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AVANT-PROPOS

Le point de départ des recherches qui font 'objet de cette publi-
cation fut un mémoire de Licence sur 'oniromancie dans le Proche-
Orient ancien. Nous allions approfondir ce sujet quand nous avons
appris que le Prof. A. Leo Oppenheim s’apprétait 4 publier un ouv-
rage sur le méme sujet, lequel a paru en septembre 1956, dans les
Transaclions of the American Philosophical Sociely, sous le titre de
The Infterpretalion of Dreams in the Ancient Near East, with a Trans-
lation of an Assyrian Dream-Book.

Nous avons alors remarqué l’absence totale de l’ancienne Arabie
dans cet ouvrage de grande valeur. Aussi, avons-nous décidé de com-
bler cette lacune, en offrant aux Orientalistes une étude susceptible
de leur permettre de suivre I’évolution de I’oniromancie aprés la désag-
régation de la culture du Proche-Orient antique dont I'héritage fut
recueilli en partie par I'Islam. Nous avons remarqué en méme temps
qu'en dépit des nombreuses recherches qui ont été consacrées a la
divination dans l’ancien Orient, rien de complet n’a été fait sur la
divination arabe proprement dite. C’est pourquoi, animé du méme
désir, nous avons étendu notre enquéte i I'ensemble du domaine di-
vinatoire, espérant ainsi mettre en valeur la richesse étonnante de la
tradition arabe qui a véhiculé jusqu'a nous les antiques vestiges de
techniques qui ont joui d’une immense faveur dans les grands em-
pires sémitiques.

A travers une documentation suspectée A I’excés depuis le début de
ce siécle, nous croyons avoir réussi & replacer dans son cadre primitif
la pensée religieuse de 1I’Arabie paienne. Nous souhaiterions que ce
travail ne demeure pas isolé et qu’il contribue a redonner aux sémiti-
sants de nos jours la confiance qu’avaient leurs maftres, au début de
ce siécle, dans la tradition arabe,

Ce travail doit beaucoup au Centre National de la Recherche Scien-
tifique qui nous a accueilli parmi ses membres durant les cinq années
qui ont été nécessaires pour mener 4 sa fin notre vaste enquéte. Nous
avions pour directeur et parrain de recherche MM. le Doyen Marcel
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s

Simon et le Prof. André Neher. M. le Prof. Régis Blachére nous avait
fait I'honneur d’accepter d’étre le rapporteur de notre thése; mais
malheureusement son état de santé ne lui a pas permis de nous suivre
jusqu’au bout. Nous lui exprimons ici notre profonde gratitude. C’est
M. le Prof, Charles Pellat qui a bien voulu prendre trés aimablement
la releve. En peu de temps, il a fourni tout le travail qu’il nous aurait
consacré durant les années d’élaboration de ces recherches, en lisant
intégralement notre manuscrit avant son envoi a I'impression. Nom-
breuses ont été les remarques judicieuses dont il nous a aimablement
fait part et les corrections d’ordre stylistique qu’il a eu I'obligeance
de nous signaler. Nous le remercions de son admirable patience et
de son dévouement illimité, De méme, MM. le Doyen Simon et le
Prof. Neher nous ont fait ’amiti¢ de lire notre manuscrit et y ont
apporté de nombreuses améliorations stylistiques qui échappent for-
cément 4 quiconque écrit dans une langue qui n’est pas sa langue ma-
ternelle. Qu’ils veuillent trouver ici l'expression de notre profonde
gratitude pour tout ce qu’ils ont été pour nous depuis le commencement
de nos recherches.

Nos remerciements vont, enfin, & M. le Prof. Emmanuel Laroche,
Directeur de I'Institut Francais d’Archéologie d’Istanbul, dont les
conseils nous ont toujours bien guidé dans les difficultés auxquelles
il nous est souvent arrivé de nous heurter. Il a mis & notre disposition sa
parfaite connaissance d’un aspect du sujet a la compréhension duquel
nous n’étions pas préparé. M. René Labat, Prof. au Collége de France,
nous a également fait bénéficier de ses judicieux conseils et de ses
bienveillants encouragements. Qu’il veuille bien agréer I’expression
de notre sincére gratitude.

Strasbourg le I1er Mars 1966. T. F.
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INTRODUCTION

Situation culturelle et religieuse de I'Arabie Centrale
avant 1'Islam

L’Arabie ancienne face aux grands bouleversements de Uhistoire

L’Arabie centrale, dernier bastion du paganisme sémitique, a sur-
vécu, dans son appauvrissement et dans son isolement, 4 la disparition
des civilisations de I’Ancien Orient, démantelées par les conquétes
d’Alexandre le Grand et progressivement assimilées et supplantées
par la civilisation gréco-romaine. De ce monde antique, enfoui sous
les ruines de la Mésopotamie et de la Vallée du Nil, aurait-elle con-
servé quelques souvenirs? Tout porte a I'espérer ; d’autant plus qu’elle
fut la seule contrée du Proche-Orient & avoir échappé & I'hellénisation.
Mais cette étanchéité méme et cette imperméabilité aux influences
extérieures font de ce témoin, unique et d’une si haute antiquité, un
témoin aveugle, la plupart du temps, et inconscient de ce qui se passait
autour de lui.

Avant que le sol de la Mésopotamie n’ait révélé au monde moderne
les vestiges de la civilisation assyro-babylonienne, les regards des cher-
cheurs étaient tournés vers ’Arabie ; ils I'interrogeaient avec confiance
et curiosité sur le passé sémitique, comme l'on interroge le survivant
unique d’une grande catastrophe. Les exégétes, dans leur désir de
comprendre la Bible et de projeter sur elle les lumiéres de I'histoire,
cherchaient auprés des fils d’Ismaél les survivances de leur long passé ().

1. Le caractére tardif de la documentation arabe ne les en dissuadait pas, parce
qu’ils étaient persuadés que le désert contribua 4 conserver, chez les Arabes mieux
que chez les peuples fréres (Eébreux et Assyriens), les propriétés de Vesprit et dela
culture sémitiques. C’est sur cette base que G. Jacos écrivait : « Wer den Semitis-
mus des Alten Testamentes verstehen lernen will, kann des vergleichenden Stu-
diums der arabischen Literatur nicht entraten » (Allarabische Parallelen zum Allen
Testament, in Studien in arabischen Dichtern, IV, Berlin 1897, p. 3).
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Mais les fouilles des cités antiques de Sumer et d’Akkad ont vite acca-
paré I'attention des Sémitisants et capté I'intérét qu’ils portaient pour
PArabie. Désormais on tentera de déceler des rapports entre cette
derniére et la civilisation mésopotamienne ; puis, par suite des exces
du panbabylonisme (%), les recherches sur le passé arabe s’estompérent,
et une suspicion de plus en plus grande s’attacha a I’ensemble des
traditions véhiculées par les sources islamiques (?).

I’Arabie du Sud, avec son imposant matériel épigraphique qu’elle
continue a déverser sur les champs des fouilles, jette peu de clarté sur
Ihistoire et la culture du Hig4z. Les divers royaumes qui se sont suc-
cédé sur son sol, se présentent comme un phénoméne hétérogéne par
rapport au type social instable et en perpétuelle mouvance qui régnait
dans le reste de la péninsule. Les éléments nomades qui évoluaient
aux fronti¢res de ces royaumes servaient d’intermédiaires entre eux
et les tribus du centre. Par les voies de communications qui sillon-
naient I’Arabie du Nord au Sud et d’Est en Ouest, des échanges com-
merciaux avaient certes lieu; mais, dans quelle mesure ont-ils occa-
sionné des influences d’ordre culturel, nous aurons a le préciser pour
ce qui nous concerne.

Quant aux royaumes des Lihyénites et des Tamtdéens de I’Arabie
du Nord qui n’étaient que des tentatives de fixation provisoire de

1. Représenté particulidrement par H. WINCKLER et A. JEREMIAS qui voient,
dans les religions des Arabes préislamiques, les mémes doctrines astrales et les mémes
conceptions forgées par la sagesse sacerdotale des Babyloniens. Cf., notamment,
du premier, Arabisch-Semitisch-Orienltalisch-Kullurgeschichtlich-Mythologische Un-
tersuchung, in MVAG 6, 4-5/1901, 223 p.; Himmels- und Weltenbild der Babylo-
nier als Grundlage der Wellanschauung und Mpythologie aller Vélker, in Der alle
Orient 3, 2, Leipzig 1901, 58 p. ; Die jiingsten Kdmpfer wider den Panbabylonismus,
Leipzig 1907 ; du second, Handbuch der alt-orientalischen Geisteskullur, Leipzig
1913 ; Das Alte Testament im Lichle des alten Orients, ,4° éd. (entiérement refon-
due), Leipzig 1930 (1re éd., Leipzig 1904) ; Im Kampfe um Babel und Bibel, Leipzig
1903 ; Die Panbabylonisten, der alle Orient und die dgyptische Religion, Leipzig
1907. '

2. L’expression la plus violente de cette suspicion est formulée par D. NIELSEN,
in Handbuch der allarabischen Altertumskunde, 1, Leipzig, 1927, p. 180 sq.: «Der
religivse Fanatismus hat aber nicht allein aus der vorislamischen Zeit ein histori-
sches Vacuum geschaffen ; sondern gibt zugleich von ihr ein tendenzits geférbtes
Bild, indem dieses Vacuum mit falschen dogmatischen Theorlen und apocryphen
biblischen Legenden ausgefiillt wird... Nirgends treffen wir ein wirkliches Ver-
stéindnis des untergangenen Heidentums». Pour son opposition aux théses des

panbabylonistes dont il prend la contrepartie, cf., en particulier, Der Dreieinige -

Gott, 1, Copenhague 1922, p. 9 sq.; 26 sq.; etc,
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groupements nomades et qui, d’ailleurs, étaient réduits & n’éfre que
des royaumes itinérants, comme en témoigne la grande dispersion
de leurs inscriptions, leur apport & Lhistoire culturelle du Higaz
reste faible, en raison, peut-étre, de la pauvieté du contenu du
modeste matériel épigraphique recueilli jusqu’a ce jour. Il en est de
méme des Safaites, appartenant également 4 un groupement semi-
nomade, qui se sont considérablement éloignés de leur point d’origine
et qui perdirent, de ce fait, le contact avec les tribus restées sur le sol
proprement arabe.

Que dire alors des royaumes périphériques, tels que Petra, Palmyre
et, plus tard, les Lahmides et les Gassdnides? Sous I'action rapide
d’éléments étrangers et grice a la prodigieuse faculté d’adaptation
de I’Arabe, il est devenu fort malaisé de retrouver, dans ce qui nous
est resté d’eux, les particularités de la culture arabe, a laquelle ils avaient
appartenu. Néanmoins, certains faits religieux, ethniques et linguisti-
ques constituent un lien, si fragile soit-il, entre ces cultures évoluées
et le fonds commun & tous ceux qui sont issus du berceau de la race
arabe. Nous nous attacherons, au cours de ce travail, & ne rien né-
gliger des indices permettant d’établir un rapport, de quelque nature
qu'il soit, entre la souche arabe et ses ramifications syriennes, palesti-
niennes et mésopotamiennes.

Limiles du sujel

Ainsi délimitée, la région qui servira de cadre A nos recherches, est
celle du Higaz, de la Tihdma, du Nagd et du reste de I'ancien royaume
des Kinda, a I’époque préislamique et dans I'Islam primitif. Le choix
de ce cadre n’est qu'une question de principe; car, pour des sujets
tels que le ndtre, les limites chronologiques et spatiales sont d’impor-
tance mineure. Il faudra, en effet, pouvoir suivre chacune des concep-
tions et pratiques que nous étudierons, depuis ses plus lointaines ori-
gines et a travers ses multiples mutations et déplacements, afin de
parvenir a en préciser les contours et les modalités. Mais nous ne pren-
drons en considération que les conceptions et pratiques qui sont ini-
tialement attestées pour cette période et dans cette aire géographique.

Sources et méthode

Pour la méme raison, les sources utilisées seront de provenance di-
verse. Elles appartiendront a tout le domaine sémitique et seront
de nature aussi bien littéraire qu’épigraphique. Le probléme de l'au-




4 INTRODUCTION

thenticité des traditions arabes rapportées par les auteurs musulmans
nous préoccupera moins ici, puisque, méme fictifs et anachroniques, les
textes religieux, sociologiques et folkloriques, charrient toujours des
éléments primitifs susceptibles de compléter et d’enrichir les données
authentiques. Ce qui ne nous dispensera pas d’examiner avec méthode
et esprit critique tous les matériaux qui serviront 4 la construction
de cette ceuvre. Par des recoupements opérés dans les sources censées
gtre authentiques, nous espérons parvenir & vérifier les données litté-
raires de caractére tardif et de but suspect. De méme, la coordination
des éléments recueillis dans les divers milieux environnants aidera a
combler les lacunes et & redresser les déformations, inévitables surtout

quand il s’agit de traditions orales. Bien entendu, ’Age des documents

a son importance; mais, dans notre domaine, il faut tenir compte
aussi de la persistance des usages et de leur imperceptible évolution en
milieu bédouin et dans ce Higaz qui forme une barriére contre la marée
des influences extérieures. Plus importante encore est la nature des
documents ; la force de leur témoignage en résulte essentiellement.
Le document épigraphique prime le littéraire et, parmi les sources
littéraires, le document officiel prime le privé ; c’est-a-dire, dans notre
cas, les données coraniques et celles du Hadit ont plus de poids que
celles des récits a caractére anecdotique et légendaire. Les écrits his-
toriques jouissent d’un prestige particulier, équivalant 4 celui des don-
nées linguistiques. Un usage sera fait, non sans prudence et réserve,
de cet instrument précieux qu’est I'étymologie ; I'onomastique sera
également interrogée ; car, c’est aux noms des lieux que s’attachent
les plus vieilles survivances. Enfin, les particularités connues et géne-
ralement signalées, les traits distinctifs, les témoignages directs et
proches des faits prennent le pas sur les indications isolées et rares.

Partant de ces principes, notre enquéte s’est étendue aux sources
les plus variées: aprés les sources a caractére religieux, nous avons
dépouillé les principales chroniques et histoires universelles, les dicti-
onnaires géographiques, les écrits littéraires, les recueils poétiques, les
ouvrages lexicographiques, les biographies, les encyclopédies, les ré-
cits des voyageurs, les études folkloriques, anciennes et modernes, les
travaux archéologiques, etc. Les dimensions de cette enquéte sont
commandées par la dispersion de la matiére que nous recherchons,
diffuse qu’elle est dans toutes les formes de la pensée. Les résultats
ne sont pas proportionnels 4 'ampleur de I'enquéte ; mais, si maigres
soient-ils, ils demeurent néanmoins déterminants.
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Origine ethnique et provenance géographique des Arabes

Cette matiére disparate et polyvalente reste, dans son utilisation
et son interprétation, subordonnée au probléme de l'origine ethnique
et de la provenance géographique. A ce probléeme qui déborde le cadre
arabe et se pose 4 propos de tous les Sémites, aucune solution défi-
nitive n’a été apportée.

These de Porigine arabe des Sémites

En effet, la thése de l'origine arabe des Sémites (!), manquant
de preuves positives, 4 I'exception de quelques faits linguistiques dis-
cutables, a eu finalement le tort de se modeler sur I'invasion islamique,
laquelle constitue un événement exceptionnel. La théorie du desséche-
ment progressif de la presqu’ile arabique, bien qu’elle puisse se fonder
sur des arguments géologiques sérieux, n’a pas eu de chauds partisans.
Cela tient au fait qu’a 1’époque ou s’était instaurée la querelle autour
du berceau primitif des Sémites, la structure géologique et architec-
tonique de I’Arabie était encore inconnue. Il est notable qu’lbn-al-
Mugawir (%) qui écrivit dans la seconde moitié du viré/xur® siécle, nous
conserva le souvenir de la continuité entre la presqu’ile arabique et
le continent africain. La séparation des continents est imputée, dans
ces légendes, 4 Da 1-Qarnayn, figure mythique qui pourrait se confon-
dre avec Mardouk (3). Or, Pierre Lamare (%) affirme que des éléments
géologiques démontrent que la mer Rouge qui apparait comme une
énorme fosse, séparant I'Egypte, le Soudan et I'Erytrée de I’Arabie,
se forma dans une période de peu antérieure a4 I'époque historique.

1. Thése défendue par de grands noms de Iorientalisme ; cf., & ce sujet, les él¢-
ments bibliographiques essentiels et les conclusions ap. DussAup, Pénéiralion,
198 sqq., 209. Pour G. A. BARTON, Semitic and Hamilic Origins, Philadelphie 1934,
p. 18, c’est le Yémen qui fut la terre d’origine des peuples sémitiques ou, au moins,
leur ¢ berceau » et leur « premier habitat séparé» (cf. p. 27).

2. Descriptio Aarabiae Meridionalis (Extr. de Tdrih al-Muslabsir), éd. O. Lof-
gren, I, p. 51; cf. aussi pp. 106 et 115,

3. Comp. Cor. 18, 94, ot D I-Qarnayn rappelle Mardouk sollicité par les dieux
pour détruire les monstres, dans la légende de la création (Enftma Eli§). Sur Da 1-
Qarnayn, cf. infra, pp. 71 et 222, n. 6 ; comp. ABO L-KALAM Azip, S‘ab_siyya_t Di
I-Qarnayn al-magdkdr fi I-Qur’dn, in Tagdfat al-Hind, 1950.

