit longtemps, sont de soixante dix ans- 
quatre-vingts ans si l’on est vigoureux- et ils sont non vigoureux »; A. MAILLOT & LELIEVRE, Les 
Psaumes, p. 243, traduisent par « exceptionnellement ». 
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v. 10c. Le substantif ~bhrw. 

 

Dans le texte hébreu massorétique, le substantif ~bhr traduit par « orgueil » ou  

« arrogance »,226 est un hapax legomenon diversement corrigé. Il est souvent 

conjecturé en hbr ou bbr,227 qui signifie « grand nombre » ou « grande quantité ». 

Cependant, le sens qu’il révèle dans ce verset, paraît être dérivé du verbe bhr, qu’on 

traduit généralement par « malmener », « importuner », « se déchaîner ».228 

L’allusion que fait le psalmiste à la vie trouble de l’homme se trouve renforcée par la 

présence dans ce verset du tandem, lm[ et !wa. On retrouve le premier terme lm[ 

dans les écrits de Qohélet.229 Ce terme indique plus précisément la « souffrance de 

l’homme à travers la fragilité de son existence », la « frustration qu’il ressent tout au 

long de sa vie », le « trouble », (Gn 41, 51; Ps 25, 18; Qo 2, 24); mais aussi l’ « 

anxiété » (Qo 1, 3; 2, 10. 18-22), et la « douleur » qu’il ressent dans son effort de 

rechercher un quelconque bonheur dans une existence éphémère, transitoire et sans 

profit. Le second terme !wa met en exergue l’idée du mal en ce qu’il a de décevant et 

de vain dans l’existence de l’homme. Il désigne à la fois le « trouble qui mène 

l’homme vers l’iniquité » ou l’ « idolâtrie », mais aussi le « vide que l’on en retire ». 

Les deux termes sont souvent associés et sont lus comme un hendiadys.230 « 

L’iniquité naît du trouble et le produit. La peine en est le résultat. Les deux termes 

lm[ et !wa insinuent une profonde déception de l’homme».231
 

 

v. 10d. Le verbe zg. 

 

Le parfait qal zg est un hapax legomenon dans le Psautier hébreu. Le verbe zwg duquel 

il provient est attesté deux fois dans le texte massorétique. En Nb 11, 31, il est utilisé 

                                                 
226

 L. KOEHLER & W. L. BAUMGARTNER, ~bhr, p. 1193. Voir aussi M. E. TATE, Psalms, II, p. 435 qui 

note à ce sujet : « Reading ~bhr ‘their breadth’ width’ with the versions for MT’s which would means 

‘their pride’, or perhaps ‘their frenetic activity’ relating to the verb, storm against/importune». 
227

 Pour D. BARTHELEMY, Critique textuelle. Psaumes IV, pp. 642-643 : Aucune des versions ne 

semble avoir lu h de cette racine, mais elles traduisent toutes comme s’il s’agissait des racines hbr 
ou bbr. Cependant, la tradition textuelle du TM est entièrement cohérente avec le sens du texte.  
228

 Le verbe bhr est attesté 4 fois dans le texte hébreu massorétique, (Cf. Pr  6, 3; Is 3, 5; Ct 6, 5; Ps 

138, 3). 
229

 Voir Qo 1, 3; 2, 10. 18. 22. 24; 3, 13; 5, 14. 17-18; 6, 7; 8, 15, 9;10, 15. 
230

 M. GIRARD, Les Psaumes II, p. 502. Voir aussi Is 59, 4; Jb 4, 8; 5, 6; 15, 35. 
231

 J. L. VESCO, Le Psautier de David II, p. 850. 
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pour signifier le mouvement du vent qui entraîne les cailles. En Psaume 90, bien qu’il 

ait la forme d’un participe, le verbe zwg est utilisé comme un qal parfait, conjugué à la 

3ème personne masculin singulier, dont le sens s’éclaire par la présence du substantif 

~bhrw du verset 10c, qu’il a comme sujet.232 Il signifie : « disparaître ». Le psalmiste 

affirmerait par là une idée comparable à Jb 7, 6 où la même métaphore décrit le 

caractère éphémère de l’existence humaine233 gra-yNm wlq ymy: « Mes jours volent 

plus rapidement que la navette d’un tisserand ». On retrouve une idée analogue 

dans Is 38, 12.234 

 

v. 11b. $trb[ $tarykw.  

 

Littéralement, le verset 11b du Psaume 90 du texte hébreu se lirait comme : « et 

selon la crainte que (tu inspires), ton courroux ». On comprendrait cette phrase 

comme un aveu que livre le Psaume sous forme de question rhétorique sur 

l’incapacité de l’homme d’appréhender la véhémence de la colère de Dieu, d’où la 

crainte qu’elle inspire. Ce verset 11b est cependant diversement corrigé.235 Faut-il 

supposer dans la leçon du texte hébreu une erreur du copiste ? Néanmoins, la 

proposition défendue par H. GUNKEL236 de corriger la ponctuation de ce verset en 

trois parties comme suit : $t har ykw, « et qui a vu l’oppression » a l’avantage de 

rétablir le parallélisme synonymique entre les verbes [dy et har dans les deux 

membres.237 Une telle conjecture nous semble pertinente En effet, le verbe har a 

plusieurs nuances. Il peut signifier soit, « voir » (1 S 3, 2); soit, « expérimenter » (Qo 

1, 16); soit, « constater » (Ps 9, 14); soit encore, « faire l’expérience » (Ps 89, 49). 

Dans ce verset, il est l’équivalent de [dy qui a aussi plusieurs sens dont l’usage 

dépend des contextes. En effet, on trouve : « connaître », dans Lv 5, 3; « faire 

                                                 
232

 Le sujet du verbe reste indéfini. Aussi, J. L. VESCO, Le Psautier de David, II, p. 850, pense 
vraisemblablement aux « jours » ou aux « années ». Ainsi aussi R. J. CLIFFORD, « Psalm 90 », p. 200. 
233

 L’image de l’envol appliquée à la mort se retrouve en Jb 20, 8. 
234

 K. SEYBOLD, « Zu den Zeitvorstellungen in Psalm 90 », p. 103. 
235

 Voir à ce sujet  la discussion  des auteurs dans H. GUNKEL, Die Psalmen, p. 401; B. DUHM, Die 

Psalmen, p. 343. 
236

 H. GUNKEL, Die Psalmen, pp. 397. 401. Voir aussi .L. BAUMGARTNER & L. KOEHLER, har, p. 1730. 
237

 R. J. CLIFFORD, « Psalm 90: Wisdom meditation », p. 203: «The rendering ‘Who considers’? 
suggests no one fully comprends the divine suffering. The translation ignores the plain sense of the 
idiom. ‘Who sees the oppressions (of your wrath)’ makes a satisfactory parallel semantically but is 
from certain». 
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l’expérience » dans Is 47, 8; « comprendre » dans Is 6, 9, « constater » dans 1 R 20, 

7. Ils apparaissent comme des termes synonymes dans Is 6, 9; Lv 5, 1; 1 S 16, 12. 

Dans la traduction, nous assumons la présence de la particule yKi en début du verset. 

Toutefois, nous l’interprétons comme une particule interrogative, au même titre que 

l’interrogative yMI.238 On note par ailleurs que le tandem @a et hrb[ forme une paire 

de mots, qui apparait souvent dans le texte hébreu massorétique.239 

 

v. 12a. Le sens de l’expression [dwh !k wnymy twnml. 

 

Littéralement on lirait : « Pour compter nos jours, ainsi fais savoir ». On constate 

l’absence d’un pronom suffixe pluriel dans la forme de l’impératif [dwh. On a suggéré 

de lire wn[dwh.240 Cependant, on peut bien lire le suffixe de wnymy pour les deux 

termes.241 L’omission est sans doute volontaire. Le psalmiste aurait voulu éviter la 

redondance du suffixe pluriel.242 Au sujet du sens à accorder à la forme twnml, on 

note que l’usage du qal infinitif construit twnml sous la même forme est attesté dans 

Gn 13, 16; I Ch 21, 1; 21, 17; 27, 24,243 pour indiquer un but.244 Dans ce sens, 

accompagné du substantif wnymy, qui se lit comme un équivalent de la durée de la vie 

humaine. Le sens à donner à l’expression wnymy twnml viserait une évaluation ou une 

réflexion245 à propos de la brièveté de l’existence de l’homme. Il s’agit de se 

déterminer compte tenu de peu de jours dont dispose l’homme (Ps 147, 4; Si 40, 29; 

1 R 20, 25; Is 53, 12). La particule !k suivi du verbe [dy a une valeur emphatique. Il 

                                                 
238

 La proposition d’assumer yKi au début du verset, et de la lire comme une particule interrogative, a 

été suggérée par M. DAHOOD, « Interrogative kî in Psalm 90, 11 », p. 573. Voir la même idée dans Is 
36, 19. 
239

 Voir Pss 78, 49; 85, 4; Is 13, 9. 
240

 H. GUNKEL, Die Psalmen, p. 401. 
241

 H. P. MÜLLER, « Der 90. Psalm », p. 276; M. DAHOOD, Psalms II, p. 326. 
242

 M. E. TATE, Psalms, p. 435. 
243

  Voir H. M. WAHL, « Psalm 90, 12, Text, Tradition und interpretation », p. 119. 
244

 Ainsi l’observe J. CONRAD, hnm, p. 399: «According to Ps 90, he can teach those who trust him to 

‘number’ their days (v.12a), i. e, to settle frankly and straight for wardly with life’s futility and transience 
( v. 9-11) in order to become truly wise (v.12b). Here wisdom concepts are appropriated and revised. 
This kind of frank, direct settling is the prerequisite for wisdom commensurate with that of God, 
wisdom which in its own turn issues into trust in Yahweh’s compassion and succor (vv.1, 13-17) ». 
245

 J. L. VESCO, Le Psautier de David, II, p. 851. 
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peut avoir le sens de « ainsi », ou « bien ». On retrouve le même usage de la 

particule !k dans I S 23, 17.246 

 

v. 12b. Le sens de l’expression hmkx bbl abnw. 

 
Le verset 12b donne lieu à plusieurs interprétations247 à cause du sens à attribuer au 

verbe awb.248 Au hi., le verbe awb a plusieurs sens parmi lesquels, on note : « faire 

entrer », « faire venir » (Gn 6, 19), ou « faire advenir » (2 R 9, 20), « amener un 

jugement » (Jb 14, 3), « acquérir une discipline », ou encore « acquérir » ou « diriger 

le cœur vers l’éducation » (Pr 23, 12).249 Dans ce sens, il est employé pour exprimer 

le lien entre deux personnes ou deux choses engagées dans un certain type de 

relation (Ne 10, 30). Dans le cas présent, le verbe lie deux substantifs bbl et hmkx. Il 

se comprendrait dès lors comme dans 2 S 9, 10: « Toi, tes fils et tes serviteurs, vous 

travaillerez la terre pour lui, afin de fournir (tabhw) à sa famille ce qui leur servira de 

nourriture ». Dans ce verset, il se traduit avec l’état construit hmkx bbl,250  avec le 

sens de, « pour acquérir », ou de, « pour obtenir un cœur de sagesse ».251  

  

                                                 
246

 L. KOEHLER & W. L. BAUMGARTNER, p. 482; F. DELITZSCH, Psalmen, p. 632 note à ce propos : « 
So können wir ken als Emphase verstehen, welche den nachfolgenden Imperativ einleitet. Diesen 

Gebrauch belegen mehrere Parallelen » (Nb 27, 7; 2 R 7, 9); Voir aussi H. HUPFELD, Die Psalmen, p. 

372; C. BRIGGS, Psalms, p. 277. H. GUNKEL, Die Psalmen, p. 401. 
247

 Voir H. M. WAHL, « Psalm 90, 12, Text, Tradition und Interpretation », p. 118. 
248

 Syr a lu « que nous entrions dans le cœur de la sagesse »; Jérôme, Aquila, Symmaque : « et 

veniamus corde sapienti »; Targum a lu le substantif aybn, qu’il traduit par prophète, au lieu du verbe 

awb. 
249

 L. KOEHLER & W. L. BAUMGARTNER, awb, p. 114. 
250

 H. M. WAHL, « Psalm 90, 12. Text, Tradition und interpretation », p. 119, note au sujet de cette 

expression ce qui suit hmkx bbl ist eine enfache Konstruktus- Verbindung, die nicht verändert 

werden muß. Hätte der Dichter sagen wollen ein weises Herz, so müßte er wie in I R 3, 12 ~kx bl 

schreiben. hmkx bbl ist im Alten Testament nur hier belegt, doch in Dt 34, 9 stoßen wir auf eine 

ähnliche Redewendung hmkx xwr (vgl. auch Pr 16, 23; Koh 8, 5; 10, 2) ». 
251

 M. E. TATE, Psalms, p. 436, traduit simplement le verbe awb par to ‘bring in/gather, ‘and thus 

‘get/obtain’. Il fait le commentaire suivant: «Unnecessary changes are proposed by some 
commentators to alter the meaning to ‘bring wisdom into the heart/mind’ or ‘to bring the heart/mind to 
wisdom»; F. L. HOSSFELD & E. ZENGER, Psalms, p. 442: « Thus the meaning probably includes the 
ideas of evaluation/ judgment and the like. Perhaps the English ‘deal with our days’ gets to the 

meaning rather well ». 
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v. 13a. L’expression ytm-d[ hwhy hbwv. 

 

Notre traduction laisse entrevoir la lecture de hbwv comme un simple qal impératif.252 

Il porte la nuance de « se raviser », « d’abandonner », « de changer d’avis », ou de  

« se radoucir ». Il se comprend comme un cri en cas détresse. La présence de 

l’expression ytm-d[253 qui l’accompagne renforce cette pétition lancée à Dieu. On 

comprendrait le verset 13a à la lumière de Ex 32, 12,254 où comme ici, Moïse 

demande à Dieu de revenir (bwv) sur l’ardeur de sa colère, c'est-à-dire de renoncer à 

faire du mal à son peuple.  

 

v. 13b. Le verbe ~xn. 

 

Le verbe ~xn est traduit avec un large horizon de signification dans la Bible 

hébraïque. En effet, au pi., il est traduit par « consoler », ou « réconforter » (Gn 50, 

21). Au hitp., il signifie « renoncer » ou « changer d’avis » (Nb 23, 19). Au ni., il se 

traduit par « renoncer » (Jr 4, 28). Le sens à lui attribuer ici, au ni., impératif, s’éclaire 

grâce à la présence de la préposition l[ qui l’accompagne. En effet, lorsque le verbe 

~xn est accompagné de la préposition l[, le sens qu’il porte est celui de « se 

repentir », de « regretter », ou de « changer d’avis » à propos d’un projet élaboré.255 

Dans ce verset, où le psalmiste s’adresse à Dieu, le verbe ~xn est utilisé comme le 

parallèle de bwv. A cet effet, il pourra se comprendre à la lumière de la demande de 

Moïse dans Ex 32, 12b256: $m[l h[rh-l[ ~xnhw $pa !wrxm bwv : « Reviens de 

l'ardeur de ta colère et renonce à faire du mal à ton peuple ». 

 

  

                                                 
252

 M. E. TATE, Psalms, p. 436. 
253

 Pour J. L. VESCO, Le Psautier de David, p. 85, note 1, l’expression hébraïque ytm-d[ est attestée 

en Ps 6, 4-5. Elle est comme l’équivalent de l’expression akkadienne ‘ad mati’ que l’on rencontre dans 
les prières babyloniennes de pénitentielles. Elle est souvent utilisée pour calmer le cœur d’une 
divinité. 
254

 M. E. TATE, Psalms, p. 436. 
255

 D. PATRICK, «The translation of Jb 42, 6», pp. 369-371. 
256

 On retrouve le même usage dans Jr 18, 8. 10; Jon 3, 10; Jb 42, 6. 
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v. 14a. Le sens de rqbb. 

 

Littéralement on traduirait le substantif rqbb du verset 14a avec la préposition b,257 

par « dans le matin ». Toutefois, le sens à attribuer à ce rqbb est différent de celui 

du verset 5a. En effet, si au verset 5a, il désigne le moment de l’apparition du soleil 

ou le lever du jour, comme dans Ex 10, 13; I S 30, 17; Jon 4, 7.258 Dans ce verset par 

contre, le substantif rqbb est défini comme le moment favorable pour l’intervention 

divine, après une nuit sombre.259 Le sens à lui attribuer est comme dans Ex 16, 7:  

« Au matin, vous verrez la gloire du Seigneur, parce qu'il a entendu vos murmures 

contre le Seigneur. Et nous, que sommes-nous pour que vous murmuriez contre nous 

» ? Il pourrait avoir le même sens dans Nb 16, 5. 260 

 

v. 14b. hxmfnw hnnrnw. 

 

On a souvent omis le verbe xmf dans plusieurs traductions, le considérant comme 

une glose explicative.261 Les deux verbes de joie hxmfnw et hnnrnw sont pourtant 

utilisés ici comme un hendiadys. On les retrouve aussi dans Ps 35, 27, ou encore 

dans Ps 67, 5 et dans Zach 2, 14.262 Ils ont pour fonction de faire retentir avec force 

des cris de joie263 comme motif de louange à Dieu.264  

 

  

                                                 
257

 C. BARTH, rqbb, p. 223. 
258

 Le mot rqbb est en lien avec la présence de la lumière rwa, dans Gn 1, 3; Ha 3, 4: Jb 31, 26. 
259

 H. GUNKEL, cité par C. BARTH rqbb, p. 226; Voir également, H. J. KRAUS, Die Psalmen, p. 632 :  

« Der Morgen ist der Zeitpunkt der Gottesantwort und Gotteshilfe ». (cf. Pss 46, 6; 143, 8); J. ZIEGLER, 

«Die Hilfe Gottes, am Morgen», p. 281ss. 
260

 D’autres auteurs ont traduit rqbb par demain matin. Voir la discussion dans C. BARTH, rqbb, pp. 

211-228; E. PODECHARD, Le Psautier, p. 127, traduit par bientôt; E. KISSANE, Psalms, p. 425 traduit 
par « quickly, soon ». 
261

 E. PODECHARD, Le Psautier, p. 132. 
262

 M. E. TATE, Psalms, p. 436. On trouve d’autres passages où les deux verbes sont en parallèles:1 

Ch 16, 31-33; Pss 5, 12; 32, 11; 92, 5; 96, 11-12. 
263

 M. E. TATE, Psalms, p. 436. 
264

 Voir H. J. KRAUS, Psalmen, p. 632. Il ajoute le commentaire suivant « In Jubeln und Jauchzen 

würde sich der Dank der Erretteten (in der Darbringung der hdwt) äußern ». 
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v. 15. Les formes plurielles de twmy et twnv. 

 

On retrouve dans ce Psaume, deux formes du pluriel de hnv en ~y et en tw. Ces 

mêmes formes inhabituelles se retrouvent aussi dans le cantique de Moïse en Dt 32, 

7. On a souvent pensé que le psalmiste les a considérés comme des formes 

poétiques, vraisemblablement choisies pour ménager les assonances qu’elles 

produisent.265 Mais nous pensons avec D. MICHEL,266 que le choix du pluriel en tw. 

dans ce verset est intentionnelle. Il désigne, non pas le concept universel, comme au 

verset 4, mais bien les années vécues par l’homme. 

 

v. 16a. Le sens de $l[p.  

 

Le substantif masculin $l[p se comprend à partir du sens du verbe l[p. Au qal, il 

est traduit par « faire », « agir », ou « réaliser ». Quand il est utilisé en rapport avec le 

nom de Dieu, comme en Is 43, 13b : « ce que je ‘réalise’ (l[pa) qui pourrait le 

renverser ?», le verbe l[p est une allusion explicite à l’intervention de Dieu, soit pour 

rappeler ce qu’il avait accompli dans l’histoire d’Israël, soit pour solliciter une 

intervention imminente de Dieu dans la vie d’un homme ou d’un peuple.267 Eu égard 

au sens qui précède, le substantif l[p dans ce verset,268 qui peut être également 

traduit par « ce que tu fais »,
269

 vise ici une attente de la manifestation du Dieu fidèle, 

dans la vie de son fidèle, qui espère. Le sens de l[p au singulier comme en Dt 32, 

4, doit être pris comme un collectif. Il désigne une intervention de Dieu en faveur de 

son peuple.  

 

                                                 
265

 Cf. M. DAHOOD, Psalm, p. 326, se porte sur la traduction de l’Ougaritique pour expliquer la 

particularité de cette forme plurielle. Il traduit comme en Ougaritique, les jours du Père des années. 
Voir aussi, M. E. TATE, Psalms, p. 436; J. L. VESCO, Le Psautier de David, II, p. 852.  
266

 D. MICHEL, Grundlegung einer hebräischen Syntax, pp. 44-45. 
267

 Pour E. KISSANE, Psalms, p. 425 : L’intervention de Dieu avec l’usage seul du substantif n’est pas 
définie d’avance, faut-il encore étudier le contexte, car Dieu fait une intervention soit pour punir, (Pss 
28, 4-5; 95, 9), soit pour récompenser (Pss. 44, 2; 64, 10; 77, 13; 92, 5), soit encore pour délivrer 
Israël (Is 40, 5; 52, 10). 
268

 Le sens du substantif l[P n’est pas exclusif. Le substantif pourrait également être traduit en 

rapport avec le travail des hommes (Jb 36, 9). Dans Jr 22, 13, il signifie le résultat du travail, ou le 
salaire des hommes. 
269

 E. PODECHARD, Le Psautier, p. 132 le traduit comme un substantif pluriel. 
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v. 16b. Le substantif $rdhw. 

 

Généralement, on traduit le substantif rdh par « splendeur » ou « majesté », mais le 

sens à lui attribuer n’est pas si simple.270 Au verset 16 du Psaume 90, le sens à lui 

donner s’éclaire à partir du substantif l[p du Ps 90,16a avec lequel il est en utilisé 

dans un parallélisme synonymique. En effet, dans le texte hébreu, on retrouve les 

deux substantifs l[p et rdh comme parallèles, dans deux textes uniquement : Ps 

111, 3 et Ps 90, 16, où ils sont en rapport avec Dieu. Tous deux sont utilisés pour 

mettre en évidence la puissance et les exploits de Dieu dans l’histoire d’Israël. 

Dans la conclusion d’une prière de supplication comme ici, on comprend nettement 

que le substantif rdh apparaisse comme un souhait formulé par le psalmiste pour 

l’avènement ou la réédition d’un nouvel exploit de YHWH auprès de son peuple, 

comme dans les temps anciens.271 

 

v. 17a. Le sens du substantif ~[n. 

 

Le substantif ~[n est utilisé 7 fois dans le texte hébreu massorétique,272 néanmoins 

le sens qu’il véhicule dans ces différentes occurrences n’est pas si simple à 

dévoiler.273 On lui attribue habituellement la traduction de « gentillesse »,274 (Ps 27, 

4), de « beauté »,275 de « douceur »,276 ou de « aimable ».277 Cependant, la 

signification de tous ces termes, se révèle trop abstraite dans la conclusion du 

Psaume 90. Dès lors, une question se pose : Comment le comprendre ? Comme une 

faveur que le psalmiste évoque dans sa prière ? Nous pensons que le sens à 

attribuer à ce substantif dans le Psaume 90, exige de prendre en considération 

toutes les occurrences du verbe ~[n ainsi que ses termes dérivatifs présents dans le 

texte hébreu. En effet, le verbe ~[n apparaît dans le texte hébreu à travers 8 

attestations. En effet, il est attesté comme le parallèle de bwj, « bonté » (Gn 49, 15; 

                                                 
270

 G. WARMUTH, rdh, p. 335. La question est aussi discutée par M. E. TATE, Psalms, p. 436. 
271

 G. WARMUTH, rdh, Spéc, pp. 340-341. 
272

 Pr 3, 17; 15, 26; 16, 24; Pss 27, 4; 90, 17; Za 11, 7. 10. 
273

 Voir J. D. LEVENSON, « A technical meaning for Noam in the Hebrew Bible », pp. 61-67. 
274

 L. KOEHLER & W. L. BAUMGARTNER, ~[n, p. 706. 
275

 S. MOWINCKEL, Psalms, p. 70f. 
276

 M. DAHOOD, Psalms, p. 327. 
277

 T. KRÜGER, « Psalm 90 und die Vergänglichkeit des Menschen », p. 195. 
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Pss 133, 1; 147, 1; Jb 36, 11); de bwj-tkrb, « parole de bénédiction » (Pr 24, 25), de 

hpy, « beauté » (Ct 1, 16; 7, 7), de rqy, « précieux » ou « valeureux » (Pr 24, 4) et 

qtm, « douceur ». (Pr 9, 17). 

 

On pourrait observer toutefois que partout où le substantif apparaît, sa signification 

principale s’apparente au langage de l'amour. Il décrit soit la « beauté », soit « vante 

ses délices ». On le voit en effet : il est attesté dans ce sens en Pr 9, 17, pour décrire 

la beauté du paysage : ~[ny ~yrts ~xlw wqtmy ~ybwng-~ym « Les eaux dérobées sont 

douces et les mets clandestins, délicieux ». Il est utilisé comme une métaphore, pour 

désigner la beauté du pays en Gn 49, 15 : 

hm[n yk #rah-taw bwj yk hxnm aryw 
db[-sml yhyw lbsl wmkv jyw  

Il a vu que le repos était bon et le pays agréable 
Il tend l'échine sous le bât, il est bon pour la corvée d'esclave  

 

C’est le même ~[n qui est repris dans le même contexte en Ez 32, 19 : tm[n ymm :« 

Qui surpasses-tu en beauté ? ». On le retrouve encore en Pr 2, 10 à propos de la 

sagesse : ~[ny $vpnl t[dw $blb hmkx awbt-yk :« Ainsi la sagesse pénétrera ton 

coeur et la connaissance fera tes délices ». Il est aussi utilisé dans un contexte isolé 

en Pr 24, 25 : bwj-tkrb awbt ~hyl[w ~[ny ~yxykwmlw : « Pour ceux qui le reprennent 

il y aura du bonheur (~[ny) et sur eux viendront bénédiction et félicité ». Dans ce 

texte, particulièrement, ~[n pourrait être traduit par les termes « bien » ou « bonheur 

». Il se comprend dès lors comme le synonyme (ou la conséquence) de la 

bénédiction. Le sens du verbe ~[n apparaît aussi en accompagnement de l’adjectif 

~y[n, qui est attesté dans 13 occurrences dans le texte hébreu, toutes au qal. 

Comme le verbe, l’adjectif ~y[n apparaît également dans le contexte du langage 

d’amour. Il est attesté dans Ct 1, 16 à côté de hpy désignant la beauté physique. Il 

signifie une amitié sincère dans 2 S 1, 17-27 entre Saul et Jonathan. L’adjectif ~y[n 

est utilisé comme épithète dans 2 S 23, 1 à propos de David : « messie du Dieu de 

Jacob, et favori, (~y[nw) des chants d'Israël ». Il est utilisé comme parallèle de bwj 

dans Ps 133, 1: ~y[n-hmw bwj-hm : « Oh ! Quel plaisir, quel bonheur », et dans Jb 36, 

11. : ~ymy[nb ~hynvw÷ bwjb ~hymy wlky wdb[yw w[mvy-~a : « S'ils écoutent et se 

soumettent, ils achèveront leurs jours dans le bonheur et leurs années dans les 

délices ». Au Ps 135, 3 le psalmiste l’utilise pour désigner la bonté de YHWH :  
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~y[n yk wmvl wrmz hwhy bwj-yk hy-wllh: « Alléluia ! Que le Seigneur est bon ! 

Chantez son nom, qu'il est aimable ! ». Au Ps 147, 1, le psalmiste affirme :  

hlht hwan ~y[n-yk wnyhla hrmz bwj-yK hy wllh : « Alléluia ! Qu'il est bon de 

chanter notre Dieu, qu'il est agréable de le bien louer ». Dans les trois occurrences 

du livre des Proverbes, l’adjectif est utilisé dans un contexte de sagesse. On le voit 

dans Pr 22, 18; 23, 8; 24, 4. Ces 3 autres occurrences de l’adjectif sont 

particulièrement intéressantes pour déterminer le sens qu’il comporte au Psaume 90. 

En effet, sur les trois occurrences, deux d’entre elles se trouvent au Ps 16, 6, et une 

autre au Ps 16, 11. Au Ps 16, 6 : yl[ hrpv tlxn-@a ~ym[nb yl-wlpn ~ylbx : « Le 

sort qui m'échoit est délicieux, la part que j'ai reçue est la plus belle ». L’adjectif 

masculin pluriel ~y[n est ici comme synonyme d’un bonheur plus élevé. Il est à 

comprendre comme un privilège pour l’homme de vivre à proximité de YHWH, ou de 

vivre en YHWH lui-même. Le sens qu’il a ici, est probablement associé à la beauté de 

la terre, comme dans Gn 49, 15; Ez 32, 19.278 On retrouve le même sens au v. 11, 

dans la conclusion du Ps 16, le psalmiste parle aussi de la félicité de la proximité de 

Dieu : « Tu me fais connaître la route de la vie; la joie abonde près de ta face, à ta 

droite, les délices (twm[n) éternelles».  

 

La dernière occurrence de l’adjectif se trouve dans le discours d’Elihu dans Jb 36, 

11. : ~ymy[nb ~hynvw bwJb ~hymy wlky wdb[yw w[mvy-~a: « S'ils écoutent et se 

soumettent, ils achèveront leurs jours dans le bonheur et leurs années dans les 

délices ». Ce texte est en lien avec le Ps 16, car les délices dont il est question ici 

s’apparentent au bonheur d’être avec Dieu. 

 

Il résulte de ce qui vient d’être dit que le verbe ~[n ainsi que son adjectif ~y[n, surtout 

dans les trois dernières occurrences, apparaissent en lien avec Dieu. C’est donc une 

~[n que Dieu révèle ou qu’il donne. Il s’agit de la ~[n en référence avec le nom et 

l’intervention de Dieu en faveur de son peuple. Une telle signification éclaire le sens 

du substantif proprement dit dans le texte hébreu. Dans le Psautier, cette orientation 

prend une valeur significative. En effet, au Ps 27, 4 le psalmiste dit : « J'ai demandé 

une chose au Seigneur, et j'y tiens : habiter la maison du Seigneur tous les jours de 

                                                 
278

 Voir aussi Ps16, 6; Ps 84, 4. 
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ma vie, pour contempler la beauté de YHWH, (hwhy-~[nb) et prendre soin de son 

temple ». Le verset 4 du Psaume 27 se réfère probablement à l’amour de Dieu, que 

le psalmiste souhaite garder et contempler. Cette beauté est pour lui chemin de 

délivrance qu’il espère. Demeurer dans la maison de Dieu, ou être près de Dieu, est 

considéré comme un délice, et un bonheur. On le voit, à l’évocation des ennemis qui 

cherchent à le dévorer comme des bêtes sauvages (v. 2-3), répond le désir d’aller au 

temple où le psalmiste trouvera, auprès de YHWH, la protection.279 L’expression que 

le psalmiste utilise ici hwhy-~[nb twzxl avec le verbe hzx a tout son sens. En effet, ce 

verbe hzx a généralement le sens de contempler, mais il peut aussi exprimer le sens 

du verbe, « voir » dans un sens physique et spirituel. Aussi, le verbe hzx est utilisé 

pour désigner la vision immédiate de Dieu dont bénéficient quelques privilégiés, 

comme Moïse, Aaron, Nadab, Abihou et les soixante-dix des anciens d’Israël (Ex 24, 

9-10).280 Dans ce verset 4 du Psaume 27, ce verbe hzx est en lien avec le verbe 

rqbl, utilisé dans le même sens. Dès lors, il pourra être compris dans le sens soit de  

« contempler », de « rechercher », de « prendre soin », ou « d’examiner ».281  

 

Les deux verbes utilisés dans un parallélisme synonymique donnent tout son sens 

au verset 4.282 Ainsi, en considérant les éléments de supplication des versets 4. 8. 11 

dans ce Psaume, le psalmiste fait une demande à Dieu, de ne pas lui cacher son 

visage, mais de lui montrer la route qu’il va suivre (v. 11). On peut donc conclure ici 

que le substantif ~[n révèle à la fois la « bonté », le « charme », la « douceur »,  

« l’amabilité », mais aussi la « beauté de Dieu ».283 Dans ce sens, il véhicule l’idée 

de la présence de Dieu à côté de l’homme. C’est le sens qu’il a au Ps 90, 17. Aussi, 

la traduction du terme ~[n dans ce cadre, exprime le souhait du psalmiste, d’obtenir 

                                                 
279

 Ainsi l’interprète J. L. VESCO, Le Psautier de David, p. 273. 
280

 Pour L. KOEHLER & W. L. BAUMGARTNER, hzx, p. 301, le verbe hzx est parfois utilisé comme le 

synonyme de har (Voir Mi 4, 11. Jb 36, 25). On observe que le ni. de ce verbe apparait dans le même 

sens au Ps 90,16. 
281

 Le verbe rqb, « examiner » ou « réfléchir », pourrait avoir le sens de « consulter la divinité pour 

obtenir un oracle ». Il n’est pas impossible que le v. 14 soit la transcription de l’oracle obtenu. Ce 

verbe avec b, est un cas unique dans le texte hébreu. 
282

 La recherche du visage divin dont parlent les versets 4-8 du Psaume 27, demeure la préoccupation 
essentielle du psalmiste. Pour J. L. VESCO, Le Psautier de David, p. 274. Dans ce sens, cet auteur 

interprète le verset 4 en lien avec le verset 8 par la reprise du verbe rqb « rechercher ». Cette 

recherche que le psalmiste voudrait faire est celle de la présence de Dieu, ou du visage de Dieu. 
283

 F. NÖTSCHER, Die Psalmen, p.150, traduit par : « Das Angeschit Gottes schauen ». 
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une intervention personnelle ou miraculeuse de Dieu, pour effacer les souffrances 

auxquelles il est confronté. 

 

v. 17bc. La reprise de la formule wnyl[ whnnwk wnydy hf[mw.  
 

La longueur du verset 17 dans la finale du Psaume est souvent sujette à débat. En 

effet, deux omissions ont été suggérées par BH2 et par BHS.284 La première omission 

concerne les variantes wnyhla et ynda qui se trouvent au v.17a, et se lisent comme 

deux variantes du mot hwhy.285 C’est pour éviter cette répétition qu’on a suggéré 

l’omission d’une de deux variantes, en occurrence la variante wnyhla. Pour D. 

BARTHELEMY,286 les manuscrits Laudianus A 172 et 162, sur lesquels se fonde 

l’hypothèse de l’omission, portent uniquement la variante hwhy ynda. On ne trouve 

nulle part ailleurs un autre appui textuel légitimant cette omission. Par conséquent, il 

ne nous a pas semblé nécessaire d’omettre la leçon wnyhla dans ce verset. 

 

Pour la deuxième demande d’omission de la variante wnyl[w whnnwk wnydy hf[mw qui 

semble être un cas d’homéotéleuton, soit sur wnyl[ ou sur wnydy, on argue encore avec 

D. BARTHELEMY287 que même si à la lecture du verset 17, le premier wnyl[ est 

parfaitement en place, alors que le second et ce qui suit s’accrochent mal à hnnwk, on 

ne pourrait cependant légitimer une telle omission. La raison en est bien sûr 

l’absence de témoins, qui comporteraient l’omission. Par ailleurs, on doit reconnaitre 

que la reprise du verset 17b au v.17c, pourrait être considérée comme une des 

caractéristiques de la poésie hébraïque, qui tend à mettre en valeur la conclusion 

d’un texte.288 

 

                                                 
284

 D. C. BARTHELEMY, Critique textuelle. Psaumes IV, p. 645 note à ce sujet : « l’omission se fonde 
sur l’apparat de BH23S. La première omission est attribuée à un ms et à la 1

ère
 main d’un autre. Or le 

mss que KENNICOTT mentionne comme omettant ce mot est on ms n°1, le Laudianus 1 172 et 162 
(puis 268 et 267) de la Bodléienne qui est aujourd’hui le Digby Or 32 et 33 et qui porte les n° 14 et 15 
dans le catalogue de NEUBAUER ». 
285

 M. E. TATE, Psalms, p. 436. 
286

 D. C. BARTHELEMY, Critique textuelle. Psaumes IV, p. 645. 
287

 D. C. BARTHELEMY, Critique textuelle. Psaumes IV, p. 645. 
288

 J. SCHNOCKS, « Ehe die Berge geboren wurden bist du », p. 165; M. GIRARD, Les Psaumes, p. 502 

note au sujet de cette divergence: « Nous opinons plutôt en faveur de l’authenticité du verset 17c : la 
réduplication des mots est l’une des caractéristiques marquantes du style de l’auteur ; en plus du 17c 
on en trouve au moins sept autres exemples dans une lecture structurelle. (Cf, les versets  3ab; 5b-6a; 
9-10ab; 11a.12a; 14b-15a; 15b-16a et 17ab) ». 
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On peut conclure ce chapitre sur les observations critiques du texte hébreu 

massorétique du Psaume 90 en admettant la complexité de ses variantes textuelles, 

comme une attestation du profil de la version hébraïque du Psaume 90. Ces 

variantes textuelles tout en mettant en relief quelques éléments essentiels de la 

poésie hébraïque originelle, essaient de retrouver autant que faire se peut le sens 

que le texte hébreu massorétique du Psaume 90 voudrait faire découvrir. A travers le 

choix de son style, de ses métaphores, de ses constructions grammaticales et de ses 

allusions et parallèles avec les autres écrits du texte hébreu, ce texte dévoile autant 

qu’il peut la poésie qu’évoque et suggère la compréhension du texte original par 

l’interprétation juive traditionnelle. Il nous faut regarder maintenant la traduction 

grecque de la LXX pour mieux apprécier son originalité. 

 

d. Excursus 1. Les particularités de la LXX. 

 

Depuis environ trois décennies, l’étude sur la LXX connaît un essor considérable.289 

De nombreuses études tentent de faire ressortir son profil spécifique, ainsi que son 

importance pour la connaissance des textes anciens. Pour notre part, l’intérêt de 

l’apport de la LXX dans cette étude est motivé par deux raisons. Primo, parce que la 

LXX du Psaume 89 apparaît dans l’apparat critique de la BHS, comme le seul qui 

présente de nombreuses et différentes leçons du texte hébreu massorétique.290 

Secundo, parce qu’elle est souvent citée par des auteurs pour corriger les leçons du 

texte hébreu massorétique, lorsqu’elles sont jugées défectueuses. Dans ce sens, la 

particularité de cette étude est d’évaluer la nature de ces écarts dans l’objectif de 

                                                 
289

 On peut citer à titre d’exemple quelques études récentes sur la LXX : A. LEONAS, Recherches sur 

le langage de la Septante; J. JOOSTEN/ P. LE MOIGNE, L’apport de la Septante aux études sur 
l’Antiquité; M. HARL/ G. DORIVAL/ O. MUNNICH, La Bible Grecque des Septante. Du judaïsme 
hellénistique au Christianisme ancien. Sur le Psautier grec : E. BONS, « Le Psaume 7 dans la version 
de la Septante »; O. MUNNICH,  Etude lexicographique du Psautier dans la Septante; O. MUNNICH, 
Indices d’une Septante originelle dans le Psautier Grec; O. MUNNICH, La Septante des Psaumes et le 
groupe kaige; O. MUNNICH, On the place of origin of the Old Greek of psalm; A. MACINTOSH, The 
Spider in the Septuagint version of Psalm XC, 90; H. GZELLA, Lebenszeit und Ewigkeit. Studien zur 
Eschatologie und Anthropologie des Septuaginta Psalters; E. ZENGER( éd), Der Septuaginta-Psalter. 
Sprachliche und theologische Aspekte; R. J. V. HIEBERT/ J. C. COX/P. J. GENTRY (éd), The Old Greek 
Psalter. Studies in Honour of Albert Pietersma. 
290

 L’apparat critique présente de R. KITTEL, BHS, les divergences de cinq témoins textuels : Pour LXX 

( Les versets 1a; 2a; 2d; 4b; 5b; 6a; 9bc; 11a; 14a; 15a; 16abc ). Pour le Syriaque (Les versets 2c; 
4bd; 5ab; 6a; 9bcd; 12a; 16a). Pour la Vulgate (Le verset 2bc). Pour la Vieille Latine (Le verset 2b). 
Pour le Targum (Les versets 4d; 10d; 17a). 
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déterminer le profil spécifique de la LXX, mais aussi de dégager la spécificité de 

chaque version. Aussi, nous donnerons dans un premier temps une traduction du 

texte du Psaume 89 dans la LXX. Cette traduction sera suivie d’une série de 

remarques relatives aux difficultés du texte, et de quelques-uns de ses écarts par 

rapport au texte hébreu massorétique. 

 

e. Le texte de la LXX et sa traduction opératoire. 

 
1. proseuch, tou/ Mwush/ avnqrw,pou tou/ qeou/ 

ku,rie katafugh. evgenh,qhj h`mi/n 
evn genea/| kai. genea/| 

Une Prière de Moïse, homme de Dieu 
Seigneur, tu es devenu notre forteresse 
De génération en génération 

 

2. pro. tou/ o;rh genhqh/nai 
kai. plasqh/nai th.n gh/n kai. th.n oivkoume,nhn 
kai. avpo. tou/ aivw/noj e[wj tou/ aivw/noj su. ei = 

Avant que les montagnes soient nées 
et que soient formés la terre et le monde, 
et depuis l’éternité jusqu’à l’éternité, tu existes. 

 

3. mh. avpostre,yh|j a;nqrwpon eivj tapei,nwsin 
kai. ei=paj evpistre,yate uìoi. avnqrw,pwn 

Ne fais pas revenir l’homme à l’humiliation 
Mais tu dis : revenez les humains 

 

4. o[ti ci,lia e;th evn ovfqalmoi/j sou 
w`j h` h`me,ra h` evcqe,j h[tij dih/lqen 
kai. fulakh. evn nukti, 

Parce que mille ans à tes yeux 
sont comme le jour d’hier qui est passé 
et [comme] une veille dans la nuit. 

 
5. ta. evxoudenw,mata auvtw/n e;th e;sontai 

to. prwi. w`sei. clo,h pare,lqoi 
Les dédains dont ils font l’objet seront des années, 
au matin, il passe comme une herbe. 

 
6. to. prwi. avnqh,sai kai. pare,lqoi 

to. e`spe,raj avpope,soi sklhrunqei,h kai. xhranqei,h 
au matin, elle fleurit et passe  
au soir, elle se flétrit, durcit et se dessèche 

 

7. o[ti evxeli,pomen evn th/| ovrgh/| sou 
kai. evn tw/| qumw/| sou evtara,cqhmen 

C’est que nous avons disparu dans ta colère 
et que dans ta furie, nous avons été bouleversés. 

 
8. e;qou ta.j avnomi,aj h`mw/n evnw,pio,n sou 

ò aivw.n h`mw/n eivj fwtismo.n tou/ prosw,pou sou 
Tu as placé nos péchés devant toi 
Notre temps (est) à la lumière de ta face 

 

9. o[ti pa/sai aì h`me,rai h̀mw/n evxe,lipon 
kai. evn th/| ovrgh/| sou evxeli,pomen 
ta. e;th h`mw/n  
w`j avra,cnhn evmele,twn 

C’est pourquoi tous nos jours sont terminés. 
et dans ta colère, nous sommes terminés. 
on a médité nos années  
comme une toile d’araignée. 

 
10. ai` h`me,rai tw/n evtw/n h`mw/n evn auvtoi/j  

e`bdomh,konta e;th 
eva.n de. evn dunastei,aij  
ovgdoh,konta e;th 
kai. to. plei/on auvtw/n  
ko,poj kai. po,noj 
o[ti evph/lqen prau<thj evfV h`ma/j  
kai. paideuqhso,meqa 

Les jours de nos années, quant à elles (c’est) 
soixante dix ans 
Mais si [l’on est] dans la vigueur, (c’est)  
quatre vingt dix ans 
Mais, la majeure partie d’eux,  
[n’est que] travail et douleur 
car la douceur est venue sur nous,  
et nous serons éduqués 

 
11. ti,j ginw,skei to. kra,toj th/j ovrgh/j sou 

kai. avpo. tou/ fo,bou sou  
to.n qumo,n sou 

Qui connaît la force de ta colère 
Et à partir de la crainte [que tu inspires], ton 
ressentiment ? 
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12. evxariqmh,sasqai th.n dexia,n sou ou[twj gnw,rison 
kai. tou.j pepedhme,nouj th/| kardi,a|  
evn sofi,a| 

Reconnaitre ta main droite, ainsi fais-(le) savoir  
Ainsi que ceux qui sont liés par leur cœur,  
dans la sagesse. 

 

13. evpi,streyon ku,rie e[wj po,te 
kai. paraklh,qhti evpi. toi/j dou,loij sou 

Reviens Seigneur, jusqu’à quand ? 
laisse-toi fléchir pour tes serviteurs 

 

14. evneplh,sqhmen to. prwi. tou/ evle,ouj sou 
kai. hvgalliasa,meqa kai. euvfra,nqhmen evn pa,saij tai/j 
h`me,raij h`mw/n 

Nous avons été rassasiés au matin de ta bonté 
et nous nous sommes réjouis et étions heureux 
dans  
tous nos jours  

 
15. euvfra,nqhmen avnqV w-n h`merw/n  

evtapei,nwsaj h`ma/j 
evtw/n w-n ei;domen kaka, 

Nous étions heureux en raison des jours où  
tu nous as humiliés 
Et en raison des années où nous avons vu le mal 

 
16. kai. ivde. evpi. tou.j dou,louj sou  

kai. ta. e;rga sou 
kai. òdh,ghson tou.j ui`ou.j auvtw/n 

Et (jette) un regard sur tes serviteurs  
et (sur) tes œuvres 
et guide leurs fils. 

 
17. kai. e;stw h` lampro,thj kuri,ou tou/ qeou/ h`mw/n  

evfV h`ma/j 
kai. ta. e;rga tw/n ceirw/n h`mw/n kateu,qunon  
evfV h`ma/j 

Et que la splendeur du Seigneur, notre Dieu soit  
sur nous 
Quant aux œuvres de nos mains fais le prospérer 
sur nous 

 

f. Les écarts majeurs entre les deux versions. 

 
v. 1b. Le sens de katafugh,. 
 

Le substantif katafugh, dans la LXX des Psaumes, apparaît comme la traduction de 

six équivalences dans le texte hébreu massorétique. Il correspond en effet 6 fois à 

hdwcm, (Pss 17, 3; 30, 3.4; 70, 3; 90, 2; 143, 2); 2 fois à bgfm, ( Pss 9, 10; 58, 17) 2 

fois à hsxm (Ps 45, 2; 103, 18); 1 fois à swnm (Ps 58, 17);1 fois à rts (Ps 32,7) et 2 

fois à !w[m au Ps 90, 1 et 91, 9. Toutes ces occurrences de katafugh, dans la LXX 

mettent en avant le sens d’une aide, d’un appui, ou tout simplement d’un refuge que 

l’on peut retrouver auprès d’un Dieu dans des situations de détresse.291 Dès lors, on 

comprendrait katafugh, comme l’action de se réfugier ou de trouver refuge auprès 

de quelqu’un ou auprès de Dieu.
292

 C’est sans doute pour cette raison, qu’à la suite 

de plusieurs manuscrits grecs,293 la leçon zw[m294 qui se traduit par « forteresse », a 
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 H. GZELLA, Lebenszeit und Ewigkeit, pp. 304-305. 
292

 A. BAILLY, Dictionnaire Grec- Français, p. 1059; T.MURAOKA, A Greek- English Lexicon, p. 308. 
293

 L’apparat critique de RAHLFS, Psalmi XC 
294

 Ainsi J. CALES, Les Psaumes, p.150; E. PODECHARD, Les Psaumes, p. 128; L. SABOURIN, Le livre 

des Psaumes, p. 416. Pour M. GIRARD, Les Psaumes, p. 501, on peut attribuer le motif de l’écart par 
la confusion entre les deux dernières lettres. Néanmoins, il considère les deux mots véhiculent un 
même sens.  
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été sollicité comme une correction de !w[m du texte hébreu massorétique. A la faveur 

de cette hypothèse, on trouve en effet, dans la LXX, le sens qu’il révèle de « force », 

ou de « puissance », que l’on trouve auprès d’un Dieu, se manifeste comme 

caractéristique de l’usage courant du mot zw[m. 295  

 

Néanmoins, le recours à la LXX pour corriger le texte hébreu n’est pas indispensable 

ici, car le sens de !w[m dans le texte hébreu massorétique n’est pas non plus 

douteux. Toutefois, la leçon katafugh, dans la LXX, loin d’être considérée comme 

une lectio difficilior, par rapport au texte hébreu, s’avère être une traduction à partir 

du contexte grec,296 et de l’usage courant du mot.297 Dans ce sens, il n’est pas 

nécessaire de parler véritablement d’un écart entre les deux versions. 

 

v. 2b. Le verbe plasqh/nai. 

 

Dans la LXX, le verbe plasqh/nai a normalement pour équivalent le verbe hébreu 

rcy, avec le sens de « façonner », ou de « sculpter », qui est utilisé habituellement 

dans le contexte de la création (Gn 2, 7. 8. 15. 19; Ex 32, 4). Dans ce sens, l’écart 

entre les deux versions se situe, non pas au niveau des occurrences, mais au niveau 

de la ponctuation, du mode et de la syntaxe employés dans les deux langues, à 

savoir, l’hébreu et le grec. En effet, le traducteur grec rend apparemment le polal 

passif ll;AxT..w: à la différence du texte hébreu massorétique, par le polel actif lleAxTwå.w :. 

Aussi, d’après la lecture du texte hébreu massorétique, avec lleAxT..w :, on y voit la 

création du monde par Dieu, présentée à travers les images de la naissance comme 

pour les humains. Il est clair que le texte hébreu massorétique fait allusion ici aux 
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 On lira avec intérêt l’explication de J. JOOSTEN, « The Knowledge and use of Hebrew in Hellenistic 

period Qumran and the Septuagint », pp. 115-136. 
296

 Pour PLATON, Leg 699 b, katafugh, est l’action de se réfugier auprès de quelqu’un. 
297

 H. GZELLA, Lebenszeit und Ewigkeit. p.305, note à ce propos: « Somit ist es wohl nicht mit letzter 

Sicherheit zu ermitteln, ob sich die Übersetzung der die griechischen Version mit katafugh, auf einen 

Text zurückführen läßt, der zw[m gelesen hatte (dann handelte es sich um die wörtliche Übersetzung 

einer anderen Vorlage), oder ob es das Resultat einer bewußten Abstraktion ist, weil der Originaltext 

!A[m als anstößiger Anthropomorphismus empfunden worden ist. Unabhängig von der Lesung des 

hebräischen Textes erscheint die Septuaginta also mit der abstrakten, nicht-antropomorphen 
Formulierung ‚Zuflucht‘ ein Gottesbild von leicht gesteigerter Transzendenz zu erzeugen, so auch 
durchweg etwa die folgenden Psalmen 91(90) und 92(91) ». 
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anciennes cosmogonies babyloniennes.298 En revanche, le traducteur de la LXX avec 

le choix du passif, maintient la présentation du monde dans un processus de 

naissance, comme dans le texte hébreu, mais il introduit une nuance dans cette 

conception de la création imaginée comme un accouchement, sans doute pour éviter 

un anthropomorphisme très fort.299  

 

v. 3a. mh. avpostre,yh|j a;nqrwpon eivj tapei,nwsin.  

 

Les deux versions divergent considérablement au verset 3. La LXX a sans doute lu le 

nom divin du verset 2c comme une particule négative la, qu’il a traduit par mh, . et l’a 

rattaché au début du verset 3.300 Cette négation creuse l’éloignement entre les deux 

versions. Comme on peut s’en rendre compte, dans le texte hébreu massorétique 

avec le substantif akd, une instance est mise, par le biais d’une image concrète. Il 

véhicule le sens de « écrasement », ou de « poussière ». Ainsi, fait-il allusion à la 

violence avec laquelle la vie d’un homme est brisée, comme une matière par Dieu. 

Dans la LXX par contre, avec la présence d’une expression beaucoup plus abstraite, 

                                                 
298

 S. TERRIEN, Psalms, p. 643, note à ce propos : « the two verbs, ‘were brought forth’ and ‘thou did 
form’ apply literally to maternal labor at the moment of a child’s birth. This does not mean that the 
divinity is viewed as a mother-goddess, but it suggests that God suffered strictures of agony when he 
completed the formation of the earth ». 
299

 On lira à ce propos le commentaire de H. GZELLA, Lebenszeit, p. 305 : «JHWH ist nach einem 

solchen Verständnis nicht aktiv der Schöpfer, sondern eher der Zuschauer bei der Entstehung der 
Welt, und die Erde selbst hat als kreißende Mutter das Leben hervogebracht. Dagegen haben sich die 
Schöpfungsvorstellungen des Pentateuch vermutlich mit der Herausbildung einer exklusiven Jahwe-
Theologie kristallisiert, wohingegen der Psalm noch älteres Gut konserviert. Dieser Anstoß würde 
durch eine passivische Punktuation aufgehoben werden. Auch an dieser Stelle bietet die Septuaginta 

also einen Text, der die Transzendenz des Gottesbildes stärker ans Licht treten läßt». 
300

 Plusieurs hypothèses ont été émises pour expliquer l’origine et la raison d’être de cette divergence 

textuelle. Faut-il y voir une dittographie ou un ajout du traducteur grec ? La question est débattue dans 
le commentaire du Psautier de Origène. On lira avec intérêt M. CALOZ, Etude sur la LXX origénienne 
du Psautier, p. 186. M. CALOZ explique cette difficulté en envisageant son origine à différents niveaux : 
le niveau du texte hébreu et le niveau du texte grec : 1) au niveau du texte hébreu, il fait deux 

hypothèses : ou bien l’hébreu avait la au v. 2 et la au v. 3; ou bien, il n’avait qu’une seule fois la 

sans vocalisation. Si nous prenons la première hypothèse, il y aurait eu haplographie dans le TM, et 

dans le texte qui a servi de base à la traduction de la LXX et des autres, et le la conservé aurait été 

compris de manière différente selon le verset auquel ce mot était rattaché. Dans la seconde 
hypothèse, il s’agirait d’une dittographie. Bien que la première hypothèse demeure possible, il a 
préféré la seconde parce qu’elle a une base textuelle solide. En effet, aussi bien le TM que l’ensemble 

de la tradition grecque, suppose un seul la interprété différemment. 2) au niveau du texte grec, il 

pense que tout l’ensemble de la LXX après ORIGENE a ignoré le  , en se limitant à su eiå, 
qu’on traduit par « tu existes ». Nous pensons quant à nous que cette difficulté qui consiste à 

confondre les deux termes la et lae pourrait provenir du texte hébreu consonnatique. 
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le traducteur exprime l’humiliation à travers le mot tapei,nwsij. De plus, avec la 

particule négative placée au début du verset, la LXX rehausse le ton d’une prière de 

supplication : « Ne fais pas revenir l’homme à l’humiliation ». Toutefois, au sujet de 

l’écart entre tapei,nwsij et le substantif akd, on ne saurait dire avec exactitude si le 

traducteur a compris le texte hébreu ou s’il l’a volontairement modifié, car le 

substantif akd est rendu dans la LXX à trois endroits par trois mots différents.  

En effet, on le retrouve dans Is 57, 15 où il est traduit par ovligo,yucoj (xxr-lpvw 

akd-taw), dans Ps 33, 19 par tapeino,j et, enfin par tapei,nwsij et ici au Ps 90, 3. 

Toutes ces occurrences mettent en exergue la situation d’humiliation, la destruction, 

l’abaissement dont l’homme fait l’objet dans sa vie.301  

Néanmoins, on retrouve dans la LXX des cas similaires où le traducteur modifie 

volontairement le texte hébreu en introduisant une particule négative.302  

Le texte hébreu porte : ~wy-lkb ~[z law qydc jpwv ~yhl{a : « Dieu est le juste juge, 

un Dieu menaçant chaque jour ». Tandis que dans la traduction de la LXX, on note la 

présence d’une particule négative comme dans Ps 90, 3. ò qeo.j krith.j di,kaioj 

kai. ivscuro.j kai. makro,qumoj mh. ovrgh.n evpa,gwn kaqV èka,sthn h`me,ran : « Dieu 

juste juge, fort, mais patient, mais ne verse pas sa colère sur chaque jour ». A la 

faveur de cette hypothèse, la présence de la particule négative en Ps 89, 3LXX est 

loin d’être simplement accidentelle. Elle pourrait se révéler comme une modification 

du texte hébreu par le traducteur grec, pour adoucir la condamnation sévère qui 

apparait dans le texte hébreu. Le traducteur cherche ici à transformer cette 

condamnation en prière de supplication.303 On semble retrouver à travers cette 

lecture une interprétation qui comporte sans doute un arrière-plan théologique, qui 

en plus propose une nouvelle direction à prendre, autre que celle donnée par le texte 

hébreu massorétique.304  

                                                 
301

 Voir C. SPICQ, tapei,nwsij, Lexique Théologique du Nouveau Testament p. 1508. 
302

 Exemple au Ps 7,12. Le texte hébreu porte : ~wy-lkb ~[z law qydc jpwv ~yhla. Mais dans la 

traduction de la LXX, on retrouve l’ajout d’une particule négative comme dans Ps 90, 3 : o` qeo.j 
krith.j di,kaioj kai. ivscuro.j kai. makro,qumoj mh. ovrgh.n evpa,gwn kaqV èka,sthn h̀me,ran 
303

 F. L. HOSSFELD & E. ZENGER, Psalmen, p. 615 note ce commentaire: «…die im hebräischen Text 
gegebene Vorstellung, daß Gott die Menschen gewaltsam zu Staub zermalmt, (wehrt die Septuaginta) 
dadurch ab, daß sie daraus eine Bitte an Gott macht ». 
304 Voir l’étude de H. GZELLA, Lebenszeit, p. 310, « Die negative Konnotation des hebräischen 

Wortes bleibt also in der Septuaginta erhalten, aber sie weist in eine andere Richtung, von der 
Einsicht in die konkrete Zerstörung, die die Person aufgrund ihrer Vergänglichkeit erfährt, wandelt sich 

die Aussage in eine Bitte an Gott, vor der Erfahrung der Erniedrigung zu bewahren ». 
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Toutefois, malgré la présence d’un tel écart entre les deux versions, il ne sera 

nullement question de légitimer le recours à la LXX pour corriger le texte hébreu. Les 

deux versions sont conformes par rapport aux leçons qu’elles renferment. Comme 

pour le texte hébreu massorétique, on note que l’expression uìoi. avnqrw,pwn est à 

comprendre comme un terme collectif qui désigne les êtres humains, ou les 

hommes, en général, à l’instar du Ps 4, 3. 

 

v. 5a. ta. evxoudenw,mata auvtw/n e;th e;sontai. 

 

Comme pour le verset 5 du texte hébreu massorétique, la compréhension du verset 

Ps 89, 5 dans la LXX est tout autant problématique. La raison en est que dans les 

deux versions textuelles, les formes en question se révèlent être des hapax 

legomena. En effet, la LXX porte un sujet neutre au pluriel ta. evxoudenw,mata à la 

place du difficile et énigmatique verbe hébreu ~tmrz. En plus, le traducteur grec a 

probablement lu le substantif hnv comme hn"v', qu’il traduit par e;th, en lieu et place 

de hn"v e du texte hébreu massorétique.305 Dans ce sens, la lecture du verset dans la 

LXX s’oriente dans une autre direction. Dans la LXX en effet, on constate que le sens 

du verset reste déterminé par la forme ta. evxoudenw,mata. 

 

Comment peut-on le traduire ? 

 

En raison de la singularité de ce substantif dans le texte grec de la LXX, il est 

évident, faute de traduction conforme, qu’on ne pourrait émettre que des hypothèses, 

En effet, on trouve au Ps 22, 7 le terme evxoude,nhma qui traduit le participe hzb, qui 

signifie « rejeter » ou « mépriser », et le verbe evxoudene,w dans 2 R 19, 21 comme 

l’équivalent de zwb; mépriser quelqu’un ou quelque chose. Dans Jb 30, 1, le verbe 

evxoudene,w rend le verbe hébreu sam qui veut dire « rejeter », « mépriser », ainsi que 

dans Jg 9, 38; Ez 21, 15. Dans ce sens, le verset 5a pourrait se traduire de deux 

façons, suivant que l’on traduit le génitif auvtw/n comme un génitif objectif : « les 

                                                 
305

 On note avec H. GZELLA, Lebenszeit, p. 315 que la LXX donne ici une traduction libre, basée 
probabalement sur un Vorlage hébreu consonantique. 



105 

 

mépris dont ils font l’objet seront des années »,306 ou comme un génitif subjectif : « 

les années seront l’objet de leur mépris ». De ces deux traductions, le sens du génitif 

objectif reflète mieux la logique du verset, car il met en exergue un lien entre le v. 5 

et les versets 3-4. Ainsi, conclut H. GZELLA, les mépris (des années de l’homme)307 

dont parle le texte grec, constituent la raison de la plainte du psalmiste.308 Comme on 

le voit, malgré le sens assez clair qui se dégage de ce verset, on ne saurait 

cependant déceler le terme exact que le traducteur grec a lu ici. Des auteurs tentent 

d’expliquer la teneur de cet écart, soit à partir du texte hébreu,309 ou à partir du texte 

grec,310 mais sans jamais réussir à unifier le sens de ce substantif dans les deux 

versions. 

 
v. 5b. o. prwi. ẁsei. clo,h pare,lqoi. 
 

Le verbe pare,lqoi dérivant de pare,rcomai, traduit par « passer » ou « s’écouler », 

dont le sens est clair dans la LXX, s’avère être le terme équivalent qui convient le 

mieux pour le verbe @lx du texte hébreu massorétique. On retrouve une autre 

traduction dans Jb 9, 11: eva.n u`perbh/| me ouv mh. i;dw kai. eva.n pare,lqh| me ouvdV w-j 

e;gnwn : « S'il passe près de moi, je ne le verrai pas, et s'il passe loin de moi, je ne le 

reconnaitrais pas ». Néanmoins, au regard des divers sens opposés311 du verbe 

dans le texte hébreu, le choix du traducteur de la LXX enlève toute équivoque, 

comme le laisse supposer le texte hébreu massorétique. En effet, l’aoriste pare,lqoi 

                                                 
306

 H. GZELLA, Lebenszeit, p. 297.  
307

 P. DESEILLE, Les Psaumes. Le Psautier des Septante, p. 158 traduit ce verset par : « C’est peu de 

choses que les années de l’homme; en un matin elles passent comme l’herbe ».  
308

 H. GZELLA, Lebenszeit, p. 317. 
309

 Voir l’hypothèse de Th. BOOIJ, « Psalm 90, 5-6 : Junction of two traditionnal Motifs », pp. 393-396, 

qui a voulu découvrir le sens du substantif à partir d’une forme rare du verbe hmrz dont la seule 

attestation se trouve en Ez 23, 20. D’après lui, le traducteur grec aurait probablement lu la forme :  

wyhy hnv ~tmrz. 
310

Voir l’hypothèse de H. GZELLA, Lebenszeit, p. 317, « Diese Übersetzung läßt wohl darauf schließen, 
daß die Vorlage der Septuaginta genau wie MT die seltene und hier in ihrer wörtlichen Bedeutung 

vermutlich unklare Verbform ~tmrz ‘ihr Wegschwemmen’ gelesen hat, weshalb die Übersetzer aus 

dem Kontext eine Bedeutung im Sinne von ’vernichten’ o.ä. erschließen konnten, was ja der 

Etymologie von evxoudene,w ’nichtig’ (ouvde,n) ‘machen’ durchaus nahekommt, wobei freilich das Verb 

evxoudene,w nur in der übertragenen Bedeutung ’verachten’, ‘verspotten’ bezeugt ist und das Nomen 

evxoude,nhma entsprechend von Hesych mit glossiert wird (vgl. LSJ s.v). Das ähnlich aussehende Wort 

evxoude,nhma begegnet in Ps 22(21), 7, wo es für das Partizip Passiv masc. sg. von hzb ‘verspotten’, 

steht, in diesem Kontext aber schlecht der Spott selber, sondern das Objekt des Spotts sein muß, es 
sich also vermutlich um ein anderes Wort als evxoude,nhma-und nicht nur um eine andere Schreibweise-

handelt ». 
311

 Comme nous l’avons étudié à propos des versets. 5b et 6a du texte hébreu massorétique, cf. p. 64. 



106 

 

vient confirmer explicitement l’intention du traducteur de comparer au moyen de 

l'adverbe relatif w`sei312 les années de l’homme avec la fin rapide d’une herbe.  

 

v. 6b. avpope,soi sklhrunqei,h et xhranqei,h. 

 

La LXX créé un parallélisme au v. 6ab, avec les articles to, qu’elle place au début de 

chaque stique, tandis que le texte hébreu comporte des prépositions l et b. En plus, 

la LXX porte un troisième verbe au lieu de deux verbes du texte hébreu 

massorétique. Au sujet de ces trois verbes, on constate que deux d’entre eux : 

avpope,soi313 et xhranqei,h, présentent des occurrences habituelles dans le TM, alors 

que le troisième verbe, que le traducteur grec a placé entre ces deux verbes, ne se 

trouve nulle part dans la LXX en rapport avec les images botaniques. En effet, on 

retrouve dans la LXX le verbe sklhrunqei,h comme correspondant de trois verbes en 

hébreu : dbk au hi., au sens de « alourdir », de « durcir » (le cœur) (Ex 10, 1); hvq 

au hi., « endurcir » (le cœur) (2 R 2,10), qzx au pi., comme « endurcir » ou « 

s’obstiner » (Ex 9, 12). L’utilisation de ce verbe est sans doute ici métaphorique. On 

pourrait penser dans ce sens, que le traducteur grec a sans doute voulu prolonger 

son modèle, peut-être en s’inspirant des usages courants dans la langue grecque.314  

 
v. 8b. ò aivw.n h`mw/n eivj fwtismo.n tou/ prosw,pou sou. 

 

La LXX présente une leçon différente du texte hébreu. En effet, en traduisant par o` 

aivw.n h`mw/n « notre temps », ou « le temps de la vie », elle s’éloigne complètement 

de wnml[ « nos fautes cachées » du texte hébreu massorétique. Il apparait avec 

évidence que le traducteur de la LXX aura probablement lu wnyml[ o, dérivant de 

                                                 
312

 Pour l’usage de l’optatif, voir p.ex T.V. EVANS, Verbal Syntax in the Greek Pentateuch, pp. 190-
197; J. JOOSTEN, Elaborate Similes-Hebrew and Greek, spec, pp. 227-236. A notre avis, on ne peut 

suivre J. L. VESCO qui pense que les optatifs sont à interpréter à la façon d’un jussif. Voir J. L. VESCO, 
Le Psautier de David, p. 848 : « Que le matin, comme une herbe, elles (années) poussent, que le 

matin, elles fleurissent et poussent, que le soir, elles tombent, se durcissent et sèchent ». 
313

 Pour M. E. TATE, Psalms, p. 434, la LXX ajoute avpope,soi qui est une traduction de lwby (lbn).
314

 Le verbe sklhru,nomai s’applique aussi bien pour les plantes que pour les hommes. Cf. 

ARISTOTE, De generatione animalium 736 a 2-5.  
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~lw[.315 Dans ce sens, la leçon de la LXX parait conforme au contexte du Psaume où 

l’idée du temps est mise en relief. 

 

v. 9c. avra,cnhn evmele,twn. 

 

La traduction de avra,cnhn evmele,twn peut se faire de deux manières. Soit à la 3ème 

personne du pluriel, « ils ont médité/on a médité », comme le font Syriaque et la 

Vulgate, soit à la 1ère personne du singulier « j’ai médité » (cf. Syro  hexaplaire).316 

Cependant, celle que nous privilégions, suggère les hommes comme sujet implicite 

du verset. L’écart entre les deux versions vient du sens à attribuer au avra,cnhn.317  

 

Quel terme a lu le traducteur grec ? 

 

Le sens du substantif est clair dans la version grecque.318 En effet, dans la LXX 

avra,cnh désigne à la fois une araignée dans Jb 8, 14 : av oi,khtoj ga.r auvtou/ e;stai o` 

oi=koj, avra,cnh de. auvtou/ avpobh,setai h̀ skhnh,. « Car sa maison sera inoccupée, et 

sa demeure s’en va (comme une toile) d’araignée ». Mais il peut désigner 

explicitement une toile d’araignée dans Is 59,5 : wv|a. avspi,dwn e;rrhxan kai. ìsto.n 

avra,cnhj ùfai,nousin kai. ò me,llwn tw/n wv|w/n auvtw/n fagei/n suntri,yaj ou;rion 

eu-ren kai. evn auvtw/| basili,skoj: « Ils ont cassé les oeufs des serpents, ils tissent la 

toile d’araignée, celui qui veut manger de ses œufs, en les cassant, il trouve un œuf 

vide et en lui, il y a un dragon ». Dans les deux cas, avra,cnh est toujours l’équivalent 

du terme hébreu vybk[. C’est seulement au Ps 89, 9c, qu’il correspond à un autre 

mot. Il n’est pas moins évident, que le traducteur grec ait probablement lu un autre 

mot.319 Toutefois, le sens de ce avra,cnhn evmele,twn ou du hgh-wmk dans les deux 

versions, véhicule l’idée de la fragilité de l’existence humaine. 

 

                                                 
315

 J. LUST/ E. EYNIKEL/ K. HAUSPIE, Greek –English Lexicon, p. 19. 
316

 W. KRAUS/ M. KARRER, Septuaginta Deutsch, p. 845, sur le Ps 89, 9a. 
317

 A. A. MACINTOSH, «The Spider in the Septuagint version of Psalm XC. 9», pp. 113-117; voir aussi  

A. CONDAMIN, « L’araignée méditative », pp. 129-131. 
318

 Voir Jb 8,14 où il est question comme ici de la fragilité de l’existence humaine.  
319

 K. SEYBOLD, Psalmen, p. 356. On envisage par rapport à cette question, l’hypothèse d’une 

probable erreur du copiste qui a lu sans doute hgwg. Voir aussi M. DAHOOD, Psalms II, p. 325.  



108 

 

Par ailleurs, le traducteur dans la LXX introduit un kai, supplémentaire et coupe 

autrement le verset que dans le texte hébreu massorétique : « Et dans ta colère, 

nous sommes consumés » (v. 9b). On pense sans doute que le traducteur grec a lu 

le qal wnylk à la place du pi. wnylk de hlk qui signifie « consumer », « achever », ou 

« terminer » du texte hébreu massorétique. 

 

v. 10c. La traduction de to. plei/on. 

 

Le traducteur grec a probablement lu hbr (Ex 1, 12, Ps 51, 4), ou bbr (Lv 25, 16. 

51; Ps 61, 3; 122, 4) qu’il traduit par le comparatif to. plei/on. Pour BARTHELEMY,
320 

le traducteur aurait sans doute, dans sa lecture du mot hébreu, fait abstraction du h 

de la racine bhr. Le même glissement vers les racines hbr ou bbr s’observe dans la 

version grecque du Ps 138, 3.321 

 
v. 10d. o[ti evph/lqen prau<thj evfV h̀ma/j kai. paideuqhso,meqa.  

 

Ici, les deux versions s’éloignent complètement. Dès lors, il n’est pas évident de 

détecter les mots que le traducteur a lus. En effet, le texte hébreu exprime la brièveté 

de la vie humaine à travers les images de l’envol, tandis que le texte grec cherche à 

mettre en lumière la pédagogie de Dieu comme chemin de perfectionnement du 

psalmiste.
322

 S’agit-il d’une interprétation libre ? ou d’une traduction de la forme ni., 

ou pu., de la racine hn[ qui veut dire : « être humilié », « être affligé », ou « être 

opprimé » ? La question reste ouverte.323  

  

                                                 
320

 D. C. BARTHELEMY, Critique textuelle. Psaumes IV, p. 642. 
321

 z[o) yviäp.n:b. ynIbEßhir>T; ynInE+[]T;w:) ytiar"(q'â ~AyæB.
 
// Le jour où j'ai crié, tu m'exauças, tu as accru la force en 

mon âme. 
evn h-| a'n h`me,ra| evpikale,swmai, se tacu. evpa,kouso,n mou poluwrh,seij me evn yuch/| mou evn duna,mei 

Au jour où tu m’as appelé, vite tu m’as écoutés, tu as pris soin en mon âme ma force. 
322

 H. GZELLA, Lebenszeit, pp. 320-324. 
323

 E. PODECHARD, Psaumes, p. 131. 
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v. 11b. kai. avpo. tou/ fo,bou. 

 

Le traducteur a sans doute traduit kai. avpo. tou/ fo,bou sou après avoir compris ( ou 

corrigé) le texte hébreu comme : $tarymw :« et à partir de la peur de toi » (cf. 1 M 3, 

6).  

 

v. 12a. L’expression th.n dexia,n sou. 

 

En traduisant wnymy par th.n dexia,n sou dans la LXX, le traducteur grec a sans doute 

lu !ymy qu’on traduit par la « main », ou la « main droite », plutôt que le pluriel de ~wy  

« jour » du texte hébreu massorétique. L’écart entre les deux versions est sans doute 

occasionné par l’absence des voyelles dans la Vorlage hébreu qui a servi de base à 

la traduction de la LXX. Néanmoins, la traduction de la LXX est conforme au sens 

que véhicule l’expression th.n dexia,n que nous retrouvons dans Gn 48, 14;1 Mc 11, 

50, qui désigne les signes d’une faveur spéciale de la part de Dieu auprès de son 

peuple.324  

 
v. 12b. tou.j pepedhme,nouj th/| kardi,a| evn sofi,a. 
 

La traduction du v. 12b est une crux interpretum dans la version de la LXX. Le 

participe passif de peda,w qui veut dire « lier » ou « enchaîner » (Ps 67, 7; 68, 34; 78, 

11; 101, 21), s’applique à toute personne, unie soit par un serment à quelq’un (Jb 36, 

8), soit à une alliance avec une divinité. Ce sens spirituel de pepedhme,nouj veut dire 

ici les captifs du cœur, comme une désignation des fidèles de Dieu. Dans ce cas, il 

se comprendrait comme l’équivalent de l’hébreu rysa qu’on traduit par « prisonnier » 

dans Ps 67, 7; 68, 34; 106, 10; 145, 7; 78, 11; 102, 21. Dans ce verset, pourtant, à 

l’exception des équivalences habituelles des substantifs kardi,a rendu par bbl et 

celui de sofi,a rendu par hmkh dans les deux versions, il est clair que la présence du 

participe du verbe peda,w dans la LXX, est présentée comme l’équivalent du verbe 

awb. Cette équivalence est suspecte, car dans la LXX, le verbe awb n’est jamais 
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 T. MURAOKA, A Greek- English Lexicon, dexio,j, p. 108b. 
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traduit par peda,w.325 Dans ce cas, on pourrait supposer que le traducteur grec ait lu 

le terme ynwnbw dérivant du verbe !yb qui signifie soit « comprendre »326 comme dans 

Jb 18, 2, soit « enseigner » ou « instruire » comme dans Jb 6, 24. On doit toutefois 

reconnaître que la leçon de la LXX reste une véritable énigme. 

 

vv. 14-15. L’aoriste des verbes evmpi,plhmi et euvfrai,nw. 

 

L’écart dans ce verset entre les deux versions ne se situe, non pas au niveau des 

équivalences de verbes, où le texte grec a rendu le texte hébreu par des 

équivalences habituelles, mais plutôt au niveau des temps que les deux versions ont 

utilisés. En effet, la traduction des impératifs pi., des verbes hébreu [bf et xmf par 

les aoristes evneplh,sqhmen et euvfra,nqhmen dans la LXX, suppose que le traducteur 

ait lu probablement wn[bf pour le premier, au lieu de wn[bf du texte hébreu 

massorétique, d’une part, et d’autre part, il a lu wnxmf à la place de hxmfn du texte 

hébreu massorétique. Ces formes aoristes successifs apparaissent comme la 

marque du traducteur, et donnent dans cette version une autre direction à l’ensemble 

du verset.327  

 

v. 16. Les écarts du verset 16. 

 

Le v. 16 présente plusieurs écarts entre les deux versions textuelles. On note d’abord 

que le texte hébreu massorétique porte le ni., imparfait du verbe har qui est traduit 

dans la LXX par kai. ivde,. Il y a bien évidemment au niveau des verbes une 

correspondance entre les deux versions, cependant la LXX ajoute un kai , 

supplémentaire. Cette leçon de la LXX suppose la lecture de harw dans le texte 

hébreu. Par conséquent, on pourrait supposer à la lumière du Ps 138, 24 que le 

traducteur ait repris comme ici une formule conclusive de la prière, où l’on voit le 

                                                 
325

 Voir l’apparat critique de RAHLFS. Dans certains manuscrits, on trouve la correction de 

pepedhme,nouj en pepaideume,nouj. Cette correction se fonde sur les équivalences entre les termes 

paidei,a et !yb dans la LXX du Dt 32, 10. 
326

 J. LUST, A Greek-English Lexicon, p. 363 signale deux variants: kai. tou.j pepedhme,nouj th/| 
kardi,a| evn sofi,a| : « and those that are tied by (wisdom), fettered in ( wisdom) » ( metaph) corr. ? ou 

kai. tou.j pepaideume,nouj : « and those that are instructed ». 
327

 F. L. HOSSFELD & E. ZENGER, Psalms II, p. 425. 
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verbe, précédé par la conjonction w : kai. ivde. eiv òdo.j avnomi,aj evn evmoi, kai. òdh,ghso,n 

me evn òdw/| aivwni,a| : « Et fais (moi) voir s’il y a un chemin du mal en moi, et conduis-

moi dans le chemin éternel ». Le texte hébreu massorétique porte:  

: ~lw[ $rdb ynxnw÷ yb bc[-$rd-~a harw : « Vois donc si je prends le chemin 

périlleux, et conduis-moi sur le chemin de toujours ». 

 

Par ailleurs, la traduction de l’hébreu rdh par òdh,ghson dans la LXX nous semble 

tout de même surprenante. Dans la LXX en effet, le verbe òdh,ghso,n est 

généralement utilisé comme l’équivalent de deux verbes : hxn et $rd. Cette 

traduction de la LXX par òdh,ghso,n laisse entrevoir que le traducteur de la LXX a 

probablement lu %red.h; ]w: comme un dérivatif du verbe $rd qui veut dire « marcher »,  

« guider », ou « diriger », à la place de ^r>d"h]w: du texte hébreu massorétique. Par 

ailleurs, il existe entre les deux verbes une réelle proximité, qui laisse entrevoir une 

possible confusion ou une éventuelle correction de la LXX. Dans tous les cas, les 

deux versions portent deux orientations différentes. 

 

Enfin, la lecture de ta. e;rga sou est au pluriel dans la LXX, tandis que l[p est au 

singulier dans le texte hébreu. Dans la LXX, ta. e;rga est traduit par plusieurs termes 

hébreux dont son équivalent mis en évidence ici. Le traducteur par cette traduction 

au pluriel met sans doute en exergue les œuvres comme les activités de Dieu. 

 

v. 17a. lampro,thj. 

 

Dans la LXX le substantif lampro,thj est attesté dans trois occurrences. Cependant, 

toutes les trois portent chaque fois un autre mot hébreu : Is 60, 3 (xrz hgn); Ps 110, 3 

(vdq rdh); et le Ps 89, 17a. La recherche à effectuer pour découvrir le mot hébreu 

hébreu que le traducteur a lu semble donc être inefficace du côté du texte hébreu 

massorétique. De plus, à chaque fois que ce terme est utilisé, il rend toujours l’aspect 

de lumière qui s’éloigne du sens du terme ~[n de l’hébreu massorétique. En effet, on 

parle de la brillance des corps célestes : le soleil, la lune et les astres. Dans Sg 17, 

19 : « le monde entier était éclairé d’une brillante lumière », et dans Is 60, 3: « les 

nations marcheront à ta lumière ». Le Ps 110, parle de la brillance du lieu de Dieu. 
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Comme on peut le constater, dans la LXX, les termes lampro,j et lampro,thj 

expriment tous quelque chose de lumineux et de brillant,328 et qui désigne toujours 

une condition glorieuse, un état spirituel, une qualité rayonnante.329 (cf. Bar 4, 24: « 

la grande gloire et de l’éclat de l’Eternel »; et Sg 6, 12: « éclatante et inaltérable est 

la sagesse ». On peut conclure au regard de ces explications que, le traducteur a 

sans doute lu un mot hébreu difficile à traduire ou qu’il a donné une interprétation 

originale à un mot dont le sens était obscur, pour donner un sens à son propos ? 

Dans tous les cas, le sens du terme lampro,thj dans la LXX reflète une présence de 

Dieu dans la vie de l’homme, comme une bénédiction que sollicite le psalmiste dans 

la finale de ce Psaume.330 

 

g. Observations conclusives.  

 

L’objectif d’une étude comparative entre les deux versions est toujours motivé par un 

double aspect : Il s’agit d’une part, de constater la fidélité de la LXX par rapport à sa 

Vorlage hébraïque, dont le texte hébreu massorétique est le miroir, et ce, en relevant 

soit la proximité ou l’éloignement entre la LXX et le rapport à son modèle hébreu à 

travers le texte massorétique. D’autre part, il faudrait déterminer le profil de chaque 

version. A cet effet, l’analyse qui vient d’être faite présente des résultats non 

négligeables. 

 

1. Le texte hébreu massorétique et la LXX se correspondent à bien des égards. 

Toutes les deux versions possèdent 17 versets, mis à part l’absence du verset 17c 

dans la version de la LXX.  

 

2. La LXX procède par la création des parallélismes au v. 6, le changement de 

formes verbales, elle coupe autrement le texte et donne une traduction qui s’inscrit 

parfaitement dans le contexte de la langue grecque. Même là où le traducteur grec 

                                                 
328

 C. SPICQ, Lexique Théologique du Nouveau Testament, p. 884. 
329

 Epitre d’ARISTEE, § 16. 
330

 On note avec dans le commentaire de J. D. LEVENSON, « A Technical meaning for No‘am in the 

Hebrew Bible », p. 63, une allusion à l’aspect de lumière, proche de la traduction de la LXX: «The 
meaning of No’am in Ps 27, 4 and Ps 90, 17 as a reference to an affirmative, visible sign from God, 
probably originally rooted in forms of divination, especially through fire as it consumed or failed to 
consume a sacrifice (nothing Ps 4, 6-7), the departure of the angel in the flame from the altar in Judg 
13, 20, and the description of Yahweh as a devouring fire in Ex 24, 17; Deut 4, 24; 9, 3; Isa 30, 27; cf. 
Is 33, 14) ». 
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semble ignorer un mot hébreu, la traduction de la LXX n’est en aucun cas dépourvue 

de sens (v. 9). Quand il le juge nécessaire, le traducteur grec procède par des 

modifications volontaires du texte. Pour ce faire, il fait des retouches rédactionnelles. 

Il ajoute des conjonctions, crée des parallélismes, sépare les équivalences établies, 

et parfois rallonge son modèle en explicitant sa pensée comme on le voit au v. 6. 

Ces retouches rédactionnelles n’ont pour but que de mieux faire comprendre le texte 

par son lecteur. Une série de difficultés cependant surgissent, lorsqu’il faut expliquer 

des mots dont le sens n’est pas clair. La raison de ces difficultés vient sans doute du 

fait de l’attestation d’une Vorlage hébreu consonnantique, à l’origine de ces deux 

versions textuelles, qui s’est prêtée à plusieurs interprétations ou qui était 

énigmatique. 

 

3. On ne saurait négliger cependant les écarts majeurs entre les deux versions.331 

 

- Au v. 3, l’écart entre les deux versions est si frappant que l’on est peut être 

amené à postuler une différence théologique entre les deux versions. On le 

voit, le texte hébreu massorétique fait allusion à travers le terme akd au 

rapport qui existe entre l’homme et Dieu, tandis que la LXX, par la présence 

du substantif tapei,nwsin et de la particule mh, au début du verset, oriente la 

méditation sur la fragilité de l’homme vers une prière de supplication. 

 

- Au v. 8, les deux versions traduisent différemment le terme ~l[ à cause sans 

doute de l’absence des voyelles dans le texte hébreu consonnantique. En 

effet, le texte hébreu massorétique porte le terme Wnmeªlu[ ] « ce qui est caché », 

tandis que la LXX a lu wnml[ et a traduit par aivw.n h̀mw/n « notre temps ». 

Cette différence de vocalisation détermine l’orientation majeure de chacune 

des deux versions. 

 

- Au v. 10d, la LXX introduit une perspective différente du texte hébreu 

consonnantique. Ici, le traducteur grec développe à travers une partie du 

                                                 
331

 F. L. HOSSFELD & E. ZENGER, Psalms II, p. 425 notent ce commentaire: «It is not surprising that the 
LXX sought to resolve the textually difficult passages through use of its own ideas. … We should draw 
attention to at least two particular points. In v. 3 the LXX avoids the idea, given in the Hebrew text, that 
God violently crushes human beings to dust, by making this a petition to God, and replacing dust with 
tapeinos ». 
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verset absent du texte hébreu consonnantique, un enseignement sur 

l’éducation du peuple par la souffrance. La LXX met en avant la souffrance 

décrite dans les versets 3. 5, et amorce une interprétation historique et 

théologique qui relègue au second plan les observations faites sur le caractère 

de la vie de l’homme, sous la dépendance de l’éternité de Dieu dans le texte 

hébreu massorétique. Cette interprétation de la souffrance qui résulte de la 

colère de YHWH correspond exactement à l’ensemble du texte de la LXX dans 

d’autres psaumes eschatologiques.332 Dans ce sens, la LXX, avec cette 

perspective narrative, introduite par les aoristes, donne au Psaume 90 une 

teneur pédagogique.333 Le Psaume 90 n’est plus seulement une simple 

lamentation sur la mortalité de l’homme, tel que le pense et le démontre le 

texte hébreu massorétique, mais il se lit comme une instruction, et un 

enseignement, mieux comme une éducation à portée universelle. (vv. 10. 16).  

 

- Aux versets 14-15, on constate un changement de temps entre les deux 

versions. En effet, dans le texte hébreu massorétique, le psalmiste fait une 

demande pour obtenir la réjouissance et la bienveillance de Dieu, en 

compensation des châtiments subis, tandis que dans la LXX, la bienveillance 

ainsi que la réjouissance sont déjà obtenues : les hommes ont été comblés, et 

ils ont été réjouis, c'est-à-dire qu’ils ont déjà obtenu ce que le texte hébreu 

massorétique demande. 

 

Ces résultats nous conduisent à reconnaître l’existence de deux formes textuelles, 

originelles. Il est donc justifié de les interpréter de manière autonome. Dans ce sens, 

il faut se garder de pécher par excès d’optimisme, en exagérant l’importance de l’une 

des versions au détriment de l’autre, et/ou de chercher à corriger l’une à partir de 

l’autre. Aujourd’hui, plus que hier, on sait pertinemment que ce qui relève de 

l’altération secondaire dans un témoin textuel donné, ne peut être qualifié de leçon 

de moindre valeur. Dans le même sens, on ne peut pas non plus considérer tous les 

changements textuels comme forcément des erreurs. Avec une telle considération, le 

                                                 
332

 Voir Pss 16; 23; 24; 101. 
333

 F. L. HOSSFELD & E. ZENGER, Psalms II, p. 425. 
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respect pour la cohérence de chaque tradition textuelle, et pour chaque manuscrit 

ancien doit être la norme pour des études exégétiques334. 

 

Eu égard à ce qui vient d’être dit, l’on peut appréhender les divergences constatées 

entre les deux versions, que comme des témoins d’une tradition de lecture, qui 

portent la marque et la vision du texte, relatives aux questions et aux préoccupations 

de l’époque de leur rédaction. Ces divergences révèlent à coup sûr comment un 

passage biblique a été interprété dans tel milieu, ou par telle communauté. Dans ce 

sens, elles sont autant de jalons de l’histoire de l’interprétation du Psaume 90. Par 

conséquent, les deux versions doivent être regardées comme deux formes textuelles 

distinctes, comportant leur évolution propre. 

 

2. LA STRUCTURE DU PSAUME 90. 

 

A bien lire le Psaume 90, on peut voir une structure en deux sections littéraires qui se 

démarquent autant par leur style que par leur contenu. La première section littéraire 

(vv. 1-12), se présente comme une méditation-lamentation sur la fragilité de 

l’existence humaine, tandis que la seconde section est une prière de supplication 

(vv.13-17). La question qui nous importe dès lors est de savoir, comment unir les 

deux sections ? Répondre à une telle question demande de dresser non seulement 

un simple relevé de l’architecture du Psaume, mais plutôt d’étudier les différentes 

connexions internes qui donnent au texte toute sa cohérence littéraire. Pour ce faire, 

notre étude structurelle voudrait se fonder principalement, non pas sur le contexte, et 

encore moins sur le hors texte,335 mais sur le texte lui-même. En effet, en tant que 

texte poétique, « un Psaume n’est jamais élaboré de manière arbitraire, mais il se 

révèle le plus souvent comme un texte bien structuré et bien travaillé, grâce à la 

présence de différents éléments syntaxiques et sémantiques qui le composent ».336 

Ces éléments structurels se manifestent sous trois figures337 : l’inclusion,338 

                                                 
334

 On peut lira à ce sujet, J. JOOSTEN, « La critique textuelle », pp. 13-45, spéc. p. 14. 
335

 M. GIRARD, « De bien des manières », p. 136. 
336

 J. TRUBLET « La poétique des psaumes », p. 61. 
337

 Nous appliquons pour l’élaboration de l’étude de la structure du Psaume 90 les éléments 
méthodologiques relevées par J. TRUBLET, « La poétique des Psaumes », pp. 61-63. 
338

 J. TRUBLET « La poétique des psaumes », p. 61 note à ce sujet que : « l’inclusion établit une 
symétrie entre le commencement et la fin d’une unité textuelle. Ce procédé prend la forme du retour à 
des endroits précis du texte d’éléments linguistiques identiques. L’inclusion dans la plupart des cas, 
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l’entrelacement ou structure alternée,339 et l’enchâssement ou structure 

concentrique.340 Aussi, l’examen de tous ces procédés dans le texte du Psaume 90 

aura pour objectif de prendre en compte les 17 versets du Psaume 90, comme étant 

un texte unique et cohérent. Mais aussi, comme un texte traversé du début à la fin 

par le champ sémantique du temps. Trois moments clés marqueront l’étude de la 

structure du Psaume 90. Il s’agira particulièrement de dégager trois séries de 

correspondances du texte, à savoir, les correspondances des versets 1-2 et 17, 

celles des versets 3-16, et enfin celles des versets 11-12. 

 

a. La macro-structure du Psaume 90. 
 

On peut structurer le Psaume 90 en diptyque (vv. 1-12 et 13-17). En effet, les versets 

1-2 apparaissent comme une introduction (v. 1-2) et font écho avec la conclusion du 

Psaume (v. 17). Ces trois versets forment une inclusion et encadrent ses deux 

sections principales, à savoir les versets 3-12 et 13-17. Cette division du Psaume est 

également tissée par un large éventail de genres littéraires, où l’on distingue des 

éléments des hymnes et des bénédictions (v. 1-2. 17), des formules de lamentation 

sous forme de méditation sur la fragilité de l’existence humaine (v. 3-12) et une prière 

de supplication dans la dernière partie (v. 13-16). Cette structure se remarque par la 

répétition des mots dans les deux parties. Le schéma ci joint341 illustre de manière 

claire cette unité textuelle. 

  

                                                                                                                                                         
sert à isoler ou délimiter une unité littéraire, à mettre des bornes dans un ensemble pour le diviser 
selon une structure du type : A x y z A’». 
339

 J. TRUBLET, « La poétique des psaumes », p. 62, définit ce phénomène stylique en ces termes :  

 « L’entrelacement ou structure alternée consiste à énoncer une séquence et la reprendre dans l’ordre 
où elle est apparue. L’effet produit par ce procédé est assez simple à imaginer : on répète pour 
insister, accumuler, amplifier, telle la vague qui déferle invariablement au même endroit. Elle se 
présente sous la forme : ABC A’B’C’ A’’B’’C’’». 
340

 J. TRUBLET « La poétique des psaumes », p. 62 décrit cette figure de ce style comme suit : « La 
structuration concentrique procède à rebours de la précédente. Elle présente les éléments dans un 
certain ordre et les reprend dans un ordre inverse. On obtient alors le schéma suivant : ABCDE D’ 
C’B’ A’. L’enchâssement peut remplir quatre fonctions : délimiter une unité littéraire, hiérarchiser entre 
eux des éléments, établir la complémentarité entre les deux segments, le plus souvent opposer une 
périphérie (ce qui est au début et à la fin) à un centre (soit un espace vide, soit l’un des éléments du 
texte). Une remarque importante est à faire au sujet de cette dernière fonction : la périphérie fournit la 
thématique ou le sujet traité par le psaume, alors que le centre indique le point de vue particulier 
adopté par l’auteur ». 
341

 T. KRÜGER, « Psalm 90 und die Vergänglichkeit des Menschen », p. 204. 
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 v. 1-2  la ynda ~yhla  

v. 3 bwv 

v. 5 rqb 

v. 7 hlk 

v. 7 @a – v. 9 hrb[ 

v. 9 hlk 

v. 11 [dy 

v. 11 @a hrb[ 

v.12 [dy 

v.13 bwv 

v. 14 rqb 

v. 17 ynda wnyhl{a wnyl[ 

On pourrait présenter la maxi-structure comme un diptyque chiastique de formule 

AB//BA, à pointe émergente C.  

 

A : (vv. 1-2) 

B: (vv. 3-10) 

C: (vv. 11-12) 

B’: (vv. 13-16) 

A’ : (v. 17) 

 

b. Les micro-structures du Psaume 90. 

 

a. La première correspondance (les vv. 1-2// 17). 

 

A: Seigneur, une demeure : tu as été pour nous 

   B : de génération en génération 

      C : avant que les montagnes soient nées 

      C’ : et que tu enfantes la terre et le monde 

   B’ : d’éternité jusqu’à l’éternité 

A’ : tu es Dieu 

A : Que soit la faveur du Seigneur notre Dieu sur 

nous 

B : et le travail de nos mains, affermis sur nous 

B’ : oui affermis le travail de nos mains 
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Les versets 1-12 et 17 forment la première inclusion, qui encadre cette unité littéraire 

à travers la répétition des dénominations divines ynda; ~yhla; la des versets 1-2 et 

wnyl[ wnyhla ynda du verset 17.342 Dans ce sens, les versets 1-2 et 17 délimitent 

l’étendue du Psaume 90 et dégagent nettement le sens du texte. C'est-à-dire, ils 

disent ce que le texte veut signifier.343 Ainsi comme on le voit, après une adresse à 

Dieu à la deuxième personne du singulier la hta, le Dieu éternel qui a façonné le 

monde de ses propres mains (v. 2) est sollicité à la fin du Psaume par le psalmiste 

pour stabiliser de la même manière, le fruit des mains de l’homme (v. 17bc). Le 

verset 17 apparaît logiquement comme la conclusion d’une longue prière qui cherche 

à retrouver la situation évoquée aux versets 1-2.344 De façon plus claire, l’accent mis 

sur la constance et l’immutabilité de Dieu dans les versets 1-2 tend à mettre en 

valeur la présence active et ininterrompue de Dieu qui préside aux destinées du 

monde (v. 2). Cette même idée revient au verset 17 où le psalmiste conclut en 

suppliant le même Dieu, évoqué au début du Psaume, de demeurer sur son 

peuple.345 Dans ce Psaume, l’inclusion des versets 1-2 et 17, forme sur le plan 

formel, la première tranche de correspondance du Psaume.  

 

b. La deuxième correspondance (les vv. 3-16). 

 

De manière générale, les relations établies par le biais des répétitions contribuent à 

renforcer le sens d’un texte et à lui conférer une densité de contenu.346 Ces 

                                                 
342

 M. GIRARD, « Les Psaumes I», p. 72. 
343

 Au sujet de cette deuxième observation, J. TRUBLET « La poétique des psaumes », p. 62. Cet 
auteur fait remarquer qu’en général, la périphérie fournit la thématique ou le sujet traité par le 
Psaume, alors que le centre indique le point de vue particulier adopté par l’auteur. Il cite en exemple, 
le Ps 8, où la répétition de la même phrase au début et à la fin constitue la périphérie du psaume pour 
signifier ce que ce texte veut dire : « O seigneur, notre Dieu qu’il est grand ton nom par tout 
l’univers ». Le sujet est bien la grandeur de Dieu, mais le point de vue particulier appréhendé par 
l’auteur est donné par le centre : « Quelle est la place de l’homme par rapport à ce Dieu si grand ? ». 
Cependant, cette observation comporte quelques exceptions. En effet, dans le Ps 74, le centre 
délimite manifestement une thématique; dans le Ps 92, la périphérie indique l’angle de vue. Dans le 
Ps 60, périphérie et centre présentent tous les deux des thématiques concurrentes. Par conséquent, il 
préconise l’analyse minutieuse de chaque psaume et un appel d’autres critères. 
344

 P. AUFFRET, « Essai sur la structure du Psaume 90 », p. 275. 
345

 R. CLIFFORD, « Psalm 90 », p. 198. Cet auteur voit dans l’expression ynda ~[n non seulement une 

simple reprise, mais surtout une actualisation du titre divin mentionné au verset 1-2. 
346

 Une précision cependant est relevée par B. WEBER, « Le caractère poétique des psaumes », p. 
486. Il note que toute répétition n’a pas le même poids. Mais là où elle se produit à plusieurs reprises 
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répétitions sont à coup sûr des indices révélateurs de bien de vérités dans un texte 

donné. En ce qui concerne les versets 3-16, ces récurrences se révèlent à travers le 

changement d’orientation qui caractérise le texte du Psaume 90 dans ses deux 

sections principales, à savoir les versets 3-12 et les versets 13-16. En effet, si l’une, 

(les versets 3-12), se fonde sur la méditation de la fragilité de l’homme, l’autre par 

contre (les versets 13-17), se présente comme une solution à travers la prière de 

supplication. A l’aide d’un tableau, nous allons relever dans un premier temps, les 

répétitions de ces termes dans les deux sections principales, avant d’étudier leur 

rapport mutuel.  

  

                                                                                                                                                         
et là où sont présents plusieurs niveaux de langue, on peut considérer que ce phénomène est 
important pour la signification du texte.  
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Les mots-clés Les versets 3-10 Les versets 13-16 

bwv v. 3 v. 13 

!b v. 3 v. 16 

rqb vv. 5-6 v. 14 

~wy vv. 9-10 vv. 14-15 

hnv vv. 9-10  

hlk vv. 7-9  

hrb[ v. 9  

 

Les deux colonnes à gauche du tableau présentent les correspondances parallèles 

qui existent entre les versets 3-10 et 13-16. Ces correspondances sont aussi des 

inclusions mineures qui relient tout le texte du Psaume.347 Cependant, de toutes ces 

occurrences du Psaume 90, seules les substantifs bwv (vv. 3. 13) et rqb (vv. 5-6. 14), 

qui semblent être déterminantes pour signaler le changement d’orientation entre les 

deux sections principales du texte. En effet, le verbe bwv348 au verset 3, fait allusion 

à la fois, au pouvoir de Dieu et au sort tragique de l’homme, tandis qu’au v. 13, ce 

même verbe se réfère à Dieu dans une prière de lamentation, pour lui demander de 

revenir de sa colère. Le sens du verbe bwv dans les deux sections principales met en 

lumière le double mouvement qui les caractérise. A cet effet, les mots des versets 3-

12, sur le sort tragique de l’homme, deviennent dans les versets 13-16 une prière de 

supplication. Dieu en effet, qui avait incité l’homme à revenir, est à présent prié de 

revenir lui-même vers l’homme. On retrouve le même changement de perspective 

dans la récurrence du substantif rqb aux versets 5-6 d’une part, et au verset 14 

d’autre part. En effet, aux versets 5-6, le mot rqb est utilisé comme une indication 

temporelle pour désigner le caractère éphémère du temps de l’homme, tandis qu’au 

verset 14, il indique un temps de promesse, et un moment d’intervention de Dieu. 

 

Eu égard à ce qui vient d’être dit, on pourrait retenir que les deux sections principales 

du Psaume portent deux phases d’un même discours. En effet, la première phase 

                                                 
347

 M. GIRARD, Les Psaumes II, p. 505. 
348

 Pour M. GIRARD Les Psaumes II, p. 505, la réduplication formelle du verbe bwv dans ce verbe 

constitue le moteur du parallélisme entre les deux membres du verset. 
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porte sur l’écoulement du temps (v. 4), et le passage du matin au soir (vv. 6-5), 

comme une indication du sort tragique de l’homme. Tandis que la seconde phase 

s’exprime comme un passage du soir au matin (v. 14a),349 comme une annonce de la 

destination de la vie, et de l’espoir pour les jours meilleurs de l’homme. Aussi, à bien 

lire le Psaume 90 dans ces deux phases, on se rend bien compte de l’inversion ou 

du renversement de perspective qui s’établit ici entre la situation tragique de l’homme 

fragile, avec ses jours sombres et de malheurs (vv. 5-6. 10), et la promesse de joie et 

de stabilité pour ses jours de bonheur (vv. 14-15). Ce changement d’orientation part 

de la tristesse qui marque les premiers versets, pour culminer dans la joie et l’espoir, 

qu’on retrouve dans les derniers versets. Le tableau350 qui suit montre avec évidence 

cette inversion : 

 

5-6: Jours de malheur (4 stiques) 

7-9: colère divine (6 stiques) 

10: Jours de malheur (4 stiques) 

 

 

13: pitié divine (2 stiques) 

14-15: Jours de bonheur (4 stiques) 

16: pitié divine (2 stiques)  

 

On peut affirmer à bon droit, que les éléments de la critique structurelle reprennent, 

avec un éclairage nouveau, et ce grâce aux phénomènes d’inclusion, toute la 

question de l’unité littéraire de ce Psaume. On constate d’une part, que les inclusions 

entre les versets 3-16 présentent un enchainement des idées dans les mini-

structures du Psaume 90, et d’autre part, on observe que les deux grands ensembles 

présentent des orientations différentes. Cependant, sans être éloignées, l’une de 

l’autre, ces orientations dans les deux grandes sections du Psaume 90, déterminent 

l’unité d’un thème qui marque l’ensemble du Psaume 90. 

  

                                                 
349

 M. GIRARD, Les Psaumes II, p. 504. 
350

 Ainsi le montre P. AUFFRET, « Essai sur la structure littéraire du Psaume 90 », p. 275. 
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g. La troisième correspondance (les vv. 11-12). 

 

Les inclusions décelées dans les versets 3-16 attestent l’évidence d’une cohérence 

et d’une continuité de lecture du Psaume 90. Il faut pour cela considérer les versets 

11-12, comme deux versets-charnières qui ont pour fonction d’unir les deux sections 

principales du Psaume 90. Il existe effectivement un lien thématique entre les versets 

11 et 12, qui aident à les lire comme le centre du Psaume. En effet, les versets 11-12 

sont liés d’une part par la question rhétorique du v. 11, et d’autre part par la 

récurrence du verbe [dy au v. 12. La question rhétorique intervient ici à la fois 

comme une conséquence351 du constat exprimé par le psalmiste aux versets 1-10, 

mais aussi comme un début de réponse à la question exprimée dans les versets 1-

10. Par ailleurs, la présence d’un verbe du champ sémantique de la sagesse, en 

l’occurrence, le verbe [dy, donne à ces versets une importance considérable. En 

effet, pour M. GIRARD, les deux versets laissent supposer « un certain pattern en 

série parallèle, où le verbe [dy est à prendre à la fois comme exprimant une crainte 

de Dieu, mais aussi, comme désignant une intelligence que Dieu donne aux 

hommes. Le psalmiste compte au moins, avec l’aide de Dieu, mesurer la colère de 

celui-ci à son endroit et donc prévoir à peu près le temps utile qui lui reste ».352 

 

Comme on peut le voir, le lien entre les versets 11 et 12 fait de ces deux versets, le 

centre du Psaume. Dans ce sens, ils se relient à la première partie du Psaume, d’une 

part, grâce aux raccordements sémantiques @a et hrb[, (vv. 7-9. 11), et d’autre part, 

à la deuxième partie du psaume grâce à l’expression wnymy (vv. 10. 12. 14. 15). Ces 

deux parties se présentent comme deux phases, ou deux mouvements353 d’un même 

                                                 
351

 F. L. HOSSFELD & E. ZENGER, Psalmen II, p. 606. 
352

 M. GIRARD, Les Psaumes II, p. 508. 
353

 E. BEAUCAMP, « Psaume 90 », p. 482 note ce commentaire : « Il y a deux mouvements dans ce 

texte. Un premier où l’on voit le psalmiste qui sent, tout éperdu, la terre lui manquer sous les pieds : sa 
vie n’est qu’un instant qui passe (v. 4), qu’un songe prêt à s’évanouir (v. 5), qu’une herbe vite flétrie (v. 
6). C’est que son péché a provoqué la colère divine (v. 8), qui le ramène à son néant (v. 7-9). Terrible 
est en effet cette colère du Dieu qui rejette son serviteur (v. 7) ; Si courte déjà est la vie et si pleine 
d’amertume (v. 10) ! Alors que Dieu se joue du temps, lui qui de son éternité, voit s’écouler en un 
instant les millénaires (v. 2); c’est qu’il est le maître de la vie et de la mort (v. 3). Et qui connait la 
volonté de Dieu, qui sait la durée de ses colères (v. 11) et l’heure du pardon ? Et un deuxième 
mouvement : il fait appel à la miséricorde de son Dieu (vv. 13-17). L’homme n’a d’autre refuge que 
Dieu (v. 1) : aussi supplie t-il celui qui, seul, peut donner la vie (v. 13). Si Dieu, qui ignore l’angoisse 
devant la fuite du temps, diffère l’heure du pardon, l’homme lui, voit avec tourment s’amenuiser la 
durée de la vie et ses chances de bonheur. Il adjure donc le Seigneur de compenser tout ce qu’il a 
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discours poétique. On peut affirmer à juste titre, que les versets 11-12 marquent un 

tournant décisif dans la construction de la structure du Psaume. C’est même à 

proprement parler le point culminant du Psaume.354 Par conséquent, ils doivent être 

lus non pas seulement comme une conclusion du Psaume, mais plutôt comme des 

versets charnières, qui ont pour fonction de joindre les deux sections du Psaume.  

 

Que dire en conclusion ? 

 

La prise en compte de l’unité littéraire du Psaume 90 est une hypothèse de lecture 

qui est rendue possible grâce aux nombreuses récurrences des mots, ainsi qu’aux 

nombreuses inclusions présentes entre ses différents versets. Il serait dès lors inutile 

de fractionner ce Psaume en plusieurs morceaux, car son contenu est cohérent du 

début à la fin.355 Néanmoins, la structure d’ensemble révèle l’existence de trois 

tranches de correspondance qui aident à mieux percevoir l’unité du message qu’il 

dégage. En effet, dans une première tranche de correspondance, liée par les 

dénominations divines au début comme à la fin du Psaume, le psalmiste se fonde sur 

la notion de la stabilité de Dieu (vv. 1-2), pour justifier la demande de stabilisation 

que l’homme formule à la fin du Psaume (v. 17). « De cette stabilité divine, il en 

retrace théologiquement l’origine et la manifestation avant la création (v. 2), jusqu’à 

sa continuation dans l’histoire d’Israël. (v. 1) ».356 Cette inclusion dégage la structure 

concentrique [A…A’] et fixe les frontières du Psaume 90.  

 

Dans une deuxième tranche de correspondances, à l’aide des récurrences de 

quelques mots déterminants, le psalmiste pose le problème de la fragilité humaine 

                                                                                                                                                         
souffert, dans un passé qui se fait long, par la joie dont sa bonté peut encore remplir ce qui lui reste 
de vie (vv. 14-15) : qu’aux larmes succèdent les chants joyeux ; à la nuit d’anxiété, l’allégresse du 
matin ; aux années d’épreuves la plénitude de ce qu’en Israël on appelle ‘shalôm’ ! Ainsi Dieu 
attestera-t-il la puissance de sa miséricorde (v. 16) ; ainsi, par la grâce divine, l’homme n’aura- t-il pas 
œuvré en vain (v. 17) ». 
354

 F. L. HOSSFELD & E. ZENGER, Psalmen II, p. 606 commentent à ce sujet: « Der Abschnitt vv. 11-12 
ist keineswegs eine bloße Überleitung zu den Bitten v. 13-16, sondern Gelenkstelle, Scharnier, Mittel-
pfosten der beiden Teile des Psalms, dessen Kulminations- und Wendepunkt ». Voir aussi le 
commentaire de M. E. TATE, Psalms, p. 437: « The divisions of the psalm are also woven together by a 
rather intricate literary structure. Vv 1b-2 form an introduction to the psalm, a frame which is completed 
by vv. 16-17 as the conclusion. vv. 11-12 form a pivotal linkage between vv 3-10 and 13-15 ». 
355

 E. PODECHARD, Le Psautier, p.128, défend l’hypothèse de la double origine de ce poème. Il note à 

ce propos que « le second poème (vv.13-17) est plus récent, sans doute postéxilien. Pour preuve, il 
n’y est question d’ailleurs ni de roi, ni de chef, ni d’armée. Cependant, en toute hypothèse il ne saurait 
être question de le séparer du précédent qu’il complète heureusement, bien qu’il soit d’une autre 
origine ». 
356

 M. GIRARD, Les Psaumes II, p. 514. 
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dans le cadre d’une étiologie morale et théologique (vv. 3-10)357 mais aussi, met en 

exergue la question de l’intervention de Dieu que l’homme implore, en termes de 

longévité des personnes, de fécondité des familles et de survie de la nation israélite ( 

vv. 13-16). La structure concentrique-chiastique qui se dégage, met en valeur 

l’inversion et le changement d’orientation qui marquent ses deux sections principales. 

[B…B’]. Dans ce sens, la deuxième section se comprend comme la réponse aux 

questions posées dans la première section.  

 

Dans une troisième tranche de correspondances enfin, le psalmiste met en valeur les 

versets 11-12, comme une clé de passage entre les deux sections. Pour J. TRUBLET, 

ces deux versets indiquent le point de vue particulier que le psalmiste a voulu mettre 

en exergue.358 Dans ce sens, les versets 11-12 rehaussent non seulement 

l’importance du thème de fragilité humaine, mais de plus, ils éclairent l’intention du 

psalmiste qui, en soulevant la difficile question de la fragilité de l’homme dans les 

versets 1-12, lui trouve quelques réponses aux versets 13-17. 

 
3. LA CONCEPTION DU TEMPS DANS LE PSAUME 90. 

 

Lorsqu’on cherche à retrouver le sens d’un texte poétique donné, l’on se tourne 

spontanément vers l’analyse des champs sémantiques qui s’y trouvent 

obligatoirement, à savoir l’espace,359 le temps360 et les éléments du monde361 pour 

démontrer leur importance et dégager le message qu’ils véhiculent. Aussi, sans 

ignorer l’existence des autres champs sémantiques attestés dans le Psaume 90, l’on 

pourrait cependant observer que seules les indications et les expressions sur le 

temps demeurent les plus importantes. On y trouve en effet des indications et des 

expressions temporelles qui parlent du temps au sens strict, et d’autres formes 

verbales ou nominales qui parlent du temps au sens large. Néanmoins, toutes ces 

                                                 
357

 Pour M. GIRARD, Les Psaumes II, p. 514. 
358

 J. TRUBLET, « La poétique des psaumes », p. 262.  
359

 J. TRUBLET, « La poétique des psaumes », p. 71. « Pour étudier l’espace dans un texte poétique 
donné, on déterminera le sens des catégories sémantiques qui expriment soit un point, une étendue, 
une dynamique, une orientation, ou un lieu ».  
360

 J. TRUBLET, « La poétique des psaumes », p. 71. Pour le temps, on envisagera la manière dont le 
temps est représenté, soit en considérant le moment de l’action, soit en retenant l’aspect du temps 
(ponctuel, cyclique, unique, long, bref), soit encore sa chronologie (Ex : le temps passé, présent, futur)  
361

J. TRUBLET, « La poétique des psaumes », p. 71. Par éléments du monde dans un texte, on entend 
des éléments matériels qui représentent l’univers physique. On étudiera ces éléments, soit dans leur 
nature, (la terre, l’eau, le feu ou l’air); soit dans leur état solide, (le rocher, la terre, la montagne), ou 
liquides (la mer, le fleuve ou le puits), ou mi-solides, mi-gazeux, (comme la poussière, la boue), soit en 
considérant leur appartenace aux trois règnes (minéral, végétal, animal)  
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formes sémantiques contribuent à la fois à la compréhension de la conception du 

temps que cherche à dégager le psalmiste, ainsi qu’à la spécification de son sens 

dans ce Psaume.362 

 

Pour cette raison, notre interprétation du Psaume 90 qui se fonde sur le défilement 

des versets, jaillira essentiellement de l’analyse des expressions et indications 

temporelles (ex: jour, nuit, matin, soir), ainsi que sur les différents aspects du temps, 

c'est-à-dire, la manière dont le temps apparaît dans le texte (temps ponctuel, unique 

ou long), et enfin, sur la chronologie du temps : à savoir le passé, le présent, et le 

futur.363 C’est dans l’interaction de tous ses sens que se dévoilera la conception du 

Psaume 90. Donc, ce chapitre sur la conception du temps dans le Psaume 90 

comportera six étapes. Dans une première étape préliminaire, nous allons relever à 

l’aide de deux tableaux, les indications et métaphores temporelles qui nous guideront 

dans l’intérprétation du Psaume 90. Une deuxième étape aura alors comme visée 

d’étudier la portée de la prescription du titre ~yhlah-vya hvml hlpt du verset 1, 

pour la compréhension du Psaume 90. Dans une troisième étape, nous étudierons le 

temps de l’homme à la lumière du temps de Dieu, telle qu’elle se dégage aux versets 

1-6. Dans une quatrième étape, nous étudierons les différents temps par rapport à la 

souffrance humaine aux versets 7-12. Dans une cinquième étape, nous analyserons 

la réalité du temps de l’homme par rapport à la conception du temps du serviteur que 

le psalmiste insère dans les derniers versets du Psaume (les versets 13-17). Une 

dernière étape présentera les résultats de cette étude comme une particularité de la 

conception du temps dans ce Psaume. 

  

                                                 
362

 Voir l’interprétation du Psaume 90 dans cette perspective dans K. SEYBOLD, « Zu den 
zeitvorstellungen in Psalm 90 », pp. 97-108; T. KRÜGER, « Psalm 90 und die Vergänglichkeit des 
Menschen», pp. 191-219; J. CLINTON McCANN, A Theological introduction to the Book of Psalms, pp. 
155-162. 
363

 J. TRUBLET, « La poétique des psaumes », p. 71.  
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a. Relevé des indications temporelles du Psaume 90. 
 

a. Les indications et les expressions temporelles.  

 

Les versets Les adverbes et conjonctions Les substantifs 

1  rdw rdb 

2 ~rjb ~lw[-d[ ~lw[mw 

4  ~ynv @la 

~wy 

lwmta 

hrwmva 

hlyl 

5  hnv 

rqb  

6  rqb 

br[l 

9  wnymy-lk 

wnynv 

10 vyh wnytwnv-ymy  

hnv ~y[bv 

hnv ~ynwmv 

12  wnymy 

13 ytm-d[  

14  rqbb 

wnymy-lk 

15  twmyk 

twnv 
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b. Les métaphores verbales et nominales du temps. 

 

Les versets Les métaphores verbales Les métaphores nominales 

1 tyyh  

2 wdly 

llwxtw 

~yrh 

4 rb[y  

5 {@nlxy  

6 @lxw 

llwmy 

vbyw 

 

7 wnylk  

8   

9 wnp 

wnylk 

hgh-wmk 

10 zg-yk 

hp[nw 

 

13 bwv  

17 hnnwk  
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b. La prescription du v.1a.  

 

a. La hlpt comme une instruction. 

 

L’incipit ou le premier mot d’un texte est le premier pas dans l’acte de lecture.364 Pour 

un Psaume qui porte une prescription aussi singulière que celle de hvml hlpt, on 

ne pourrait nullement ignorer l’importance qu’elle puisse révéler pour son 

interprétation. En effet, le substantif féminin hlpt dérive d’un verbe attesté dans le 

texte hébreu sous deux formes. Au pi., il a le sens de « juger » (Ps 106, 30), ou de « 

arbitrer » (1 S 2, 25), de « intervenir » (Ez 16, 52) et de « estimer » (Gn 48, 11). 

Cependant, c’est au hitp., qui constitue l’une des formes habituelles de ce verbe 

dans l’Ancien Testament,365 qu’il apparaît avec le sens précis de « intercéder » (Nb 

11, 2), de « prier » (Dn 9, 20; 1 S 1, 27; 2 S 7, 27). Ainsi comme on peut s’en rendre 

compte, à travers l’utilisation du substantif hlpt, l‘on arrive à désigner le plus 

souvent les différents types de prières366 que l’on adresse aux divinités pour obtenir 

une quelconque faveur. Dans les textes postérieurs, probablement sous l’influence 

de l’idéologie deutéronomiste, la hlpt apparaîtra surtout dans le contexte liturgique 

ou cultuel, comme un terme technique.367 Ainsi, elle désignera spécialement une 

intercession en faveur d’une communauté particulière, ou d’un peuple dans son 

ensemble. Par conséquent, le substantif hlpt sera lié à la personne qui la prononce. 

Aussi, il sera attribué non seulement aux prophètes que l’on considère comme les 

intercesseurs du peuple,368 mais aussi aux sages, dans la littérature sapientielle,369 

aux rois370 et aux personnages anonymes.371 Dans ce sens, l’attribution de la hlpt 

à Moïse dans le Psaume 90 révèle une connotation particulière pour son 

interprétation. 

                                                 
364

 D. ERBELE-KÜSTER, « Le Psaume 57 comme prière », p. 501. 
365

 E. GERSTENBERGER, hlpt, p. 568.  
366

 Cf. Ps 5, 4 : Prière du matin; Ps 35, 13-14, rituels du matin; Ne 1, 4 et Jb 16, 15-17, un rituel 
pénitentiel; 1 R 8, 22, une élévation des mains). 
367

 L. KOEHLER & W. L. BAUMGARTNER, hlpt, p. 1777; H. GUNKEL, Einleitung in die Psalmen, p. 258. 

S. MOWINCKEL, Psalmen-Studien, p. 8. 
368

 Voir Jr 7, 16; 11, 14; 14, 11; 32, 16; 37, 3; 42. 2. 4. 20. 
369

 Voir Jb 42, 8. 10; Dn 9, 4. 20; Esd 10, 1; Ne 1, 4, 6; 2, 4. 
370

 Voir 1 S 7, 5; 8, 6; 12, 19. 23; Jr 15, 1; Ps 99, 6. Le titre est aussi attribué à DAVID et à SALOMON 
dans 2 S 7, 27; 1 R 8, 28. Il est attribué à HEZEKIAH dans 2 R 19, 15. 20; 20, 2; Is 37, 15. 21; 38, 2; 2 
Ch 30, 18; 32, 20. 
371

 Voir 1 R 13, 6; Aussi, ce titre est attribué à ELISHA dans 2 R 4, 33; 6, 17-18. 
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Dans le Psaume 90 en effet, c’est le nom de Moïse qui donne à la hlpt toute son 

importance. Ce nom de Moïse fait du Psaume 90, à la fois une prière, qui tout en 

s’adressant à Dieu, porte des paroles qui reviennent vers l’homme pour l’éduquer. 

Dans ce sens, le titre de hvml hlpt donne au Psaume 90 une valeur de pétition à 

caractère sapientiel. Ceci se voit à travers la coéxistence de plusieurs genres 

littéraires qu’il comporte. En effet, plutôt que de l’insérer dans un groupe bien 

déterminé, ou de lui attribuer un genre littéraire précis,372 le Psaume 90 au regard de 

divers éléments qu’il possède, se comprendrait bien comme un Psaume mixte. On 

voit d’un côté les traits caractéristiques des hymnes : avec la louange de Dieu en des 

termes évocateurs (vv. 1-2), à savoir, !w[m ynda (v. 1), l’attestation de la 

reconnaissance de l’éternité divine (~lw[-d[ ~lw[mw), et l’affirmation de son 

atemporalité de Dieu (wdly ~yrh ~rjb). On trouve des lamentations avec des 

allusions précises sur la situation dramatique que la communauté traverse (vv. 3-10) 

: les lamentations sur la fragilité de l’homme (vv. 3-6), et l’évocation de sa souffrance 

à la suite de la manifestation de la colère de Dieu à son égard (vv. 7-10). Il y a 

ensuite une série de demandes du psalmiste, pour solliciter l’intervention de Dieu (vv. 

11-16), et sa bénédiction pour la restauration de la communauté. (v. 17). On voit de 

l’autre côté, un nombre assez important des traits sapientiaux qui marquent les 

psaumes de sagesse. Il y a en effet, la conclusion du v. 2, qui est une allusion 

explicite à la préexistence de Dieu comme dans Pr 8, 22-31; l’évocation du motif de 

la fragilité de l’homme et sa ressemblance avec l’herbe, comme dans Job et Qohelet. 

Il y a surtout la présence aux versets 11-12, du vocabulaire de la sagesse 

proprement dite : comme la crainte de Dieu avec le verbe [dy, la mention du terme 

bbl, la place du concept hmkx. Tous ces termes laissent suggérer que le Psaume 

90 est un texte profondément imprégné de la tradition sapientielle qui l’a formé.373 Le 

psalmiste dans ce Psaume, procède par l’articulation des expressions de louange et 

                                                 
372

 Dans l’exégèse du Psaume 90, la question du genre littéraire soulève de vives divergences. Aussi, 
il est une supplication ou une lamentation, pour J. CALES, Le livre des Psaumes; R. J. TOURNAY, Les 
Psaumes; A. MAILLOT et A. LE LIEVRE, Les Psaumes; A. DEISSLER, Le livre des Psaumes; E. 

BEAUCAMP, Le Psautier; H. J. KRAUS, Psalmen; L. SABOURIN, Le livre des Psaumes; R. CLIFFORD, « 
Psalm 90 Wisdom Meditation or communal lament », Spéc. pp. 190-205. Il est un Psaume de 
sagesse, pour E. PODECHARD, Le Psautier; B. VAWTER, Psalm; J. SCHNOCKS, Vergänglichkeit und 
Gottesherrschaft; C. FORSTER, Begrentzes Leben. 
373

 Au sujet de la relation que le Psaume 90 entretient avec les écrits de la sagesse, (cf. Sg 9, 1-18; 

15,1-3), on lira avec intérêt le commentaire de M. E. TATE, Psalms,  p. 439. 
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de supplication selon des modalités et des dosages très variés,374 qu’il transforme en 

une méditation poignante sur la fragilité humaine. Il allie ici louange, supplication et 

sagesse, dans le but d‘établir un rapport entre ces genres littéraires, et de présenter 

au final une méditation de sagesse, qui, tout en s’adressant à Dieu, éduque 

l’homme375 et lui communique une réponse par rapport à une des questions 

fondamentales de l’existence humaine. En occurrence, la fragilité du temps de 

l’homme. Eu égard à ce qui vient d’être dit, on peut dire que l’articulation de tous ces 

genres littéraires donne au Psaume 90 une double dimension de parole adressée à 

Dieu, et de parole pour les hommes. Cette double caractéristique donne au Psaume 

90 sa stature d’instruction.376 La prédominence du vocabulaire sapientiel est telle 

que, plus qu’une simple prière, le Psaume 90 est une méditation sur les enjeux 

fondamentaux de l’heure. Une sagesse en temps de crise, adaptée à la situation 

présente, pour procurer des grâces plus fécondes à l’homme dans la tourmente.377 

C’est dans ce contexte que se comprend alors la portée d’intercession qu’il 

comporte. 

 

b. Le titre ~yhlah-vya hvml comme une intercession. 

 

L’attribution du Psaume 90 à Moïse l’homme de Dieu donne à ce Psaume une 

autorité de prière d’intercession. Cette attribution est suggérée par un bon nombre 

d’occurrences présentes dans le livre de Moïse. En effet, dans le Pentateuque, 

Moïse apparait comme l’intercesseur (Ex 32, 12), le chantre (Dt 32, 44), et le prêtre 

(Dt 33). On comprend donc que le sens à donner à ce titre de ~yhlah-vya attribué à 

Moïse, s’éclaire à la lumière de la mission qu’il a exercée dans l’histoire d’Israël.  

 

                                                 
374

 A. WENIN, Le livre des Louanges, p. 58. 
375

 M. E. TATE, Psalms, p. 440 note justement ce qui suit: « The designation of the Psalm as a prayer : 
(Pss 17, 1; 72, 30; 86, 1; 102, 1; 142, 1;) is appropriate for a psalm in the tradition of ‘learned 
psalmography’. The Didactical material of such psalms is expressed in the forms of prayers addressed 
to God. The ascription of the prayer to Moses incorporates both the authority of Yahweh’s servant par 
excellence and the ancient cultural feature (common place in Jewish literature) of grounding 
statements in antiquity».  
376

 L. ALONSO SCHOKEL, Salmos, p. 1169. 
377

 R. VIGNOLO, « Imparare a contare, imparare a pregare », p. 584. 
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Dans Ex 32, 11, par exemple, après le péché du veau d’or, Moïse apparaît comme 

celui qui a apaisé la face de YHWH.: wyhla hwhy ynp-ta hvm lxyw.378 Il n’a pas plaidé 

pour ainsi dire la cause du peuple coupable, ni recherché d’excuse dans sa prière, 

mais il a fondé son intervention sur la bonté même de Dieu, sur ce qu’il est, et sur ce 

qu’il a fait. Il a regardé Dieu et lui a demandé de s’examiner lui-même. Moïse a 

avancé trois arguments essentiels pour persuader YHWH d’intervenir en faveur de 

son peuple : D’abord, il a parlé de ce que YHWH avait déjà accompli pour son peuple 

lors de la sortie de l’Egypte (cf. v. 11). Pour Israël en effet, le rappel de la libération 

d’Egypte est nécessaire. Cette libération était appréhendée comme une œuvre de 

puissance et de bonté pour son peuple. Ensuite, il a parlé de la réputation de YHWH 

devant les autres peuples, les Egyptiens en l’occurrence au verset 12. Pour Israël, 

sans le rappel de la puissance de YHWH devant les peuples étrangers, l’Exode 

risquait en effet d’être jugé comme un échec de YHWH, et ainsi de témoigner de la 

faiblesse du Dieu des Hébreux ou même de mettre en cause la rectitude des 

intentions de ce Dieu à l’égard des siens. Et enfin, au verset 13 pour un dernier 

argument, Moïse a fait allusion à la fidélité de Dieu à travers le rappel des promesses 

de YHWH aux patriarches. Cette évocation des promesses faites aux Patriarches, 

appuyées par le serment même de YHWH, relève au plus haut point le sens de 

l’Exode et de la marche des Hébreux dans le désert. A travers ces trois arguments, 

l’illustre personnage fait reposer sa demande sur la fidélité même de Dieu, à qui il 

adresse sa prière en des termes remplis de simplicité : « Reviens de l’ardeur de ta 

colère et repens-toi du mal destiné à ton peuple » (v. 12b). Par conséquent, la suite 

du texte est d’une extrême logique : YHWH se repentit du mal dont il avait menacé 

son peuple. (cf. v. 14). « Dans ce texte, la portée prophétique de l’attitude de Moïse 

n’en est que plus grande ».379 Moïse est sollicité par Dieu lui-même pour un nouveau 

projet.380 

                                                 
378

 Le verbe hlx porte autant de sens. Il signifie soit être faible (Jg 16, 7) ou encore, être malade (1 R 

14, 1). Au pi. imparfait, il a le sens de « apaiser », ou de « calmer ». Voir 1 R 13, 6; Ps 45, 13. G. 

AUZOU, De la servitude au service, p. 353-354, traduit le verbe hlx par « adoucir ». Il note ce 

commentaire: « Cette expression signifie implorer, mais dans un sens généralement liturgique de 
prière avec sacrifices ou au cours d’un service religieux (1 S 13, 12; 1R 13, 6; Jér 26, 19). Peut-être le 
texte simplifie-t-il encore et ramène aux termes d’une simple prière ce qui a pu être exprimé dans un 
acte cultuel ».  
379

 G. AUZOU, De la servitude au service, p. 351. 
380 On note avec G. AUZOU, De la servitude au service, p. 353: « les paroles mises d’abord dans la 

bouche de YHWH sont celles d’un jugement simple et terrible. Griefs : corruption et perdition, (v. 7); 
abandon de la « voie » de YHWH tracée par ses commandements, adoration d’une image interdite, (v. 
8). Et puisque les Hébreux se sont fait un tel dieu, YHWH n’est plus leur Dieu, il se sépare du peuple 
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Il n’est pas étonnant eu égard de cette importance, que ce titre de ~yhlah-vya hvm 

soit placé en introduction de la bénédiction que Moïse donne à Israël en Dt 33, 1, à 

la fin de sa mission et avant l’entrée en Canaan. A cet effet, dans le Psaume 90 

précisément, le psalmiste recourt à cette même intercession de Moïse pour à 

nouveau solliciter l’apaisement de la colère de Dieu devant le péché d’Israël,381 et ce, 

en utilsant la même demande qu’au verset 13382 du Psaume 90. Cette prière fait 

intervenir Moïse comme pour Dt 33, 1 à la fin de l’époque Exilique, et au début d’une 

nouvelle ère qui se profile à l’horizon, le temps du retour.383 Le Psaume 90 propose 

dès lors par cette intercession une nouvelle direction dans les rapports entre Dieu et 

son peuple. Moïse est, dans ce sens, évoqué ici comme un interlocuteur priviliégié et 

un intermédiaire entre Dieu et son peuple.
384

 Dans ce sens, on peut comprendre 

l’évocation du titre de Moïse non seulement comme une opportunité pour conférer 

une autorité et une valeur inestimable à ce texte,385 mais aussi comme une 

présentation de sa mission auprès du peuple d’Israël de toutes les générations.386 

Cette mission de Moïse qui vient d’être relevée à travers le titre du Psaume 90, 

donne à Israël un statut spécial. Elle rend possible son existence et assure son 

avenir. Sans Moïse, l’intercesseur, Israël est inconcevable.387 Aussi, pour Israël, 

Moïse est reconnu par cet acte comme le prophète par excellence, le type et le 

modèle de tous ceux qui viendront après lui.388 Il est celui qui favorise la renaissance 

                                                                                                                                                         
de Moïse. Ce peuple manque du minimum de docilité nécessaire, il ne plie pas la nuque devant Dieu, 
il est « raide de cou » (v. 9). Il faut que YHWH laisse agir sa colère et que ce peuple mauvais soit 
« dévoré » comme par un feu, le feu de Dieu. Et il faut que Moïse le laisse s’enflammer ainsi; 
autrement ne fléchira-t-il pas comme lorsque Abraham intercédait pour Sodome et Gomorrhe (Gn 18, 
22-33) ? Mais qu’adviendra-t-il ? Qu’en est-il de la promesse, du dessein du salut ? Eh bien, dit Dieu, 
on va tout recommencer. Et il appelle Moïse pour son nouveau projet dans l’histoire, comme il appela 
Abraham (v.10) » 
381

 On doit cependant noter que dans ce Psaume 90, ni la situation de détresse, ni la souffrance à 

laquelle le peuple fait allusion, n’est révélée ici par le psalmiste. 
382

 Pour A. DEISSLER, Le livre des Psaumes, p. 77: « Le Psaume 90 est appelé, « prière de Moïse» 

parce que les supplications de la dernière partie commencent par une parole de Moïse au v.13.  
383

 Onnote avec N. L. DECLAISSE-WALFORD, Reading from the beginning, p. 84: «The words of Moses 
in Deuteronomy 33 come at a crucial juncture in the life of ancient Israel. Israel is poised on the edge 
of Canaan, ready to enter the land YHWH had promised them. Psalm 90 represents another critical 
juncture in ancient Israel’s life. In the story of the Psalter, Israel is in Exile and wainting to return to the 
land that YHWH had promised them. And again ‘Moses, the man of God’ speaks ». 
384

R. VIGNOLO, « Imparare a contare, imparare a pregare », p. 584. Voir aussi, GREGOIRE DE NYSSE, 
Sur les titres des Psaumes, p. 209. 
385

 Voir à ce sujet le commentaire de M. E. TATE, Psalms, p. 440. 
386

 F. L. HOSSFELD & E. ZENGER, Psalms, p. 421. 
387

 R. MARTIN-ACHARD, Moïse, p. 28. 
388

 D’après J. CALES, Le livre des Psaumes T.II, p. 153, le titre que Moïse reçoit dans ce psaume, 

désigne sans doute un homme chargé d’une délégation surnaturelle spéciale et à cette fin, favorisé de 
révélations divines et du don des miracles. 
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du nouveau peuple de Dieu, qui reçoit encore une fois ses faveurs malgré ses 

fautes. A une époque aussi cruciale qu’est la fin de l’Exil, la mention du nom de 

Moïse à l’introduction de ce Psaume lui donne une valeur inestimable. 

 

g. La prescription ~yhlah-vya hvml hlpt au v.1 comme indice du temps passé. 

 

S’il on admet aujourd’hui que le Psaume 90 n’est pas à proprement parler un écrit de 

Moïse, on ne pourrait ignorer cependant l‘impact que peut avoir ce titre pour son 

interprétation. En effet, à la lumière des études récentes,389 on peut noter que non 

seulement le titre de ~yhl{ah-vya hvml du Psaume 90, mais aussi tous les autres 

titres des psaumes, soient considérés comme des ajouts tardifs. Ces titres se 

comprennent dès lors comme des grilles d’interprétation qui permettent de rejoindre 

un type de lecture pratiqué par la communauté priante à l’époque même de la 

rédaction du texte.390 Dans ce sens, ils situent l’interprétation des Psaumes dans un 

nouveau contexte. Eu égard à ce qui vient d’être dit, on admet qu’on ne pourrait 

interpréter la prescription du verset du Psaume 90, en lien avec des textes 

mosaïques,391 le Deutéronome, en particulier,392 que dans la mesure où elle 

constitue pour le lecteur un rappel du temps passé.  

 

En effet, la prescription ~yhlah-vya hvml hlpt met en exergue la foi d’une époque 

passée, qui était considérée pour Israël comme une époque de lune de miel entre 

YHWH et son peuple (Os 2, 16-17).393 C’est-à-dire l’époque de Moïse et à celle des 

patriarches, l’époque avant l’alliance avec David, avant la monarchie, avant les 

juges, avant l’établissement d’Israël en Palestine, l’époque où Dieu protègeait son 

peuple et était le seul refuge d’Israël.394 Par conséquent, l’évocation du nom de 

                                                 
389

 J. M. AUWERS, La composition littéraire du Psautier, 178. 
390

 J. L. VESCO, « L’approche canonique », p. 501. 
391

 Pour M. E. TATE, Psalms, p. 438, Dt 31, 30-32. 47 est proche du 90.  
392

 Voir le relevé dans ALONSO SCHÖKEL, Salmos 90, p. 1170.  

v.1.  ~yhlah-vya (Dt 33, 1); v. 2. ynda (Dt 3, 24); rdw rdb (Dt 32, 7); !w[m (Dt 33, 27); lyx (Dt 33, 

27);; la (Dt 3, 24); wdly ~yrh (Dt 33, 15); v.6. llm (Dt 23, 26); v. 7. @a hmx (Dt 9, 19; 29, 22-27). v. 

10. Wnytwnv (Dt 32, 7); vyx (Dt 32, 35). v.13. bwv (Ex 32, 12); db[ (Dt 9, 27; 32, 36).v. 15. Twnv (Dt 

32, 7); twm (Dt 8, 2).16. l[p (Dt 32, 4); rdh (Dt 33, 17) ; 17. wnydy hf[mw (plusieurs fois mentionnés 

dans Deutéronome).  
393

 N. L. DECLAISSE-WALFORD, Reading from the Beginning, p. 83. 
394

 R. J. CLIFFORD « Psalm 90 », p. 197; id., «What is the Psalmist Asking for in Psalms 39, 5 and 90, 

12», pp. 59-66. 
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Moïse, au début du Psaume 90, devient en soi une occasion395 que le psalmiste 

utilise dans le but d‘inviter YHWH à réitérer le temps passé. Moïse en effet vient 

attester de la fidélité des relations entre Dieu et son peuple, et vient par conséquent 

proposer cette fidélité entre le peuple d’après l’Exil et son histoire, bien avant les 

juges et l’institution de la monarchie davidique.396  

Dans ce sens, la prescription du v. 1, avec le nom de Moïse, l’homme de Dieu, 

poursuit dès lors un double objectif. Elle diminue la distance des temps entre les 

deux peuples éloignés sur le plan de l’histoire d’une part,397 et d’autre part, présente 

Moïse, comme un modèle de prière pour les hommes de tout temps.398  

 

En conclusion, la prescription qui rehausse ici à la fois le contexte du substantif hlpt 

dans son utilisation, et l’autorité de Moïse dans l’imaginaire populaire du peuple 

hébreu, devient un paradigme du rappel d’un passé élogieux et mémorable d’un 

peuple qui a toujours compté sur l’intercession de ce personnage, en des situations 

de détresse, pour obtenir une faveur de la part de Dieu. Une telle prescription donne 

à l’unique prière de Moïse dans le Psautier une portée d’intercession et une valeur 

d’instruction de sagesse. Moïse devient la clé de lecture de tout le Psaume 90.  

Que dit-il ? Que demande-t-il à son peuple ? Pourquoi intercède-t-il ? Toutes ces 

questions trouvent des réponses dans l’analyse des versets suivants. 

 

c. Le temps de l’homme et le temps de Dieu (vv. 1- 6). 

 

Les versets 1-6 qui ouvrent le Psaume 90, soulèvent dans ses trois petites unités 

littéraires que sont les versets vv. 1-2.4; 3; et 5-6, la problématique du temps de 

l’homme dans son rapport avec le temps de Dieu. Dans ce sens, ils révèlent à 

travers cette présentation bien particulière du temps, comment le temps est un thème 

didactique pour cibler à la fois la différence entre Dieu et l’homme, et pour amener ce 

dernier à assumer positivement le sort lié à son destin. 

  

                                                 
395

 Pour R. J. CLIFFORD, « Psalm 90 », p. 197. 
396

 N. L. DECLAISSE-WALFORD, Reading from the Beginning, p. 83.  
397

 D’après G. PIDOUX, « La notion biblique du temps », p.120. 
398

 J. L. VESCO, « L’approche canonique », p. 497. 
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a. Le temps de Dieu (les v. 1-2. 4). 

 

Un des traits dominants sur lequel se fonde la réflexion du psalmiste est sans 

conteste celui de l’éternité du temps de Dieu. Cette notion, qui occupe le cœur de la 

vie cultuelle hébraïque, n’est pas seulement un trait majeur de la notion du temps en 

Israël, mais surtout une profession de foi de tout Israël. En effet pour Israël, dire que 

Dieu est éternel, et que le temps n’a pas de sens pour lui, est une donnée essentielle 

de son credo. Pour le montrer, le psalmiste utilise des expressions temporelles 

familières à l’homme biblique dans les trois versets qui constituent la première unité 

littéraire de ce chapitre. Dans ce sens, à travers ses indications temporelles, le 

psalmiste présente la conception particulière du temps dans ce Psaume comme 

gage de la relation entre Dieu et son peuple.  

 

1. Les versets 1-2.  

 

Seigneur, tu as été notre refuge 
De génération en génération, 

Avant que les montagnes soient nées, 
Et que tu enfantes la terre et le monde 

De toujours à toujours,  
Tu es Dieu. 

 

Dans un style hymnique qu’on lui reconnaît, le psalmiste unit les deux premiers 

versets du Psaume par le biais d’un parallélisme en chiasme, qui sert à reconnaître 

l’éternité du temps de Dieu. Ce thème constitue la base sur laquelle se fonde toute la 

réflexion du Psaume. L’étude que nous allons faire dans ce cadre, partira des 

expressions temporelles : rdw rdb, ~rjb, ~lw[-d[ ~lw[mw, pour culminer sur les 

métaphores temporelles au sens large que sont !w[m, tyyh. Elle aura comme but de 

démontrer la portée et l’immensité du temps de Dieu. 
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1. 1. « L’a-temporalité » de Dieu. 

 

Dans les 9 utilisations de l’expression ~lw[-d[ ~lw[mw399 dans le texte hébreu 

massorétique, une idée récurrente revient toujours. L’expression ~lw[-d[ ~lw[mw 

désigne soit le temps d’une manière générale, soit le temps de Dieu, ou de l’homme, 

d’une manière particulière. Néanmoins, lorsqu’elle est accompagnée de deux 

prépositions temporelles !m et d[ comme ici, l’expression ~lw[-d[ ~lw[mw 

s’interprète avec une nuance d’éternité. Elle vise le temps qui n’a pas de 

commencement, ni de fin.400  

Dans ce sens, cette expression désigne la durée du temps dans toute sa dimension : 

le temps passé, le temps présent et le temps futur.401 En ce qui concerne son usage 

par rapport au temps de Dieu précisément, l’expression ~lw[-d[ ~lw[mw désigne 

l’éternité de Dieu dans tous les temps de la vie, tels que l’homme se les représente, 

à savoir, le temps présent, le temps présent et les temps dans le changement des 

générations des hommes. C’est sans doute pour cette raison que le terme ~lw[, 

dans les textes tardifs, a pu désigner non seulement la qualité de Dieu, mais aussi a 

su indiquer le nom propre de Dieu (Is 40, 28). Une telle utilisation du terme ~lw[ met 

en valeur sa signification théologique. Ainsi, ~lw[ ne signifie pas éternité comme un 

temps intemporel, c'est-à-dire immuable. Il ne vise pas non plus un temps caché, 

mais bien plus le temps le plus éloigné, tant dans le passé que dans l’avenir.402 Dans 

les deux premiers versets du Psaume 90, l’expression ~lw[-d[ ~lw[mw est le 

parallèle de rdw rd, et dans ce sens, elle précise le sens de l’éternité de Dieu. En 

effet, d’après sa racine hébraïque rd,403 l’expression rdw rdb qui suggère 

                                                 
399

 L’expression ~lw[-d[ ~lw[mw apparaît sans un article dans Pss 90, 2; 103, 17; 1 Ch 29, 10; Jér 7, 

7; 25, 5; Si 39, 20. Tandis elle précédée par un article dans Pss 41, 14; 106, 48; Ne 9, 5; 1 Ch 16, 36; 
Dn 2, 20. Voir l’étude de E. JENNI, « Das Wort ʻôlam im Alten Alten Testament ». 
400

 E. JENNI, « Das Wort ʻôlam im Alten Alten Testament », p. 202.  
401

 E. JENNI, « Das wort ʻôlam im Alten Testament », p. 222, fait observer que le terme ~lw[ se 

construit avec plusieurs prépositions dont le lamed, !m et d[. Cependant, quand il est construit avec 

!m, l’expression ~lw[m se réfère au passé, tandis que  avec d[, l’expression ~lw[-d[ se réfère à 

l'avenir. Sur le même sujet, on peut lire aussi J. BARR, Biblical words for time; B. LONG, « Notes on the 

Biblical use of ad olam »; S. J. DE VRIES, «Yesterday, Today and tomorrow»; J. R. WILCH, « Time and 

Event ». 
402

 H. W. WOLFF, Anthropologie de l’Ancien Testament, p. 80. 
403

 Pour G. J. BOTTERWECK, rd, p. 170, on note que le substantif rdo dérive du verbe ‘dara’ ou ‘daru’ 

en akkadien. Il signifie soit, endurer ou supporter quelque chose pendant un long moment. En 
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généralement l’idée de cercle, ou de rotation, vise une période de temps, mieux une 

succession des hommes qui s’étend sur plusieurs années. L’expression est attestée 

dans Dt 32, 7404 pour définir le temps de Dieu par rapport au temps de l’homme  

  twnv wnyb ~lw[ twmy rkz  

 $dgyw $yba lav rwdw-rwd 
        $l wrmayw $ynqz 

Rappelle-toi les jours d'autrefois, remonte le cours des années 
de génération en génération, demande à ton père, et il te l'apprendra 
à tes anciens, et ils te le diront 

 

Dans Dt 32, 7 l’utilisation de l’expression rdw rdb met en lumière la solidarité et 

surtout la continuité qui caractérise les hommes à travers des générations qui 

passent. On sous-entend dans ce contexte une solidarité avec les descendants des 

patriarches.405 Avec cette expression rdw rdb, Dieu entre dès lors en contact avec 

l’histoire des hommes. Il est le Dieu de toutes les générations des hommes. Pour 

cette raison, les dénominations divines qui lui sont appliquées dans ce verset, à 

savoir !w[m ynda, visent un contexte bien précis de la vie d’Israël.  

En effet, le nom de ynda évoque une double dimension. D’une part, il exprime la 

relation personnelle qui lie l’orant à son Dieu qu’il appelle le maître de tout,406 et 

d’autre part, il évoque une obligation particulière de la part du Seigneur de protéger 

et de prendre soin de ses serviteurs et de ses servantes (Ps 123, 2). Dans ce 

Psaume, ces deux objectifs sont réunis. Cette signification est révélatrice de la foi 

d’Israël qui se considère comme le domaine propre de YHWH. Elle porte l’idée d’une 

appartenance entière d’Israël à Dieu. Dans ce verset, ce titre divin est accolé au mot 

!w[m. Aussi, la désignation !w[m ynda indique et exprime ici non seulement le rapport 

de confiance que le psalmiste manifeste à l’égard de YHWH qu’il appelle « Mon 

Seigneur », ou le Seigneur universel, mais traduit la foi en Dieu, maître de la terre, 

dont la puissance protège l’homme dans toutes ses détresses. Israël de l’époque a 

trouvé en YHWH son refuge.407 L’emploi du verbe tyyh au parfait,408 qui communique 

                                                                                                                                                         
ugaritique, rdo met en exergue l’idée d’un assemblage significatif ou d’une durée de temps. De ce 

sens étymologique, découlera l’idée du temps cyclique. 
404

 Voir aussi Is; Is 13, 20; 34, 10; Jr 50, 39. 
405

 Voir G. J. BOTTERWECK, rd, p. 180, Il s’agit plus précisément de Moïse (Dt 7, 9), de Noé (Gn 9, 

12), d’Abraham (Gn 17, 7-9; Ps 105, 8; 1 Ch 16, 15), de David (Ps 89, 5. 4). 
406

 O. EISSFELDT, ynda, p. 67. 
407

 P. CLIFFORD « Psalm 90 », p. 197. 
408

.Au sujet de la forme de ce verbe, on lira avec intérêt T. KRÜGER, « Psalm 90 », p. 197, qui en 

donne ce commentaire : « Nimmt man dagegen an, daß die AK von hyh hier regelhaft eine « Tempus- 
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une vérité d’expérience,409 vient indiquer ici à la fois l’absence410 de Dieu au temps 

du psalmiste, mais aussi son désir de chercher à faire revivre une époque révolue. 

L’allusion est sans doute faite aux interventions de Dieu en faveur de son peuple 

dans l’histoire d’Israël.411  

Avec la mention du nom de Moïse, il est sans doute possible que le psalmiste ait 

dans l’esprit les interventions de Dieu à côté des pèlerins hébreux dans le désert, et 

pendant la longue marche vers la conquête de la terre promise. 

 

Comme on peut s’en rendre compte, dans les deux premiers versets du Psaume 90, 

les deux indications temporelles rdw rdb et ~lw[-d[ ~lw[mw présentent la 

conception du temps de Dieu, dont la durée englobe la continuité des familles, et les 

générations des hommes. Pour le psalmiste, le Dieu de toutes les générations est 

finalement le Dieu de tous les temps. Il englobe le temps passé, le temps présent et 

le temps futur.412 Pour Israël, en effet, Dieu tient dans ses mains l’histoire de 

l’homme du passé, ainsi que les temps présent et futur de tous les hommes. Car, 

pour les hommes de toutes les générations, Dieu demeure un refuge.413 Il est sollicité 

pour intervenir comme il l’a fait hier pour une génération antérieure. D’entrée de jeu, 

tout le Psaume se fonde sur le caractère invulnérable et atemporel du temps pour 

Dieu. La foi que confesse le psalmiste ici consiste à affirmer qu’il n'y a pas de temps 

de l’homme sans Dieu, ni de temps en dehors de Dieu.414 Ce trait est caractéristique 

de sa souveraineté. 