4. Structure géologique de I’ Arabie, Paris & Liege, 1936, 64 p., Il pL. ; comp.i B.
Mom’rz, Arabien : Studien zur physikalischen und hislorischen Geographie des Lan-
des, Hanovre 1923 ; L. DuBeRTET et J. WEULERESSE, Syrie, Liban el Proche-Orient.
Premitre Partie: La péninsule arabique, Beyrouth, Impr. Catholique, 1940. -
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Cela explique I'analogie existant entre les deux parties quant a la faune

et 4 la flore.

Ainsi, 1a rupture de
auraient favorisé I'extension des zones
fois, rien ne prouve que le type de région naturelle, commun aux deux
rives de la fosse qui les sépare, a été formé consécutivement a I'effondre-
ment de cette derniére. Or le domaine 4 faciés saharien qui constitue
la majeure partie de la péninsule, se rattache au grand plateau déser-
tique africain et plus particuliérement 4 la Nubie, tandis que le Yémen
s’apparente a I'Abyssinie. De méme, le Hadramawt se révéle I’homo-
logue du Somaliland britannique et le Dofar occupe la méme position
par rapport a I'Archipel de Soqotra. Seules les montagnes du ‘Uman

offrent des affinités asiatiques; elles forment un rameau détaché de

Parc iranien et semblent prolonger la chaine du Zagros. Si desséeche-
ment il y eut, toutes ces zones homologues durent en étre affectées.

Dans P'état actuel de la géographie physique de la presqu’ile ara-
bique, la sécheresse des zones intérieures de I'Arabie centrale et sep-
tentrionale s’explique par des raisons hypsométriques. En effet, si
P Arabie du Sud-Est a des cours d’eau permanents et qu’ils manquent
au Nord, bien que la formation orographique de Ja péninsule soit ap-
me, cela tient au fait que la grande chaine de mon-
li¢lement la mer Rouge de I'extréme
gtre jamais les 2.500 m. d’alti-

s deux continents et la naissance de 1a mer Rouge
désertiques en Arabie. Toute-

paremment unifor
tagnes, dite as-Sarat, qui longe para
Nord a I'extréme Sud, ne dépasse peut-
tude au Nord ; c’est pourquoi, I'humidité, surgie par évaporation de
la mer et dirigée vers I'intérieur, n’est pas arrétée par les montagnes,
trop basses, mais est portée vers I'Est au-dessus des immensités déser-
tiques oli, empéchée de se condenser, par la chaleur excessive, elle va
en se dissolvant. Au Sud, par conire, Paltitude atteint 3.500 m. ().
C’est pourquoi, I’énorme quantité de vapeur d’eau, surgie de la mer
Rouge, se dirige vers I'Orient, se heurte aux montagnes qui l'arrétent,
et se réduit alors soit en pluie soit, pour le moins, en humidité suffisante

pour la culture ¢).

La disposition symétrique,
relativement riches qui constituent ce que
« croissant fertile», 4 savoir I'Iraq, la Syrie

par rapport & I'Arabie déserte, des pays
J. Breasted a appelé le
et la Palestine, rend déja

émen dont la capitale San‘d’, sont si-
la mer. Les voyageurs ne peu-
tant les ressemblances de géo-

1, Certaines des principales villes du Y
tuées entre 2 000 el 2 500 m. au-dessus du niveau de
vent s’empécher de comparer le Yémen au Liban,
graphie physique sont frappantes.

9. NaLLiNo, Raccolta, 1L, p. 8.
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invraisemblable la thése de I'origine arabe des peuples sémitiques. Il est
en effet, inconcevable d’admetire que le désert, dans sa pauv'reté e’;
son e.xtréme aridité, ait pu donner naissance &4 des peuples qui sont &
P'origine des grandes civilisations de I'Orient antique, alors que les
so-ls infiniment plus fertiles des pays voisins n’auraient pas réussi a
faire surgir un peuple capable d’endiguer les flots du désert et de perpé-
tu.ex.‘ son nom par les vestiges de sa civilisation, Cet occupant « présé-
mitique » des pays du « croissant fertile » ne nous est pas encore connu
.L’arabisation de ces régions est évidemment un phénoméne posté:
I‘lel%l‘.é} la séparation des peuples sémitiques et 4 leur implantation
déflflltlve dans les pays qui sont devenus leurs patries respectives
e.t I‘leIT ne permet de conclure qu'un phénoméne analogue de sémitisa:
tl.OIl ait pu se produire au moment de la dispersion des peuples « ara-
biques». A l'origine, le qualificatif de « sémite» devait s’appliquer a
un .groupe ethnique et linguistique, alors que celui d’« arabe » devait
désigner plus particuliérement une région géographique et s’appliquer
a I'habitant de la ‘Araba (). Mais il déborda I'Arabie et devixﬂ: le
synonyme de nomade, s’appliquant, dans la pensée de Dussaud, a
toutes les vagues successives de populations amirrites qui ont env,ahi
la Mésopotamie, la Syrie et la terre de Canaan, déja a4 une trés haute
époque (?).

L’affirmation de Sprenger (®), qualifiant la géographie de la pénin-
S}lle arabique de « Grundlage der Entwicklungsgeschichte des Semi-
tismus », s’étant révélée indémontrable du point de vue géographique

1. Cf. cependant YAoqfiT, ITI, 633 sqq., o0, & c6té de I'habitat, figure la langue :
lass ¢l ogd lolal OLudy Gliy @l Gp5e oKu oo S O
celpall ol e
. 2]'1/1“.- Jean RoBerRT KUrpER, Les nomades en Mésopotamie au temps des rois
e : ari, Thése Litge, 1956, o l'auteur démontre I'existence de tribus sédentarisées,
am. rréennes ou autres (les Hanéens, les Benjaminites, les Sutéens, les Habiru),
qui, au COEII‘S du III® millénaire, pénétraient progessivement au cceur d;s cités:
tr:‘ésop.otamlennes. Ainsi, gagnerait en vraisemblance l'opinion de Dussaup, Pé-
:lln'zllon, 198 (reposant sur une observation d’A. Parror, Archéologie Jllé’sopo
al(riuen.ne, I1, 1953, relative & un groupement, de I’époque d’Obeid, de provenance
:'l]l: -orientale), que des tribus arabes sédentarisées occupaient les embouchures de

uphf‘a'te et du Tigre, dés le début du IVe millénaire, et participaient peu a
4 la civilisation mésopotamiennc. P

3. Die alle Geographie Arabiens als Grundlage der entwickelungsgeschichle des

Semitismus, Berne 1875 ; cf. i
; ¢f. aussi p, 293 : ¢« Alle Semitea sind i
zeugung abgelagerle Araber s, nach meiner Uber-
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et historique, on I’étaya par l'argument linguistique qui consiste &
faire de la langue arabe la forme la plus ancienne et la plus originale
du groupe sémitique. Ignazio Guidi (*) refuta cet argument, en dé-
" montrant, d’une part, que I'antiquité et l'originalité des formes de la
langue arabe ne supposent pas nécessairement que c’est en Arabie
qu’il faut chercher le berceau des peuples qui parlent des langues sémi-
tiques et, d’autre part, que les archaismes que lon trouve dans la
lexicographie arabe, sont dus 4 l'isolement dans lequel vivaient les
tribus arabes qui sont demeurées longtemps 4 l'abri des infiuences
extérieures. Par ailleurs, 'arabe est loin de représenter le type primitif
du sémitique ; il n’est peut-étre que la forme qui s’en écarte le moins.

Thése de Porigine mésopolamienne des Sémiles

A la thése de lorigine arabe des Sémites, le méme Ignazio Guidi
opposa la thése de leur origine mésopotamienne, dont les défenseurs se
recrutent généralement parmi les Assyriologues. Sémitisant de forma-
tion, I. Guidi () usa de la méme méthode comparative qui servit a
déterminer la patrie et le degré de culture des plus anciens Indoeuro-
péens. Grace 2 une analyse détaillée — faite & I'aide d’instruments de
travail encore imparfaits, notamment pour l'accadien — de la termi-
nologie élémentaire, relative a la configuration du sol et au climat, aux
minéraux et aux planfes, aux animaux, au genre de vie et, enfin, 4 la
culture du figuier, de Polivier et de la vigne, I'auteur croit avoir démon-
tré que tous les Sémites habitérent d’abord le bassin inférieur de’Euph-
rate et, de 13, se scindérent pour aller habiter lArable, I’Assyrie, la
Syrie et la Palestine.

Depuis la fin du siécle dernier et en dépit des progrés géants réalisés
par I'Assyriologie, au courant du dernier demi-siécle, et par I’archéo-
logie orientale, rien, 4 notre connaissance, n’est venu modifier les termes
de cette conclusion (?). Nous ne cachons pas nos sympathies a son
endroit, d’autant plus qu'il nous arrivera, 4 maintes reprises, de nous
trouver devant des faits qui me s’expliqueraient au mieux que dans
une telle perspective. C’est d’ailleurs pour cette raison que nous nous
sommes arrété un moment sur ce probleéme des origines.

A cette origine mésopotamienne, trés lointaine et pratiquement in-
vérifiable, se sont ajoutés au cours des 4ges des rapports dont il est

1. Della sede primitiva dei popoli Semilici, in ARAL, ser. III, Memorie della
¢l di Se. Mor., Stor. e Filol., vol. 111/1878-9, pp. 566-615.

2. Suivi par H. LAMMENS, Berceau, 138 sqq.

3. Comp. A. UNGNAD, Das Wesen des Ursemiltischen, Leipzig 1925, p. 21 sq.
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fait état dans la documentation assyro-babylonienne (%), rapports qui
étaient de nature a occasionner des influences et des emprunts religieux
et culturels. Nous ne négligerons point, dans les études qui vont suivre,
de souligner toutes les données qui nous paraitront susceptibles d’éclairer
d’'un jour nouveau les relations de toufte nature qui peuvent avoir
existé entre 1’Arabie et la Mésopotamie.

L’intermédiaire iranien

Nous pouvons cependant noter, dés maintenant, que I’héritage
assyro-babylonien, recueilli par I'Empire de Cyrus et légué, par-dela
les conquétes d’Alexandre et le Royaume séleucide, a ’Empire persan,
échut en fin de compte entreles mains des Arabes au viie siécle. Cette
audacieuse affirmation semble gratuite au prime abord. Nous ne som-
mes pas encore en mesure d’en donner une preuve compléte, ni de
suivre, 4 travers cette longue histoire, le cheminement de cet héritage.
Mais un texte d’Ibn Haldiin, quoique de portée négative et inspiré
peut-étre par une légende paralléle, celle de la destruction de la bi-
bliothéque d’Alexandrie (2), vient a ’appui de cette affirmation. Voici
la traduction de ce texte qui revét une importance particuliére pour la
matiére faisant I'objet de ce travail: « Les Chaldéens, les Assyriens
et leurs contemporains parmi les Coptes pratiquaient la magie, I'astro-
logie, ainsi que les charmes et les talismans qui en résultent. Des peup-
les, tels les Persans et les Grecs, les apprirent d’eux ; les Coptes y ont
particuliérement excellé ... Mais, quand les Musulmans conquirent le
pays des Persans et recueillirent un nombre incalculable de leurs livres
et des feuillets (sahd’if) contenant leurs sciences, Sa“d b. Abf Waqqés
écrivit & ‘Umar b.al-Hatt4b pour lui demander I’autorisation de les
faire copier par les Musulmans. Alors ‘Umar lui répondit : « Jetez-les
a l'eau; car, si ce qu’ils contiennent montre le bon chemin, Dieu nous

a déja guidé par un meilleur guide ; si, par contre, il méne a I'erreur,

Dieu nous en a exemptés». Alors, ils les ont jetés 4 'eau ou au feu.

1. Dés la premiére moitié du 1er millénaire av. J.-C., le nom des Arabes et de
I’Arabie figure dans les chroniques des conquérants assyriens. Les principaux
textes se trouvent in ANET, pp. 283-6 et 297-301 (trad. L. Oppenheim) et I’ensemble
de la documentation est réuni par TrRubpe WEiss RosMARIN, Aribi und Arabien
in den Babylonisch-Assyrischen Quellen, in JSOR, 16/1932, 1-37.

2. Cf. M. MEYERHOF, Joannes Grammaticos (Philoponos) von Alerandrien und
die arabische Medizin, in Mitteilungen des Deutschen Instituls fir Agyptische Al-
tertumskunde in Kairo, 2/1931, p. 5 sq.
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Cest ainsi que les sciences des Persans ont disparu sans parvenir jus-
qu'a nous» ().

Le caractére tendancieux de ce texte est indéniable ; il est 4 peine
nécessaire de faire remarquer qu’il émane du souci de sauvegarder
Poriginalité des sciences musulmanes et de prouver surtout le caractére
complet et parfait de la révélation coranique. Néanmoins, il nous
fournit une précieuse indication qui montre que les Arabes avaient
conscience de I'importance de I’héritage culturel persan et qu'ils avaient
tendance A vouloir conserver les livres qu'ils trouvaient et a les copier.
Par la suite, nous apprenons que tout n’avait pas été détruit, puisque
plusieurs ouvrages nous ont été traduits du pehlevi. Il en fut de méme
pour le grec ; en effet, un grand nombre de traités de tous genres furent
recueillis par les Arabes et traduits dans leur langue.

On peut méme dire, avec E. Blochet (3), que «la conquéte de la Perse
par I'Islam fut peut-étre moins profonde et moins compléte que celle
de I'Islam par Vesprit iranien». Compte tenu de I'engouement des Ara-
bes pour la connaissance et de la curiosité qu'ils témoignaient a tous
les domaines de la science, ils n’ont certes pas négligé 'apport de I'an-
tiquité sémitique véhiculé jusqua eux par la culture iranienne. Les
ceuvres d’al-Gahiz et d’Ibn Qutayba, pour ne citer que ces deux auteurs,
sont farcies de données d’'une saveur antique, portant la marque de
Iesprit et des conceptions sémitiques. Elles parvinrent jusqu’a nous
par l'intermédiaire iranien. Nous aurons & le constater surtout dans
le chapitre relatif aux omens.

Lintermédiaire sud-arabe

Cet intermédiaire n’est pas isolé. En effet, I’Arabie du Sud dont
la culture offre des rapprochements assez frappants avec la civilisa-
tion assyro-babylonienne, a di contribuer a la diffusion de pratiques
religieuses et divinatoires de provenance mésopotamienne, sur son sol,
dans ses colonies en Arabie du Nord et sur les routes des caravanes.
Le faible apport de ses multiples inscriptions ne nous permet pas de
nous en rendre suffisamment compte ; mais certains éléments du pan-
théon arabe ne laisseront pas de nous en convaincre.

Ainsi, cette Arabie centrale, réputée pour stre fermée & toutes les
influences, ne I'aurait pas été autant qu’on le croit. Isolée sur trois

1. III, 89 sg./ 124 sq.; trad. angl. III, 113.
2. RHR 38/1898, 33.
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de ses cotés, par la mer Rouge, le golfe d’Aden et le golfe Persique, elle
est ouverteau Nord, sur I'Asie antérieure et se relie & I'Iraq, a la Syrie
et 4 la Transjordanie. Aucune limite structurale nette ne la sépare
du continent ; en effet, le désert de Syrie occupe le prolongement
Nord des déserts de I’Arabie septentrionale.

Voies de communicalions

Par ailleurs, quatre grandes voies de communications orientent I'Ara-
bie vers les diverses zones d’influence et I'ouvrent & leur action: le
Wadi d-Dawasir qui assure une bonne route, allant de I'extrémité Nord-
Est du Yémen jusqu'a I’Arabie centrale, d’olt 'on peut atteindre al-
Basra sur le golfe Persique. Ce fut la sans doute la grande voie terrestre
qui, 4 une époque trés reculée, a permis les contacts commerciaux et
culturels entre I'ensemble de 1’Arabie et la Mésopotamie. Il faut y ajou-
ter le WAdI r-Rumma, le long duquel les caravanes peuvent se déplacer
du centre de I’A1abie jusqu’aux rives de I'Euphrate méridional. Le
Wadi s-Sirhan lie I’Arabie centrale aux plateaux du Hawran et 4 la Syrie,
Jongeant le groupe d’oasis appelé al-Gawf. Enfin, une route, cotoyant
le bord intérieur de la chaine de montagnes paralléle a la mer Rouge,
conduit de Médine & la Palestine et 4 la Syrie. Elle formait pendant
longtemps la partie la plus importante de l'itinéraire du Pélerinage
musuéman, provenant d’Afrique du Nord et des pays arabes et asiati-
ques (%).

Place de la culture arabe dans le contexte culturel de I’ Asie antérieure

Concluons, avec H. Winckler, que « la culture arabe appartient totale-
ment au domaine des cultures de 1’Asie antérieure; il s’agit 1a d'un
organe corporel dont la circulation sanguine se trouve commandée par
I'ensemble de l'organisme. Le développement d’un tel membre ne
peut se faire sans une influence des autres. De méme, toute vue, faisant
fi de cette constatation, demeure incompléte et méne a des conceptions
errondes. Ainsi, I'évolution de la culture arabe se laisse reconnaitre,
dans son conditionnement, par les diverses destinées des grandes cul-
tures environnantes» (%).