                                                                                                                                                         
Transformation » der Aussage in den Bereich der Vorzeitigkeit bewirkt, liegt hier bereits ein erster 
Hinweis darauf vor, daß im Folgenden von einer konkreten geschichtlichen Notlage der Gemeinschaft 
die Rede ist : Gott ist der Sprechergruppe in Generation um Generation ein (schützendes) Versteck 
gewesen. Daß er dies jetzt nicht mehr ist, ist damit nicht zwingend ausgesagt, aber doch mindestens 
als Möglichkeit angedeutet ». 
409

 P. JOUON, Grammaire de l’hébreu biblique, p. 297. 
410

 C. FORSTER, Begrenztes Leben, p. 138 donne un avis différent : «Die Perfektform muss nicht 

bedeuten, dass Gott nur früher Obdach für die Beter war und es jetzt nicht mehr ist, sondern zeigt 
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411

 R. VIGNOLO, « Imparare a contare, imparare a pregare », p. 8. 
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 F. L. HOSSFELD & E. ZENGER, Psalms, p. 421: «Lord is the God who transcends all ideas of God, 
who before all time, ‘from generation to generation’, that is from the beginning of the word’s time until 
its end, the God who encompasses all creation ». 
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 Pour J. CALES, Les Psaumes, p. 153 :on note que Le psaume débute par la louange de Dieu, afin 
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 W. H. SCHMIDT, « « Der Du die Menschen lässest sterben », p. 121. 
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1. 2. La pré-existence de Dieu (v. 2a). 

 
Le verset 2 porte les traces de l’ancienne cosmogonie spécifique à la littérature 

mésopotamienne, à travers la présence du pluriel ~yrh « les montagnes ».415 En 

effet, les montagnes, à cause de leur altitude et du mystère dont elles s’entourent, 

étaient considérées comme le symbole de la force, de la stabilité du monde (Jr 49, 

16; Nb 24, 21; Ha 2, 9; Ez 17, 23; 34, 14), ou du fondement de l'univers (Jr 3, 22; Ez 

20, 40; Ps 125, 1). Pourtant, ce substrat mythologique, nettement visible dans la 

littérature prophétique et sapientielle, se trouve être modifié, par la présence de la 

conjonction ~rjb au début de ce verset. La mention de la conjonction ~rjb vient en 

effet introduire ici la notion de la pré-existence de Dieu sur toutes les formes des 

divinités anciennes. Dans ce sens, le verset 2 affirme que Dieu existe avant toute 

chose. Il existe avant l’apparition des montagnes. Il existe avant même la création du 

monde. Il est toujours là, invulnérable au temps. Cette notion de la pré-existence de 

Dieu débouche forcément sur la toute puissance de Dieu sur les autres divinités.  

De plus, l’interprétation du verset 2 est fortement déterminée par la présence des 

verbes dly et lyx, qui sont utilisés ici, comme dans Dt 33, 15. Dans ce sens, on peut 

interpréter le verset en lien avec la notion de la création. En effet, le verbe lyx porte 

originellement le sens de tourner (Os 11, 6), de se tordre de douleur, (Jr 4,19), de 

tourner sur soi, ou même de percer (Ez 32, 26 ; Is 51, 9). Au pi., le verbe évoque 

l’idée de douleurs de l’accouchement, (Jr 6, 24) ou de trembler, avant de produire 

quelque chose. Ce verbe est le parallèle de dly dont le sens est on ne peut plus 

clair. Avec un tel vocabulaire qui exprime le travail d’accouchement par la femme, 

l’idée de la création dans ce verset est ainsi préssentie comme une initiative de 

Dieu.416 Dieu a créé le monde comme une mère accouche d’un enfant.417 Dans ce 

sens, comme une mère, Dieu représente la seule nécessité dans la vie des 

personnes et dans la vie du monde.418 Par ailleurs, les images de naissance portent 

ici une pertinence particulière, car le langage de la reproduction biologique, tout en 

                                                 
415

 Voir S. TALMON, rh; p. 440; Voir aussi R. E. WALLACE, «The narrative effect of Book IV of the 

Hebrew Psalter », p. 20.  
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 M. E. TATE, Psalms, p. 440. 
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 L’idée selon laquelle Dieu enfante la terre et le monde comme une mère est présente dans les 

textes du Deutéro- Isaïe. Voir Is 44, 24-28: Ainsi parle le Seigneur qui te rachète, qui t’a formé dès le 
sein maternel. 
418

 J. CLINTON McCANN, A theological Introduction of the Book of the Psalms, p. 157. 
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visant d’abord l’univers, évoque aussi la condition temporelle et passagère de 

l’homme né de la femme, et ce dans un contraste avec le Créateur, dont l’existence 

s’écoule d’éternité et en éternité.419 De plus, dans un contexte post-exilique, où 

s’explique le Psaume 90, le thème de la création se trouve être approprié pour 

proclamer l’assurance du salut que Dieu apporte à son peuple.420  

« Pour Israël en effet, parler de la création du monde par YHWH, dans une situation 

de crise, répond à une triple préoccupation : il s’agit à la fois d’exalter le Dieu d’Israël, 

de mettre radicalement en question toute réalité qui prétendrait rivaliser avec lui, et 

d’assurer aux croyants que leur sort repose réellement entre les mains de leur Dieu 

».421 

 

C’est donc devant une telle situation bien particulière que le psalmiste rappelle la 

puissance de Dieu dont le temps est invulnérable, comme une aide et un refuge pour 

toutes les générations d’Israël. C’est le credo d’Israël.422 Ce credo est nettement 

visible dans l’évocation du nom de Dieu. Par ailleurs, la dénomination divine à la fin 

du verset 2 : la hta, ne se comprend pas seulement comme une apposition, mais 

traduit aussi une réalité bien singulière à Israël, à savoir le Dieu créateur du monde, 

du ciel et de la terre,423 que le psalmiste désigne par l’appellation de la,424 est le 

même Dieu qui garde et protège Israël.425 A travers ses indications temporelles, les 
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 R. ALTER, L’art de la poésie, p. 175. 
420

 L’idée développée dans ce verset a beaucoup de points communs avec Is 40,12-26. On peut 
comparere Ps 90, 5-6 à Is 40, 1-11; et Ps 90, 2 à 40, 12-26. Dans les deux textes, ce thème de la 
création, sans doute ancienne, porte un sens nouveau au regard des événements socio-politiques 
que connaît Israël. 
421

 R. M. ACHARD, Et Dieu crée le ciel et la terre, p. 22. 
422

 R. M. ACHARD, Et Dieu crée le ciel et la terre, p. 22. 
423

 Pour M. OTTOSON, #r,a ,, p. 393, l’utilisation de ces deux substantifs #ra  et lbt vise à désigner la 

totalité du monde comme une œuvre de Dieu. En effet, le substantif féminin  #r,a, désigne a) la terre, 

sol (Gn 1, 10; Gn 18, 2), b) terrain, pays Gn 24, 4; Is 37, 18, c) la terre des vivants Is 53, 8. Dans un 
sens cosmique ou cosmogonique, l’emploi de ce substantif se comprend par sa différence avec le ciel, 
la mer, ou l’espace inhabité. Il désigne la terre comme un lieu où habitent les hommes, les animaux et 

les autres êtres vivants. Tandis que lbt désigne a) la terre ferme, une portion de l’espace, comme 

élément de la création (2 S 22, 16; Pr 8, 26; Pss 90, 2; 93, 1; 96, 10; 97, 4. C’est le monde inhabité. 
On retrouve les deux substantifs comme expression dans Pr 8, 31; Jb 37, 12, pour véhiculer l’idée de 
la totalité du monde, à savoir la terre habitée et inhabitée.  
424

 Le sens du mot la est variable d’après les contextes de son emploi dans le texte hébreu. Il 

désigne la divinité, ou dieu dans Ex 15, 11; dans Is 31, 3 il signifie dieu par opposition à l’homme; 
dans Ez 28, 2, il désigne le dieu suprême du panthéoln cananéen; et dans Gn 31,13 il désigne le Dieu 
d’Israël. 
425

 Au sujet de cette apposition, R. J. CLIFFORD, « Psalm 90 », p. 198 note ce qui suit :  «The chiastic 
pairing of ‘Lord a refuge have you been for us’ [=Israel] and ‘you are God’ makes the important point 
that the phrase ‘you are God’ is not an apostrophe to God in a generic sense, but to Yahweh, Lord of 
Israel. The poem collapses into one act what is narrated in Genesis and Exodus as two distinct 
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deux premiers versets rappellent la foi et l’espérance d’Israël d’avant l’Exil, à travers 

la notion d’éternité de Dieu et de sa puissance dans la création. 

 

2. L’étendue du temps de Dieu. (v. 4)  

 

Car mille ans devant tes yeux, 
(sont) comme le jour d’hier qui est passé 
Et comme une veille dans la nuit. 

 

La présence de la particule yk a pour fonction de relier le verset 4 aux deux premiers 

versets du Psaume. Dès lors ces trois versets 1-2. 4 présentent un même thème. Ils 

mettent en relief la notion particulière du temps de Dieu. Aussi, pouvons-nous lire le 

verset 4 comme la conclusion de la première unité littéraire de cette section. Pour R. 

ALTER,426 ce verset 4 se présente comme l’un des cas de focalisation de verset à 

verset les plus raffinés de toute la Bible. On le voit, les deux temps, c’est-à-dire, celui 

de l’homme et de Dieu, sont alignés côte à côte au moyen d’une comparaison affinée 

des indications temporelles familières à l’homme, que sont les substantifs : « Mille », 

« un », « veille » et « jour ». Cependant, de toutes ces indications, seul le chiffre mille 

arrive à marquer la singularité du temps de Dieu. En effet, l’adjectif numéral @la, 

souvent utilisé pour désigner la quantité de bœuf ou de bétail (Dt 1, 11, Jg 15, 16 ; 1 

R 3, 4), des tribus (Nb 31, 5), ou clans (Jos 22, 21), est ici utilisé par le psalmiste 

pour exprimer une dimension illimitée du temps de Dieu. Ce chiffre exprime un temps 

que l’homme ne peut ni dénombrer, ni compter. Pour le psalmiste, avec ce chiffre 

indéfini, on peut ainsi dire qu’aucune mesure humaine n’est applicable à Dieu. C’est-

à-dire, que l’homme ne peut appliquer à Dieu les dimensions de l’espace, ni les 

années de son existence. Dès lors, les chiffres des années, tels que l’homme se les 

représente, apparaîssent sans utilité pour Dieu.427  

 

De la même façon, les concepts et les représentations du temps que le psalmiste 

traduit par les expressions ~wy, hlyl, hnv, apparaissent comme dénués de sens, si 

on les appliquait à Dieu. Dans cette perspective, les « mille ans » du verset 4, qui 

                                                                                                                                                         
events- the creation of the world and the formation of Israel. Israel is here created in the the creation of 
the world; Israel is the people. As the people are created, they are also created mortal». 
426

 R. ALTER, L’art de la poésie, p. 176. 
427

 A. COHEN, Psalms, p. 298: ajoute à juste titre ce commentaire: « In this section, v 4 relates most 
directly back to v. 2; the eternal God is not vulnerable to the passage of time as are human beings, 
though we should not say that time has no meaning with God ». 



142 

 

apparaissent énormes pour l’homme, ne représentent pour Dieu que comme la durée 

d’une averse, d’un somme, ou d’une fleur matinale.428 C'est-à-dire, ils sont un bref 

moment, une veille dans la nuit de l’éternité.429 Ces mille années sont à l’opposé du 

temps de l’homme qui, lui, peut être compté. On peut comprendre par là que le 

chiffre un, qui est rattaché au mot jour, indique ici le moment de la nuit qui va 

jusqu’au matin. C’est donc une unité de temps quantifiable, qui est limité par un 

début (le matin), et une fin (le soir).  

 

Il apparait donc clairement que dans ce verset, à travers les images concrètes de la 

vie ordinaire,430 le psalmiste arrive à opposer le temps illimité de Dieu au temps limité 

de l’homme. En effet, la première image est rendue possible grâce à la présence du 

substantif lwmta. Ce substantif lwmta comporte une double fonction. Il n’est pas 

seulement utilisé ici comme une indication temporelle, à l’instar du Ps 63, 7,431 mais 

qu’il constitue un paradigme de la nature humaine. C’est donc tout l’homme qui est 
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 E. BEAUCHAMP, Les Psaumes, p. 97. 
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 La conception du temps dans la Bible est proche de celle des Egyptiens, on peut lire avec force 
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brise qui souffle avant le lever du soleil, Ct 2, 17 et la brise du soir, Gn 3, 8, le plus chaud du jour, Gn 
18, 1 ». 
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 Voir Ps 119, 148. 
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défini comme l’être d’un jour. Cette comparaison s’éclaire encore une fois au moyen 

des images entre les mots jour et veille. Cette façon de comprendre le jour et la veille 

revient à limiter le temps de l’homme. En effet, la nuit était divisée en trois veilles : la 

première veille, (Lm 2, 19), la veille de la mi-nuit, (Jg 7, 19), et la dernière veille ou la 

veille du matin, (Ex 14, 24; I S 11, 11). C’était en somme l’usage mésopotamien, 

mais bien connu même à l’époque du Nouveau Testament, (cf. Mt 14, 25; Mc 13, 

35).432 Par conséquent, ce temps de l’homme est considéré comme l’équivalent 

d’une veille dans la nuit, c'est-à-dire, un temps qui nous fait rejoindre le monde de 

l’existence de l’homme. C’est le temps court, ou exactement le temps vécu comme 

un simple souvenir433 du passé. 

 

Avec des indications temporelles ~wy, hrwmva, et les chiffres @la, et lwmta ~wyk, le 

verset 4 met en lumière par un effet de contraste, la différence entre les deux temps. 

Il y a d’un côté, le temps de Dieu que l’on ne peut ni compter, ni dénombrer. C’est 

donc un temps infini, et illimité, qui n’a ni commencement, ni fin.434 De l’autre côté, il 

y a le temps de l’homme. C’est un temps fini, court et bref, qui a un début et une fin. 

Le psalmiste communique au moyen de ces chiffres sa foi en un Dieu différent de 

l’homme et sur qui le temps n’a aucune emprise. Par conséquent, il invite l’homme à 

reconnaître les limites imposées à son temps comme un des traits caractéristiques 

de sa nature. 

 

3. Conclusion des versets 1-2. 4. 

 

La première unité littéraire du Psaume 90, composée des versets 1-2. 4, définissent 

avec des images concrètes et familières à l’homme biblique, la conception du temps 

de Dieu. L’éternité apparaît sous trois formes : Inexistence du temps pour Dieu ou le 

caractère atemporal de Dieu, la pré-existence de Dieu, et l’étendue du temps de 

Dieu. Ces énoncés sur le temps de Dieu constituent le socle sur lequel repose tout le 

Psaume.435 Pour le psalmiste, Dieu est Maître du temps. C'est-à-dire qu’il gouverne 

le temps ou les temps du monde, et de l’homme. C’est à travers ces énoncés sur le 

temps de Dieu que le psalmiste chante sa foi en Dieu, refuge de l’homme de toutes 

                                                 
432

 R. DE VAUX, Les Institutions, p. 278. 
433

 K. SEYBOLD, « Zu den Zeitvorstellungen », p. 102. 
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les générations et en tout temps. Le thème de la fragilité du temps de l’homme est 

présenté par le psalmiste dans deux directions. D’une part, en orientant son discours 

vers l’affirmation de la présence immobile et immuable de Dieu qui n’a pas de 

commencement. Et d’autre part, en démontrant que la création de la terre et de 

l’homme est une initiative de Dieu. 

 

Il résulte de ce qui vient d’être démontré, que toutes les indications temporelles 

précédemment relevées, présentent la foi à l’époque de celui à qui le Psaume est 

attribué. Pour Moïse en effet, Dieu fut le refuge d’Israël. Dans cette perspective, il 

faudrait interpréter la dénomination divine !w[m ynda ainsi que la présence du parfait 

du verbe hyh comme des indications temporelles, tendant à renvoyer le lecteur au 

passé d’Israël. L’évocation de ce passé constitue pour le psalmiste une confession 

de foi qui chante d’une part l’invulnérabilité du temps pour Dieu, et d’autre part, elle 

est l’expression de la continuité de l’action et de la bonté de Dieu pour tous les temps 

de l’homme. Prier le même Dieu comme on le faisait à l’époque, brise la distance qui 

sépare l’époque ancienne du temps présent. Car pour ce Dieu, le temps n’a aucune 

emprise sur son agir. Il peut agir aujourd’hui, comme il l’a fait hier au temps de Moïse 

et des Pères. A l’inverse de ce temps de Dieu, le temps de l’homme est limité et 

rythmé par les chiffres mesurables et par l’alternance du jour et de la nuit. 

 

b. Le temps de l’homme face à son destin (v. 3). 

 

Tu fais revenir le mortel 
Jusqu’à l’émiettement 

Et tu dis, revenez, fils de l’homme 

 

Les versets 3. 5-6 portent essentiellement sur les lamentations du psalmiste à propos 

de la fragilité du temps de l’homme. Ils accumulent une quantité impressionnante 

d’indications temporelles, qui aident à cibler à la fois la différence entre le temps de 

Dieu et le temps de l’homme, d’une part et d’autre part, à comprendre la relation qui 

s’établit entre le temps et le destin de l’homme. Nous étudierons en deux temps cette 

question. Dans un premier temps, à l’aide des expressions et indications temporelles,  

akd, vwna et ~da-ynb, nous montrerons comment le destin de l’homme est 

profondémment marqué par sa nature d’être faible et mortel. Et dans un deuxième 

temps, nous étudierons, les indications temporelles qui mettent en exergue le 
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caractère éphèmère de la vie humaine, dont le commencement et la fin ressemblent 

au parcours de toutes les créatures de Dieu.  

 

1. Le temps de l’homme fixé par sa nature (v. 3a). 

 

Le verset 3 porte un parallélisme dans ces deux membres, qui se lisent comme un 

enveloppement autour de la pointe émergente akd. Le temps de l’homme est 

présenté de deux manières. D’abord par rapport à sa dépendance vis-à-vis de Dieu. 

En effet, à travers l’expression ~da-ynb qui désigne de manière générale l’humanité 

toute entière,436 et l’homme d’une manière particulière, défini comme le fils du 

premier homme, ~da dont le matériau du corps est entièrement terrestre (Gn 2, 7; 3, 

19).437 Le poème suggère le lien entre ~da et hmda,438 d’où l’homme tire aussi bien 

son origine, et sa vie, que son destin.439 Ensuite, le temps de l’homme est présenté 

par rapport à ses limites, ou plus exactement, par rapport au phénomène de la mort 

biologique qui frappe toute l’espèce humaine.440 On le voit, le substantif vwna qui 

apparaît le plus souvent dans les écrits poétiques,441 désigne globalement l’homme 

comme un être appelé à la mort (cf. Ps 103, 15; Jb 7, 1). L’utilisation de ce substantif 

dévoile le côté faible, périssable, malade et frêle de l’homme. C’est dans ce sens, 

qu’il est souvent présenté en opposition avec l’être divin dans Ps 9, 20; 10, 18; Jb 5, 

17. Dans ce texte d’allure poétique, le substantif vwna exprime l’aggravation du sort 

et du destin de toute l’humanité, appelée à disparaître un jour.
442

 Aussi, le 

parallélisme443 de ces deux substantifs, vwna et ~da, dans ce Psaume, où l’homme 

est décrit à la fois comme un être faible, mais plutôt comme un être tiré de la 

poussière, ne doit nullement être interprété comme une simple répétition. Il est plutôt 
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 Voir le même parallélisme dans Pss 8, 5; 90, 3; Dt 32, 26; Jb 10, 4-5; Is 13, 12; 24, 6; 33, 8. Le 

terme vwna est souvent employé dans les récits poétiques, avec la même signification que ~da. 
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comme une accentuation du sort réservé au destin de l’homme fragile défini par sa 

nature.  

 

En d’autres termes, ces substantifs vwna et ~da-ynb,444
 considérés comme des termes 

parallèles,445 montrent que la fragilité de l’homme est inhérente à sa nature mortelle. 

Le psalmiste affirme par là que tous les hommes sont régis par les mêmes lois. Ils 

ont été crées et finiront par disparaitre. Dans ce sens, le Psaume 90 montre 

qu’aucune exception n’est faite pour aucun homme. Le temps de l’homme est fixé 

par sa nature éphémère d’être tiré de la terre. 

 

2. Le temps de l’homme donné par Dieu. (v. 3b). 

 

A la particularité de l’éphémère existence de l’homme, vient s’ajouter celle de sa 

dépendance vis-à-vis de Dieu. En effet, le verset 3 comporte deux verbes de 

mouvements. Le premier bwv se trouve au hi., imparfait. Il marque ainsi une action 

continuelle de Dieu par rapport à l’homme. Et l’autre, bwv, est un impératif qui 

rappelle la divine décision de renvoyer l’homme vers la poussière d’où il a été tiré. 

L’allusion au texte de la Genèse 3, 19, est sans doute possible, avec la présence du 

verbe rma comme à la création de l’homme. Le temps de l’homme est dès lors en 

connexion avec la création de l’homme. Le Psaume 90, après l’affirmation de 

l’atemporalité de Dieu dans les deux premiers versets, affirme que l’homme est une 

                                                 
444 Une autre compréhension du parallélisme entre vwna - ~da-ynb suggère un retour à la vie pour 

une nouvelle génération des hommes. Voir T. KRUGER, « Psalm 90 », p. 198-199: « Die Möglichkeit 

rmatw als Progreß zu vertehen, wird von Groß von vornherein ausgeschlossen. Der Kontext, der die 

Vergänglichkeit und Kurzlebgkeit des Menschen beklagt, laßt deutlich erkennen, daß bvt und wbwv in 

Ps 90,3, semantisch nicht antithetisch, sondern parallel sind. Damit entfällt die Möglichkeit, rmatw als 

Progreß zu deuten. Yhwh läßt nicht erst zum Staub zuruckkehren und spricht dann. Nun erscheint ein 
Verständnis von v. 3b Progreß im Sinne eines “return to life” der nach v.3a Gestorbenen vom Kontext 
her in der Tat unwahrscheinlich. Dagegen liegt es jedoch durchaus nahe, v. 3a und b im Sinne eines 

synthetischen Parallelismus als Aussage über den Wechsel der menschlichen Generationen (vwna - 

~da-ynb vgl. v.1: rdw rdB, v. 16: $ydb[-~hynb ) zu verstehen: Dass Gott die eine Generation 

hinsterben läßt, hat zur Folge, daß er eine andere ins Dasein ruft. Gott macht Menschen sterben, 
ohne sie aussterben zu lassen. Von daher könnte Groß Deutungsvorschlag für v.3 folgendermassen 
modifiziert werden: Du hast noch immer einen Menschen zum Staub zurückkehren lassen und hast 
dann noch immer gesagt: Kehrt zurück, Menschen- Kinder ». 
445

 On peut noter avec F. MAASS, vwna, p. 347 ce qui suit: « in the OT, for several times vwna stands 

in parallelism with !b-, ~da-ynb, and is usually synonymous with it, as in two of the three parallel 

passages where we find « What is man ? » (Ps 8, 5, vwna-~da-ynb; 144,3, ~da-~da-ynb; Jb 7,17, vwna 

without a parallel word). And also Is 13, 12; 51, 12; Ps 90, 3 ». 
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créature de Dieu. Cependant, la présence du substantif akd, dans ce verset ne vient 

pas seulement rappeler le terme rp[446 de Gn 3, 19, mais plutôt vient mettre en relief 

le pouvoir de Dieu sur l’homme. C’est lui en effet, qui porte la responsabilité de la 

mortalité de l’homme.447 Dans ce sens, ce verset 3 rappelle d’une part que l’homme 

est une créature de Dieu, dans la mesure où il montre que la fragilité qui affecte 

l’homme dans son existence et dans son temps, est liée à sa nature d’être crée, 

faible et mortel.448  

 

D’autre part, le verset 3 montre que la vie humaine est sous mandat divin. Le divin 

créateur tient dans ses mains la vie de l’homme qu’il peut retourner à tout moment en 

poussière.449 Il résulte de ce qui vient d’être dit, que le sens que révèle les termes, 

vwna, ~da-ynb, et le substantif akd, apportent une idée claire à la fois sur le fait que 

le temps de l’homme est fixé par sa nature, mais aussi sur le pouvoir de Dieu sur 

l’homme. On pourrait ainsi comprendre qu’étant une créature de Dieu, composée de 

chair, d’âme et d’esprit, l’homme sait qu’il est non seulement dépendant de la terre 

de laquelle il est issu, mais aussi, qu’il est faible et délaissé. Il n'y a aucune garantie 

qui peut l’amener à prétendre déterminer son propre destin ou à penser que sa vie 

soit prospère par ses propres efforts. On doit comprendre à travers ces métaphores 

que l’existence humaine comporte ses propres lois et une détérioration irréversible. 

Les limites du temps qui s’imposent à la nature de l’homme, ne doivent pas être par 

conséquent le fait d’une série d’accidents sans signification, mais bien une 

conséquence de la volonté de Dieu qui l’a créé, à partir de la terre et qu’il peut 

disposer à tout moment de sa vie comme il le fait pour toutes ses autres créatures. 

Donc, le psalmiste voudrait à travers ces indications exprimer sa sérénité en 

montrant que l’homme ne peut que se résoudre à accepter avec réalisme une vérité, 

que la temporalité de son existence soit constitutive de sa nature d’être créé.  

Cette finitude du temps de l’homme n’est pas être appréhendée pourtant comme un 

mal, ni comme le résultat d’une quelconque punition de l’homme. Par conséquent, 

                                                 
446

 J. L. VESCO, Le Psautier de David, p. 847, fait remarquer cependant que nulle part dans le texte 

hébreu massorétique, les deux termes rp[ et akd ne sont utilisés comme des termes parallèles. 
447

 Voir H. GUNKEL, Die Psalmen, p. 398: « Gott selber ist es, der den Tod über die Menschen 
verhängt »; M. E. TATE, Psalms, p. 441: « divine responsability for the death of humankind ». 
448

 M. E. TATE, Psalms, p. 440. 
449

 F. MAASS, vwna, p. 86. 
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contrairement à la décision divine Gen 3, 19,450 la durée de la vie humaine se 

détache sur le fond de la peine de mort qu’il mérite, pour être perçue comme un 

temps donné par son créateur. C’est dans ce sens que d’après R. VIGNOLO, ce 

verset ne parle pas négativement de la fin de l’homme, mais plutôt d’une bonne 

finitude de l’existence de l’homme.451 On pourrait reconnaître à travers les termes du 

verset 3, que la sérénité du psalmiste, tend à assumer la fragilité de l’homme à la fois 

comme une expression de la reconnaissance positive de son destin, et de la 

différence qui existe entre l’homme et Dieu. Reconnaître cela, c’est comprendre 

l’objectif du psalmiste dans ce verset, qui cherche, non pas à s’opposer à la mortalité 

de l’homme, mais à amener l’homme à relativiser la question de la souffrance liée à 

cette fin de vie de l’homme, au profit de la reconnaissance de la grandeur de l’être 

éternel, devant qui il est appelé à s’émerveiller. 

 

g. L’homme comme l’être d’un jour (vv. 5-6). 

 

Tu les submerges de sommeil 
Ils seront le matin comme l’herbe qui pousse 
Au matin, elle fleurit et pousse 

Le soir, elle est coupée et sèche. 

 

A la suite du verset 3 qui annonce clairement le lien que le psalmiste établit entre le 

destin des hommes et le pouvoir de Dieu sur ses créatures, les deux versets qui 

clôturent cette première section littéraire, à savoir les versets 5 et 6, parlent 

explicitement de la brièveté de la vie humaine, et de sa ressemblance avec l’herbe. A 

cet effet, nous analyserons les indications au sens strict, hnv, rqb, br[, ainsi que 

des métaphores verbales, #wc, @lx, llm, vby qui à l’aide d’un superbe tuilage 

interlinéaire, expriment la manière évidente dont la fragilité caractérise toute 

l’existence humaine.452 Pour le psalmiste, l’inexorable passage du temps de 

l’homme, décelé à travers la structure chiastique des versets 5-6, caractérise la vie 

de l’homme, comme une période qui commence, du « sommeil » de la nuit (hnv), au 

matin (rqb), et se termine du matin (rqb) au soir (br[). En disséquant les deux 

                                                 
450

 D’après W. H. WOLFF, Anthropologie de l’Ancien Testament, p. 76, dans Gen 2-3, la vie est limitée 

par la peine de mort au cas où l’homme transgresserait par méfiance les limites du paradis qui lui a 
été donné. 
451

 R. VIGNOLO, « Imparare a contare, imparare a pregare », p. 585. 
452

 J. CLINTON McCANN, A theological introduction to the Book of Psalms, p. 157. 
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séquences littéraires, on se rend compte d’une façon évidente qu’elles renferment 

deux traits dominants du temps de l’homme. On peut le voir en effet à travers la 

relation entre le sommeil de la nuit (hnv) et le matin (rqb) du v. 5ab d’une part et 

d’autre part, entre le matin (rqb) et le soir (br[) du v. 6ab. 

 

Au verset 5ab, le temps de l’homme est présenté dans un parcours qui va du 

sommeil de la nuit (hnv) au matin (rqb). Ce parcours rappelle le temps de la 

création453 où Dieu plonge l’homme dans un profond sommeil comme dans Gn 2-3. 

Tandis que le v. 6ab présente le temps de l’homme dans un parcours qui va du matin 

(rqb) au soir (br[).454 Ces deux versets parlent explicitement d’un jour complet.455 

Eu égard à ce qui vient d’être dit, et à la différence de la focalisation qui a permis 

d’évoquer le temps de Dieu, qui n’a ni commencement, ni fin, le temps de l’homme 

se trouve représenté par un mouvement narratif limité au cadre des vingt-quatre 

heures. Un cadre qui se répète de manière cyclique pour chaque individu : « de la 

nuit au matin et du matin au soir ».456 Le contexte de cette présentation du temps de 

l’homme, à l’aide des indications temporelles, est conforme à la mentalité de 

l’homme biblique après l’Exil. En effet, avant l’Exil, on avait l’habitude de compter le 

jour complet du matin au matin. Et l’indication de la durée totale d’un jour de vingt 

quatre heures se faisait à l’aide de la formule « jour et nuit » (cf. Nb 9, 21; 1 R 8, 59; 

Ps 1, 2), ou d’une autre formule équivalente, mettant le jour avant la nuit (cf. Dt 28, 

66-67; I S 30, 12; Is 28, 19; Jr 33, 20). Mais après l’Exil, cet ordre fut renversé (cf. 1 

R 8, 29; Is 27, 3; 34,10; Est 4, 16; Jdt 11, 17; Ps 55, 16). Il était devenu usuel de 

compter les jours « de la nuit à la nuit ».457  

 

En définitive, les versets 5-6 mettent en relief à l’aide de l’alternance du sommeil de 

la nuit (hnv) au matin (rqb) matin et du matin (rqb) à la nuit (br[), l’idée selon 

                                                 
453

 M. DAHOOD, Psalms, p. 324. Le sens métaphorique de ce verbe, exige qu’on l’interprète comme 

au Ps 77,18. Le verbe ~rz se lirait aussi facilement comme un verbe de création, car il met en lumière 

ici au verset 3, la supériorité de l’action créatrice de Dieu qui plonge l’homme dans un profond 
sommeil. 
454

 M. SŒBØ, ~wy, p. 22, note à ce sujet que «The day as daylight is the temporal center to which the 

other major words of time relate in two sequences. The first starts with the beginning of the day in the 
morning, marked by sunrise and the morning light preceding it. (Ne 8, 3) ». 
455

 K. SEYBOLD, « Zu den Zeitvorstellungen in Psalm 90 », p. 340. 
456

 R. ALTER, Art de la poésie biblique, p. 176. 
457

 A. STIGLMAIR, hlyl, p. 536.  
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laquelle la vie humaine est une période de courte durée. « Ces versets 5-6 

comparent la vie humaine à une seule journée ».458 De plus, au regard du 

vocabulaire de la nature qu’il utilise, cette brièveté de l’existence humaine est 

comparée à la durée de vie d’une plante. L’homme et la plante partagent un même 

destin : Ils naissent, vivent, mais finissent par mourir.459 Ainsi s’explique le destin des 

hommes de toutes les générations du monde (Is 40, 6-8; Ps 37, 2; 103, 14-16). 

 

Il y a lieu de dire que, dans ces versets à travers les indications temporelles et les 

métaphores de la nature, le psalmiste englobe le temps biologique et le temps 

physique de l’homme et de la plante, à savoir, sa naissance (le matin) et sa mort (le 

soir). Ces versets font état de la durée de l’existence de l’homme, et de l’herbe 

comme des créatures de Dieu. Selon le sens du verbe ~rz, Dieu lui-même plonge 

l’humanité dans un profond sommeil. Dans ce sens, Dieu serait à l’origine de la 

fragilité du temps de l’homme. Il décrète lui-même la loi irréversible de la mortalité de 

l’homme.460 Pour le psalmiste, le temps pour l’homme est cet impératif même de la 

dégénérescence, constitutif des corps, de la matière, de l’esprit sous la forme de ses 

œuvres qui apparaissent, se déploient jusqu’à l’accomplissement de leur maturité à 

la fois interne et historique, puis passent de mode, s’altèrent, finissent par ne plus 

exister, même plus dans le souvenir. Ce temps de l’homme signifie le temps de la 

vie, mais aussi le temps de la mort. Devant ce temps, l’homme assiste impuissant au 

travail du temps dont l’amertume consacre l’échec de toute interprétation idéaliste à 

son sujet. Car ce temps finit, et il est bref. Il passe et il emporte l‘homme.461  

 

d. Conclusion des versets 1-6. 

 

Les indications temporelles ainsi que les métaphores verbales et nominales utilisées 

dans la première tranche littéraire des versets 1b-6 mettent en lumière l’existence 

d’une pluralité des temps. On y voit d’une part l’éternité du temps de Dieu aux 
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 P. AUFFRET, « Essai sur la structure littéraire du Psaume 90 », p. 272. 
459

 Le substantif br[ est aussi une métaphore qui indique la fin de la vie ou la mort d’une plante ou 

d’un homme. Voir Qo 3, 20. 
460

 F. L. HOSSFELD & E. ZENGER, Psalms II, p. 422. 
461

 M. BEAUDE, Théologie du temps, p. 17. On lira avec intérêt R. WALLIS, Le temps, quatrième 

dimension de l’esprit, 1966. 
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versets 1-2. 4, et d’autre part, la brièveté du temps de l’homme aux versets 3. 5-6. 

Ces deux temps sont présentés dans un contraste frappant. En effet, les versets  

1-2. 4 définissent avec des images concrètes l’éternité de Dieu. Un Dieu, dont le 

temps n’a ni début, ni fin, et qui plus est, vit avant le temps de l’homme, et gouverne 

tous les temps des hommes. Pour le psalmiste, ce Dieu est le créateur de l’univers 

tout entier. Il règle le rythme du cosmos, gouverne les lois de la nature botanique et 

humaine. A ce titre, le temps n’a aucun effet sur lui. Il peut intervenir dans l’histoire 

de l’homme, et de tous les hommes de toutes les générations. Aussi, le psalmiste, 

utilise des indications temporelles et des métaphores nominales et verbales 

familières à l’homme biblique, pour solliciter l’intervention de Dieu dans l’histoire des 

hommes de tous les temps. 

 

A l’opposé de ce temps de Dieu, les versets 3. 5-6, dans un style de méditation 

sapientielle, constatent et assument la réalité de l’éphémère existence de l’homme. 

Le motif de la fragilité de l’existence humaine apparaît ici à travers les indications 

vwna, ~da, le substantif akd, le verbe ~rz, qui marque la souveraineté de Dieu sur 

l’homme, et par la comparaison de l’homme avec l’herbe, dont la durée de vie est 

équivalente à une seule journée. Pour l’homme en effet, le temps est court, limité, il a 

un début et une fin. Par conséquent, le psalmiste fait découler l’éphémère existence 

de l’homme, à partir de sa nature d’être mortel, et dans le cadre du destin commun 

qu’il partage avec l’herbe. Pour l’homme, c’est le thème du temps qui sert de critère 

de différence entre Dieu et l’homme, mais c’est aussi un trait qui aide l’homme à 

mieux comprendre le destin et le sort qui lui est réservé en tant qu’être tiré de la 

poussière. Cette première section se termine pour l’homme par la reconnaissance de 

l’éternité de Dieu, et par l’acceptation de son destin. A la différence de Dieu, l’homme 

doit accepter qu’il est un être tiré de la poussière. Donc un mortel. 

 

d. Le temps par rapport à la souffrance humaine (vv. 7-12). 

 

Après l’énoncé du principe général sur la condition humaine (vv. 3-6), le psalmiste en 

arrive aux versets 7-12, à décrire les conditions de la vie et la situation particulière 

que traverse la communauté d’Israël. Le ton du poème change. Le psalmiste 
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s’identifie à sa communauté, en s’exprimant à la première personne du pluriel.462 Il 

renoue ainsi avec le pronom pluriel, wnl du verset 1. Les deux sections, à savoir les 

versets 3-6 d’une part et 7-12 d’autre part, sont reliées par la conjonction yKi463 au 

début du v. 7. Dans ce sens, les versets 7-12 continuent, mais d’une autre façon la 

problématique du temps soulevée aux versets 1-6. Le temps des verbes dans ces 

versets change aussi. En effet, les deux formes verbales hlk, lhb au qal parfait 

pour le verset 7, et le participe wnml[ au v. 8,464 décrivent un événement particulier, 

relatif au temps présent d’Israël après l’Exil.465 Le psalmiste voit dans la situation 

douloureuse de son peuple une conséquence de la faiblesse à laquelle Dieu a 

condamné l’humanité. Pour l’homme le psalmiste en effet, la prise de conscience de 

sa fragilité est une occasion de formuler une prière. Ici, la communauté elle-même se 

livre à une confession publique, où culpabilité et résignation s’entremêlent. Dans ce 

sens, le psalmiste devient lui-même à la fois l’orant qui plaide pour sa communauté 

et le sage qui propose à sa communauté une voie de sortie par rapport à une 

situation qu’il perçoit comme une manifestation de la colère de Dieu. L’étude de cette 

nouvelle section littéraire va prendre en compte la conception du temps dans les trois 

unités littéraires: les versets 7-8. 9-10; et 11-12. 
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 F. L. HOSSFELD & E. ZENGER, Psalms II, p. 422: « The section in vv. 7-10, which shifts back to the 
« we » perspective, emphasizes on the one hand that the petitioners experiences the mortality that is 
lamented in vv. 3-6 in their own bodies, but on the other hand intensifies the accusations that, in view 
of God’s wrathful actions, this lifetime, so brief and transitory, is really no life at all. The petitioners 
reproach God that a life thus threatened by death prevents any joy in life and makes life nothing but a 
burden ». 
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 Ainsi J. SCHNOCKS, Vergänglichkeit und Gottesherrschaft, p.84. 
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 T. KRÜGER, « Psalm 90 und die Vergänglichkeit », p. 201. Pour P. JOUON, Grammaire de l’hébreu 
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et la nuance durative. 
465

 R. J. CLIFFORD, « Psalm 90 », p.199: «The past tenses of vv. 7-10 mark them as different from vv. 
1b-6; they describe a specific event rather than a general condition». Ainsi aussi T. KRÜGER, « Psalm 
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bringen. Nicht die generelle ‘Vergänglichkeit des Menschen’ ist Gegenstand der Klage. Beklagt wird 
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eigenen Verschuldens!- durch den Zorn Gottes zugrunde gehen», p. 192. Mais un avis contraire dans 
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neutralnominal clauses). It is undisputed that in vv. 7-10 the current situation of the speakers (we), 
experienced and lamented as an actualization of vv. 3-6, is the subject, but that this is supposed to be 
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E. J. KISSANE, The Book of Psalms II, p. 424. 
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a. La vie de l’homme sous la colère de Dieu (vv. 7-8). 

 
Car nous avons été consumés dans ta colère, 
et dans ta rage, nous avons été terrifiés. 
Tu as placé nos péchés devant toi, 
Et ce qui est caché devant la lumière de ta face. 
 

Les deux versets qui introduisent cette nouvelle section littéraire ne portent pas de 

manière explicite des indications temporelles au sens strict, mais ils n’occultent pas 

pour autant la réflexion que livre le psalmiste sur le temps et ses conséquences pour 

l’homme. Pour le psalmiste en effet, la vie de l’homme n’est pas seulement 

éphémère, comme on l’a vu aux versets 1-6, mais en plus, elle se déroule sous la 

manifestation de la colère de Dieu. Cette terrible vérité détermine la pensée du 

psalmiste dans ces deux versets reliés par le tandem « péché et colère ». On voit en 

effet d’une part comment au v. 7 à l’aide des termes exprimant la colère de Dieu (@a, 

hmx) et le châtiment (hlk, lhb) qu’il inflige à l’homme, le psalmiste cherche à 

montrer la supériorité de Dieu sur sa créature. Ici, le verbe hlk466 fait allusion à la 

destruction complète, et à l’anéantissement de l’homme en face des événements 

terribles qu’il rencontre dans son existence. Le verbe hlk est accompagné du 

lhb,467 comme l’effet que cette destruction produit sur l’homme (voir aussi Ps 6, 3-4; 

48,6). Ces deux verbes accentuent la tragédie que vit le psalmiste à la suite des 

malheurs qui se sont abbatus sur sa vie, comme une conséquence de la colère de 

Dieu pour ses péchés. Le verset 7 établit par conséquent une relation entre « colère-

châtiment.468 On le voit, Dieu qui était le protecteur d’Israël au verset 1, devient dans 

ce verset l’auteur des troubles qu’il connaît. Il punit l’homme qui s’est détourné de lui. 

Il en est de même pour le v. 8. Il traduit la même réalité par le biais des 

considérations exprimées par les substantifs wnytnww[, wnml[, relatives aux offenses 

faites à YHWH, le Dieu d’Israël. Dans ces deux versets, on comprend nettement la 

relation que le psalmiste établit entre les péchés et le châtiment. Le péché de 

l’homme a pour résultat le châtiment de Dieu. Ces deux versets baignent dans une 

atmosphère qui rappelle la traditionnelle thèse, considérant la mort comme le salaire 
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du péché.469« La relation péché-châtiment ne peut être comprise que sur la toile de 

fond de la pensée magique qui forme sa préhistoire. Pour cette pensée, la mauvaise 

action engendre d’elle-même des conséquences mauvaises ».470 La punition de Dieu 

prend la place de l’effet spontané produit par une mauvaise action. De plus, la terreur 

que lui inspire la colère de Dieu, lui fait découvrir la puissance de Dieu, capable de 

voir les fautes cachées (wnml[) de l’homme. A travers la relation entre le péché et le 

châtiment, le psalmiste développe le thème du jugement471 et de la souveraineté de 

Dieu, qui juge l’homme par sa colère. Il sait tout de lui. Il sonde les cœurs et les reins 

de l’homme (Ps 7, 10). A travers ces deux thèmes, le psalmiste renoue avec le 

thème de la fragilité des versets 1-6, qui n’a jamais quitté son esprit, en en soulignant 

la distance qui sépare l’homme de Dieu. Le psalmiste ne peut s’expliquer dès lors la 

brièveté de la vie que comme la conséquence du péché de l’homme.472 L’homme en 

tant qu’être humain est sous le coup de la colère de Dieu (Job 14, 1-7). Celle-ci 

pourrait même ne pas être étrangère à sa création. Il aurait fait l’homme afin de 

mieux le dominer. Comme une expression de sa puissance, la colère devient un 

instrument au service de ses intentions, car tout ce que YHWH fait a un but qui est 

l’instauration de sa royauté et dont le grand jugement sera l’acte décisif. 

 

b. Les effets de la colère de Dieu (vv. 9-10). 

 
Oui, tous nos jours ont décliné sous ton emportement, 
Nous avons consumé nos années comme un murmure 
Les jours de nos années [sont] soixante dix-années 
Et si la vigueur y est, quatre-vingts années 
Et leur agitation [est] peine et malheur 
Qui passe vite et nous nous envolons. 

 

                                                 
469
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Les versets 9-10 forment une petite unité assez consistante, que structure la 

répétition de la séquence ~wy et hnv, comme une inclusion thématique.473 On pourrait 

interpréter dans le même sens les indications temporelles qu’ils comportent.474 Ainsi 

wnymy-lk et wnynv du v. 9 sont parallèles à wnytwnv-ymy du v.10. Avec M. GIRARD, on 

peut noter que le verset 9 parle de la fin (le terminus ad quem de la vie humaine), 

tandis que le verset 10 indique la durée maximale de l’existence humaine, c'est-à-

dire entre le terme a quo et le terme ad quem (longévité) de la vie de l’homme.475 

 

1. La fin des jours de l’homme (v. 9). 

 

La thématique du v. 9 se comprend en lien avec le verset 7, à travers la répétition 

des mots-crochets : hrb[ et hlk. Le verset 9 dans ce sens, met en exergue une des 

conséquences du péché de l’homme à travers l’idée de la fin, et de l’extinction de 

ses années. On comprend dès lors que les deux indications temporelles ~wy et hnv 

soient ici utilisées comme des termes qui désignent la vie dans sa totalité. Au verset 

9 cependant, les deux substantifs ~wy et hnv s’accompagnent du verbe hnp, qui 

détermine leur sens. En effet, utilisé comme une métaphore, qui indique le déclin du 

jour, ou la fin du jour (cf. Jér 6, 4).476 Dans ce sens, l’expression wnp wnymy-lk yk ne 

vise pas la mort physique de tous les hommes, mais elle désigne plutôt la fin de la 

vie ou la fin d’une génération qui a péché.477 Cette fin des jours et des années de 

l’homme est explictée au v. 9c au moyen d’une métaphore dont le sens reflète la 

réalité éphémère de la vie : « Nous avons consumé nos années comme un murmure 

». Dans cette perspective, le substantif hg<h, s’interprète en rapport avec le verbe 

hgh, qui fait penser à un court soupir humain qui va vers une extinction définitive.  

 

Dans ce sens, l'expression hgh-wmk, du verset 9, met en relief une idée apparentée à 

l’extinction d’un son de musique (cf. Ps 92, 4).478 Cette expression pourrait dès lors 

                                                 
473

 M. GIRARD, Les Psaumes, p. 508. 
474

 P. AUFFRET, « Essai sur la structure littéraire du Psaume 90 », p. 267. 
475

 M. GIRARD, Les Psaumes, p. 508. 
476

 Voir aussi Gen 24, 63; Dt 23, 12.  
477

 Voir J. SCHNOCKS, Vergänglichkeit und Gottesherrschaft , p155 : « wnymy-lk: Synonym für « unser 

ganzes Lebens » 
478

 R. ALTER, Art de la poésie biblique, p. 176. 



156 

 

se référer ainsi à la dernière haleine ou au soupir qui se produit à la fin d’une vie.479 Il 

faudrait dès lors comprendre l’expression : hgh-wmk wnynv wnylk comme l’extinction 

d’une période de la vie de l’homme. Ici, l’allusion est sans doute claire par rapport à 

la fin de l’époque davidique, et à l’Exil qui s’en est suivi.480 A cet effet, l’idée de la 

mort, qui est sous entendue, se comprend, non dans le sens physique du terme, 

mais bien comme une rupture avec Dieu.481 Après cette rupture, l’homme puni par 

Dieu est comme mort.482 Comme aux versets 7-8, le verset 9 parle de la fragilité de 

l’homme à travers la manifestation de la colère de Dieu. Dans ce sens, on pourrait 

rapprocher le verset 9 du Ps 39, 5 :  

 
SEIGNEUR, fais-moi connaître ma fin et quelle est la mesure de mes jours, 

que je sache combien je suis éphémère! 

 

Dans ce verset, le psalmiste à l’aide des indications temporelles famillières, nous 

plonge dans une méditation hautement imprégnée de la pensée post-exilique où il se 

sent comme mort spirituellement, à la suite de ses péchés contre Dieu. Le thème de 

la fragilité qui apparait ici lui sert d’occasion pour livrer un message percutant à son 

peuple.483 Dans ces derniers Psaumes, le lien entre mortalité-péché, n’est pas de 

cause à effet, mais traduit la réalité du caractère éphémère de l’homme.484  
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 Voir Ps 31, 1 « car ma vie se consume (hlk) en affliction et mes années en soupirs; ma vigueur 
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2. La durée de la vie de l’homme (v. 10). 

 

Comme au verset 4, le psalmiste livre sa conception du temps de l’homme par le 

biais des chiffres ordinaires du quotidien de l’homme. Selon lui, les jours de l’homme, 

en effet, varient entre 1 et 70 ans pour tous les hommes, ou entre 1 et 80 ans pour 

les plus vigoureux. L’interprétation des chiffres du verset 10 découle du sens du 

verset 9 auquel il est lié. En effet, l’expression wnytwnv-ymy485 reprend les substantifs 

correspondants ~wy et hnv du verset 9, pour désigner la durée et la totalité de 

l’existence de l’homme.486 Dans ce sens, ces chiffres de 70, de 80 ou même de 100 

(cf. Sira 18, 9), apparaissent comme un âge idéal,487 rarement atteint en Israël (cf. II 

Sam 19, 33).488 Aussi, devons-nous comprendre à l’instar de Gn 6, 5 que lorsque 

l’auteur sacré parle de l’âge de l’homme limité à 120 ans, il pense notamment à la 

limite de la durée de l’existence humaine. Sir 18, 8-9 donne à notre avis une bonne 

interprétation de ce verset, quand il note ce qui suit : 

 
Qu'est-ce que l'homme? À quoi sert-il ? Que signifie le bien ou le mal qu'il fait ? 
S'il vit cent ans, c'est déjà beaucoup. 

 
Toutefois, il est important de ne pas ignorer la présence au verset 10c de la 

conjonction adversative w qui a pour fonction d’établir une opposition entre la partie 

précédente (cf. v. 10ab) et la partie suivante (v. 10cd). De la sorte, on pourrait 

comprendre que les chiffres cités, bien qu’ils paraissent énormes pour l’homme, 

doivent être regardés comme la limite de l’existence humaine. Ils signifient que le 

temps de l’homme est mesuré et quantifié, tandis que celui de Dieu ne connaît 
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aucune limite. A cet effet, le verset 10c rejoint l’idée exprimée au verset 4, mais dans 

le sens inverse de la progression, à savoir : les jours de l’homme, même s’ils vont du 

plus petit (70 ans) au plus grand (80 ans), ne dépassent jamais le chiffre de 1000 

ans, alors qu’ils ne sont qu’un bref intervalle aux yeux de Dieu.489 « On notera aussi 

la parenté de thème entre les versets 5-6 et 10: de même que l’herbe fleurit, puis se 

fane en peu de temps, de même les années vont juqu’à 70, au plus 80 ans, mais 

c’est bientôt la fin. Aux versets 5-6 il s’agit des hommes en général (comme en 3-4) 

et en 10 de « nous », mais le sort des uns et des autres, quoique exprimé 

différemment, est bien semblable ».490 Les autres membres du verset 10cd 

renforcent cette idée à propos de la souffrance de l’homme et de la durée de son 

existence. On le voit en effet, le psalmiste applique à l’homme un verbe (@w[) souvent 

utilisé pour les vols des oiseaux et des sauterelles (cf. Dt 4, 17, Na 3, 16), pour 

exprimer une fin où la mort, provenant de la colère de Dieu.491  

 

Par ailleurs, le psalmiste se sert aussi des substantifs !wa et lm[, pour ajouter une 

note pessimiste aux énoncés qui sont en eux mêmes déjà difficilement 

appréhendables pour l’homme. On le constate en effet, par la présence du mot lm[, 

particulièrement cher à Qohélet,492 le psalmiste fait allusion à l’aspect pénible de 

l’existence humaine (Ps 73, 5), à la frustation ressentie à peiner pour un résultat 

éphémère, transitoire et par surcroît, qui ne rapporte aucun profit (Ps 7, 15. 17; 10, 7. 

14; 25, 18; 55, 11; 107, 12). A ce substantif, ne sont associés que des éléments 

négatifs, comme misère et malheur. Tandis que le second substantif !wa, vise le mal 

en ce qu’il a de décevant et de vain pour l’homme. Ce substantif désigne à la fois le 

trouble qui mène vers l’iniquité ou l’idolâtrie, mais aussi le vide que l’on en retire. 

Comme dans la littérature sapientielle, l’utilisation de cette paire de mots,493 !wa et 

lm[, rappelle le tragique destin de l’homme (cf. v. 3), mais aussi la souffrance que 

                                                 
489

 R. ALTER, Art de la poésie, p. 177. 
490

 P. AUFFRET, « Essai sur la structure littéraire du Psaume 90 », p. 267. 
491

 R. J. CLIFFORD, « Psalm : Wisdom meditation », p. 200: « In Hos 9,11, Job 20,8 and Prov 23,5, the 
verb has the nuance of disappear never to reappear, which is exactly the argument made in Psalm 90: 
let us see your gracious side, for we are passing away never to return ». 
492

 On a toujours cité Qo 1, 3 pour éclairer le sens de ces deux termes dans ce Psaume. Cependant, 
le sens qu’il véhicule ici est différent. Plutôt qu’un texte pessimiste, le Ps 90 est une ouverture à la 
reconnaissance des limites de l’homme (Voir, la suite des versets 11-12). On peut aussi lire à ce sujet 

le commentaire de R. J. CLIFFORD, « Psalm 90 »: « The usages (for lm[) in Psalm 90 and Qoheleth 

are completely different, however. Qoheleth counsels acceptance of unremitting toil as an inescapable 
part of life, whereas Psalm 90 regards it as an aberration and prays that God will take it away ». 
493

 Voir Ps 7, 15; 10, 7; 55, 11; Is 59, 4; Jb 5, 6; 15, 35; Ha 1, 3. 



159 

 

l’homme éprouve dans une situation dramatique dans laquelle il se trouve et qu’il 

dénonce dans ses prières. Ainsi, dans la continuité des idées développées aux 

versets 3. 5-6, on peut affirmer que le psalmiste par delà l’évocation du châtiment 

que Dieu inflige à l’homme (vv. 7-8), considère la durée de l’existence humaine et les 

limites qui lui sont imposés par Dieu, comme une condition inhérente à sa nature. 

 

3. La demande de la sagesse aux versets 11-12. 

 
Qui connait la force de ta colère 
Et [qui] expérimente la violence de ton emportement 
Pour bien compter nos jours, enseigne-[nous] 
Et nous obtiendrons un cœur de sagesse 
 

Les versets 11-12 sont étroitement liés par un vocabulaire sapientiel qui leur donne 

une teneur singulière.494 On observe en effet, d’une part, la mise en évidence de la 

question rhétorique du verset 11ab, qui ne laisse aucun doute sur la réponse que le 

psalmiste puisse attendre. Et d’autre part, la présence du verbe [dy et de 

l’expression hmkx bbl comme une preuve de l’emprise sapientielle de 

l’enseignement que le psalmiste propose à la fin de cette méditation sur le temps de 

l’homme. Ces deux versets reprennent les enseignements des versets précédents. 

On le voit, le verset 11 portent les deux substantifs @a et hrb[ exprimant la colère de 

Dieu des versets 7-9, mettant ainsi en relief le châtiment que Dieu inflige à Israël à 

cause de ses péchés. Le sens de la question rhétorique avec l’expression [dwy-ym, 

est donc lors clair. Elle met en exergue d’une part l’incapacité de l’homme de 

mesurer l'intensité de la colère de Dieu,495 et d’autre part, l’incapacité de l’homme de 

maîtriser la colère de Dieu. Au verset 12, on voit apparaître le substantif ~wy qui sans 

conteste touche au thème des versets 5-6.10 et même aux versets 7-9 à propos de 

la condition humaine. Comme on peut s’en rendre compte, ces deux versets se 

présentent à la fois comme l’aboutissement de toutes les constations amères du 
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psalmiste aux versets 1-10,496 mais aussi comme une ouverture aux versets 13-

17.497  

 

En ce qui concerne le temps de l’homme, ces deux versets conduisent à une prière 

pour la sagesse en tant que une réponse légitime à la condition humaine. La 

sagesse demandée se dévoile à travers le choix des mots du psalmiste dans 

l’expression [dwh !k wnymy twnml. Dans le texte hébreu, le verbe hnm peut révéler 

plusieurs sens.498 En effet, compter les jours de l’homme revient à les mesurer, à les 

calculer (Gn 3, 16; Nb 23, 10), ou à les énumérer pour leur quantité, à les répartir par 

portions de périodes et par phases qui appartiennent à un ensemble. Dans ce sens, 

compter les jours, revient à périodiser les époques, les phases, les différentes 

saisons de la vie et leurs différentes possibilités. On les compte, les recompte, afin 

de trouver le fil conducteur qui opère à travers les différents conflits et événements. 

Finalement, compter les jours consiste à les disséquer comme le fait Qohélet499 par 

rapport à leur spécificité. (cf. Qo 2,24; 3,12; 5,17-19; 9,7-9). Néanmoins, 

contrairement à Qohélet, le sens de cette expression est à prendre comme le résultat 

d’une réflexion de sagesse. Ici, l’objet de la méditation du psalmiste est liée aux jours 

de l’homme (cf. ~wy, vv. 5-6. 9-10. 12).500 On comprend dès lors, que l’expression 

[dwh !k wnymy twnml soit orientée vers une acceptation positive de la fragilité de 

l’existence. Le temps de l’homme est un don de Dieu. Une telle vérité relativise la 

peur de nos fragilités, qui devient l’occasion de la prière qui suit aux versets 13-17. 
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Aussi, le psalmiste à travers ces verbes, hnm et [dy met en exergue l’importance de 

la sagesse divine (Pr 8, 17; Ps 104, 29-30), comme la finalité de sa prière du 

Psaume 90. Il demande une sagesse qui consiste à comprendre que Dieu est le 

maître du temps, et de la vie,501 et que tout lui appartient en tant que Créateur (Pss 

8, 4; 19, 2-7; 30, 10; 55, 24; 104; Si 43; II S 24, 1; Is 37, 17-18). On peut déceler 

deux idées fondamentales dans ces versets, à savoir : la possibilité de contourner la 

fragilité de l’homme, et l’attestation d’un discours-synthèse sur la constatation de la 

fragilité de la vie qui conduit à la sagesse. La préoccupation majeure du psalmiste 

dans ce Psaume est de mettre en valeur ce double objectif. La demande de la 

sagesse se comprend, comme la grâce d’accepter et d’embrasser la condition 

humaine.
502

 Il ne s’agit nullement d’une sagesse de résignation, encore moins d’une 

demande de l’immortalité,503 mais bien d’une demande de la connaissance que 

laisse supposer la condition mortelle de l’homme.504 Cette sagesse est qualifiée dans 

la littérature sapientielle de l’art de la mesure. En effet, vivre avec réalisme le temps 

de l’homme, c’est acquérir la vraie sagesse, la sagesse par excellence.505 C’est 

acquérir en même temps une vision du monde plutôt réaliste et positive de la vie et 

de l’existence humaine, et ce malgré la mort et la fragilité du temps de l’homme. Ce 

réalisme du psalmiste se comprend dès lors à la conclusion des versets 1-2 comme 

une solution à la question du temps de l’homme. Cette sagesse porte une vision 

optimiste et encourageante de la vie humaine.506 
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presence of his God. God is all that man is not: the eternal and the holy. Man is fleeting, and a sinner. 
To recognize these oppositions is to find true wisdom, to be saved by wisdom, for paradoxically the 
wisdom that saves is that which acknowledges that man cannot be wise, cannot really penetrate into 
that cosmic, divine wisdom by which all came to be ».  
505

 G. H. WILSON, The Editing of the Hebrew Psalter, p. 215: « Recognition of human frailty is the 

beginning of wisdom (Ps 90, 11-12); One needs divine wisdom to achieve the necessary “new” 

perspective». 
506

 Pour A. ANDERSON., Psalms, p. 652: Le sens du v. 12 est pour acquérir un bon sens (Dt 32, 29) : 

« Thus the meaning probably includes the ideas of evaluation/ Judgment and the like. Perhaps the 
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C’est à juste titre que conclut J. CLINTON McCANN
507 en commentant ce verset :  

« God is not being implored to teach us to consider how oppressive our lives are, but 

rather to teach us how to accept the time we’ve been given as a gift. When this is 

done, when life is accepted as a gift and entrusted to God, then a “wise heart” is 

gained and physical death is no longer a problem. Human-transience, the reality of 

death as part of God’s plan- becomes not an occasion for despair but an opportunity 

for prayer ». 

 

g. Conclusion des versets 7-12. 

 

Les indications temporelles étudiées dans cette deuxième séquence littéraire, 

donnent lieu à une nouvelle présentation des temps de l’homme. En effet, à la 

différence des versets, 1-6, où le psalmiste livrait une réfléxion générale sur la 

condition humaine, les versets 7-12 ramènent la problématique du temps à 

l’aujourd’hui d’Israël, dans la situation dramatique qu’il traverse. C’est le temps 

d’Israël dans la tourmente. Un temps de crise et de souffrance. Aussi, cette 

séquence révèle dans une atmosphère de confession de péchés, la culpabilité du 

psalmiste et de sa communauté, comme la source et la conséquence de la colère de 

Dieu. Trois idées forces se dégagent dans les séquences littéraires que nous venons 

d’étudier, comme réponses à la question de la fragilité de l’homme dans les versets 

1-6. En effet, dans un premier moment, le psalmiste met l’une en face de l’autre, la 

souffrance et le péché de l’homme, dans l’objectif de mettre en valeur le lien qu’il les 

marque. Dans cette perspective, les péchés de l’homme apparaissent comme la 

cause de la colère de Dieu. Cette colère divine qui sévit et châtie le peuple tout 

entier. Il y a ici un sentiment profondément religieux et moral, qui s’inspire des 

traditions textuelles du livre de Genèse. (cf. Gn 2, 17; 3, 16, 3; voir aussi Gn 6, 5-7; 

Jb 4, 17-21). Pour le psalmiste, ce qui fait le malheur de la vie de l’homme, c’est le 

fait que les hommes n’ont pas fait attention à la violence de la colère divine. Ils ont 

offensé Dieu. La fragilité du temps trouve dès lors une réponse différente des versets 

précédents. Elle est en lien avec les péchés de l’homme. 

 

                                                                                                                                                         

English “deal with our days” gets to the meaning rather well »; ainsi, F. L. HOSSFELD & E. ZENGER, 

Psalms, p. 442. 
507

 J. CLINTON McCANN, A theological introduction to the book of Psams, p. 160. 
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Dans un second moment, le psalmiste tire les conséquences de cette culpabilité à 

travers ses plaintes et ses regrets sur la fin d’une époque qui a été regardée comme 

une époque de lune de miel entre Dieu et son peuple. Dans cette section littéraire, le 

psalmiste considère l’éloignement de Dieu à ses côtés comme une vraie mort (v. 9). 

Aussi, pleure-t-il dans un réalisme proche de Qohélet sur la nullité de l’existence 

humaine. (v. 10). Ces deux versets 9-10, plongent ainsi tout le Psaume dans une 

ambiance pessimiste qui rappelle les enseignements de Qohélet et de Job, où le 

psalmiste découvre le vide et le néant qui englobent toute l’existence de l’homme. 

L’évocation des chiffres apparaît comme une limite imposée à une existence qui ne 

peut être éternelle, à l’instar du temps de Dieu. Enfin dans un troisième moment, le 

psalmiste sous forme de question rhétorique, présente l’incapacité de l’homme de 

comprendre la colère de Dieu et formule son souhait auprès du maître de la vie et du 

temps, d’acquérir la sagesse. Cette démarche du psalmiste d’acquérir la sagesse est 

la conclusion à la question sur le temps de l’homme, mais aussi une invitation à la 

reconnaissance de la fragilité de son temps. Aussi, pour le psalmiste, une seule 

chose compte : la crainte de Dieu, source et maitre du temps et de la vie, plutôt que 

le nombre des années de l’existence de l’homme. Ces deux verstes, au centre du 

Psaume 90, se lisent comme le socle qui soutient toute la charpente de l’édifice du 

Psaume 90. 

 

Par ailleurs, on ne peut conclure cette séquence littéraire, sans signaler la tension 

qui existe entre les motifs de la colère divine (vv. 7-8) d’une part, et le réalisme de 

l’existence humains d’autre part (vv. 9-10). Le psalmiste exploite dans un même 

psaume deux thèses d’allure contradictoire. L’une qui s’inspire de Gn 3, 19, et qui 

prône la relation entre « péché-châtiment » et l’autre, qui est très proche du 

scepticisme des enseignements de Job et Qohélet.508 Cette tension, que l’on ne peut 

ni ignorer, ni expliquer est sans doute révélatrice de l’effort des écrits psalmiques, 

comme littérature sapientielle qui se situe entre le particularisme d’Israël et la 

                                                 
508

 S. TERRIEN, Psalms, p. 644. Au sujet de cette double tradition, il note ce qui suit : «The disquisition 
on man’s frailty as a result of divine anger is so unexpected and in such contradiction with the 
naturalness of death, expressed in th preceding strophe, that some exegetes consider it a later 
addition. The Genesis myths of creation immediately report the murder of Abel by Cain and continue 
with examples of humankind’s rebelliousness (Gn 6, 1-7). Hebrew theology has taken seriously the 
stormy ambivalence that covered the acts of benevolence with the overtones of barbarian tumult [...]. 
The nefarious aspect of individual and national envy and hate may also explain why the final editors of 
the Psalter would have ascribed this realistic appraisal of human nature to Moses himself, the man of 
God and servant of the Lord, but also someone who unleashed divine wrath (Dt 3, 26) ». 
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tendance universaliste qu’on retrouve dans les écrits des Proverbes, Job, Qohélet et 

Cantique des cantiques. En effet, le Psautier se réfère à l’histoire et aux institutions 

de la communauté, mais veille aussi à ce que le particulier soit paradigmatique et 

susceptible de trouver un écho universel. C’est dans ce sens, qu’ils répondent de 

manière particulière à ces deux aspirations, celle de la communauté enracinée dans 

ses traditions historiques et institutionnelles, et celle de l’homme seul devant son 

Dieu.509 Ces deux thèses sont pourtant unies dans ce Psaume à travers la méditation 

sur le temps de l’homme. Ici, le psalmiste adapte et actualise les deux idélogies dans 

une époque post-exilique, pour rapprocher la misérable situation d’une communauté 

dans la détresse, à celle de toute l’humanité.510 On comprendrait dès lors le Psaume 

90 non pas une réflexion sur la fragilité de l’existence humaine, ni sur la mort, mais 

bien comme une prière de supplication et de sagesse d’une communauté qui 

cherche à comprendre la raison d’être de ses souffrances. Aussi, pour le psalmiste, 

c’est une occasion de montrer à tout homme que l’irréversibilité du temps et le 

châtiment que Dieu lui inflige à cause de ses péchés, sont une caractéristique de la 

nature humaine. Cette nature explique et justifie tout. Il explique aussi bien sa 

vulnérabilité vis-à-vis du temps, que sa propension à recevoir la colère de Dieu. Il 

justifie aussi sa crainte et sa prière à l’égard de Dieu. 

 

e. Le temps de l’homme dans le futur (vv. 13-17). 

 

Du contraste brutal entre la sereine contemplation de l’éternité de Dieu et la vision du 

tragique destin de l’homme, jaillit l’explosion d’une prière de lamentation dans la 

deuxième partie du Psaume. Cette prière de lamentation collective511 porte une 

espérance, qui s’exprime comme une annonce des jours meilleurs pour l’homme. On 

le voit en effet, les expressions et indications temporelles des versets 3-12, décèlent 

un changement d’orientation qui va de la tristesse à la joie et à l’espérance. Dieu qui 

avait incité l’homme à revenir (v. 3) est à présent prié de revenir lui-même vers 

l’homme (v. 13). En ce sens, le psalmiste ne parle plus de l’homme fragile (vwna) 

                                                 
509

 A. DE PURY, La Théologie de l’Ancien Testament, p. 30. 
510

 M. E. TATE, Psalms, p. 445 : « Therefore the miserable condition of life in post-Exilic Israelite 
communities is integrated with the universal situation of humankind in vv. 3-10 and with the broad 
horizons of Yahweh’s saving work in vv.1b-2 and 13-17. The biblical propensity to move back and 
forth from the general to the particular is also evident. The specific distress of the servants of Yahweh 
in vv.13-17 is juxtaposed with the universal condition of humankind in vv. 1-10; the specific is dealt 
with in the context of the general. The converse is also true». 
511

 S. TERRIEN, Psalms, p. 437.  
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comme au v. 3, mais bien des serviteurs (db[), et de leurs enfants (~hynb). De plus, 

le substantif rqb qui désignait le caractère éphémère du temps de l’homme aux 

versets 5-6, se transforme en termes de longévité des personnes, de fécondité des 

familles et de survie de la nation israélite. Il devient une expression de la promesse 

d’une intervention de Dieu dans la vie de son peuple, comme dans le passé d’Israël 

(vv. 13-16).512 On retrouve explicitement à travers la mention du nom YHWH, les 

sentiments de confiance et la douce familiarité qui caractérisait les relations entre les 

serviteurs et ynda, son Dieu.513 Dans ce sens, les versets 13-17 se lisent comme la 

réponse des questions soulevées aux versets 1-12. 

 

Dans ces versets 13-16, on dégage trois sections. Il y a d’abord une première 

section, où les expressions ainsi que les indications temporelles se correspondent 

dans un tuilage interne, autour de la reprise du terme $ydb[, aux versets 13-16. Et 

dans une deuxième section, grâce à l’inclusion du terme « nos jours » (wnymy) des 

versets 14-15, se dessine une deuxième indication sur la nouvelle perspective du 

temps de l’homme. La structure schématique qui suit montre l’objectif de la prière, à 

savoir le psalmiste implore YHWH d’allonger la vie de ses serviteurs et de leurs fils 

aux versets 13-16, pour leur plus grande joie (vv. 14-15). 

 

A : $ydb[-l[ : « en faveur de tes serviteurs » (v. 13) 

B : `wnymy hxmfnw : « se réjouir » « jours » (v. 14) 

B : wnxmf twmyk : « réjouis nous » « jours » (v. 15) 

A : $ydb[-la : « sur tes serviteurs » (v. 16) 

 

Dans une troisième section, on retrouve le verset 17, qui forme une inclusion avec 

les versets 1-2, à travers la répétition des dénominations divines ynda; la ynda; 

                                                 
512

 J. CLINCTON McCANN, A theological Introduction, p. 161. Au sujet de la conception du temps dans 
ces versets 13-17, il note ce qui suit : « Verses 13-17, like verses 1-12, are still a prayer about time, 
but the perspective on time has been remarkably transformed. Whereas previously the passage of 
time could be perceived only as ‘toil and trouble’ (v. 14), now there are new possibilities. Because God 
is faithful, ‘morning’ can ‘satisfy’ (v. 14 rather than mark a fleeting moment on the way to our demise. 
Because God is faithful, ‘days’ and ‘years’ allow us to ‘rejoice’ and be glad » (v. 14-15). 
513

 E. PODECHARD, Les Psaumes, p. 127: « les versets 13-17 auxquels les psalmistes nous ont 
habitués. Le Dieu plus lointain et plus sévère des versets 1-6 ». 
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wnyhla; wnyl[. Ce verset se présente comme la conclusion à la fois de la deuxième 

partie et de l’ensemble du Psaume. 

 

a. L’abandon de la colère de Dieu (vv. 13-14) 

 
Reviens, SEIGNEUR! Jusqu'à quand ?  
ravise-toi en faveur de tes serviteurs. 
Rassasie-nous au matin de ta bonté 
et nous crierons et nous nous réjouirons pendant tous nos jours 

 

Le v. 13 commence par une formule ytm-d[ qu’on utilise généralement pour 

exprimer la souffrance du peuple de Dieu à l’occasion d’une épreuve, ou d’une 

catastrophe.514 A la suite de la confession du psalmiste aux versets précédents (vv. 

1-2), la formule ytm-d[ est bien plus qu’une simple question rhétorique.515 Elle est 

véritablement une prière de délivrance.516 Le sens de la question ytm-d[ se précise 

avec la présence des verbes bwv et ~xn qui se lisent en parallèle au v. 13ab. Le 

psalmiste reprend le verbe bwv du v. 3a, pour l’appliquer cette fois à Dieu. Ici en effet, 

le verbe bwv a le même sens que le verbe ~xn. Dans ce sens, on comprend que tout 

le verset 13 soit considéré comme une requête à l’adresse de Dieu pour l’inviter à se 

détourner (~xn) de sa colère. Le verbe ~xn étant compris comme révélateur du 

caractère fondamental et inébranlable de l’amour de Dieu, prend ici une forme 

concrète du pardon que Dieu accorde à son peuple pour son péché.517 C’est donc à 

la lumière d’Ex 32, 12 où l’on retrouve ces deux verbes, que nous pouvons 

interpréter ce verset. En effet, la formule complète utilisée dans Ex 32, 12: « Reviens 

de l’ardeur de ta colère et repens-toi (~xn) du mal destiné à ton peuple », suggère 

que l’on interprète la question ytm-d[, du Psaume 90, 13 en lien avec les versets 7-

9.11. Dans ce sens, le verset 13 comporte une double fonction. Elle relève la portée 

de l’invitation que le psalmiste lance à Dieu de se montrer bienveillant à l’égard de 

son peuple, mais aussi met en évidence l’importance de l’intercession de Moïse.518 
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 Voir Pss 6, 4; 74, 10; 79, 5; 80, 5; 82, 2; 94, 3. 
515

 Voir H. RINGGREN, ytm-d[, p. 102. Voir aussi: Os 8, 5; Jr 4, 14: 31, 22; 47, 5. 
516

 R. J. CLIFFORD, « Psalm 90 », p. 204. 
517

 J. CLINTON McCANN, A theological Introduction, p. 160. 
518

 M. E. TATE, Psalms, p. 439; D. N. FREEDMAN, « Other than Moses… Who asks (or tells) God 
Repent ? » pp. 56-59. Il fait remarquer que le texte de Dt 32 a inspire les auteurs pour la composition 
du Psaume 90. 
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De la sorte, le verset 13 du Psaume 90 reçoit un nouveau contexte. Il se lit comme 

une reprise des termes que Moïse a utilisé pour s’adresser à Israël, comme l’a fait 

aussi fait Dt 32, 36 : « Le Seigneur va rendre justice à son peuple, il se ravisera (~xn) 

en faveur de ses serviteurs (db[)». De plus, comme dans Ex 32, 12-13, le psalmiste 

évoque pour la première et l’unique fois dans ce même verset 13, le nom de hwhy, 

pour rappeller les prouesses de Dieu et son intervention dans l’histoire d’Israël.519 On 

le sait, le nom de hwhy, nom personnel du Dieu de Moïse520 et d’Israël,521 traduit la 

familiarité au cœur d’une relation privilégiée entre Israël et son Dieu. L’évocation de 

ce nom devient à cet effet un argument pour solliciter la faveur de Dieu pour son 

peuple.  

 

Pour ces deux motifs, le texte d’Exode devient un paradigme pour comprendre les 

temps nouveaux qui se dessinent à l’horizon du Psaume 90, 13. Dans ce Psaume 90 

en effet, Moïse intervient pour demander la compassion (~xn) de Dieu pour ses 

serviteurs, (~ydb[). Dans ce Psaume également, Moïse ne plaide pas la cause du 

peuple coupable, ni ne présente des excuses à YHWH pour le péché de son peuple, 

mais tourne son regard vers Dieu lui-même. Il lui rappelle sa bonté éternelle. Le 

psalmiste est conscient qu’il s’adresse à un Dieu proche que ses pères ont connu. Il 

affirme à la fois la continuité du temps de la communauté des serviteurs, et relativise 

le sentiment de douleur et de souffrance que l’homme éprouve par rapport à la 

fragilité de son temps. Il demande l’intervention de Dieu à travers le renouvellement 

de sa bonté (dsx) en faveur de ses serviteurs. Dans ce verset, la demande du 

psalmiste en faveur de la bonté de Dieu est associée à l’indication temporelle rqb, 

qui ne doit plus être interprété comme au verset 5. Ici, le terme rqb est « une 

métaphore de la vie de la puissance divine qui met fin au mal ou à l'obscurité et la 

mort ».522 Dans ce sens, la demande du psalmiste se veut être une requête pour 

l’instauration du temps de grâce que Dieu puisse accorder à son peuple. Le 

psalmiste ressent cette demande comme une réplique de la victoire de Dieu sur la 

création de la lumière sur les ténèbres (Gn 1). Aussi, à travers la demande du v. 14: 
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 F. L. HOSSFELD & E. ZENGER, Psalms II, p. 423. 
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 D. N. FREEDMAN, hwhy, pp. 500-521. 
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 G. AUZOU, De la servitude au service, p. 116. 
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$dsx rqbb wn[bf du v.14, le psalmiste sollicite les nouveaux jours, pour un 

recommencement où Dieu sera de nouveau à côté de ses serviteurs. Avec rqb o, le 

temps nouveau qui se profile dans la vie des serviteurs, annonce l’espoir d’un vrai 

retour de Dieu à la manière du soleil qui brille le matin, et qui chasse l’obscurité de la 

nuit.523  

 

L’on comprend dès lors qu’après une nuit de détresse, eu égard aux situations 

sombres du temps de l’homme, développées dans les versets précédents, que le 

l’usage de l’expression $dsx rqbb wn[bf au verset 14, soit considéré comme un 

effacement de la nuit sombre que l’homme a connue (cf. Ps 5, 4. 30; 46, 6; 59, 17; 

88, 14; 130, 6; 143, 8).524 Par cette expression, le psalmiste célèbre la grandeur de 

Dieu qui peut accorder une nouvelle vie en plénitude.525 L’intention du psalmiste est 

clairement définie ici : le fidèle (db[) (vv. 13-16) de YHWH ne se contentera plus d’un 

simple éclair fugitif de bonheur qui passe vite (v. 10),526 ou qui disparaît comme un 

sommeil (v. 5). Mais il espère désormais être rassasié d’affection, et de bonheur tous 

les jours de sa vie (v. 14). Comme on peut s’en rendre compte, les versets 13-14 se 

lisent comme une réponse aux angoisses du psalmiste sur le châtiment qu’il a subi 

(cf. vv. 7-10), et pour lequel il sollicite l’intervention de YHWH. 

 

b. La présence continuelle de Dieu (vv. 15-16). 

 
Fais nous réjouir autant de jours que tu nous as châtiés, 
autant d’années que nous avons vu le mal. 
Que ton action soit visible pour tes serviteurs, 
et ta splendeur pour leurs fils! 

 

Les versets 14b-15 présentent dans un sursaut de joie, l’espérance dans la prière à 

travers une reprise des catégories temporelles déjà citées aux versets précédents. 

Cette fois-ci, c’est dans une perspective d’accomplissement dans le temps et non 
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 M. E. TATE, Psalms, p. 443 : « The idea is rooted in worship experience of prayer and the sense of 
the renewed presence of Yahweh, sometimes concretely symbolized in the temple by such means as 
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 C. BARTH, rqb, pp. 226-228. 
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 F. L. HOSSFELD & E. ZENGER, Psalms II, p. 423. 
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plus d’évanescence du temps que le psalmiste les rappelle.527 A travers la répétition 

des indications temporelles wnymy et twnv, le psalmiste décrit le temps dans une 

progression narrative qui va du matin aux jours (v. 14b) et des jours aux années (v. 

15). Dans ce sens, il ouvre le temps à des perspectives plus larges (v. 16) que le 

cycle vain de la finitude développé dans les versets 1-12. Ainsi, formule-t-il une prière 

avec deux demandes: Il prie d’abord pour la restauration de la joie (v. 15) pour le 

peuple de Dieu. Le v. 15 fait une allusion explicite à la situation dramatique que le 

peuple a traversée. Ce fut une longue période de souffrance, d’affliction et 

d’oppression. La demande pour la restauration du peuple au v. 15 renoue à travers 

l’expression wnyar twnv avec le motif exprimé aux versets 9-10 sur la condition 

éphémère de la nature humaine. La demande du psalmiste n’ignore nullement le 

caractère réaliste et triste de la fragilité du temps de l’homme, mais elle le relativise 

par l’évocation de la joie pour le retour de Dieu auprès de son peuple.528  

 

Ensuite, le psalmiste prie non pas uniquement pour une simple manifestation 

occasionnelle de la bonté de Dieu, mais pour une permanence de la gloire de Dieu 

auprès de son peuple (v. 16). Dans sa façon de disposer les termes de ces deux 

versets, le psalmiste place les indications temporelles wnymy-lk, twnv, twmy des 

versets 14-15 en symétrie avec wnymy-lk, wnytwnv-ymy des versets 9-10, pour mieux 

faire ressortir le contraste qui existe entre une vie de tristesse à cause de la colère 

de Dieu et une vie de pleine de joie en raison de la bonté divine. Au verset 16, le 

psalmiste établit un parallélisme entre les substantifs db[ et ~hynb. Dans cette 

perspective, contrairement au verset 3 où le substantif ~da-ynb est évoqué dans son 

lien avec la nature éphémère de l’homme, ici cependant, ~hynb, n’est pas impliqué 

dans l’extinction et la dissolution de la vie, mais représente la continuité de la vie 

humaine. Aussi, l’expression ~hynb ne doit pas être interprétée simplement comme 

un correspondant commode de ~da-ynb, non plus comme un simple parallèle du 

substantif db[ du v. 16a, mais bien comme une indication temporelle qui indique le 

temps futur. Il projette la communauté humaine si précaire vers le temps de 
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demain.529
 K. SEYBOLD

530 interprète ce verset comme une demande de l’homme pour 

obtenir une part de l’éternité de Dieu. Le psalmiste qui s’attribue à lui-même et à 

toute la communauté le titre de db[, sollicite une part de l’éternité de Dieu qui est la 

source de joie du psalmiste. Il se dégage de ce verset un sentiment positif de la 

fragilité de l’existence humaine.531 Comme on peut s’en rendre compte, le psalmiste 

fait évoluer cette problématique du temps par rapport aux versets 3-6. En effet, à la 

différence des versets 3-6, ce verset suggère la transformation du temps de l’homme 

par Dieu. Ce temps n’est plus bref et passager, mais il est prolongé jusqu’aux 

enfants des serviteurs. De telle sorte, malgré la fragilité de leur existence, les 

hommes seront toujours guidés par un signe de la splendeur rdh532 de Dieu à leurs 

côtés.533 Ces deux versets dans ce sens se lisent comme une réponse à la question 

de la fragilité de l’homme des versets 3-6. Le psalmiste contourne la souffrance liée à 

la fragilité de l’existence humaine par la mention du titre db[ de hwhy. Ces deux titres 

sont absents aux versets précédents. Cependant, leur présence dans la dernière 

partie du Psaume donne à l’interprétation du Psaume 90 une orientation toute 

nouvelle. Ils traduisent le nouveau rapport qu’Israël fidèle, durement éprouvé par des 

années de malheur, souhaite rétablir avec son YHWH. 

 

g. Le temps de la restauration (v. 17). 

 

Que la bienveillance du Seigneur notre Dieu soit sur nous 
Et le travail de nos mains, fais prospérer sur nous 
Le travail de nos mains, fais prospérer. 

 

Le dernier verset du Psaume est organisé par un système de simple correspondance 

formelle entre Dieu, dont on loue les actions, et l’homme sur qui le psalmiste invoque 

la bénédiction divine. De manière précise, l’intention du psalmiste est de mettre en 

exergue la continuité de la splendeur (rdh) de Dieu du v. 16 qui se prolonge à 

travers l’évocation de l’œuvre humaine, désormais affermie et fécondée par Dieu lui-

même. Cependant, malgré l’absence d’indications temporelles explicites dans ce 
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 K. SEYBOLD, « Zu den Zeitvorstellungen », pp. 99-100. 
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 R. CLIFFORD, « Psalm 90 », p. 204. 
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 Voir Ps 145, 12. 
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 F.L. HOSSFELD & E. ZENGER, Psalms II, p. 423. 
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dernier verset du Psaume, le psalmiste ne s’éloigne nullement de la problématique 

sur la fragilité humaine qu’il traite depuis le début du Psaume 90. Il cherche d’ailleurs 

à le préciser en guise de conclusion. En effet, le sens du verset s’éclaire à travers la 

présence du verbe !wk. 

 

Au sujet de ce verbe, on n’ignore nullement que sa traduction au verset 17bc puisse 

suggérer plusieurs sens,534 cependant, celui que nous lui avons donné dans notre 

traduction : « affermir » ou « consolider », est préférable, car il relève son importance 

comme un verbe de création,535 ou même de récréation. Dans ce sens, il a le sens 

précis de « rétablir », de « restituer », de « redresser » ou encore de « promouvoir 

l’œuvre de l’homme ».
536

 On trouve ce sens dans Is 45, 18: 

 

« Car ainsi parle YHWH, le créateur des cieux : C'est lui qui est Dieu, qui a modelé la terre et 

l'a faite, c'est lui qui l'a affermit (hnnwk); il ne l'a pas créée vide, il l'a modelée pour être 

habitée. Je suis YHWH, il n'y en a pas d'autre ». 

 

Ici, le verbe !wk est utilisé dans le contexte de rétablissement ou de remise en forme 

d’une situation, d’une relation avec Dieu après un temps d’épreuve ou de calamité.537 

                                                 
534

 Voir K. KOCH, !wk, pp. 89-95. Cet auteur note 270 passages dans le texte hébreu, qui utilisent le 

verbe, principalement dans le sens causal. En effet, le hi. apparaît 110 fois, le po 30 fois. YHWH est 
fréquemment l'objet d’un signe que le verbe dénote à travers un acte exceptionnel. Le sens du po est 
celui que lui donne généralement : préparer, établir, rendre permanent, tandis que le sens spécifique 
du hi. est rendu par déterminer ou être déterminé, (au sens psychologique). Dans ce sens, le po se 
réfère aux préparations et le hi. désigne le résultat. Dans un sens général, l’Ancien Testament utilise 

rarement le verbe !wk dans la langue de tous les jours, mais plus dans des circonstances particulières. 

Le po. et le hitp. correspondent dans Nb 21,27; Ps 107,36; Pr 24, 3; mais aussi dans (Ps 7, 13; 11, 2) 
au sens de préparer des moyens pour détruire un ennemi (Est 51, 13; Ps 59, 4). Tandis que le hi. et le 
ho. font référence à la préparation d'un repas spécifique ou des denrées alimentaires en général (Gn 
43,16; Pr 6, 8; 24, 27; 30, 25), préparation à la guerre avec la stratégie, des armes et des troupes (Jr 

46, 14; 51,12; Ez 7, 14. En résumé, nous pouvons affirmer que l’utilisation commune du verbe !wk se 

limite à sécuriser les nécessités de la base de la vie, les préparatifs de la guerre et à faire valoir la 
véracité des déclarations ». 
535

 R. ALTER, L’art de la poésie, p. 177. 
536

 D’après L. KOEHLER & W. L. BAUMGARTNER, !wk, p. 465, dans le Psautier et dans la littérature 

sapientielle tardive, le verbe !wk désigne la sagesse de Dieu, pour établir l’ordre dans la création. 

Dans ce cas, on utilise généralement le hi. rarement le po. et presque jamais la ni. passif. En soi, le 
verbe n'est jamais utilisé de manière stricte comme un verbe de création, mais il intervient chaque fois 
que l’intervention de Dieu est sollicité pour ramener l'ordre bienfaisant au reste de la création, tels que 
les cieux (Ps 89, 3; Pr 3, 19; Ps 24, 2). A cet effet, l’on peut comprendre que malgré qu’il ne soit pas à 

proprement parler un verbe de création,!wk met en relief la mise en forme et la mise en place d'une 

entité déjà présente. Ainsi voyons nous dans les parallèles suivantes : Is 45,18; Dt 32, 6; 2 S 7, 24; Ps 
48, 9; 65, 7; 68, 11; 87, 5; 89, 3; 119, 73. 90; Pr 3, 19; 8, 27; Jr 10, 12). 
537

 Voir M. E. DAHOOD, Psalms, p. 417, pour qui la présence de ce verbe à la fin du poème est la 
preuve que le travail de l’humain a été antérieurement stérile et qu’il sortait d’une période de détresse 
ou au moins de disette. 
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Dès lors, ce verbe exprime le mieux la solidité des maisons et des temples, la reprise 

d’une relation brisée entre l’homme et Dieu, et le retour de Dieu auprès de son 

peuple. A cet effet, l’attestation de ce verbe !wk dans les Psaumes précisément 

comme ici, vient désigner une remise en forme, un rétablissement d'une entité déjà 

présente, et une remise à l'ordre bienfaisant au reste de la création.538 

Eu égard à ce qui précède, le recours à Dieu pour rendre solide les œuvres de 

l’homme, s’entend comme une bénédiction divine. Cet appel du psalmiste montre 

que toute l'existence humaine fait partie du domaine de la gouvernance de YHWH.539 

Dans ce sens, avec R. ALTER,
540 nous arguons que la réitération de ce verbe à la fin 

du Psaume 90 aurait à juste titre pour fonction de signaler le renversement des 

images qui ont précédé : l’humanité plongée dans le sommeil (v. 5a), l’herbe fanée 

(v. 6), les réalités consumées par la colère de Dieu (v. 7), la vie qui s’éteint comme 

un soupir (v. 9), par l’attestation d’une présence de la bénédiction de Dieu, qui donne 

la joie et soutient l’œuvre de l’homme. Dans ce verset, se focalise la grandeur du 

poème. Le psalmiste montre que malgré le caractère fragile lié à sa nature, l’homme 

née faible et fragile se trouve être dans une situation où, à travers son espérance 

croyante, se laisse convaincre que les actions, qu’il pose dans la conscience de sa 

fragilité mortelle, peuvent avoir une réelle consistance. Ce sont ses actions qui sont 

le creuset humain de la continuité et du renouvellement d’une génération à l’autre.  

 

Pour cette raison, le psalmiste reprend les dénominations divines comme au verset 

1, pour replacer Dieu au cœur du Psaume. Il sait que l’ouvrage des mains de 

l’homme est vanité, comme les idoles qu’ils fabriquent (Ps 115, 4), mais il demande 

une part de l’éternité de Dieu pour qu’elles s’inscrivent hors de la durée, comme le 

temps de Dieu.541 Ainsi, le Psaume 90 se termine dans une perspective d'espoir du 

temps du serviteur qui se remet à Dieu, afin qu’il soutienne et renforce sa vie à 

travers ses actions, précisément les actions qui ont conduit à la destruction du 
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 J. L. VESCO, Le Psautier de David, p. 854 conclut ce Psaume en ce terme : « Que les œuvres de 
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74, 16; 89, 38), comme la terre et la mer (Pss 24, 2; 119, 90), comme Jérusalem (Pss 48, 9; 87,5), 
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89, 5; 38) et comme la race des serviteurs (Ps 102, 29) ». 
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peuple (sans doute l’Exil, et l’échec de la monarchie). La bénédiction de Dieu que le 

psalmiste sollicite pour la re-création de la communauté et pour la solidité de l’action 

de l’homme, donne au Psaume 90 toute son importance. 

 

Dans ce verset final, le Psaume 90 atteint son point culminant. Le Psaume 90 

apparaît finalement comme un acte de foi et d’espérance.542 Ici, les différentes 

formes du temps se rencontrent et se croisent. On le voit, le psalmiste tourne son 

attention vers l’avenir où Dieu accorde la stabilité aux œuvres de l’homme. De la 

sorte, par son travail, l’homme participe à l’éternité de Dieu. L'éternel est sollicité 

pour renverser le temps perdu, pour donner une part de son temps à l’homme fragile.  

Par ses actions, l’homme (en tant que) communauté humaine participe à l’éternité de 

Dieu.543 Ce vœu de permanence et de stabilité que le psalmiste sollicite se veut pour 

J. L. VESCO, comme une réponse au Ps 89 qui soulève l’interrogation sur les 

promesses divines de durée et de fidélité jurées à David.544 Ainsi, la conception du 

temps qui apparaît à la fin du Psaume porte sur l'avenir de la communauté. Le 

psalmiste exalte là en réalité à nouveau l'éternité de Dieu dans l'avenir. Et en même 

temps, il relativise tout le sentiment triste et sombre du temps humain décrit dans les 

versets précédents. 

 

d. Conclusion des versets 13-17. 

 

A travers ses indications temporelles et ses métaphores verbales, la dernière section 

du Psaume 90 présente une nouvelle conception du temps, différente des versets 

précédents. Ici, les alternances du « matin au jour », et des « jours aux années » 

traduisent la forme d’un accord parfait entre l’action humaine et l’attente divine. En 

effet, de la progression narrative qui va, du « matin aux jours » et des « jours aux 

années », s’ouvrent des perspectives plus larges que le cycle vain de la finitude du 

temps. Le temps de l’homme se présente désormais sous un jour joyeux. Il devient 
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une progression de joies en joies, toujours plus grandes.545 Ces versets 13-17 qui se 

greffent à la prière-réflexion des versets 1-12 présentent ce que la vie devrait être, 

lorsque l’on est protégé par Dieu. On le voit en effet, alors qu'auparavant le passage 

du temps était perçu uniquement comme une expression de « peine et malheur », 

dans cette dernière partie de la prière, le temps de l’homme envisage de nouvelles 

possibilités. On parle ici du temps des serviteurs de Dieu, différent du temps de vwna. 

Ce temps est un temps de la joie (v. 14), le temps du retour, de la présence 

perpétuelle et de l’intervention de Dieu auprès de son peuple. L’homme lui-même 

n’est plus présenté comme un être appelé à disparaître, mais plutôt comme un être 

qui attend le moment de l’intervention de Dieu. Le serviteur de Dieu, au nom de la 

bonté et de la fidélité de Dieu, ne disparaît plus, mais il vit à jamais.
546

 Aussi, aux 

expressions de colère et aux sentiments de pessimisme des versets précédents, 

succèdent à travers les indications temporelles des versets 13-17, les temps de la 

joie, les temps de restauration qui poussent le psalmiste à espérer le retour de Dieu 

auprès de son peuple.  

 

4. Conclusion de l’exégèse du Psaume 90. 

 

On peut affirmer avec R. ALTER que « la question du temps et de la nature éphémère 

de la vie humaine est bien sûr un thème dont la poésie religieuse et monothéiste ne 

possède pas le monopole, ni dans la littérature ancienne, ni dans celle qui a suivi. 

Néanmoins, c’est dans la Bible et surtout dans la littérature sapientielle et 

prophétique, que cette perception commune se présente de manière tout à fait 

originale. En effet, les prophètes et les sages d’Israël dans la Bible projettent 

l’inachèvement et la brièveté de la vie de l’homme sur la toile de fond de l’éternité de 

Dieu. Ils font souvent jouer le sens de l’interaction des polarités. A cet effet, la 

question de la brièveté de l’existence humaine offre un accès significatif, par voie de 

contraste, à l’inconcevable atemporalité de Dieu, et favorise aussi une forme 

nouvelle d’intériorité, dans la reconnaissance du caractère précaire et dépendant de 

l’existence humaine.»547 Comme on s’en est rendu compte, les indications 

temporelles ainsi que les métaphores que comporte le Psaume 90 sont 

indispensables pour orienter l’interprétation du Psaume et pour éclairer la 
                                                 
545
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compréhension de son message théologique. A travers elles, se dévoile l’originalité 

de la conception du temps de l’homme et de l’attitude à tenir devant des situations 

difficiles qui troublent l’homme dans ses questionnements.548  

En opposant le temps de Dieu à celui de l’homme d’une part et d’autre part, en 

présentant à travers les différents temps qui marquent l’existence de l’homme, les 

indications temporelles du Psaume 90 présentent un nouveau contenu de foi qui aide 

le peuple d’Israël après l’Exil à envisager d’une nouvelle manière sa relation avec 

Dieu. On peut dès lors à la suite de cette étude sur les indications temporelles, 

dégager à l’aide d’un tableau les grandes lignes de notre exégèse du Psaume 90.  
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Le temps passé (1-6) 

`la hta ~lw[-d[ ~lw[mw 
 

>`hlylb hrwmvaw rb[y yk lwmta ~wyk $yny[b ~ynv @la yk 

 

`@lxy rycxk rqbb wyhy hnv ~tmrz 

 

`vbyw llwmy br[l @lxw #ycy rqbb 

 

 

Le temps présent ( 7-12) 

`hgh-wmk wnynv wnylk $trb[b wnp wnymy-lk yk 

 

hnv ~ynwmv trwbgb ~aw hnv ~y[bv ~hb wnytwnv-ymy 

 

[dwh !k wnymy twnml 

 

 

Le temps futur (13-17) 

ytm-d[ hwhy hbwv  

 

`wnymy-lkb hxmfnw hnnrnw $dsx rqbb wn[bf 

 

`h[r wnyar twnv wwntyn[ twmyk wnxmf 

 

 
 

 

 

L’époque de 

Moïse 

V.1. 

 

Israël, 

entre Fragilité 

et Souffrance 

VV. 7 - 12 

Temps des 

serviteurs 

et leurs 

enfants 

VV. 13 - 17 

 



177 

 

a. Le Psaume 90 comme une composition littéraire. 
 
Le premier résultat de notre exégèse est de reconnaître le caractère esthétique et 

composé du Psaume 90. En effet, nonobstant ses nombreuses complications 

textuelles, le Psaume 90 se présente comme une construction artistique où les deux 

parties principales (les versets 2b-10 et 13-16) se correspondent avec une évidence 

remarquable. A l’aide d’une analyse structurelle des termes récurrents entre les deux 

parties, on a pu admettre la nécessité d’une lecture continue de deux séquences 

littéraires comme deux phases d’un seul et même discours. Dans ce sens, les 

versets 13-16 se comprendraient dorénavant comme les réponses aux questions de 

l’homme sur la fragilité de son existence (vv. 3-6), et sur ses conséquences (vv. 7-

10). Comme on a pu le voir, le psalmiste dans sa manière de disposer les différents 

versets de ce Psaume, présente le thème de la fragilité humaine comme une 

stratégie pour amener l’homme à découvrir la leçon de sagesse qu’il lui importe. On 

le voit, la stratégie de l’auteur commence au v. 3 avec la mention du verbe bwv qu’il 

utilise pour marquer la dépendance de l’homme à l’égard de Dieu. Le caractère 

éphémère qui marque le destin de l’homme sera mis en exergue à la suite de ce 

verset à travers d’une part l’évocation des termes vwna et ~da, et d’autre part par la 

relation que le psalmiste va établir aux versets 5-6 entre les termes rqb et br[. 

Aussi définira-t-il l’homme comme l’être d’un jour, rappelant ainsi la réalité exprimée 

au verset 4 que l’expression lwmta ~wyk insinue. On peut dire que pour le psalmiste, 

la description de l’homme dans ces versets 3. 5-6 entend mettre en exergue la réalité 

de la fragilité comme un trait caractéristique de la condition humaine en général. 

 

Une fois qu’il a posé le principe général qui caractérise l’espèce humaine, le 

psalmiste en arrive à décrire les conditions de la vie et la situation particulière que 

traverse la communauté d’Israël aux versets 7-10. En effet, les versets 7-10, dans 

ses deux séquences littéraires, établissent d’une part aux versets 7-8 la relation entre 

le péché de l’homme et la colère de Dieu par la mention des termes @a, hmx (v. 7) et 

!w[ wnml[ (v. 8). On retrouve ici la mise en relief de la thèse traditionnelle issue de Gn 

3, attribuant la souffrance de l’homme à la colère de Dieu. D’autre part, ils 

démontrent aux versets 9-10 les conséquences de cette offense faite à Dieu pour la 

la vie de l’homme. Ainsi, à travers l’indication temporelle hgh-wmk du v. 9, on semble 
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voir la relation que le psalmiste établit entre le péché de l’homme et la fin d’une 

époque et la rupture avec Dieu, qu’il interprète comme la véritable mort de sa 

communauté. Dans le même sens, il évoquera à l’aide des chiffres, les différents 

étapes de la vie de l’homme hnv ~y[bv ou hnv ~ynwmv du v. 10 qu’il interprète 

comme l’expression de la limite de la durée de l’existence de l’homme. Comme on 

peut le voir, dans ces versets 7-10, le psalmiste établit un lien entre la souffrance 

humaine et la fragilité humaine. C’est pour cette raison que le psalmiste ne peut 

s’expliquer la brièveté de la vie que comme dérivant de la colère de Dieu. Aussi, pour 

lui, la manifestation de la colère qu’il évoque aux versets 7-10, comme conséquence 

du péché, ne s’explique que dans la mesure où il comprend la colère de Dieu comme 

un instrument au service de ses intentions. Dans ce sens, la manifestation de la 

colère de Dieu donc n’est pas étrangère à la création de l’homme. Dieu d’après ce 

qui vient d’être dit, aurait créé l’homme afin de mieux le dominer. Ainsi, dans la 

continuité des idées développées aux versets 3. 5-6, on peut affirmer que le 

psalmiste par delà l’évocation du châtiment que Dieu inflige à l’homme (vv. 7-8), 

considère la durée de l’existence humaine et les limites (vv. 9-10), qui lui sont 

imposées par Dieu, comme une caractéristique de la nature faible de l’homme. La 

mise en relief de cette nature faible de l’homme dans cette première partie du 

Psaume 90 se termine par une double question rhétorique aux versets 11-12, qui 

constatent d’une part l’incapacité de l’homme de changer le cours des temps qui lui 

sont imposés et d’autre part de solliciter l’acquisition de la sagesse comme une 

attitude juste pour assumer les contrariétés de sa vie. 

 

Par conséquent, la solution que le psalmiste propose à l’homme à propos de ses 

questionnements existentiels, constitue l’objectif majeur qu’il s’est fixé dans ce 

Psaume. Cet objectif se dévoile dans la deuxième partie du Psaume aux versets 13-

17. En effet, dans ces versets 13-16, le psalmiste commence par reprendre les 

mêmes indications temporelles utilisées aux versets précédents, pour marquer la 

continuité du contenu entre les deux parties. Ensuite, il les transforme et leur donne 

un sens nouveau. Comme on a pu le voir, au v. 13, le psalmiste renoue avec le verbe 

bwv du v. 3, pour formuler sa demande à Dieu de revenir auprès de son peuple. Au 

v.13, c’est Dieu qui est prié de revenir auprès de son peuple. Dans ce verset, à 

travers le verbe bwv et ~xn, le psalmiste évoque le pardon de Dieu comme dans Ex 
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32, 12 et renverse des images tristes des versets 3-5, en image de joie et 

d’espérance. Dans ce sens, l’indication temporelle rqb, qu’il utilise au v.14 devient 

une métaphore de la vie, et de la puissance divine qui met fin au mal, à l'obscurité et 

à la mort.549 Il sollicite la dsx divine comme la réponse à la manifestation de la 

colère de Dieu des versets 7-9, et la rdh divine comme une présence continuelle de 

Dieu auprès de ses serviteurs et et pour leurs enfants aux versets 15-16. A cet effet, 

le sens qu’il donne au terme ~hynb, n’insinue plus l’extinction et la dissolution de la 

vie, comme au verset 3, mais représente la continuité de la vie humaine. La force 

des versets 13-16 dans ce Psaume, est d’avoir mis en relief le renversement des 

images de la mort en des images de vie, et de joie. La vie qui s’étiolait en une nuit et 

en un matin, se transforme en joie, et en un matin de bonheur. C’est un sentiment 

positif qui se dessine dans cette partie, qui ne considère plus l’homme comme un 

être appelé à mourir (vwna), mais comme un serviteur de Dieu, appelé à toujours 

vivre. Eu égard à cette organisation artistique du Psaume 90, on ne peut qu’admettre 

l’hypothèse selon laquelle, le Psaume soit regardé comme un écrit qui vise à mettre 

en valeur les réponses que l’homme d’Israël d’après l’Exil donnaient à propos du 

drame que l’Exil avait entrainé dans sa vie. Ces réponses que le psalmiste place aux 

versets 13-17, aident à retrouver la situation évoquée aux versets 1-2. 17, à savoir, 

redonner à ynda la place qu’il occupait à l’époque où il était encore le refuge de son 

peuple. 

 
b. La fragilité humaine comme un défi. 
 

Après avoir dégagé l’importance de la structure et de la cohérence du Psaume 90, le 

deuxième résultat de cette exégèse est d’avoir pu présenter de manière claire le 

contenu de la réponse du psalmiste sur les fragilités de l’homme. Cette question du 

temps et de la nature éphémère de la vie humaine dans le Psaume 90 se pose dans 

le contexte de l’éternité divine. Pour le psalmiste cette question a pour finalité de 

comprendre à la fois le temps de Dieu et de l’homme. C’est donc à travers la 

connaissance de ces deux temps, que l’on arrive à dégager le nouveau contenu de 

la foi qu’il dégage à travers les réponses sur les angoisses de l’homme et sur ses 

fragilités. 

                                                 
549

 F. L. HOSSFELD & E. ZENGER, Psalms II, p. 423. 



180 

 

a. Le temps de Dieu. 

 

Dans le Psaume 90, la méditation sur la fragilité de l’homme fait découvrir à la fois la 

portée de l’éternité de Dieu, et l’importance des motifs de la souveraineté de 

YHWH.550 En effet, à travers les expressions ~lw[-d[ ~lw[mw et rdw rdb, le 

psalmiste constate la distance qui sépare le temps de Dieu de celui de l’homme. 

Pour Dieu en effet, la notion de temps englobe le temps passé, le temps présent et le 

temps futur. Le psalmiste à travers le terme ~lw[ qu’il utilise au verset 2, définit Dieu 

comme celui qui vit avant les montagnes, ~yrh ~rjb La mention de la préposition 

~rjb, renforce la notion de la pré-existence de Dieu sur toutes les formes des 

divinités anciennes. Il est le créateur de l’univers. Il préside à la destinée du monde 

dans le temps passé, présent et futur. Il englobe les générations des hommes rdw 

rdb. Dans ce sens, il intervient dans l’histoire des hommes. C’est pour cette raison 

que le psalmiste le désigne par le titre de !w[m ynda. Dès lors, la mesure du temps et 

les chiffres qui servent pour compter les années de l’homme n’ont aucune incidence 

pour Dieu. Les versets 1-2 affirment à l’introduction du Psaume 90 que le temps de 

l’homme n’existe ni sans Dieu, ni en dehors de Dieu.551 Ces versets 1-2. 4 

constituent le socle sur lequel repose tout le Psaume.552 Dieu est maître du temps et 

de l’histoire. Comme on peut le voir, la reconnaissance de ce temps de Dieu, est une 

confession de foi en Dieu créateur de l’homme et du cosmos. 

 

b. Le temps de l’homme. 

 

« Loin d’être un mal, la fragilité et la vulnérabilité font partie de la condition humaine. 

Dans la mesure où quelqu’un y consent et les vit comme chance d’ouverture 

confiante à l’autre, elles sont le lieu où l’humain peut advenir en lui, le lieu où il 

apprend l’amour et la jouissance de la vie ».553 Dans le Psaume 90 cette affirmation 

trouve sa raison d’être. En effet, à travers la méditation sur la fragilité de son 

                                                 
550

 R. ALTER, L’art de la poésie hébraïque, p. 158. Pour H. J. KRAUS, Psalmen, p. 632, la particularité 
du Psaume est de définir l’identité et Dieu et de l’homme. A la fin de son exégèse, le Psaume 90 selon 
lui permet de répondre à deux questions fondamentales : « Wer ist Gott ? » et « Was ist der Mensch ? 
». 
551

 W. H. SCHMIDT, « Der Du die Menschen lässest sterben », p. 121. 
552

 A. WEISER, The Psalms, p. 596. 
553

 A. WENIN, Le livre de Louange, p.158. 
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existence, le psalmiste arrive à présenter une leçon de vie et une autre forme de foi 

dans sa relation avec son Dieu. Le psalmiste confesse sa reconnaissance au 

caractère limité et fini du temps de l’homme dans les deux séquences littéraires que 

sont les versets 3. 5-6 d’une part et les versets 7-10 d’autre part. On le voit, aux 

versets 3. 5-6, le psalmiste établit entre une relation entre la fragilité humaine et la 

nature de l’homme. Il décrit l’homme comme un être voué à la mort (vwna) et un être 

de poussière (~da). Il est décrit comme l’être d’un jour (v. 4). Il partage un destin 

commun avec l’herbe : Il vit le matin et meurt le soir. (vv. 5-6). La deuxième 

séquence littéraire, composée des versets 7-12 est révélatrice d’une expérience 

douloureuse de l’homme. L’homme est considéré comme un être achevé hlk par la 

colère de Dieu (vv. 7-8). Il termine ses jours comme une araignée, hgh-wmk (v. 9). Les 

années de son existence sont limitées (v. 10). Pourtant, sans s’opposer à la volonté 

de son créateur, le psalmiste se livre dans une séquence littéraire d’allure 

sapientielle à la sagesse de Dieu. Ces deux versets 11-12, véhiculent une vision 

différente du pessimisme de Qohélet et de Job, où l’homme est appelé à acquérir la 

sagesse pour vivre avec sa fragilité.554 La sagesse du Psaume ne demande pas à 

l’homme de se libérer de sa vulnérabilité, mais d’assumer cette faille existentielle, car 

le refus de reconnaitre la fragilité de l’homme, se révèle comme un non sens. Ainsi, 

le motif de la fragilité humaine n’est pas ici perçu comme un malheur, mais comme 

un des lieux où se révèle la tendresse de Dieu. La grandeur du Psaume 90 est de ne 

jamais perdre de vue cette douloureuse vérité. Aussi, le psalmiste dans cette morale 

de crise, s’écarte d’une résignation passive, pour proposer un réalisme positif qui 

n’est pas sans reconnaitre la grandeur de Dieu devant l’homme.  

 

g. Le temps de la communauté. 

 

Les derniers versets du Psaume (vv. 13-17), présentent une perspective du temps, 

autre que dans la première partie du Psaume. En effet, cette troisième séquence 

littéraire est marquée par l’idée de l’avenir dans le temps de l’homme. Les indications 

temporelles qui s’y trouvent décrivent le temps de retour de Dieu à travers la mention 

des indications temporelles rqb, db[ et ~hynb. A cet effet, le terme rqb que le 

                                                 
554

 Cette leçon de vie est proche du Ps 39, 5: « Seigneur fais moi connaître ma fin, et quelle est la 

mesure de mes jours ; que je sache combien je suis fragile ». 
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psalmiste a utilisé dans la seconde partie du Psaume, est différent de celui des 

versets 5-6. Il ne vise plus le passage de la nuit au jour, mais bien le moment 

favorable des interventions divines. C'est-à-dire, il annonce un temps de grâce, et un 

temps de victoire comme à la création de la lumière sur les ténèbres. Dans cette 

perspective, le psalmiste envisage la vie comme une progression de joies en joies 

toujours plus grandes. C’est dans cette nouvelle configuration, que le psalmiste 

abandonne le terme vwna, comme dans la première partie du Psaume, pour faire 

place au titre db[, qui porte comme en Deutéro-Isaïe, l’espérance du peuple 

nouveau. A cet effet, la présence du terme ~hynb s’interprète comme la réponse que 

le psalmiste donne à la question de l’éphémère existence de l’homme. Cette 

indication temporelle s’interprète ici comme une ouverture à la vie d’une 

communauté des serviteurs de YHWH. Ici, le psalmiste sollicite l’éternité de Dieu pour 

les serviteurs de YHWH et leurs enfants. Au vu de ce qui précède, le psalmiste 

relativise la note pessimiste de la souffrance que procure le temps de l’homme par la 

relation qu’il entretient avec le Seigneur, de qui il attend une aide constante pour le 

présent et l’avenir. On peut comprendre par là que malgré la fragilité de l’homme, ce 

dernier peut vivre dans la joie. Aussi, plutôt que de limiter aux aspects sombres de 

l’existence humaine, le psalmiste compte sur la présence de Dieu auprès de son 

peuple pour retrouver la joie. Cette reconnaissance devient une ouverture à 

l’espérance, et une leçon de sagesse. 

 

c. Moïse comme clé de lecture du Psaume 90. 

 

L’hypothèse de l‘unité de composition littéraire du Psaume 90555 rehausse au plus 

point l’importance de Moïse pour son interprétation. En effet, pour un Psaume qui 

porte un tel titre singulier que celui de ~yhlah-vya hvml, l’on ne pourrait ignorer son 

impact pour sa compréhension. En effet, on savait déjà que les titres de Psaumes 

offraient aux lecteurs une variété d'informations, capables d’orienter le lecteur dans 

la compréhension du message des Psaumes. Aujourd’hui, cette hypothèse dans 

l’approche canonique gagne un peu plus de terrain.556 Cette prise en compte de la 

valeur des titres dans les Psaumes, valorise une nouvelle lecture du texte psalmique. 

                                                 
555

 F. L. HOSSFELD & E. ZENGER, Psalms II, pp. 420-421.  
556

 S. GILLMAYR-BUCHER, « The Psalm Headings. A Canonical Relecture of Psalms», p. 247. Voir 
aussi l’étude N. L. DECLAISSE-WALFORD, Reading from the Beginning. 
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Le message qu’il véhicule devient nettement perceptible, car à côté de la voix du 

haut-parleur lyrique d'un Psaume il y a la prise en compte de la voix d’une personne 

qui apporte des informations pour la compréhension du Psaume. De plus, la 

présence du nouveau destinataire précise une information par rapport à son contexte 

de rédaction. En un mot, les titres des Psaumes sont regardés comme des horizons 

interprétatifs.557 Aussi, pour le Psaume 90, avec le nom de Moïse à son introduction, 

nous avons pu l’interpréter à la lumière des textes se référant à cette personne dans 

le Pentateuque. Un tel recours à Moïse, aide grâce à la relecture de l’expérience des 

hommes de l’ancien temps, à donner des réponses aux questions de fragilités 

humaines qu’ils ont eux aussi traversées. Par la relecture des faits passés, on arrive 

à mieux comprendre les problèmes du temps présent et à mieux orienter l’avenir de 

l’homme. Une telle interprétation du Psaume 90 avec un regard tourné vers le passé, 

rehausse l’importance du temps passé que le psalmiste voudrait présenté ici comme 

modèle pour le temps présent et un signe d’espérance pour le temps futur. Pour 

mieux voir l’importance du passé dans ce Psaume 90, le psalmiste a d’abord 

schématisé le Psaume en trois temps : le temps passé, le temps présent et le temps 

futur. Le temps passé est visible aux versets 1-6, à travers l’évocation de la 

dénomination !w[m ynda qui renvoit au temps passé et précisément à l’époque où 

Israël bénéficiait des faveurs de YHWH son refuge.558 L’évocation de Dieu au passé, 

se trouve être renforcée par la présence de la forme du parfait du verbe hyh du 

verset 1a.559 Après l’invocation de Dieu au passé, le psalmiste décrit à travers les 

formes verbales des versets 7-12, la douloureuse situation que la communauté a pu 

traversée.560 L’énoncé de ces versets dans son ensemble est une sorte de 

confession qui ne se relate plus au passé, mais au présent du psalmiste.561  

Dans sa description, qui se trouve être le motif de sa prière-réflexion, il utilise les 

formes verbales intermédiaires, comme le participe wnml[ au verset 8 et le pi. wnylk 
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 J. M. AUWERS, La composition littéraire, p. 178. 
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 R. J. CLIFFORD, « Psalm 90 », p. 197. 
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 P. JOÜON, Grammaire de l’hébreu biblique, §. 112c. 
560

 T. KRÜGER, « Psalm 90 und die Vergänglickkeit », pp. 201-202. 
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 Voir MURAOKA, § 112f, : «The qatal is used for an instantaneous action which, being perfomed at 
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au v. 9.562 Le participe ici a les mêmes valeurs que l’imparfait, qui exprime plus 

expressément le présent et sa nuance durative.563 Il utilise aussi le pi., wnylk au 

verset 9, pour insister sur l’aggravation de la situation présente de l’homme. L’infinitif 

construit twnml564 et le participe [dy que le psalmiste utilise au verset 12 dégage la 

portée de la question rhétorique qui s’exprime au présent.565 Cette question 

rhétorique tourne le regard du lecteur vers une prière qui se comprend comme une 

attente des jours meilleurs. En effet, dans la dernière partie du Psaume, composée 

des versets 13-17, le psalmiste utilise fréquemment le qal impératif dont l’objectif566 

marque l’urgence et la nécessité de cette prière d’intercession. On le sait, la place 

des impératifs qal (hbwv, wn[bf, wnxmf) des versets 13-15 et du jussif du verset 16 

avec hary, a pour objectif de tourner l’attention du psalmiste vers le temps qui vient. 

Ici le psalmiste formule sa demande pour solliciter l’abandon de la colère de Dieu,567 

et la restauration du temps de grâce entre Dieu et son peuple. Comme on peut le 

voir, tous ces derniers versets du Psaume présentent une perspective du temps, 

autre que dans la première partie du Psaume. Ils sont marqués par l’idée de l’avenir 

et du futur du temps de l’homme. 

 

Comme on peut s’en rendre compte dans cette lecture, il se dégage deux 

perspectives de temps. Il y a une perspective du temps passé qui va vers le présent, 

et une autre qui oriente le présent vers le futur. Cette perspective est en soi une 
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 Voir dans P. JOÜON, Grammaire de l’hébreu biblique, §. 121a, « en Hébreu le participe est une 
forme atemporelle, c'est-à-dire pouvant être employé indifféremment dans les trois sphères 
temporelles : présent, futur, passé ».  
563

 P. JOÜON, Grammaire de l’hébreu biblique, §. 121d, On note que : « C’est l’emploi premier et 

comme naturel du participe : Gn 37, 15; Za 2, 6 ». 
564

 Pour P. JOÜON, Grammaire de l’hébreu biblique, §. 124l, « C’est avec la préposition l que l’infinitif 

construit est souvent employé. Il exprime dans ce sens, la nuance de direction, le but, la finalité d’une 
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idées s’expriment de la même façon en hébreu): 1 R 2, 27; Rt 2, 10; A la finalité se rattache aussi 
l’idée de devoir, avec diverses nuances : nécessité, obligation (Est 4, 2). Par ailleurs, l’infinitif étant 
atemporel, le temps et l’aspect de l’action ne ressortent que du contexte. De même que l’inifintif étant 
apersonnel, le sujet n’est indiqué que par le contexte ». 
565

 Comme le note P. JOÜON, Grammaire de l’hébreu biblique, §. 112a, note 1, ici, nous interprétons le 

verbe [dy comme un verbe statif. « Ceci vaut non seulement pour la forme qal, mais aussi pour toutes 

les formes dérivées, même pour les formes essentiellement actives : pi et hi ».  
566

 Pour P. JOÜON, Grammaire de l’hébreu biblique, §. 114m, « l’impératif s’emploie surtout pour une 
action immédiate, (cf. Rt 2, 14 approche (hic et nunc); assez rarement pour une action plus ou moins 
lointaine (pour la quelle on emploie ordinairement le futur ». 
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 On peut lire dans P. JOÜON, Grammaire de l’hébreu biblique, §. 114h, « le jussif, sont des modes 

employés pour exprimer toutes les nuances de volonté: d’un supérieur à un inférieur: commandement, 
exhortation, conseil, invitation, permission; d’un inférieur à un supérieur: souhait, prière, demande de 
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stratégie rhétorique que le psalmiste utilise pour orienter le regard du lecteur vers le 

v. 1. Dans ce sens, l’évocation et l’action de Dieu comme refuge dans le passé 

appelle le poids du temps passé élogieux d’Israël, auquel fait référence le psalmiste, 

pour répondre aux préoccupations présentes de l’homme. Il résulte de ce qui vient 

d’être dit que les indications temporelles du Psaume 90 dans leur alignement 

témoignent de cette vision linéraire qui caractérise le temps biblique.568 Pour le 

psalmiste, le passé d’Israël rejoint le présent de l’homme et le guide vers le futur.569 

Eu égard à ce qui vient d’être dit, le Psaume 90 apparaît comme un message qui 

porte un projet d’espérance pour la renaissance du peuple. En effet, à l’instar des 

psaumes de sagesse, il propose un enseignement qui se veut comme un gage pour 

le rétablissement des relations entre Dieu et son Peuple. Ce Psaume 90 réunit dans 

un même texte de taille réduite, l’expérience passée du secours que Dieu a apporté 

à son peuple, comme une proposition de réponse à la situation présente du peuple. Il 

voudrait maintenir cette présence de Dieu comme gage pour l‘avenir. Comme au 

temps de Moïse, le serviteur de Dieu fera l’expérience de Dieu fidèle qui 

n’abandonne pas sa promesse à l’homme. Pour le psalmiste, le temps du passé 

revient au présent pour accompagner les serviteurs de Dieu dans le futur. Dans ce 

sens, le Psaume 90 n’est pas une simple prière, mais une vraie intercession à l’instar 

de Ex 32, 12. A la lumière de ce texte, les expériences d‘Israël dans le passé, ainsi 

que l’intercession de Moïse dans le désert, prennent ici valeur de prototype, pour 

présenter à l’homme d’Israël d’après l’Exil la dsx de Dieu, qui est comme le gage de 

toute fidélité dans la relation qu’il entretient avec Dieu. Le Psaume 90 se termine par 

la perspective d’une communauté croyante qui, dans un rapport renouvelé à la 

fragilité du temps reçoit la promesse de sa continuité.570 Ainsi donc, à la question du 

psalmiste sur la fragilité de l’homme, les réponses du Ps 90 sont évidentes. En effet, 

l’homme est appelé à prendre conscience de ses fragilités, comme l’a fait Israël dans 

le désert, au temps de Moïse. C’est dans la continuité de la foi exprimée au désert, 

que Dieu lui assure la continuité de la vie. 
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 A. GELIN, Les idées maîtresses de l’Ancien Testament, p. 6: « Dans la conception grecque, le 

temps (cyclique) est une gêne dont l’homme religieux doit s’évader pour se réaliser complètement. 
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 Pour T. KRÜGER, « Psalm 90 und die Vergänglichkeit », p. 203, Les trois séquences portent trois 
aspects différents du temps : « Vergangenheit (vv. 7-10), - Gegenwart (v. 11), - Zukunft (vv. 12-17).  
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Troisième partie : 

LE PSAUME 90 DANS LE QUATRIEME LIVRE DU PSAUTIER. 

 

“The oldest commentary on the meaning of the psalms is the manner of their 

arrangement in the Psalter.”571 
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 M. D. GOULDER, The Psalms of the Sons of Korah, p. 1. 
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1. Introduction. 

 

Dans une mesure non négligeable, lecture, compréhension et interprétation des 

Psaumes dépendent de leur contexte herméneutique respectif. L’exégèse que nous 

proposons pour le Psaume 90 a l’avantage de le comprendre comme une clé de 

lecture d’un ensemble cohérent que nous appelons le quatrième livre du Psautier. A 

cet effet, une telle interprétation met en exergue une des richesses de cette 

approche dite canonique dans sa manière de relever l’importance de l’ordre des 

Psaumes et leur impact pour la compréhension du Psautier. Avec une telle approche, 

on est droit de dire que chaque Psaume a sa place propre là où il est, et pas ailleurs. 

Par conséquent, considérer les Psaumes comme autant de chapitres d’un livre à 

message unique s’avère être une nécessité méthodologique, si l’on veut avoir une 

quelconque idée sur la façon dont ces poèmes étaient compris lorsqu’on les a ainsi 

sélectionnés et regroupés dans un ensemble littéraire cohérent. L’hypothèse du 

Psautier comme livre, implique que les Psaumes doivent être lus tels qu’ils se 

présentent aujourd’hui dans le canon biblique, au lieu de les morceler en petites et 

multiples unités littéraires dont on rechercherait, sans jamais pouvoir le vérifier, un 

contexte fondateur, qui ne tienne compte de celui bien visible, où l’Ancien Testament 

lui-même a fini par les insérer. Aussi, nous inscrivant dans cette optique, nous 

voulons à partir de l’étude du motif de la fragilité humaine du Psaume 90, confirmer 

l’indispensable place du Psaume 90 à la tête de ce livre quatrième du Psautier, et y 

découvrir sa fonction particulière. L’intérêt de l’étude qui va suivre ici provient de ce 

que nous avons dégagé dans les conclusions de la partie précédente. 

 

A cet effet, plutôt que d’étudier le Psaume 90 en lui-même comme une unité 

indépendante, nous nous proposons de le comprendre en le reliant à ses voisins. En 

clair, nous nous proposons d’étudier le Psaume 90 tel qu’il nous est parvenu dans le 

Psautier. Car c’est sous cette forme canonique que le Psautier a été accepté à un 

moment donné, par la communauté d’Israël après l’Exil, comme faisant autorité pour 

exprimer sa foi. Etudier donc le contexte et la fonction du Psaume 90 et l’insérer 

dans le cadre du livre quatrième du Psautier, permet de mieux cerner le contexte 

dans lequel le motif de la fragilité humaine a été compris à cette époque. Pour 

recueillir le bénéfice de cette étude précisément dans le cadre de la recherche du 

message théologique du Ps 90, il nous faudrait répondre à une question 
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fondamentale : Quel impact la conception du temps de l’homme du Psaume 90 a-t-il 

pour la compréhension des psaumes du Règne de YHWH ?  

 

Faut-il préciser par ailleurs, que notre étude s’inscrit au cœur du courant de la 

Redaktiongeschichte.572 L’intérêt pour les auteurs de cette approche consiste à 

privilégier le travail du rédacteur final du texte biblique tel qu’il se présente.573 Dans 

ce sens, il sera question, dans cette deuxième partie, de considérer les rédacteurs 

non plus uniquement comme des collationneurs ou des éditeurs, mais comme des 

écrivains, qui par l’arrangement de leurs matériaux, arrivent à exprimer leurs propres 

préoccupations théologiques, et leurs propres habiletés littéraires. On le sait, « en 

fonction de circonstances jusque-là inédites et pour satisfaire les besoins de la 

communauté, les scribes inspirés rapprochent, regroupent, remanient, complètent et 

transportent des textes reçus de leurs prédécesseurs, leur donnant ainsi des 

significations encore fondamentales ».574 Dans le cadre du Psautier, on reconnait 

depuis l’étude de G. H. WILSON, l’évidence d’un travail d’éditeur qui a consisté à lier 

en un tout les 150 Psaumes, comme une unité littéraire et thématique.575 Eu égard à 

ce qui précède, nous sommes persuadés que seule une lecture globale permet de 

renouer les fils qui unissent entre eux les différents Psaumes en vue de dégager la 

théologie de leurs mutuelles relations. 

 

De plus, sans dédaigner les dimensions historiques des Psaumes qu’on doit toujours 

garder à l’esprit, il faudrait en outre mettre à profit les contours que les rédacteurs 

ultimes de l’Ancien Testament ont donnés aux matériaux plus anciens dont ils 

disposaient dans l’intention de transformer la poésie traditionnelle d’Israël en Ecriture 

sainte pour les générations de fidèles à venir.576  
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A cet effet, l’hypothèse selon laquelle le Psautier est un livre dont les Psaumes sont 

considérés comme des pièces d’un ensemble, parait être incontestable.577 Celle-ci 

repose sur la conviction que c’est le milieu éditorial qui a produit ce que nous 

appelons « le livre des Psaumes », et qui lui a imprimé une configuration propre, 

capable d’instruire le peuple à travers les chants, des prières qui sont en soi des 

réponses aux questions nouvelles qui se posent dans la communauté des 

croyants.578 A partir de ce point de vue de lecture, il est très facile de discerner dans 

le Psautier le vaste programme découvert par les travaux de G. H. WILSON, où les 

trois premiers livres constituent un montage des données d’une époque teintée par 

les empreintes de la monarchie davidique (Ps 1-89), tandis que les deux derniers 

livres donnent à la fois les données historiques sur la disparition de la monarchie, 

mais aussi sur la future restauration du peuple (Ps 90-150).579 

 

Cette configuration de lecture relève l’importance du quatrième livre du Psautier. Il 

est même pour tout dire, le « cœur théologique du Psautier ».580 En effet, dans ce 

livre du Psautier, les Psaumes sont rangés de telle sorte qu’ils fixent le regard des 

lecteurs depuis les origines du monde créé, jusqu’à l’éternité du temps de Dieu. Au 

cœur de ce livre quatrième du Psautier, YHWH occupe le rôle souverain de maître 

des temps, de l’histoire du monde, et de la nature et de l’homme. Dans ce contexte, 

toute la lecture du Psautier se repose sur les attentes de l’homme pour le futur règne 

de YHWH sur le monde.581 Aussi, pour mieux découvrir la richesse de ce contenu 

théologique, notre recherche dans ce cadre évoluera en quatre chapitres.  

 

Le premier chapitre étudiera la question du contexte historique et social de la 

rédaction du quatrième livre du Psautier. A cet effet, notre objectif est de cibler les 

grandes lignes qui marquent et qui justifient l’orientation de son interprétation, 

comme livre de Moïse. A l’aide des certains termes majeurs qui unissent les dix-sept 

Psaumes qui le composent, nous tenterons de cibler les questions auxquelles le 

quatrième livre du Psautier, se préoccupent de donner des réponses.  
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Dans un deuxième chapitre nous étudierons la structure du quatrième livre du 

Psautier, dans le but de dégager l’unité thématique qui le caractérise et la cohérence 

du message qu’il développe.  

 

Un troisième chapitre se proposera de montrer comment le quatrième livre du 

Psautier est effectivement la réponse à la question du psalmiste à la fin du troisième 

livre du Psautier, sur la faillite de la monarchie de David. A l’aide des indications 

temporelles dégagées dans le Psaume 90, nous étudierons les réponses que le 

quatrième livre du Psautier réserve à la question de la fragilité humaine.  

 

Enfin dans un quatrième et dernier chapitre, il sera question de présenter l’originalité 

de la conception de la fragilité humaine par rapport aux autres écrits de la sagesse, 

que nous supposons être de l’époque rédactionnelle du quatrième livre du Psautier. 

Pour cela, une étude sera menée en parallèle avec les réflexions de Job et de 

Qohélet, sur la question précise des fragilités humaines. L’objectif que nous 

poursuivons dans cette étude, essentiellement théologique, sera de dégager les 

implications de cette notion plurielle du temps de l’homme dévoilée dans le Ps 90 

pour la compréhension du message du quatrième livre du Psautier. 

 

2. Le contexte de rédaction du quatrième livre du Psautier. 

 

Au 19
ème

 siècle, l’exégèse avait principalement la préoccupation de la genèse des 

livres bibliques. Au début du 20ème siècle, l’exégèse des Psaumes a soulevé la 

question du milieu historique et sociologique, ainsi que celle des circonstances de la 

vie sociale, religieuse et culturelle des différentes formes ou genres des Psaumes. 

Aujourd’hui, surtout dans le monde anglophone et germanophone, cette vision de 

lecture fait place à la considération de deux derniers livres du Psautier, comme des 

réponses évidentes à la question soulevée dans les trois premiers livres du Psautier. 

Dans cette perspective, le quatrième livre du Psautier se dessine comme le noyau 

théologique et le centre éditorial du Psautier. Au cœur de ce livre, l’importance de 

Moïse et la valeur de son intercession, sont d’autant plus significative, qu’elles 

orientent l’interprétation du livre quatrième du Psautier. En effet, à part la citation du 

Psaume 77, 21 où l’intercession de Moïse est associée à une lamentation collective 
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sur l'absence apparente de Dieu, seul le quatrième livre qui en fait un large usage. 

Dans ce livre effectivement, le nom de Moïse en effet revient sept fois.582  

On le voit en effet, il est sollicité, dès l’entrée du quatrième livre à travers le Psaume 

90, pour formuler explicitement une requête auprès de Dieu pour la manifestation de 

sa compassion à l’égard de son peuple (cf. Ps 90, 1. 13). Il interviendra aussi bien au 

milieu (Pss 99, 6; 103, 7; 105, 26) qu’à la fin du livre quatrième (Ps 106, 23), à 

travers une image familière et éloquente, (Ex 32, 7-14; Dt 9, 13-19) pour arrêter la 

colère de Dieu. 

 

Ce livre quatrième du Psautier présente l’autorité de Moïse de deux manières. D’une 

part dans les Psaumes 90-100 à travers les termes très proches de ses discours 

dans le pentateuque. Dans ce contexte, le psalmiste prend la place de Moïse. 

D’autre part, dans les Psaumes 101-106 à travers la prière du nouveau roi David 

dans ses lamentations sur le rétablissement de sa royauté. Dans tous les cas, dans 

ce livre, Moïse est mentionné comme un exemple paradigmatique du leadership. 

C’est à coup sûr, à cause de ce recours à l’intercession de Moïse et à ses 

enseignements comme en Exode et en Deutéronome, que ce livre du Psautier est 

qualifié de véritable caisse de résonnance mosaïque.583 Aussi, plusieurs objectifs 

paraissent utiles dans la recherche du Psautier, notamment celui qui nous importe 

dans ce cadre, qui consiste à privilégier la lecture de ce quatrième livre du Psautier, 

en connexion avec les textes de Moïse dans le pentateuque (Ex 32; Dt 32, 19. 26. 

35. 39) dans le but de traduire à la fois les difficultés que le peuple d’Israël traverse 

en cette période difficile d’après l’Exil,584 mais aussi de chanter sa foi et de proclamer 

son espérance en l’intervention de Dieu, comme maître de l’univers et de l’histoire de 

l’homme.  

 

Que dit Moïse dans ce livre du Psautier ? Pour répondre à cette question, il nous 

faudra considérer le contexte de rédaction du quatrième livre du Psautier, à savoir 

prendre en compte, les questions et les circonstances extérieures/ et ou internes qui 

ont conduit les rédacteurs à unifier les dix-sept psaumes de ce livre. A cet effet, une 

recherche pour dégager les motivations théologiques qui ont amené les rédacteurs à 
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placer le livre quatrième du Psautier à la suite des trois premiers livres s’avère 

nécessaire. Cependant on doit reconnaitre que de nos jours, on ne saurait dire avec  

exactitude le processus par lequel le livre des Psaumes est venu à l’existence, ni 

donner les noms de ses auteurs, les dates et les paramètres de leur composition. 

Néanmoins, on ne pourrait ignorer, ni négliger l’apport des recherches exégétiques 

qui ont pu révéler, à l’aide de quelques traits littéraires qui les marquent, la raison 

d’être de leur formation et de leur composition. Dans ce sens, il apparait inopportun 

de chercher à préciser la date à laquelle le Psautier, tel que nous le connaissons, a 

été édité. Une telle entreprise est d’autant plus difficile que celle de dater chaque 

psaume individuellement. En revanche pour cibler le contexte historique dans lequel 

se situent les psaumes, on se contentera de relever uniquement les idées maîtresses 

qui ont dominé dans la recherche sur la formation du Psautier.  

 

Ainsi on pourrait partir d’une part de 2 Ch 29, 20-36 pour affirmer que la grande 

majorité des Psaumes fut le travail laborieux des prêtres et des chanteurs qui 

exerçaient dans le Temple la fonction des visionnaires et des conteurs dans la 

communauté après l’Exil. D’autre part, on pourrait considérer le texte de 1 Chr 16, 

36, qui fait allusion au Ps 106, 48, comme la doxologie du quatrième livre des 

psaumes.585 Dans ce sens, l’année 400 av. J.- C., constituerait le terminus a quo, et 

le début du IIè s av. J.-C., avec la réalisation de la traduction grecque du Psautier, 

serait à prendre comme le terminus ante quem de la formation du Psautier.586 

D’autres hypothèses seront aussi avancées par des auteurs sans jamais recueillir un 

consensus. Ainsi, par exemple, on a pu retenir soit l’époque perse et/ou le début de 

l’époque ptolémaïque, comme date de clôture du Psautier,587 ou la première moitié 

du IIIeme siècle588 av. Jc, ou encore le IIIème siècle,589 comme cadre chronologique 

pour le Ps 1, et le Ps 119590 eu égard aux expressions théologiques des derniers 

rédacteurs du Psautier, dont la mentalité serait proche de celle de Siracide. « Quoi 

qu’il en soit de la date précise de son achèvement, on ne peut que constater que le 

Psautier ne s’est pas imposé d’emblée comme la seule forme du livre des Psaumes. 
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La prudence, à cet effet, nous invite à reconnaître qu’il a été concurrencé par 

d’autres éditions, au moins jusqu’au milieu du 1er siècle de notre ère».591 

 

Par ailleurs, si on ne sait avancer une date précise à propos de la composition du 

Psautier, on ne peut ignorer cependant que la catastrophe de l’Exil a été 

déterminante pour déclencher un mouvement de réflexion et de relecture de textes 

sacrés. En effet, dès 734, certaines cités du royaume d’Israël firent la dure 

expérience de la déportation (2 R 15, 29), puis en 721, l’ensemble de ce royaume (2 

R 17, 6). A l’issue de ses campagnes contre Juda et Jérusalem, Nabuchodonosor 

déporta Israël à Babylone. C’est à ces déportations de 597, 587, 582 qu’est réservé 

le nom d’Exil. Cette longue période eut dans la vie religieuse d’Israël un 

retentissement immense. Dans la logique de l’histoire sainte, l’éventualité d’un Exil 

semblait inimaginable. Israël l’a vécu comme le renversement de tout le dessein de 

Dieu, réalisé durant l’Exode au prix de tant de prodiges. Cette catastrophe fut 

ressenti comme un démenti apporté à toutes les promesses de YHWH, à savoir 

l’abandon de la terre promise, la destitution du roi davidique, la désaffection du 

Temple démoli. En un mot, l’Exil apparaissait comme le châtiment des fautes tant de 

fois dénoncées. On peut les citer : fautes des dirigeants, qui au lieu de s’appuyer sur 

l’alliance divine, avaient eu recours à des calculs politiques trop humaines (Is 8, 6; 

30, 1; Ez 17, 19); fautes des grands qui, dans leur cupidité, avaient brisé l’unité 

fraternelle du peuple par la violence et la fraude (Is 1, 23; 5, 8); fautes de tout Israël, 

immoralité et idolâtrie scandaleuse (Jr 5, 19) qui avait fait de Jérusalem un mauvais 

lieu. La colère du Dieu très saint, indéfiniment provoquée, avait fini par éclater (2 Ch 

36, 16) : la vigne de YHWH, devenue un plant abâtardi, avait donc été saccagée et 

arrachée. A partir de ce temps, l’humble confession des péchés deviendra habituelle 

en Israël (Jr 31, 19; Esd 9, 6 ; Ne 1, 6 ; Dn 9, 5). 

 

Pour Israël donc, l’Exil avait été comme une théophanie négative, une révélation 

sans précédent de la sainteté de Dieu et de son horreur pour le mal. Cependant, cet 

effondrement moral et spirituel, a été aussi ressenti comme un moment de réveil. A 

cet effet, le livre des Lamentations dans son ensemble décrit en des termes 

poignants la situation de destruction et d’abandon de la ville, suite à l’invasion 

babylonienne et à la déportation des Exilés : « Elle est devenue comme une veuve, 
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la grande parmi les nations. Princesse parmi les provinces, elle est réduite à la 

corvée » (Lm 1, 1). Dès lors, quelques solutions seront préconisées, à savoir, Israël 

sera appelé à demander pardon pour toutes les fautes commises. Dans ce sens, on 

peut comprendre, qu’à la suite des prophètes qui avaient lié de manière étroite le 

sort du peuple et sa fidélité à Dieu, la ruine de Jérusalem, soit interprétée comme un 

châtiment pour les infidélités répétées d’Israël :  

 

«Ainsi parle le SEIGNEUR le tout-puissant, le Dieu d'Israël: Vous savez bien tous les malheurs 
que j'ai fait venir contre Jérusalem et contre les villes de Juda: les voilà maintenant en ruines, 
personne n'y habite; c'est à cause des méfaits qu'ils ont commis; ils m'ont offensé en allant brûler 
des offrandes et rendre un culte à d'autres dieux qui ne s'étaient occupés ni d'eux, ni de vous, ni 
de vos pères. Je vous ai envoyé inlassablement tous mes serviteurs les prophètes vous dire: ‹Ne 
commettez pas les choses horribles que je déteste!› Ils n'ont ni écouté ni prêté l'oreille pour se 
convertir de leur méchanceté et ne plus brûler des offrandes à d'autres dieux. 
Ainsi ma fureur, ma colère, s'est déversée et, tel un feu, elle a ravagé les villes de Juda et les 
ruelles de Jérusalem: elles sont devenues des monceaux de ruines, des lieux désolés - c'est bien 
la situation actuelle » (Jr 44, 2-6). 

 

Aussi l’Exil va être le point de départ d’une réflexion théologique en profondeur. Dans 

cette situation désespérée, ce sont justement les Exilés qui ne perdront pas espoir : 

ils commenceront à se considérer comme le petit reste dont parlent les prophètes et 

dont le but sera de reconstituer Israël.592 Des attitudes de foi et de courage les 

accompagneront dans l’objectif de restaurer la confiance perdue. Dans ce contexte, 

l’idée d’une théocratie en Israël, comme par le passé, commencera à faire jour. En 

effet, malgré la disparition de la monarchie, après l’Exil pour toujours, l’idéologie 

royale résiste. Elle est même projetée dans le futur. Elle survit en termes 

d’eschatologie et de messianisme. Le texte d’Is 11, 1-16 par exemple, fait allusion au 

Messie comme un roi idéal descendant de David.593 C’est durant ces années d’Exil, 

entre 593 et 571, que seront abordés de manière lucide le thème de la souffrance et 

de la justice de Dieu (cf. Jr 12, 1-6), ainsi que celle de l’espérance et de la 

responsabilité personnelle devant Dieu (cf. Ez 18, 1-4). 

Dans cette perspective, le retour de YHWH auprès de son peuple, est conditionné par 

une fidélité renouvelée à YHWH, et une fidélité qui, compte tenu de l’infidélité 

antérieure, ne pourra surgir que d’un don de Dieu. (Ez 36, 24-28). L’histoire sera 

désormais perçue à travers les yeux de la foi. Dans ce contexte, selon L. 
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MAZZINGHI
594 dont les réflexions nous inspirent dans ce chapitre, le temps futur n’est 

plus une simple restauration, mais un grand revirement. C’est aussi à cette époque 

que surgit celui que la critique moderne appelle le « Second ou Deutéro-Isaïe », 

auteur anonyme des chapitres 40-55 du livre d’Isaïe, pour composer son chef 

d’œuvre, probablement immédiatement après l’avènement de Cyrus le Grand, dans 

les années 550 av. Jc. Dès les premiers versets, le prophète annonce avec joie la fin 

de l’Exil : 

Réconfortez, réconfortez mon peuple, dit votre Dieu, 
parlez au coeur de Jérusalem et proclamez à son adresse que sa corvée est remplie, que son 
châtiment est accompli, qu'elle a reçu de la main du SEIGNEUR deux fois le prix de toutes ses fautes. 
(Is 40, 1-2).  

La prédication d’Ezéchiel et celle du Deutéro-Isaïe permettent de saisir l’importance 

de l’Exil à Babylone dans la réflexion théologique en Israël. En effet, la situation 

d’Israël dans un pays étranger amène les Exilés à resserrer les liens entre eux. A la 

suite de ce réveil, des rites comme la circoncision, l’observance du sabbat, les lois de 

pureté rituelle, vont prendre une valeur toute particulière, et devenir le signe distinctif 

de l’appartenance au peuple d’Israël.595 L’atmosphère de ce temps, marquée par la 

tristesse et le chagrin, est en même temps empreinte de nationalisme et 

d’espérance. Pour faire bref, on peut dire que pour Israël, l’Exil fut un lieu 

théologique. L’expérience de la destruction du Temple, de la déportation, de 

l’anéantissement de la nation, n’a pas conduit à l’annihilation du judaïsme, mais à la 

renaissance d’une « culture de résistance ».596 Les conséquences se manifesteront 

dans plusieurs domaines, notamment dans la langue utilisée à cette époque. Par 

exemple, l’hébreu sera progressivement abandonné au profit de l’araméen, la langue 

internationale de l’époque. La tradition sacerdotale se proposera également de 

répondre à d’autres questions éventuelles. Un exemple suffira pour attester de la 

véracité de notre propos à savoir la rédaction du premier chapitre de la Genèse sera 

réalisée en réponse aux mythes babyloniens sur l’origine du monde. C’est encore 

durant l’Exil que l’orientation monothéiste, déjà présente dans la réforme de Josias, 

s’affirme de manière définitive. Face à la religion des conquérants, Israël passe 

désormais de la monolâtrie (adoration d’une seule divinité) et de l’hénothéisme 
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(reconnaissance d’une divinité tenue pour supérieure aux autres) au monothéisme 

absolu qui assumera des aspects éthiques de plus en plus prononcés, comme on 

peut le voir par exemple, avec le texte fondamental de Dt 6, 4-5. 

 

Ce bouleversement qui commencera avec l’Exil prendra une autre forme et ouvrira 

sur le plan historique une nouvelle ère pour Israël.597 Dans cette situation, Israël se 

considérera comme une communauté religieuse gouvernée directement par Dieu, et 

où le pouvoir repose entre les mains des prêtres. Sur le plan littéraire qui nous 

intéresse, on note la présence des grands textes de la littérature sapientielle, qui 

lance les relectures de certains textes pour la survie de la nation. A cet effet, l’histoire 

deutéronomiste (Jos-2 R), dont la composition fut probablement commencée à 

l’époque de Josias, et achevée à l’époque Exilique, relit toute l’histoire d’Israël à la 

lumière de l’alliance, comme l’histoire de la fidélité de Dieu et de l’infidélité du peuple. 

L’objectif étant d’amener le peuple à toujours espérer en Dieu, malgré ses fautes. 

C’est bien ce qu’exprime le rédacteur deutéronomiste dans la grande prière attribuée 

à Salomon à l’occasion de la consécration du Temple (1 R 8, 46-51). L’œuvre de 

réflexion des Exilés devait se condenser par la suite dans une autre série de textes 

qui appartiennent à la tradition sacerdotale du Pentateuque. Dans ce sens, devenus 

les guides spirituels du peuple en Exil, les prêtres se mettront à proposer des 

éléments de la tradition ancienne, depuis la création du monde jusqu’à la marche du 

Désert. Ils reliront ces traditions à la lumière de leur situation d’Exilés. Comme on 

peut le voir, la littérature sapientielle de cette époque fait honneur au temps passé 

élogieux d’Israël, qu’elle cherche à renouveler et à présenter comme un modèle pour 

le temps présent et un signe d’espérance pour le temps futur.  

 

C’est à partir de cette clé qu’on doit lire nombre de textes du Pentateuque, dans 

lesquels on discerne clairement la main de la rédaction sacerdotale.598 Née à 

l’époque monarchique, par contact avec la sagesse des nations voisines, la sagesse 

israélite proposera un chemin de vie dans une société à reconstruire et tentera 

d’associer, dans une réflexion originale, une expérience humaine et la foi dans le 

                                                 
597

 On désigne par ce terme non seulement un courant de pensée, mais une communauté qui n’est 
pas fondée sur les seuls facteurs politiques, et qui de plus en plus manifeste sa séparation des autres 
peuples. Cette situation serait le résultat de la suprématie sacerdotale qui s’instaura progressivement 
après Esdras. Voir à ce sujet, C. TASSIN, Le Judaïsme, de L’Exil au temps de Jésus; O. ARTUS, La 

naissance du Judaïsme. 
598

 On lira à ce propos J. L. SKA, Introduction à la lecture du Pentateuque. 



197 

 

Dieu d’Israël. Le sage israélite cherchera la voie d’une éducation intégrale de 

l’homme, et un art de vivre qui touche tous les aspects de la réalité humaine.599 

« Le livre de l’Exode, le livre de l’Alliance, (Ex 21,1-23. 19) put être introduit à cette 

époque, à l’intérieur d’un cadre rédactionnel (Ex 20, 22a. 24-26 et 23, 20. 23). De 

même, le rituel par lequel le peuple s’engage dans l’Alliance, acceptant d’assumer 

les suites de son éventuelle infidélité. D’une manière générale le recours à 

l’intercession parait constituer un thème récurrent de l’époque. On peut citer, par 

exemple, l’intercession de Moïse dans l’épisode du veau d’or (Ex 32, 11-12.14), la 

requête d’aide divine ( 33,2-4. 12a. 15-17), et l’invocation à YHWH dont l’attitude à la 

fois clémente et rigoureuse, applique l’antique principe de la rétribution (vv. 6b-

7) ».
600

 

 

Eu égard à ce qui vient d’être dit dans cette longue introduction, il n’est pas 

impossible que la formation du quatrième livre du Psautier soit insérée dans ce 

contexte. Le cadre du livre aurait été fixé d’après cette hypothèse, au moment où 

l’effondrement de l’empire d’Alexandre mettait en danger l’existence même d’Israël. 