Bien que la structure sociale de I’Arabie ait été toujours affectée
par la vie nomade, elle ne fut jamais entiérement hors du contact des
centres de civilisation. Quoi quon en dise, le désert ne fut pas impé-

1. Cf. Dussaup, Pénélration, 24 sqy. ; NaLLINO, Raccolla 111, 3.
2. Arabisch-Semilisch-Orienlalisch, op. cil.,, 32.
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nétrable a linfluence des peuples civilisés (). De tous temps, il s’est
constitué sur son sol des civilisations agraires précaires ot successivement
des idées du dehors sont venues s'infiltrer dans la vie nomade. S’il
est vrai que Dagriculteur fut l'ancétre du pasteur (%), l'origine des
éléments cultuels et divinatoires, en vogue dans les sociétés nomades,
se comprendra aisément ; leur altération, due & leur mode de trans-
mission, et leur caractére fragmentaire devraient trouver leur remede
dans I'étude des milieux agraires primitifs, d’autant que ces derniers
cernaient généralement les temples et les sites sacrés (3).

Affinités avec les Hébreur nomades

La situation des Arabes du Higiz aux vie-vir® siécles était com-
parable & celle des Hébreux nomades, si bien étudiée par E. Dhorme (*).
On trouve entre eux une analogie frappante tant au point de vue de la
conception du sacré et du divin qu'au point de vue des intermédiaires
entre ’homme et la divinité. Cette analogie ne s’arréte pas aux idées
générales qui peuvent étre facilement imputées & I'héritage sémitique
commun ; elle se fait encore sentir dans maints détails que nous ne
manquerons pas de souligner en temps voulu. Les divergences sont
dues principalement a I'absence d’une documentation sire et suffisante
pour la période préislamique. Mais, méme 4 travers les données prove-
nant des sources islamiques, on voit bien que la structure de base offre
beaucoup de ressemblances et que c’est I’hétérogénéité du matériel qui
obscurcit le modéle. Dans une remarquable étude sur les Associations
of Cult Prophets among the Ancient Semites (°), A. Haldar réussit a
démontrer que, malgré les divergences cultuelles et religieuses entre
les différentes régions sémitiques, une homogénéité fondamentale se
manifeste dans les corporations divinatoires, avec sans doute des varia-
tions locales (8).

Carence de Porganisation sacerdotale el culluelle

Nous touchons 14 & un point fondamental. Clest précisément 4 la
carence de l'organisation sacerdotale en Arabie centrale qu’il faudra

1. Gf. LAGRANGE, ap. JAUsSEN, Coulumes des Arabes au pays de Moab, Paris
1948, p. 1v (Introduction).

2. Cf. GuiLLAuME, Prophecy and Divination, 65 sqq.; autres réf. ap. HALDAR,
Associations, 161.

3. 'W. R. Smrth, Religion of the Semifes, 113.

4. La religion des Hébreux nomadies, Bruxelles 1937, 369 p.

5. Uppsala 1945. 6. Cf. Conclusion, p. 199.
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imputer les déficiences du culte et 1'incohérence des systémes religieux
et divinatoires, l’effritement des traditions et surtout le défaut de
piété.. Le principal responsable de cette carence est le régime social
des nomades. On a accusé ces derniers d’étre peu enclins 4 la sensibilité
religieuse. Dozy découvre un décalage entre la vie religieuse du Bédouin
du vre si¢cle et le milieu relativement évolué dans lequel il vivait ; il
attribue ce décalage au manque d’intérét qu’affichait ’Arabe 4 I'égard
de la religion qui était chose indifférente pour lui. « L’Arabe, dit-il,
le libre Bédouin ... n’est pas religieux par nature ; aussi, n’a-t-on jamais
réussi 4 le rendre tel. C’est un homme pratique, positif qui s’en tient
aux réalités, méme dans sa poésie ; et comme il n’a guere d’imagina-
rtion, il esj: peu accessible 4 des mystéres religieux qui ont .plus de pi‘ise
sur 'imagination que sur la raison. Bien que le culte établi n’efit pas
grande portée, il suffisait pour la majorité. Il est bien vrai que les
gens raisonnables ne croyaient pas aux dieux ; mais ce n’était pas en-
core 1a un motif suffisant pour les supprimer ; personne n’était obligé
de croire ; chez les nomades, on pouvait méme railler les idoles ou les

injurier & coeur joie ; I'abolition d’un culte qui avait été celui des péres

répugnait d’ailleurs & I’orgueil national, au respect illimité que 1’Arabe
professait pour ses ancétres» (). A

Ce jugement par trop sévére repose sur des faits isolés tirés de récits
islamiques visant & ridiculiser 'apparente trivialité de certaines prati-
ques paignngs. Pour se manifester, la piété a besoin de lieux de culte,
de représentations de la divinité, de cérémonies religieuses et de minis-

tres pour les assurer. Tout cela existait en Arabie cenfrale aux vie-

vie siécles, mais sous une forme tellement étiolée qu’il n’inspirait plus
la piété et ne suscitait plus la crainte des dieux, fondement de la religion
antique. Néanmoins, le nombre des sanctuaires et les débris du culte
qui nous restent, révélent que les Arabes, comme tous les Sémites, se
distinguaient par une profonde religiosité. Dans aucune autre société
antique, le role de la religion ne fut aussi prégnant ; du berceau jusqu’au
tombeau, ses exigences pésent sur le comportement de I'homme et
conditionnent tous les détails de sa vie. Toutes les activités du Sémite
sont en rapport avec la religion, laquelle imprime sa marque sur les
lois, les mcoeurs, les usages, la science, I’art. La religion des Sémites n’est
pas un élément de culture a cdté de tant d’autres, mais c’est la grande
force vitale dont toute la culture est imprégnée (2).

1. Essai sur Phistoire de I’ Islamisme, trad. du hollandais par V. Chauvin, Leyde-
Paris 1879, p. 14. :

2. Cf. D. NieLsEN, in Handbuch der altarabischen Altertumskunde, I, 235.
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Ajoutons que I'absence de préoccupations métaphysiques chez les
anciens Arabes (1) tient au fait que « the antique religions had for the
most part no creed ; the consisted entirely of institutions and practi-
ces», ainsi que l'affirmait un grand connaisseur des religions sémiti-

ques (3.

Absence de mythologie et de rituel

Une autre conséquence du nomadisme vient accentuer la pauvreté
de la religion bédouine : ¢’est I'absence de mythologie et de rituel dans
le folklore de I’Arabie ancienne (3).

En 1872, Francois Lenormant crut découvrir, sous les traits rudimen-
taires d'IsAf et de N&’ila, deux idoles de la Ka‘ba préislamique, le
mythe d’Adonis et d’Astarté (*). En dépit du caractére extravagant
de I’hypothése, ce travail, demeuré trés peu connu, est construit & I'aide
d’une documentation trés riche, dont l'interprétation est encore assez
souvent valable.

J. Wellhausen (5), aprés avoir énuméré une série de noms mythiques
de lieux, de peuples, de personnes, d’animaux et d’arbres, conclut a
propos de Hamdsa, 110,25, ou l'astre de la pluie est appelé pére, la
terre, mére et les plantes, leurs enfants : « Wenn es eine arabische
Mythologie gibt, so ist sie nicht viel mehr als ein Teil der poetischen
Topik. Mit der Religion hat sie sehr wenig zu tun ».

Hugo Winckler (°) affirme I'identité de la mythologie de tous les
peuples, laquelle ne peut étre le produit de la pensée populaire. Pour
lui, I'origine astrale du mythe est une preuve de son origine babylonienne.
Par conséquent, tous les éléments mythiques rencontrés dans le culte
et le folklore arabes sont & rapporter & des légendes babyloniennes simi-
laires (7).

1. Dozy, op. cit,, 15.

2. W. R. SmitH, op. cit., 16.

3. Cf. GUILLAUME, op. cil., 68: ¢ Their (Arabs of the desert) wanderings... left
no place for myth and ritual .

4. Sur le culte payen de la Kdabah antérieurement & U'Islamisme, in Leltres As-
syriologiques, 1%esér., t. II, Paris 1872, 232 sqq. ; cf. déja KREHL, Religion der vor-
islamischen Araber, 58 sqq.

5. Reste (1¢re éd.), 159 (supprimé dans la 2 éd.).

6. Himmels- und Wellenbild, op. cil, 3 sqq. .

7. Par ex., il explique le rituel du Pélerinage mekkols par celui du Nouvel An
babylonien (p. 55 sg.).
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Pour D. Nielsen (1), la mythologie des anciens Arabes nous reste
inconnue, du fait que les sources musulmanes nous donnent une image
tellement incompléte et tellement erronée du paganisme arabe qu'il
n’est pas possible d’en reconstituer les composantes rituelles et mythi-
ques.

A vrai dire, une lecture attentive, orientée vers une telle perspective
et enrichie par une connaissance profonde du folklore sémitique, ne
peut que révéler le fond archaique d'une pensée mythique latente
dans plusieurs légendes a caractére onomastique. La légende des monts
Aga’ et Salmi est typique 4 cet égard: « Un Amalécite, du nom de
Aga’ b."Abd al-Hayy, s’amouracha d'une femme de sa tribu, appelée
Salmi, qui avait une gouvernante nommée al-"Awga’. Les deux amou-
reux se réunissaient dans la demeure de la bien-aimée jusqu’'au jour
ou ils furent dénoncés par les fréres de Salmd, al-Gamim, al-Mudill,
Fadak, F4’id, al-Hadatén, ainsi que le mari de Salmi. Alors, cette
derniére prit la fuite en compagnie de Ag4” et al-"Awga’. Ils furent
poursuivis par le mari et les fréres qui atteignirent Salmé sur la mon-
tagne appelée de ce nom ; ils I'y tuérent ; la montagne en a conservé
le nom. IlIs atteignirent al-‘Awg4> sur une colline, entre les monts A4’
et Salmi, ol ils I’abattirent, et ainsi son nom resta attaché a cette
colline. Enfin, ils parvinrent 4 Ag4’, sur la montagne appelée de ce
nom ; ils I'y tuérent et son nom devint celui du lien. Puis, il leur ré-
pugna de retourner dans leur tribu; c’est pourquoi chacun d’entre
eux alla choisir un endroit qu’il habita et auquel il donna son nom » (%).

Apparemment issue du désir d’éclaircir I'origine des noms des lieux,
cette légende s'inscrit cependant dans la ligne des mythes relatifs aux
héros divins ou divinisés, victimes de leur amour (). Aurait-elle été
toujours si pauvre et si sobre? La seconde forme sous laquelle elle est
rapportée par le méme YAaqit (1,126 sq.), est plus étoffée et mieux
circonstanciée ; mais elle n’a plus du tout le méme sens. Les deux
montagnes deviennent les noms d'un ‘Adite et de sa femme qui possé-
daient encore cette région du Nagd a I’époque ou la tribu de Tayy
arriva en Arabie centrale, refoulée par la rupture de la digue de Ma’rib.

Dans la légende d’Isaf et de N4’ila (), comme dans celle de la femme
de Loth (Gen. 19,26), le motif mythique de la vengeance de la divinité

. Der Dreicinige Gott, 1, 16 sq.

. YAqur, 1, 123,

. Cf. des rapprochements avec la mythologie grecque ap. LENORMANT, op. cit., 235.
4. Sur ce couple divin, avatars du Ba‘l et de la Ba‘la, ¢f. notre Panthéon de

I'Arabie Centrale, ch. II, s. n.
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par jalousie est assez explicite. Ce phénoméne de pétrification, vieux
souvenir de catastrophes volcaniques, est attesté ailleurs dans le folk-
lore arabe. Sur la route des pélerins qui va de la Mekke & “Arafa, se
trouvent des pierres appelées an-Niswa «les femmes»; on explique
ce nom par la légende suivante : Une femme de I'époque préislamique
commit un adultére et devint enceinte ; quand le jour de son accouche-
ment arriva, elle se rendit 4 cet endroit et y accoucha en présence
de deux autres femmes, se tenant I'une devant elle, 'autre derriére.
On dit qu’elles ont été changées toutes les trois en pierres ™. Une
autre légende, rapportée par Ibn al-Mugiwir (), concerne deux fem-
‘mes pétrifiées & Nagil, en Arabie du Sud, et dont le sexe est encore
visible dans le rocher ; elles continuent, ajoute-t-il, & étre réguliérement
en menstrues ().

Dans I’état actuel des sources, le vieux fonds bédouin, constitué
par des légendes topographiques, nous apparait d’'une extréme pauv-
reté. De bonne heure, sont venues s’y ajouter, selon Charles Pellat,
«les légendes empruntées aux religions scripturaires pour expliquer
quelques obscurités du Coran et de la Sunna, les mythes inventés par
des musulmans zélés, le folklore yéménite introduit par des Arabes
du Sud inquiets de la suprématie des “Adnanites, les croyances mazdéen-
nes et manichéennes importées par les mawdli, la magie chaldéenne
toujours vivace avec un parfum de clandestinité, la mythologie §i‘ite
d’importation étrangére, l'activité des magiciens et des astrologues
dvec tous les recueils d’oracles qui constituaient leur attirail » (%).

C'est 4 travers ce monstrueux mélange qu’il nous faudra retrouver
le vrai visage de I'Arabie ancienne et retracer, 4 la lumiére du monde
sémitique ambiant, les lignes principales de sa pensée religieuse ou
divinatoire.

Religieuse ou divinatoire, disons-nous, puisque, dans notre esprit,
religion et divination sont inséparables, sinon identiques, dans les so-

1. Azragi, 97.

2. Tdrtp al-Mustabsir, op. cilt,, 1, 150 sq.

3. Sur ¢ le monde mythique arabe », on peut voir le récent ouvrage de J. CHED-
oo, Les structures du sacré chez les Arabes (Islam d'Hier el & Aujourd’hul,
XIII), Paris 1964, pp. 125-146, ol vestiges mythiques et éléments légendaires sont
confondus.

4, Ap. AL- GAHIZ, K. at-larbi® wa-t-tadwir, texte arabe avec introduction, glos-
saire, table de fréquence et index de Ch. Pellat, Instifut Frangais de Damas, 1955
pp. x1v-xv (A propos de K. al-Hayawdn de GAmz qui assemble toutes ces in-
fluences).
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ciétés primitives ou peu évoluées. L’absence de dogmes réduit la reli-
gion 4 un ensemble de pratiques visant 4 rapprocher I'homme de la
divinité, & lui permettre de communiquer avec elle, 4 se la rendre pro-
pice, a connaitre ses volontés, a éviter de lui déplaire, etc. Qu’était-ce
la divination, & l'origine, si ce n’est que cela? Les formes dégénérées
de la divination nous intéressent beaucoup moins ici. Il n’est pas dans
notre propos d’étudier la divination en tant que phénoméne aberrant
de la pensée humaine, telle qu’elle s’est présentée aux époques de déca-
dence et de décrépitude de la société antique et moyenigeuse. Pour
nous, ce labeur constant, méthodique, on dirait méme « scientifique »,
tant il est scrupuleux, et inspiré par de louables sentiments, d’'un nombre
infini de prétres et de devins assyro-babyloniens qui, au service de
leurs princes et de leur peuple, ont consacré tous leurs efforts a la re-
cherche de la volonté divine a travers tous les étres créés, n’est autre
chose qu'un témoignage de leur foi et de leur piété envers les dieux.

C’est dans cet esprit qu'ont été élaborées nos recherches, convaincu
que nous sommes du réle primordial de la pensée divinatoire dans la
religion sémitique sous toutes ses formes. Vue sous cet angle, la religion
arabe apparait autrement plus riche et intimement apparentée 4 ce
monde sémitique dont elle est issue,

Plan de louvrage

C’est pourquoi I'ouvrage comprendra deux parties dont la premiére
traitera de problémes de portée aussi bien religieuse que divinatoire
et dont la seconde réunira tout ce que nous connaissons sur les procédés
mantiques de ’Arabie ancienne et leur évolution au contact des cultures
étrangéres, au cours des trois premiers siécles de ’hégire.

Dans le premier chapitre de la premiére partie, nous passerons succin-
ctement en revue les principes et les caractéristiques de la divination
sémitique. Les techniques divinatoires les plus perfectionnées de 1’an-
tiquité sémitique sont celles de la Mésopotamie. Sans entrer dans les
détails, nous en donnerons un apergu qui nous dispensera de revenir sur
les généralités au cours de 'exposé. Des deux zones araméenne et ca-
naanéenne, trés peu de données divinatoires subsistent. Nous utiliserons
= les rares données dont nous disposons, sur les pratiques des Hébreux,
b des Araméens, des Arabes du Nord (Lihyénites, Tamtidéens, Safaites)
et ceux du Sud. Les Arabes de la Nabaténe et de la Palmyréne, rapide-
"ment évolués au contact de la civilisation gréco-romaine, ont servi de
' modele aux caravaniers du HigAz et aux tribus moutonniéres en trans-
‘humance sur les frontiéres du désert. Nous aborderons enfin le pro-




18 INTRODUCTION

bleme des éléments étrangers introduits dans la divination arabe. En
effet, au contact de la culture persane, la divination arabe recut un
apport nouveau qui contraste avec son esprit primitif. A l'aide de ce
que les auteurs arabes ont conservé de cette divination, nous essaierons
de faire ressortir les points de divergence.

Dans le deuxiéme chapitre, nous étudierons la nature de la divination
arabe, en cherchant 4 en donner une définition descriptive la différen-
ciant d’avec les domaines limitrophes de la magie et de I'astrologie,
et en mettant en relief ses affinités avec la prophétie.

Les chapitres ITI et IV auront pour tAche de déterminer les fonctions
du personnel cultuel et divinatoire (III) et les instruments du culte et
de la divination dont il disposait (IV).

Les quatre chapitres de la seconde partie grouperont les diverses
pratiques divinatoires arabes sous les rubriques suivantes : Cléroman-
cie, oniromancie, physiognomancie et omens.

PREMIERE PARTIE

RELIGION ET DIVINATION EN ARABIE CENTRALE




CHAPITRE PREMIER

LA DIVINATION SEMITIQUE: OBJET ET METHODES

Monothéisme primitif des Sémites

La rigidité du principe de la transcendance divine dans I'esprit
sémitique rendit nécessaire le recours a des intermédiaires susceptibles
de réduire tant soit peu l'immense fossé qui sépare la terre du ciel
et 'homme de la divinité. El, seigneur du panthéon sémitique pri-
mitif, incarne, sous quelque forme qu’ll se présente, I'idée absolue
du divin. Mais, au cours des temps, I'illi assyro-babylonien devint
un terme générique s’appliquant a tous les dieux et 4 bon nombre de
démons, et ce n’est que dans les religions monothéistes qu’il reprit sa
place de premier et dunique. L’Elohim biblique et I'Al-
1ah coranique ne sont, en effet, qu’une résurgence de cette figure do-
minante, noyée périodiquement dans la multiplicité des avatars divins
d’origine locale, tribale ou familiale. Dans le Coran, comme dans
I’Ancien-Testament, I'idée d’'un monothéisme primitif est partout sous-
jacente. Il est superflu d’en fournir la preuve.

Transcendance absolue de la divinité

Jamais peuple de l'antiquité ne fut aussi soucieux, autant que le
peuple sémitique, de connaftre le visage de la divinité, de deviner sa
pensée, de prévenir ses désirs et surtout d’éviter sa colére. C’est avec
¢ crainte et tremblement que le Sémite 1éve ses regards vers son dieu.
- La notion d’amour entre 'homme et Dieu est une innovation mosai-
E que et prophétique qui n’a point en une emprise réelle sur I'Ame po-
[ pulaire avant I’Evangile. En effet, dans les accents les plus touchants
des Psalmistes, qu’ils soient assyro-babyloniens ou hébreux, 1’amour
. est pulvérisé devant le sentiment de la transcendance absolue de Ia
ivinité. Ce sentiment fut & ce point profond que I'idée de 'immorta-
1 té de I'ame, congue comme une participation a la permanence divine,
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fut inconcevable pour tous les Sémites. L’Epopée de Gilgame$ et les
plaintes de 1'Ecclésiaste se rejoignent pour démontrer la vanité de
toute aspiration a I'immortalité.

Geneése de la divination

De ce Dieu si haut et muet, comment deviner la pensée, com-
ment supputer la volonté, comment prévoir les caprices? C'est de la
réponse 4 cette question qu’est née la divination (kihdna).

La racine k hn qui servit 4 désigner, chez les Sémites occidentaux,
le” porte-parole de la divinité (), celui & qui incombait la tiche redou-
table de questionner les dieux (%), & savoir le chef du peuple ou de la
collectivité locale, contenait 4 l'origine I'idée d’extase, en plus de celles
de « se tenir debout devant le dieu», « s’incliner devant lui», « s’humi-
lier», «lui rendre hommage» (}). Il était, par conséquent, le princi-
pal adorateur de la divinité, son substitut, sa propriété, son fils. 1l
lui arrivait méme de s'identifier 4 elle. A en juger par cette intimité,
il était censé en connaitre les secrets. A la fois prophéte, prétre et
roi, il avait pouvoir absolu de parler en son nom. Mais il lui fallait des
signes (6t, dya), des critéres sur lesquels il pouvait asseoir son autorité
et sa véracité. De 13 est né le souci de faire parler tous les étres créés,
notamment ceux qui présentaient a ses yeux quelques rapports sym-
boliques avec la divinité. A travers chaque objet et chaque manifes-
tation de I'étre, il discernait une épiphanie divine. Ce sont les ani-
maux qui incarnent, 4 un trés haut degré, certaines forces divines
diffuses dans la nature; ils révélent certaines propriétés qui, de par
leur constance, s’érigent aisément en régles. Grace 4 la loi de répé-
tition, il explore l'avenir 4 l'aide de I'expérience du passé (*). Ajou-
tons 2 cela la croyance primitive que la divinité apparait sous la forme
d’un oiseau ou dans l'oiseau familier pour conseiller, avertir ou infor-
mer homme d’un destin inexorable (). Dans la symbolique, comme
dans lart, une place importante est réservée aux bestiaires et aux

\}f_%

1. Appelé mada, « bouche s, chez les Assyro-Babyloniens (cf. HALDAR, Associgs-

tions, 4). Dans les lettres de Tell el-Amarna, le prétre et la prétresse sont dits « bou-
che » de la divinité ou « identique » a elle (cf. J. A. KNUDTZON, Die El-Amarna-Ta-
feln..., Leipzig 1915, I, Nos. 255, 256, 314-316 ; HALDAR, 0p. cil., 79 ; infra, p. 108
et n. 2).

2. Appelé parfois §d'ilu, « questionneur » (HALDAR, op. cil.,, 13 sqq.).

3. Cf. infra, p. 92 sqq.

4. Cf. GUTERBOCK, in ZA 42/1934, p. 64 ; comp. p. 63.

5. Hopr, Thierorakel, 245.
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volucraires () ol apparait a4 chaque instant la conviction profonde de
toute 'Antiquité et du Moyen Age « que les animaux touchent de prés
au surnaturel... et qu’ils jouissent d’une puissance occulte particuliére
qui n’est pas sans analogie avec celle des sorciéres » (3).

De cette vision de la nature et de la prospection de ses ressources
sont nées les diverses branches de la divination, lesquelles, en se spé-
cialisant et en se perfectionnant au cours des siécles, sont devenues de
véritables techniques. Nous connaissons une infinie variété de modes
de divination dont I’ampleur, I'ingéniosité et la précision ne cessent
de nous surprendre,

Principales caractéristiques de la divination sémitique

La divination sémitique est essentiellement caractérisée, d’une part,
par l'oniromancie et 'incubation et, d’autre part, par les présages en
général et Pornithomancie en particulier. La cléromancie est connue
sous sa forme bélomantique et plus tard rhapsodomantique; 'hépa-
toscopie, science d’'une étonnante précision, n’a pu se développer qu’en
Mésopotamie. Chacune des régions sémitiques a mis 1'accent sur des
pratiques en rapport avec son sol, sa flore et sa faune. C’est ainsi que
la divination potamique a pu se perfectionner et se codifier en Méso-
potamie, ol la couleur de I'Euphrate, sa rapidité, son pouvoir purifi-
cateur laissaient transparaitre les desseins des dieux (3), alors qu’elle
ne pouvait exister ni en Arabie, ni en Palestine. Elle aurait été connue
en Phénicie ou la couleur rougeitre des eaux du fleuve Adonis (Nahr
Ibrahim), grossies par les pluies de printemps, motivait des sacrifices
humains au dieu chasseur Adonis, déchiqueté par le Sanglier dans les
parages de ce fleuve (). L’ordalie par le fleuve, attestée 4 Mari (5),

1. Cf. JEAN PLAQUEVENT, Le Mystére animal, Paris 1939, pp. 247-301 ; E. Funr-
MANN, Das Tier in der Religion, Munich 1922 ; F. S. BopENHEIMER, Animal and man
it;sgible lands, Leyde 1960 ; W. Pancritz, Das Tier in der Bibel, Munich-Bile

2. E. PerriER, La Philosophie zoologique avan! Darwin, Paris 1884, p. 1. Sur
le réle des animaux dans les omens et dans Part de I’Ancien Orient, c¢f. BopeN-
HEIMER, op. cil., passim et notamment p. 92 sqq.

8. Cf. F. Cumont, Etudes syriennes, Paris 1917, p. 251 sqq.

4. Sur le mythe d’Adonis, ¢f. LUCIEN DE SAMOSATE, La déesse syrienne, trad. M.,
Meunier, Paris 1947, p. 39 sqq. ; sur la couleur du fleuve, ib. 48 sqq.

) 5. Cf. G. Dossin, Un cas d’ordalie par le dieu Fleuve d’aprés une lettre de Mari
in Symbolae ad jura Orientis antiqui pertinenles Paul Koschaker dedicatae, Leydt;
1939, pp. 112-118 ; DuorME, La religion des Hébreux nomades, pp. 192-196.
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se faisait, plusieurs siécles aprés, par le feu au Mont Carmel (*), comme
plus tard en Arabie (3).

La Loi mosaique épura le folklore hébraique des vestiges du paga-
nisme canaanéen, comme le feront le Coran et la Tradition islamique
pour le paganisme arabe. Toutefois, & travers les interdits, nous aper-
cevons les substrats d’un grand nombre de pratiques divinatoires sé-
mitiques que nous mentionnerons a l'occasion. Mais cela ne nous per-
met pas de nous rendre suffisamment compte du degré d’expansion
de ces pratiques, ni de celui de leur implantation. Pour cette raison,
I'ornithoscopie qui est largement connue en Assyro-Babylonie et en
Arabie, se trouve ignorée dans I’Ancien-Testament ; il en est de méme
pour Dextispicine (}). Par contre, I'oracle, comme réponse divine, ob-
tenue aprés sacrifices, notamment par Pintermédiaire des arbres sacrés
et des Urim et Tumim, est un héritage canaanéen suffisamment at-
testé dans la Bible (4). De méme, la prophétie, phénomeéne proprement
sémitique, trouva son maximum d’épanouissement sur la terre de Ca-
naan et dans le peuple hébreu. De Vinspiration mantique du mahbu
assyro-babylonien, du m¢‘dnén hébreo-canaanéen et de I'afkal () arabe,
a l'inspiration prophétique isradlite, il y a une continuité, mais aussi
une brusque surélévation de la seconde, dés que l'inspiré s’instaura
en gardien de l'ordre moral et réformateur de la société.

La divination astrologique, conséquence logique du culte stellaire,
décelable chez tous les Sémites a des degrés divers, s’épanouit consi-
dérablement en Babylonie. Les rapports des prétres observateurs, con-
tenant, d’une part, une notation précise du mouvement et de la cou-
leur des astres et, d’autre part, I'interprétation des signes recueillis
en fonction du comportement du roi et du sort de la nation, constituent
une vaste documentation encore mal exploitée. Le culte stellaire de
'Arabie du Sud devrait avoir favorisé la consultation des planétes et

1. II Rois, 18, 23 sqq. .

2. Cf. IsN Hisim, 17; TABARL, 12, 903 sqq. (légende de Tubba‘) ; L. MASSIGNON,
La Mubdhala de Médine ef I'hyperdulie de Fd¢ima, Paris 1943 et 1955, 35p. +2pl;
id., in Annuaire de U'Fcole Pralique des Haules Ftudes, Section des Sciences - Reli-
gieuses, 1943, pp. 5-25 ; comp. le fen d’ordalie d’Abarqth, dans le district d’Istabr,
ap. YaqoT, I, 86. -
3+ Cf. T. WarToN Davies, Magic, Divination and Demonology among the He-
brews and their Neighbours including an Examination of Biblical references and of
the -Biblical Terms, Londres 1899, p. 74 ; infra, p. 30, n. 3.

4. Cf. infra, p. 139. .

5. Sur le caractére extatique de 'afkal (sum. apkallu), cf. infra, p. 130.
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des étoiles ; mais, en dépit de son ampleur, le matériel épigraphique
recueilli jusqu'a ce jour ne fait pas encore état de telles pratiques.
Chez les Arabes du centre, le “ilm al-anwd> qu’ils déclarent leur appar-
tenir en propre, n’est au fond que la divination astrologique réduite
a sa plus simple et plus rudimentaire expression. A I’époque ‘abbaside,
on assistera au retour en scéne de cet antique art divinatoire qui, aprés
s'étre trempé en milieu hellénistique, va croitre et atteindre des di-
mensions qui feront de lui une branche a part de la connaissance (%).

Divination, astrologie et magie

La divination palmomantique qui se rattache, par ses origines, aux
techniques de I'extase, suit la méme évolution : partant de 1’Assyro-
Babylonie, elle s’enrichit en s’hellénisant et se répand 4 nouveau en
terre d’Islam, dans les traités arabes d’ihtildg (®).

La divination hémérologique, tératologique et généthlialogique, la
géomancie, issue de I'apotélesmatique, et la physiognomonie, avec toutes
ses branches, ont subi des transformations profondes en passant du
monde sémitique au monde hellénistique, souvent par I'intermédiaire
persan, i tel point que, comparées aux vestiges arabes de méme
ordre, elles sont presque méconnaissables (%). Quanf au dafr (%) et en-
core plus la divination « mécanique », appelée zd’irda (5), fondées toutes
deux sur ’astrologie, on n’en apergoit méme plus les lointaines origines.

Disons-le tout de suite, il ne nous appartiendra pas de traiter dans
cet ouvrage de l'astrologie ni méme de la divination proprement astro-
logique (%)). Les liens de parenté étroite liant I’astrologie a la divination
S(')Il.t indéniables ; mais 1’évolution de I’astrologie qui survécut a la
d.1v1nation antique, la mit en état de supériorité par rapport a la divina-
tlon.' Les deux techniques se sont de plus en plus différenciées et pro-
gl.'e§sw(?ment P’astrologie s’est présentée comme étant la source de la
d1v1f1at10n. C’est ainsi que le Soleil préside a la divination en général
Jupiter 4 Pinterprétation des songes et Mercure a toutes les espéces’

1. CGf. infra, p. 412 sqq.

2. Cf. infra, p. 397 sqq.

3. Comp., par ex., giydfa et firdsa, infra, p. 370 sqq.

4. Cf. infra, p. 219 sqq.

5. Cf. infra, p. 243 sqq.

. 6. Toutefois, dans la seconde partie, 4 propos du gdafr, des anwd’ et des omens,
ous sel:ons amené A exposer briévement trois aspects de la divination astrologi-
que, intimement liés 4 la matidre traitée.
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de présages (1) ; cela n’est, en fait, que la reconversion des priviléges
attachés 4 ceux des dieux de l'antiquité qui étaient considérés comme
les inventeurs ou les protecteurs de telle ou telle technique divinatoire,

De plus, quelles que soient les interférences entre magie et divination,
nous ne toucherons pas au domaine magique qui vaut a lui seul d’étre
'objet d’une vaste enquéte. Il est vrai que ces deux sciences se cotoient,
qu’'elles ont le méme but pratique et qu’elles se servent des mémes mo-
yens surnaturels pour prédire les événements naturels ; mais une diffé-
rence fondamentale les sépare : alors que la théurgie, la branche magique
la plus proche de la divination, consiste a forcer les dieux & se montrer
moins avares en confidences, dans la divination, la pensée divine s’offre
volontairement et spontanément 4 la pieuse curiosité de I'esprit humain.
La division moyenageuse en Magia Divinatriz et Magia Operalriz (%)
n'est pas faite pour atténuer les divergences ni pour tracer une ligne
de démarcation nette entre ces deux catégories de la pensée obscure
qui ont joué un role capital dans I'histoire de la civilisation. Que la
magie soit plus primitive que la divination, cela s’inscrit dans le conflit
de primauté entre magie et religion que nous n’avons pas a connaitre
ici ; il n’en demeure pas moins clair que la divination est I'un des instru-
ments du culte et non le culte lui-méme. Certes, il est malaisé, dans
certains cas, de distinguer les réles respectifs du magicien et du devin ;
mais ce n'est qu'aux époques de décadence des anciennes religions qu’il
y a eu interférence entre magie et divination, unies toutes les deux face
au furieux assaut mené contre elles par la pensée philosophique (3).
Si, dans la Bible, elles sont souvent comprises sous la méme dénomina-
tion, en l'occurrence gesém, c’est parce qu’elles tombent sous le coup
d’une méme condamnation. Par ailleurs, chaque fois que I'esprit philo-
sophique domine la pensée secréte et la refoule, la magie fait office
des deux. Ce n’est que dans un sens étroit et tardif que le rapport entre
magie et divination a pu étre comparé & celui existant entre miracle
et prophétie, attendu que la premiére consiste dans des exploits de pou-
voir et la seconde dans des exploits de connaissance. D’ailleurs, ce
furent ces tours de force accomplis par le magicien qui, aprés avoir
émerveillé les esprits, jetérent le discrédit sur toutes les formes de la
pensée obscure.

1. Ps.-Magnirt, Gdyat al-haktm, éd. H. Ritter, Leipzig 1933, pp. 171 sqq.; 201.
2. Cf. notamment ToRREBLANCA, De Daemonologia sive Mayia naturali, daemo-

nica, licita et illicita..., Moguntiae 1623 ; cf. Livres I et Il :
3. W. RoBERTSON SMITH, in The Journal of Philology, 14/1885, p. 121,
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Sur le plan historique, il ne nous est pas possible de pousser plus loin
I’étude des rapports primitifs entre la magie et la divination. Mais, sur
le plan logique, la différenciation entre ces deux techniques se place
tout 4 fait aux origines ; car, si la magie est I'« objectivation du désir » (2),
la divination est une induction et, par conséquent, le produit de la ré-
flexion. Aux pressentiments, viennent s’ajouter le raisonnement et
la spéculation sur les causes, d’une part, et sur 'interprétation favorable
ou défavorable d’autre part. Si les frontiéres restent indécises entre
les deux, cela est dit principalement au fait qu’elles participent de la
méme force mystérieuse mise au service de la religion, a savoir le sacré
qui est « tantdt bon, tant6t dangereux, toujours redoutable » (?). Dans
la magie, c’est le rite qui « fait arriver I'événement désiré », alors que,
dans la divination, c¢’est I'événement qui « suscite telle ou telle forme
rituelle, telle ou telle impression en rapport avec un rite» (%) et ouvre
ainsi une porte sur I'inconnu. C’est pourquoi la magie se présente com-
me une technique imaginée, faite d’un agglomérat de rites tendant
a la réalisation des désirs, alors que la divination est une recherche in-
quiéte, une interprétation de faits objectifs au moyen d’éléments sub-
jectifs (*).