A cet effet, on considère les lévites comme le groupe au sein de la communauté 

post-exilique qui a recueilli et conservé la forme des chants normatifs, en mettant les 

matériaux traditionnels de l'ancien Israël dans les textes faisant autorité des Écritures 

hébraïques. Aussi, pour se structurer en communauté, et ainsi éviter d'être absorbé 

complètement par les Perses et plus tard par les Grecs et les Romains, ces lévites 

se donnent la tâche de transformer leur littérature traditionnelle et leur culte en une 

littérature de résistance.601 On peut dire que la communauté post-exilique a trouvé 

une nouvelle structure pour exister et pour marquer son identité. En l’absence du 

Temple, du culte, et du roi, elle semble avoir mis au point un nouvel esprit. Israël a 

survécu parce qu'il a trouvé une source de dynamisme dans la recherche de son 

identité, par la relecture de leur matériel traditionnel. 
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 P. R. DAVIES, « In Search of Ancient Israel », p. 116; J. SANDERS, « The Nature and function of 

Canon », p. 18. 
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Par conséquent, la clé de survie consistait à transcender les idées traditionnelles sur 

l'identité nationale pour reconnaître YHWH comme Roi602 sur la nouvelle « nation 

religieuse » d'Israël. Et ce, à travers les documents traditionnels et le culte antique. 

Ce phénomène des relectures fut un tournant décisif dans l’interprétation des livres 

bibliques. Les traces de cette littérature sont bien visibles dans les écrits du Psautier 

en général et du quatrième livre du Psautier en particulier.  

 

A la faveur de ces données historiques, les recherches entreprises au courant de ces 

trois dernières décennies, démontrent que les deux derniers livres ont été ajoutés 

très tardivement. Ils sont la marque d’une littérature imprégnée par la tragédie de 

l’Exil.
603

 Les Psaumes royaux par exemple, qu’une occasion particulière avait dû 

susciter, célèbrent, au-delà d’un personnage royal historique, le messie attendu. 

Dans le même ordre d’idée, les Psaumes dits du règne de YHWH, qui chantaient 

d’abord l’espérance d’une action divine, qu’une intervention singulière de Dieu dans 

l’histoire ou une cérémonie liturgique suffisait autrefois à rendre évidente, appellent 

maintenant, dans un tout autre contexte, la manifestation plus éclatante d’une 

apparition de YHWH à la fin des temps. D’après cette hypothèse, on peut dire à 

propos de la naissance du quatrième livre du Psautier, que les Ps 90-92, 102604 et 

103 appartiennent à la plus vieille couche du quatrième livre et constituent ainsi la 

première réponse au Ps 89. Il en est de même pour les 93-100 qui ont été insérés 

plus tard encore, dont l’influence de l’interprétation théocratique comme dans la 

théologie deutéronomique est fortement soulignée. Plusieurs d’entre eux ont reçu à 

des stades ultérieurs des suppléments rédactionnels qui soulignent la royauté 

universelle de YHWH.605 A la finale du quatrième livre du Psautier, le Ps 106 enlève 

les lignes alléguées dans le sens d'une théocratie marquée par l’écriture sacerdotale.  

                                                 
602

 Pour L. MAZZINGHI, Histoire d’Israël, pp. 52-53, l’idée d’un règne de YHWH, déjà présente en Isaïe 
(cf. Is 6, 5), se développera suite à la catastrophe de l’Exil, une fois que l’institution royale aura 
disparu et qu’on commencera à penser que le Seigneur est le vrai Roi d’Israël (Pss 47; 93; 96-98), le 
seul Sauveur (Is 44, 6; 52, 7). Néanmoins, reconnaître l’existence d’une théocratie en Israël, c'est-à-
dire comme d’une communauté dont YHWH est le roi, n’intervient qu’à partir de l’époque perse. 
603

 N. L. DECLAISSE-WALFORD, Reading from the Beginning, p. 19. 
604

 M. MARTILLA, Collective reinterpretation in the Psalms, p.125. Cet auteur compare les traits 

littéraires du Ps 102,13 à ceux de Lm 5,19 : . « Only the word zikarura in Lamentations is replaced by 
kasiya. When such obvious affinities are in question, we should seriously consider possible literary 
dependence between these texts…Nevertheless, even this slight linkage to the phraseology of 
Lamentations speaks strongly for the post-Exilic origin of Ps 102, at least as concerns v.13. 
605

 M. MARTILLA, Collective reinterpretation in the Psalms, p. 80. 
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Dans ce Psaume, l'importance du prophète et de l’intercession de Moïse est 

remplacée par les allusions aux prêtres, comme un effort d’ouverture à l’universel par 

rapport aux peuples.606  

 

On peut dire que l’accent théocratique fortement souligné dans les Psaumes 90-

106607 pourrait se révéler comme un indice certain pour déterminer son contexte 

historique. La doxologie finale du Ps 106, 47-48 est en parallèle avec 1 Ch 16, où il 

est raconté comment David, après avoir transféré l’Arche d’alliance à Jérusalem, 

instaura le service des lévites. On a toujours pensé que 1 Ch 16 est un assemblage 

d’éléments empruntés au Psautier.608 Les deux textes présentent des traits 

identiques. On le voit 1 Chr 16, 23-33-Ps 96,1; 1 Ch 16, 34-Ps 106, 1. A partir de ce 

point de vue, il est plus naturel de penser que les Ps 106, 48 ait été introduit 

secondairement dans l'hymne du chroniqueur. La date de l'origine des Chroniques 

ne se laisse pas déterminer avec précision, mais l'époque hellénistique reste très 

plausible. Eu égard, à ce qui précède, il est prudent de reconnaitre que 

l’établissement des Psaumes de deux derniers livres du Psautier a fluctué assez 

longtemps sans une composition stabilisée et largement acceptée. Toutefois 

l’époque perse semble être la plus plausible comme contexte historique.609  

                                                 
606

 Pour R. TOURNAY, Les Psaumes, pp. 7-8 écrivait que le Psautier aurait été constitué par la réunion 

de trois grands recueils : un recueil Yahviste, (Ps 3-41), une série Elohiste, suivie d’un appendice 
Yahviste ( Pss 42-83+84-89) et un troisième recueil ( Ps 90-150), qui porte sept fois le nom de Elohim. 
Cependant, on note avec J. M. AUWERS, Le Psautier comme livre, p. 85 que cette manière de 
présenter l’histoire de la formation du Psautier sur la base de la fréquence d’emploi des noms divins 
est évidemment calquée sur une représentation aujourd’hui datée de l’histoire de la formation du 
Pentateuque. L’hypothèse d’une formation en trois étapes est aujourd’hui dépassée par l’évolution de 
la recherche, en tous cas pour ce qui concerne les Pss 90-150, dont plus personne ne penses qu’ils 
aient constitué un troisième recueil autonome. J. M. AUWERS s’appuient sur l’hypothèse de F. L. 
HOSSFELD et E. ZENGER, qui soutiennent que la composition du Psautier messianique (Ps 2-89) 
auraient par la suite été ajoutés successivement : les Ps 90-100 au début du V ès.; les Pss 101-106 
au milieu du IVè s ; les Ps 107-136 vers 400 ; les Ps 138-145 à la fin de l’époque perse. On peut aussi 
noter le point de vue de S. E. GILLINGHAM, The poems and Psalms of the Hebrew Bible, pp. 251-252 
qui va dans le même sens : « It should now be clear that it is impossible to offer specific dates for any 
of the psalms. In individual cases, it is possible to conjecture settings based in part upon the contents 
and in part upon correspondences with external criteria. Several psalms are preoccupied with the 
question of theodicy (that is, the prosperity of the wicked and the suffering of the righteous) a question 
which is usually associated with wisdom concerns in the restoration period. Psalms 49 and 73, on the 
issue of the fate of the wicked and the vindication of the righteous, and Pss 39, and 90, on the 
transience of life, all suggest this the later period ». 
607

 Pour J. M. AUWERS, La composition littéraire, p. 76, la question de la division entre les deux 

derniers livres reste une préoccupation pour les auteurs. 
608

 Quelques auteurs, cependant, inversent le rapport de dépendance littéraire pour la doxologie 
conclusive. Voir la liste dans J. M. AUWERS, La composition littéraire, p. 81; B. GOSSE, « Les citations 
des Psaumes en 1 Ch 16,8-36 », pp. 313-333; C. F. KEIL, Biblischer Commentar über die nach-
Exilischen Geschichtsbücher, pp. 154-157.  
609

 M. MARTILLA, Collective reinterpretation in the Psalms, pp. 203-205. 
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3. L’unité thématique du quatrième livre du Psautier. 

 

Les Psaumes 90-106 ne sont pas rangés les uns après les autres sans ordre dans le 

quatrième livre du Psautier. Malgré leur variété de style, de genres et de contenus, 

les dix-sept Psaumes présentent une cohérence thématique qui rend possible une 

lecture continue du livre quatrième du Psautier. Dans ce livre quatrième livre du 

Psautier, on compte en effet, deux Psaumes qui portent comme intitulé l’inscription 

hlpt (Ps 90; 102), deux autres qui portent à leur introduction la mention dwdl (Ps 

101; 103), quatre d’entre eux, gardent le titre générique de rwmzm (Ps. 92; 98; 100; 

101). Les onze Psaumes restants, sont sans titres (cf. Ps 91; 93; 94; 95; 96; 97; 98; 

99; 104; 105; 106).610 On peut cependant discerner dans le quatrième livre du 

Psautier un triple regroupement thématique. En effet, les premiers Psaumes méditent 

sur la fragilité des jours de l’homme, et présentent YHWH comme son refuge. (Ps. 

90-92). La deuxième série de Psaumes (cf. Pss. 93-100) affirme de manière forte la 

souveraineté de YHWH sur les forces du chaos, de la nature et de l’humanité rebelle. 

La troisième série de Psaumes enfin (cf. Ps. 101 -106) proclame la restauration du 

peuple par YHWH lui même. Malgré cette division, les dix-sept Psaumes du 

quatrième livre du Psautier restent fortement concaténés par des mots crochets qui 

mettent en exergue leur cohérence littéraire et thématique. Aussi, il nous semble utile 

avant de relever la structure littéraire du quatrième livre du Psautier, de mettre en 

relief tous ces liens qu’entretiennent ces Psaumes, dans le but de faire ressortir avec 

clarté leur message théologique. Dans cette perspective, une attention particulière 

sera accordée au premier Psaume de cet ensemble littéraire, qui avec son titre 

évocateur et singulier, de « Psaume de Moïse », sera regardé comme un fil 

conducteur qui guide la lecture de l’ensemble du livre, et qui lui donne une nouvelle 

impulsion.611  

 

Ainsi l’itinéraire de cette étude prendra en compte l’angoisse exprimée par le 

psalmiste à la fin du troisième livre comme point de départ de notre réflexion, pour 

ensuite déboucher sur le rôle primordial que l’intercesseur Moïse joue au sein de ce 

                                                 
610

 J. L. VESCO, « L’approche canonique », p. 494: « L’abondance de psaumes sans titres dans le livre 
IV (Ps 90-106), 13 psaumes sur 17, permet de penser  que l’intervention de l’éditeur a été ici plus 
grande. Cette impression est confirmée par l’interférence des thèmes et les correspondances verbales 
dans ces 17 psaumes. I 
611

 Ainsi G. H. WILSON, Shaping the Psalter, pp. 75-76. 
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livre, comme celui qui ne vient pas seulement plaider pour le retour de Dieu auprès 

de son peuple, mais plutôt pour réveiller son espérance, après l’échec de la 

monarchie et de l’alliance davidique. Dans ce sens, nous suivrons pas à pas à 

travers la lecture des Psaumes l’idée maîtresse qui guide et détermine le quatrième 

livre du Psautier. Nous pourrons donner quelques motifs à travers cette lecture 

continue qui laissent apparaître l’intention qui a guidé les rédacteurs des Psaumes à 

lire le Psaume 90 comme une introduction de ce livre.612  

 

Aussi grâce à l’étude de la structure du quatrième livre du Psautier, au moyen des 

mots crochets qui enchaînent tous les Psaumes 90 à 106,613 nous lirons tous les dix-

sept Psaumes non comme une succession de pièces hétérogènes, mais comme le 

déploiement d’une même prière.614 A cet effet, nous noterons systématiquement les 

traits littéraires communs qui existent entre les Psaumes, avant de les étudier et de 

dégager leur importance pour une bonne lecture du quatrième livre du Psautier. Le 

relevé d’une telle structure dans l’étude des Psaumes permettra d’affirmer que ceux-

ci n’ont pas été disposés au hasard, mais qu’ils se répondent l’un à l’autre comme 

des voix d’une même personne. Dans cette étude de la structure du quatrième livre 

du Psautier, plusieurs subdivisions pourraient être relevées.615 Cependant, celle que 

nous allons retenir aura l’avantage de faire jaillir la lecture du quatrième livre dans 

son ensemble. Ainsi, nous relevons trois séries rédactionnelles : les Psaumes 90-92, 

93-100, et 101-106. 

 

a. Les Psaumes 90-92. 

 

Les trois Psaumes qui constituent la première section du quatrième livre du Psautier, 

sont fortement concaténés autour du motif de YHWH, comme refuge de son 

                                                 
612

 N. L. DECLAISSE-WALFORD, Reading from the begining, p. 82. 
613

 On lira avec intérêt à ce sujet C. C. BARTH, « Concatenation in ersten Buch des Psalters », pp. 30-

40; J. SCHREINER, « Zur Stellung von Psalm 22 im Psalter », pp. 259-263; J. P. BRENNAN, « Psalms 

1-8: Some Hidden Harmonies », pp. 25-29; « Some Hidden Harmonies of the Fifth Book of Psalms », 
pp. 126-158.  
614

 J. P. BRENNAN, « Psalms 1-8 : some hidden harmonies, pp. 25-29. Cet auteur parle « d’harmonies 

cachées » dont il a fait un relevé suggestif pour les psaumes 1-8 et 107-150. 
615

 D’autres propositions de structure sont proposées par des auteurs. Ainsi, K. KOENEN, « Jahwe 

wird kommen », pp. 43-47. Il est le premier à étudier les Ps 90-110 comme une unité littéraire (ou plus 
exactement comme une ‘Komposition’. Voir aussi D. HOWARD. Jr, «A contextual reading Psalms 90-
94 », p. 109.  
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peuple.616 Ils présentent une structure qui prend la forme : « supplication-oracle de 

salut-action de grâces ». On a cependant l’impression à la lecture de ces trois 

Psaumes d’écouter la voix de Moïse, qui intercède auprès de YHWH en faveur de 

l’homme.617 A travers le motif de refuge qui unit d’une part, le Psaume 90 au Ps 91, 

et d’autre part, le Ps 91 au Ps 92, Moïse est présenté comme celui qui invoque 

YHWH, comme le refuge !w[m. Il plaide en sa faveur au Ps 91, 2 à travers un autre 

mot hsxm, qui évoque la même réalité. Deux autres substantifs ydv et !wyl[,618 

utilisés au Ps 91, 1 préciseront la portée de la protection que Dieu assure à son 

peuple dans l’histoire d’Israël. Le psalmiste va s’étendre sur cette idée encore au 

verset 4 à travers le substantif hrba « sous les ailes de YHWH ». L’expression qu’il 

utilise ici met en exergue l’idée de la protection que Dieu assure à ses fidèles comme 

dans Dt 32, 3. 11. Dans le même sens, le Ps 92, 2 reprendra comme au Ps 91, 1. 9 

le nom de YHWH comme !wyl[, le très haut,619 et en Ps 92, 3, en réponse à la 

demande du Ps 91, 5, d’être protégé de la terreur de la nuit (hlyl dxpm)620 va 

clôturer la première section du quatrième livre du Psautier, pour manifester la 

                                                 
616

 T. KRÜGER, « Psalm 90 und die Vergänglichkeit », p. 213 note à ce sujet, « Auf Ps 90 aIs kollektive 
Klage ‘wir’ folgt in Ps 91 eine individuelle Rettungszusage ‘du’  der Ps 92 als individuelles Danklied 
’ich’ korrespondiert, das die erfolgte Rettung dokumentiert. Dabei können insbesondere 91, 8 und 15-
16 im Lichte der Bitten von 90, 14-17 gelesen und 92, 2-6 und 12 als Erfüllung des in 90 Erbetenen 
und in 91 Zugesagten verstanden warden»; J. CREACH, Yahweh as refuge, p. 77. 
617

 Ainsi, R. E. WALLACE, The narrative effect of Book of the Hebrew Psalter, p. 30: « All three psalms 
have been variously identified as having wisdom characteristics.[…] Zenger sees all three psalms 
redacted to function as a Mosaic introduction to Book IV.[…]Whatever the editorial purpose, the text as 
it stands reflects a strong Mosaic concern. Moses’message in the Psalter was to remind the people 
that it was not the Davidic monarchy in which they place their trust, but something long before the 
Davidic monarchy. With Psalm 90 calling Moses the ‘man of God’, it immediately draws the reader to 
the previous time Moses gave an address after being called the ‘man of God’. Moses pronounced his 
blessing on the tribes in Deut 33. Prior to that in Deuteronomy the ancient Hebrews were told what 
would happen to them as a result of their disobedience. With the semantic links to Deut . 32, 23-24, Ps 
91, taking the form of a blessing, reminds post-exilic Israel that although they has suffered the fate 
which Moses foretold, they could find refuge and security by trusting in YHWH. Psalm 92 then offers 
thanksgiving to YHWH for answering inn Ps 91. The singer of the psalm has the same enemies as 
YHWH(ala Moses), and the ‘royal’ flavor of the psalm prepares the reader for the ‘YHWH 
Reigns’psalms which follow ». 
618

 Voir Ex 6, 2-8 et Dt 32, 8. 
619

 On peut noter que pour J. L. VESCO, Le Psautier de David, p. 863 : « La connaissance du nom 
divin (Ps 9. 3. 11) signifie Dieu lui-même (Ps 20,2; 148,13) avec lequel le fidèle est en relation. Dans 
ce v. 14 du Ps 91, Dieu par l’intermédiaire d’un prêtre ou d’un prophète, prend la parole, reconnaît que 

celui qui s’abrite en lui, s’est épris de lui. Le verbe qvx appartient au vocabulaire du langage 

amoureux. Il peut désigner l’amour d’une personne pour une autre, par exemple celui de Sichem épris 
de Dinah (Gn 34, 8), ou celui des guerriers pour de belles captives (Dt 21, 11). Il peut aussi 
s’appliquer à l’amour de YHWH pour son peuple. (Dt 7, 7; 10, 15). Il s’agit ici d’un amour d’élection, 
véritable « coup de foudre ». 
620

 Pour les divers sens de cette expression, voir W. O. E. OESTERLEY, The Psalms, translated with 
Text-Critical and Exegetical Notes, pp. 407-411. 
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puissance de Dieu en faveur de l’homme. Ainsi, comme on peut le voir, tous les trois 

Psaumes à l’introduction du quatrième livre du Psautier, portent des caractéristiques 

de sagesse. Tous les trois Psaumes sont aussi rédigés dans le but de présenter à 

l’introduction du quatrième livre l’autorité de Moïse, qui recentre la question de la 

fragilité de l’homme en fonction du thème de l’éternité de Dieu. Ils opposent la nature 

fragile des jours de l’homme (Ps 90) à la stabilité de Dieu, qui délivre et sauve 

l’homme (Ps 91).  

 

A travers les correspondances thématiques621 de ces Psaumes, on retrouve un 

itinéraire théologique qui va de la plainte du psalmiste sur la fragilité de l’homme à la 

demande d’être rassasié [bf de jours au Ps 90, 13. Le Ps 91, 16 qui s’inscrit dans 

cette démarche, fait intervenir Dieu qui promet de rassasier ([bf) le fidèle de longs 

jours et de lui donner le salut. Le Ps 92, 3 s’appuie sur le thème de protection que 

jouit l’homme, pour renouer avec l’idée évoquée au Ps 90, 14 : $dsx rqbb Ici, le 

juste protégé par le Seigneur rend grâce à Dieu pour la protection reçue. Il reste vert 

comme le palmier, et comme le cèdre, fructueux jusque dans sa vieillesse (Ps 92, 

13-15). Le motif évoqué dans ce verset constitue à la fois la réponse au Psaume 90, 

13 et la raison de l’action de grâce du psalmiste dans le Ps 92.622 Eu égard à la 

récurrence du thème de refuge, ces trois Psaumes doivent être lus ensemble comme 

une introduction aux Psaumes du règne de YHWH sur l’univers.623 Dieu étant le 

secours de l’homme fragile, les trois Psaumes présentent ce thème à la fois comme 

un rappel de la foi de l’époque antérieure, mais aussi comme un appel au secours en 

faveur de l’homme aux prises avec ses angoisses et ses questionnements après la 

chute de la monarchie davidique. 

 

b. Les Psaumes Ps 93-100. 

 

L’affirmation $lm hwhy624, « YHWH règne », qui apparait dans les Psaumes Ps 93-

100, constitue le cœur et le noyau central du quatrième livre du Psautier.625 En effet, 
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 Voir l’étude de J. L. VESCO, Le Psautier de David, 841-872. 
622

 R. E. WALLACE, The narrative effect of Book IV of the Hebrew Psater, p. 89. 
623

 J. REINDL, « Weisheitliche Bearbeitung von Psalmen », pp. 30-56. 
624

 Le sens à donner à ce titre est discuté par des auteurs. voir J. L. MAYS, The Lord Reigns. A 

Theological Handbook to the Psalms, pp. 12-14; D. HOWARD, «The Structure of Psalms 93-100», p. 

183. 
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après l’introduction faite par les Psaumes 90-92 sur le thème de la fragilité de 

l’homme, les sept Psaumes qui suivent, se fondent sur le thème du règne de YHWH, 

comme expression de foi et de reconnaissance de sa puissance sur l’homme. Dans 

ce sens, ces Psaumes portent l’espérance que nourrit le peuple pour le retour de 

YHWH626 et la survie de la nation d’Israël.627 Ces Psaumes sont fortement imprégnés 

par la présence du personnage de Moïse, et des allusions à ses enseignements 

dans le Pentateuque. Les Psaumes du règne du YHWH, sont subdivisés en trois 

sections. On note en introduction les Psaumes 93-95 qui énoncent le thème général 

de la section, à travers l’acclamation $lm hwhy. Dans ces Psaumes, en effet le 

psalmiste présente YHWH comme celui qui règne depuis toujours en Israël. Il est le 

gardien de son peuple (Ps 95, 7). Le Ps 93 se greffe sur le thème de l’éternité à 

travers le substantif ~lw[ (Ps 93, 2) d’une part, et le motif de stabilité, à travers le 

verbe !wk (cf. Ps 90, 17), d’autre part. Ainsi fait-il le lien avec le thème des Psaumes 

précédents (Ps 92, 9; Ps 93, 2. 5). Dans l’étude de la structure du Psaume 93,628 les 

deux premiers versets 1-2 correspondent au v. 5 par mode d’inclusion. On voit 

apparaître la synonymie des verbes !wk (v.1c. 2a) et !ma (v. 5a), tous deux au ni., qui 

évoquent la sainteté du temple de YHWH, témoin de la fidélité divine à longueur de 

jours (v. 5). Ces éléments de structure du Psaume 93, font dire à M. GIRARD,629 que 

le Psaume 93 présente d’un seul coup d’œil la totalité du temps, à partir des origines 

(cosmogonie)630 jusqu’à l’avenir le plus lointain (eschatologie). Eu égard à cette 

constatation, on peut saisir la portée du message du Psaume 93 qui gravite autour 

d’un unique motif, à savoir la stabilité de YHWH. Le thème de la stabilité constitue 

une caractéristique du règne de YHWH. YHWH est stable dès le début jusqu’à la fin 

de l’histoire du cosmos (vv. 1-2. 5). Il exerce sa maîtrise parfaite des forces 

chaotiques et/ou maléfiques (vv. 3-4). Par conséquent, l’expression $lm hwhy pourrait 

s’entendre à la fois comme une reconnaissance de sa puissance comme le créateur, 
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 J. MAYS, The Lords reigns, p. 12-13. 
626

 R. E. WALLACE, The narrative effect of Book IV of the Hebrew Psalter, p. 89. 
627

 N. L. DECLAISSE-WALFORD, Reading from the beginning, pp. 1-3; B. USPENSKY, A poetics of 
composition: The structure of the Artistic Text and Typology of compositional form, p. 137; M. C. 

PARSONS, « Reading a Beginning/ Beginning a Reading », pp. 11-31; cf. R. E. WALLACE, The 
narrative effect of Book IV of the Hebrew Psalter, p. 34. 
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 J. L. VESCO, Le Psautier de David, p. 874, note à ce propos que la place du Ps 93, dépourvu de 
titre dans le texte hébreu massorétique, après le Ps 92, est probablement due à une intervention 
éditoriale. D’après lui, les Psaumes 92 et 93 forment une unité, et peuvent être lus ensemble. 
629

 M. GIRARD, Les Psaumes, p. 538. 
630

 H. G. JEFFERSON, « Le Psaume 93 », pp. 155-160.  
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qui habite les hauteurs depuis toujours (v. 1-2. 3-4), mais aussi comme le Dieu de 

l’Alliance, qui habite dans le temple saint pour l’éternité (v. 5).631 La présence du 

substantif ~lw[ qui guide l’interprétation de ces cinq versets rappelle l’action de Dieu 

dans l’histoire d’Israël, au verset 4a, à travers l’expression: ~ybr ~ym twlqm « Plus 

que la voix des grandes eaux ». On retrouve cette expression dans Ex 15, 10 : 

~yryda ~ym. A travers ce rappel de Ex 15,10 avec les eaux majestueuses de YHWH, 

comme celles dans lesquelles les Égyptiens ont coulé dans l’ancien temps (Ex 15), le 

psalmiste présente la toute puissance de Dieu qui règne sur le monde. Dans ce 

sens, le psalmiste rejoint la préoccupation des Pss 90-92 en s’appuyant sur 

l’intercession de Moïse lors de la traversée de la mer Rouge. Comme pour les 

Psaumes 90-92, le Psaume 93 rappelle le temps où YHWH avait démontré 

miraculeusement sa souveraineté à la face des nations. Aussi peut-on comprendre 

qu’en face du désespoir que le psalmiste exprime à la fin du troisième livre III (Ps 

89), les connexions littéraires de ce Psaume avec le livre d’Exode projettent une 

nouvelle création et un Nouvel Exode pour Israël.632 ll reste cependant que, tout en 

prolongeant le message des Ps 90-92, la finalité du Psaume 93 est tout de même de 

présenter YHWH comme le roi, le créateur et le vainqueur du chaos originel, et de 

toutes les autres divinités.  

 

Aussi, à la question de la fragilité de l’existence humaine dans les Ps 90-92, le Ps 93 

affirme de manière précise que YHWH règne $lm hwhy (Ps 93, 1) depuis toujours et 

pour toujours, hta ~lw[m zam (Ps 93, 2) doit se comprendre comme une réponse au 

caractère éphémère et transitoire de l’existence humaine. 

 

On retrouve la même argumentation dans le Psaume suivant. En effet, après avoir 

posé les bases de la souveraineté de YHWH comme Roi, et l’ayant ainsi justifié à 

travers des faits historiques qui évoquent à la fois l’intervention de Dieu à la création 

du monde (Ps 93, 2), et au début de l’histoire d’Israël (Ps 93, 3-4), le Ps 94, malgré 

l’absence de références explicites sur le thème du Règne de YHWH, prolonge le 

message du Ps 93 sur la royauté de Dieu, en se servant du substantif, hmqn, qu’on 

                                                 
631

 M. GIRARD, Les Psaumes II, p. 541. 
632

 R. E. WALLACE, The narrative effect of Book IV of the Hebrew Psalter, p. 38. 
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pourrait traduire par le terme « vengeance » (Ps 94, 1).633 En Dt 32, 35 vise 

explicitement la fonction du roi et la manifestation de son autorité légitime. En effet, le 

substantif hmqn, ici, au pluriel d’intensité, ne désigne nullement une vengeance au 

sens péjoratif, mais plutôt la vengeance exercée par Dieu, comme celui qui vient 

rétablir la justice. Dans ce sens, cette expression « Dieu des vengeances » (twmqn-

la), pourrait être l’équivalent de Dieu des rétributions. Cette expression signifierait 

donc que Dieu doit rétablir le droit des pauvres et traiter les impies selon ce qu’ils 

méritent (Ps 28, 4; 137, 8; Dt 32, 35-36). Le rapprochement avec le livre de 

Deutéronome met en exergue l’idée de justice. En effet quand Dieu venge, il rend 

justice, il sauve en les délivrant des violents. On voit ici une allusion subtile que fait le 

psalmiste en rappelant ici la fonction principale du roi. Le roi est donc celui qui exerce 

la justice, et rétablit le droit des pauvres, dont faisaient partie la veuve, l’émigré et 

l’orphelin.634 

 

Par ailleurs, comme pour le Psaume précédent, le psalmiste à travers le substantif 

!wk du Ps 93, 2 renoue avec l’idée émise au Psaume 90, 17 sur la stabilité de YHWH.  

Ainsi, s’éclaire aussi une série de rapprochements entre les deux Psaumes,635 qui 

permettent de lire le Ps 94 comme un prolongement du Ps 93. Ces ressemblances 

entre les deux Psaumes font dire à R. WALLACE que les deux Psaumes présentent 

une continuité de thème et une unité de rédaction. Selon lui en effet, le Psaume 93 

s’appuie sur le premier discours de Moïse à la nation d'Israël, sur les rives de la mer 

rouge (Ex 14), tandis que le Ps 94 se réfère aux derniers discours de Moïse à la 

nation d'Israël, sur le bord de la terre de Canaan (Dt 32-33).636 Le psalmiste à travers 

ce recours aux textes anciens voudrait montrer que l’acclamation $lm hwhy suggère 

l’intervention de YHWH comme un Dieu qui juge (Ps 94, 2) et qui exerce sa loyauté. 

La finale du Ps 94, 22 avec la présence du substantif rwc qui veut dire « roc » ou  

                                                 
633

 L’expression Dieu des vengeances est unique dans l’Ancien Testament. On trouve son équivalent 
chez les prophètes (Jr 51, 6. 56; Is 35, 4; 66, 6). 
634

 Les trois catégories sociales bénéficient d’une protection spéciale de la part de YHWH (Ps 10, 14. 
18; 68, 6; 146, 9). La loi les protège (Dt 24, 7; 26, 12; 27, 19; Ex 22, 22), et les prophètes les 
défendent (Is 1, 17; Jr 7, 6; 22, 3; Za 7, 10; Ml 3, 5). 
635

 On note à ce propos que le Ps 94 est dépourvu de titre dans le texte hébreu massorétique, tandis 
que la LXX lui donne le titre de « Psaume de David pour le quatrième jour de la semaine ». 
636

 R. E. WALLACE, The narrative effect of Book IV of the Hebrew Psalter, p. 39. 



207 

 

« rocher » (Ps 94, 22),637 fait le lien avec le Psaume 95, 1: wn[vy rwcl « au roc de 

mon salut ». 

 

Comme on peut le voir, la première section des Psaumes du règne de YHWH (Ps 93-

95), introduisent le thème du règne de YHWH, par les motifs de la création et de la 

protection. A la suite des psaumes 90-92, qui insistaient sur le motif de protection, les 

trois Psaumes de ce premier ensemble considèrent la création comme un trait de la 

puissance de Dieu comme le maître du monde. La présence du thème de la création 

dans cette partie a pour objectif de relever l’importance du thème du règne de YHWH. 

YHWH est roi car il a créé le monde, (Pss 94, 9) et l’a stabilisé. 

 

La deuxième section des psaumes du règne de Dieu (Ps 96-98) prolonge l’idée de 

l’acclamation $lm hwhy (Ps 96, 10; 97,1) à travers les motifs du jugement (jpv) (Ps 

96,13; 97, 2; 98, 9), de la justice (qdc) (Ps 96, 13; 97, 2; 98, 2. 9) et de la loyauté, 

(hnwma) (Ps 96, 13; 98, 2). Le ton est donné dès le premier Psaume de cet ensemble, 

qui dans ses sections (vv. 1-3; 4-10a; 10b-13b), définit la grandeur de Dieu à travers 

la justice (qdc) et le jugement (jpv), qu’il exerce sur son peuple.638 En conclusion de 

cette section, le Psaume 98 fait apparaitre avec clarté la trilogie « jugement », « 

justice » et « droiture » de YHWH, comme motif d’action de grâce et cause de la 

proclamation du chant nouveau (vdx ryv) (Pss 96, 1; 98, 1) en l’honneur de YHWH. 

Toutefois, il faudrait noter que l’expression vdx ryv, indique ici la louange, mais 

aussi explicitement une nouvelle intervention divine. Il est nouveau parce qu’au-delà 

des circonstances présentes le psalmiste, reconnait que Dieu est à l’œuvre et ouvre 

un avenir insoupçonné pour son peuple. Il va faire du neuf. Cette expression s’éclaire 

par son rapprochement avec Is 43, 19 qui annonce la nouveauté de l’action divine : « 

Voici que moi je vais faire du neuf (vdx) qui déjà bourgeonne ». On y voit aussi le 

lien que font les Psaumes entre le cosmos, Israël, et les nations. Ce lien met en 

exergue l’unicité de Dieu, à savoir, le sauveur du peuple d’Israël, est proclamé en 

même temps comme le Roi de la terre entière. D’où l’appel que lance le psalmiste 

pour l’avènement d’un culte ouvert au maximum, notamment dans le Ps 96,7-8, sans 

                                                 
637

 L’expression « roc de mon abri » juxtapose deux images qui attestent de la sécurité que l’on trouve 
auprès de Dieu (Pss 18, 3; 27, 5; 62, 8). La LXX traduit par « le secours de mon espoir ». 
638 M. ZVI BRETTLER, God is King. Understanding an Israelite metaphor, p. 44, note que souvent le 

terme juge est utilisé comme le parallèle de roi (voir 1 S 15,4; Am 2,3; Ps 2,10; Is 16, 5). 
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frontières raciales ni barrières ontologiques.639 De toutes ces observations, une seule 

importe pour résumer la portée théologique du message que véhiculent les trois 

Psaumes, à savoir que le jugement de Dieu est conforme à sa justice et à sa fidélité. 

Ce jugement n’a rien d’arbitraire. Dieu rétribue chacun selon ses œuvres. Toutefois, 

il faut retenir que les trois Psaumes sont centrés sur l’action divine en faveur d’Israël 

en montrant comment YHWH agit dans l’histoire, par le rétablissement de la justice et 

du droit. 

 

Les deux derniers Psaumes (Pss 99-100) qui clôturent la partie centrale du 

quatrième livre, font le lien entre les Psaumes 93-98, et les derniers Psaumes du 

quatrième livre du Psautier. Dans ce sens, ils jouent le rôle de pivot au cœur du livre 

quatrième du Psautier. Cette double préoccupation est présente dans le premier 

Psaume de cette série. On le voit, le Psaume 99, 1 reprend l’acclamation $lm hwhy, 

faisant ainsi le lien avec les Ps 93, 1; 97, 1, où Dieu est exalté comme celui qui 

exerce sa justice (hqdc) (Pss 97, 2; 98, 2; 99. 4), et sa droiture (jpvm) (Ps 97, 11; 

98, 9; 99. 4) sur tous les peuples du monde. Comme au Ps 98, 3, le psalmiste 

précise à travers l’utilisation de la formule wnyhla, reprise quatre fois dans ce Psaume 

(5. 8. 9bis) qu’il s’agit bien d’Israël, la maison de Jacob (Ps 99, 4) à qui cette 

invitation est lancée. Néanmoins, on doit reconnaitre que contrairement au Ps 98, 1 

qui parlait brièvement de la sainteté de Dieu, le Psaume 99 l’affirme solennellement à 

travers le substantif vwdq, aux versets 3. 5. 9. Ce thème occupe ici une place 

centrale. On le voit en effet, le psalmiste utilise au v. 3 le participe arwn, qu’on pourrait 

traduire par « celui que l’on craint », ou « le terrible », pour désigner Dieu. 

L’interprétation de ce verset s’éclaire à la lumière d’Isaïe 29, 23, qui fait de la sainteté 

une caractéristique divine. En effet, le Dieu d’Israël dont les prodiges accomplis font 

trembler les autres peuples, est différent des autres. Il est le tout autre. D’autres mots 

comme chérubins (v.1), Sion (v. 2) mais aussi la mention des prêtres Moïse, Aaron et 

Samuel, au v. 6, évoquent l’atmosphère liturgique dans laquelle baigne le psaume. 

Dans ce sens, le message fondamental qu’il révèle est celui d’inviter Israël à 

reconnaître son Dieu comme un Dieu à craindre, un Dieu qui exerce la justice. 
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 M. GIRARD, Les Psaumes II, p. 608. 
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A la suite du Psaume 99, le Psaume 100 se présente véritablement comme la 

conclusion des Psaumes du règne de YHWH. Il est une action de grâce pour la bonté 

que Dieu a manifestée à l’égard de son peuple, en agissant envers lui comme un 

berger pour son troupeau. Par delà le Psaume 95 pour lequel le psalmiste reprend 

bien des termes déjà abordés,640 dans l’objectif d’inviter Israël à la reconnaissance 

de la souveraineté de YHWH comme son roi. L’utilisation de la formule wnyhla (Ps 99, 

5. 8), ainsi que les 7 impératifs qu’il emploie démontre le motif de cette action de 

grâce. On peut toutefois noter que si au verset 3, le psalmiste tourne son regard vers 

l’histoire ancienne à travers l’expression, « nous sommes à lui », qui nous rappelle Is 

45, 9-13; Ez 28, 2; 29, 3. 9, au verset 5 par contre, il se tourne vers l’avenir.641 

 

Dans ce sens, le Psaume affirme à la fois l’élection d’Israël (v. 3) et l’alliance 

éternelle qui lui a été accordée par Dieu (v. 5). On peut dire en conclusion que les 

Psaumes 93-100 offrent un éventail de thèmes qui rehaussent la portée de la foi et 

de l’espérance du peuple d’Israël, à travers la résonnance implicite de la voix de 

Moïse. Ce dernier rappelle la Torah d’une part, et présente la royauté de Dieu 

comme un nouvel Exode pour Israël, d’autre part. On pourrait lire les Psaumes de cet 

ensemble du Psautier642 dans la continuité de la thématique d’Is 56-59,643 où les 

prérogatives royales se trouvent être transférées sur YHWH lui-même. Il est 

désormais celui qui fera triompher son salut et sa justice, après l’échec de 

l’établissement de la dynastie davidique. Dans ce sens, après l’évocation dans les 

Psaumes 90-92 qui attestent de la fragilité de l’homme et de ses institutions 

humaines, les Psaumes 93-100 célèbrent la toute puissance de YHWH, comme 

maître de l’univers. Il est celui qui a donné une forme au chaos originel, en créant les 

nations. Pour le psalmiste un tel Dieu mérité obéissance et louange. (Ps 93-95). La 

deuxième section du livret présente les attributs de ce Dieu grand. Il est celui qui 

                                                 
640

 On peut comparer Pss 95, 1-2 et 100, 1. 4; 95, 6 et 100, 2. 4. 
641

 Selon M. GIRARD, Les Psaumes II, p. 620 le rapport des vv. 3. 5 comporte une certaine 

complémentarité, voire une bipolarité à deux points de vue distincts. D’abord, au plan relationnel : au 
v. 3bc, c’est Dieu qui engage son peuple dans l’alliance, tandis qu’au v. 5, il s’engage lui-même. La 
bipolarité joue aussi au plan chronologique : le v.3bc, rétrospectif, envisage la période historique qui 
va du passé des origines (Exode et Alliance) jusqu’au présent de l’aujourd’hui cultuel, tandis que le v. 
5, prospectif, envisage la période qui s’étend entre l’aujourd’hui de l’auteur et l’avenir aussi lointain 
qu’il puisse l’imaginer pour toujours, jusqu’à une génération, et une autre génération. 
642

 E. ZENGER, « Weltenkönigtum », p. 152. 
643

 Pour B. GOSSE, « Le quatrième livre comme une réponse à l’échec de la monarchie », p. 243 dans 

la continuité des questions soulevées au Ps 89, les Psaumes 93-100, s’inspirent du livre d‘Isaïe, et 

plus spécialement des chapitres 56-59, pour proposer une réponse à l’échec de la royauté.  
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vient rétablir l’ordre du monde, par sa justice et sa droiture (Ps 96-98). Devant ce 

Dieu, toutes les portes et les cours de la ville sainte retentiront de louange et d’action 

de grâce, et le peuple le craindra car il est Saint (Ps 99-100). On ne peut 

qu’admirer644 la progression des idées qui mettent en exergue l’importance du thème 

de règne de YHWH au cœur de ce noyau central du livre quatrième livre du Psautier. 

Ces affirmations sur la royauté éternelle sont en opposition avec la fragilité des 

institutions de l’homme, décriées dans les trois livres précédents. 

 

c. Les Psaumes 101-106. 

 

La dernière section du quatrième livre regroupe des Psaumes qui sont orientés vers 

le temps futur. La plupart des Psaumes de ce groupe se fondent sur les interventions 

de YHWH dans la création et dans l’histoire d’Israël dans l’objectif d’orienter le regard 

du lecteur vers les nouveaux jours du retour de Dieu auprès de son peuple. Pour 

Israël qui attend l’avènement du règne de Dieu dont parlent les psaumes 93-100, les 

Psaumes 101-106 mettent en exergue les dispositions spirituelles qui préparent la 

restauration du peuple. Vus sous cet angle, les Psaumes de cette séquence littéraire 

supposent non seulement une reconnaissance de Dieu comme roi de l’univers, mais 

se conçoivent aussi comme une préparation spirituelle conforme à cette expression 

de foi.  

 

On regroupe ces Psaumes en deux sections, à savoir les Psaumes 101-103 d’une 

part et les Psaumes 104-106 d’autre part. En effet, les Psaumes 101-103 portent de 

par leur intitulé dwdl (Pss 101, 1; 103, 1), une empreinte de David, qui réfléchit sur 

l’alliance que Dieu a conclue avec Israël. Comme on pourrait le voir, au cœur de ces 

Psaumes, c’est bien David qui plaide son innocence et présente à travers l’autorité 

de Moïse, le thème du règne de YHWH. Par conséquent, au-delà de David, les 

Psaumes 101-103 rehaussent l’importance de Moïse comme la seule autorité qui 

plaide pour le retour de YHWH auprès de son peuple. On peut considérer dans ce 

sens le Ps 101 comme un nouveau tournant dans la compréhension du message du 

quatrième livre du Psautier.  
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 J. L. VESCO, Le Psautier de David, p. 928. 
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L’impact de ce rappel du nom de David dans le Psautier a un double objectif. Il s’agit 

pour le psalmiste d’abord de faire valoir l’importance de Moïse au sein de ce 

quatrième groupe comme le personnage clé du quatrième livre. Le psalmiste fait 

parler David lui-même, qui reconnaît cette autorité de Moïse, comme le serviteur de 

Dieu par excellence. Par conséquent, David à l’instar de Moïse dans les Psaumes 

104-106 est chargé de la lourde mission de relire le passé d’Israël en vue de solliciter 

le retour de ce Dieu. Dans ce sens, les Psaumes renouent avec les thèmes de la fin 

du livre troisième du Psautier. Ils présentent un nouveau David qui est considéré 

comme un humilié (yn[) qui défaille (@j[) (Ps 102, 1). Le verbe @j[ que le psalmiste 

utilise ici, est souvent appliqué aux enfants de Jérusalem lors du siège de Babylone 

(Lm 2, 11. 12. 19) Il vise un individu qui vit une situation douloureuse et souffre 

particulièrement de se sentir séparé de son Dieu.645 Dans ce sens, il est approprié 

pour traduire la misère et la souffrance de ce roi déchu qui plaide pour le 

renouvellement de l’alliance que YHWH avait conclu avec sa nation. Aussi, on peut 

conclure que malgré l’absence des connexions lexicales et thématiques avec les 

Psaumes 93-100, les derniers Psaumes continuent à célébrer le règne de YHWH, à 

travers la fidélité la dsx qu’il manifeste à son peuple. Ce thème unit les derniers 

Psaumes du livre quatrième aux premiers livres du Psautier. (Ps 90, 14; 92, 3; 94,18; 

100, 5). Le psalmiste cherche à montrer que la demande du retour de YHWH auprès 

de son peuple s’appuie sur la dsx de YHWH comme l’a fait autrefois Moïse dans le 

désert. Par conséquent, le motif du jugement trouve un nouveau contenu : Dieu est 

juge de la terre, à la manière d’un Père pour son peuple. Il accorde aux hommes son 

alliance en se souvenant de leur fragilité. Ainsi, par delà le thème de dsx, le Psaume 

103 rejoint les premiers Psaumes, notamment le Psaume 90 sur la fragilité de 

l’homme. On retrouve les mêmes motifs développés qu’au Ps 90 : les fautes (!w[) de 

l’homme, (Ps 90, 7-8; 103, 3. 10. 12), la permanence de la bonté divine (dsx) sur les 

fidèles de YHWH (Ps 90, 14; 103, 4. 8. 11. 17-18), la joie ([bf) que YHWH accorde à 

l’homme (Ps 90, 14; 103, 5), l’intercession de Moïse (Pss 90, 1; 103, 7), la pitié (~xn) 

de YHWH pour ses serviteurs (Ps 90, 13; 103, 13), la brièveté du temps de l’homme, 
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 Voir Jon 2, 8 : « Tandis qu'en moi mon âme défaillait @j[, je me suis souvenu de YHWH ». (cf. Ps 

142, 1.8). 
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considéré comme un être tiré de la poussière (rp[)646 (Ps 90, 3; 103, 14), et dont les 

jours sont limités (Ps 90, 5-6; 103, 15). On peut dire que ce Ps 103, en se fondant647 

sur la relation entre la bonté de Dieu, et la fragilité de l’existence de l’homme, 

constitue une réponse aux questions que David a soulevées dans les Ps 101-102. A 

l’instar de Moïse, il rappelle la loi et définit pour la première fois les caractéristiques 

de ceux qui servent YHWH (cf. Ps 103, 17-18). 

 

Les deux derniers Psaumes du quatrième livre du Psautier, à savoir les Psaumes 

104-106 portent un hy-wllh final (Pss 104, 35; 105, 45; 106, 1. 48). Ils reprennent 

dans ce sens, les thèmes majeurs des Psaumes précédents, néanmoins chaque 

Psaume apporte de manière spéciale un message qui rehausse l’importance du 

thème du règne de YHWH. Ces Psaumes qui concluent le quatrième livre du 

Psautier, portent une forte résonnance mosaïque, faisant ainsi une inclusion avec la 

première section des Psaumes du quatrième livre du Psautier. (Ps 90-100). 

Cependant, contrairement aux Psaumes précédents (Ps 90-100), les derniers 

Psaumes du livre quatrième placent dans la bouche de David les enseignements des 

Psaumes précédents sur la fidélité de YHWH (Ps 106), ses interventions dans la 

création (Ps 104), et dans l’histoire d’Israël (Ps 105). On le voit, le Ps 104 élargit la 

miséricorde divine aux dimensions cosmiques. Il universalise les bienfaits de YHWH 

en le célébrant comme un Dieu-Providence qui pourvoit à tout dans la marche du 

monde. Il est celui qui donne la vie aux plantes, aux animaux, aux hommes et à la 

nature tout entière. 

 

Finalement, le Ps 104, plus que d’autres Psaumes,648 insiste sur la création comme 

le renouvellement du visage de la terre perpétuellement assuré par l’envoi du souffle 

divin (v. 30). Comme on peut le voir, la transcendance et la prodigalité divines dans 

ce Psaume vont de pair. Tout ce qui vit sur terre et dans la mer, tout ce qui régit le 

temps, tout ce qui règle la bonne marche du cosmos, est l’œuvre de YHWH, tout 

puissant.649 En conclusion, on peut affirmer que le Psaume de la création, qu’est le 

Psaume 104, met en lumière l’idée de la grandeur de YHWH comme créateur du 

                                                 
646

 D’après l’hypothèse selon laquelle les deux termes se comprennent comme des équivalents. Ainsi, 
A. GELSTON, « Editorial arrangement in Psalms 90-106 », p. 174. 
647

 Ex 33-34. 
648

 P. AUFFRET, «Hymnes d’Egypte et d’Israël », pp. 133-310; A. NICCACCI, « La Iode del creatore. 
L’inno egiziano di Atone e la tradizione biblica », pp. 137-159. 
649

 J. L. VESCO, Le Psautier de David, p. 967. 
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monde, de l’homme, et des nations. Ce thème qui se trouve être annoncé au 

Psaume 90, 2-3 reçoit ici une valeur estimable. 

 

Après ces affirmations sur la création du Ps 104, le Ps 105 qui le suit chante 

l’intervention de Dieu dans l’histoire d’Israël. Les deux Psaumes présentent le même 

récit, sous forme de diptyque. Ils prennent comme point de départ l’action 

providentielle de YHWH sur son peuple. La thématique de ces deux Psaumes est 

visible à travers leurs connexions littéraires.650 Ainsi on peut le voir, après l’invitatoire 

du Ps 105, 1 dont la thématique reprend la finale du Ps 104, 35, le psalmiste met en 

parallèle les enseignements du passé sur la création du monde, avec celle de 

l’histoire d’Israël. Il invite le peuple à se souvenir des œuvres de Dieu, (Pss 104, 4. 

13. 19. 24. 31; 105, 5) sur toute la terre (Ps 104, 5. 9. 13. 14. 24. 32. 35), et de ses 

jugements (Ps 105, 7). Il rappelle les événements de la libération d’Israël de l’Egypte 

en des termes qui font valoir la création. Il présente dès lors YHWH comme un Dieu 

qui a donné une terre promise (Ps 105, 11.14), une terre qu’il a renouvelée (Ps 104, 

30) et qui n’est plus ténébreuse (Ps 104, 20). Le psalmiste s’appuie sur l’épisode de 

l’Exode pour montrer la bonté (dsx) de Dieu qui rassasie son peuple (Pss 104, 13. 

16. 28; 105, 40), avec le pain qui descend des cieux (Ps 105, 40).651 

 

Comme on peut s’en rendre compte, le Psaume 105, rejoint l’enseignement du Ps 

104, sur la puissance créative de YHWH, mais l’oriente vers la création des hommes 

qu’il s’est choisis. Ainsi, le psalmiste remonte aux patriarches, pour rappeler la fidélité 

de YHWH à Abraham, Moïse et Aaron (Ps 105, 6. 26) comme exécuteurs de son 

projet. On voit apparaitre le thème du règne de YHWH à travers la création du monde 

et son intervention dans l’histoire. Les deux Psaumes juxtaposent les deux thèmes : 

création et histoire. En effet, tandis que le Psaume 104 décrit YHWH comme le 

maître de toute la création, le Psaume 105 prolonge ce thème par l’affirmation de 

YHWH, comme le seul acteur et le sauveur dans l’histoire d’Israël. Le thème de 

l’intervention de YHWH dans la création et dans l’histoire du monde, n’est pas absent 

dans le dernier Psaume, qu’on considère comme la conclusion générale du 

quatrième livre du Psautier. Dans ce dernier Psaume en effet le psalmiste cherche à 

mettre dans un relief saisissant la tension qui existe entre l’amour de YHWH et la 
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 R. E. WALLACE, The narrative effect of Book IV of the Hebrew Psalter, p. 76. 
651

 J. L. VESCO, Le Psautier de David, p. 970. 



214 

 

désobéissance de son peuple. Pour ce faire, il reprend dans cet hymne didactique,652 

une série des termes de la même thématique que le Psaume 105, pour les orienter 

vers la confession de foi de tout Israël selon laquelle le Dieu d’Israël reste Dieu pour 

toujours.  

 

A la suite du Psaume 105,653 le Psaume 106 se fonde sur le choix d’Israël comme 

peuple de Dieu parmi les peuples de la terre (Ps 105, 1. 13. 20. 44; 106, 34). Dans le 

Psaume 105, 13. 44, Israël pérégrinait parmi les nations avant d’en recevoir la terre, 

le Psaume 106 annonce qu’Israël, qui était éparpillé lui aussi parmi elles (Ps 106, 27. 

35. 41) sera un jour rassemblé, (v. 47) car il reste la nation de YHWH (v. 5). Un lien le 

rattache pour toujours à Dieu (Ps 105, 8. 10; 106, 1. 31. 48), qu’il privilégie contre 

ses adversaires (Ps 105, 24; 106, 11). Dieu est Maître de toute la terre (Ps 105, 7. 

16; 106, 17. 27), y compris de celle de l’Egypte (Ps 105, 23. 27, 30, 32, 36; 106, 22). 

Dans ce contexte de la fin d’Exil, les réflexions du psalmiste se fondent sur la 

permanence de la bonté de YHWH, qui reste cependant le plus fort devant les fautes 

d’Israël. Finalement, à l’instar des Psaumes 78 et 105, le Psaume 106 tire les leçons 

de l’histoire à la lumière de l’Exil, dont la cause a été le péché d’Israël. Le psalmiste 

exprime l’attente d’une nouvelle manifestation de l’amour divin sous la forme d’une 

restauration nationale. 

 

Eu égard à ce qui vient d’être dit, le Psaume 106 apparait non seulement comme la 

conclusion des supplications de David (Ps 101-106), mais de tout le quatrième livre 

du Psautier.654 Dans ce sens, il constitue une inclusion avec le premier Psaume 90. 
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 Pour J. L. VESCO, Le Psautier de David, p. 998, « le Ps 106 est un midrash historique où l’hymne 
se mêle à la supplication, et relate les événements du salut dans l’histoire d’Israël. C’est d’abord la 
traversée de la Mer. Malgré l’incompréhension d’Israël devant les merveilles accomplies en Egypte 
Dieu l’a sauvé à cause de son Nom. Israël a entonné une louange qui n’a pas duré. Vient ensuite la 
marche au désert, avec l’oubli de l’œuvre divine incluant la demande de la nourriture, la rébellion 
contre Moïse et Aaron et l’adoration d’un veau, l’intercession de Moïse, le culte  du Baal de Peor et les 
eaux de Meribah. Puis c’est l’entrée en terre promise avec la pratique des cultes canaéens. Enfin la 
suite de l’histoire d’Israël se déroule jusqu’à l’Exil avec une alternance de péchés et de libérations ». 
653

 Le Ps 105 souligne la fidélité de Dieu à l'Alliance à Abraham tandis que le Ps 106 raconte l’histoire 

d’Israël qui n'a pas pu se souvenir des œuvres de puissance de YHWH. Le premier psaume réclame 
la confiance, le deuxième psaume le repentir. Voir J. L. MAYS, Psalms, p. 337. Les deux psaumes 
utilisent des allusions au livre de l’Exode, comme les Ps 77 et 78, mais aussi aux Pss 80 et 81, (voir S. 

GILLINGHAM, The Exodus Tradition and Israelite Psalmody, p. 40 ; R. WALLACE, The narrative effect of 
Book IV of the Hebrew Psalter, p. 80. 
654

 On note des avis divergents concernant la conclusion du quatrième livre. Voir K. KOCH, « Der 

Psalter und seine Redaktionsgeschichte », p. 250. Pour F. L. HOSSFELD et E. ZENGER, Psalmen 101-
150, pp. 18-19, la doxologie finale clôt le quatrième livre, qui se serait développé à partir des 
« psaumes du règne ». Pour H. GESE, « Die Entstehung der Büchereinteilung der Psalmen des 
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On note en effet plusieurs traits littéraires entre les deux psaumes : la mention du 

nom de Moïse (Ps 90, 1; 106, 16. 33. 23. 32), de celle de l’affirmation de l’éternité de 

YHWH, de génération en génération, (rdw rdb) (Ps 90, 1; 106, 31), de toujours à 

toujours, (~lw[-d[ ~lw[) (Ps 90, 1-2; 106, 31. 48); de la colère de YHWH, fureur 

(hmx); colère (@a) (Ps 90, 7. 11; 106, 23. 40); de sa compassion (~xn) à l’égard de 

son peuple (Ps 90, 14; 106, 45), ainsi que de sa bonté (dsx). Toutes ces 

correspondances font apparaitre avec netteté à la fois l’unité thématique, ainsi la 

cohérence du message théologique que le livre quatrième du Psautier entend 

dégager. 

 

Que dire en conclusion ? 

 

Il existe dans le quatrième livre du Psautier un itinéraire théologique qui se découvre 

à travers l’étude des correspondances lexicales et thématiques qui relient ces 

Psaumes. En effet, Dieu est présenté dans les Psaumes 90-92, comme le refuge de 

son peuple. Le thème du refuge ou de la protection sera repris dans les deux 

Psaumes introductifs du quatrième livre, et s’éclaire à la lumière de Dt 32, 4. 

Cependant, cette protection est demandée comme une bénédiction par l’entremise 

de l’intercession de Moïse, pour qui Dieu est considéré comme le refuge du peuple. 

Le Ps 92 rend grâce à Dieu pour son intervention à la protection demandée (Ps 91, 

14-16). Il chante à travers la mention de l’expression « jour du sabbat » (Ps 92, 1) la 

délivrance qu’il a reçue de la part du Seigneur. Pour cette nation qui chante sa joie, 

s’ouvre un temps d’espérance qui s’annonce par le thème du règne de YHWH dans 

les Psaumes 93-100. Ces Psaumes se fondent sur les livres d’Exode 15 et 

Deutéronome 32-33, pour reconnaitre la toute-puissance de Dieu qui gouverne le 

monde avec justice et droiture, et qui règne sur tout l’univers. A la fin du livre 

quatrième du Psautier, les Psaumes 101-106 orientent le regard du lecteur vers le 

thème de la restauration du peuple par la fidélité de YHWH. Par conséquent, ils 

présentent le Dieu d’Israël comme le maitre du monde et de l’histoire. Ces derniers 

                                                                                                                                                         
Psalters », pp. 61-62 et P. W. FLINT, The Dead Sea Psalms Scrolls and the Book of Psalms, pp. 213-
214, la doxologie n’a aucune fonction structurante. Ils unissent par conséquent les deux livres 
quatrième et cinquième du Psautier. Pour G. H. WILSON, The Editing of Hebrew Psalter, pp. 124-131, 
le Ps 106 a été expressément choisi pour clore la série des Ps 90-106 parce qu’il possédait déjà une 
doxologie appropriée. 
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Psaumes (Ps 101-106) en effet donnent la parole à David pour attester de l’autorité 

de Moïse, le serviteur de Dieu, dont parlent les Psaumes précédents. Dans ce sens, 

le nouveau roi David qui revient à la fin du quatrième livre du Psautier, apporte une 

nouvelle orientation de l’histoire. Il honore Moïse en rappelant son enseignement 

dans le désert. 

 

On peut dire que l’étude de la structure du quatrième livre du Psautier, met en 

exergue la cohérence littéraire et thématique, mais aussi la progression logique, qui 

caractérise le quatrième livre du Psautier. Cette cohérence littéraire n’est pas sans 

reconnaître le rôle d’un éditeur qui a pu disposer les divers Psaumes dans un même 

corpus, dans le but de dévoiler son ordre et son message. Ainsi, on peut discerner à 

l’aide de cet itinéraire théologique, l’espérance d’Israël qui, malgré l’échec de 

l’alliance davidique, trouve encore des arguments pour chanter un chant nouveau en 

l’honneur de YHWH à cause de sa bonté éternelle, qu’il lui a toujours manifesté. Un 

tel itinéraire met en exergue deux thèmes : fragilité de l’homme et éternité de YHWH. 

D’après le psalmiste, YHWH apparait pour l’homme fragile comme un refuge, et un 

secours indéfectible. A travers ces deux thèmes, le message du quatrième livre est 

clair : YHWH dont l’éternité est le nom, sera toujours auprès de ceux qui se confient à 

lui pour leur redonner la vie. De YHWH, considéré comme le refuge de son peuple, 

thème qui ouvre le quatrième livre (Ps 90-92), au YHWH, considéré comme le Dieu 

qui restaure son peuple, à la fin de ce livre quatrième, (Ps 101-106), le quatrième 

livre du Psautier, confesse qu’il est le roi qui règne à tout jamais (Ps 93-100). De ce 

fait, une chose est évidente : les Psaumes du Dieu refuge, se trouvent à l’introduction 

du livre quatrième pour introduire les psaumes du règne de YHWH. (Ps 93-106). 

 

4. Le livre IV du Psautier comme réponse à la chute de la monarchie de David. 

 

A la question angoissante du Ps 89, à la fin du Psautier messianique (Ps 2-89) au 

sujet de la chute de la dynastie davidique, l’ensemble du quatrième livre du Psautier 

apporte une réponse, on ne peut plus claire. Les dix-sept Psaumes en effet, affirment 

le règne de YHWH sur tout l’univers. Cette réponse consiste à montrer comment la 

permanence de la dsx de Dieu sur son peuple est un secours indéfectible. On 

pourrait donc affirmer à travers cette fidélité de Dieu, qu’il a été un refuge sûr dans le 

passé, dès avant que la monarchie n’existe. Pour le psalmiste, il n’y a donc pas de 
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raison qu’un tel Dieu ne soit pas à côté de son peuple, même après que la 

monarchie ait disparue. Dans le cadre de cette étude, il s’agira de démontrer la vérité 

de cette affirmation à travers les correspondances lexicales et thématiques qui 

rattachent le Psaume 90 à la fois avec le Ps 89 d’une part et d’autre part avec les 

autres Psaumes du quatrième livre du Psautier.  

 

Ainsi, ce chapitre comportera trois étapes. Nous étudierons le Ps 90 comme 

introduction du livre quatrième en rapport avec la conclusion du livre troisième du 

Psautier, dans un premier temps. Dans un deuxième temps, nous tenterons de 

dégager la fonction de l’intercession de Moïse comme une clé de lecture de 

l’ensemble du quatrième livre du Psautier, et dans un troisième temps, à l’aide des 

indications temporelles relevées dans le Psaume 90, nous étudierons les réponses 

que le quatrième livre du Psautier réserve à la question de la fragilité humaine. 

 

a. Le Psaume 90 entre le troisième livre et le quatrième livre du Psautier. 

 

Après une étude sur l’unité thématique du quatrième livre, il s’avère nécessaire de 

porter notre regard sur la finale du troisième livre du Psautier. En effet, à la suite de 

G. H. WILSON, plusieurs auteurs655 ont démontré des liens évidents entre le Ps 89 et 

le Ps 90. Il nous faudrait dans le cadre de cette étude, chercher à démontrer à l’aide 

des correspondances littéraires et thématiques, l’évidence d’une telle affirmation. 

Pour cela, nous nous proposons de considérer uniquement l’interprétation des 

versets 48-53 en lien avec le Psaume 90. 
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 Voir S. TERRIEN, The Psalms. Strophic Structure and Theological Commentary, p. 24; H.U. 

STEYMANS, « Le Psautier messianique-une approche sémantique », p. 149. Selon E. BEAUCAMP, Le 
Psautier II, p. 96 : « Le Psaume 90 doit être lu dans le prolongement du Psaume 89, comme une sorte 
d’appendice à sa lamentation finale (vv. 47-52). On note chez cet auteur un avis divergent par rapport 
à notre hypothèse de lecture du Psautier. En effet, il considère le Psaume 90 comme la conclusion du 
recueil 73-150: « le Psalmiste ne fait que reprendre dans ce Psaume 90, le problème au point où 
l’avait laissé le psaume précédent. La question mise en valeur entre les deux psaumes est celle de 
savoir : ‘comment concilier avec l’évidence des faits la fidélité de YHWH en ses promesses ? Pour 

ynda, titre divin cher au morceau à l’instar de Ps 89, 47-52, le temps ne compte pas. Il ne sera donc, 

en ce qui le concerne, jamais trop tard pour réaliser son plan salvifique. L’homme en revanche connaît 
un temps limité, et la prolongation de la colère divine rend irréversible l’échec de son destin ». 
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a. Le texte du Psaume 89, 48-53. 

 

Le Psaume 89 est un poème complexe, composé de trois divers genres littéraires.656 

Il commence par un oracle qui rappelle l’élection et la promesse assurée à David (vv. 

1-5). Cet oracle sera suivi d’un hymne (v. 6-38), qui célèbre la grandeur et la 

supériorité de Dieu créateur et tout puissant. L’hymne rappelle, sous forme de poème 

lyrique, le contenu de l’alliance que YHWH a conclue avec David. Quant à la 

lamentation (vv. 39-52), elle déplore la non-réalisation des promesses divines à 

l’égard de son peuple. Le verset 53 conclut à la fois le Psaume et le troisième livre du 

Psautier.657 En dépit de son extrême longueur, le Psaume 89, qui se divise en cinq 

parties,
658

 est soigneusement rattaché et uni par des inclusions mineures autour des 

thèmes de la bonté (dsx, vv. 2a.50a), de la loyauté (hnwma, vv. 2b. 3b.50b), et du 

serment à David, (dwdl t[bvn, vv. 4b.50b). 659 Aussi, sans ignorer l’importance des 

autres sections littéraires pour la compréhension du Psaume, nous voudrions nous 

concentrer sur les versets 48-53, comme une unité textuelle. 

  

                                                 
656

 J. M. AUWERS, Le David des Psaumes, p. 193, soulève la question de la composition du Psaume 
89, cela reste un sujet qui divise les auteurs. A-t-il été composé d’un seul trait de plume ou serait-il le 
résultat de l’amalgame d’éléments primitivement indépendants ? Deux positions sont défendues, l’une 
soutient l’hypothèse d’une genèse complexe (voir Ch A. BRIGGS, A critical and exegetical Commentary 
on the Book of Psalms; H. GUNKEL, Einleitung in die Psalmen; E. LIPINSKI, T, VEJOILA, Verheissung in 
der Krise. Studien zur Literatur und Theologie der Exilszeit anhand des 89. Psalms; H. J. KRAUS, 
Psalmen, tandis que l’autre valorise l’hypothèse de l’unité littéraire du Psaume. Ainsi R. CLIFFORD, « 
Psalm 89 : A lament over Davidic Ruler’s Continued Failure », pp. 35-47; M. GIRARD, Les Psaumes, 
pp. 491-496; P. AUFFRET, Merveilles à nos yeux. Etude structurelle de vingt psaumes dont celui de 1 
Ch 16,8-38, pp. 31-55. 
657

 Pour M. GIRARD, Les Psaumes II, p. 477 la doxologie finale du Ps 89 n’appartient pas au poème 

original. Elle fut ajoutée pour servir de conclusion au troisième des cinq livrets qui constituent le 
Psautier dans son état final. 
658

 Après l’introduction, le Psaume 89 comporte les vv. 2-9; 20-28; 29-38; 39-47; 48-52. 
659

 La question de l’unicité du Ps 89 trouve des bons indices dans J. WARD, « The Literary Form and 

Liturgical Background of Psalm 89, pp. 321-389; P. AUFFRET, « La structure littéraire du Ps 89 », 
Merveilles à nos yeux, pp. 31-55. 
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v. 48           dlx-hm yna-rkz  

          arb awV-hm-l[ 
              ~da-ynb-lk 

Souviens-toi de moi, quelle est ma durée
660

 

pour quelle vanité, as-tu créé 
tous les fils d’humain ? 
 

v. 49 twm-hary alw hyxy rbg ym 
hls lwav-dym wvpn jlmy   

Quel est l’homme qui vivra sans voir la mort 
Délivrant son âme de la main du Shéol ? 
 

v. 50  ynda ~ynvarh $ydsx hya 
    $tnwmab dwdl t[bvn 

Seigneur où sont tes bontés d’autrefois 
Que tu avais juré à David sur ta fidélité ? 
 

v. 51     $ydb[ tprx ynda rkz  

~ym[ ~ybr-lk yqyxb ytaf 
Souviens-toi Seigneur de l’insulte

661
 (faite) à tes serviteurs

662
 

Que je porte en mon sein, de tous les nombreux peuples 
 

v. 52     hwhy $ybywa wprx rva 
   $xyvm twbq[ wprx rva 

Car tes ennemis t’ont insulté YHWH  
En outrageant les pas de ton messie. 

 

v. 53 !maw !ma ~lw[l hwhy $wrb Bénis soit YHWH pour toujours, Amen, amen 

 

 

b. Continuité et rupture avec le Ps 90. 

 

La finale du Psaume 89 est à proprement parler la conclusion d’une prière de 

supplication. Elle reprend les éléments de cette prière pour mettre en exergue la 

question rhétorique du v. 50. On y reconnaît facilement une structure de forme 

diptyque (vv. 48-49, 51-52) à pointe émergente (v. 50). Deux motifs y apparaissent. 

En effet, on y voit d’une part le motif de la fragilité de l’homme (vv. 48-49), et d’autre 

part, le motif de l’insulte faite à ses serviteurs (vv. 51-52). Ces deux motifs sont 

encadrés par la question du v. 50. « Où sont donc tes bontés d’autrefois, que tu 

avais juré à David sur ta fidélité ? ». 

  

                                                 
660

 Le susbtantif dlx est considéré comme le parallèle de l’adjectif ldx, qui a le sens de  

« insignifiant » au Ps 39,5. La traduction de la LXX de h` u`po,stasij par le terme « mon état » ou « ma 

substance », met en exergue le caractère fragile de l’existence humaine. On note avec K. M. BEYSE, 

dlx, p. 399 que « The term dlx however, probably refers not just to the temporal duration of life, but 

to its character and content (cf. Ps 89, 48), where dlx corresponds to the term awv». 
661

 Israël se plaint d’être souvent l’objet d’insultes de ses voisins (Ps 89, 42; 44, 14; 79, 4; 80, 13). Le 

susbtantif hprx, peut aussi être traduit par le termes reproche, honte ou humiliation. 
662

 La traduction de ce terme est pour B. RENAUD, « La cohérence littéraire et théologique du Ps 89 », 
p. 434, une lectio difficilior.  Vingt-quatre manuscrits hébreux et la Syr portent le singulier. Sans doute 
en faisant allusion possible au roi David. M. DAHOOD, Psalms, p. 320, qui s’inscrit dans cette 
hypothèse parle d’un pluriel de majesté. Cependant le pluriel est à préférer. A ce propos, il est 
d’ailleurs plus facile de transposer un pluriel en singulier sous l’influence de la première personne du 
v. 51 b que l’inverse. La plupart des mentions du pluriel « tes serviteurs » se trouvent dans un groupe 
de textes qui ont quelque parenté avec le Ps 89(Pss 79, 2.10; 90,13-16; 102, 15-29; Is 63, 7 et 64, 12) 
qui sont des lamentations collectives du temps de l’Exil. 
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A : les versets 48-49 

B : le verset 50  

A’ : les versets 51-52  

 

Les versets 48-49 mettent en relief la question de la fragilité de l’homme. La 

présence dans ces versets du terme ~da-ynb, est en lien avec deux termes : dlx, 

que l’on traduit par, « durée de la vie », et awv que l’on rend par « vanité ». Donc, ils 

véhiculent l’idée du néant et de la fragilité de l’existence humaine. Ces deux 

substantifs lient le Psaume 89 aux Psaumes 88 et 90.663 « Ces deux versets, 

d’inspiration sapientielle, sont d’une autre veine que le reste du Psaume et 

demeurent en dehors du réseau des correspondances ».664 Les versets 51-52 

soulignent le motif de l’insulte, (hprx) faite aux serviteurs, à YHWH et à son oint. Il 

faut voir ici le lien que le psalmiste entend mettre entre YHWH-son messie et le terme 

serviteur qui représente dans ce verset, le peuple. 

 

En réalité, le psalmiste pense qu’en outrageant le roi, les ennemis de YHWH ont 

aussi outragé Israël.665 Dans ce sens, le psalmiste met en exergue l’idée selon 

laquelle l’unité du peuple reposait dans la personne du roi. Le titre de roi fonctionne 

dès lors comme une personnalité corporative. Les liens qui unissent le roi avec la 

communauté sont si étroits, que le peuple se sent concerné par sa défaite. Le peuple 

se sent impliqué dans le désastre.
666

 Le v. 50 qui se trouve au centre de ces petites 

unités, pose la question essentielle de la supplication. Elle cible le contexte immédiat 

de tout le Psaume. Il y a lieu de remarquer deux choses. Premièrement, le v. 50 

reprend la question du v. 47 : $tmx va-wmk r[bt xcnl rtst hwhy hm-d[ : « 

Jusques à quand, YHWH, seras-tu caché? Jusqu'à la fin ? Brûlera-t-elle comme un 

feu, ta colère ? ». Le psalmiste change le nom de Dieu. En effet, de YHWH-Dieu 

d’Israël, le psalmiste en vient à parler de ynda, le Seigneur de toute l’humanité, 

comme au Ps 90, 13. Deuxièmement, à travers l’adjectif !wvar, qui signifie, 

                                                 
663

 F. L. HOSSFELD & E. ZENGER, Psalms II, p. 403. 
664

 Pour J. M. AUWERS, La composition littéraire, p. 84. Ces deux substantifs annoncent directement 

la première partie du Ps 90 et ses considérations sur la fragilité humaine. Il pourrait s’agir d’une glose 
destinée à assurer la concaténation avec le Ps 90. 
665

 F. L. HOSSFELD & E. ZENGER, Psalms, p. 412. 
666

 B. RENAUD, « La cohérence littéraire et théologique du Ps 89 », p. 435. 
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« autrefois », qui reflète ici la distance entre le temps de l’alliance davidique et le 

temps du psalmiste (cf Ps 89, 2-3, 6-35, 39-47, 50-52). La présence de !wvar dans 

ce verset insinue l’absence de Dieu à l’époque où le psalmiste fait sa prière. Aussi 

l’interprétation du verset avec la mention de l’adjectif !wvar s’éclaire à la lumière de 

Dt 4, 32, où il fait allusion à l’alliance que YHWH a conclue avec les ancêtres d’Israël. 

On peut ainsi comprendre le sens de la question du psalmiste, qui s’inscrit dans la 

logique de la promesse de YHWH dans 2 S 7, 15 : « Ma fidélité (dsx) ne s'écartera 

point de lui, comme je l'ai écartée de Saül, que j'ai écarté devant toi ».667  

 

Toutes ces observations nous amènent à reconnaître que la finale du troisième livre 

du Psautier, avec cette question rhétorique, s’interprète comme une amère 

constatation668 sur la question de l’agir de Dieu dans l’histoire.  