Divination assyro-babylonienne

Quel fut le degré d’implantation et d’expansion des pratiques divina-
toires chez les divers peuples sémitiques, la pénurie de documents ne
nous permet pas de le mesurer d'une maniére aussi approfondie aupreés
de tous. La seule région qui nous ait fourni des textes divinatoires fort
nombreux, reste la Mésopotamie. C’est une immense littérature qui, bien
qu'elle ait fait I’objet de plusieurs publications et études, est encore,
dans sa majeure partie, inédite ou inexploitée (}). Dés ses origines,

1. Douttt, Magie et Religion, 352.

2. Ibid., 450,

3. Ibid., 600.

4. Sur la magie en général, cf. JAMEs GEORGE FRAZER, The golden Bough, a study
in magic and religion, Londres 3, 1907-1915 ; id., Le rameau d’or, trad. (d’une éd.
abrégée) de Lady Frazer, Paris 1923 ; HuBert et Mauss, Théorie générale de la
magie, in I'Année Sociologique, 7/1902-3, pp. 1-145, Sur V'évolution de la magie
divinatoire et les rapports de la magie et de la divination, ¢f. J. MaxweLL, La Di-
vinalion, Paris 1927, pp. 102-107 et 265-270; id., La Magie, Paris 1922.

5. Pour I'ampleur de cette production, cf. les index de C. BezoLp au Catalogte
of the Cuneiform Tablets in the Koyunjil Collection of the British Museum, V1899,
p. XXII sqq. ; on trouvera une nomenclature des principaux auteurs et chercheurs
dans ce domaine, ap. A. Boissier, Manlique babylonienne el manlique hillite,
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I'Assyriologie est marquée par le caractére divinatoire de la littérature
cunéiforme dans son ensemble. Cette derniére atteste que la divina-
tion était pratiquée dés le début de I'histoire mésopotamienne (f). Ses
branches étaient nombreuses ; I'oniromancie (%), 'hépatoscopie et 1’ex-
tispicine (3), les présages de toutes sortes (4), les omens de naissance (5),
les présages hémérologiques et les pronostics médicaux (%) en étaient
les principales (7).

Paris 1935, p. 1 sqq., et une riche bibliographie ap. G. CoNTENAU, La divination
chez les Assyriens et les Babyloniens, Paris 1940. Cf., enfin, les actes de la xIve
Rencontre Assyriologique (Strasbourg, Juillet 1965), ayant pour théme La divina-
tion en Mésopotamie ancienne et dans les régions voisines, oll, en plus des mises au
point apportées par les spécialistes sur les recherches en cours, on trouvera une bi-
bliographie élablie par J. Nougayrol.

1. Cf. B. ME1ssNER, Babylonien und Assyrien, I1 (Heidelberg, 1925), 244, Toute-
fois, les plus anciens textes connus, publiés par A. Goerze, Old Babylonian Omen
Texts, in Yale Oriental Series, Babylonian Texts, X, New Haven 1947 (cf. c.-r. Nou-
gayrol, in JAOS 70/1950, 110-113), ne remontent, semble-t-il, qu’au début du IIe
millénaire.

2. Cf. A. L. OppeNHEIM, The inlerpretation of dreams in the ancien! Near East.

With a translation of a Assyrian Dream-Book, in Transaclions of the American Philo-
sophical Society, N. S., 46, 3, Philadelphie 1956, pp. 179-373.
3. Cf., en particulier, les travaux de J. NougayroL, dans RA 1941 et suiy., et
dans Y'Annuaire de I’Ecole Pratique des Hautes Etudes, Section des Sciences Reli-
gieuses, 1944-45, p. 5 sqq. ; id., in CRAI 1955, p. 509 sgg ; M. RuTTEN, in RA 35/
1938, pp. 36-70 ; comp. E. LarocHE, Eléments d’haruspicine hiltite, in RHA 54/
1952, pp. 19-48.

4. Cf. Fr. NorscHER, Die Omen-Serie $umma dlu ina mélé¢ $akin (CT 38-40), in
Orientalia, Serie Prior, 31/1928, 78 p.; 39-42/1929, 247 p.; 51-54/1930, 243 p.;
L. OrepenuEmM, Zur Keilschriftlichen Omenliteratur, ib. N. S. 5/1936- 199-228 ;
R. LaBat, Comunentaires assyro-babyloniens sur les présages, Bordeaux 1933. A
propos de la physiognomonie, la palmomancie et les présages astrologiques, cf.
réf. infra, pp. 378, n. 5; 397, n. 3, 399, n. 3-9; 407, n. 2-3, 412, n. 1. )

5. Cf. L. DeNNFELD, Babylonische Geburisomina, Leipzig 1914 (Assyriologische
Bibliothek, XXII); B. MEissNER, Uber Genethlialogie bei den Babylonieren, in
Klio 19/1925, pp. 432-34, ‘

6. R, LaBat, Hémérologies el ménologies d’Assur, Thése compl. Paris 1939 HEL S
Un Calendrier babylonien des travaux, des signes ef des mois, Paris 1965 ; id., Le
caraclére religieux de la royauté assyro-babylonienne, Thése principale, Paris 1939,
pp. 300-322; id., Traité akkadien de diagnostics et pronostics médicaux, 1 (trans-
cription et traduction) - II (pl.), Paris-Leyde 1951 (Coll. de Travaux de I’ Acadé-
mie Inlernationale d’Histoire des Sciences, VII).

7. On trouvera un exposé synthétique tout récent sur la divination assyro-ba-
byloniennne, ap. A. L. OrPENHEIM, Ancient Mesopotamia. Portrait of a Dead
Civilisation, Chicago, University Press, 1964, pp. 206-227.
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Le procédé logique qui semble dominer le fond de cette littérature,
est régi par le principe post hoc, ergo propter hoc. Son contenu est d’une
extréme et étonnante variété. Rien n’échappe a I'ceil vigilant du devin ;
ses observations sont orchestrées dans un ordre préétabli qui n’est au
fond que I’ordre naturel et réel des choses ou, du moins, I'ordre conven-
tionnel. .

La forme est généralement stéréotypée ; elle consiste en une proposi-
tion subordonnée, couramment introduite par la particule condition-
nelle $umma, suivie d’une proposition principale. Elle est marquée par
son origine orale, ainsi que par la concision et la briéveté imposées par
la nature du matériel d’écriture. A. Boissier note la parenté frappante
entre le style juridique et le style divinatoire dans la littérature assyro-
babylonienne. «La loi, dit-il, est révélée aux législateurs, comme aux
haruspices, qui codifient les ordres divins et font connaitre les sanc-
tions » (%).

Relevons enfin l'affinité existante entre le style divinatoire et le
style poétique, dans la recherche de la rime, 'emploi d’images et de
figures communes et le fréquent recours aulangage symbolique, particu-
larités qui se retrouvent également dans le style prophétique.

Divination araméenne

Sur la divination chez les Araméens, nous disposons de trés peu de
données que I'on trouve dispersées notamment dans les lettres de Tell
el-Amarna, les inscriptions et, bien plus tard, dans la littérature syriaque,
comme dans al-Fildka an-Nabafiyya du Ps.-Ibn Wahsiyya, compila-
tion charriant beaucoup d’éléments antiques et méritant, a ce titre,
une étude approfondie, en dépit de la grande suspicion qui pese sur elle
jusqu’a ce jour. La, comme partout ailleurs, les Araméens, dont I'ori-
ginalité est presque inexistante, semblent avoir emprunté « leurs croyan-

‘ces, ainsi que les diverses formes de leur civilisation, aux civilisations

des peuples divers avec lesquels ils furent en contact » (?).

Une tradition arabe, rapportée par Ibn Sa‘d (%), fait du peuple 1é-
gendaire de ‘Ad un peuple araméen ; aprés ‘Ad, le nom d’Araméens
fut appliqué aux Tamitidéens et, aprés ces derniers, on appela tous les
fils d’Aram (ou Iram) Araméens (Irmén) : ce sont les Nabatéens. Cela

1. Mantique, 3.

2. A. DuronT-SoMMER, Les Araméens, Paris 1949 (L’Orient Ancien Illustré,
2), p. 117.

3.1, 1, p. 19.
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n'est pas incompatible avec ce que nous savons de la grande dispersion
des anciens Araméens dont le berceau est situé par Dupont-Sommer
dans le désert syrien (). Quant au probléme de la langue, l'on con-
nait bien la grande diversité des dialectes araméens et les influences
profondes exercées sur eux par les langues des pays qu’ils occupaient
ou des peuples qu’ils cotoyaient (2). Partant de ce principe, nous ver-
rons, dans les rares vestiges divinatoires des Lihyanites, Tam(déens,
Nabatéens et Palmyréniens, des témoins de la divination pratiquée
dans l'aire de civilisation araméenne.

Divination canaanéenne

La divination canaanéenne, telle qu’elle se présente dans la littéra-
ture d’Ugarit, en Phénicie et chez les Hébreux, est suffisamment carac-
térisée, sans étre cependant abondamment illustrée. C’est surtout une
divination basée sur 1’oracle (arbres sacrés et sacrifices). L’oniroman-
cie y est assez répandue, ainsi que la cléromancie. Par contre, le rdle
des présages y parait assez réduit (}). L’éclipse des pratiques divina-
toires en terre de Canaan est due en grande partie 4 ’expansion du phé-
nomeéne prophétique mis au service du monothéisme.

Divination persane

Toutes ces constituantes de la divination sémitique se reflétent, avec
plus ou moins de netteté, dans ce qui nous reste du paganisme arabe,
A Tépoque islamique, la plupart d’entre elles se sont régénérées, réno-
vées et enrichies au contact de la divination indo-iranienne. La divina-
tion persane qui véhicule beaucoup d’éléments mésopotamiens, trans-

1. Op. cil,, p. 15 sqq.

2. Ibid., 79 sqq.; F. ReSENTHAL, Die aramaistische Forschung seil Th. Nélde-
ke’s Verdffentlichungen, Leyde 1939, 1964 (photom. Nachdruck), olt on trouvera
une ample bibliographie (pp. 289-301) ; bibliographie plus récente ap. J. J. Koor-
MANS, Aramdische Chreslomathie, I, Leyde 1962, pp. 2-5, 221-225 et en téte de cha-
que numéro de la chrestomathie. ' ‘

3. Toutcfois, Wy (cf. Ges.-BunL, 498), rendu dans les LXX par olwvilopat
(cf. Nom. 23, 3), « tirer présage du vol et des cris des oiseaux » désigna primitive-
ment les omens tirés des mouvements des serpents (BAupissiN, Studien zur semi-
tischen Religionsgeschichte, Leipzig 1878, 1, 157 sqq ; cf. infra, p. 518 sq.), avant de
devenir un terme générique désignant la divination, puis la magie. HALDAR, Asso-
ciations, 104 sqq., voit dans Is. 21, 6 sgq., une scéne de divination, par les mouve-
ments des animaux (chevaux, dnes, chameaux). Cette interprétation est pour le
moins forcée.
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formés et assimilés, eut une influence considérable sur le développement
de la divination islamique.

La tradition arabe atteste amplement le témoignage de Cicéron sur
les Perses : « Et in Persis augurantur et divinant Magi, qui congregan-
tur in fano commendandi causa atque inter se colloquendi. Nec quis-
quam rex Persarum potest esse, qui non ante magorum disciplinam
scientiamque perceperit» ().

Sur la matiére de la divination persane et ses caractéristiques, un
texte du Ps.-Gihiz (2) nous donne d’amples détails : «... Ils (les Persans)
tiraient des pronostics (3) de tout ce qu’ils voyaient et entendaient et
pratiquaient Dlinterprétation des omens (#) et la physiognomonie (%)
dans toutes choses, tous genres et tous événements, tels que le fait
d’entendre des paroles (¢) ou un cri d’oiseau (7) oula chute d’une pierre ()
ou le bruissement [du vent] dans les arbres (*), ou bien de rencontrer de
face un animal (1¢). IIs tiraient leurs pronostics aussi des signes [fournis]
par les membres corporels des hommes et des animaux (), de la con-
naissance des palpitations qui se produisent dans les veines et dans
d’autres parties du corps (1), de I'observation des omoplates (3), du
jet des dés et des osselets (), des traces des pas sur le sol (1), du calcul

1. De Divinatione, 1, 40. Cf. le chapitre consacré aux présages (infra, p. 431 sqq.),
ot de nombreuses données attribuées aux Persans confirment cette opinion.

2. “Irdfa, 5.

3, Yagdan® ‘ald, « émettent un jugement surs a ici une signification divi-
natoire plus technique ct plus étroite.

4. Yazgurans, «pratiquaient le zagrv; ce terme n'est pas 4 prendre dans son
sens technique de ¢ susciter le vol et les cris des oiseaux » (cf. infra, p. 438 sq.).

5. Yatafarrasttn® a déja une signification plus large que qiydfa (cf. infra, p. 378).

6. Phtegmomancie ou fa'l onomatomantique (cf. infra, p. 452 59q.).

7. Ornithomancie (cf. infra, p. 434 sqq.).

8. Lithomancie (?); comp. infra, p. 195.

9. Vaiiété d’anémoscopie, appelée chez les Grecs‘l pviiopavrela (Boucnt-LEc-
LERcQ I, 205).

10. Chez les Grecs, cette classe de présages s’appelle évddioy et fait partie de
Polwviotuef (cf. FurLany, RRAL, CL Sc. Mor., Stor. e Filol,, 28/1919, 355).

11, Firdsa; cf. infra, p. 378 sqq..

12. Palmomancie ; cf. infra, p. 397 sqq.

13. Omoplatoscopie ; cf. infra, p. 395 sqq.

14. Variétés de cléromancie, appelées chez les Grecs xvfouavreia et doTpayalo-
pavrela (cf. infra, p. 179).

15, Technique appelée chez les Arabes qiydfat al-afar (cf. infra, p. 373 sq.).
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du hasmir§ (4), lequel comprend la rhapsodomancie (?) et le tirage
au sort (), puis du diagnostic médical, du tatage des veines (*).
[Enfin] ils observent [les signes] décélant la présence des sources (5) et
pratiquent le discernement ({amyfz) entre les choses et l'inférence (isfid-
ldl) de ce qui s’est produit & ce qui se produira » ().

Cette richesse du répertoire divinatoire des Persans, attestée par d’au-
tres écrits, notamment le Kitdb al-d’in, largement cité par Ibn Qutayba
dans les “ Uyin al-ahbdr (7), apporta, dans la tradition divinatoire arabe,
des éléments sémitiques anciens, mélés 4 des éléments propres 4 la
divination indo-iranienne. L’auteur du K.al-‘irdfa est bien conscient
de P’apport indien dans la divination persane. En effet, parlant de I'ané-
moscopie chez les Persans, il dit : « Dans les combats, ils tiraient des in-
dications des quatre directions d’ou soufflait le vent (3) : Si le vent souf-
flait d’Est, la victoire était au maitre de I'Orient (%) ; s'il soufflait d’Ouest,
elle était au maitre de I’'Occident ; s’il soufflait du Sud, elle était au
maitre du Sud ; s’il soufflait du Nord, elle était au maitre du Nord.
Cela ils 'ont pris aux Indiens et a leurs sages » (p. 7).

Divination indienne

Dans ce méme ouvrage (pp. 22-23), nous trouvons un bref exposé
sur la divination indienne qu’il ne serait pas superflu de rapporter :
« Les hindous possédent le Livre des Illusions (*), conservé dans les tré-
sors de leurs rois ; ils s’y référent & des principes et opinions antiques.
La majeure partie de ce qu'il contient, n’est que supposition, fiction

1. CMG” Ci. AL—GAx:ug, Tarbt*, index, s. v.

2. Le texte a al-qur‘a wa-I-fa’l que nous rendons par un seul et méme terme,
puisque fa’l a ici le méme sens que qura (cf. infra, p. 214 sqq.).

3. Al-musdhama désigne les jeux de hasard, particuliérement ceux qui se fai-
saient 4 I’aide des fleches (bélomancie).

4. L’iatromantique en tant que science d’observation médicale et non comme
méthode spéciale d’incubation.

5, Wa-l-mu‘dyanat li-miydhi-him. Le pronom affixe dans li-miydhi-him se
rapporte au sujet lointain de la phrase qui est al-Furs, ¢« Les Persanss. 1 s’agit
de Part du sourcier, appelé chez les Arabes ar-riydfa (cf. infra, p. 403 sqq.). ’

6. En somme, tous les procédés de la divination inductive. ‘

7. Cf. infra le ch. IV de la seconde partie, olt nous traduisons un grand nombre
de ces citations,

8. Sur l'anémoscopie, ¢f. BoucHk-LECLERGY, I, 202.

9, Sdhib a¥-Sarqg «’armée postée & I'Esto.