 

A travers la plainte du psalmiste, au Ps 89, on voit la perplexité que suscite 

l’expérience contradictoire des promesses et des rejets de la part de YHWH, à travers 

l’échec de la monarchie davidique et l’insulte dont font l’objet les serviteurs de Dieu 

et son messie. On pourrait rapprocher cette interrogation du Ps 89, 50 de la 

promesse de YHWH dans Is 55, 3b : ~ynmanh dwd ydsx ~lw[ tyrb ‘~kl htrkaw :  

« Je conclurai avec vous une alliance éternelle, oui je maintiendrai les faveurs 

promises à David », dans la mesure où le livre d’Isaïe envisage que les grâces 

promises à David pourraient rester valables pour la communauté, au-delà de l’échec 

même de la royauté.669 Le psalmiste plaide la cause d’Israël et suggère l’attente 

                                                 
667

 N. L. DECLAISSE-WALFORD, Reading for the beginning, p. 79; J. L. MAYS, The Lords Reigns, p. 

105. 
668

 J. L. VESCO, Le Psautier de David, p. 842 considère le troisième livre du Psautier comme celui des 
interrogations. On en dénombre effet un grand nombre qui mettent en exergue la problématique du 
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d’une réponse de la part de YHWH qui viendra rétablir la situation. Le psalmiste 

s’exprime comme le porte parole des serviteurs de Dieu à cette époque précise de 

l’Exil. Il s’appuie sur l’oracle de Nathan pour renouveler l’espérance du peuple. 

Toutefois, malgré cette note de désespoir, le psalmiste ne se laisse pas envahir par 

un désespoir. Il achève son discours par une doxologie comme dans les autres 

finales des livres, en exprimant sa foi en Dieu (Ps 41, 14 et 72, 19). 

 

La réponse à la question du psalmiste sera apportée par le quatrième livre du 

Psautier et ce dès le premier Psaume. En effet, le Ps 90 fait un recours au passé 

pré-monarchique d’Israël et aux premières alliances. C’est un changement radical de 

perspective
670

 qui s’introduit à ce niveau. La voix qui ouvre le livre quatrième du 

Psautier, apparaît comme un début de réponse aux diverses questions soulevées à 

la fin du troisième livre, notamment à la question de la fragilité de l’homme, mais 

aussi à celle de la fragilité de ses institutions.  

 

Cette réponse s’éclaire à la lumière des correspondances lexicales et thématiques 

qui unissent les deux psaumes.  
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Correspondances lexicales 

89, 2. 53   de génération en génération 
89, 2         l’amour de Dieu je chanterai 
89, 13       tu créas la terre et le monde 
89, 47       comme un feu ta colère 
89, 47       jusqu’à quand ? 

90, 1        de génération en génération 
90, 14      dans le matin ton amour 
90, 2        tu as enfantés la terre et le 
monde 
90, 7. 9    consumés par ta colère 
90, 13      jusqu’à quand ? 

Correspondances thématiques 

89, 30       ta lignée comme les jours des 
cieux 
89, 48       quelle la durée d’un fils d’Adam 
89, 49       qui vivra sans voir la mort 
89, 33       je punirai leurs fautes 
89, 14       a toi puissance et prouesse 

90, 10      c’est peu nos années 
90, 10      soixante-dix ans 
90, 3        tu fais revenir le mortel à la 
poussière 
90, 8        Tu as placés nos fautes devant 
toi 
90, 10      si la vigueur y est 

 

Pour J. M. AUWERS, le Psaume 90 est comme le précédent, un cri d’indignation 

devant la fureur de YHWH (v. 7. 11: @a; hmx; cf. 89, 47 hmx). Il relaie l’interrogation 

sur la permanence de la dsx divine (v.14; cf. 89, 2. 29. 34). Mais, en donnant 

(fictivement) la parole à Moïse, le Psaume 90 prend un recul qui lui permet de porter 

l’attention sur un passé plus lointain que l’époque royale.671 C’est ici le vrai 

retournement des choses, où l’on voit le Psautier de David faire place à Moïse. Ce 

dernier qui n’a connu d’autre roi que YHWH, est ainsi convoqué pour attester de la 

fidélité de Dieu : « Dieu, qui a été un refuge dans le passé, longtemps avant que la 

monarchie ait existé, le sera encore maintenant que la monarchie n’existe plus ».672 

Eu égard aux questions soulevées à la fin du troisième livre du Psautier, le Psaume 

90 a une double position : d'une part, il continue le thème de la permanence de la 

bonté de Dieu et de l’intervention de Dieu auprès de son peuple. Et d’autre part, il 

actionne la fin de l’ère davidique673 en introduisant ainsi dans le quatrième livre du 

Psautier le retour à la foi de Moïse, qui porte son attention non plus sur les attentes 

de l’homme, mais sur la domination de Dieu.674 La raison en est que pour ynda, le 

temps ne compte pas. Il ne sera donc en ce qui le concerne, jamais trop tard pour 
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réaliser son plan salvifique.675 Comme on peut le voir, la mention de Moïse apparait à 

la fois comme une rupture et un nouveau départ dans la lecture du Psautier. Dans ce 

sens, par le Psaume 90, Moïse aide à entrer au cœur de la problématique du 

quatrième livre du Psautier. Dans ce sens, s’éclaire l’hypothèse de G. H. WILSON, qui 

considère le quatrième livre du Psautier, dans son ensemble comme une réponse 

aux protestations du Psaume 89. Ce livre est une réponse aux indignations du 

psalmiste sur la rupture brutale de l’alliance que YHWH a conclue avec David. (cf. 2 

Sa 7, 13).676 Dans la mesure où cette hypothèse se révèle exacte,677 on pourrait 

interpréter le message des psaumes du règne de YHWH (Ps 93-100), à la lumière 

d’Is 56-59,678 qui envisage la réalisation des grâces divines promises à David, malgré 

l’échec de la royauté (cf. Is 59, 15b-20). Aussi, comme on peut le voir dans les 

Psaumes 93-100, les prérogatives royales attachées à la dynastie davidique, 

notamment en ce qui concerne l’établissement du droit et de la justice, sont 

transférées sur YHWH lui-même qui vient pour gouverner la terre (Ps 96, 13a; 98, 9). 

On voit aussi dans ce livre que les attributs royaux sont transférés à Abraham, aux 

patriarches, et à Moïse, puis finalement au-delà, à l’ensemble de la communauté des 

origines, à laquelle la communauté d’après l’Exil est appelée à s’identifier. C’est le 

cas notamment du qualificatif db[, attaché à David dans le Ps 89, qui sera transféré 

à Abraham le serviteur de Dieu par excellence (Ps 105, 42), puis aux Patriarches, à 

Moïse (Ps 90, 1; 105, 26), et finalement à l’ensemble de la communauté primitive (Ps 

90, 13.16; 102, 15. 29; 105, 6. 17. 25. 26. 42) comme préfiguration de la 

communauté post-exilique. C’est aussi le cas du substantif tyrb au Psaume 89, 4, 

qui sera transféré au Ps 103, 18 à l’alliance en général, et au Ps 105, 8-9 à l’alliance 

avec Abraham étendue ensuite aux patriarches. Ainsi, on peut comprendre ce 

transfert de l’alliance que YHWH avait conclue avec David, à toute la communauté 

d’après l’Exil (Ps 105, 10) comme une réponse au constat d’échec établi dans le 

Psaume 89.
679
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Le psalmiste entend démontrer par ce transfert que la fidélité de Dieu qui 

n’abandonne pas son peuple. Son alliance restera de manière éternelle sur son 

peuple. On pourrait dès lors comprendre le Ps 132, 12 comme une retouche de 

l’oracle de Nathan. Il vient apporter une précision en ce qui concerne la permanence 

de la bonté de Dieu sur l’ensemble de la communauté : 

é            ytyrb $ynb wrmvy-~a  

              ~dmla wz ytd[w  

$l-askl wbvy d[-yd[ ~hynb-~g 

Si tes fils gardent mon alliance 
et les exigences que je leur enseignerai 
leurs fils aussi siégeront à perpétuité sur ton trône. 

 

Eu égard à ce qui vient d’être dit, on ne peut que confirmer l’articulation qui existe 

entre les trois premiers livres (Pss 1-89) et les deux derniers livres du Psautier (Pss 

90-150). En effet, si les premiers posent la question de la faillite de la monarchie et 

de l’alliance que YHWH a conclue avec David, les seconds, mais plus précisément le 

quatrième livre du Psautier, font apparaître clairement la réponse réservée à cette 

terrible et angoissante question que le psalmiste se pose à la fin de ce livre troisième 

du Psautier. Dans ce sens, la demande de la dsx divine que l’on trouve dans le 

Psaume 90 et le quatrième livre du Psautier, vient confirmer la continuité de l’alliance 

que YHWH a conclue avec Abraham, les patriarches et Moïse. Par l’évocation de son 

nom à l’introduction du Psaume 90, Moïse ouvre la voie à un quatrième livre du 

Psautier qui se fonde essentiellement sur le règne de Dieu.  

 

b. La fonction de l’intercession de Moïse dans le quatrième livre du Psautier. 

 

Comme cela a déjà été rappelé maintes fois, le quatrième livre du Psautier apparaît 

dans le Psautier comme le livre de Moïse.680 Cette dénomination se fonde sur la 

récurrence du nom de Moïse, ainsi que sur des allusions à ses nombreux discours 

dans les cinq livres de la loi. En plus du nom de Moïse, le quatrième livre du Psautier 

réserve une place importante aux patriarches d’Israël (Aaron, Samuel, Abraham, 

Joseph), qui étaient à une certaine époque révolue, à l’instar de Moïse, des 

intercesseurs du peuple. La mention de tous ces noms dans le quatrième livre du 

Psautier pourrait se prévaloir comme une preuve évidente de la présence de Dieu 

aux côtés de son peuple. En effet, le psalmiste fait un plongeon dans l’histoire 

passée d’Israël, pour proposer le retour à la foi du temps passé, comme un nouvel 

Exode pour le peuple. Aussi, à travers tous ces noms, les dix-sept Psaumes du 
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quatrième livre du Psautier, rappellent la permanence de la bonté, dsx de Dieu sur 

son peuple, et ce, malgré l’absence du roi humain (cf. Ps 89, 50). Dans ce sens, le 

quatrième livre du Psautier rappelle que l’absence d’un roi humain ne change rien à 

l’amour et à la fidélité de ce Dieu qui est maître du temps et de l’histoire. Dans ce 

vaste projet de lecture, le Psaume 90 à la tête du quatrième livre du Psautier, se 

présente véritablement comme une introduction et donne une orientation nouvelle à 

la lecture de ce nouveau livre. Ceci est d’autant plus évident, que les thèmes qu’il 

aborde sont repris et développés dans tous les Psaumes du quatrième livre. A cet 

effet, après avoir démontré la cohérence thématique et littéraire qui caractérise les 

dix-sept Psaumes qui le composent, il importe à présent de montrer l’impact que 

produit le nom de Moïse dans l’orientation et la compréhension du message du 

quatrième livre du Psautier. 

 

a. Le prêtre Moïse (Ps 99, 6). 

 

Dans le quatrième livre du Psautier, le Ps 99 fait partie d’un ensemble de Psaumes 

qui forment le centre du livre (Ps 96-99). Ils sont en lien avec les questions soulevées 

en Psaume 94, 2-4. Les Ps 96-99 apportent une assurance au peuple au sujet de la 

permanence de la bonté de Dieu qui exerce son autorité comme seul juge de la 

terre. Ce Dieu, pour le psalmiste, gouverne et juge la terre entière. (Ps 96, 10; 98, 9). 

En quelque sorte, ces Psaumes se joignent aux Psaumes 90-92, dans la mesure où 

ils montrent qu’en l’absence d’un roi humain, Dieu est lui-même présenté comme 

celui qui règne sur tous les peuples. C’est dans ce contexte, que le verset 6 du Ps 

99681 met en exergue la mention des anciens chefs du peuple d’Israël, qui n’avaient 

connu d’autres rois que YHWH. En effet, Moïse, Aaron et Samuel sont présentés 

comme les trois grandes figures de leaders nationaux antérieurement à l’institution 

de la monarchie davidique. Dans l’ordre, il s’agit du tout premier et tout grand 

législateur et du tout premier grand-prêtre. 
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Cependant si Moïse et Aaron sont rangés parmi les prêtres,682 Samuel est compté 

parmi ceux qui invoquaient son nom.683 Il est le plus fameux représentant de 

l’époque des juges, et un prophète accrédité qui, malgré son option personnelle 

farouchement anti-monarchique, a dû s’impliquer dans l’avènement de la monarchie, 

en sacrant les deux premiers rois d’Israël (1 S 8-16). 

 

Ce qui caractérise les trois personnages, c’est le fait qu’ils ont été tous des 

intercesseurs, c'est-à-dire ceux qu’ils s’adressaient à Dieu.684 A travers leur rôle 

d’intercesseurs, le psalmiste cherche à relativiser l’importance du roi humain, en 

invitant le peuple à imiter l’exemple des premiers grands chefs du peuple élu, pour 

leur obéissance (v. 7b) et leur attachement intense à Dieu (v. 6-7a. 8). Mais plus 

encore, l’évocation de ces trois personnages, mais surtout de Moïse, par delà les 

psaumes du règne de Dieu, renoue avec le Psaume 90 sur l’expérience du désert.685 

On peut dire, dans ce sens, que le nom de Moïse devient un indice du passé, sinon 

un paradigme qui rappelle non seulement la marche des Hébreux dans le désert, 

mais aussi reflète la pensée du désert de l'Exil qui habitait Israël pendant la période 

post-exilique. Le Ps 99 fait tourner le regard d’Israël au delà de l’époque davidique et 

de la monarchie qui n’existe plus, vers le temps du désert que l’Exil et le retour de 

YHWH sont appelés à reproduire. 

 

Dans ce sens, Moïse, Aaron et Samuel prennent valeur de prototypes, car tout au 

long de l’histoire d’Israël, YHWH a répondu aux responsables nationaux qui 

l’invoquaient. Le psalmiste cherche à démontrer que YHWH, le saint d’Israël répond 
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toujours quand on l’appelle avec de bonnes dispositions, comme l’avaient fait Moïse 

Aaron et Samuel.686 Avec ce verset, on peut comprendre le message que lance le 

psalmiste à travers l’évocation de ces trois noms : Jamais donc, chefs politiques, 

prêtres et prophètes ne doivent se substituer à YHWH, juge suprême à ses yeux, 

ceux-ci ne sont que des médiateurs, des gardiens de l’Alliance reçue (v. 7b). A cet 

effet, le palmiste rehausse l’importance de la fonction sacerdotale de ces trois 

figures, et la noblesse de leur mission d’intercesseur, et d’enseignants à une époque 

difficile de l’histoire d’Israël. 

 

b. YHWH révèle ses chemins à Moïse (Ps 103, 7). 

 
On ne peut étudier la particularité de ce verset dans la compréhension du message 

du quatrième livre du Psautier, sans ignorer les ressemblances littéraires et 

thématiques qui le lient avec au Psaume 90. On le voit en effet, le psalmiste parle 

des fautes nombreuses, (wnytnw[) de l’homme (Ps 90, 7-8; 103, 3, 10, 12), de la 

permanence de la bonté divine, (dsx) (Ps 90, 14; 103, 4, 8, 11, 17-18), du 

rassasiement, ([bf) que Dieu accorde à l’homme (Ps 90, 1; 103, 5), de la pitié, (~xn) 

qu’il exerce pour ses serviteurs (Ps 90, 13; 103, 13), du mortel (vwna) (Ps 90, 3; 103, 

14) et de la fragilité de ses jours (Pss 90, 5-6; 103, 15). Toutes ces correspondances 

attestent non seulement de la familiarité littéraire qui existe entre ces deux Psaumes, 

mais elles reflètent leur rapprochement dans l’interprétation que l’on pourrait en faire. 

 

En effet, en présentant Moïse dans les deux textes comme le médiateur de la volonté 

divine (Ps 103, 7), ces textes tendent à souligner la particularité de la relation qui 

existe entre Moïse et Dieu. Moïse en effet, apparaît comme celui qui a le privilège de 

connaître les chemins de Dieu : wytwlyl[ larfy ynbl hvml wykrd [ydwy « Il révèle 

ses chemins à Moïse et aux fils d’Israël ses hauts faits ». L’interprétation de ce verset 

s’éclaire à partir du sens à donner au substantif wykrd, qu’on traduit par « ses 

chemins ». Mais ce substantif $rd, vise essentiellement les modes d’actions, et la 

manière de faire et d’agir de YHWH. Il peut aussi signifier les desseins de Dieu. 687 
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On utilise le plus souvent ce substantif dans les Psaumes, pour désigner la manière 

d’agir de YHWH (Ps 39, 2; 50, 23) qui se manifeste par ses commandements (Ps 18, 

22; 25, 4; 37, 34), et ce, plus particulièrement au temps de l’Exode (Ps 78, 11). A cet 

effet, ce verset se comprend mieux à la lumière d’Ex. 33, 13, où Moïse fait la même 

demande à Dieu.688 

 

$yny[b !x ytacm an-~a ht[w 
   [daw $krd-ta an yn[dwh 

$yny[b !x-acma ![ml 

      hzh ywgh $m[ yk harw 

Et maintenant, si vraiment j'ai trouvé grâce à tes yeux, 
fais-moi connaître ton chemin, et je te connaîtrai; 
ainsi, de fait, j'aurai trouvé grâce à tes yeux. 
Et puis, considère que cette nation, est ton peuple!» 

 

La connaissance des chemins de YHWH est la clé d'interprétation du verset. C’est 

même déjà la réponse à la demande de Moïse. Le représentant d'Israël a donc reçu 

une définition du nom du divin, et son attitude envers son peuple de l'Alliance. Dans 

ce sens, les chemins de YHWH, dans ce Psaume, se comprennent comme une 

manifestation de l’amour de Dieu. Le psalmiste les détaille au verset suivant : Il est 

miséricordieux, lent et fidèle (cf. Ps 103, 8). Comme dans Ex 34, 6689, le Ps 103, 8 

reprend exclusivement cette formule de faveur :  

 
!wnxw ~wxr la hwhy hwhy 
tmaw dsx-brw ~ypa $raî 

Le Seigneur, Seigneur Dieu miséricordieux et bienveillant 
lent à la colère, plein de fidélité et de loyauté. 

 
Au Ps 103, 8 la précédente formule devient le point de départ d’une demande 

d’obtention du pardon de Dieu. Dans ce sens, Israël remercie Dieu en rappelant 

l’intervention de Moïse, auquel il dévoila son plan en sa faveur. Il apparaît dès lors 

une différence de conception qui distingue YHWH, le Dieu d’Israël, des faux dieux 

des païens. En effet, à la différence des dieux païens qui sont irritables, capricieux, 

rancuniers contre ceux qui les déçoivent, YHWH, le Dieu d’Israël est bon. Il ne tient 

pas rigueur pour les fautes dont l’homme se repent. Il n’inflige que des châtiments 

pleins d’indulgence. Sa miséricorde est haute comme le ciel. Les péchés pardonnés 

sont aussi loin de sa mémoire que l’Orient est loin de l’Occident. Il a pitié des 

hommes faits de limon, comme un père a pitié de ses enfants quand il les voit très 

frêles.690 
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Comme on peut s’en rendre compte, à la suite du Ps 90 qui avait déjà reconnu les 

relations particulières de Moïse avec Dieu, à travers le titre de serviteur de Dieu, 

dans ce verset, cette relation s’intensifie et monte d’un cran.691 Moïse est présenté 

comme celui à qui Dieu a révélé son plan miséricordieux, en faveur d’Israël.  

Dans ce sens, à la suite du Ps 90, 1, avec qui il possède plusieurs connexions 

littéraires, le verset 7 du Ps 103, se lit aussi comme une réponse aux interrogations 

du Ps 89. Ainsi, malgré les fautes de l’homme qui l’ont conduit à la catastrophe de 

l’Exil, Dieu reste toujours un Père qui prend pitié et qui pardonne son peuple. 

 

g. Moïse, le serviteur de Dieu (Ps 105, 26). 

 

Après l’invitatoire (vv. 1-6), les versets du Ps 105 célèbrent et chantent la louange 

pour les interventions de YHWH dans l’histoire d’Israël. En effet, la présence de Dieu 

est visible à travers l’alliance, la promesse divine (vv. 7-11), les pérégrinations des 

patriarches (vv. 12-15), l’histoire de Joseph (vv. 16-22), l’installation d’Israël en 

Egypte (vv. 23-25), les plaies d’Egypte (vv. 26-36), l’Exode (vv. 37- 42) et le don de 

la terre promise (vv. 43-45).692 Dans ce Psaume, le psalmiste rappelle la leçon de 

l’aujourd’hui, propre à l’école deutéronomique, dans l’objectif de cibler le caractère 

urgent du retour de YHWH auprès de son peuple. Pour le Psaume 105, il s’agit de 

présenter les traditions patriarcales et celles de l’Exode, de telle façon que les Exilés 

puissent y trouver à leur époque, une raison d’espérer. En comparant le Psaume 105 

avec Is 40-55, on remarque que les deux textes, en effet, utilisent un même 

vocabulaire, celui de l’Exode en occurrence, pour décrire le retour de l’Exil. On le 

voit, ils parlent du peuple dispersé dans un monde hostile et qui reste le bénéficiaire 

d’une promesse et d’une alliance divines. Ils parlent d’un peuple appelé à observer la 

loi comme un engagement de cette alliance et une réponse au don de Dieu. Les 

deux textes parlent de la fidélité de ce grand Dieu qui a fait alliance avec Abraham, 

Isaac et Jacob, (wyryxb bq[y ynb wdb[ ~hrba [rz) ( Ps 105, 6// Is 41, 8), et avec 
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 Aussi, J. SCHNOCKS, « Mose im Psalter », p. 84 note à ce sujet ce commentaire : « Wenn nun die 
Kinder Israels die Taten Yahwes in der Geschichte erleben, so besteht ein großer Unterschied 
gegenüber dem, der mit der Kenntnis der Wege Yahves geradezu den Interpretationsschlüssel in 
Händen halt und evtl. sogar fürbittend auf die Vorhaben Gottes einwirken kann. Damit ist es aber 
unwahrscheinlich, dass hier Mose nicht mehr Fürbitter oder Protagonist seines Volkes, sondern nur 
noch erster unter Gleichen ist ».  
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 On a pu qualifier le psaume de midrash historique. Dans ce cadre, on l’a souvent situé dans le 

contexte d’une liturgie de renouvellement de l’alliance analogue à celle que décrit la Règ le de la 
Communauté de Qumran (I QS I, 16-II, 1) et proche du contexte liturgique d’action de grâce dans 
lequel 1 Chr 16,7 l’a inséré. 
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leur postérité, pour mille générations, (rwd @lal). Ils le présentent comme celui qui 

n’a jamais oublié ce pacte solennel. Ils montrent aussi comment il a protégé ses oints 

et ses prophètes, c'est-à-dire les serviteurs surnaturellement consacrés à son culte 

et les médiateurs de ses révélations et de sa puissance miraculeuse. On peut dire, à 

travers ces deux textes, qu’Israël post-exilique s’est penché sur son passé pour 

renouer des relations d’amour avec le Dieu des patriarches et de l’Exode, qui a jadis 

promis et donné une terre à ses ancêtres. Ce faisant, l’histoire devient ainsi le credo 

qui lui permet d’envisager l’avenir.693 Par conséquent, Israël est appelé à rendre en 

retour un hommage à son Dieu si bon. Il est appelé à l’invoquer et à lui rendre un 

culte plein d’ardeur et de joie. Il n’oubliera jamais de se souvenir sans cesse de ce 

qu’il est et de ce qu’il a fait, et de se sentir fier d’être son peuple, et de le faire 

connaître et honorer chez tous les autres peuples de l’univers, dont il est aussi le 

Juge et le Maître souverain.694 Dans ce contexte, le psalmiste transfère sur Moïse et 

sur Aaron les titres d’honneur, de serviteur, autrefois réservé à David. (cf. Ps 78, 70; 

89, 4).695 Ce transfert des titres annonce de manière évidente le changement 

d’optique qui s’installe dans la lecture du Psaume. En effet, ce n’est plus David qui 

est le serviteur de Dieu, comme on le voit dans les trois premiers livres, mais c’est 

plutôt Moïse que David lui-même présente comme le serviteur de Dieu. Dans ce 

sens, David honore Moïse et confirme son autorité au sein de ce livre quatrième du 

Psautier. 

 

d. La figure de Moïse dans le Ps 106. 

 

Le Ps 106 tient une place capitale dans la compréhension du message que le 

psalmiste donne à propos du rôle de Moïse dans le quatrième livre du Psautier. Ce 

Psaume, porte trois mentions du nom de Moïse. Deux d’entre elles parlent de 

manière générale de la mission de Moïse (cf. v. 16. 32), tandis que le v. 23 parle de 

manière précise de la fonction de Moïse et de son importance dans le quatrième livre 

du Psautier. Ce Psaume 106 rappelle les révoltes constantes, les oublis, les 

ingratitudes, les mépris injurieux que les Israélites proféraient envers YHWH à travers 

leur marche dans le désert. On note de manière particulière les incidents de 
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 J. L. VESCO, Le Psautier de David, p. 992 
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 J. CALES, Les Psaumes, p. 287. 
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 Déjà le Psalmiste l’annonce au v. 6 : « vous, race d'Abraham son serviteur, vous, fils de Jacob, 

ses élus ». 
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l’immonde Baal de Peor, le dédain de la terre promise, le mélange avec les nations, 

les sacrifices d’enfants en l’honneur des démons. Toutes ces attitudes attestent le 

manque de foi, de confiance, d’obéissance envers celui qui avait donné 

d’innombrables preuves de sa bonté, et de sa toute puissance. 

 

Toutefois, le psalmiste réserve une place spéciale à la bonté et à la fidélité de YHWH 

qui, en présence d’une conduite si monstrueuse, n’a pas hésité à pardonner à son 

peuple. Dans ce contexte, le psalmiste réserve une place de choix à l’intercession et 

au courage de Moïse, dont le rôle fut d’intercéder auprès de YHWH, pour renoncer à 

sa colère.696 Dans ce sens, le Psaume 106 doit être lu comme un hymne 

didactique.
697

 Il tire des leçons d’histoire et l’adapte à la situation de l’Exil, dont la 

cause est la même que chez l’Israël ancien, à savoir le manque de foi, de confiance, 

sinon le péché d’Israël. Le psalmiste cependant termine son poème en évoquant 

l’attente d’une nouvelle manifestation de l’amour divin sous la forme d’une 

restauration nationale.698 Dans le cadre de cette étude sur le sens et la fonction du 

nom de Moïse dans ces trois versets, l’objectif que nous visons est de mettre en 

exergue le message d’espérance que révèle son action de Moïse en faveur d’Israël. 

 
1. Ils ont jalousé Moïse (Ps 106, 16). 
 

A bien lire ce verset, on peut dire que le psalmiste voit dans la jalousie de Dâtan et 

Abirâm à l’égard de Moïse et Aaron le motif de leur révolte. Cet épisode qui n’est 

mentionné nulle part ailleurs dans le Psautier ne fait aucune allusion, à l’instar de Dt 

11, 6 à la révolte de Coré, mais plutôt parle du soulèvement politique de Dâtan et 

d’Abîram, fils de Ruben, contre l’autorité de Moïse. Cet incident a été mêlé dans le 

récit sacerdotal de Nb 16 aux revendications de Coré, fils de Lévi et de ses partisans, 

où l’on retrouve l’écho des protestations des lévites contre le monopole sacerdotal de 

la famille d’Aaron (Nb 16, 1-35 ; 17, 5; 26, 9-11; 27, 3; Dt 11, 6; Si 45, 18-22). 

D’après J. L. VESCO, le récit des Nombres, où l’on peut distinguer plusieurs couches 
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 J. CALES, Les Psaumes, p. 303.  
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 La révolte à la mer des Joncs (vv. 6-12) et dans le désert (vv. 13-15). La rébellion de Dâtân et 

d’Abîram (vv. 16-18), l’épisode du veau d’or(vv. 19-23), le rejet de la terre de Canaan (vv. 24-27), le 
culte de Baal de Peor (vv. 28-31), les murmures de Meribah (vv. 32-33), la non- extermination des 
peuples de Canaan (vv. 34-36) et les sacrifices d’enfants (vv. 37-39). Vient ensuite le schéma répétitif 
de l’histoire d’Israël, révolte d’Israël et d’acte de salut de la part de YHWH (vv. 40-46). Le Psaume se 
termine sur une demande (v. 47). Une doxologie sert de conclusion (v. 48). 
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 J. L. VESCO, Le Psautier de David, p. 999. 
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rédactionnelles, entend limiter les prétentions des fils des lévites aux seuls services 

de chantres (1 Chr 6, 22), portiers (1 Ch 9,19; 26,1-19) et préparateurs d’offrandes (1 

Chr 9, 31). (cf. Onze psaumes leur sont attribués (Ps 42-43; 44-49; 84-85; 87-88). 

Cependant, le droit d’offrir l’encens, et d’exercer comme prêtre est réservé 

uniquement à la famille d’Aaron.  

 

C’est la raison pour laquelle, le Ps 106, 17 mentionne l’ouverture de la terre, qui 

engloutit Dâtan et Abîrâm, comme un châtiment divin à cause de cette jalousie. Ici, le 

terme #ra que le psalmiste utilise est synonyme de Shéol, comme dans Ps 61, 3; Nb 

16, 33. Elle exprime la souffrance. Le psalmiste mentionne aussi le feu qui embrase 

les impies (v. 18), comme le châtiment des fils de Coré selon Nb 16, 26. 35 et Lv 10, 

2. On entend ici l’écho d’une tradition où les deux révoltes étaient mêlées. « Pour le 

Psaume 106, la jalousie à l’égard de Moïse et d’Aaron vient s’inscrire dans la liste 

déjà longue des péchés d’Israël ».699 On peut le voir en effet, ils ont été jaloux de 

Moïse et d’Aaron700 (v. 16), à l'Horeb ils ont façonné un veau; ils se sont prosternés 

devant du métal, (v. 19), ils ont troqué leur Gloire contre la copie d'un bœuf (v. 20), 

ils ont oublié les miracles (v. 21), ils ne se sont pas souvenus de ses grâces, et se 

sont révoltés contre le Très-Haut. On peut penser que le châtiment qui frappe Dâtan, 

Abîrâm et leurs amis est une allusion à l’élimination des impies que comptait l’Israël 

de l’Exode (Nb 16, 26), et qu’Israël reprendra encore dans l’épisode du veau d’or (Ps 

106, 19). Le Ps 106, 19 qui suit, fait explicitement allusion à cet épisode quand il 

emprunte à Ex 32, 8 la plupart de ses expressions pour délivrer son message (cf. la 

fabrication du veau de métal fondu, et la prosternation devant le veau).701 C’est dans 

ce contexte qu’intervient l’intercession de Moïse, qui a pu convaincre Dieu de 

renoncer à l’extermination des idolâtres. 
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 J. L. VESCO, Le Psautier de David, p. 1004.  
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 Faut-il noter qu’au v.16, Aaron est considéré comme le saint. Aucun titre d'honneur n’est décerné 

à Moïse. D’après certains auteurs, cette tendance de placer le prêtre Aaron en vue, a pour effet de 
prépare le lecteur à lire le v. Ex 33, 32f, où le conflit de Massa et de Meriba présage l'annonce 
préliminaire de la mort de Moïse. (cf.v. 33 ici le discours est adressé à Moïse individuellement, tandis 
que dans Nb 20, 12; Dt 32, 51 aux deux comme responsables de leur mort. A Nb 20, 24 à Aaron. 
Dans la responsabilité partielle du Horeb-passage vv. 19-23 Aaron est caché. 
701

 L’auteur reprend textuellement Ex 32, 8 : hksml wwxtvyw brxb lg[-wf[. 
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2. Moïse, l’élu de Dieu se tient devant Dieu (Ps 106, 23). 

 

A la suite du Ps 105, 26 qui mentionne le rôle de Moïse et d’Aaron, comme des 

auteurs de signes et de prodiges au pays de Cham, le Ps 106, 23 attribue à Moïse le 

titre d’élu (ryxb) de Dieu. C’est le même substantif que le psalmiste a utilisé 

auparavant pour désigner tout Israël, comme le peuple de Dieu (v. 5). Dans ce 

verset, le titre de ryxb que psalmiste applique à Moïse est plein de signification et de 

sens. En effet, l’intercesseur s’est tenu sur la brèche, devant Dieu comme un 

défenseur de ville assiégée, pour colmater avec son corps l’ouverture faite par 

l’ennemi dans le rempart, afin d’éviter que l’assiégeant ne s’y engouffre. On pourrait 

comprendre que Dieu soit ici pris comme l’assiégeant et comme comme celui qui a 

utilisé son corps comme un mur de protection pour empêcher la colère de Dieu de 

détruire son peuple (Ex 32, 7-14; Dt 9,13-19). Ce verset 23 a une valeur symbolique 

pour l’image de Moïse dans les psaumes. On retrouve les mêmes termes chez 

Ezéchiel. (cf. Ez 13. 5; 22. 30)  

 

       twcrpb ~tyl[ al 
larfy tyb-l[ rdg wrdgtw 
hwhy ~wyb hmxlmb dm[l 

Vous n'êtes pas montés sur les brèches 
et vous n'avez pas construit de mur pour la maison d'Israël 
afin qu'elle puisse tenir dans le combat au jour du SEIGNEUR. 

 
Le prophète Ezéchiel dans ce chapitre 13 accuse les faux prophètes d'Israël 

directement pour avoir effectué le service d’intercession. En rejoignant le motif propre 

au livre d’Ezéchiel, le Ps 106 retourne d'une part à la fonction principale de Moïse, 

comme l’intercesseur par excellence, à l’instar du Ps 90. Et, d'autre part, il dégage la 

signification et l’importance de la fonction sacerdotale en Israël.  

 

3. Le malheur de Moïse (Ps 106, 32). 

 

A la suite des Ps 81, 8 et 95, 8702 le Ps 106 évoque le péché d’Israël à Massa et 

Meribah, et précisément à ce qui a provoqué le malheur ([[r) de Moïse (Ps 106, 32-

33). Dans ce psaume en effet, le v. 33 fait allusion à la révolte des Hébreux contre 

l’Esprit de Dieu.703 Cette révolte a eu pour conséquence la désapprobation de Moïse 
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 L’épisode des eaux de Meribah occupe la place centrale dans ce Psaume qui fait la rétrospective 
de l’histoire d’Israël. Il est devenu l’événement exemplaire de l’obstination du cœur.  
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 Voir la même allusion dans (Is 63, 10; Ps 78, 40). 
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par YHWH. Manifestement, c’est l’épisode de Nb 20, 2-13 qui est sous-entendu ici. 

Dans ce récit en effet, l’écrivain sacré rapporte des paroles de Moïse et d’Aaron qui 

pourraient être prises pour de l’incrédulité. On note ce commentaire de J. L. 

VESCO704: « Dieu ordonne à Moïse de prendre son bâton et de parler au rocher, pour 

que l’eau en sorte et abreuve la communauté d’Israël. Moïse prend le bâton puis, 

avec Aaron, il parle, non pas au rocher mais à la communauté : Ecoutez donc, 

rebelles. Est-ce que de ce rocher nous ferons sortir de l’eau pour vous ? (Nb 20, 10). 

Le psalmiste utilise ici le verbe hjb, qui se traduit par « parler vite », ou « parler sans 

réfléchir », ou encore « parler à la légère ». Cette expression ne se retrouve qu’en Lv 

5, 4 où elle caractérise une personne qui prête serment sans faire attention à ce 

qu’elle dit. Moïse aurait ainsi parlé de manière inconsidérée sur YHWH. Il aurait parlé 

avec témérité. L’interrogation exprimait-elle un doute à l’égard de la puissance divine 

? Peut-être aurait-il douté de la puissance de la prière ? Ces paroles semblent-être 

des propos inconsidérés au regard du psalmiste qui pourtant ne manque pas de 

manifester sa sympathie à l’égard de Moïse.705 Pour tout dire, le Psaume 106 met en 

évidence à la fois le rôle, mais surtout la fonction sacerdotale de Moïse dans le 

quatrième livre du Psautier.  

 

Il est non seulement l’intercesseur, mais aussi celui qui porte sur lui les péchés du 

peuple. Cette lourde charge traduit la mission dévolue au prêtre, mais elle marque 

aussi l’importance de ce personnage qui porte en lui seul le destin de tout un peuple. 

Ce rappel de l’expérience du désert, et de l’histoire du peuple d’Israël, montre que 

malgré ses péchés l’amour de YHWH reste plus fort. De cette assurance, jaillit 

l’espérance d’être sauvé et d’être rassemblé du milieu des nations afin de rendre 

grâce, et de bénir celui qui est le Dieu d’Israël depuis toujours et pour toujours. 

 

e. Conclusion. 

 

Sur la base des observations relevées dans cette étude, l’importance du nom de 

Moïse dans le quatrième livre du Psautier apparaît véritablement comme une clé de 

lecture. En effet, Moïse est présenté dans le quatrième livre du Psautier comme 
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705

 On retrouve la reprise du récit d’Ex 17, 1-7 retouché dans l’esprit sacerdotal. Ici, on mentionne le 
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celui qui structure la restauration post-exilique d’Israël. Dans ce sens, en réservant 

une place capitale à Moïse, le livre quatrième du Psautier prend du recul par rapport 

à l’époque du roi David, pour porter son regard vers un passé plus lointain où YHWH 

régnait en maître. En effet, pour ce Dieu, le temps ne compte pas. Moïse, l’homme 

de Dieu est ainsi convoqué pour attester de la fidélité divine : Dieu, qui a été un 

refuge dans le passé, longtemps avant que la monarchie n’ait existé, le sera encore 

maintenant que la monarchie n’existe plus. Au niveau du texte final dans les Pss 90-

106, il y a une nouvelle direction sur l'histoire à venir. Aussi dans ce livre, le 

personnage de Moïse se transforme en une figure bien plus théologique 

qu’historique. Il est porteur de l’essentiel de la foi d’Israël après l’Exil. Il est le garant 

ultime de la constitution d’Israël.
706

 Par conséquent, le choix de son nom, à un 

endroit aussi important que le quatrième livre qui par surcroît, se trouve être le cœur 

théologique du psautier, a pour effet de mettre en exergue deux traits majeurs de la 

théologie du quatrième livre du psautier. 

 

Premièrement, le psalmiste transfère le titre de serviteur et d’élu, qui a longtemps 

appartenu à David, sur le personnage de Moïse. L’orientation à donner aux deux 

derniers livres du Psautier change par conséquent. En effet, le psalmiste considère 

désormais Moïse comme la figure emblématique qui annonce le retour de YHWH 

auprès de son peuple. Par conséquent, ce n’est plus David qui parle de Dieu au 

nom du peuple, comme on le voit dans les premiers livres du Psautier (Les Ps 3-89), 

mais bien Moïse dont la personnalité était déjà annoncée au Ps 77, qui devient le 

modèle d’intercesseur du peuple. Le psalmiste renoue avec le motif de Moïse dans 

le désert auprès du peuple ancien d’Israël, comme le seul grand intercesseur 

d’Israël. Cependant, ce transfert ne remet nullement en doute l’alliance que Dieu a 

conclue avec Israël. Mais il fait de Moïse un paradigme. Moïse devient beaucoup 

plus fort que par le passé. Il devient tout un symbole, et l’indice de la foi du temps 

passé. Il représente l’époque de la lune de miel entre Israël et YHWH. Il est le 

paradigme de la prière, et de la nation après l’Exil.  

 

Deuxièmement, le psalmiste transfère la souveraineté de David sur YHWH lui-

même.707 A cet effet, le psalmiste continue le thème de la royauté présent dans les 
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trois précédents livres du Psautier, et l’oriente vers une monarchie indestructible 

cette fois-ci. Le quatrième livre du Psautier apporte une réponse aux protestations du 

Ps 89, et ce dès le premier psaume de la série. Dans ce livre quatrième du Psautier, 

le psalmiste présente la solidité du nouveau roi à partir du motif de la fragilité de 

l’homme dans les Psaumes 90-92. Les allusions au dernier discours de Moïse, qui 

n’a connu d’autre roi que YHWH, montrent par delà des enchaînements de lecture 

entre les Psaumes 90-92, que Dieu est sollicité comme le refuge de son peuple, 

comme par le passé élogieux d’Israël. Ce motif introduit le grand thème du règne de 

YHWH qui occupe la majeure partie des Psaumes 93-100. On discerne, sans grande 

peine ici, la stratégie des rédacteurs du livre du Psautier qui présente le thème du 

règne de YHWH à travers la notion de Dieu créateur du cosmos
708

 et maître du temps 

et de l’histoire. Les deux thèmes, à savoir, l’importance de Moïse et la royauté de 

Dieu, se rejoignent au sein de ce livre quatrième du Psautier, à travers le condensé 

des œuvres de Dieu au temps de Moïse. Dieu est ainsi présenté comme au temps 

de Moïse, c'est-à-dire comme un Dieu saint et un roi exigeant. Il est aussi, dans ce 

sens, un Dieu qui juge selon son comportement. Un Dieu qui punit les orgueilleux et 

les violents (Ps 94, 1-3), un Dieu qui juge avec équité (Ps 96, 10; 98, 9; 99, 4), un roi 

qui corrige (Ps 94, 10), mais qui n’abandonne pas son peuple (Ps 94, 14), un Dieu 

grand roi par-dessus tous les dieux (Ps 90, 2; 97, 9). Comme on peut s’en rendre 

compte, la restauration du peuple ne se détache pas du recours de la foi de l’époque 

de Moïse. Ce rappel du temps passé à travers l’évocation du nom de Moïse est pour 

le psalmiste le gage de l’avenir. Dans ce sens l’évocation de Moïse n’est pas un 

simple rappel de l’histoire, mais un engagement loyal à remplir les clauses de 

l’alliance scellée, comme au temps où Moïse était l’intercesseur du peuple.  

 

Il est admirable dans son rôle d’intercesseur. C’est lui qui par sa prière assure à 

Israël la victoire sur ses ennemis (Ex 17, 9-13) et qui lui obtient le pardon de ses 

péchés (Ex 32,11-14; Nb 14,13-20). Il le sauve ainsi de la mort en se mettant en 

travers de la colère divine (Ps 106, 23) : Pardonne leur péché, sinon efface-moi de 
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ton livre (Ex 32, 31). Par cette ardente charité, il esquisse les traits du Serviteur 

souffrant qui intercéda pour les pécheurs en portant leurs péchés (Is 53, 12).  

 

Excursus 2. Les noms des patriarches dans le quatrième livre du Psautier. 

 

A plusieurs endroits, le quatrième livre du Psautier fait mention des patriarches 

d’Israël, notamment Moïse (Pss 90, 1; 103, 7; 105, 26; 106, 16. 23. 32); Aaron (Ps 

99, 6); Abraham (Ps 105, 42); Jacob (Ps 105, 6. 9. 10); Joseph (Ps 105, 17) et Isaac 

(Ps 105, 10). Le nom de Jacob reviendra au Ps 105, 23, accolé à celui d’Israël. Le Ps 

105, 6 porte la mention de l’expression fils de Jacob.709 

 

Pourquoi la mention de tous ces noms dans le quatrième livre du Psautier ? 

 

Il ne faudrait pas trouver d’autre raison ailleurs que dans le message que véhicule 

l’ensemble des Psaumes du règne de YHWH. Dans ces Psaumes en effet, le 

psalmiste évoque la mémoire des patriarches du temps passé, dans le but d’établir 

une filiation directe entre le temps passé et le temps présent, entre l’époque des 

patriarches et l’époque post-exilique. Aussi, le nom de Jacob-Israël renvoie au Père 

de la nation, mais aussi à sa filiation avec Abraham et Isaac, avec lesquels YHWH 

avait conclu une alliance perpétuelle. C’est au nom de cette alliance éternelle, que 

les promesses sont réaffirmées et que les bénédictions qui les accompagnent 

s’étendent à tous les descendants d’Abraham (Gn 28, 13-15; 35, 12; 50, 24). C’est 

dans ce sens que 1 Ch 16, 13 n’hésite pas à reprendre comme le Ps 105, 6 cette 

proclamation : « Vous, race d'Israël, son serviteur, vous, fils de Jacob, ses élus ». 

Israël devient ainsi le serviteur de YHWH. Et la continuité entre le patriarche et le 

peuple qui a vécu l’Exil est nettement affirmée » (1 Ch 16, 36).  

 

Par ailleurs, la mention des noms des patriarches dans le quatrième livre du Psautier 

aide à mieux comprendre la comparaison qu’établit le psalmiste entre les 

expériences de vie des patriarches dans les premières institutions d’Israël, et celles 

du peuple d’Israël à l’heure de l’Exil ou de l’après l’Exil. On peut par exemple noter à 

cet effet que le Ps 105, 12 parle du petit nombre (j[mk rpsm), facile à compter (v. 

                                                 
709

 Il est l’équivalent d’Israël, utilisé 35 fois dans le Psautier. 
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12) des patriarches descendus en Egypte.710 Ce verset s’éclaire à la lumière de Dt 4, 

27 qui parle du nombre peu réduit des Exilés que Dieu conduit parmi les nations. 

 

Le Ps 105 parle aussi des patriarches qui étaient des émigrés au pays de Canaan, 

(vv. 12-13),711 et qui connurent les dangers des nations et des peuples (Gn 14; 15, 

13-21; 34). Dans cette description, l’histoire de Joseph en Egypte occupe une grande 

place. Tous ces faits n’ont comme objectif que de faire revivre l’expérience des 

patriarches auxquels Israël pouvait s’identifier. En évoquant leur mémoire, le 

psalmiste cherche à présenter chacun des patriarches comme des modèles que le 

peuple d’Israël pourrait imiter. Joseph, par exemple, est présenté par la tradition 

sacerdotale comme le paradigme des Exilés.
712

 Dans le Psautier, il est celui qui a 

vécu dans sa chair ce que les Exilés subissent à l’heure présente. Dans cette 

perspective, le Psaume 105 tient surtout à rappeler les actes sauveurs de YHWH à 

l’égard de son peuple dès les origines de son histoire, actes de salut qui devaient 

entraîner l’action de grâce et la pratique des commandements divins, étant donné la 

fidélité de Dieu à l’égard de son peuple.713  

 

A cet effet, divers titres attribués aux patriarches, serviteur, oint, élu,714 autrefois 

appliqués au roi David (1 S 24, 7; 26, 11; 2 S 1, 14), sont attribués dans le quatrième 

livre du Psautier, à Abraham, et aux patriarches. Le psalmiste décentre par le fait 

même l’attention de David (cf. Ps 2; 18, 50), pour mettre en exergue la foi des 

patriarches qui ont été fidèles à YHWH, bien avant lui.
715

 De même aussi, l’alliance 

conclue avec les patriarches reste valable pour Israël post-exilique, de même aussi 

la protection divine dont ont bénéficié les patriarches, demeure acquise pour les 

responsables d’Israël après l’Exil.  

 

                                                 
710

 Le psalmiste cite le chiffre de 70, comme dans Dt 10, 22; Gn 46, 17 et Ex 1, 5.  
711

 La tradition sacerdotale insiste sur ce thème. La terre de Canaan ne fut qu’un pays de 

pérégrinations (Ex 6,4), pour Abraham, (Gn 17, 8; 37, 1), pour Jacob (Gn 28, 4; 47, 9) et pour ses fils 
(Gn 36, 7). Ils résidèrent partout en étrangers (Gn 12, 10; 20, 1; 21, 23. 34; 23, 4; 35, 27). 
712

 J. L. VESCO, Le Psautier de David, p. 982. 
713

 J. L. VESCO, Le Psautier de David, p. 990. 
714

 A l’origine, le titre db[ fut un attribut royal qu’Israël aurait après de longues années, démocratisé. 

Le Deutéronome est vraisemblablement à l’origine de cet emploi théologique. En effet, dans le 

substantif db[, se trouve l’idée d’un examen, d’un choix mûrement réfléchi. Abraham est supposé 

avoir été l’objet d’un tel choix dont Israël a hérité. 
715

 H. J. KRAUS, Psalmen II, p. 312 considère le thème de fidélité comme thème majeur du Psaume.  
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Comme on peut s’en rendre compte, le quatrième livre du Psautier, à travers la 

mention des patriarches, fait appel à l’histoire d’Israël, pour dégager un trait sur la 

fidélité sans faille de YHWH qui ne connaît aucune entrave. Eu égard à tout ce qui 

précède, on peut dire que le quatrième livre du Psautier, mais surtout le Ps 105, avec 

ses nombreuses références aux patriarches, rend vivante la leçon de l’aujourd’hui de 

l’école deutéronomique, bien présente dans le Psautier, en présentant les traditions 

patriarcales et celles de l’Exode de telle façon que les Exilés puissent y trouver une 

raison d’espérer.716 On peut discerner ici les traces d’une relecture post-exilique de 

l’histoire d’Israël dont 1 Ch 16 se fait l’écho. Dans cette relecture, l’alliance avec 

Abraham y prend de plus en plus d’importance. L’alliance avec les patriarches se 

caractérise par le don du pays de Canaan et par sa valeur d’éternité. Aussi, la 

communauté post-exilique, identifiée aux patriarches, revit leur situation précaire. 

Toutefois, les allusions aux promesses accordées aux patriarches servent de 

garanties à l’Israël d’après l’Exil pour retourner dans son pays. 

 

Excursus 3. Le livre quatrième du Psautier comme livre du nouvel Exode. 

 

L’ordre du Psautier avec sa division en cinq livres,717 ses psaumes introductifs, ses 

doxologies, ses numérotations, révèle un programme théologique718 que les éditeurs 

ont voulu mettre en exergue. Déjà, C. T. NIEMEYER719 reconnaissait bien en son 

temps l’existence de collections de Psaumes et la possibilité d’un arrangement 

intentionnel de certaines portions du Psautier, mais il niait l’hypothèse de la présence 

d’un principe organisateur qui aurait présidé à l’arrangement actuel des 150 

psaumes du texte massorétique. Il a fallu attendre les recherches de G. H. WILSON720 
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 Cf. Is 40-55. Les traditions de l’Exode seront aussi actualisées dans les textes de Qumrân. 1QM 
XI, 9-10. La communauté des fidèles de Qumrân est calquée sur l’organisation même du peuple 
d’Israël à l’époque de l’Exode (Ex 18,21; Nb 31, 48. 54). Le N.T reprendra les traditions de l’Exode en 
les réactualisant (Mt 2, 15; 3, 3; 4, 1-11; Lc 9, 31; 1 Co 5, 7 ; 10, 1-11; He 3-4, 11). Sur l’actualisation 
et les relectures du personnage d’Abraham dans l’A.T, on lira avec intérêt J. L. VESCO, « Abraham, 
actualisation et relectures », pp. 33-80. 
717

 La division du Psautier en cinq livres est attestée de manière sûre par un passage du Talmud de 
Babylone (Qid 33a), et peut-être déjà dès 1 Q 30, où d’après les meilleurs spécialistes, l’expression 

~yrps ~yvmwx désigne le Psautier divisé en cinq livres. Voir. J. T. MILIK dans C. BARTHELEMY & J. T. 

MILIK (éd), pp. 132-133; E. PUECH, La croyance des Esséniens en la vie future: immortalité, 
résurrection, vie éternelle ? Histoire d’une croyance dans le judaïsme ancien, vol. 2 : Les données 
qumraniennes et classiques, (coll. Etudes bibliques, N.S. 22) 1993. 
718

 Pour D. C. MITCHELL, The Message of the Psalter, p. 15, le quatrième livre porte un programme 
eschatologique. 
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 C. T. NIEMEYER, Het problem van de rangschiking der Psalmen. 
720

 G. H. WILSON, The Editing of the Hebrew Psalter. 



241 

 

pour contester ce scepticisme. En effet, cet auteur reconnaît l’évidence d’un travail 

d’éditeur qui a consisté à lier ensemble en un tout, les 150 psaumes. D’après lui en 

effet, l’unité du Psautier n’est pas seulement une combinaison commode d’éléments 

disparates ne donnant comme résultat qu’un regroupement formel accidentel, mais 

elle représente l’aboutissement d’un propos délibéré bien précis d’une organisation 

des 150 Psaumes due à un compilateur final. 

 

Dans cette configuration, on n’éprouve aucune difficulté à déceler l’importance des 

psaumes introductifs, qui ont été placés de manière intentionnelle au sein des 

collections particulières et à des endroits bien définis, pour orienter l’interprétation de 

tous les psaumes du même groupe. Dans ce sens, ces Psaumes se comprennent 

comme des pièces maitresses qui guident toute l’histoire des livres qu’ils 

introduisent, et fournissent des informations pour la compréhension du message 

théologique que ces livres portent. Pour le quatrième livre du Psautier, la mention du 

nom de Moïse attribué au Psaume 90, ne peut que confirmer une telle hypothèse. En 

effet, se trouvant au début du quatrième livre du Psautier, le Psaume 90 oriente la 

lecture du livre au-delà de David, tournant ainsi le dos à la monarchie davidique, 

pour rappeler la période de lune de miel dans la relation qu’Israël antique entretenait 

avec YHWH.721  

 

Au cœur du livre quatrième du Psautier qui s’ouvre par ce Psaume 90, se dévoile 

l’importance des thèmes qui évoquent les errances d’Israël au désert au temps de 

Moïse (Dt 32, 19. 26. 35. 39; 33).722 On le sait, le désert fut un temps d’épreuve, mais 

aussi un temps de connaissance de Dieu. Sur les traces de Moïse, Israël a fait 

l’expérience de la découverte de la miséricorde de Dieu, qui a conduit le peuple 

d’Israël depuis la sortie de l’Egypte jusqu’à son entrée dans la terre promise. Ce 

                                                 
721

 On note à ce propos le commentaire de N. L. DECLAISSE-WALFORD, Reading from the Beginning, 

p. 81 « The shapers of the Psalter placed this psalm at the beginning of Books four in order to turn the 
reader’s/hearer’s attention away from David and the monarchy and back to the beginning, back to the 
“honeymoon” period of ancient Israel‘s relationship with YHWH-the Exodus- and back to the beginning 
of the Psalter. The key to Israel’s survival in Exile is precisely what it was in the Exodus- complete 
reliance upon YHWH».Each of these psalms functions in an important way in shaping the story of the 
Psalter. The circumstances of life in the postExilic community determined how the people read each 
psalm and/ or group of Psalms and the hermeneutical process by which the Psalter achieved its final 
shape». 
722

 L’évocation des traditions du désert se reflète dans la traduction de la LXX du Ps 95, 1(96 TM) : 

o[te oi=koj wv|kodomei/to meta. th.n aivcmalwsi,an :« Quand la maison est reconstruit, après la 

captivité » et la LXX Ps 96, 1(97) : Tw/| Dauid o[te h` gh/ auvtou/ kaqi,statai : « Pour David, quand 

son pays fut reconstitué ».  
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temps de l’Exode fut un moment déterminant dans l’histoire d’Israël. Il deviendra à 

l’époque post-exilique, le type et le gage de toutes les délivrances effectuées par 

Dieu en faveur de son peuple. Ainsi pour ce peuple de nouveau captif à Babylone en 

raison de ses infidélités, la délivrance par YHWH sera aussi annoncée comme un 

renouvellement de l’Exode. De nouveau le peuple est convaincu que Dieu va 

racheter son peuple (Is 63, 16). A cet effet, l’Exil et le désert, tous définis comme 

temps d’épreuve et de purification, sont rapprochés. 

 

Eu égard à ce qui vient d’être dit, le recours aux thèmes qui évoquent les errances 

du peuple d’Israël au désert se trouvent être en lien avec la souffrance du peuple 

pendant la période trouble de la catastrophe que fut l’Exil, mais aussi avec les 

questionnements existentiels qui ont suivi. C’est dans ce sens que le livre quatrième 

du Psautier se fonde sur la relecture des témoignages des hommes du temps passé, 

pour dégager l’attitude juste à adopter devant ces questionnements qui traduisent 

l’incroyance, les hésitations du peuple devant la puissance de Dieu. Le recours à 

l’expérience de l’Exode se voit dès l’ouverture du quatrième livre du Psautier. En 

effet, dans ce Psaume, le psalmiste, préoccupé par la question de la mort de sa 

communauté, compare la génération des hommes après l’Exil, à celle de l’Exode, 

condamnée par Dieu à mourir dans le désert, à cause de son incroyance (Nb 14, 22-

23). Pour ce peuple, la solution que préconise le psalmiste est l’appel à YHWH pour 

la restauration de son peuple par YHWH lui même.723  

 

Comme on peut s’en rendre compte, le Psaume 90, évoque les errances d’Israël 

dans le désert, non seulement par l’évocation du nom de Moïse, mais aussi à travers 

l’usage du vocabulaire qui rappelle le cantique de Moïse à la fin de l’Exode (Dt 32, 1-

52) et la bénédiction qu’il donne à Israël avant l’entrée en terre promise (Dt 33, 1-29). 

En effet, comme dans Dt 33, 27, Dieu est présenté comme le refuge (!w[m) de son 

peuple. Le psalmiste utilise au v. 15 les termes twmy et twnv comme au Dt 32, 7. La 

présence du verbe [bf qui apparait au v.14, évoque la bénédiction que Dieu 

accorde à ses enfants dans Dt 33, 23. Le Ps 91, qui se rattache au Ps 90, continue 

la même évocation du désert, à travers les dénominations divines du temps passé, 

(!wyl[ Ps 91, 1), (ydv lc Ps 91,1), (hdwcm Ps 91, 2), mais aussi par des termes 
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 D. C. MITCHELL, The message of the Psalter, p. 277. 
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comme wtrba, et wypnk ( Ps 91, 4), qui évoquent l’idée de protection comme dans Dt 

32, 11. La description du salut que les anges apportent aux hommes, s’exprime à 

travers le verbe afn, (Ps 91, 12), qui reprend l’image de la protection que Dt 32, 11 

utilise pour illuster la protection qu’un aigle assure à ses petits. Le Ps 91, 6 fait 

allusion à la protection du peuple de YHWH contre la peste (rbdm) et le fléau (bjq), 

comme dans Dt 32, 24. Le Ps 91, 13 et Dt 32,33 présentent un usage parallèle des 

mots dragon (!ynt) et vipère (!tp), comme une paire des mots qui représente les 

ennemis de l’homme, contre lesquels Dieu apporte son salut. Les versets 5-6 avec 

l’expression ~mwy @w[y #xm, « la flèche qui vole au grand jour »,724 se réfère à Dt 32, 

24. Par conséquent, en évoquant le danger que le peuple a encouru dans cette 

atmosphère sauvage, qu’était le désert, le psalmiste fait allusion à la période de 

souffrance que son peuple connait pendant la période de l’Exil. Il entend relever la 

portée de la protection qu’Israël devra attendre de YHWH, qu’il présente comme le 

Dieu qui protège (ydv lc Ps 91, 1) et qui assure la sécurité à ses fidèles devant les 

démons725 qui les menacent, la nuit, le jour, le soir et à midi.  

 

Malgré le fait qu’ils soient dépourvus des formes qui rappellent explicitement le 

contexte de l’Exil et de l’Exode, les Psaumes du règne de YHWH (Ps 93-100), n’en 

demeurent pas moins inopérants, pour éclairer le contexte ancien dont font allusion 

les Psaumes du quatrième livre du Psautier. En effet, les Psaumes 93-100 sont en 

lien avec la tradition de l’Exode à travers l’expression $lm hwhy (Pss 93, 1; 96, 10; 

97, 1; 99, 1), dont la première référence dans l'histoire biblique apparait dans le 

cantique de la mer (Ex 15, 18) : d[w ~l[l $lmy hwhy « Le Seigneur règne à tout 

jamais ». Ici, le thème du règne de YHWH se trouve être approprié dans cette 

collection qui parle de la fin de l’Exil et du retour de YHWH auprès de son peuple. On 

voit apparaitre l’idée du retour de YHWH aux Pss 96, 1-2; 98, 1 avec l'expression 

hwhyl wryv. Cette expression hwhyl wryv fait sa première apparition dans le cantique 

de la victoire (cf. Ex 15, 1. 21). Elle occupe une place importante dans les deux 
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 Selon J. L. VESCO, Le Psautier de David II, p. 860, l’expression « la flèche qui vole de jour » peut 
faire allusion à un démon. Le Targum l’appelle « l’ange de la mort ». (cf. Midrashim, Tehillîm, Ps 91,3). 
725

 Dans la mentalité sémitique, le désert est perçu comme un lieu de tout danger où vivent les 
démons de la nuit. D’après J. L. VESCO, Le Psautier de David, p. 860, l’expression « frayeur de la nuit 
» qu’on retrouve au Ps 91,5 peut faire penser à des forces démoniaques. Is 34, 14 mentionne un 
démon Lilît, qui correspond à la démone babylone Lilitu, mais qu’une étymologie populaire a pu 

rattacher au mot nuit (hlyl) ». 
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textes, formant une triple invocation au début du Psaume et une inclusion autour de 

la chanson de la mer. Au Ps 96, 1 on peut noter par exemple, que l’attestation de 

l’expression ryv hwhyl évoque intentionnellement les événements de l'Exode. 

Cependant, par rapport au « chant ancien » de l’Exode, cette fois une nouvelle 

chanson est chantée, suggérant ainsi un nouvel ordre de la rédemption, comparable 

avec le rachat de l'Égypte. Le chant nouveau dont fait allusion le psalmiste ici, paraît 

désigner toute louange qui reconnait une nouvelle intervention divine. Il est nouveau 

parce qu’au-delà des circonstances présentes, le psalmiste reconnait implicitement 

que Dieu est à l’œuvre et ouvre pour son peuple un avenir insoupçonné.726 Le thème 

du désert est présent aussi dans le Psaume 99, 7 à travers l’évocation des prophètes 

du début de l'histoire d'Israël. En effet, l’expression !n[ dwm[b, « colonne de nuée », 

se réfère à la marche du peuple de Dieu, guidé par YHWH. Le psalmiste l’évoque 

comme le symbole de la présence divine d’où Dieu parlait à Moïse (Ex 24, 15-18; 33, 

9-10; Dt 31, 15) et Aaron (Nb 12, 5). 

Au centre des Psaumes du règne de YHWH, se trouve le Psaume 95 qui porte sur la 

génération de l’Exode un jugement négatif. L’enseignement du psalmiste ici apparait 

dans un but didactique. Il voudrait encourager la communauté à éviter les erreurs du 

passé.727 On le voit, le psalmiste rappelle les événements qui se sont produits à 

Massa et Merribah (Ex 17, 7; Nb 20, 2-13) et décrit la rébellion de la génération 

antérieure (vv. 8-10), comme une faute qui lui valut la punition de YHWH (vv. 10-11). 

L’expression @r[-hvq, « durcir la nuque » (Ps 95, 8) qu’il utilise ici, décrit 

particulièrement l’apostasie dont Israël s’est rendu coupable en rendant un culte au 

veau d’or (cf. Ex 32, 9; 33, 3. 5; 34, 9; Dt 9, 6). Le rappel de l’apostasie du peuple du 

désert a pour objectif de préserver les auditeurs contemporains du châtiment divin 

que leurs ancêtres ont reçu. Le peuple ancien dans le passé en effet a douté de la 

présence de Dieu, à ses côtés. Il a refusé d’admettre que les événements qu’il vivait, 

constituaient la trame d’une histoire de salut que Dieu tissait avec amour. Par ce 

rappel, le psalmiste encourage le peuple d’après l’Exil à ne pas ignorer la force de ce 

Dieu au-delà des temps qui conduit l’histoire des hommes. 
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 J. L. VESCO, Le Psautier de David, p. 902. 
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 Ainsi l’interprète aussi Heb 3, 7-4, 11. L'auteur traite des Israélites dont la foi en la messianité de 

Jésus est chancelante (vv. 3. 14) et leur rappelle que leurs ancêtres n'ont pas hérité dans le désert en 
raison de leur incrédulité (vv. 17-19). 
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On retrouve des allusions explicites aux événements de l’Exode, surtout dans les 

derniers Psaumes (Ps 101-106) du livre quatrième du Psautier. Ces Psaumes se 

fixent sur l’idée de repentance du peuple de YHWH. Ils sont regroupés sous le titre de 

dwdl, qui apparait dans cet ensemble littéraire comme une figure royale. En effet, 

après l’évocation du nom de David à la fin du troisième livre du Psautier, la reprise de 

ce titre dwdl par delà les Psaumes attribués à Moïse (Ps 90-100), s’avère être une 

indication implicite de la pleine implication de David, lui-même comme roi qui vient 

demander pardon à YHWH pour son peuple. David exhorte YHWH à agir rapidement 

pour réaliser son grand plan pour Israël. On peut penser qu’à travers le personnage 

du roi David, c’est l’espérance d’un nouveau roi qui s’exprime, et qui fixe les 

nouvelles dispositions pour le retour de YHWH. L'arrière-plan de la plainte de David 

se manifeste dès le premier Psaume de la série (le Ps 101). Ce Psaume est à la fois 

une confession (vv. 1-5) et une instruction (vv. 6-8). Le Psaume 102 qui le suit, 

renoue avec l’idée de la nature sauvage du désert à travers la comparaison qu’il 

établit entre Israël et la fumée (!v[) (Ex 20, 18) et le brasier (dq)
728 (vv. 4-5), ou avec 

l’herbe (bf[) qui dessèche (v. 12). Ces comparaisons font allusion à la disparition 

complète de l’homme sous l’effet de la colère de Dieu. Les versets 7-8 parlent 

explicitement des oiseaux du désert, comme le hibou (rbdm taql) (Lv 11, 18), de 

l’oiseau solitaire (rwpc) (Dt 14, 11).  

 

Le Psaume 103 qui comme on le sait comporte de nombreuses correspondances 

avec le Psaume 90,729 mais présente aussi comme en Exode le thème de la 

tendresse et de la bonté de Dieu comme réponse aux angoisses de l’homme. En 

effet, le psalmiste loue YHWH à cause de son amour fidèle. Il est un Dieu tendre et 

porté au pardon. Le Psaume 103, 8 cite explicitement Ex 34, 6: 

dsx-brw ~ypa $ra hwhy !wnxw ~wxr: « Le Seigneur est miséricordieux et bienveillant, 

lent à la colère et plein de fidélité ». Le vocabulaire du péché que le psalmiste utilise 

dans ce Psaume reprend intégralement celui du livre d’Exode.730 L'Exode est aussi 

rappelé aux versets 14-15, à travers la comparaison de la nature éphémère de 
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 Voir hdqwm (cf. Is 33, 14; Lv 6, 2).  
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 On peut comparer les versets suivants dans les deux psaumes : Le nom de Moïse (Pss 90, 1; 103, 
7); l’homme poussière (Pss 90, 3; 103, 14); ses jours sont éphémères (Pss 90, 5-6;  103,15) les fautes 
de l’homme (Pss 90, 7-8; 103, 3. 10. 12); la bonté de Dieu (Pss 90,14; 103, 4. 8. 11. 17-18); la pitié de 
Dieu pour ses serviteurs (Pss 90, 13; 103,13).  
730

 Voir Ps 103, 10. 12; Ex 34, 7; Ps 103, 3; Ex 34, 9; Ps 103, 18; Ex 34, 10-11. 
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l’homme avec l’herbe, et à travers l’évocation de Moïse au v. 7, comme témoin des 

prouesses de YHWH (Ex 33, 13).731  

 

Les trois derniers Psaumes qui clôturent le quatrième livre du Psautier se fondent sur 

l’intervention de Dieu à la création et dans l’histoire du peuple d’Israël dans le passé. 

Dans ce sens, ils portent à merveille la thématique de l’Exode, comme un moment de 

libération du peuple de Dieu, et comme un gage de la nouvelle relation que le peuple 

d’Israël après l’Exil est appelé à établir avec YHWH. En effet, chaque Psaume de cet 

ensemble littéraire porte une spécificité quant au thème qu’ils abordent. Cependant 

tous reprennent d’une manière ou d’une autre, les thèmes majeurs abordés par les 

Psaumes précédents. On le voit, le Ps 104 est un hymne qui célèbre à la fois la 

grandeur de Dieu, créateur du monde. Dans cette création, l’homme, quatre fois 

nommé, au centre du poème (vv. 14. 15 bis. 23), a un rôle primordial. Dieu a établi 

un ordre auquel les astres eux-mêmes sont soumis (Ps 104, 5). Seul le mal peut 

troubler cette harmonie, aussi Dieu garde-t-il le pouvoir d’envoyer son souffle et le 

retirer (Ps 104, 29). Comme il a vaincu le mal, il peut toujours tout renouveler et tout 

faire disparaitre (Ps 104, 30). Cet hymne à la création comme on le voit, confirme la 

souveraineté universelle de YHWH. A travers l’utilisation de ses six participes (Ps 

104, 1-4)732 dans ce Psaume, le psalmiste décrit la création du monde, non pas 

comme un acte du passé, mais bien comme un acte permanent et continuel. La 

description des monstres marins et des divinités anciennes dans cet hymne, visent à 

démontrer la création du monde comme une nouvelle création de la nation, qui met 

fin à l’Exil.733 Il est ce Dieu qui vient pour délivrer Israël Pour le psalmiste, une telle 

présence de Dieu dans le monde, voudrait dire que le Dieu qui mène l’histoire 

d’Israël est aussi celui qui conduit tous les événements du monde. 

 

A la suite du Psaume 104, le Psaume 105 renoue avec les traditions de la Genèse et 

de l'Exode, à travers la célébration des actes libérateurs de YHWH en faveur d’Israël 

dans son histoire. Il se rattache au Psaume 90 par la reprise du nom de Moïse, 

auquel il joint Aaron (v. 26). Après un rappel du souvenir de l’histoire d’Israël à 

                                                 
731

 D’après D. C. MITCHELL, The message of the Psalter, p. 293, dans l’interprétation de verset, le 

psalmiste s’inspire d’Ex 34, 6-7. 
732

 Voir J. L. VESCO, Le Psautier de David II, pp. 957-959.  
733

 Pour D. C. MITCHELL, The message of the Psalter, p. 293, on retrouve dans ce Psaume une idée 

conforme à la théologie de l’Ancien Testament qui relie les deux thèmes : création et règne de YHWH.  
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travers des termes et des expressions comme ![nk-#ra-ta !ta $l : « Je donne la 

pays de Canaan » (cf. Dt 4, 21. 38; 12, 1; 15, 4; 19, 10; 20, 26) ou hlxn « part 

d’héritage » (Ps 105, 11// Dt 32, 9). C’est précisément aux versets 24-36 que sont 

décrits en détails les évènements de l'Exode. En effet, le psalmiste rappelle le thème 

de la souveraineté absolue de YHWH en lui attribuant directement le changement 

d’attitude des Egyptiens à l’égard d’Israël (v. 25). L’allusion est explicite à l’Exode 

ancien. Cependant, dans les récits de l’Exode, c’est Dieu lui-même qui endurcit le 

cœur de Pharaon (Ex 7, 3; 9, 12; 8, 11. 28; 9, 34). L’auteur sacré présente une forme 

analogue, en montrant que c’est le cœur de pharaon qui s’obstine (qzx Ex 8, 15; 9, 

35) ou s’alourdit (dbk Ex 9, 7). L’expression twa « signes » et tpwm « prodiges » que 

le psalmiste utilise au v. 27, désigne dans la littérature deutéronomique les plaies de 

l’Egypte (cf. Dt 4, 34; 6, 22; 7, 19; 26, 8; 29, 2). Le psalmiste en fait large écho dans 

cette partie : les ténèbres ( v. 28; Ex 10, 21-29); les eaux changées en sang (v. 29; 

Ex 7, 14-25); les grenouilles (v. 30; Ex 7, 26-8, 11); les insectes (v. 31a; Ex 8, 16-20) 

et les moustiques (v. 31b; Ex 8, 12-15); les sauterelles et les locustes grimpantes (vv. 

34-35; Ex 10,1-20; les premiers nés (v. 36; Ex 11, 4-8).734 

 

La section suivante, composée des versets 37-39, parle directement du miracle de la 

traversée de la mer, comme le moment clé de la libération d’Israël de l’Egypte. En 

effet, le verbe acy, « faire sortir », que le psalmiste utilise ici apparaît comme un 

terme technique735 pour rappeler l’Exode, comme une libération de l’esclavage. Au v. 

40, le psalmiste parle explicitement du miracle des cailles et de la manne, comme en 

Exode. Cependant, contrairement à Exode,736 où le miracle signifie un don divin qui 

rassasie, ici, il vise la réponse que le Dieu fidèle donne à la promesse de YHWH, qu’il 

avait faite à Abraham dont il s’est souvenu. Comme on peut s’en rendre compte, le 

psalmiste fait un donc un retour dans l’histoire d’Israël, depuis les origines pour 

                                                 
734

 Au sujet des plaies de l’Egypte, le Psaume 105 cite à larges traits Ex 7, 14-12, 42. Cependant, leur 
nombre, ainsi que l’ordre de citations de plaies entre les deux corpus ne coïncident pas.  
735

 A propos du verbe acy, J. L. VESCO, Le Psautier de David II, pp. 986-987 note qu’au hi, il n’apparait 

dans le Psautier, dans le contexte de l’Exode qu’au Ps 105, 37. 43 et peut être au Ps 66,12. Dans le 
Ps 136, 11-12 on retrouve la formule deutéronomique : « à main forte et à bras étendu ». (Dt 4, 34; 5, 
15; 11, 2). 
736

 Pour J. L. VESCO, Le Psautier de David II, p. 988, le récit d’Ex 16 sur la manne est une réponse 
aux murmures d’Israël qui regrette le pain qu’il mangeait à satiété lorsqu’il était en Egypte (Ex 16, 7-9). 
Tandis que dans Nb 11,7-9 l’auteur sacré ne parle de la manne qu’incidemment dans une note 
descriptive, comme un don de Dieu envoyé à Israël pour l’humilier et le mettre à l’épreuve, pour son 
bien, en lui apprenant que l’homme ne vit pas seulement de pain, mais de tout ce qui sort de la 
bouche de YHWH (Dt 8, 3. 16). 
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rappeler les actes sauveurs de YHWH, à l’égard de son peuple. Dans le contexte de 

la fin de l'Exil, ces actes sont révaleurs de l’espérance que porte le psalmiste, pour le 

retour de YHWH auprès de son peuple. 