10. Kitdb al-awhdm. Alwahm, selon AL-GINA‘t, ms. Strasbourg 4212, fol. 104-
108), est le nom donné & la divination indienne.
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(tahayyul), impression (“drid ddpil “ald nufésihim) ; car, il n’y a point
de preuve pour la majeure partie de leurs assertions. Ils possédent
également le Livre du Gafr (1) ; ils en déduisent les événements qui se
produiront dans I'année et cela par la connaissance des mansions de la
lune qui sont au nombre de vingt-huit ... (¢). Au fur et & mesure qu’elle
augmente ou qu’elle diminue, qu’elle monte ou qu’elle redescend, ils
interprétent différemment chacune de ses positions. Ils tirent aussi
des pronostics des vents, selon qu’ils soufflent du Nord ou du Sud, de
I'Est ou de I'Ouest, et des nuages, selon leurs diverses couleurs (3) ...

¢ Ils disposent d’un certain nombre de pronostics terrestres dont ils
ont dressé un tableau comportant vingt-cing phénoménes (hdla).
Quand I'un de ces phénoménes se produit, ils regardent dans quel signe
du zodiaque et dans quelle mansion se trouve la Iune ; de 13, ils jugent
du caractére faste ou néfaste, bon ou mauvais de ce phénoméne, tels
le croassement du corbeau, le braiement de I’ane, I’aboiement du chien.
[Si ces phénoménes se produisent], alors que la lune se trouve dans une
position défavorable, ils sont jugés néfastes. Celui qui désire connaitre
ces phénoménes les recherche dans ce tableau. En voici quelques-uns ;
Le croassement du corbeau, le braiement de I’dne, 1’aboiement du chien
le grincement du toit, la chute des oiseaux, le murmure des arbres, le
souffle du vent, le cri des souris, le miaulement des chats, le rongement
des habits par les rats, la déchirure des vétements, les étincelles du feu (%),
I'extinction de la lampe, les taches de graisse qui tombent sur 1'habit,
Ientrée d’un animal dans la maison, la chute d’une dent molaire, le
grincement du lit et d’autres choses semblables. Ils considérent cha-
cun de ces phénoménes comme signe (‘aldma) et indication (daldla) ».

1. C’est le nom donné en Islam a une littérature de prédictions a caractére apo-
calyptique (cf. infra, p. 219 sqq.).

2, Suit Cor. 36, 39. Science d’origine chinoise, étoffée par les brahmans hin-
dous ; elle passa de I'Inde en Arabie au 1r/viire siécle ; on la trouve mentionnée
ap. al-Fargani, au m/ixe siécle (¢f. GILDEMEISTER, Scriptorum Arabum de rebus In-
dicis loci et opuscula inedita, Bonn 1838, p. xIv).

3. C’est la vepouavrela grecque (BoucHEk-LEcLERcQ, Index s. ».) qui semble
avoir été I'une des spécialités du me‘6nén hébreu (W. R. SmrtH, in The Journal
of Philology, 14/1885, 115) et qui est connue chez les Arabes sous le nom de ‘ilm
nuzdl al-gayt (H. H. 1, 34).

4. Nous lisons tatdyur a3-$arar, au lieu de nazd’ir a§-Sarr, « regards malveillants »,
qui surprend dans ce contexte. Au milieu de signes tous de caractére physique,
Pinsertion d’un signe de nature plut6t morale est, en effet, pour le moins, curienx.
Pour les présages tirés de Vobservation du feu, ¢f. infra, p. 476 sq.
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Divination turque

Le large éventail de ces présages n’a pas manqué de se répercuter
sur la littérature arabe du genre, ou I'on trouve des faits semblables
en abondance (). Leur caractére hétérogene et insolite constitue une
preuve suffisante de leur provenance étrangére, Ce caractére est encore
bien plus accusé dans les recueils de divination turque, ou I'astrologie
joue un grand réle et ou linfluence de la divination gréco-byzantine
est prépondérante (3). Ainsi, I'une des particularités de la divination
turque, totalement étrangére au monde sémitique, est la divination par
les blessures (Sekin-Nameh) et les contusions (Qiafel-Nameh), pratique
répandue par 'Etat parmi les soldats, afin d’en stimuler le courage (5).

Divination berbére

D’autre part, des éléments berbéres sont venus s’ajouter aux prati-
ques divinatoires apportées d’Orient par les Arabes qui conquirent
I'Afrique du Nord et la Péninsule ibérique. Une forte dose de magie
et de sorcellerie s’infiltra dans la divination musulmane au Magrib (%),

1. Cf infra, s. fa'l et itra, p. 450 sqq.

2. Cf. OsmAN-BEY (= Major Vladimir Andrejovich), Les Imams et les Derviches. Pra-
liques, Superstitions el Maurs des Turcs, Paris 1881 ; Jean NicoLaipEs, Les Livres
de Divination, traduits sur un ms. turc inédit, Paris 1889 (Coll. Inlernalionale de
la Tradition, 2).

3. Cf. A. CERTEUX, in Revue des Traditions Populaires, 2/1887, p. 182 sq. Voici
un exemple de ces pronostics, pris au Sekin-Nameh : ¢« Qui recevra une blessure sur
I'occiput, doit s’attendre 4 étre nommé Bey par le Sultan ; sur le créne, sera com-
blé de biens et d’honneurs,... ; 4 la main gauche, verra venir dans ses mains ce qu'il
désire » (p. 182). Dans le Qiafet-Nameh, compilé par Ihrdhim Haqq, en vers, on
lit, par ex. : « Une contusion au sommet de la téte, bonne nouvelle arrive au sgldat.»
(p. 183). g ?

4. Cf. E, Maucnamp, La Sorcellerie au Maroc, Paris s. d. L’une des p Y&g
rités de cette divination magribine consiste dans les présages tirés du sang de‘ld
victime offerte en sacrifice 4 I'occasion d’el-‘Id el-Kbir : On recueille dans un plat
le sang du mouton égorgé et on y jette sept grains d’orge, du charbon et du sel.
Puis Von récite cette formule: « O présage, 6 oracle, apporte-moi la nouvelle de
tout bien et dis-moi ce qui arrivera dans 1'année ». On laisse se coaguler le sang : sl
se forme des dépressions A la surface ou des trous ronds, c’est signe d’abondance ;
car ils symbolisent les silos. Si ces dépressions sont allongées, cela présage la mort ;
en effet, leur forme est celle de la tombe. Si du sérum surnage en globules déta-
chées, c’est signe de pluie. Y trouve-t-on un brin de laine de mouton, c’est signe
d’abondance dans le troupeaun; un {étu de paille y est tombé, c’est I'abondance
dans les récoltes. Si au moment ou on I'égorge, le mouton se reléve et court, c’est
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oi1 la technique divinatoire qui jouit de la plus grande faveur, demeure
la géomancie, laquelle fleurit dans toute I’Afrique musulmane ().

Caractére religieux de la divination sémitique

En somme, la divination sémitique, plus que toute autre divination,
répond & cette aspiration, inhérente 4 I'ame du Sémite, d’approcher
I’inaccessible divinité., Le penchant extatique, inné en lui, se complait
particuliérement dans les formes prophétiques et mystiques de la pen-
sée; d'oil le caractére presque exclusivement religieux des pratiques
divinatoires auxquelles il s’est livré a travers les siecles. Dans ce monde
ot une civilisation trois fois millénaire et multiforme est restée constam-
ment théocratique, la connaissance profane est chose inconcevable, La
divinité, omnisciente et dispensatrice du savoir, se révéle 4 I'homme, se
fait connaitre a lui, toujours 4 travers un voile. Ainsi, les limites de la
connaissance sont tracées : connaitre Dieu, ses préceptes et ses volontés,
puis se connaitre soi-méme en fonction de la divinité et par rapport a
elle.

Caractére profane de la divination gréco-romaine

Pour mesurer I'importance de ce fait, il suffit de confronter 1'objet
de la divination sémitique avec celui de la divination grecque. Le do-
maine de cette derniére s’étend sur I'avenir en tant qu’il échappe 4 la
prévision rationnelle (wodyvwaoic), puis sur le passé et le présent, dans
ce qu’ils ont d’inaccessible a4 I'investigation ordinaire (2).

Plus impensable encore, dans une perspective sémitique, est la défini-
tion stoicienne de la divination, telle qu’elle est rapportée par Cicéron (%) :
« Iis igitur adsentior qui duo genera divinationum esse dixerunt, unum
quod particeps esset artis alterum quod arte careret. Est enim ars in

* iis qui novas res conjectura persequntur, veteres observatione didicerunt.

Carent autem arte ii qui non ratione aut conjectura observatis ac
notatis signis sed concitatione quaedam animi aut soluto liberoque
motu futura praesentiunt, quod et somniantibus saepe contingit et non

E numquam vaticinantibus per furorem, ut Bacis Boetius, ut Epimenides
E Cres, ut Sibylla Erythraea ... ».

g I'annonce d’un grand bonheur dans ’année et trés bon signe pour la personne contre
k laquelle il vient se jeter (p. 147 sq.).

1. Cf. infra, p. 196 sqq..
2, Cf. Boucht-LECLERcQ I, 7 sq.
3. De Divinatione, I, 34 (éd. Pease, p. 150).
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Le caractére scientifique et de plus en plus profane et « laique» de
cette divination transparait encore mieux dans la définition donnée
par J. Maxwell (). Pour lui, la divination est la prétendue découverte
de choses inconnues, qu’il appelle, avec Richet, cryptesthésie. Comme
les catégories d’inconnu comprennent des faits passés, actuels ou
futurs, la connaissance que la divination est susceptible de fournir
sera de trois sortes: la connaissance du passé (rétrocognition), celle
du présent (cognition) et celle de l'avenir (précognition). De plus, les
faits de ces trois catégories peuvent étre ou avoir été connus de per-
sonnes vivantes ou mortes ou ne I'avoir jamais été, D’autre part, pour
la précognition, il faut distinguer le futur déterminé (causes déja exis-
tantes, connues ou inconnues) et le futur indéterminé (causes encore
inexistantes). Ainsi, « la divination sera la connaissance d'un fait in-
connu, obtenu par des moyens autres que ceux auxquels nous devons
habituellement de I’apprendre, c’est-a-dire par l'intermédiaire de nos
sens. Ces moyens seront « supranormaux » par opposition aux moyens
ordinaires ou « normaux » (p. 12 sq.).

En outre, la division de la divination en naturelle ou intuitive et arti-
ficielle ou inductive s’applique d’une maniére fort malaisée dans le
domaine sémitique. En effet, cette distinction, si elle se vérifie dans
les détails, semble exclue quand il s’agit de classer les diverses branches
divinatoires. L’exemple du fa’l et du zagr est & ce sujet concluant;
tous les deux appartiennent, en effet, 4 la méme technique, celle de
I’observation des omens. Toutefois, le premier est naturel, en ce sens
qu'il concerne le vol spontané des oiseaux observés, alors que le second
consiste & en susciter le vol et, partant, 4 produire la matiére du présage ;
mais, tous les deux sont commandés par le méme désir intuitif de tirer
des indications de ce méme vol, obtenu par deux variantes d’une méme
technique, Dans la divination intuitive, les forces invisibles sont per-
sonnifiées et le présage se réduit & n’étre que I'expression de leur science
ou de leur volonté, Entre la divination intuitive et la divination in-
ductive, il y a le méme rapport qui existe entre la magie démoniaque
et la magie sympathique (2). Primitivement basée sur des similitudes
entre les phénoménes objectifs, la divination inductive finit par étre
P’ceuvre de I'imagination du devin (3).

1. La Divination, op. cit., p. 11 sq.
2, Dourrk, Magie el religion, 383.
3. BoucHr-LEcLERcQ I, 107 sgq.

CARACTERE PROFANE 37

En conclusion, la divination arabe qui fera 'objet de nos recherches
dans les chapitres suivants, est ’héritiére, appauvrie par I'aridité du
sol arabe et affaiblie par le triomphe de 1'Islam, d’une pensée trés riche
et trés féconde qui laisse ses profondes empreintes dans toutes les civi-
lisations de Pantiquité sémitique. Préfigurant la loi immuable de la
marche de l'univers, elle était typologiquement congue comme le micro-
cosme, le ciel étant le macrocosme et le reste le cosmos (1).

1. HALDAR, Associations, 8.



CHAPITRE DEUXIEME

NATURE DE LA DIVINATION ARABE

Classification des procédés divinaloires

On chercherait en vain une définition de la divination dans les tra-
ditions et écrits proprement arabes. Ce n’est que sous l'influence de
la philosophie grecque que le goiit pour les notions générales et les
classifications méthodiques s’infiltra peu 4 peu dans la pensée des
Arabes. De Mas‘udi a H4ggi Halifa, en passant par Ibn Haldtn, un
effort considérable a été déployé dans ce domaine. Sur le plan théori-
que, les auteurs ont multiplié les divisions et subdivisions, sans pour
autant réussir 4 enrayer la confusion qui continua a régner sur le plan
pratique.

La classification la plus détaillée est celle établie par HAGGI HaLira
dans le Ka$f az-zuniin (*) ; elle comprend trois grandes catégories, sub-

divisées en plusieurs branches ;
I — La firdsa ou physiognomonie et ses ramifications (?) :

1. Les grains de beauté et les naevi (“ilm a$-§dmdt wa-I-hildn).

2. La chiromancie (‘ilm al-asdrir).
3. L’omoplatoscopie ou scapulomancie (“ilm al-akidf).
4. La reconnaissance des empreintes des pas [sur le sol] (“ilm “iydfatt

al-atar).

1. I, 34-35. Sur la classification des sciences chez les auteurs arabes, c¢f. L. GaAr-

DET et M.-M. ANawaTi, Infroduction & la théologie musulmane Paris 1948 (Coll-
Etudes de Philosophie Médiévale, 37), p. 100 sqq.; A.-M. Goricuox, Philosophie
- el hisloire des sciences, in Cahiers de Tunisie 3/1955, 17-40,
2. Dans sa classification des sciences (¢f. Risdla ft agsdm al-‘uldm al-‘aqliyya,
L in Tis* rasd’il ft I-hikma wa-{-{abi*iyydt, éd. du Caire 1326/1908, p. 110), Ibn Sin4
= fut le premier A avoir classé la physiognomonie parmi les sciences ; il en fait une
1_ division de la physique (c¢f. A.-M. GorcHoN, in Livre des Direclives et Remarques
* (= 13drai), Paris-Beyrouth 1951, p. 525, n. 1).
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5. La divination par les lignes morphoscopiques et généalogiques
(‘ilm qiydfatt al-basar).

6. Le sens de Lorientation dans les déserts (“ilm al-ihlidd” fi l-bardri
wa-l-qifdr).

7. La détection des sources (‘ilm ar-rigdfa).

La détection des minerais (‘ilm istinbd{ al-ma‘ddin).

9. La connaissance [des signes présageant] la chute de la pluie (‘ilm
nuztil al-gayt).

10. La divination proprement dite (c’est-a-dire la connaissance de
I'avenir 4 partir des événements passés : ‘ilm al-‘irdfa).

11. La palmomancie (‘ilm al-ihtildg).

®

II — La magie et ses ramifications :

1. La divination (“ilm al-kihdna).

9. La magie blanche (‘ilm an-niring[iyy]dt) ().

3. La connaissance des vertus des Noms divins, des priéres, des nom-
bres et quelques autres choses particuliéres (‘ilm al-hawdss).

4. Les actions sympathiques ou sorcellerie (‘ilm ar-rugd).

5. Les conjurations démoniaques ou incantations (‘ilm al-‘azd’im).

6. L’évocation des esprits sous les espéces corporelles (“ilm al-istik-
ddr).

7. L’invocation [des esprits] des planétes (‘ilm da‘wat al-kawdkib)

Les phylactéres (‘ilm al-filagfirdt) (%).

9. L’art de se rendre invisible ou disparition instantanée a la vue
(‘ilm al-hafd’).

10. La science des artifices et des truquages (‘ilm al-hiyal as-sdsdniyya).

11. L’art de déceler les fraudes (‘ilm kasf ad-dakk).

12. La prestidigitation (‘ilm a$-$a‘bada).

13. Les charmes (‘ilm ta‘allug al-galb).

14. Le recours aux propriétés des médicaments (‘ilm al-isti*dna bi-
hawdss al-adwiya).

®

1. Un opuscule d’Ibn Sind traite d’an-nirangiyydt (Ms. Paris ; cf. GAL SI, 828)
que M!e Goichon traduit par ¢ (opérations) de Magie blanche », in Directives et
Remargques, op. cil.,, p. 17, n. 2. (par opposition & sifir (magie noire). Cf. T°A IL,
107,1 1052 gn [l el Vo asidiz ol Sl & s eals Az
U’"'"L 9 dyiis Du persan S )n_, , «escamotage, jonglerie » (ZENKER, Dict.

Ture-Arabe-Persan, 924).
2. Cf. pviaxtijgia, « talismans, amulettes .
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11T — L’astrologie judiciaire et ses ramifications :

1. Les temps fastes et néfastes ou hémérologies et ménélogies (“ilm
al-iptiydrdt).

La géomancie (‘ilm ar-raml).

Les omens (‘ilm al-fa’l).

La rhapsodomancie (“ilm al-qur‘a).

L’ornithomancie (‘ilm af-fira).

ANl ol

Dans cette classification, la divination se trouve scindée en deux :
Celle qui est le produit d’une science infuse, propre a certaines dmes ;
elle forme une branche de la physiognomonie et est appelée ‘irdfa; et
celle qui s’effectue par le moyen des incantations et des invocations
des astres et qui est, par conséquent, une branche de la magie ; elle est
appelée kihdna. L’origine de cette donnée est significative; en effet,
HAGET Harira (V, 266 sq.) cite K. as-sirr al-makitm de Fagr Ap-
Din ar-RAzl lequel utililise K. sirr al-asrdr (Secrefum secretoru;n), at-
tribué a AristotE (1.

Définition de la divination

Ce genre de spéculation, étranger a V'esprit sémitique, sort la divina-
tion de sa ligne propre, qui est celle de la religion et de la prophétie
et lui attribue un caractére démoniaque, en la définissant comme la
mise en relation des esprits humains avec les esprits purs (%), a savoir
les djinns et les démons, et la connaissance, par leur intermédiaire
des événements partiels qui se produiront dans le monde. Cette ma-
niére de voir est loin d’étre partagée par les auteurs anciens. Non seule-
ment la divination est pour eux bien distincte de la magie, mais encore
elle échappe aux sciences physiques ou naturelles (3), groupées sous la
rubrique de la firdsa.

En effet, un texte d’al-Gahiz (%) laffirme avec évidence. Parlant
des kdhins et des ‘arrdf, il dit: « Le genre de connaissances que ces
derniers prétendent posséder n’est pas de méme nature que celui
de la “iydfa (reconnaissance des empreintes des pas), du zagr ('action

1. Sur cet écrit, ¢f. infra, p. 233.
255,21 ¥l w0 &A1 gV Kl
3 el Wl (of. HLEL 1, 35).

4. Haygawdn, VI, 63,
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de faire voler les oiseaux pour en tirer présage), de la géomancie (hufif),
de la chiromancie, du rongement des souris, des taches du corps, de
'omoplatoscopie, de I'astrologie judiciaire et de la suggestion [hypnoti-
que] (al-“ildg bi-l-fikr) ».

11 est vrai qu’il n’est pas possible d’établir une ligne de démarcation
nette et radica’e entre magie, astrologie, physiognomonie et divination
proprement dite, car elles trempent toutes dans une méme ambiance
et sont issues du méme courant de pensée secrete. De plus, sur le
plan de la perception, elles appartiennent a la méme catégorie, celle de
la faculté sensitive. En effet, selon le Ps.-Gahiz (%), «les choses sont
percues de deux maniéres, dont I'une est une conséquence nécessaTe
et Tautre le résultat du raisonnement inductif. La seconde requiert
une démonstration, une preuve, un témoignage et un éclaircissement,
afin qu’elle soit établie et confirmée par la raison, de telle sorte qu’elle
apparaisse comme si elle était vue par les sens — cela n’a lien que dans
les choses rationnelles —, alors que la premiére englobe tout ce qui
tombe sous les cing sens ... Parmi les choses ainsi pergues, les unes sont
communes aux notables comme aux gens du peuple, a I'intelligent
comme a lignorant, sans qu'il soit nécessaire d’en fournir la preuve;
les autres sont apparentes pour certaines personnes, mais cachées 2
d’autres ; d’olt la nécessité de recourir, pour les percevoir, a des savants
et 4 des hommes ayant de I'expérience et le sens de I'analogie. Par
exemple, un homme jouissant d’excellents sens, prudent, doué d'un
esprit trés vif et ayant acquis une longue expérience et beaucoup de
savoir, s'il pergoit un signe distinctif chez quelqu’'un, ou une humeur
prédominante, ou un tic, ou bien s'il ’entend parler, ou s'il le voit agir,
pénétre infailliblement dans son for intérieur et saisit chez lui ce que ne
peut saisir le commun des gens. On n’atteint ce degré de perception que
par les facultés de 'Ame ou aprés une longue expérience ».

C’est aprés cette étape préliminaire que commence la véritable dif-
férenciation. La magie et l'astrologie, dépassant le stade de I'observa-
tion et de lintuition, s’engouffrent dans des dédales sans limites, alors
que la divination et la physiognomonie restent essentiellement des
sciences d’observation et d’intuition.

La ‘irdfa, branche de la firdsa, et la kihdna, branche de la magie,
se'on la classification de HAggl Halifa, représentent, d’une part, le
c6té naturel de la divination, en tant que don inné possédé par des étres
privilégiés et, d’autre part, le coté surnaturel qui est le fruit de la com-

1. ‘Irdfa, 14 sq.
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munication entre le monde céleste et le monde terrestre, par I’entremise
des esprits purs. La divination conserve, a toutes les époques, ces deux
aspects fondamentaux, dont I'un est pragmatique, en ce sens qu’il est
fondé sur I'expérience et la connaissance analogique, tandis que I'autre
est extatique, caractérisé par une surélévation de la nature humaine 4
un niveau transcendant de perception.

Al-Mas*idi

Les modalités de cette surélévation sont pertinemment décrites par
aL-Mas‘0pl dans le chapitre cinquante-deux de Muril§ ad-dahab (1)
que nous résumons ainsi : )

1. Parvenue 4 une pureté parfaite, I'Ame connaft les secrets de la
nature et ce qui va se produire ; car, les images des choses se trouvent
dans I'dme universelle. Cette opinion sur la divination (kihdna) est
attribuée a une catégorie de sages grecs et byzantins.

2. Une autre catégorie d’hommes prétendent que les esprits non in-
corporés (al mufrada) qui sont les djinns, les informent des choses avant
leur réalisation, et cela parce que leurs ames ont atteint un tel degré de
pureté qu’elles sont devenues aptes & communiquer avec les esprits. Al-
Mas‘fidi donne I’exemple du Messie des Chrétiens qui, dit-il, «connaissait
les choses cachées et prédisait les événements futurs, parce qu'il avait une
aAme capable de pénétrer dans le monde des mystéres. Tout étre ayant
une telle &me le pourrait. Toutes les nations passées ont eu leurs devins.
Chez les Grecs, Pythagore ; chez les Sabéens, Hermés et Agathodaemon»
(p. 348).

3. D’aprés une autre opinion, la faculté de pratiquer Part divina-
toire tient d’une aptitude spirituelle des plus délicates, laquelle doit
sa naissance 4 la pureté de la constitution naturelle, & la vigueur de
I'ame et a la finesse de la sensibilité. Selon un systéme assez générale-
ment accrédité, I'art de la divination procéde du démon qui assiste
le devin et lui dévoile les mystéres cachés a son ignorance ; les démons
s’emparent par fraude de certains secrets qu’ils transmettent aux devins,
lesquels se chargent ensuite de les répandre tels qu’ils leur ont été
communiqués (2).

4. Suivant d’autres, I'aptitude a 1'art de la divination dépend d’une
influence astrologique qui se fait sentir 4 ’époque de la naissance, lors-
que, Mercure étant arrivé a I'apogée de sa course, les astres influents,

1. IIT, 347 sqq.
2. Cf. p. 349 ol Mas‘apf cite & I'appui Cor. 72, 8; 6, 121 ; 6, 112; 34, 31.
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tels que le Soleil, la Lune et les cing Planétes, se tiennent dans les
conjonctions paralléles, dans des mansions identiques et dans des aspects
correspondants. Ceux qui naissent alors sont doués de la science de la
divination, de la connaissance des événements avant leur arrivée, par
la vertu méme de ces phénoménes célestes (p. 350).

5. Pour al-Mas‘0di, V'origine de ce mystére est dans des causes pure-
ment spirituelles : Parvenue a un degré d’énergie tout a fait extraordinaire
ame soumet la nature 4 son empire, dévoile a I'homme tous les secrets
du monde physique, I'instruit des vérités les plus sublimes, perce de vive
force, par la finesse de son tact, et déchire les voiles épais qui couvrent
les mysteres les plus profonds et les montre alors dans toute leur réalité.

Cette théorie est basée sur I'étude de I'dme humaine qui se divise en
Ame pure — c’est 'ame raisonnable — et en Ame trouble — c’est I'ame
sensitive — puis en ame répulsive et en ame imaginative (p. 350 sq.).
« Comme le degré de luminosité de TYhomme est celui de son &me,
cette derniére le méne a la découverte de I'inconnu et 4 la connaissance
du futur; elle fait en sorte que sa sagacité et ses conjectures soient
plus pénétrantes et plus étendues. Si I'’Ame est dans un état de parfaite
transparence et de pureté absolue, si elle est inondée de lumicre et ray-
onnante de splendeur, sa pénétration des choses inconnues sera ana-
logue 4 celle des 4mes des devins. C’est pour cette raison que les devins
étaient physiquement mutilés et déformés, comme on nous I'apprend
de Siqq et Satih, Samlaqa et Zawba‘a, Sadif b. Homas, T(Z)arifa al-
Kahina, “Amran, frére de “Amr b.*Amir Muzayqiya, Harita, Guhay-
na, la devineresse des Bahila et d’autres devins semblables» (p. 352).

Ainsi, poursuit al-Mas‘tdi, « la divination a son fondement dans ’ame ;
car elle est délicate, stable, touchant de prés au merveilleux et requé-
rant une grande habileté. Elle est fréquente chez les Arabes et rare
chez les autres peuples, parce que c’est une chose qui nait de la pureté
de la constitution naturelle et du degré de luminosité de I'Ame. En
considérant les bases sur lesquelles repose la divination, on voit qu’elle
dépend de la pureté de I'ame, de son abstention du mal, de sa mélan-
colie, de son isolement assidu, de sa solitude et de sa fuite de la société
des hommes. Car, en s’isolant, I'dme réfléchit et en réfléchissant elle
se dépasse et en se dépassant elle est arrosée par la science qui lui est
propre, comme par une pluie. Elle regarde alors avec un ceil illuminé
et un regard percant et elle suit la voie directe, en révélant la nature
intime des choses ; parfois I'dme devient & tel point forte qu’elle offre
4 homme la connaissance des choses inconnues, avant qu’elles ne se

produisent » (p. 353 sg.).
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Bien qu’elle soit d’origine grecque (*), cette conception ascétique et
mystique de la divination nous raméne au prophétisme sémitique, ol
la purification est 'un des éléments fondamentaux, préalables a tous
rapports entre la divinité et son prophéte. Il suffit de rappeler, 4 ce
sujet, Moise au Sinai, le récit de la vocation prophétique de Jérémie
et 1a 1égende de I'ouverture de la poitrine de Mahomet, placée par cer-
tains 4 la veille du Mi‘rd§. Cela eut lieu, dit at-Tabari (%), «lors de la
vocation du Propheéte (hin® nubbiy® n-nabiyy®) ». Le Prophéte couchait
autour de la Ka‘ba, quand Gibril et Mika’il «le retournérent sur le
dos, lui ouvrirent le ventre, puis apportérent de I'eau de Zamzam et
lavérent ce quil y avait comme doute, polythéisme, ignorance et erreur ;
puis, ils apporterent une bassine en or, remplie de foi et de sagesse;
puis il fut transporté au ciel ...» ).

Ibn Haldiin

Ce lien entre la divination et la prophétie est rétabli par Isn HaLpON
qui voit, dans ces deux manifestations, des propriétés de I'dme hu-
maine (4). La divination est pour lui I'aptitude de I’dme a se détacher
de I’humanité (al-basariyya) pour rejoindre la spiritualité (ar-rithdniyya)
et cela en un clin d’ceil.

Dans la divination, poursuit Ibn Halddn, il s’agit d’une catégorie
d’hommes imparfaits par rapport aux prophétes; c’est I'imperfection
du contraire relativement a son contraire parfait; car, le non recours
3 la faculté de percer les voiles de I'inconnu (%) est 'opposé du recours
A cette méme faculté et grande est la différence entre ces deux états.

Le critére externe de ce recours réside dans le fait que ceux qui sont
doués de la faculté de percevoir I'inconnu, sortent de 1'état naturel, cha-
que fois qu’ils cherchent a le connaitre, et entrent dans un état, caracté-
risé par une espéce de contraction et de relaxation, dans lequel ils
commencent A perdre progressivement conscience. Les caractéristiques

. Cf. Mas*tpi, III, 354.

. I3, 1157 sq.

. Sur cette légende, cf. réf. infra, p. 257, n, 3.

. I, 181-85/206-11.

5. Al-idrdk al-gayb? (cf. I, 209/240). Le titre de la VIe mugaddima, ou divi-

" oSl Sl
‘\vb)}b _9| ojla.dlg ),“.,Jl o wﬂ , « Les diverses espéces [d’hommes] a.;.)-
tes & percevoir I’inconnu, soit par l'instinct, soit par l’exercice » (I, 165/184). J.

fi\. DEcouRDEMANCHE a traduit, avec beaucoup de fantaisie, quelques paragraphes
e cette muqaddima, dans la Revue des Traditions Populaires 21/1906, pp. 65-73.

W N =

nation et prophétie se cdtoient, est trés suggestif:
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de cet état sont plus ou moins fortes, suivant le degré de force de leur
faculté de perception. Celui qui ne présente pas ces signes, n’est point
capable de percevoir I'inconnu; il ne fait que vendre des mensonges
(1,209 /240).

Le devin est md instinctivement par la faculté rationnelle, par I'in-
termédiaire de la volonté, chaque fois que cette faculté est stimulée par
le penchant de se mouvoir. Etant par nature inférieur a la tache qu'il
se propose d’accomplir, il se voit obligé de rechercher des indications
et des confirmations dans le monde du mouvement, des sens et de I'ima-
nigation, tels les corps transparents, les os des animaux, la cadence
(sa§®) des mots, le passage (!) d’un oiseau ou d’un animal. Ces faits
externes contribuent a nourrir sa sensibilité et son imagination, en l'ai-
dant a se détacher de 'humain et en le soutenant dans sa bréve vision
du monde spirituel.

Cette faculté est en lui le principe de la perception. Clest cela la divi-
nation.

L’ame du devin est de par sa nature incapable de perfection; sa
perception atteint plutot le particulier que le général ; d’ailleurs, elle
s’assimile au particulier et néglige le général. Cest pourquoi I'imagina-
tion est trés developpée chez les devins ; car, elle est I'instrument de
la perception du particulier. Dans le sommeil ou a I'état de veille, les
images partielles pénétrent dans I’ame du devin, grace a I'imagination ;
cette derniére en perpétue la présence et en fait un miroir dans lequel
'ame regarde constamment. « Et si le devin n’atteint pas la perfection
dans la perception du rationnel, c’est parce que son inspiration provient
des démons ».

En somme, pour Ibn Haldin, Pécart existant entre le prophéte et le
devin est dfi, en premier lieu, & absence de I'état extatique chez le
devin, absence qui le rend incapable d’une vision universelle de I'étre
créé et des contingences et, en second lieu, a 'imperfection de sa source
d'information, soumise & des limitations que ne connait pas celle du
prophete.

L’état le plus élevé auquel peut prétendre un devin, est celui auquel
il parvient par I'intermédiaire de phrases cadencées et agencées, sus-
ceptibles de le soustraire 4 I'action des sens. Ainsi, grace 4 cet élément
étranger a lui-méme, il arrive & réaliser, mais d’'une maniére trés impar-
faite, la communication a laquelle il aspire. Il lui arrive alors de dire
la vérité, mais aussi de mentir; car, pour combler son imperfection,

1. Sanaha, au sens technique, signifie ¢ traverser de droite 4 gauche ».
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il fait appel 4 un élément étranger 4 sa faculté de perception, différent
d’elle et ne s’adaptant pas & elle. Il peut donc dire le vrai et le faux,
A la fois ; mais, afin de conquérir la confiance dont il ne jouit pas encore,
il recourt aux suppositions et aux conjectures, croyant obtenir par 14
la perception de l'inconnu et trompant a dessein ceux qui viennent
le consulter. C’est de 14 que le nom de kdhin s’est plus particuliérement
attaché a ceux qui pratiquent le sag‘; ils occupent, en effet, le rang le
plus élevé parmi les devins.

Ensuite (), Ibn Haldiin passe en revue les diverses formes de voyance
qui se trouvent dans la nature humaine, d’une maniére infuse et non
acquise par une technique quelconque. Ce sont celles pratiquées par
ceux qui voient I'avenir 4 travers les événements du passé (“irdfa),
ceux qui le pergoivent & travers les corps transparents (cristallomancie),
tels les miroirs (lécanomancie) et les bassines d’eau (hydromancie),
ceux qui examinent les cceurs des animaux (extispicine, haruspicine),
leurs foies (hépatoscopie) et leurs os (scapulomancie, omoplatoscopie),
ceux qui tirent des présages des oiseaux (ornithomancie) et des bétes
féroces (zoomancie) et ceux qui jettent les cailloux (lithomancie), les
grains de froment et les noyaux (cléromancie). Ces pratiques existent
indubitablement dans le monde.

Ajoutons a cela les paroles inspirées, mises dans la bouche des fous;
de méme, le dormeur, au début de son sommeil, et le mort, dans les
instants qui suivent son expiration, parlent des choses inconnues ;
de méme aussi, les ascétes, parmi les giifis, jouissent de la faveur divine
de percevoir les choses inconnues.

Parmi ceux qui pratiquent la géomancie, il y en a qui réussissent
4 occuper leurs sens avec les lignes et les formes, tracées sur le sable,
et 4 s’abstraire un moment de la réalité, passant de la perception sen-
sible 4 la perception spirituelle (?).