 

A la fin du livre quatrième du Psautier, le Ps 106 se penche lui aussi comme le 

précédent sur l’histoire d’Israël. Le psalmiste met dans un relief saisissant la tension 

qui existe entre l’amour de YHWH et la désobéissance de son peuple. En effet, après 

une brève introduction sur la louange et la bénédiction qu’il implore sur lui et tous les 

fidèles de YHWH (vv. 1-5), le psalmiste se lance dans une confession nationale des 

péchés d'Israël, où rébellion, oubli, envies, idolâtries, récriminations, sacrifices 

abominables dans la marche vers la terre promise, sont sans cesse rappelés (v. 6-

39). Comme en Ex 4, 1. 8; 6, 9, il montre que l’incompréhension d’Israël s’était déjà 

manifestée à l’égard de Moïse autrefois, mais va plus loin en parlant de l’absence de 

souvenir de la part d’Israël. L’Episode de Marah est évoqué à travers le verbe 

désobéïr (hrm) que le psalmiste utilise ici. Le v. 7 fait allusion à Ex 14, 10-12 où par 

peur des Egyptiens, Israël demande à Moïse de le laisser servir en Egypte. Le thème 

de l’oubli (xkv) au v. 13 dont fait preuve Israël n’est pas sans rappeler Dt 4, 9. 23; 

6,12; 9, 7; 25, 19; 32, 18), qui met en garde Israël contre ce tort. Le v. 14 reprend le 

thème hwat pour rappeler le désir de convoitise, comme en Nb 11, 4. 34.35, dont les 

effets ont entrainé la mort. Avec l’évocation de Moïse, le temps du séjour d’Israël a 

bien été le temps du refus de l’autorité de Moïse, le temps du rejet de la sainteté dont 

le sacerdoce d’Aaron est le médiateur. Il est aussi, par voie de conséquence, le 

temps du châtiment des impies. Le v. 19, qui porte hksml wwxtvyw brxb lg[-wf[y  

« A l'Horeb ils ont façonné un veau; ils se sont prosternés devant du métal », reprend 

intégralement Ex 32, 8 à propos du culte du veau d’or. Au v. 24, après l’adoration du 

veau d’or en Horeb, le Ps 106 fait allusion aux critiques formulées par le peuple lors 

du retour des explorateurs de la terre promise (Nb 13-14; Dt 1, 22-36). Le verbe 

murmurer (!gr), tel qu’il apparait ici fait penser à Dt 1, 27. Il en est de même pour le 

rappel de l’apostasie d’Israël en faveur du Baal Peor (Dt 4, 3). Le psalmiste fait aussi 

allusion explicitement aux eaux de Meribah (Ps 106, 32-33).  

 

On peut dire en conclusion que même dans la confession des péchés, le psalmiste 

n’oublie pas de garder le caractère théocentrique des Psaumes du règne de YHWH. 
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Aussi, le Psaume 106 ne fait qu’affirmer que YHWH va accomplir un prodige en 

sauvant encore une fois un pécheur. L’accent est mis sur le pardon que Dieu va 

accorder à son peuple. Pour J. L. VESCO, les perspectives théologiques du Psaume 

en effet recoupent celles du Deutéronome. Il présente par ce fait le même schéma 

habituel en quatre étapes qu’il porte, à savoir : Quand Israël abandonne YHWH pour 

les idoles, ce dernier livre Israël à des oppresseurs. Aussi, Israël crie vers YHWH et 

YHWH sauve. En conclusion l’histoire recommence avec de nouvelles apostasies et 

de nouveaux saluts.737 

 

Comme on peut le voir, le livre quatrième du Psautier se distingue entre autres par 

les thèmes de l’Exode, du désert, et du règne de Dieu. L’Exode cependant reste le 

paradigme du salut car il a révélé YHWH comme sauveur d’un peuple pécheur. A 

plusieurs reprises, il se réfère à Moïse, aux errances du peuple d’Israël dans le 

désert, à travers les expressions caractéristiques qui rappellent le chant de la mer 

(Ex 15), et des images de créatures maléfiques et de dépérissement de la 

végétation, qui reflète le contexte de désert. Par ailleurs, on semble retrouver à 

travers la diversité de ces thèmes l’évidence d’une progression de la pensée des 

rédacteurs, qui part du péché de la génération de l’Exode, et qui se termine par le 

pardon que YHWH lui accorde par l’intercession de Moïse, son serviteur. Celle-ci se 

fonde sur la bonté et la fidélité de YHWH à sa promesse. A l’approche de la fin d’un 

temps d’Exil qu’Israël a vécu comme une terrible punition pour ses fautes, le 

quatrième livre du Psautier s’appuie sur des événements de l’Exode et du désert 

pour demander cette même fidélité à YHWH afin de réaliser sa promesse de 

pardonner à son peuple. L’Israël d’après l’Exil se penche sur la relecture de son 

passé pour renouer des relations d’amour avec le Dieu de ses pères et de l’Exode 

qui a jadis promis et donné une terre afin d’y observer la loi que l’alliance exige. Le 

rappel de cette histoire est didactique. En effet la génération qui a vécu l’Exode a été 

rassasiée des dons de Dieu. Elle a reçu dans la joie la terre des nations après avoir 

échappé à la haine de ses ennemis. Tel est le destin promis à tous ceux que l’Exil a 

dispersés. Un tel programme dans le Psautier apparait comme une réponse aux 

angoisses du peuple dans la tourmente.738  

                                                 
737

 J. L. VESCO, Le Psautier de David II, p. 1016. 
738

 D. C. MITCHELL, The message of the Psalter, accrédite la thèse selon laquelle la composition 

littéraire du Psautier suivrait un programme eschatologique, tel qu’on le trouve exprimé en Za 9-14. 
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Pour tout dire, l’Exode ancien a servi de cadre de lecture pour motiver Israël d’après 

l’Exil à solliciter le retour de YHWH à ses côtés. Le rappel de l’Exode et des traditions 

du désert, apparaît dès lors comme un moyen pour redonner confiance au peuple.739 

Pour cela, Moïse, qui a cheminé avec Israël dans le désert est encore sollicité pour 

bénir Israël à la fin de l’Exil, comme il l’a fait dans Dt 33 pour Israël dans la plaine 

avant sa mort et avant l’entrée d’Israël sur la terre promise. Dans ce livre quatrième 

livre du Psautier, fortement marqué par l’alternance, « soir et matin », l’intention 

théologique qui s’y dessine est de vouloir solliciter la présence de Dieu pour 

intervenir auprès de son peuple comme il l’a fait autrefois dans l’ancien Exode.740 

Dans ce sens, l’évocation de noms de Moïse, d’Aaron, et de dénominations divines 

anciennes, ynda (Ps 90, 1), ainsi que l’allusion à la thématique du désert, présentes 

dans ce livre, font du quatrième livre du Psautier, le livre du nouvel Exode.  

 

c. Le Psaume 90 et ses thèmes majeurs dans le quatrième livre du Psautier. 

 

L’hypothèse selon laquelle le Psautier est un livre a suscité plusieurs intérêts dans 

l’interprétation des Psaumes, parmi lesquels, celui de retrouver l’origine 

rédactionnelle de certains groupes de Psaumes, et de dégager l’idée de base qui a 

milité pour leur regroupement. Pour le quatrième livre du Psautier, cet intérêt est 

présent dans les recherches menées ces derniers temps par J. SCHNOCKS,741 et A. 

GELSTON,
742 pour lesquelles, nous avons accordé dans notre étude des larges 

espaces. Sans nous écarter de cet axe de recherche, celui que nous proposons 

voudrait lire tous les dix-sept Psaumes du quatrième livre, comme les chapitres d’un 

livre qui a un seul message à communiquer. Après l’étude sur le contexte littéraire du 

quatrième livre du Psautier, ainsi que sur sa structure, et la fonction de l’intercession 

de Moïse, il nous faudrait maintenant examiner les réponses que le livre quatrième 

réserve à la question des fragilités humaines. Ainsi que nous l’avons démontré, le 

Psaume 90 dans sa manière d’opposer le temps de Dieu à celui de l’homme, a 

                                                 
739

 D. C. MITCHELL, The message of the Psalter, p. 295. 
740

 Pour M. D. GOULDER, « The Fourth Book of the Psalter », p. 109, se fonde sur les alternances 

matin-soir, pour attribuer un contexte au livre quatrième du Psautier. Pour lui en effet, les Psaumes 
paires tombaient dans la soirée, tandis que les psaumes au nombre impair dans la matinée. Aussi, 
considérait-il le Psaume 90, comme un Psaume du soir. 
741

 J. SCHNOCKS, Vergänglichkeit und Gottesherrschaft. 
742

 A. GELSTON, « Editorial arrangement in Book IV of the Psalter », 



251 

 

développé plusieurs motifs divins que nous retrouvons dans le quatrième livre du 

Psautier. Dans cette perspective, à partir des thèmes relevés dans le Psaume 90, 

nous voudrions retrouver les thèmes majeurs qui concourent à la compréhension du 

message théologique du quatrième, et plus précisément, nous voudrions retenir des 

motifs qui à la suite du Psaume 90, constituent des réponses à la question du Ps 89, 

50, sur la permanence de la bonté de YHWH. C’est dans ce sens, que nous allons 

retenir quatre motifs majeurs qui semblent être déterminants à la fois, pour préciser 

la portée de la réponse du Psaume 90 à la question sur les fragilités de l’homme, 

mais aussi pour cerner le contexte dans lequel cette réponse doit être comprise. 

Pour certains de ces thèmes, malgré le fait qu’ils véhiculent la même thématique que 

dans le Psaume 90, ils sont parfois livrés au moyen d’autres vocables lexicaux. 

Aussi, notre préoccupation est d’indiquer dans un premier temps les Psaumes ainsi 

que les termes dans lesquels ils sont présentés, et dans un deuxième temps de 

saisir leur sens et le contexte dans lequel où ils sont utilisés dans le quatrième livre 

du Psautier. L’objectif que nous visons est de cerner l’incidence de la réponse du 

Psaume dans le quatrième livre, d’une part et d’autre part, de montrer que le Psaume 

90 à l’introduction du quatrième livre est véritablement une grille de lecture du 

quatrième livre du Psautier. Quatre motifs seront particulièrement relevés à cet effet : 

Les motifs du refuge, de la bonté, de la splendeur de Dieu, et l’identité des 

serviteurs, comme un indice temporel. 

 

a. Le motif du refuge dans le livre quatrième du Psautier. 

 
Les versets 1-2. 17 du Psaume 90 présentent le thème de la protection que YHWH 

assure à son peuple à travers les dénominations divines que l’Israël ancien utilisait 

en temps d’épreuve et de catastrophe nationales. Pour J. F. D. CREACH,743 le motif du 

refuge joue un rôle important dans la description du message des Psaumes 90-106. 

Dans ses recherches, cet auteur s’appuie sur l’hypothèse de G. H. WILSON
744 pour 

développer son hypothèse, selon laquelle le livre quatrième du Psautier déploie en 

quatre points la réponse à la question du psalmiste sur la catastrophe de l’Exil (Ps 

89). Aussi, on peut retenir que (1) YHWH est roi, (2) Il était le refuge d'Israël avant la 

monarchie, (3) Il le sera encore après la monarchie, (4) Il bénira ceux qui se confient 

                                                 
743

 J. F. D. CREACH, Yahweh as refuge, p.93. 
744

 G. H. WILSON, Editing of the Hebrew, p. 215. 
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en lui. Dans ce vaste programme, le motif de YHWH-refuge comme réponse à la 

question de la décadence de la monarchie et à l’Exil qui s’en est suivi couvre de son 

ombre tout le quatrième livre du Psautier. Cette réponse apparaît d’abord dans le 

premier Psaume de cet ensemble, à travers le substantif !w[m (Ps 90, 1). Ce Psaume 

90 est un appel au secours à YHWH le refuge (!w[m) d’Israël de génération en 

génération. Cet appel à l’aide se comprend en même temps comme un rappel de 

l’importance de la place que ce YHWH-refuge, occupait en Israël avant la monarchie.  

On retrouvera la même idée dans le Psaume suivant à travers le substantif hsxm (Ps 

91, 2. 9). Dans ce Psaume en effet, le thème du refuge est la clé de lecture.745 La 

description de la protection que Dieu assure à son peuple apparaît de plusieurs 

manières. Il apparait d’abord au verset 4 à travers les images des ailes (hrba) et des 

plumes (@nk) de la femelle d’oiseau. Ainsi, appliqué à Dieu, le psalmiste le considère 

comme celui qui protège ses fidèles contre les démons qui créent la terreur (dxp) la 

nuit. Le psalmiste continuera la description de cette protection divine au Psaume 92, 

16 à travers le terme (rwc) « rocher », qui véhicule l’idée de stabilité. A la différence 

de l’homme, le terme rwc suggère l’assurance que le psalmiste proclame en YHWH 

qui vit très haut (~wrm)746 et pour toujours (~lw[) (v. 9). Le livre quatrième du Psautier 

continue la description de la protection de Dieu au Ps 94, 22 à travers trois 

substantifs : bgfm « forteresse », hsxm « refuge », rwc « roc ». Dans ce Psaume, le 

psalmiste prend part au drame national à la suite d’une situation qu’il juge comme 

une injustice, aussi, se tourne t-il vers le jugement divin qu’il sollicite en faveur des 

justes.747  

 

Eu égard à ce qui vient d’être dit, on peut dire que le thème de YHWH-refuge, à 

l’introduction du quatrième livre du Psautier, nous renseigne sur le contexte 

historique de ce livre. Le nom de YHWH comme refuge est évoqué à l’occasion d’une 
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 P. HUGGER, Jahwe meine Zuflucht, p. 58. 
746

 On lira au sujet de ce substantif le commentaire de J. F. D. CREACH, Yahweh as refuge, p.95-96:  

« The term ~wrm which means ‘height’ is a description of the abode of Yahweh and is probably related 

to the idea of the cosmic mountain. It is interesting to note however that sometimes the word refers to 
a defensible position or a fortified city (Jg 5,18; 2 R 19, 23; Is 22, 16; 24, 21; 26, 5; 33, 16; 37, 24; Jr 
31, 12; 51, 53; Ez 17, 23; 20, 40;34, 14), specificially, Jerusalem. In Ezechiels texts listed above, it 
points to the temple mount in the light of the mythical abode of God. Thus, Zion is understood as a 
refuge par excellence. In Psalm 92, it may refer to the security provided by Yahwe’s presence in 
Jerusalem as well as the soundness of God’s heavenly abode ». 
747

 On peut comparer les deux psaumes Ps 92, 5-9; 94,8-11. 
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situation dramatique. Ici, il vise l’Exil, ainsi que la destruction de Jérusalem, et son 

ordre religio-politique qui a suivi l’Exil. Dans le quatrième livre du Psautier, cette 

dénomination divine est interprétée comme un concept de royauté.748 

 

Ainsi, pour J. F. D. CREACH, la réponse à cette situation apparaît dans ce livre 

quatrième du Psautier, dans cet ordre749 : (1) YHWH est le seul monarque fiable (Ps 

93, 95-99); (2) il est roi, mais aussi le refuge et le protecteur d'Israël, aujourd'hui 

comme dans les âges passés; (3) les justes cherchent recours auprès de YHWH seul 

comme refuge (!w[m; Ps 90, 1; cf. hsxm en Ps 91, 9); rocher (rwc Ps 92, 16; 94, 22); 

et (4) YHWH les protège partiellement au moyen de la loi, hrwt (94, 12-13). Ainsi, 

comme le pense E. BEAUCAMP, dans le Psautier, ce motif du refuge suggère aussi 

bien l’idée de force que celle de victoire que Dieu donne à son peuple. A cet effet, 

Dieu n’est pas seulement celui qui sauve l’homme d’un danger quelconque, mais il 

est aussi celui qui triomphe devant des situations difficiles qui se présentent à 

l’homme.750 

 

Par ailleurs, dans le quatrième livre du Psautier le motif de YHWH comme refuge de 

son peuple, n’est pas isolé. Il est associe à plusieurs autres titres divins qui évoque la 

force et la puissance de Dieu en temps d’épreuve. On voit ces autres titres divins 

déjà dans le Psaume 90 aux versets 1-2. 17. YHWH est évoqué à travers des titres 

évocateurs. Il est ynda, la, et wnyhla ynda. Ces titres divins sont utilisés dans le 

quatrième livre du Psautier comme des arguments pour solliciter le retour de Dieu 

auprès d’Israël. Ainsi, on peut le voir, les titres de ynda et de wnyhla ynda sont 

utilisés comme des titres synonymes.751 Comme dans Ex 21, 5 l’utilisation du titre de 
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 J. F. D. CREACH, Yahweh as refuge, p. 54. 
749

 J. F. D. CREACH, Yahweh as refuge, p. 98 
750

 E. BEAUCAMP, La théologie des psaumes, p. 24, trouve que le mot français « succès », traduirait 

mieux le terme hébreu !w[m.  
751

 On note avec M. Z. BETTLER, God is King, p. 43 : «hwhy ynda, which appears 280 times is always 

read according to the Masorah as ~yhla ynda. This phrase is largely confined to cases where people 

are speaking to God or where a prophet is reporting what God spoke… Throughout the biblical period 

this phrase was read hwhy ynda ‘my master Yahweh’ and only later, when the tetragrammaton was 

read as ynda my master was the expression read ~yhla ynda, my master, God’ probably so ynda , my 

master would not be read twice in succession creating a strange redundancy. Some of the cases 
where my master Yahweh is used, that are neither addressing God nor reporting formulae, emphasize 
God’s strength (Isa 25, 8; Zeph 1,7; Zech 9,14; Ps 73, 28). At some point it became taboo to 

pronounce the tetragrammaton hwhy ». 
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ynda met en exergue la relation entre Dieu et ses serviteurs. Dans le Psautier, il 

désigne à la fois Dieu comme le maître du monde, et le Dieu d’Israël. On le voit dans 

le Psaume 69, 7 : « Seigneur (ynda) Dieu tout-puissant, que je ne sois pas la honte 

de ceux qui espèrent en toi, ni le déshonneur de ceux qui te cherchent, Dieu d'Israël  

(larfy yhla) ». Ici, les deux titres sont en apposition, pour traduire l’idée selon 

laquelle ynda, le maître du monde est par le fait même le Dieu d’Israël, qui est censé 

protéger son peuple. A cet effet, le quatrième livre du Psautier emploie ces deux 

titres d’une façon analogue. Dieu est présenté à certains endroits comme wnyhla (Ps 

92, 14; 95, 7; 98, 3), ou comme wnyhla hwhy (Ps 99, 5; 99, 8-9; 105, 7; 106, 47), mais 

les deux titres sont des termes synonymes. 

 

Une autre dénomination divine qui évoque l’idée de secours et de puissance se 

trouve être le nom de hwhy qu’Israël évoque aussi dans les Psaumes de 

lamentations. Le quatrième livre du Psautier en fait un large usage.752 La 

dénomination hwhy que le psalmiste s’éclaire à la lumière de l’épisode du buisson 

ardent (Ex 3, 14). Ce titre révèle la proximité de Dieu à côté de l’homme. En effet, 

Dieu se présente comme celui qui chemine avec son peuple Israël. Dans ce sens, le 

sens à donner à ce titre découle de la formule Ex 3, 14 : hyha rva hyha.753 Dans 

cette formule, dépourvue d’attribut, et d’objet, le sujet de la proposition est impliqué 

dans la forme du verbe à la première personne du singulier. Seule apparait de façon 

évidente, l’action qu’il exprime à travers le verbe hyh qui vise l’existence en tant 

qu’elle s’exerce et se manifeste par son activité. Comme on peut s’en rendre compte, 

le sens du verbe hyh ne pose de problème, cependant la détermination du temps à 

lui à accorder dégage plusieurs orientations. Il est à l’imparfait. Ce qui signifie que 

l’action exprimée est continue ou permanente. Il peut se traduire soit par « J’étais » 

ou par le présent, « Je suis », ou encore par le futur : « Je serai ». Dans ce verset, 

aucune traduction ne s’impose d’elle-même absolument, mais il semble préférable de 
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laisser le verbe au présent, tout en gardant sa valeur d’action permanente.754 De la 

sorte, s’il n’exprime pas immédiatement le concept métaphysique de l’existence 

absolue, le sens de la formule désigne en tout cas une existence toujours présente 

et efficace. Cette présence embrasse l’univers de son premier à son dernier jour. Elle 

unifie le passé, le présent et l’avenir : (Is 41, 4). On note à ce propos avec E. 

BEAUCAMP, que chaque fois qu’il apparait dans le Psautier, le titre de divin hwhy 

éclaire d’un jet de lumière les tristesses du présent. Avec lui, surgit l’espoir d’un 

avenir qui exige pleine adhésion et fait éclater l’enthousiasme des cœurs qui se 

sentent comblés. L’évocation du nom de YHWH prolonge la continuité de l’espérance 

d’Israël. En effet, en disant hwhy, le psalmiste songe certes au passé prestigieux de 

l’époque de Moïse, mais aussi plus spontanément encore à tout ce qu’il promet, car 

ce nom est l’avenir.  

 

Dans le quatrième livre du Psautier, mis à part les divers contextes qu’il génère, le 

titre divin parait particulièrement intéressant dans son rapport avec le thème de la 

fragilité humaine. En effet dans le Psaume 90, 13 il apparaît dans une lamentation 

qui fait ressortir l’importance des motifs de dsx et de rdh de Dieu, accentuant ainsi 

la distance qui sépare le temps de Dieu et celui de l’homme. Le psalmiste à travers 

l’invocation qu’il adresse à hwhy se tourne vers une intervention de Dieu qui a eu lieu 

dans le passé d’Israël, pour solliciter le retour de Dieu dans la vie présente de 

l’homme. La raison d’être de cet appel se fonde sur l’idée que pour hwhy le temps ne 

compte pas. Aussi, pour le psalmiste, hwhy peut agir hier, aujourd’hui, comme 

demain, en faveur de l’homme. 

 

A la suite du Psaume 90, quatre occurrences du titre hwhy mettent en exergue la 

même conception de l’éternité du temps de Dieu. On le voit en effet, le titre hwhy 

apparaît d’abord au Ps 92, 9 à côté du substantif ~lw[. Ici, l’expression hwhy ~l[l 

est en contraste avec la vie éphémère de l’homme stupide. Le psalmiste revient sur 

les termes de la verdure et de l’herbe qui traduisent le motif de la fragilité humaine 

dans le Psaume 90, pour présenter Dieu comme celui qui vit là-haut, faisant ainsi 

allusion au titre divin !yl[ utilisé déjà au verset 2. On le retrouve encore dans un Ps 
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102 qui reprend bien des correspondances avec le Psaume 90. On peut le voir : la 

nature éphémère de l’homme (Ps 102, 4. 12; 90, 5-6. 9-10); le contraste entre la 

destinée et l’éternité divine (Ps 102, 13. 25-28; 90, 1-2.4); la manifestation de la 

colère de Dieu comme conséquence du péché de l’homme (Ps 102, 10-11; 90,7-8); 

l’assurance que Dieu relèvera ses serviteurs (Ps 102, 29; 90,16); la stabilité des 

œuvres divines (Pss 102, 29; Ps 90, 17). Cependant, un seul verset est 

particulièrement intéressant en ce qui concerne notre problématique, à savoir le 

verset 13. En effet, ce verset 13 nomme Dieu à côté de deux expressions : ~lw[ et 

rdw rdl que nous retrouvons déjà au Ps 90, 1-2.  

 

Le psalmiste fait allusion à Ex 3, 15 : où Dieu se déclare comme le Dieu des pères 

d’Israël, et explique le sens de son nom : « C'est là mon nom à jamais (~l[l), c'est 

ainsi qu'on m'invoquera d'âge en âge (rd rdl) ». Ici, le psalmiste met en exergue le 

sort fragile de l’homme, en contraste avec la stabilité de Dieu, qui se prolonge dans 

les générations successives des hommes. Dans sa troisième apparition, la 

dénomination hwhy apparait au Psaume 103, 17 au sujet de la fidélité éternelle de 

Dieu, (~lw[m hwhy dsx) comme une réponse à la colère de Dieu pour les péchés de 

l’homme. Il est celui qui est miséricordieux, et lent à la colère (Ps 103, 8). Cette 

reprise d’Ex 34, 6 a une importance capitale dans la compréhension du message du 

Psaume 103. A l’aide du vocabulaire du péché : faute (!w[), péché (ajx), offenses  

([vp), infirmités (~yawlxt, v. 10) le psalmiste démontre la particularité du nom de 

hwhy. Pour ce Dieu en effet, la dsx est une caractéristique fondamentale. Comme 

nous pouvons donc le contaster, l’expression ~lw[m hwhy dsx est en opposition avec 

la condition transitoire de l’homme. 

 

Le dernier Psaume à citer dans ce cadre, est le Ps 104. Ce Psaume est un hymne à 

la création. Il est important dans la façon de décrire l’action de Dieu. A l’aide des 

participes qu’il utilise, le psalmiste cherche à démontrer que la création n’est pas un 

acte du passé. Dieu est toujours à l’œuvre. Il agit continuellement et soutient la 

création. Par conséquent, à travers son intervention dans la création, il est nommé 

hwhy. Le psalmiste place au centre du Psaume le thème de la majesté et la 

providence de Dieu, comme celui qui pourvoit tout dans la marche du monde. Il est 
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celui qui donne le pain à l’homme, l’huile pour ses divers usages, et pour protéger la 

peau de l’homme (v. 15). Comme pour le Psaume 90, le Psaume 104 sollicite la 

gloire de Dieu pour demeurer éternellement sur Israël. Ici, le psalmiste utilise le 

substantif dwbk (Ps 104, 31) qui rappelle la manifestation de la présence bénéfique 

de Dieu, et le substantif rdh (Ps 104, 1) comme dans le Ps 90,16.755 La joie xmf qu’il 

manifeste pour les œuvres de Dieu, comme dans le Psaume 90, 15 est une réponse 

à la misère tant décriée par l’homme au sujet de sa nature fragile et transitoire. 

L’homme fragile espère ainsi bénéficier pour toujours de la présence de Dieu à ses 

côtés. 

 

Comme on peut s’en rendre compte le nom de hwhy dans ce quatrième livre du 

Psautier, évoque son intervention dans la création et l’histoire de l’homme. Ce nom 

est associé à son action concrète dans le passé. L’évocation d’une action salvifique, 

fait résonner le nom de YHWH aux oreilles d’Israël comme un appel vers la liberté, 

une liberté d’enfants de Dieu. Car YHWH, c’est le Sauveur qu’implorent les 

psalmistes.756 Par conséquent, le nom de YHWH devient pour le psalmiste l’objet 

d’un certain nombre d’activités festives : on le bénit (Ps 96, 1; 100, 4; 103, 1; 145, 1. 

21; 71, 19), on l’annonce et on l’évoque (Ps 102, 22; 119, 55), on le proclame et on 

le célèbre, (Ps 99, 3; 106, 47); on lui rend gloire (Ps 96, 8). Eu égard à ce qui vient 

d’être démontré, on pourrait dire que les dénominations divines que le quatrième livre 

du Psautier reprend sont déjà des réponses à la fois à une situation de désespoir et 

de souffrance que traverse Israël, mais c’est aussi un appel qu’il lui lance au nom de 

sa fidélité et de sa majesté, à retourner auprès de son peuple. Pour le psalmiste, ces 

titres divins deviennent des motifs qui appellent l’intervention de Dieu en faveur de 

son peuple. 

 

b. Le motif de la bonté dans le livre quatrième du Psautier. 

 

Dans le quatrième livre du Psautier, le motif de dsx est en lien avec la manifestation 

de la colère de Dieu. Déjà le Psaume 90, 14 fait apparaître ce lien à travers la reprise 

de quelques traits littéraires empruntés au récit d’Ex 32 sur le péché du veau d’or. 
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Ainsi comme nous l’avons démontré, le verset 14 apparaît comme une réponse aux 

questions des versets 7-9 sur le lien entre le péché de l’homme et la colère de Dieu. 

Aussi, pour le psalmiste, la dsx divine redonne une fraicheur dans les relations entre 

Dieu et son peuple. Elle rappelle à la fois la bonté et/ou la fidélité de Dieu dans 

l’histoire d’Israël. Cette dsx devient le gage d’un nouveau recommencement et le 

soutien pour la foi, et la confiance d’Israël en son Dieu, en ce temps de l’Exil. En ce 

qui nous concerne, pour mieux comprendre l’importance de ce motif dans le 

quatrième livre du Psautier, il nous faudrait en étudier le sens dans les quelques 

passages du quatrième livre du Psautier, où les deux thèmes : péché de l’homme, et 

bonté de Dieu, sont mis en opposition. 

 

On doit savoir que de façon générale, le péché évoque une sorte de rupture des 

relations entre YHWH et ses fidèles, dont la responsabilité incombe à ces derniers.757 

En avouant son péché, (Ps 106, 6), le psalmiste confesse s’être mis dans son tort, de 

sorte qu’il ne saurait faire à Dieu grief du mal qui lui arrive.758 Dans ce sens, les 

Psaumes s’intéressent peu à la nature de l’acte qui se trouve à l’origine de la 

rupture,759 mais insistent longuement sur ses lamentables conséquences : à savoir 

l’isolement total (Ps 102, 7-9); la maladie (Ps 103, 3-4), l’étiolement de la vie (Ps 102, 

4); la chute au fond de l’abîme (Ps 103, 4). Pourtant, le pénitent dans le Psautier, ne 

demande pas à YHWH de lui épargner un châtiment qu’il aurait mérité à cause de 

son péché. Il n’a d’autres recours que la pitié de YHWH (Ps 102, 14; 103, 13). Aussi, 

cherchera-t-il à émouvoir Dieu en évoquant par exemple sa miséricorde (Ps 103, 

8),760 ou la brièveté de la vie humaine (Ps 89, 48; 90, 10; 103, 15-16) que son 

absence rend absurde et vide. C’est dans ce contexte que la dsx apparaît dans le 

quatrième livre du Psautier. Comme on peut s’en rendre compte, la dsx vient comme 

une réponse de Dieu à la confession de l’homme. Ce substantif dsx apparait 127 fois 

dans les Psaumes, et 13 fois dans le quatrième livre du Psautier. Elle est souvent 

présentée comme un acte de puissance de Dieu (Ps 94, 18), ou comme un acte de 
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victoire de salut (Ps 98, 2), ou encore comme un acte de justice, de droiture (Pss 89, 

15; 98, 9), et de rédemption (Ps 106, 7; 107, 15).761  

 

La dsx mentionne l’indéfectible attachement de YHWH pour son peuple. Il le sauve et 

lui pardonne par son amour.762 (Ps 31, 17; 143, 12). Dès lors, on peut comprendre 

que dans un quatrième livre du Psautier marqué par les affres de l’Exil, les Psaumes 

puissent relever au plus haut point l’importance de ce motif pour solliciter 

l’intervention de Dieu. On le voit, le premier Psaume de la série, le Psaume 90, 14 

ouvre le livre quatrième par la demande de retour en force de Dieu qui est attendu 

comme un temps nouveau, à travers l’expression $dsx rqbb. Cette expression 

$dsx rqbb, « ta fidélité au matin », qui sera reprise au Psaume 92, 3 se comprend 

comme un nouveau chant, après le pardon que le peuple sollicite. YHWH est ensuite 

présenté comme un Père qui renouvelle tout dans la marche du monde (Ps 103, 13). 

Le psalmiste le voit surtout comme un Dieu qui pardonne (Ps 99, 8), un Dieu qui fait 

confiance à la bonne volonté de celui qui a pu échouer, et tient compte de la fragilité 

de ses serviteurs (103, 14). Dans ce vaste programme de description de la dsx, le 

Psaume 103 occupe une place importance. Il reprend les traits littéraires du Psaume 

90, non pas pour faire parler Moïse comme au Ps 90, mais plutôt pour introduire le 

nouveau roi David, qui vient solliciter la dsx pour son peuple. On peut voir 

l’importance de ce motif à l’aide de ce tableau. 

 

103, 4    YHWH te couronne de fidélité 
103, 8    YHWH est plein de fidélité 
103, 11  sa fidélité dépasse ceux qui le craignent 
103, 17  la fidélité du Seigneur demeure pour toujours sur ceux qui le 
craignent 

 

La particularité du Psaume 103 dans la description du motif de dsx est d’établir un 

lien entre les deux thèmes, « fidélité et règne de YHWH ». Dieu est présenté ici 

comme un Père porté au pardon. A l’aide de cinq participes utilisés dans ces deux 

versets (Ps 103, 3-5), le psalmiste décrit les différents aspects de la bonté divine. Le 
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premier de ces participes est le verbe xls « pardonner » ou « être indulgent ».763 Ce 

verbe n’apparaît dans l’Ancien testament qu’avec Dieu pour sujet. Dieu pardonne 

abondamment (Nb 14, 20; Is 55, 7). Dans le Psautier, le verbe xls est utilisé pour 

désigner l’une des caractéristiques essentielles de Dieu : xlsw bwj ynda hta-yk :  

« Seigneur, toi qui es bon et qui pardonne » (Ps 86, 5). Le psalmiste l’utilise en Ps 

25, 11 pour demander pardon à Dieu. Dans un deuxième temps, en Ps 103, 3 la dsx 

divine est décrite à traves le verbe apr « guérir ». Le psalmiste rapproche ici 

iniquités et maladies, comme la conséquence du péché. Ici, il utilise le participe apr 

comme dans Ps 41, 5 : $l ytajx-yk yvpn hapr ynNx hwhy ytrma-yna : « Je disais : 

Seigneur, par pitié, guéris-moi, car j'ai péché contre toi ». Le participe apr se lit ici 

comme l’équivalent xls dans la mesure où le pardon de Dieu est assimilé à une 

guérison que le Seigneur accorde à l’homme pécheur.764 Le troisième verbe que le 

psalmiste utilise en Ps 103, 4 pour illustrer la bonté de Dieu est un terme juridique. 

C’est le verbe lag « racheter ». Ici, il est utilisé dans un sens théologique comme 

dans Os 13, 14. Dans ce sens, le péché est assimilé à la mort. L’idée de la mort est 

présente dans ce verset à travers le terme txv, qui est généralement traduit par la  

« fosse », comme le lieu de la mort. (Is 38, 17; Ps 16, 10). Dieu est ainsi défini 

comme celui qui fait revenir l’homme à la vie. Le psalmiste utilise dans un quatrième 

temps le participe pi., de rj[ qui désigne l’action de « couronner ». Ainsi, le verbe 

rj[ au Ps 8, 6, est utilisé pour signifier le « couronnement de gloire » de l’homme, et 

au Ps 26, 3, pour traduire un sentiment d’amour. Il est question du « couronnement 

d’amour » (Ps 26, 3), ou de « tendresse » dans Ps 40, 12; 51, 3; 119, 77. Le sens qui 

peut se dégager ici est celui d’entourer l’homme de la faveur divine comme dans Ps 

5, 13 : « C'est toi, Seigneur, qui bénis le juste; tu l'entoures (rj[) de ta faveur comme 

d'un bouclier ». 

 

Le dernier participe que le psalmiste utilise ici relie le Ps 103 au Ps 90. En effet, Dieu 

est présenté comme celui qui rassasie, ([bf) l’homme de ses bienfaits. L’expression, 

« être rassasié de bonheur », est en parallèle avec l’image de rajeunissement de 

l’aigle (Ps 103, 5). Ainsi, pour le psalmiste, Dieu est celui qui renouvelle tout de 
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l’homme, et apporte une nouvelle jeunesse à l’homme qu’il a pardonné. (Is 43, 19; 

65, 17). On peut constater que tous ces participes convergent vers le verset 8, où 

Dieu est présenté comme un Père tendre, plein de pitié, lent à la colère et plein 

d’amour. Dans ce sens, le verset 8 révèle ce qu’annonçait déjà Ex 34, 6; Ps 86, 5. 

15; 145, 8; Is 55, 7. Dans ce sens, on pourrait comprendre que pour le psalmiste, le 

péché de l’homme est une occasion pour YHWH de manifester sa bonté. On peut 

donc dire que le péché de l’homme et l’amour en Dieu sont ensemble révélés (Ps 

103, 10. 12; Ex 34, 7; Ps 103, 3; Ex 34, 9; Ps 103, 17-18; Ex 34, 19). Le second 

efface le premier. Dans ce sens, si le péché est puni, c’est par désir de restaurer le 

pécheur plutôt que de le détruire, car Dieu rétribue toujours avec miséricorde. 

Pour le psalmiste, la dsx de Dieu s’oppose à la manifestation de sa colère (Mi 7, 18; 

Is 54, 8). Dans ce contexte, elle se comprend comme une véritable réponse aux 

péchés de l’homme. Elle met en exergue la tendresse (~ymxr) de Dieu. Ce terme 

caractérise l’amour des parents pour leurs enfants. Le psalmiste l’utilise pour traduire 

l’amour de Dieu, qui agit comme un Père. Il faudrait comprendre ce mot comme un 

verbe de la même racine en Os 2, 6, c'est-à-dire en rapport avec Dieu, qui est 

considéré comme le père d’Israël. Par conséquent, le psalmiste insiste sur la 

tendresse paternelle de Dieu à l’égard de ceux qui le craignent. Cette tendresse vient 

du fait que Dieu sait de quoi l’homme a été modelé. Il se souvient qu’il est fait de 

poussière (Gn 2, 7; 3, 19). On peut comprendre l’amour de Dieu à travers la relation 

qui existe entre la bonté de Dieu et le péché de l’homme. La bonté de Dieu en effet, 

ne dépend pas du comportement de l’homme. Cette bonté est de toujours et pour 

toujours (v. 17). Le psalmiste affirme que Dieu riche en miséricorde illumine et fait 

revivre ceux que font mourir leurs fautes pour que leur vie soit digne de l’appel qu’ils 

ont reçu. Comme on peut le voir, tous ces textes du quatrième livre du Psautier, 

montrent que la dsx s’insère au cœur d’une relation. Elle se réfère à Dieu. Elle n’est 

pas seulement l’écho d’un instinct de bonté, qui peut se tromper sur son objet et sur 

sa nature, mais elle est une bonté consciente, voulue; elle est même réponse à un 

devoir intérieur, fidélité à soi même. Aussi, son utilisation dans le quatrième livre du 

Psautier est révélatrice d’une prise de conscience de l’homme dans la responsabilité 

de la situation dramatique qu’il traverse d’une part et d’autre part, dans la conviction 

inébranlable qu’elle est un trait caractéristique la divinité. Dieu d’Israël est celui dont 

la dsx est éternelle (Ps 100, 5). 
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g. Le motif de la splendeur de Dieu dans le livre quatrième du Psautier. 

 

Dans le Psaume 90, le motif de rdh apparait comme la réponse du psalmiste à la 

question de la fragilité de l’homme soulevée aux versets 3-6. Pour comprendre 

l’importance de ce motif dans le quatrième livre du Psautier, il faudrait rappeler tout 

d’abord que le Psaume 90 présente l’homme à la fois comme un être de poussière, 

(~da v. 3), mais aussi comme un être voué à la mort (vwna v. 3). De plus, ses jours 

sont courts (lwmta ~wy v. 4), son destin ressemble à celui d’une herbe (rycx v. 5), 

son existence passe vite (vyx zg v. 10). 

Ces différents aspects de la fragilité humaine sont repris dans le quatrième livre du 

Psautier spécialement dans trois Psaumes : 92; 103; 104. Dans ces psaumes, trois 

termes analogues désignent l’homme comme un être de poussière. On le voit, cet 

aspect éphémère de l’existence humaine apparait déjà dès le Ps 90, 3 à travers le 

substantif akd. Ce terme revient au Ps 103, 14; 104, 29 sous la forme de rp[, 

indiquant ainsi une image très proche de Gn 3,19. Dans ce Psaume 104, 

précisément, le terme rp[ est le parallèle de xwr.765 A la suite du Ps 90, 5-6, le 

psalmiste au Ps 103, 15 compare l’existence humaine au destin d’une plante. 

L’utilisation du substantif rycx ou #yc dans ce cadre traduit l’éphémère réalité de la 

brièveté de l’existence humaine dont la durée est égale à une journée. Comme pour 

une plante, la vie humaine, commence le matin et se termine le soir. Aussi, comme 

pour le Ps 90, 5-6, les Psaumes 92, 8; 102, 5. 12; 103, 15-16 appliquent les termes 

rp[, xwr et/ ou rycx ou #yc pour illustrer cette fragilité humaine.766 

 

L’évidence du constat du psalmiste sur le destin de l’homme, le pousse à postuler 

l’affirmation de la grandeur et de l’éternité de Dieu, qui siège là-haut pour toujours. 
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Psalter ». 
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Dans le Ps 92, 8, le psalmiste fait allusion à travers le terme #wc à la fragile 

croissance des impies. Néanmoins, si le Ps 103 utilise les termes rp[ et rycx au 

v.14, et celui de rp[ au Ps 104, 29, c’est pour introduire et mettre en exergue à la 

fois la dsx divine (v. 17) et le motif de la gloire dwbk éternelle de Dieu (Ps 104, 31), 

comme une réponse à la misère de l’homme. Pour le psalmiste, l’utilisation de tous 

ces termes n’a pour but que d’amener l’homme à prendre conscience de la fragilité 

de son existence comme une caractéristique de sa condition humaine, d’une part et 

d’autre part, pour l’aider à formuler sa demande pour le retour de Dieu à ses côtés. 

Aussi, plutôt que de se rebeller contre Dieu, la sagesse que lui suggère le psalmiste 

dans ces quatre Psaumes du quatrième livre du Psautier, est de se laisser conduire 

par la rdh de Dieu (Ps 90, 16). 

Dans le Psautier, le terme rdh comporte plusieurs sens. Il est le parallèle de « gloire 

» (dwbk) de Dieu (Ps 21, 6); de « puissance » de Dieu (Ps 29, 4); du « travail » (l[p) 

de Dieu (Ps 90, 16; 111, 3); de la « force » (z[) (Ps 96, 6).767 Comme on peut s’en 

rendre compte, le terme rdh768 fait partie du champ sémantique de la puissance et 

du règne d’une divinité, ou d’un roi. Il traduit la grande force, qui est habituellement 

un attribut de Dieu ou du roi. Cependant, l’usage du terme rdh dans le quatrième 

livre du Psautier est spécialement en relation avec Dieu, comme roi de l’univers et 

d’Israël. Dans ce sens, rdh apparaît comme le signe de la dignité royale de Dieu qui 

règle tout l’univers (Jb 40, 10; Ps 104, 1). C’est aussi dans ce sens que le Ps 29, 4-5. 

10, célèbre la louange et la puissance de YHWH comme Dieu de l’univers.769  

 

Dans les trois occurrences du motif de rdh dans le quatrième livre du Psautier, on 

note surtout son contraste avec la nature éphémère de l’homme. On le voit en effet, 

rdh apparait d’abord au Ps 90, 16 dans une lamentation sur la fragilité de l’homme. Il 

est ainsi associé à la l[p de Dieu, comme une demande de bénédiction pour 

manifester sa puissance sur ses serviteurs et leurs fils. Le terme l[p que le 

                                                 
767

 G. WARMUTH, rdh, p. 336. 
768

 On utilise parfois le terme équivalent dAh pour signifier la force, ou la puissance de Dieu. (cf. Ps 45, 

4; 96, 6 (1 Ch 16, 27); 145, 5; Pr 5, 9-10; Voir aussi M. Zvi. BETTLER, God is the King, pp. 60-61. 
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 Ici, le terme rdh est le parallèle de la voix puissante de Dieu, est donc une expression du pouvoir 

divin.  
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psalmiste utilise en parallèle à rdh, fait allusion au travail de Dieu dans la création du 

monde ainsi que dans l’histoire d’Israël. Dans ce sens, il signifie, « exploits », comme 

dans Dt 32, 4; Ps 92, 5. L’évocation des œuvres de Dieu à la création et dans 

l’histoire d’Israël apparaît comme une célébration de la victoire de Dieu, à la fois sur 

les forces du mal, sur les monstres marins. (Pss; 89, 10-15; 93, 4; 104, 5-9),770 ainsi 

que sur les divinités étrangères, comme aussi le Pharaon de l’Egypte (Ps 87, 4).  

 

Eu égard à ce qui vient d’être dit, on peut affirmer que le quatrième livre du Psautier 

à travers la description de la puissance de Dieu dans la création : Dieu est l’auteur 

des cieux (Ps 102, 26), il a fondé (dsy) la terre (Ps102, 26), il a fait (hf[) l’homme 

(Ps 96, 5. 6; 100, 3), il a planté ([jn) l’oreille (Ps 94, 9), et a façonné (rcy) l’œil (Ps 

95, 5-6); il a envoyé son souffle au Ps 104, 30 et ils sont créés (arb). Il est celui qui 

renouvelle la surface du sol. Il a fait (hf[) la mer et les continents que ses mains ont 

formés (rcy). Toutes ces œuvres, hf[m (Ps 104, 24), faites de ses mains, avec 

sagesse, présentent la puissance de Dieu sur l’homme, démontrent la victoire de 

Dieu, comme le gage de la nouvelle vie que l’homme sollicite auprès de Dieu.771 

 

Le motif de rdh sera repris au Ps 96, 6, où il est le parallèle de trapt, « beauté ». 

Ici, rdh célèbre la grandeur de Dieu devant les divinités des peuples. Le psalmiste 

oppose la grandeur de Dieu aux idoles vaines (~ylyla Ps 96, 5), fabriquées par 

l’homme. La présence du terme trapt à côté de rdh forme un binôme de totalité qui 

suggère la dignité royale (Pss 21, 6; 104, 1; 111, 3). Dans ce sens, rdh sera associé 

au jugement que Dieu exerce sur le monde.772 Enfin, le motif rdh apparaît au Ps 

104, 1 dans la continuité des idées énoncées à la fois au Ps 90, 16 et 96, 6. En effet, 

comme au Ps 90, 16, l’hymne de création qu’est le Psaume 104, célèbre la grandeur 
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 P. GRUSSON, Bible et Royauté, pp. 42-43. 
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 Pour E. BEAUCAMP, La théologie des psaumes, p. 42, « La geste créatrice est un prélude à la 
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 G. WARMUTH, rdh, p. 337 est aussi associé au jugement que Dieu exerce sur le monde (Ps 96, 

6). Pour E. BEAUCAMP, La théologie des psaumes, p. 30, La tâche de juger revient comme une 
prérogative au Dieu roi. Dieu juge. « Le jugement, la justice, et la paix est le programme du Roi- 
YHWH. 
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de l’intervention de Dieu dans la création du monde et dans l’histoire d’Israël, d’une 

part et d’autre part, le Ps 104, 1 loue la grandeur et la majesté céleste de Dieu.773 

 

Comme on peut le voir, le Psaume 90 à travers l’évocation de rdh, suggère le thème 

de la majesté et du règne de Dieu. On le voit par l’évocation de l’intervention de Dieu 

à la création du monde et dans l’histoire d’Israël, Dieu est présenté comme le maître 

du monde et de l’homme. Ce motif de la création suggère la victoire de Dieu devant 

les forces du mal, et devant les divinités des peuples. A la suite du Ps 90, 16, les 

Psaumes 96, 6 et 104, 1 reprennent le motif rdh pour marquer la distance qui 

sépare Dieu de l’homme d’une part et d’autre part, pour célébrer sa majesté céleste. 

On peut donc dire que la raison d’être de ce motif dans un Psaume 90 à la suite du 

Ps 89 se veut comme une réponse à l’angoisse du psalmiste à propos de la fragilité 

des institutions de l’homme évoquée à la fin du troisième livre du Psautier, d’une part 

et d’autre part, sa présence dans le Psaume 90, qui se trouve être à l’introduction du 

quatrième livre du Psautier, constitue une ébauche de l’importance que révèle ce 

motif au sein du quatrième livre du Psautier. 

 

d. L’identification du serviteur dans le quatrième livre du Psautier.  

 

De façon générale, le titre db[ tire son origine du verbe db[,
774 « servir ». Aussi, la 

fonction de serviteur, se rapporte à une personne qui est subordonnée à un maître. 

Mais cette signification se modifie ou se précise suivant la situation, la qualité du 

sujet et la nature de l’ouvrage à faire. En effet, le fait que l’on travaille à quelque 

chose et pour quelqu’un d’une façon imposée ou librement, est la condition de 

serviteur, volontaire ou non (Gn 9, 25-27; 12, 16; 14, 14; 17, 13). Très souvent, par 

politesse, par révérence ou par modestie, on se dit serviteur de quelqu’un parce que 

l’on est disposé à le servir (Gn 18, 3; 19, 19; 32, 4), ou qu’on lui est attaché par 
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 G. WARMUTH, rdh, p. 337. 
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 Le verbe db[ apparaît 271 fois au qal. Les autres formes restantes où l’on voit le verbe c’est le ni., 

(4 fois) et deux fois au pu., 8 fois au hi., et 4 fois au ho., Le substantif db[ apparaît 805 fois, et le 
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dans la littérature prophétique (En Isaïe, on note cependant 40 occurrences du terme). Voir C. 

LINDHAGEN, H. RINGGREN, U. RUERSWORDEN, H. SIMIAN-YOFRE, db[, p. 381. 
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obéissance, fidélité, et/ou par dévouement.775 A ce titre, la dénomination serviteur de 

Dieu, devient un titre spécial pour désigner des personnes qui ont une relation 

privilégiée avec Dieu. Aussi, il s’apparente à une mission divine. Le terme db[ est 

utilisé aussi dans un sens technique pour désigner la fonction des prêtres et des 

lévites (Ez 44,11; Ps 113, 1; 134, 1; 135,1). Dans certains cas, le titre désigne d’une 

façon plus large les vrais fidèles de YHWH (Gn 50, 7; Ps 34, 23; 35, 27; 69, 37; 79, 2. 

10; 89, 56; 90, 13. 16; 102, 15; 105, 6), ou toute la nation d’Israël dans Dt 32, 36; Jr 

30, 10; 46, 27; Is 41, 8-9; Ps 89, 51; 136, 22. Comme on peut s’en rendre compte, le 

substantif db[ génère une signification variée de sens qu’il faudra préciser dans ses 

différents usages dans les Psaumes du quatrième livre du Psautier.  

Aussi, l’étude que nous voudrions entreprendre consistera à prendre le mot serviteur 

dans un sens historique. Une telle orientation dans l’interprétation du mot db[, nous 

aidera à cibler à la fois leur identité et partant à découvrir le contexte dans lequel ce 

mot est utilisé dans le quatrième livre du Psautier. 

 
a. Les fidèles de YHWH (Ps 90, 13. 16). 

 

On ne saurait étudier le contexte du mot serviteur db[ dans le Psaume 90, 13. 16, 

sans faire intervenir le sens qu’il porte dans le Psaume 89. En effet, comme nous 

l’avons démontré précédemment, le Ps 89 présente plusieurs correspondances 

littéraires et thématiques avec le Ps 90. Cependant, pour connaitre l’identité des 

personnes qui se cachent derrière ce titre, il faudrait considérer la détresse qui se 

reflète aux versets 39–52. En effet, les promesses de YHWH et ses louanges ont été 

remises en question par le trouble et la violence de la catastrophe qu’Israël a 

connus. On le voit, le roi davidique a été humilié par la défaite; les murs et les 

fortifications de sa ville ont été réduites en poussière (v. 41); la couronne du roi a été 

profanée (vv. 40. 42), son épée a été retournée contre lui (v. 44), et les jours de sa 

jeunesse ont été écourtés (v. 46). Donc, le problème du Ps 89 n’est pas celui de 

l’humiliation du roi, mais plutôt de la violation de l’alliance que YHWH a conclue avec 

son peuple. Le psalmiste s’interroge sur le hiatus entre le gage divin de la perpétuité 

de la dynastie davidique et le flagrant contraste entre l’idéal promis et la réalité 

actuelle.776 C’est dans ce contexte que se dévoile la préoccupation du psalmiste, qui 

                                                 
775

 G. AUZOU, De la servitude au service, p. 80. 
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 Malachie dans les années 500–450 avant notre ère réfléchit sur les mêmes questions. 
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porte le mépris et la honte des ennemis de YHWH, et exprime sa douleur et son 

incompréhension en implorant YHWH de se rappeler que ceux qui méprisent ses 

fidèles serviteurs (v. 52). Dans ce sens, à la suite de l’élection de David, comme 

représentant du Seigneur (cf. Ps 78, 70-71), et symbole de l’alliance entre YHWH et 

l’homme (Ps 89, 2), ceux qui se confient à Dieu sont concernés par la promesse de 

Dieu de les protéger continuellement. Cette alliance éternelle dont parle le prophète, 

ne peut pas être annulée, même après la destruction de Juda, encore moins, à 

cause de l’absence du roi. Dans la plainte du psalmiste à la fin du livre troisième du 

Psautier, le psalmiste fait retentir la promesse de YHWH, comme en Isaïe.  

 

Dans ce sens, il n’est pas question de comprendre la plainte du psalmiste comme un 

appel au rétablissement de la monarchie davidique, mais plutôt comme un rappel de 

la promesse de Dieu d’intervenir en faveur de son peuple.777 A travers la demande 

du psalmiste, suppliant Dieu de se raviser en faveur de ses serviteurs, le Ps 90 lui 

aussi s’y greffe pour se préoccuper du sort des serviteurs et de leurs enfants (cf. vv. 

13. 16). Pour ce faire le psalmiste compare la ruine de la monarchie à la fleur qui 

dessèche (v. 5), et la situation politique au lendemain de l’Exil babylonien est 

comparée à la période des pérégrinations d’Israël dans le désert sous la conduite de 

Moïse. Dans ce sens, la prière du psalmiste est dans ce cadre une requête adressée 

à Dieu, afin qu’il perpétue l’œuvre de ses mains.778 L’œuvre de YHWH, c’est 

l’intervention sollicitée en faveur de son peuple, et sa gloire c’est la manifestation 

éclatante de sa puissance. Le psalmiste a demandé que cette œuvre s’étende 

jusqu’au temps futur, et qu’elle dure donc au moins deux générations encore.779 

C’est justement cette requête qui est perceptible à la fin de l’Exil et à la période post-

exilique. Ainsi, le Deutéro-Isaïe présente le nouvel Israël comme une nouvelle 

communauté des serviteurs de Dieu, attendant la manifestation de sa gloire comme 

dans le désert (Is 54, 17; cf. aussi Is 56, 6; 63, 17; 65, 8-9. 13, 14-15; 66, 14; Ne 1, 6. 
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7. 10-11). Dans ce sens, db[ s’interprète comme le gage d’une relation de foi qui se 

prolonge dans le futur entre Dieu et ses fidèles.780 

 

Pour M. E. TATE, le Psaume 90 doit probablement son existence à des copistes 

compositeurs et interprètes des psaumes qui pendant la période post-exilique, ont 

enseigné la communauté. Ainsi, pour lui, le psalmiste est probablement un de ces 

serviteurs, qui a accepté YHWH comme le seul qui donne une loi juste.781 

Comme on peut s’en rendre compte, le substantif db[ se comprend ici comme le 

paradigme de la nouvelle relation entre Dieu et son peuple.782 A cet effet, ce titre qui 

désignait autrefois une fonction spéciale,783 n’est plus réservé à quelques 

individus,784 mais il devient aux versets 13 et 16 un titre désignant l’ensemble de la 

communauté d’Israël (Ps 136, 22), c'est-à-dire une communauté bien spécifique (Ps 

102, 29), la communauté de ceux qui ont connu des épreuves et qui attendent une 

intervention de YHWH. La signification de ce titre reflète la mentalité d’une époque 

post-exilique, que l’on retrouve aussi dans Isaïe. En effet dans Is 42, 1 le substantif 

db[ est utilisé comme le parallèle de ryxb. Les deux termes ryxb et db[ sont 

presque synonymes, et traduisent la relation privilégiée qui unit YHWH à son peuple 

Israël (cf. Ps 105, 6). Cependant, si en Is 43, 20 le titre de ryxb ne concerne que le 

peuple du nouvel Exode, c’est finalement en Is 45, 4 que le titre ryxb désigne tout 

Israël, ou tout le peuple descendant des Patriarches (cf. Is 65, 9. 15. 22). Dans ce 

sens, avec ce titre, la communauté post-exilique est appelée à s’identifier aux 

anciens, auxquels le titre était autrefois attribué. Au sujet du temps de l’homme, le 
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titre de db[ insinue la prolongation de la durée de vie de la communauté fidèle, dans 

la mesure où l’homme n’est plus défini comme vwna un « être fini », « malade »,  

« frêle », et « mortel », mais il devient un être qui espère et attend recevoir la bonté 

ou la faveur de Dieu.785  

 

Eu égard à ce qui vient d’être dit, on peut conclure que le titre des serviteurs de Dieu 

devient une indication de l’espoir du peuple pour une future restauration au Ps 102, 

13-23.786 Ce titre constitue la base d’un nouveau type de rapport entre YHWH et son 

peuple. Dès lors, il n’est pas impossible que c’est à l’un de ses serviteurs qui 

s’attribue le titre de Moïse, que soit attribué ce Psaume pour intercéder au nom de 

toute la communauté787 d’une part et d’autre part, pour exhorter sa communauté. 

 

b. Les serviteurs officiant dans le temple (Ps 102, 29). 

 

Le Psaume 102 est une composition liturgique formée de deux parties788 

primitivement distinctes, jointes, plutôt que fondues ensemble.789 En effet, il existe 

une première partie sur la plainte du malheureux angoissé et abattu (vv. 3-13) et une 

seconde partie, sur le rétablissement immédiat de Sion, et l’annonce du règne 

messianique universel (vv. 14-22). Les versets 24-29 forment une sorte d’épilogue 

qui revient un instant à la lamentation, mais pour repasser aussitôt à la confiance, 

fondée sur l’éternité et l’immutabilité de YHWH. Dans cette perspective, le Ps 102 
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oppose la réalité présente à l’optimisme des Psaumes qui acclament le règne de 

YHWH. On le voit, le psalmiste s’apitoie sur le sort de Sion qui est détruite (v. 15), et 

se trouve comme à l’agonie. Il parle du sort du peuple qui ne pourra s’assembler 

pour servir YHWH, que lorsque celui-ci aura rebâti Sion (v. 17).790 Il y apparaît dès 

lors deux supplications : celle d’un malade qui implore Dieu de le garder en vie (vv. 

2-12; 24-25), et celle d’une communauté qui prie YHWH pour relever les ruines de 

son temple (vv. 14-23; 26-29). On peut cependant noter que le retour au v. 24 de la 

plainte individuelle et la reprise au v. 25 du thème de la fragilité de l’existence (cf.vv. 

4.12) ont pour objectif de montrer que ce Psaume doit être interprété uniquement 

comme la prière de tout Israël, qui implore Dieu pour le retour et le rétablissement du 

temps passé. On a l'impression que le Ps 79, 11 par la mention de rysa, « prisonnier 

», trouve écho dans le Psaume 102, 21.791 Le Psaume 102 paraît être en tout cas 

une continuité du Psaume 69 dont il reprend aussi bien des traits littéraires que des 

traits thématiques.792 En effet, le Psaume 69 met en relief la cause de l’infortune de 

tous les humiliés, leur attachement à Dieu, ou leur zèle pour sa maison (v. 8-10). 

C’est à cause de cet amour qui les unit à Dieu, que ces serviteurs connaissent 

l’adversité qui les pousse aux gouffres du Shéol. Il reste que ce Psaume soulève des 

questions sur son contexte historique:  

S’agit-il d’une allusion explicite à la période avant l’Exil, comme l’insinue le Ps 69, 10:  

yl[ wlpn $yprwx twprxw yntlka $tyb tanq-yk793ou d’une situation post-exilique 

comme le supposent les versets 36-37 ?794 La question reste en suspens. Toujours 

est-il que le psalmiste livre ici le motif de son espérance au dernier verset du 

psaume, à travers le salut de Sion et la restauration de Juda.795  
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 J. M. AUWERS, La composition littéraire, p. 55. 
791

 Voir aussi Is 51, 6. 27. 
792

 On peut comparer les différents versets de deux psaumes : 69 18//102, 3; 69, 18// 100, 17 ; 69, 
36// 100, 18; 69, 33//102, 29; 69, 37// 102). La signification de ces parallèles ne pourrait pas être 
clarifiée sans une étude attentive du Ps 69. 
793

 Mais on peut aussi interpréter le v. 10 comme une référence au projet futur d’une personne qui 
aurait le zèle de rebâtir la maison de Dieu. En effet, après 539  l’expression peut faire allusion, non au 
temple, mais à la maison de foi utilisée dans un sens large. Voir, R. D. ANDERSON, The division and 
Order of the Psalms, p. 389. 
794

 A. WEISER, Die Psalmen, p. 493; U. BERGES, « Wo were the servants », p. 15 donne à partir de sa 

référence aux serviteurs peuvent être datés avec une certaine certitude très probablement à la 
période post-exilique, c’est-à dire à l’époque de Néhémie ». 
795

 Cette fin du psaume est comme ajoutée d’après DUHM, BRIGGS, et H. SCHMIDT. (voir E. 

PODECHARD, Le Psautier, p. 303. 
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Par ailleurs, le sens et l’identité de ces serviteurs peuvent se dégager à travers le 

substantif [rz, qu’on rend par les termes la « race » ou « semence ». En effet, le 

Psaume 69, 37 seul texte du second livre du Psautier, qui porte la mention, « race 

des serviteurs », confirme le besoin d’une motivation sincère des participants au 

culte de YHWH dans le temple, à travers leurs critiques sur le culte des sacrifices. Au 

v. 36, le psalmiste parle de la reconstruction de Sion. Il renoue avec Is 40, 9 et 44, 

26. Dès lors, l’interprétation de ces versets pourrait s’éclairer à partir du sens que lui 

donne Is 53, 10; 59, 21; 61, 9; 65, 9; 66, 22. Par conséquent, on pourrait comprendre 

le substantif [rz dans un sens métaphorique. Il exprime la solidarité entre les 

ancêtres patriarcaux et leurs descendants. Dans ce sens, son évocation insinue la 

continuité des bénédictions divines des enfants des serviteurs. Aussi, [rz articule 

plus que de simples liens du sang d’individu avec ses pères, pour exprimer une 

cohésion organique au sein de l'histoire sous le contrôle de Dieu.796 Le choix de ce 

substantif à côté du terme hanq au v.10, que l’on traduit par zèle, ou jalousie, 

désigne ici une activité intense d’une personne au service de Dieu (Ps 119, 139; 2 R 

10, 16).797 

 

On le voit, le psalmiste, qui est plein de zèle pour la gloire de YHWH et pour son culte 

(vv. 8-10. 31), s’élève de son cas individuel à la cause nationale (Ps 31, 24-25; 102, 

13-23), d’autant que cette cause est celle de toute la communauté d’Israël, 

considérée comme les fidèles de YHWH (v. 2.14.15.16.18-19).798 Le psalmiste 

s’attribue ce titre de serviteur au v. 18, et celui de pauvre, yna au v. 30. Il apparaît ici 

comme le porte-parole des humiliés (~ywn[) (v. 33) et des souffrants, des indigents et 

des captifs, de ceux qui cherchent Dieu. On constate à travers l’évocation des 

fonctionnaires du temple, un transfert des charges, qui passe de David aux serviteurs 

de Dieu. On le voit, le soin de la ville et du temple, longtemps assuré par le roi revient 

aux serviteurs. Dans ce contexte, le psalmiste plaide pour une future restauration des 

serviteurs et de leurs enfants (v. 29). De plus, ce titre vise les fonctionnaires qui 

exercent le métier d’écrivains et de formateurs de la communauté, comme à l’époque 
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 H. D. PREUSS, [rz, 161-162. 
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 J. L. VESCO, Le Psautier de David, p. 609. 
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 M. GIRARD, Les Psaumes, p. 250. 
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de la restauration sous Néhémie (1 Chr 26, 20-28).799 Is 44, 26 porte la même 

annonce relative au redressement de Jérusalem. 

 

Eu égard à ce qui vient d’être dit, on peut arguer que le titre db[, en Ps 102, 15 

s’inscrit dans un contexte de lamentation, où visiblement les serviteurs sont en 

lamentation devant les ruines de pierre du temple de Jérusalem. Dans ce sens, ces 

serviteurs qui regrettent la chute du temple et qui implorent le Seigneur pour sa 

restauration,800 ne pourraient être comparés qu’aux serviteurs souffrants du corpus 

d’Is 40-66.801 Il s’agit des travailleurs du temple qui souffrent de sa disparition. Au v. 

29, le substantif db[ oriente le message du Psaume vers l’espérance d’une 

restauration future du peuple. En effet, le psalmiste demande l’intervention de YHWH 

pour les enfants des serviteurs, comme au Ps 90, 16.802 Les fils des serviteurs de 

Dieu et leur semence ou leur postérité, résideront à jamais dans Jérusalem 

reconstruite, d’après les oracles de Jérémie 33,16. Donc, dans l’utilisation de tous 

ces titres db[, la marque des rédacteurs, ou du milieu qui a produit ce Psaume, est 

loin d’être négligeable. On pourrait penser que ces rédacteurs ont reformulé le 

Psaume, en l’adaptant au texte du serviteur souffrant d’Isaïe.803 Par conséquent, la 

mention de db[ est insérée dans une ancienne complainte individuelle.804 On voit 

cette reformulation du Psaume à travers deux faits : d’abord au Ps 102, 28 avec la 

reprise de la formule awh yna (Is 41, 4; 43, 10. 13. 25; 46, 4; 48, 12; 51, 12; 52, 6 (cf. 

Dt 32, 39). Mais aussi, à travers la reprise du verbe !kv « demeurer » (cf. Ps 102, 29; 

69, 37 et Is 65, 8-9). Dans ce sens, le Psaume 102 apparaît comme une composition 

individuelle qui apparaît dans la liturgie comme l’expression d’une prière 

communautaire.805 L’espoir du psalmiste réside sur YHWH lui-même. L'assurance de 
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 Voir M. E. TATE, Psalms, p. 202.  
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 M. DAHOOD, Psalms III, p. 788. 
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 B. GOSSE, « Le quatrième livre comme une réponse à l’échec de la monarchie », p. 243, étudie des 
affinités littéraires entre les deux corpus textuels (Ps 102 et Is 40-66). 
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3. 5. 22. 38; 90,17; 93, 1. 2; 96, 10; 99, 4; 101, 7; 102, 29; 103,19) 
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 U. BERGES, « Who Were the Servants », p. 10. 
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 G. BRUNERT, Ps 102 im Kontext des Vierten Psalmenbuchs, p. 189.  
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 S. MOWINCKEL, Psalms, p. 121. 
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la permanence de Dieu est la réponse à son écrasante fragilité. Donc en louant la 

confiance, il se tourne de nouveau vers YHWH, comme l'éternel roi pour 

d'innombrables générations d’hommes. Cette royauté est nécessairement manifeste 

dans le temps et l'espace de leur expérience historique. Dans ce sens la foi peut 

prendre la forme d'un espoir centré sur les promesses prophétiques de Dieu.  

 

g. Les serviteurs comme la semence d’Abraham (Ps 105, 25-26). 

 

Le substantif db[ au singulier s’applique à Abraham, comme ancêtre de l’humanité 

en Ps 105, 6. 42, tandis qu’en Ps 105, 25-26, db[ au pluriel, désigne Israël, 

caractérisé comme la race et la semence d’Abraham. On peut dire qu’il existe une 

corrélation entre les quatre mentions du titre db[. En effet, dans ce Psaume qui 

rappelle l’histoire d’Israël, comme serviteur et nation de Dieu (cf. vv. 25. 37. 43), le 

fait d’attribuer ce titre honorifique au patriarche (vv. 6. 42) revient à dire que l’illustre 

patriarche a parfaitement correspondu au choix divin (Gn 26, 24; Ex 32, 13; Dt 9, 27; 

Ne 9, 8). A cet effet, le titre db[ se comprend comme un idéal que les psalmistes 

proposent à Israël (cf. Ps 19, 12. 14; 27,9; 35, 27; 69, 18). Le Deutéro-Isaïe 

appliquera à Israël, le titre de serviteur (Is 41,8. 9; 42). Dans la foulée, le titre db[ 

sera appliqué aussi au prophète lui-même (Is 50, 10) et à Cyrus (Is 42, 1; 43, 10; 44, 

26). Dans le même sens, les expressions que le psalmiste utilise dans le Psaume 

rappellent celles de Is 41,8 : « Israël mon serviteur, Jacob que j’ai choisi, semence 

d’Abraham ».806 La mention de « semence d’Abraham, ton ami », réapparaît aussi en 

2 Chr 20,7.807 Ici, le psalmiste considère le patriarche comme la source de tous les 

bienfaits des serviteurs dont font mention les versets 25-26 (cf. Is 41, 8. 9). Dans ce 

sens, cette désignation, « la race d’Abraham », porte en elle-même une mission. Elle 

rappelle Gn 15, 5 : « Il le mena dehors et lui dit : contemple donc le ciel, compte les 

étoiles si tu peux les compter. Puis il lui dit : telle sera ta descendance ([rz)».  
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 L’expression « semence d’Israël » désigne ici, les Exilés en Jr 33, 26. 
807

 Cette désignation souligne l’élection dont Israël a été l’objet, tandis que le titre de « élu » ou « 

choisi » (cf. 105, 6. 43) s’étend à tous les fils de Jacob. En dehors du Psautier, le substantif rxb se 
rencontre dans la Bible essentiellement dans le livre d’Isaïe et uniquement dans la deuxième et 
troisième partie. En Is 42, 1 le qualificatif est attribué au serviteur, en parallèle avec ce terme comme 
en Ps 89, 4 et 105, 6. En Is 43, 20 le qualificatif (rhb) concerne le peuple du nouvel Exode, en Is 45, 4 

Israël, et en Is 65, 9. 15. 22, c’est le peuple descendant des Patriarches qui est concerné, cf. Is 65, 9. 
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La figure d’Abraham comme figure spéciale pour les nations est confirmée dans le 

Ps 47, 10 : « Les princes des peuples se sont rassemblés : c'est le peuple du Dieu 

d'Abraham ». Aussi, les frontières des nations et d’Israël deviennent perméables au 

moyen de leur culte commun de Dieu d’Abraham.808  

 

Dans la lecture continue du Psautier, l’appel du psalmiste dans le Psaume 106, 47: « 

sauve-nous, rassemble-nous au milieu des nations », en lien avec le Ps 107, 3 : «Il a 

rassemblé de tous les pays, du levant et du couchant, du nord et de la mer », 

marque le début de l’époque de la restauration dans laquelle les serviteurs ont joué 

un grand rôle.809 Comme on peut le voir, ces ressemblances entre les deux derniers 

Psaumes du quatrième livre donnent au sens du substantif db[ une valeur estimable 

proche du Deutéro-Isaïe. En effet, dans Isaïe, Is 41, 8 le titre db[ est en relation 

avec celui de rxb (« élu » ou « choisi »). A cet effet, le sens du titre db[ est à 

prendre dans une connotation religieuse, différent du sens qu’on lui donnait en Israël 

avant l’Exil, où seul le roi et les dirigeants, spécialement les élus du peuple, avaient 

le droit de le porter.810 Dans ce contexte, le substantif db[ dans le Psautier et dans 

le Deutéro-Isaïe, désigne Israël comme le serviteur choisi du Seigneur et son 

représentant. Ce concept traditionnel du serviteur-choisi reçoit dès lors une nouvelle 

orientation pour l'avenir. Israël démocratise la notion de serviteur, comme l’ont fait les 

autres peuples du Proche-Orient ancien. En Babylonie, par exemple, la royauté était 

censée provenir du ciel. Et les rois recevaient leur autorité grâce à une élection 

divine. La relation habituelle qui existait entre les rois et les dieux était celle du 
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 K. SEYBOLD, Die Psalmen, p. 194 note ce commemntaire: « Der Gott Abrahams ist identisch mit 

dem Gott Jakobs und dem Gott der Völker. Seine Gemeinde weitet sich aus zur Völkergemeinschaft. 
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Moïse (Ps 106, 16-18; Is 63,11-12); l’intercession de Moïse (Ps 106, 23; Is 63, 11-12).  
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 Le titre de db[ était attribué autrefois aux patriarches, qui ont reçu la promesse d'une multitude de 

descendants et la possession de la terre pour toujours (Ex 32, 13; Dt 9, 27). Il sera attribué à Moïse 
(Jos 1, 7.13; 2 R 18, 12; 20, 6; Ps 105, 6; Nb 12, 7), à Caleb (Nb 14, 24 et à Josué (cf. Jos 24, 29). 
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spéciale que YHWH leur fait (Moïse, cf. Dt 34, 10 ; Elie 1 R 2 9, 36 ; 10, 10 ; Is 20, 3 ; Joas, 2 R 14, 
25). Le titre a été aussi attribué aux rois d’Israël (David, 2 R 19, 24; 20, 6; Ps 105, 6. 42 ; Eliakim, Is 
22, 20 ; Hezechias 2 Chr 32, 16, Zorobabel Ag 2, 23). 
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serviteur et maître.811 Ces rois étaient considérés comme des représentants des 

dieux sur terre. Le Deutéro-Isaïe a adopté cette métaphore du Proche-Orient ancien 

afin de réinterpréter la notion traditionnelle de serviteur-choisi. Il a intégré cette 

métaphore en Israël, dans le cadre des anciennes conceptions politiques. Dans 

l'ancien Proche-Orient, les empereurs ainsi que le Seigneur et leurs vassaux ont été 

désignés comme des serviteurs. La relation qui existe entre ces deux (Seigneur-

serviteur) était celle d'un Pacte.812 Par le biais de conventions de thèses, ces 

suzerains (seigneurs) exigeaient fidélité inconditionnelle et obéissance de leurs 

vassaux. Ils prenaient également en charge ceux qui étaient obéissants, et les 

protégeaient. Dans les traités entre l'empereur et le vassal, le langage du Seigneur-

serviteur est interchangeable avec celui du Père-fils : roi Achab était donc le serviteur 

/ vassal et fils de Teglath-pileser (2 R 16, 7-9).813 En fait, l'histoire d'Israël et de la 

Judée avait convaincu ces déportés, en leur montrant qu’ils subissent encore les 

conséquences des petits royaumes, dépendant fortement par leur fidélité aux grands 

guerriers-empereurs de l'époque. On voit cette identification entre peuple de Dieu et 

serviteurs de Dieu apparaître à la fin du Psautier. En effet, les deux mentions du titre 

« serviteur » dans le cinquième livre du Psautier font allusion aux serviteurs de 

YHWH, qui officient  dans le temple. L’expression hwhy ydb[ désignant on le sait les 

prêtres qui avaient pour fonction de bénir l’assemblée (Dt 10, 8; 21, 5), mais elle 

pourrait aussi désigner comme ici, la communauté liturgique tout entière (Pss 113, 1 ; 

135, 1).814  

 

A cet effet, le Ps 135, 1-2 et le Ps 134, 1 interpellent à la fois les serviteurs de YHWH, 

en général, mais également, ceux qui se tiennent dans la maison de YHWH. La 

répétition du terme hlxn « héritage » ou « patrimoine » (Ps 135, 12) et le chiasme: 

(serviteurs // peuple), et (peuple// serviteurs) (vv. 9-12), ont pour but de mettre en 
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 cf. Sargon II, Assurbanipal, et Nabuchodonosor II, tous ont été des serviteurs de leurs dieux. 
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 Osée était le serviteur/vassal de Shalmaneser (2 R 17, 3) et Joachim le serviteur / vassal de 
Nabuchodonosor. 
814

 Le Targum insère un vocatif au v.2 pour préciser qu’ill s’agit bien des prêtres, dont l’office consiste 

à se tenir dans la maison de YHWH (Dt 10, 8; 18, 7; 1 Ch 23, 30), ce que la communauté faisait aussi 
quelquefois (Lv. 9,5; Jr 7,10). Le v.1 du Ps 135 reprise du Ps 113, 1 s’adresse vraisemblablement à 
l’assemblée liturgique qui inclut tout Israël (v.19). 11QPs intervertit l’ordre : « Louez, serviteurs de 
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Seigneur ». « Qui vous tenez dans la maison de YHWH » (Ps 135, 2), reprend le Ps 134, 1 ». Voir J. L. 

VESCO, Le Psautier de David, p. 1257. 
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relief la condition d’Israël comme vrai serviteur et peuple de YHWH, (cf. v. 4) par 

opposition aux autres nations qui n’honorent pas YHWH de la même manière. Le 

motif de cette intervention est explicité au v. 14, identique, aux deux premiers stiques 

de Dt 32, 36. Il s’agit pour YHWH de rendre justice à son peuple et d’avoir pitié de 

ses serviteurs (Ps 135, 14).815 Dans ce sens, il signifie que Dieu a éprouvé de la 

compassion pour ses serviteurs et qu’il a changé d’attitude à leur égard (Nb 23,19; Dt 

32,36). C’est en raison de cette compassion qu’il est intervenu en faveur d’Israël lors 

de l’Exode. Dans ce sens, Dieu est toujours prêt à intervenir de nouveau. Ce 

changement d’attitude est une preuve de la relation affective et effective qui existe 

entre YHWH et son peuple. Comme dans Dt 32, 46, le Ps 135, 14 utilise le même 

verbe ~xn en parallèle avec le verbe !yd pour signifier le rétablissement d’Israël dans 

son droit, ainsi que le réconfort que YHWH lui apporte.816 Aussi, dans les deux 

derniers livres du quatrième livre du Psautier (Ps 105-106), le titre des serviteurs de 

Dieu, autrefois attribué à Abraham, à Moïse, devient une indication de la relation 

privilégiée que YHWH Dieu d’Israël entretient avec tous ses fidèles, issus de la 

descendance et de la famille d’Abraham, son serviteur. Cette relation privilégiée 

l’engage à protéger ses fidèles aussi bien dans le présent que dans le futur. 

 

En guise de conclusion, nous pouvons dire que le titre de serviteurs occupe une 

place capitale dans le Psautier, nul n’en doute. Cette considération se voit à travers 

son usage dans les cinq livres du Psautier. Cependant, son utilisation dans le 

quatrième livre du Psautier, dépend largement du sens que lui attribue le Deutéro-

Isaïe. En effet, à la suite des études qui ont démontré des liens littéraires étroits qui 

existent entre les Psaumes et Deutéro-Isaïe,817 on peut dire qu’il existe des thèmes 

communs, mais aussi des traits littéraires qui permettent de lire en parfaite harmonie 

les sens des termes et des substantifs récurrents dans les deux corpus littéraires. En 

effet, dans les Psaumes, comme en Isaïe, le substantif db[ n’est pas seulement un 

titre honorifique, mais plutôt l’expression de l’espérance d’Israël pendant la période 

post-exilique. Entre Isaïe et les Psaumes, on doit noter à la fois quelques 

ressemblances, mais aussi des divergences. On le voit, dans les deux corpus, les 
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serviteurs sont participants actifs à la formation de ces rouleaux. Et ce, depuis l’Exil 

jusqu’à la période de la restauration sous Néhémie. Dans les deux corpus, les 

serviteurs apparaissent comme ceux qui portent un souci pour la reconstruction de 

Jérusalem, et pour le soutien des pauvres dans le besoin. Au regard de 

l’enseignement sur la sainteté qu’il renferme, il est probable que les serviteurs du 

temple soient à l’origine de l’attribution du substantif db[ à toute la communauté 

post-exilique. En effet, enseigner la crainte de Dieu comme fait le psalmiste, revient à 

affirmer l’attente du secours divin que caractérisait la prière des prêtres au temple. 

Loin d’être une peur, la crainte de Dieu est le fondement d’une vie heureuse, et le 

plus sûr chemin d’un avenir qui, malgré les difficultés, conduit au bonheur. Mais leur 

position est mise en avant dans les derniers chapitres d’Isaïe, alors qu’ils sont 

absents dans les Psaumes 138-145, 146-150.  

 

On peut donc dire que le substantif db[ est le fondement d’une réinterprétation de la 

notion de serviteur et de l’élu du Seigneur. Dans ce sens, le Seigneur est considéré 

comme ynda, le maître souverain, tandis que Israël est considéré comme son vassal, 

db[.818 Eu égard, à cette densité sémantique, mais aussi à l’importance de ce 

substantif, dans la prise en compte de sa dimension religieuse, l’étendue du 

substantif db[ doit refléter finalement un nouveau type de rapport entre YHWH et 

son peuple. Il désigne non seulement les fonctionnaires du temple, mais aussi tout 

Israël, qui confesse Dieu comme le roi du monde.819 
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 U. BERGES, « Who Were the Servants », pp. 1-18,  décrit l’évolution historique du binôme 
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figure au moins partiellement. Il apparaît comme modèle pour un cercle plus large qui inclut également 
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5. Conclusion. 

 
Après avoir démontré le lien que le Psaume 90 entretien avec l’interrogation du 

psalmiste à la fin du troisième livre du Psautier, et ainsi étudié l’impact du Psaume 90 

dans le quatrième livre du Psautier, il nous faudrait dégager le résultat de cette 

étude, qui met en exergue le Psaume 90 comme une grille de lecture du quatrième 

livre du Psautier. Dans ses travaux, N. L. DE CLAISSE-WALFORD avait déjà montré 

que le Psaume 90, comme tous les autres psaumes qui se trouvent au début de 

chaque livre, doivent être lus comme des introductions des livres.820 E. ZENGER qui 

lui emboite les pas, va considérer ces introductions comme des ajouts tardifs, 

servant à des fins rédactionnelles.
821

 Dès lors, on a pris l’habitude de regarder les 

psaumes introductifs des livres comme des textes qui orientent l’interprétation du 

livre qu’ils introduisent. A cet effet, les Psaumes introductifs permettent de rejoindre 

un type de lecture pratiqué par la communauté priante à l’époque même de la 

rédaction du texte.822 Une telle hypothèse est nettement perceptible dans le cas du 

quatrième livre du Psautier, à travers le Psaume dit de Moïse. En effet, dès le début 

du livre, Moïse est sollicité comme le serviteur de Dieu, le seul qui a pu faire fléchir 

Dieu et a pu obtenir le pardon de Dieu pour le péché d’Israël. Ce Psaume, comme 

l’annonce son intitulé se doit être interprété comme un rappel de la foi de l’époque où 

YHWH était le refuge d’Israël. A l’image du Psaume 90 qui se fonde sur le passé 

d’Israël, pour rappeler l’époque où Dieu était le refuge de son peuple, le livre 

quatrième du Psautier fait de ce rappel du passé, un enseignement, et un vrai culte 

de mémoire pour Israël. Ce livre réservera une large part aux enseignements de 

l’Exode, et fera mention de noms des patriarches dans le but de renouveler le temps 

de l’Exode pour Israël après l’Exil. Ce temps du passé qui ouvre le Psaume est 

rappelé dans un but pédagogique. Il relie l’homme au passé et constitue un nouveau 

départ pour la nouvelle relation entre Dieu et son peuple.823 De plus, à travers le 

choix de ses thèmes et de ses indications temporelles, le psalmiste soulève d’une 

part, les questions relatives à la fragilité humaine (vv. 1-10), et d’autre part, présente 

les réponses qu’il réserve à cette épineuse question (vv. 11-12). Eu égard à la place 

qu’il occupe dans le quatrième livre du Psautier, le Psaume 90 résume à lui tout seul 
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 N. L. DECLAISSE-WALFORD, Reading from the Beginning, p. 81-88. 
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 E. ZENGER, « Was wird anders bei kanonischer Psalmenauslegung ? » pp. 397- 413. 
822

 J. L. VESCO, « L’approche canonique », p. 501. 
823

 F. L. HOSSFELD & E. ZENGER, Psalms II, p. 425. 
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toute la problématique du quatrième livre, et fonctionne à la manière d’une grille de 

lecture de l’ensemble des corpus qu’il introduit.824 

 

En effet, le Psaume 90 présente les motifs de présence de Dieu à côté de son 

peuple comme réponse à la fragilité humaine. Dieu est ainsi présenté comme le 

refuge de l’homme. Une telle appellation fait découvrir le contexte du Psaume, mais 

aussi donne lieu à la compréhension des autres dénominations divines, qui font 

nettement voir la nécessité de Dieu à côté de son peuple. De plus, abordant 

explicitement la question de la fragilité humaine aux versets 3-6, le Psaume 90 

considère l’homme à la fois comme un être mortel, (vwna), et un être issu de la 

poussière ( (~da). La réponse à cette question se trouve être développée aux versets 

15-16 par la mention du substantif rdh de Dieu. Enfin, la question du lien entre la 

colère et le péché de l’homme des versets 7-10, du Psaume 90, trouve sa réponse 

aux versets 13-14 à travers l’évocation de la dsx de Dieu. Le quatrième livre du 

Psautier reprend le schéma dégagé par le Psaume 90. En effet, le thème du Dieu 

comme refuge se trouve à l’introduction du quatrième livre du Psautier, aux Psaumes 

90-92. Ce thème introduit le thème du règne de Dieu qui constitue le thème majeur 

du quatrième livre du Psautier. De plus, la question du lien que le psalmiste établi 

entre colère et péché de l’homme, est aussi présent dans le quatrième livre du 

Psautier. La réponse que le quatrième livre réserve à cette question est identique à 

celle dégagée dans le Psaume 90. En effet, l’évocation de la dsx divine, comme 

réponse à la colère de Dieu trouve une place dans les Psaumes 94, 18; 98, 2; 103, 

4. 8. 11. 17; 106, 7. Cette dsx est associé à l’exercice de Dieu, présenté comme roi 

d’Israël. De la même façon, le sens du thème de la rdh dans le quatrième livre du 

Psautier, donne lieu à un développement des réponses sur la grandeur de Dieu à 

côté de l’homme dans les Psaumes 90, 16; 96, 6; 104, 1. Ce motif éclaire d’un jour 

nouveau les thèmes de la création, du jugement, et de la restauration, qui sont 

corollaires à la conception du Dieu comme roi d’Israël et de l’univers tel que le 

quatrième livre l’aborde. Enfin, le quatrième livre du Psautier parle du nouveau 

rapport qui s’établit entre le serviteur et le roi. Aussi, le titre de db[ que le psamiste 

                                                 
824

 Cette conclusion est une réponse à la critique de J. M. AUWERS, « Où va l’exégèse du Psautier ?», 
p. 386, au sujet de l’absence d’une étude analytique sur les liens thématiques et littéraires évidents 
entre l’introduction du livre quatrième et les psaumes du quatrième livre du Psautier. 
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réserve à la communauté d’Israël devient en même temps le gage de la nouvelle 

relation qu’Israël est appelé à entretenir avec YHWH, considéré comme ynda, le 

maître du monde et de l’histoire. Comme on peut s’en rendre compte, la question de 

l’existence de l’homme, et de ses fragilités dans le quatrième livre aboutit à 

l’évidence du rapport entre les serviteurs et son Roi. Ce livre, à l’instar du Psaume 90 

projette la communauté humaine si précaire vers le temps futur.825 Hanté par la 

question du devenir de l’homme, du monde, de la vie et du temps de l’homme, le 

livre quatrième du Psautier invite son lecteur à se situer dans ce devenir et à se 

fonder sur l’éternité de Dieu, pour échapper aux affres que suscite la situation 

dramatique de l’homme dans ses problèmes de fragilité. Toute la perspective de la 

prière du psalmiste est orientée vers cet avenir qui se dessine uniquement à travers 

le retour de Dieu, source d’explosion de joie.  

 

Tous ces thèmes du Psaume 90 sont repris dans le quatrième livre du Psautier dans 

le but d’éclairer le message théologique du livre. Par conséquent, le Ps 90 se 

comprend comme une clé de lecture et un texte qui oriente la lecture du message 

théologique du quatrième livre.  

 

On peut dès lors à partir de cette observation sur l’importance du Psaume 90 dans le 

quatrième livre du Psautier, affirmer sans peur d’être contredit, que l’interprétation 

d’un Psaume particulier, à partir de la place qu’il occupe dans un livre donné, est à 

même d’apporter une lumière nouvelle sur le message qu’il renferme d’une part, et 

d’autre part d’éclairer d’un jour nouveau le contexte du livre dans lequel il se trouve. 

Avec une telle orientation de lecture, le Psaume 90 dans toute sa splendeur se doit 

être lu comme un écrit de sagesse, qui porte en son sein une portée très dense pour 

l’intelligence du message théologique du quatrième livre du Psautier. Par 

conséquent, on peut lire non seulement ce Psaume 90, mais aussi tous les autres, 

non seulement comme des chants et des cantiques qu’on exécutait dans des 

circonstances bien déterminées, mais comme des écrits qui ont été préservés pour 

instruire le peuple, et pour donner des réponses aux questions nouvelles qui se 

posent dans la communauté des croyants. Une telle approche donne au Sitz im 

Leben in der Literatur toute son importance. 
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6. Le Psaume 90 et les écrits de sagesse. 

 

La catastrophe nationale indéterminée dans laquelle Israël était tombée a poussé la 

littérature sapientielle à réfléchir sur la faiblesse humaine en général, et sur le temps 

de l'homme en particulier. Cette littérature sapientielle témoigne de la crise 

intellectuelle, religieuse et morale, que subissaient quantité d’âmes dans le Judaïsme 

post-Exilien. Cette crise était provoquée par l’avènement de l’individualisme religieux, 

à travers le regain d’un pessimisme plus incisif dans le domaine moral.826 Cette crise 

à la suite de l’échec de la monarchie davidique, a touché la valeur de la vie humaine. 

Le livre de Job, par exemple, ne craint pas de remettre en question l’existence de la 

providence divine. Il s’interroge sur le sens du monde et de la destinée, et sur la 

nécessité de la sagesse pour l’homme. D’après lui, la sagesse à demander ne 

consiste pas à connaitre Dieu et ses desseins, mais plutôt à savoir se définir par 

rapport à Dieu. Le livre de Qohélet quant à lui, affirme le néant de la vie et du monde 

de l’homme. A cet effet, la réponse du Psaume 90 sur la reconnaissance de la nature 

transitoire et réaliste de l’homme en présence de son Dieu, est une des pistes que la 

littérature sapientielle de l’époque après l’Exil, a tenté de définir, pour aider l’homme 

à assumer ses contrariétés. Cette sagesse a trouvé son soutien dans la foi de ses 

ancêtres, et dans les relations que Dieu a entretenues avec les patriarches, dans 

l’histoire d’Israël. Cette réponse du Psaume 90 s’inscrit dans le courant de la 

sagesse post-exilique, qui amène l’homme à assumer les contrariétés de son 

existence, et d’autre part à s’abandonner entre les mains de Dieu de qui viendra son 

secours. Pour mieux dégager l’originalité de la réponse du psalmiste, il nous faudrait 

étudier les réponses des autres écrits de sagesse, en occurrence les livres de Job et 

de Qohélet. Ces deux livres ont la particularité d’avoir touché les questions de 

l’existence humaine dans son rapport avec la souffrance.827 Un tel intérêt aide à 

mieux comprendre la réponse du Psaume 90.  
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 J. STEINMANN, Le livre de Job, p. 21. 
827

 C. FORSTER, Begrenztes Leben als Herausforderung, p. 201. 
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a. Le Psaume 90 et Job 

 

Par la majesté de son sujet, la noblesse de ses personnages, l’admirable beauté de 

sa langue, la puissance de sa poésie, l’harmonie de sa composition, le drame de Job 

est sans conteste l’un des chefs-d’œuvre de la littérature sapienteille.828 A bien lire ce 

livre, on peut en effet constater que l’une des grandes questions qu’il soulève est 

celle de la justice de Dieu qui apparaït dans les deux discours : 38-41. Dans ces 

discours, Dieu est ainsi présenté comme celui qui se préoccupe de sa création. Il est 

assez puissant pour assurer l’existence de la création, mais non pour empêcher la 

permanence du chaos.829 Dans ses entretiens avec ses amis et avec Dieu, Job 

acquiert une juste appréciation de lui-même et de la vie. Dans l’épilogue, il ne 

gaspille plus sa « fortune en holocaustes pour l’expiation de péchés imaginaires, 

mais fournit à ses filles les moyens nécessaires pour l’acquisition d’une 

indépendance économique et sociale. Job se défait de l’illusion narcissique qui 

consiste à croire que tout ce qui lui arrive lui a été spécialement préparé par Dieu en 

personne, mais plutôt il comprend que la souffrance fait partie de la condition 

humaine ».830 Aussi Job se révolte contre un monde qui semble laisser libre cours à 

l’arbitraire divin.  

 

Dans ce sens, à la question de la souffrance humaine, c'est-à-dire, de son origine, de 

sa cause, ou plus exactement de sa raison d’être, le livre de Job ne réserve 

malheureusement aucune réponse satisfaisante. Néanmoins, de ses entretiens avec 

ses amis, il émane quelques réponses fragmentaires. Ainsi, on peut y lire que la 

souffrance est considérée comme une punition pour les péchés, ou comme un 

avertissement ou encore pour une raison divine impénétrable. A cet effet, le livre de 

Job est très proche des Psaumes. Il présente avec les Psaumes plusieurs 

affinités.
831

 « On peut affirmer que Job se rattache étroitement à l’ambiance des 
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psaumes, justement par les deux éléments apparemment les plus contradictoires de 

son inspiration. En Job en effet, s’exprime, à la fois, la religion ‘théocentrique’, 

joyeuse et triomphale des hymnes qui traduisent un si vif sentiment de la nature, 

lumineuse et animée- et la religion torturée, ‘anthropocentrique’, amère et presque 

désespérée des complaintes de malades où Dieu n’apparait plus que comme le 

guérisseur des plaies, le médecin des incurables et le dernier consolateur des 

mourants ».832 Ces affinités sont nettement remarquables avec le Psaume 90. En 

effet, dans Jb 8, 9: « Nous ne sommes que d'hier (lwmt), nous ne savons rien, car 

nos jours ne sont qu'une ombre sur la terre », la définition qu’il donne à la nature 

humaine est proche de Ps 90, 4. L’auteur poursuit la même présentation du temps 

de l’homme dans Jb 9, 25 : « Mes jours battent à la course les coureurs, ils ont fui 

sans avoir vu le bonheur ». Cette thématique rappelle le Ps 90, 10. Ici, en Jb 9, 25, 

trois images de vitesse sont utilisées pour indiquer le flux de la vie : llq, #wr, xrb. 

Dans Jb 14, 1 « L'homme enfanté par la femme est bref de jours et gorgé de tracas 

», le thème de la fragilité humaine est attesté à l’instar du Ps 90, 10. Jb 14, 2 

enchaîne sur le destin rapide et fragile de l’homme avec l’image de la plante comme 

au Ps 90, 5-6.833 En ce qui concerne le rapport entre le temps de l’homme et celui de 

Dieu, Job 36, 26 s’exprime comme dans le Ps 90, 4 : « Vois, Dieu est grand et nous 

ne comprenons pas. Le nombre de ses ans est incalculable ». La même sagesse 

comme dans Ps 90, 12 est demandée dans Jb 28, 28 : « La crainte du Seigneur, 

voilà la sagesse. S'écarter du mal, c'est l'intelligence ».834 La finalité de la sagesse 

est la même que dans le Psaume 90, 12. L’ignorance de la sagesse est la cause des 

malheurs pour l’homme. Dans Job comme au Ps 90, 12, la sagesse implique la 

crainte de Dieu, la fuite du péché et, garantit une longue vie (Ps 111, 10 et Prov 1, 

7).  

 

Eu égard à ce qui vient d’être dit, on peut affirmer que la conception de la sagesse 

est la même de part et d’autre.835 Job est proche du Psaume 90 en ce qui concerne 

la question de la rétribution et de la souffrance humaine. Le livre de Job, maintient 

qu'une attitude véritablement religieuse ne consiste pas à se livrer à une résignation 
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passive, mais invite à acquérir le courage d'entrer dans la confrontation avec Dieu. 

En clair, comme dans le Psaume 90, ce livre véhicule une morale de vie qui aide 

l’homme à vivre avec ses fragilités. 

 

b. Le Psaume 90 et Qohélet. 

 

Le livre de Qohélet836 est un essai de dialogue entre les civilisations hébraïque et 

hellénistique. L’auteur critique vivement la sagesse traditionnelle: à l’encontre de la 

société traditionnelle, qui s’appuie sur la maximisation du profit (!wrty) introduite par 

le gouvernement des Ptolémées. Qohélet exprime cette douloureuse structure 

d’exclusion politique et d’intégration économique à travers son pessimisme.837Il 

présente une conception d’un monde stable, et stratifiée. Ainsi, par exemple, loin de 

se scandaliser contre le fait qu’il y existe un clivage entre riches et pauvres, Qohélet 

s’en sert pour illustrer l’absurdité du monde. Le problème auquel est confronté 

Qohélet, est d’ordre épistémologique. Pour lui en effet, la vérité est inatteignable. 

L’homme peut s’en approcher, sans la trouver. Le sage non plus n’est pas en mesure 

de la trouver (Qo 8,17). C’est dans ce contexte que Qohélet, aborde la question du 

temps comme un thème indépendant. Il insiste d’abord sur le fait que pour toutes 

choses, il y a un temps, une heure fixée, et une heure déterminée (Qo 3, 1-8).  

Cette connaissance des temps distincts pour des actes contradictoires naît de 

l’expérience des limites de l’homme. Tout ne lui réussit pas à chaque instant de la 

même manière, parce que divers moments se conjuguent en occasions favorables 

au succès ou à l’insuccès, et l’homme ne peut pas non plus se comporter à chaque 

heure d’une manière identique, parce que la contradiction se produit en lui-même. 

Sur ce point, on pourrait noter quelques ressemblances avec le Psaume 90. En effet, 

Qohélet à l’instar du Psaume 90, 3, Ce n’est pas l’homme qui fixe les divers 

moments de la vie. Les temps s’imposent à lui. L’homme ne peut les maîtriser. Cela 
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lui cause les plus grandes difficultés (Qo 3, 9; 8, 6). Dieu lui a imposé cette peine, car 

il a fixé les temps, de même qu’il a mis dans l’homme la conscience de la fuite du 

temps. C’est pourquoi les relations de l’homme avec le temps sont incroyablement 

complexes (Qo 3, 11). Ce qui est déconcertant, c’est le fait que Dieu a assigné à 

chaque heure son occupation. Il a donné à l’homme de poser la question du passé et 

de l’avenir par rapport à chaque heure. Dans ce sens, l’homme de Qohélet ne peut 

pas saisir la totalité de l’œuvre de Dieu et le sens de la fuite du temps. C’est la raison 

pour laquelle, il tâtonne et cherche ce qui a précédé et ce qui va suivre sans pouvoir 

embrasser la totalité des circonstances. 

 

Quelle conséquence en déduit le Qohelet ? Il ne choisit ni l’hédonisme nihiliste, ni la 

résignation sceptique, cependant il demande à l’homme de prendre position lui-

même en face des bons comme des mauvais jours selon la connaissance qu’il a des 

circonstances immuables (Qo 7, 14). Par conséquent, Qohélet oppose l’éternité de la 

création, (~lw[) (Qo 3, 11), à la contingence (hrqm Qo 3, 19; 9, 3) de la vie humaine 

que l’homme ne pourrait s’en réjouir. Dans le même sens, il montre l’impuissance de 

l’homme de découvrir l’œuvre de Dieu (Qo 3, 11), ni de connaitre l’avenir (Qo 3, 22), 

ni la mort (Qo 3, 20; 8, 8). Aussi, sur le chapitre de la fragilité humaine, la critique de 

Qohélet porte sur toute activité humaine. Le terme lm[ qu’il utilise (Qo. 1, 3; 3, 9) 

représente la futilité de chaque action ou de chaque profession productive, y compris 

la profession intellectuelle (Qo 2, 21; 8, 17). Ce lm[ peut soit s’hériter (Qo 2, 19), soit 

être accaparé (Qo 2, 21), il peut devenir une addiction (Qo 2, 23). Le profit (!wrty) est 

le but du lm[ (Qo 1, 3; 3, 9); mais le profit non plus n’apporte rien, étant lui-même 

transitoire (Qo 2, 11).  

 

Après cette critique radicale sur la vanité de la vie, que reste-t-il à l’homme ? Pour 

l’homme, la vie est relative, limitée, et transitoire, néanmoins elle est très agréable. 

La vie est l’unique valeur pour Qohélet (Qo 9, 4). On retrouve dans la pensée de 

Qohélet des réponses très proche à la fois du stoïcisme, de l’épicurisme et du 

cynisme. Seulement au lieu de faire place à l’homme dans un univers apparemment 

désordonné, comme l’enseignent ces philosophes, Qohélet réserve à Dieu son rôle 
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primordial. Il est prêt à sacrifier l’homme plutôt que d’amoindrir Dieu. Et en cela, il est 

profondément sémite.838 

 

Comme on peut s’en rendre compte, la sagesse que véhicule Qohélet est proche du 

Ps 90.839 Cependant, contrairement à la sagesse que prône le psalmiste, l’homme, 

dans Qohélet n’en tire pas de bénéfice pour sa vie future. On le voit, dans le Ps 90, 

13. 16, le psalmiste demande la bénédiction pour les serviteurs et leurs enfants. Pour 

le psalmiste, la sagesse ainsi demandée fait prolonger les jours de l’homme jusque 

dans les générations à venir. Dans ce sens, l’avenir est postulé comme une solution 

collective pour résoudre la question de la fragilité humaine,840 tandis que dans 

Qohélet 1, 11; 2, 16; 2, 11, le sage exclut toute possibilité de souvenir dans le passé 

et ne projette aucune vision d’avenir pour l’homme. Qo 2,16 dit explicitement : « car il 

n'y a pas de souvenir du sage, pas plus que de l'insensé, pour toujours. Déjà dans 

les jours qui viennent, tout sera oublié: Le sage meurt comme l'insensé ». Dans ce 

sens, Qohélet exclut toute possibilité de continuité de vie. La question de la fragilité 

humaine semble être pour lui un thème qui n’ouvre à aucune possibilité d’espérance, 

comme le fait le Psaume 90, 13. 16. 
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Quatrième partie : SYNTHESE. 
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Une étude sur la fragilité humaine pour quelle finalité ? 

 
Préciser le genre littéraire d’un Psaume, retrouver l’hypothétique occasion qui l’a fait 

naître et définir le sens spécifique des termes qu’il utilise, sont autant d’objectifs 

nobles pour comprendre un Psaume, certes, mais ils ne permettent guère de mieux 

saisir le Psaume dans le contexte où il se trouve actuellement dans le Psautier. Ce 

qui importe, c’est la question du sens théologique à découvrir, qui donne un appui 

certain à l’hypothèse de la composition littéraire du Psautier. A cet effet, le message 

théologique du Psaume 90, plus que tout autre, est le seul à mettre en évidence la 

fragilité du temps de l’homme comme un argument et un moyen que le psalmiste 

utilise pour découvrir l’éternité du temps de Dieu. Une telle lecture des Psaumes, à la 

tête des Psaumes du règne de YHWH, permet de considérer la notion du temps de 

l’homme comme point de départ de la réflexion du psalmiste, et comme clé de 

lecture de tout le quatrième livre du Psautier. Aussi, pour recueillir les résultats de 

cette étude, et ainsi mieux voir notre contribution dans l’exégèse de ce Psaume, 

nous aimerions présenter, en guise de conclusion, quelques enjeux littéraires et 

théologiques qu’elle dégage. 

 

1. La conception du psalmiste sur la fragilité humaine. 

 

La brièveté de l’existence humaine a offert aux poètes hébreux un accès significatif, 

par voie de contraste, à l’inconcevable atemporalité de Dieu. La perception du temps 

par conséquent, invite à une forme nouvelle d’intériorité, dans la reconnaissance du 

caractère précaire et dépendant de l’existence humaine. Dans cette perspective, le 

Psaume 90 considère la fragilité de l’homme comme un code-cryptogramme de la 

sagesse. C’est donc à travers la reconnaissance de la fragilité de l’homme, qui ne 

doit plus être considérée comme une punition, mais plutôt comme une voie de 

sagesse, que s’appuie la réflexion du psalmiste, pour véhiculer un nouveau contenu 

de la foi. Pour le psalmiste en effet, Dieu est maître du temps et des Temps. Il est le 

maitre du temps et de l’histoire de l’homme.841 Cette affirmation de foi d’Israël que le 

psalmiste exprime dans ce Psaume, se comprend comme une confirmation de 

l’unicité de Dieu, comme un Dieu, maître de la création et de l’histoire. Le psalmiste a 

su définir ce Dieu comme celui qui a créé le monde, mais aussi comme celui qui a 
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guidé Israël dans le passé et continuera à le guider dans l’avenir. Il n’y a aucune 

confusion possible entre la création et la créature. Le Seigneur ne créait pas la terre 

d'Israël seul, mais il a élu Israël pour devenir, par l'obéissance à des préceptes 

divins, un peuple saint, un trésor unique, un royaume de prêtres.842 On pourrait 

comprendre par là que le temps de l’homme a sa source en Dieu. C'est-à-dire que 

Dieu a crée le temps pour maîtriser l’homme. 

 

A cet effet, sous forme de prière, hlpt le psalmiste présente la réalité de la fragilité 

de l’existence humaine de deux manières. D’une part, à travers la comparaison de 

l’homme et de Dieu et d’autre part, à travers la ressemblance de l’homme et de 

l’herbe. En effet, le temps de l’homme est décrit à la lumière du temps de Dieu. Ce 

temps de Dieu s’exprime par le biais des expressions familières à l’homme, et par les 

nombreux anthropomorphismes qui traversent tout le texte. Ces traits 

anthropomorphiques inspirent aussi bien la proximité que l’éloignement entre Dieu et 

l’homme. Il y a donc des différences notables entre Dieu et l’homme. On peut le voir, 

Dieu est éternel. Le temps n’a aucune incidence sur son être. Il vit avant le cosmos 

et les montagnes. Il règle la vie de la nature végétale, et la nature humaine. Tout est 

dans ses mains, c’est à dire le Cosmos, la nature végétale et la nature humaine. On 

le voit, c’est dans la constatation de cette réalité, que l’homme, décrit comme, vwna, 

être de nature éphémère, vient à admirer la grandeur de Dieu. Aussi, le psalmiste en 

arrive à décrire le temps de l’homme à travers sa ressemblance avec l’herbe. Le 

cycle de la vie de l’homme et de l’herbe est ainsi décrit dans un cadre narratif, qui se 

résume en un seul jour. En effet, tous les deux, sont décrits comme des créatures de 

Dieu. Tous deux sont régis par les mêmes règles : ils naissent, ils grandissent et ils 

disparaissent (vv. 5-6). Cependant, l’homme est quand même différent de l’herbe 

parce qu’il est peut bénéficier du pouvoir de son intelligence pour compter ses jours 

(v. 12), et prendre conscience de ses faiblesses, et finalement rétablir sa relation 

avec Dieu.  

 

Dans ce sens, en définissant le temps de Dieu comme éternel, faisant de Dieu 

créateur le Dieu de toute l’histoire de l’humanité, le psalmiste écarte les problèmes 

irréductibles et insolubles qui pourraient se poser dans la compréhension du temps 
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de l’homme. L’homme comprend son temps comme limité, et lié à sa condition de 

créature. Aussi, au dire du psalmiste, la fragilité de l’homme ne doit en aucun cas 

être considérée comme un fait accidentel. Elle n’est pas non plus considérée comme 

un mal, mais seulement, inhérente à sa condition humaine.843 Comme on peut s’en 

rendre compte, partant de ce motif, le psalmiste relativise la souffrance 

qu’occasionne la fragilité du temps de l’homme. Il chante avec sérénité l’éternité de 

Dieu et la permanence de la souveraineté de Dieu sur tous les temps de l’homme, 

comme une expression de sa foi. La reconnaissance du temps de l’homme est donc 

l’expression de sa foi en Dieu créateur de l’homme, du cosmos et de la nature. Ce 

réalisme constitue à la fois une réponse au pessimisme que nous retrouvons dans 

les premiers versets du Psaume (vv. 1-10), et que le psalmiste essaie de dépasser 

par l’acceptation de la sagesse au verset 11-12, et dans les versets 13-17.  

 

Ainsi dans ce Psaume 90, le thème des fragilités de l’homme n’est en aucun cas un 

concept pessimiste, mais bien une réalité lucide et acceptable. Lucide par rapport à 

sa vulnérabilité, et acceptable par rapport à ses limites. On peut dans ce sens à partir 

de ce Psaume reconnaitre comment une limite peut devenir une occasion pour saisir 

ce que l’homme n’a pas, et ainsi parcourir un bout de chemin avec ses fragilités, 

avec sérénité. A la lumière de cette exégèse, l’étude sur le temps de l’homme dans 

le Psaume 90, éclaire d’un jour nouveau la question du rapport de l’homme fragile 

avec Dieu-éternel. Cette lecture est rendue possible grâce à la lecture continue du 

psaume dans son ensemble. Dans ce sens, plutôt que de se limiter aux aspects 

négatifs et tristes de la vie de l’homme que le psalmiste présente dans les versets 1-

12, l’on gagnerait à lire le Psaume 90 dans son ensemble comme une instruction de 

sagesse : « apprends-nous à bien compter nos jours, que nous arrivions à la porte 

de la sagesse (Ps 90, 12). Aussi, le Psaume 90 permet d’entrer dans la sagesse qui 

consiste à se réconcilier avec la limite et sa vulnérabilité, en apprenant à y voir, au 

delà du mal qu’elles peuvent occasionner, la chance de s’ouvrir à une vie d’alliance 

avec Dieu. Cette sagesse dès lors, consiste à inventer un autre rapport avec Dieu. 

Cette nouvelle vision du temps de l’homme, présente dans les versets 13-17, s’avère 

être les réponses à la fragilité humaine. 

Par ailleurs, le thème de temps de l’homme favorise à travers l’étude des indications 

temporelles présentes dans le Psaume 90, la compréhension de la conception 
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linéaire du temps biblique. Ainsi on peut distinguer l’existence d’un temps de la 

création (v. 2), d’un temps de la vie marquée par les différents âges de l’homme (v. 

10), un temps de la mort et de la souffrance de l’homme (vv. 9-10), un temps passé 

(v. 1), un temps présent (vv. 7-10), et un temps futur (vv. 13-17). Tous ces temps 

invitent l’homme à ne pas ignorer la fragilité de son existence, mais surtout à prendre 

conscience de sa différence avec Dieu, seul capable de transformer son existence 

fragile en une existence qui dure (v. 16). Dans le quatrième livre du Psautier en effet, 

le temps passé est décrit à travers l’évocation des noms des patriarches. Ces noms 

d’Abraham, d’Isaac et de Jacob traduisent non seulement la foi de ces illustres 

patriarches, mais aussi insinuent la présence de Dieu à travers les différentes 

époques et les différentes générations des hommes qui se succèdent. Finalement, le 

Dieu des toutes les générations dont parle le Ps 90,1-2 est celui qui a vécu avec 

Abraham. A cet effet, la mention du nom d’Adam (« Fils d’adam v.3 »), ancêtre de 

l’homme et de l’humanité jusqu’à la nomination de tous les enfants d’Adam au v. 16, 

tend à mettre en exergue l’unité du genre humain et établit une continuité entre les 

hommes du temps passé, présent et futur. Aucun des hommes n’est exempté de ce 

destin. Aussi, le temps passé, présent et futur sont liés dans ce Psaume comme un 

seul temps de l’homme, qui est entre les mains de Dieu. Cette thématique de la 

continuité est un des enjeux essentiels de la conception du temps d’après le Psaume 

90. En définitive, le temps passé, présent, et futur forment une unité synthétique en 

mouvement où ces aspects du temps ont un rôle et une signification définis rapport 

au dessein de Dieu.
844

 

 

2. La fragilité humaine comme une stratégie rhétorique. 

 

Depuis G. H. WILSON,845 des auteurs ont démontré que le quatrième livre du Psautier 

constitue la réponse à la question du psalmiste à la fin du troisième livre. Aussi, à la 

suite de la lamentation du psalmiste sur la ruine de la monarchie davidique à la fin du 

troisième livre, le quatrième livre du Psautier relance l’interrogation sur la 
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permanence de la dsx divine (Pss 89, 2. 29. 34; 90, 14) : « Où sont donc les amours 

de YHWH et la fidélité qu’il avait jurée à David ? ». Cette plainte du psalmiste 

s’appuie sur la promesse de YHWH dans 2 S 7, 15 : « Ma fidélité (dsx) ne s'écartera 

point de lui, comme je l'ai écartée de Saül, que j'ai écarté devant toi ». On retrouve le 

même substantif, dsx, à propos de la dynastie de David (2 Chr 6,42 ; Is 55, 3), 

conformément à la prophétie de Nathan.846 La même idée est exprimée dans 2 S 22, 

51 : « Il donne de grandes victoires à son roi, il agit avec bonté, (dsx) envers son 

messie, envers David et sa dynastie, pour toujours ». Ici aussi, la bonté (dsx) se 

réfère à la préservation de la dynastie de David. Dans sa prière, le roi Salomon va se 

référer à cette prophétie dans 1 R 3, 6 (par 2 Ch 1,8) : « Tu as traité ton serviteur 

David, mon père, avec une grande bonté (dsx) parce qu'il a marché devant toi avec 

loyauté, justice et droiture de cœur à ton égard, tu lui comme gardé cette grande 

fidélité en lui donnant un fils qui siège aujourd'hui sur son trône ». Comme on peut le 

voir, la dsx est toujours rappelée à l’occasion d’une épreuve qu’Israël considère 

comme le châtiment de Dieu. C’est la même dsx qui est aussi demandée dans ce 

contexte, après la chute de la monarchie de David.  

 

La réponse du psalmiste sur la permanence de la dsx divine apparaît avec clarté 

dans le quatrième livre du Psautier. En effet, dans une première section littéraire, les 

Psaumes 90-92, liés thématiquement autour du thème de Dieu-refuge de l’homme 

fragile, recentrent la question de la fragilité de l’homme en fonction du thème de 

l’éternité de Dieu. A travers les correspondances thématiques de ces Psaumes, se 

dessine l’itinéraire théologique du psalmiste qui va de la plainte du psalmiste sur la 

fragilité de l’homme, à l’action de grâce pour Dieu pour la protection qu’il assure en 

faveur de son fidèle. A cet effet, la demande de la dsx de Dieu formulée au Ps 90, 

14, va évoluer en promesse au Ps 91, 16, pour finalement se traduire en motif 

d’action de grâce au Ps 92, 2-3, pour le salut que Dieu donne à son peuple :  

« Qu'il est bon de célébrer le Seigneur et de chanter pour ton nom, Dieu Très-Haut. 

De proclamer dès le matin ta fidélité (dsx) et ta loyauté durant les nuits ».  
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Ainsi, par delà, la protection que YHWH assure à ses fidèles, le Ps 92 présente une 

ébauche de réponse à l’angoisse exprimée par le psalmiste à la fin du troisième livre. 

Cette dsx de Dieu constitue à la fois la réponse à la demande du Ps 90, 13, et la 

raison d’être de l’action de grâce du psalmiste dans le Ps 92, 3. Dans le même sens, 

les Psaumes dits du règne de YHWH, (Pss 93-100), qui font suite à cette première 

section littéraire du quatrième livre du Psautier, vont continuer à explorer le champ 

de la dsx de Dieu pour son peuple. Ici cependant, la permanence de la dsx de Dieu 

se trouve être en connexion de manière explicite avec le thème du règne de Dieu. 

Dans ce sens, les Psaumes 93-100 proclament la reconnaissance de la puissance 

de Dieu comme créateur du cosmos, de la nature et de l’homme, dont le règne n’a 

pas de fin. La dsx est ainsi présenté comme une présence de Dieu à côté de son 

peuple. La dsx est à l’œuvre dans l’action et l’intervention de Dieu auprès de son 

peuple. Aussi, la dsx, considérée comme une aide divine, vient au secours de 

l’homme dans la tourmente (Ps 94, 18). Elle reste la seule force de l’homme (Ps 26, 

3; 41, 4; 119, 117), mais aussi la seule motivation qui pousse Dieu à agir en faveur 

de l’homme (Ps 98, 3). A la fin de cette section littéraire, le Ps 100, 5, identifie Dieu à 

sa dsx, et en fait comme au Ps 92, 3 la raison d’être de son action de grâce. Dans la 

troisième section littéraire du quatrième livre, les Psaumes 101-106 présentent la 

dsx en connexion avec le thème de la restauration du peuple. Dans cette troisième 

section, après une absence prolongée dans les Psaumes 93-100, le nom de David 

refait surface, pour célébrer la dsx de YHWH (Ps 101, 1) et sa tendresse ~xr (Ps 

103, 13). Au Ps 103, 7-8, le psalmiste reprend explicitement la formule d’Ex 34, 6 :  

« Le Seigneur, Dieu est miséricordieux et bienveillant, lent à la colère, plein de 

fidélité et de loyauté ». C’est au nom de cette dsx que Moïse dans le désert a 

supplié Dieu, et celui-ci l’a exaucé. (Ex 32, 12).  

 

On peut dire au regard de ce qui vient d’être dit, que le quatrième livre du Psautier en 

réponse à la question de la fragilité de l’homme, présente la dsx comme un geste 

concret d’assistance et d’amour de Dieu à l’égard de l’homme. En parlant de la dsx, 

le psalmiste voudrait signifier que Dieu écoute, pardonne, et restaure. Cette dsx est 

la qualité première de Dieu de l’alliance. Le Dieu des psalmistes est essentiellement 

un Dieu fidèle sur qui on peut compter en tout temps et en toute situation.  
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Aussi, l’interrogation du psalmiste trouve dès lors la réponse dans le quatrième livre 

du Psautier, à travers la permanence de la dsx de Dieu auprès de son peuple. Cette 

dsx demeure la seule motivation qui justifie son intervention en faveur de l’homme.  

 

Dans cette perspective, la question du temps de l’homme plus précisément, de la 

limite de l’existence de l’homme, apparait comme une stratégie rhétorique pour 

solliciter cette dsx divine. Avec P. DRIJVERS, on note que dans les Psaumes de 

supplication, plusieurs motifs, comme la confession des péchés et la pénitence qui 

s’expriment par le jeûne et la mortification, la faiblesse native de l’homme, la brièveté 

et la fragilité de la vie de l’homme, sont autant des thèmes que le pénitent exploite 

pour solliciter la faveur et la bonté de Dieu. 847 Nulle part dans le Psautier le pénitent 

ne demande à YHWH de lui épargner un châtiment qu’il aurait mérité à cause de son 

péché. Le pécheur n’accomplit aucun sacrifice d’expiation ni un quelconque rite 

purificatoire, dont il aurait à prendre l’initiative pour obtenir le pardon de Dieu. Mais il 

n’a d’autres recours que la pitié de YHWH (Ps 102, 14; 103, 13). Aussi, cherche-t-il à 

émouvoir Dieu en évoquant la brièveté de la vie humaine (Ps 89, 48; 90, 10; 103, 15-

16) que son absence rend absurde et vide. Dans ce sens, l’homme pour qui la fuite 

du temps et la fragilité de son existence sont source et cause de souffrances, ne 

peut qu’implorer la bonté de Dieu pour mettre fin à ses souffrances. En évoquant 

dans ce sens la fragilité de l’homme, le psalmiste désire convaincre YHWH de ne pas 

oublier sa nature faible, et ainsi de revenir vers lui. La fragilité sert d’argument en vue 

d’obtenir la faveur de Dieu. Le Psaume 90 n’est pas le seul à utiliser cette stratégie. 

Au Ps 25, 18, le psalmiste argue aussi sa misère et sa faiblesse : « vois ma ‘misère’ 

(lm[) et regarde ma peine ». Il étale la misère liée à sa nature, et évoque la bonté de 

Dieu comme autrefois au v. 6  

 

Dans le quatrième livre du Psautier, cette misère de l’homme est présentée à côté de 

la bonté de Dieu, dans deux psaumes, les Psaumes 90 et 103. Les ressemblances 

entre les deux Psaumes sont frappantes. On le voit, les fautes (!w[) de l’homme sont 

évoquées (Pss 90, 7-8; 103, 3. 10. 12), de même que la permanence de la bonté 

divine (dsx) sur les fidèles de YHWH (Ps 90, 14; 103, 4. 8. 11. 17-18), le 

rassasiement ([bf) que YHWH accorde à l’homme (Ps 90, 14; 103, 5), l’intercession 
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de Moïse (Ps 90, 1; 103, 7). Dans les deux Psaumes aussi, le psalmiste termine sa 

supplication par demander, comme Moïse dans le désert la faveur de Dieu : la pitié, 

(~xn) de YHWH pour ses serviteurs (Pss 90, 13; 103, 13). Cette proximité entre les 

deux Psaumes, amène à interpréter dans le même sens ces deux poèmes. En effet, 

ils sont une réflexion théologique qui se fonde sur la relation entre la bonté de Dieu, 

et la fragilité de l’existence de l’homme. A l’instar de Moïse dans le désert (Ex 32, 12-

13) qui ne plaide pas la cause du peuple coupable, ni ne présente d’excuse, mais qui 

s’appuie sur la bonté de Dieu, et lui demande de s’examiner soi-même, le psalmiste 

au verset 13, renouvelle cette demande sur la permanence de la bonté de Dieu en 

faveur de son peuple. En reprenant le même thème, le Psaume 6, 5 unit les deux 

demandes, à savoir, le renoncement de la colère de Dieu et la permanence de la 

bonté de Dieu. En effet, le psalmiste dit explicitement « Reviens, Seigneur, délivre-

moi, sauve-moi à cause de ta fidélité ». L’utilisation de la formule hwhy hbwv est 

identique dans les deux Psaumes (Pss 6, 5; 90, 13). Cette dénomination divine hwhy 

dans ce verset est à juste titre, une allusion à la familiarité entre YHWH et Israël, qui 

est censé protéger son peuple, et ses serviteurs.848 On peut dire que le psalmiste est 

conscient qu’il s’adresse à un Dieu proche, que ses pères ont connu. Ici, le psalmiste 

à travers l’évocation du Dieu de ses pères à qui il fait confiance, il affirme à la fois la 

continuité du temps de la communauté des serviteurs, et relativise le sentiment de 

douleur et de souffrance que l’homme éprouve par rapport à la fragilité de son temps.  

 

Evoquer donc la fragilité humaine dans ce cadre, n’est ni un mal, encore moins un 

malheur, mais au contraire, un des lieux où se révèle la tendresse de Dieu».849 A cet 

effet, présenter la fragilité du temps de l’homme dans un corpus qui affirme non 

seulement l’éternité de Dieu, mais également son règne éternel, et devient une 

stratégie que le psalmiste utilise pour solliciter la dsx Dieu comme le maître du 

temps et de l’histoire de l’homme, aussi bien dans le passé, le présent que dans 

l’avenir. Comme le note R. ALTER, la fragilité de l’existence de l’homme devient ici un 

thème fondamental, mais aussi un accès significatif, pour véhiculer une perception 

tout à fait originale de la foi. 
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Que les psaumes soient des poèmes, nul n’en doute. Et ils n’ont pas manqué de 

chantres pour en célébrer la beauté. La littérature poétique à travers la variété de ses 

procédés et de ses structures permet d’exprimer une perception distincte, parfois 

radicalement nouvelle du temps, de l’espace, de l’histoire, de la création et du destin 

de l’individu.850 L’étude du Psaume 90 que nous venons de faire ne peut que 

confirmer ces évidences. Pour ce Psaume attribué à Moïse, et doublé d’une 

thématique sur le temps de l’homme, il apparaît presque nécessaire de découvrir sa 

raison d’être dans le Psautier et la particularité de son thème pour la compréhension 

du thème du règne de YHWH dans le quatrième livre du Psautier. Le Psaume 90, dit 

« Psaume de Moïse », renferme un double objectif : il est à la fois une parole d’un 

homme adressée à son Dieu pour obtenir la faveur de sa bonté et une parole de 

sagesse mise dans la bouche du plus grand personnage de l’Ancien temps, pour 

inviter le peuple d’Israël à tenir un équilibre entre le réalisme de son existence 

pénible et son espérance en Dieu. A cet effet, le Psaume 90 porte un projet 

d’espérance. Il est à ce titre le produit d’une littérature sapientielle post-exilique, qui 

n’a d’autre but que de réveiller la foi et la confiance du peuple d’Israël, à travers la 

reformulation des termes et la résurgence des écrits qui rappellent la fidélité de Dieu 

à l’égard de son peuple, comme dans le passé. Pourtant, l’objectif de cette étude 

n’était pas tant de mettre en lumière le regard que l’homme biblique portait sur ses 

fragilités, mais plutôt de fixer l’attention sur les réponses que le psalmiste donne à 

l’épineuse question du temps de l’homme comme un thème théologique, et ainsi de 

dévoiler une forme nouvelle d’intériorité dans la reconnaissance du caractère 

précaire et dépendant de l’existence humaine.  

 

Pour ce faire, cette recherche, comme l’indique son objectif, a été menée selon deux 

axes majeurs. Le premier qui s’est voulu essentiellement exégétique, avait pour but 

de dégager le message fondamental du Psaume à partir de l’interprétation de ses 

indications temporelles. Aussi, trois démarches critiques nous ont aidés à finaliser 

cette quête. La critique textuelle, la première menée dans ce cadre, avait pour 

objectif de dépouiller le texte hébreu massorétique de tous les éléments susceptibles 

de corrompre son interprétation. Le défi était d’assumer les leçons difficiles du texte 

hébreu et de tenter de les résoudre à partir du texte hébreu massorétique lui-même. 

Néanmoins, nous avons pu mener, en marge de cette critique du texte hébreu 
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massorétique, une étude critique de la version de la LXX, dont les résultats ont 

révélé, d’une part la présence d’écarts importants entre les deux versions, et d’autre 

part, la divergence théologique dans la façon de comprendre les deux versions. A ce 

sujet, les recherches menées dans le cadre des études sur la LXX, nous ont aidées à 

considérer le texte du Psaume 90, dans ses deux versions, comme des textes 

comportant une autonomie et une cohérence propres.  

 

A l’issue de cette critique textuelle, cette recherche a pu élucider l’épineuse question 

de la structure littéraire du Psaume 90. En effet, à la suite des observations de H. 

GUNKEL sur la double origine du texte, notre hypothèse de travail a été de regarder 

l’ensemble du Psaume 90 comme une unité littéraire. Aussi, à l’aide de la 

radiographie des éléments structurels du texte, nous avons pu lire le motif de la 

fragilité humaine, bien présent dans la première partie comme le thème majeur de 

l’ensemble du Psaume. Ce motif de la fragilité humaine s’est vu représenté l’objet 

même de la plainte du psalmiste aux versets 1-12, mais aussi s’est révélé comme 

une réponse aux questions sur le phénomène du temps de l’homme et sur son lien 

avec la souffrance de l’homme. On retrouve les réponses à cette question dans les 

derniers versets du Psaume 13-17 qui portent l’espérance du psalmiste. L’avantage 

d’une telle lecture de radiographie structurelle avait pour objectif d’unir les deux 

parties du Psaume comme un texte unique. En ce sens, les deux parties doivent être 

considérées comme deux mouvements d’un même discours poétique.  

 

L’étude de la structure du Psaume 90 a ouvert la voie à l’analyse sémantique des 

indications temporelles présentes dans ce Psaume. Cette hypothèse de lecture a été 

considérée comme le point de départ de notre interprétation du Psaume 90. Nous 

avons pu envisager la manière dont le temps est représenté à travers ses variations 

(le jour, la nuit, le soir, l’aube), ses différents aspects (ponctuel, cyclique, unique, 

long, bref) et sa chronologie (passé, présent, futur). L’objectif était de cerner l’impact, 

mais aussi de montrer l’apport de la notion de temps pour la compréhension du 

message du Psaume 90. A la suite de ces résultats, nous avons pu isoler le motif du 

temps de l’homme, ou plutôt celui de la fragilité de son existence, à la fois comme 

thème majeur, mais aussi comme une stratégie rhétorique que le psalmiste a utilisé 

pour livrer le message théologique du Psaume 90. Le motif de la fragilité de 

l’existence de l’homme se dégage dès lors dans ce Psaume comme une 



299 

 

caractéristique de la condition de nature et un trait du destin commun de tous les 

hommes, et d’autre part, comme une occasion pour l’homme de reconnaitre l’éternité 

de Dieu. Une telle réflexion aide à comprendre la fragilité de l’existence de l’homme, 

non comme une punition divine, mais comme une réalité positive. En plus des 

indications temporelles au sens strict, que regorge ce Psaume, nous avons encore 

pu étudier, à l’aide des formes verbales, des métaphores et des indices temporels, 

d’autres formes de temps qu’il comporte. Aussi, avons-nous pu établir un rapport 

entre les trois temps de l’homme présentés dans le Psaume. Dans ce rapport, 

l’époque des patriarches est évoquée comme modèle du temps présent et gage du 

nouveau rapport que le serviteur de Dieu est censé établir avec son Dieu. Dès lors, 

nous avons considéré la présentation du temps de l’homme dans le Psaume 90 en 

trois phases: le temps passé, le temps présent et le temps futur. Pourtant, ces 

différents temps de l’homme doivent être regardés comme des phases d’un seul 

temps donné par le créateur. Ces temps se présentent comme des moments 

interconnectés et indépendants. Dans ce sens, le Psaume se termine en présentant 

avec fierté le projet d’espérance qu’il porte pour la restauration d’Israël. On peut dire 

à cet effet que bien qu’il ne soit pas à proprement parler un traité sur le temps de 

l’homme, le Psaume 90 donne un aperçu de la sagesse sur les questions de la 

fragilité du temps de l’homme à l’époque post-exilique. Dans ce sens, le Psaume 90 

se trouve être un puissant chant d’espérance et d’assurance en Dieu. 

 

Dans un deuxième axe, essentiellement théologique, l’objectif a été de dégager les 

implications de cette notion plurielle du temps du Ps 90 pour la compréhension du 

message du quatrième livre du Psautier. D’une part, il s’agissait à proprement parler 

d’étudier le lien qui existe entre le Ps 90 et les Psaumes du quatrième livre, et d’autre 

part, d’évaluer la question de la place et de la fonction du Psaume 90 au sein du 

quatrième livre. A l’aide de la concaténation des mots qui lient les différents Psaumes 

du quatrième livre, nous avons pu lire les Psaumes de ce quatrième livre comme 

autant de chapitres d’un seul livre. Le message du quatrième livre apparaît dès lors 

avec netteté : Il existe une unité et une cohérence littéraires entre les dix-sept 

Psaumes du quatrième livre du Psautier. A l’issue de ces analyses des Psaumes, 

nous avons présenté le Psaume 90, non seulement comme une introduction, mais 

aussi comme un Psaume-programme du livre quatrième du Psautier. En effet, à 

l’introduction du quatrième livre des Psaumes du règne de YHWH, le Psaume a pu 



300 

 

mettre, l’un contre l’autre, les thèmes de la fragilité de l’homme, et celui du règne de 

Dieu. Comme on a pu le voir, les Psaumes du quatrième livre, à la suite du Psaume 

90, présentent la fragilité de l’homme, identifié à Israël, déchu à la suite de la 

monarchie de David, et l’invitent à renouer avec la foi de Moïse, l’intercesseur par 

excellence d’Israël. Comme au Psaume 90, le psalmiste s’attribue le rôle de Moïse et 

sollicite le motif de la fragilité du temps de l’homme pour comprendre le thème du 

règne de Dieu, en montrant que, contrairement à la fragilité de l’existence de 

l’homme et de ses institutions, le temps de Dieu est éternel. Son règne n’ayant ni 

début, ni fin. Il montre que la seule prise de conscience de cette réalité est une 

invitation à entrer dans la sagesse (Ps 90, 12). Aussi, le Psaume 90 présente t-il une 

autre conception de la fragilité de l’existence de l’homme : ce thème se trouve ici 

dépouillé de tout son contenu péjoratif et pessimiste, pour fonctionner comme une 

leçon de sagesse. Il se comprend comme une clé de lecture des Psaumes du Règne 

de Dieu. Ainsi, ces deux thèmes : la fragilité de l’existence humaine et le règne de 

YHWH, forment une unité indissociable. Dans ce sens, le Psaume 90 énonce déjà, 

contrairement à la plainte exprimée par le psalmiste à la fin du troisième livre, la 

nouveauté qu’apporte le quatrième livre : il annonce la permanence de la bonté de 

Dieu envers son peuple. Dieu est roi de l’univers, sa fidélité et sa bonté sont 

éternelles. Il le manifeste à l’égard de tous ses serviteurs comme à l’époque où il 

était le refuge d’Israël. 

 

De plus, le Psaume 90 se doit-être lu comme une grille de lecture ou un Psaume-

programme du quatrième livre du Psautier, dont, il énonce les thèmes qui sont 

développés dans le quatrième livre du Psautier. A ce titre, cette étude a révélé 

l’importance des indications temporelles majeures du Psaume 90, qui reviennent 

dans le quatrième livre comme une réponse à la question posée par le psalmiste à la 

fin du troisième livre du Psautier. Dans ce sens, la mention de Moïse et le titre de 

db[, ont été étudiés dans une visée historique comme des indices temporelles, 

tandis que les motifs de dsx et de la rdh ont été regardés dans un sens théologique 

comme des réponses à la fragilité de l’existence humaine, et aux effets de la colère 

de Dieu sur l’homme. A la faveur de cette étude, nous avons pu constater que ces 

deux titres sont porteurs des messages qui aident à mettre en lumière la conception 

du temps de l’homme que le psalmiste véhicule dans ce Psaume. En effet, la 

mention du nom de Moïse est utilisée dès le premier Psaume de ce livre comme un 
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indice du temps passé. Par ce nom, le psalmiste évoque le passé comme une 

proposition de foi pour le temps présent et temps le futur. Dans le contexte du 

quatrième livre du Psautier, cette conception du temps qui découle du Psaume 90 

s’avère être une ébauche de réponse à la question de l’échec de la monarchie 

davidique qui conclut le livre troisième du Psautier. Le grand homme des temps 

glorieux du passé, bien avant David, vient intercéder en faveur de son peuple, pour 

relancer la confiance en Dieu et susciter une espérance au cœur des croyants. Avec 

cette lecture, le temps passé n’est jamais loin derrière les hommes, mais il est 

projeté en avant. Il revient dans le temps présent, pour préparer dans le temps futur, 

des relations harmonieuses avec Dieu. Le psalmiste recourt au temps des Pères (le 

temps passé) pour construire une espérance en un avenir avec Dieu. Cette 

conception du temps, avec le passé qui revient et qui s’actualise pour orienter le 

présent et l’avenir, fut un lieu où Israël a puisé sa force pour vivre et braver ses 

difficultés présentes. Dans ce sens, on peut comprendre que pour le psalmiste, le 

passé, le présent et l’avenir sont appréhendés comme des instants de vie de 

l’homme. Hier, aujourd’hui et demain sont interconnectés et servent à l’homme pour 

la vie. Ce langage, avec des indications temporelles mises au service de la littérature 

psalmique, donne au Psaume 90 la stature d’une vraie leçon de sagesse et d’une 

vraie clé de lecture pour comprendre le thème du livre quatrième du Psautier : YHWH 

est en effet Eternel, et il accorde à l’homme qui croit comme à l’époque de Moïse la 

chance de bénéficier de ses nombreuses grâces, car il protège son serviteur. Quant 

au titre de db[, il se conçoit non seulement comme une indication du prolongement 

du temps de l’homme dans l’avenir, mais aussi comme un indice de l’espoir que 

porte tout un peuple en la puissance recréactrice de son Dieu.  

 

La conclusion de cette étude ne pourra être qu’une hypothèse pour éclairer les 

recherches bibliques sur la question de la fragilité de l’homme d’une part et d’autre 

part pour enrichir le débat sur la recherche canonique du Psautier.  

 

Concernant le thème de la fragilité de l’homme, avec le Psaume 90 on peut noter 

que l’homme peut affirmer sa foi en Dieu, comme maître des temps et de l’histoire de 

l’homme, sans être perturbé par les limites que lui impose son état d’être mortel. 

Dans ce sens, la foi que prône le Psaume 90 rime avec réalisme. Ce réalisme de la 

vie apparaît comme une condition indispensable pour reconnaître et affirmer la 
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souveraineté de Dieu comme maître des temps. Accepter cette condition de créature 

fragile, c’est reconnaitre que l’homme partage le même sort avec toutes les créatures 

de Dieu, mais en plus, est capable de s’ouvrir à la sagesse, une sagesse capable de 

l’aider à assumer le destin fragile de son existence et à assumer sa (ses) fragilité(s) 

humaine(s). Aussi, plutôt que de se limiter aux apparentes fragilités de l’homme, qui 

ne sont du reste que l’expression de la condition normale de l’homme, le Psaume 90 

pousse loin la réflexion de l’homme en l’amenant à regarder le temps passé où 

Israël, à travers l’intercession de Moïse, a bénéficié de la présence de Dieu. Le 

recours au temps passé renouvelle le projet d’espérance qui se fonde sur la bonté et 

sur la fidélité de Dieu pour ses serviteurs.  

 

De plus, la prière de Moïse dans le Psaume 90, comme dans Ex 32, éclaire d’un jour 

nouveau le thème de la bonté de Dieu. En effet, dire que Dieu est lent à la colère et 

plein d’amour, se comprend comme un appel au retour vers Dieu. Dès lors, plaider la 

faveur de Dieu en arguant la faiblesse et la vulnérabilité de l’homme se doit être 

interprété comme une stratégie rhétorique. Dans ce sens, aux prises avec cette 

question du temps de l’homme, qui au départ peut être perçu comme un message de 

tristesse et de désolation, où l’homme fragile, mortel, qui ressemble à une herbe, 

pour qui le temps est comme un jour, la durée de sa vie est limitée, et qui brûle 

devant le feu de la colère de Dieu, se révèle une vision positive de la vie. Grâce à 

l’intercession de Moïse, la réponse à cette question est loin d’être négative. Le 

Psaume 90 propose à l’homme d’assumer la condition de sa nature et de compter 

sur la bonté de Dieu. Ce réalisme traduit le sentiment du peuple d’Israël après l’Exil, 

qui espère et attend des matins ensoleillés et le retour en grâce de Dieu auprès de 

son peuple.  

 

Une double perspective clôt l’étude du Psaume 90. D’une part, eu égard à la tension 

entre le réalisme de la vie et l’espérance en Dieu, le Psaume 90 s’avère être une 

philosophie de vie, qui aide l’homme à vivre avec ses fragilités. L’homme comprend 

les illusions de sa toute-puissance, pendant que ses institutions vacillent au gré du 

temps, mais que demeure l’alliance avec Dieu au-delà des institutions des hommes. 

Ainsi, se rendre compte des limites du génie humain et les accepter avec humilité 

s’avère être une attitude de grande sagesse. D’autre part, en considérant le motif de 

la fragilité du temps par rapport au thème du règne de Dieu, le temps de l’homme 
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apparaît comme une stratégie pour solliciter la bonté de Dieu envers son peuple. Le 

psalmiste demande à l’homme de ne pas oublier sa vulnérabilité, de ne pas se 

barder de certitudes, surtout de l’illusion que les humains pourraient triompher 

durablement. Se mettre dans la condition de l’homme frêle et fragile pour solliciter la 

faveur de Dieu met en valeur l’intercession de Moïse, le seul à qui Dieu a révélé sa 

manière d’agir. Dans le Psaume 90, la raison d’être d’une telle prière reste cette 

conviction : Dieu est lent à la colère et miséricordieux. Un tel Psaume de Moïse dans 

le Psautier de David restitue à la bonté de Dieu sa valeur permanente, et à Dieu sa 

véritable place de créateur de l’homme. Il l’aime et lui pardonne ses égarements. 

Aussi, plutôt que de s’enfermer dans les souffrances liées à la brièveté de son 

temps, l’homme doit porter son regard sur la bonté de Dieu, qui n’abandonne jamais 

son serviteur. A la question du psalmiste sur la fragilité de l’homme, le Ps 90 

présente une ébauche de réponse : l’homme est appelé à prendre conscience de 

ses fragilités, et à ne jamais oublier que par le travail de ses mains (v. 11-12). Dieu 

lui assure la continuité de la vie (v. 16) à travers sa dsx (v. 14). Cet art de vivre 

repose sur la bonté, dsx, de Dieu, qui donne sa part d’éternité à ses serviteurs. Dans 

ce sens, au début du quatrième livre, ce message révèle une stratégie à double volet 

: il s’agit d’une part d’amener l’homme à relativiser ses fragilités, et d’autre part, à 

accepter de se laisser conduire par la lumière de Dieu.  

 

Par rapport au débat sur la recherche canonique du Psautier, cette étude révèle 

l’importance du lien à établir entre un Psaume précis et le livre dans lequel il se 

trouve. A cet effet, l’interprétation d’un Psaume particulier, à partir de la place qu’il 

occupe dans un livre donné, est à même d’apporter une lumière nouvelle sur le 

message qu’il renferme d’une part, et d’autre part d’éclairer d’un jour nouveau le 

contexte du livre dans lequel il se trouve. Une telle orientation rehausse l’importance 

du Psautier comme un livre. Cette hypothèse est d’autant plus vérifiable à travers 

l’étude que nous avons menée par le biais d’un thème, sur la place du Psaume 90 à 

l’intérieur du quatrième livre du Psautier. Cette étude a pu se pencher sur les termes 

que le Psaume a utilisés pour indiquer les fragilités de l’homme et sur les réponses 

qu’il réserve à cette question. Elle a aussi jeté un regard sur l’impact de ce Psaume 

dans le livre quatrième du Psautier et ainsi, examiné au moyen des mots crochets 

qui relient les dix-sept Psaumes du quatrième livre, l’unité thématique et la 

cohérence de ce corpus que nous reconnaissons à juste titre comme le cœur 
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théologique du Psautier.851 On peut dire à cet effet que la question de la fragilité 

humaine abordée dans ce livre se trouve être en rapport avec les souffrances de 

l’homme à la suite de la chute la monarchie et de l’Exil du peuple d’Israël. Ce motif 

de la fragilité humaine se trouve être éclairée par le biais des réponses que chaque 

Psaume lui réserve dans le quatrième livre du Psautier. Dans ce sens, tout le livre 

quatrième du Psautier se veut être une réponse à la question sur la chute de la 

monarchie à la fin du troisième livre du Psautier.  

 

A la fin de cette étude, force nous est d’affirmer que nous avons pu lire le Psaume 

avec son thème comme une pièce maitresse de ce grand ensemble littéraire qu’est 

le quatrième livre du Psautier. Et à partir de ce thème, nous avons pu déceler 

l’intention des rédacteurs du Psautier. Le Psaume 90 oriente la lecture du quatrième 

livre du Psautier. Dans cette perspective, l’intérêt pour la configuration canonique du 

Psautier se veut être une autre manière de lire et de comprendre les Psaumes et le 

Psautier. Car si le Psautier se comprend comme un livre à part entière, les Psaumes 

doivent être considérés comme des chapitres interconnectés par des thèmes et des 

mots crochets, qui favorisent la compréhension du livre dans son ensemble. Une 

telle considération éclaire à la fois le message théologique du Psautier et donne au 

Sitz im leben in der Literatur toute son importance. Comme une bonne introduction 

du livre quatrième du Psautier, le Psaume 90 prépare la voie à une traversée qui 

éclot telle une fleur au cœur du jardin des Psaumes du règne de YHWH. 

 

 

  

                                                 
851

 J. C CLINTON McCANN, A theological introduction to the Book of Psalms, p. 155. 



305 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

VI. Liste des abréviations et sigles. 
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1. Ouvrages, revues et collections 

 

Bib Biblica 

BCH Bulletin de correspondance hellénique 

BK Biblischer Kommentar 

BL Biblical Literature 

BN Biblische Notizen 

BP Biblical Perspective 

BTB Biblical Theology Bulletin 

BVC Bible et Vie Chrétienne 

BZ Biblische Zeitschrift 

BZAW Beihefte der Zeitschrift für die alttestamentliche Wissenschaft 

CE Cahiers Evangile 

CBL Collectanea Biblica Latina 

CBQ Catholic Biblical Quarterly 

CRB Cahiers de la Revue Biblique 

DBS Dictionnaire de la Bible Supplément 

ETL Ephemerides Theologicae Lovanienses 

FN Festschrift Nötscher 

HThR Harvard Theological Review 

Int Interpretation 

JBL Journal of Biblical Literature 

JBQ Jewish Bible Quarterly 

JETS Journal of the Evangelical Theological Society 

JSJ Journal for the Study of Judaism in the Persian, Hellenistic and 

Roman Period 

JSOT Journal for the Study of the Old Testament 

JSS Journal of Semitic Studies 

JTS Journal of Theological Studies 

LV Lumen Vitae 

NRT Nouvelle Revue Théologique 

OLZ 

RA 

Orientalistische Literaturzeitung 

Revue Augustienne 

RB Revue Biblique 
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RivB Rivista Biblica 

RE Review and Expositor 

RHPhR Revue d’Histoire et de Philosophie Religieuses 

RScR Revue des Sciences Religieuses 

RT Revue Thomiste  

RThP Revue de Théologie et de Philosophie 

RTL Revue Théologique de Louvain 

SBE Studia Biblica et Ecclesiastica 

SBT Seminar für biblische Theologie 

SE Sciences et Esprit 

SJOT Scandinavian Journal of the Old Testament 

SJT Scottish Journal of Theology 

PIBA Proceedings of the Irish Biblical Association 

PTR Princeton Theological Review 

T Theologika 

TGUOS Transactions of the Glasgow University Oriental Society 

TZ Theologische Zeitschrift 

VT Vetus Testamentum 

VTS Vetus Testamentum Supplement 

VS Vie Spirituelle 

WTJ Westminster Theological Journal 

WBC Word Biblical Commentaries 

ZAW Zeitschrift für die alttestamentliche Wissenschaft 

ZTK Zeit für Theologie und Kirche 
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Le motif de la fragilité humaine dans le Psaume dit « de Moïse » est appréhendé dans 
une vision positive. Elle se présente sous les traits de l’acceptation plutôt que du rejet. 
Elle relative l’apparente souffrance humaine, et suggère la reconnaissance positive du 
destin de l’homme, comme une voie de sagesse. Aussi, plus qu’une simple lamentation, le 
Psaume 90 se comprend véritablement comme une réponse de sagesse à la question des 
limites de l’existence de l’homme et de ses fragilités. Dès lors, on peut considérer les 
limites du temps qui s’imposent à la nature de l’homme, non comme le fait d’une série 
d’accidents sans signification, mais bien comme une conséquence de la nature de 
l’homme considéré comme un être créé, à partir de la terre. Dans cette perspective, les 
métaphores verbales et nominales ainsi que les nombreuses indications temporelles que 
le psalmiste utilise dans ce Psaume, doivent être lus comme le reflet de sa sérénité 
devant le phénomène de fuite de temps, d’échec ou de malheur qui peut affecter 
l’homme dans son existence. Dans le contexte difficile de la fin de l’Exil, les réponses du 
Psaume 90 se veulent être une leçon de vie pour amener l’homme à reprendre courage 
et continuer à espérer, malgré les souffrances qu’il traverse à la suite de l’échec de la 
monarchie de David et la destruction du temple de Jérusalem. Dès lors, à l’ouverture du 
quatrième livre du Psautier, l’attestation de ce motif dans le Psaume 90, se comprend 
nettement comme une clé de lecture, de ce livre hautement théocratique, et donne à la 
configuration canonique du Psautier une valeur estimable. 
 
Mots clés : Psaume 90, fragilités humaines, temps de l’homme, analyse sémantique, 
lecture canonique. 
 

Abstract. 
 
The motif of human weakness, in the Psalm known as the Psalm of Moses is 
apprehended in a positive vision. It has the features of acceptance rather than rejection.  
It relativizes the apparent human suffering, and suggests the positive recognition of the 
destiny of man, as a way to wisdom. So, more than a mere lament, Psalm 90 can truly be 
understood as a response of wisdom to the question of the limits of the existence of man 
and his weaknesses. Therefore, the time limits imposed on the nature of man can be 
considered, not as a series of meaningless accidents, but truly as a consequence of the 
nature of man created from Earth. From this viewpoint the nominal and verbal 
metaphors, as well as the numerous temporal indications used by the psalmist in this 
Psalm, must be read as the reflection of his serenity faced with the phenomenon of the 
flight of time, failure or misfortune that may affect the human being. In the difficult 
context of the end of the Exile, the responses of Psalm 90 are intended to be a lesson of 
life to lead man to take courage and continue to hope, despite the suffering he goes 
through following the failure of the monarchy of David and the destruction of the temple 
of Jerusalem.  Therefore, at the opening of the fourth book of the Psalter, the proof of this 
motif in Psalm 90, is clearly understood as a clue to reading this highly theocratic book, 
and gives the canonical configuration of the Psalter an estimable importance. 
 
Key words: Psalm 90, frailty, time, semantic, contextual reading. 
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