Toutes ces catégories de visionnaires de I'inconnu participent de la
divination, mais & une moindre échelle que le devin (kdhin) lui-méme ;
car ce dernier n’éprouve pas une grande peine 4 soulever le voile des sens ;
tandis que les autres, du fait que leur perception sensible est réduite
a une seule espéce, en I'occurrence la perception visuelle qui est la plus
élevée de toutes, ils ont beaucoup de peine a le faire. Le voyant applique

1. I, 191 sq./218 sq.
2. I, 206/236. L’attitude méditative du devin qui fixe I’objet (sable, miroir,
ete.) jusqu’a le dépasser, est exprimée dans le dialecte oriental par le verbe bahher

(cf. DEN1ZEAU, Diclionnaire des parlers arabes de Syrie, Liban et Palestine, Paris
1960 p. 18).
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sa vue sur le simple objet qui est devant lui, jusqu’a ce qu’il lui semble
apercevoir ce qu’il cherche & voir. Peut-étre croit-on que ce que voient
de telles gens se trouve sur la surface du miroir; ce n’est pas exact.
Mais ils ne cessent de fixer leur regard surla surface du miroir, jusqu’a
ce que ce dernier disparaisse de leur champ visuel et qu’il leur semble
qu'un voile, pareil 4 un nuage, vient s'interposer entre le miroir et eux-
mémes. C’est dans ce voile que sont représentées les images qui con-
stituent leur perception et qui leur fournissent la réponse, négative
ou positive, a la question qu’ils s’étaient posée. Mais la perception,
grace 4 laquelle ils parviennent a4 un tel résultat, n’est pas du méme
ordre que la perception sensitive: c’est la perception psychologique
(al-idrék an-nafsdni). C’est le méme phénoméne qui se produit dans
Iextispicine, I’hépatoscopie, la lécanomancie, etc. Pour arriver a un
tel état d’abstraction du monde sensible, certains endorment leurs
sens par des fumigations et des incantations ; ils prétendent qu’ils voient
alors des images, représentées dans I'air, qui leur suggérent, par voie
d’allusion et de symboles, ce qu’ils cherchent 4 comprendre. Mais I’ab-
straction au monde sensible de ces derniers est moindre que celle des
premiers (1,194 sq./221 sq.).

Quant aux fous, leur 4me rationnelle est encore i peine reliée aun
corps, par suite de leur nature défectueuse et de la faiblesse de I’esprit
vital en eux. Leur ame est alors plus dégagée de I'’emprise des sens ;
elle en est détournée par la préoccupation que créent en elle la souf-
france et la maladie. Peut-étre aussi une autre nature spirituelle, mais
démoniaque, lui en dispute-t-elle 'appropriation ; il arrive qu’elle suc-
combe dans sa lutte contre elle ; d’ou les accés de démence, dus soit a
la nature défectueuse du fou, soit 4 la pression des esprits démoniaques qui
tentent de suppléer & son esprit défaillant. C’est alors qu’il s’arrache
totalement & l'empire des sens et jette un coup d’ceil rapide sur le
monde de son 4me, dans laquelle viennent s’imprimer quelques images
que 'imagination ne tarde pas a déformer. Les perceptions de ce genre
sont un mélange de vrai et de faux; car, la communication avec le
monde spirituel n’est réalisée, dans de tels cas, que griace a des repré-
sentations étrangéres (1,195/212).

Enfin, Ibn Haldin évoque les paroles prophétiques, prononcées par
certains, au moment de s’endormir, par des exécutés, au moment de
quitter la vie, et par des mourants, avant d’expirer (I,197/225). Restent
les exercices ascétiques des siifis, qui aboutissent 4 la firdsa (1) et au

1. Cf. IsN Hawptn, Sifd® as-sd’il li-tahdth al-masd’il, éd. Muh. b. Tawit at-
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kasf (1), et cela, non point par un don de la nature, mais par suite d’une
faveur divine (kardma) dont ils sont les bénéficiaires (I,198/226).

Dans la deuxiéme partie de sa Mugaddima, Ibn Haldin revient
a ce besoin instinctif de 'homme de connaitre ce qui arrivera, la durée
du monde, celle des dynasties et des régimes, etc. et cela au chapitre
111, relatif & la florissante littérature, 4 caractére apocalyptique, connue
sous le nom de gafr et hisbdn (1.hidtdn) (3). « Nous trouvons beaucoup
de gens, écrit-il, qui aspirent 4 la connaissance de ces choses durant
le sommeil. Les histoires sur les devins ... sont connues. 11y a d’ailleurs,
dans les villes, une catégorie de personnes qui ne vivent que de cela ...
Les gens viennent les consulter ; ils entendent d’eux ce qui leur arrivera
au sujet du gain, des honneurs, de I’amitié, de I'inimitié, etc. Parmi
ces procédés, citons la géomancie (3), la lithomancie (%), la lécanomancie
et ’hydromancie » (°), Ces pratiques sont stimulées et encouragées par
les rois et les princes, qui sont avides de telles connaissances (I11,177/205

54.)

Tangi, Istanbul 1958 (Ankara Unwversilesi Ildhiyat Fakiillesi Yaginlart, 22), p.
25 sq.

1. Appelé par Isn HaLpON, op. cit.,, p. 30, al-‘ilm al-ilhdmi, ¢« la connaissance
par inspiration », ¢’est un « don divin » (lafifa rabbdniyya) qui consiste dans le « sou-
Iévement du voile du cceur » (raf® higdb al-gald). Le kasf peut se réaliser par des
techniques, tels la purification de I'dme et I« amincissement [du voile] du cceur
par la faim et la veille, mais alors sans la « droiture » (al-istigdma) qui est la condi-
tion sine qua non de la « connaissance par inspiration ». Ce genre de kadf est propre
4 ceux qui pratiquent la magie phantasmagorique (as-simfyd’ ; cf. H. H. III, 646
sq.; IsN HaLpON, III, 137-161/188-200 ; les pp. 147-191 du texte ne sont pas tra-
duites par de Sacy ; mais cf, la trad. angl. de Rosenthal, III, 182-227), exercés qu’ils
sont 4 soulever le voile des sens, en faisant descendre I’esprit des constellations »
(istinzdl rdhdniyydt al-afldk) et en agissant par son intermédiaire. Toutefois, la
vérité n’apparait pas A leur esprit telle qu’elle est en réalité, mais telle qu’ils se
Pimaginent (Sifd® as-sd’il, p. 40 sq.). Cette forme du kasf technique (par opposi-
tion au ka$f par inspiration divine) a passé dans le Sdfisme avec une classe de sdfis
exaltés (guldf). Elle se présente tantét comme un dérivé de I’art talismanique con-
cernant les propriétés occultes des lettres de I’alphabet, tantét comme la recherche
des correspondances entre les &mes et les astres (¢f. Isw HavLpin, I1I, 137 sqq./188
sqq.).

2. II, 176-201/205-237. Sur cette littérature, cf. infra, p. 219 sqq.

3. Cf. infra, p. 196 sqq. Le praticien est appelé al-munaggim, « astrologue ».

4, At-farq bi l-hasd wa-l-hubdtb. Le praticien est appelé al-hdsib, ¢ le calcula-
teur s,

5. An-nazar i l-mardyd wa-l-miydh. Le praticien est appelé ddrib al-mandal
(al-mandal est le cercle magique que trace le devin ou le magicien et A I'intérieur
duquel il se tient quand il opére).
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A toutes ces considérations, Ibn Haldin oppose le principe suivant :
«Un voile sépare les hommes de l'inconnu que personne ne connait
sauf celui & qui Dieu le révéle dans le sommeil ou par voie de sainteté » (),
En effet, on ne doit pas perdre de vue que les choses inconnues ne peu-
vent étre connues par aucune technique (sind‘a); seuls certains privi-
légiés parviennent 4 cette connaissance par un don naturel qui leur
permet de s’abstraire du monde des sens pour passer au monde de
I'esprit. Les astrologues qualifient cefte catégorie de personnes de
« vénusiens », par référence a linfluence, exercée par Vénus sur eux
au moment de leur naissance, influence susceptible de les rendre aptes
4 percer le voile de I'inconnu » (1,208 sg./240 sgq).

Al-Qazwini

L’insertion de la divination dans le courant prophétique est encore
plus évidente dans un texte de Qazwini (I,317-322). Dans un paragraphe,
intitulé « Sur les Ames vertueuses exercant des influences étranges y,
Pauteur dit en substance :

Il existe des Ames, illuminées et célestes, qui possédent la faculté de
connaitre le monde des esprits ; elles en apprennent, par voie d’émana-
tion (fayd), des choses étonnantes, Il en existe d’autres, opaques et
passionnément attachées aux choses terrestres, qui ne possedent pas
cette faculté. Certains philosophes, ajoute-t-il, vont jusqu’a dire que
les Ames rationnelles constituent un genre, comprenant des espéces
subdivisées en individus qui ne différent les uns des autres que par le
nombre. Chaque espéce se présente comme l'enfant (walad) de I'un
des esprits célestes. C’est ce que les praticiens des talismans appellent
«la nature parfaite» (af-fibd" al-tdmm). Cet esprit réalise le perfec-
tionnement des Ames dont il a la charge, tantdt par voie de confidence
(mundgdt), tantdt par inspiration (ilhdmdi), tantét par insufflation
(naft) dans Pesprit (2). A ces espéces appartiennent les 4mes des propheé-
tes et des saints; A elles aussi appartiennent les 4mes des physiogno-
monistes, des devins généalogistes (ashdb al-giydfa) et de ceux qui
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2. A ces trois formes de l'intervention de I’esprit inspirateur, il convient de com-
parer les trois formes proposées par St. Augustin, qui se résument ainsi : Secundum
oculos corporis, secundum spiritum (i.e. imaginationem), secundum intuilum men-
tis (Conlra Adimanlum, c., 28, n, 2, PL 42, 171 sq., et plus clairement encore dans
De Gen. ad. Lit., 1. XII).
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voient l'avenir & partir des événements passés ou présents (ashdb al-
‘irdfa). « Quant aux ames des devins (kahana), elles regoivent les
connaissances spirituelles (ar-riihdniyydt) et voient A travers elles les
contingences des étres qui apparaissent dans les songes et dans d’autres
manifestations » (1,319).

Polygraphes et historiens n’ont fait que reproduire, d’'une maniére
plus ou moins confuse, les discussions et les conclusions des philosophes,
lesquels, traitant de la prophétie, ne pouvaient pas esquiver 1'obliga-
tion d’éclaircir ces phénomenes troublants et de les situer par rapport
4 la prophétie. Les plus éminents d’entre eux, a savoir Ibn Sin4, al-
(razzali et Ibn Rudd, ont en commun cette tendance a4 donner une ex-
plication naturelle 4 la révélation prophétique et, par voie de consé-
quence, a toutes les formes de la connaissance surnaturelle qui lui sont
inférieures ; ils postulent chez les propheétes et chez tous ceux qui, & des
degrés divers, participent de la prophétie, I'existence de dispositions
naturelles toutes particuliéres.

Ibn Sind

Pour Ibn Sin3, I'dme humaine, douée d’une disposition acquise,
notamment chez les privilégiés, capte, par son intense et pénétrante
pensée, détachée du monde des sens, les forces préternaturelles qui
existent dans le monde. Ces forces sont issues du « flux divin » (al-fayd
al-ildhf) et se manifestent sous la forme de dons de grace, prodiges,
réves, magie et talismans, manifestations hétéroclites, mais, a ses yeux,
parfaitement liées ensemble (). En effet, ]a magie est pour lui « une
question toute scientifique. II suit en cela la conception de son temps,
car la magie figure dans les diverses classifications des sciences établies
par les Thwan ag-safi, Gazali et méme Ibn Haldn au xive siécle » (3).

1. GoicHoN, Direclives et Remarques, op. cil., 44. sq.

2. 1bid., 17. Dans la bibliographie d’Ibn Stni, on trouve quatre ouvrages de
magie et « le titre de I'un d’eux [al-Fayd al-ildhi] suggére qu’elle entrait dans son
systéme du monde, comme les autres faits, c’est-a-dire comme partie de I’effusion
divine qui se déroule en la création » (ilid.). Cf. ibid. titres et réf. Notons cepen-
dant que dans I'opuscule intitulé ar-Radd ‘ald al-munag§imin, attribué & Ibn Sina
et analysé par A. F. MEHREN, in Le Muséon 3/1884, 383 sqq., I'auteur dit en sub-
stance: Il y a deux espéces de science dont le savant qui se respecte n’entamera
jamais la réfutation. Ce sont d’abord les idées a priori; leur évidence les met 24
I’abri de toute contestation. Ce sont ensuite la magie, ’'omoplatoscopie, I’extis-
picine, etc. ; elles ne sont pas dignes de ’attention du savant. Il en est de méme
de l'astrologie (p. 385 sq.).
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La prophétie qui a une place toute particuliére dans le fayd, comme
¢manation de Dieu et des étres supérieurs sur les inférieurs, est pour
Tbn Sina «l'une des conditions indispensables & l'ordre qu'exige le
déroulement du fayd, pour s’épandre jusqu'ou il doit atteindre » ().

Aprés le prophete, le bénéficiaire du fayd le plus remarquable est
le “drif (). «Situ entends dire qu’'un “drif parla d’une chose cachée,
événement en marche, annoncant la bonne nouvelle,
acquiesce et n’aie pas de difficulté a y
dans les lois de la nature» ).
e de faveur,

puis toucha juste I
ou donnant un avertissement,
croire. Car, cela a bien des causes connues
1l arrive que invisible soit révélé dans le sommeil, en guis
il pas possible dans Iétat de veille? Ce sont les
Intelligences et les Ames des corps célestes qui transmettent a Pame
humaine certaines choses cachées, étant entendu qu’elles « possédent
des perceptions particuliéres et des volontés particuliéres, émanant
d’une opinion particuliére » ®.

Cette perception de l'ame résulte de lantagomni
facultés. Cest ainsi que « quand le sens intérieur s'abstrait dans son
ceuvre, il est détourné du sens extérieur ; c'est 4 peine s'il entend et
il voit, et inversement» (/). Par suite de cette abstraction, « I'ame
n'est pas éloignée d’avoir des échappées qui la délivrent d’étre tra-

vaillée par I'imagination et la tournent du coté de la sainteté» ©). Et
ient 4 extase sous l'action

si ’ame est d’une forte substance, elle parvi
d'une influence spirituelle qui parfois « prend une véritable maitrise

pourquoi cela ne serait-

sme inhérent a ses

1. GoicHoN, La Distinclion de I’ Essence et de U Exislence d’aprés Ibn Sind, Thése
Paris 1937, p. 334. Sur la prophétie d’aprés Ibn Sind, ¢f. ibid., pp. 314-334 ; IeN
Sind, Sifd’, lithogr. Téhéran 1303/1886, II, 646 sqq.; Nagdt, éd. du Caire 1331/
1913, 498 sqq. ; Itbdl an-nubuwwa, in Tis* rasd’il, op. cil., 6¢ risdla. Sur la concep-
tion de la prophétie chez Ibn Sini, telle qu’elle a &té connue par les scolastiques
A travers les traductions latines, ¢f. Bruno DECKER, Die Entwicklung der Lehre
von der prophetischen Offenbarung von Wilhelm von Augerre bis zu Thomas von
Aquin, Dissertation Breslau 1940, pp- 15-24, olt V'on trouvera les principaux pas-

sages sur la question,

9. C’est « celui qui tourne sa pens
dans une continuelle attente du lever de 1
méme ». Il vient aprés le zdhid, « P'ascéte »,
d’eux par la ¢ connaissance mystique », a la
tives el Remarques, op. cit., P. 485).

3. Ib., 506.

4, Ib., 507 sq.

5.. Ib.,, 509.

6. Ib., 513.

ée vers la sainteté de latoute puissance divine
a lumitre de la vérité en Pintime de lui-
et le dbid, » le pieux » et se distingue
quelle il parvient (Gorcuon, Direc-
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et illumine alors I'imagination d’'une maniére évidente». C’est
que I'ame s’éléve jusqu’a la prophétie (¥). et s
Pour parve.nir a ces états, « certaines natures cherchent de P'aid
(?fas ac:tes qui sont I'occasion d’un trouble des sens et d’'un a ?tpgr
llmagmatlonl. Alors, la faculté capable de rencontrer l’invisill‘)lie .
gardant son intégrité, s’appréte pour lui. L’estimative est déja o 'e, te:n
vers.un 'but déterminé ; I'accueil qu’elle fait a l'invisible est Ja ;}e: at
partlcul.ler ». Ibn Sinad donne I'exemple d’un devin turc uip ont Ou't
?herch?lt secours dans une course & toute vitesse haletarcllt ;ailonsulte,
_]’usgu’a ce’ quil fat presque évanoui. « Ensuite, i’l parlait selonS o qui
était 'sug.geré 4 son imagination et ceux qui étaient chargés de I’ ’ce tor
recueillaient soigneusement ce qu’il pronongait, afin de const e'cout(‘ar
defsus un échafaudage». D’autres occupent leur esprit en f'rmr: -
objet transparent qui fait trembler la vue par son tremblotemlx‘?‘:n o
trouble'par sa transparence ; d’autres fixent une tache d’un noi ei)l 'l(;u "
des o’b]ets qui miroitent, des choses qui s’agitent. Cette c; 1:1‘l 'ant,
exercée Fur les sens et sur I'imagination, conduit au rapt, s écIi1 lramte’
cenx qui S(Tnt enclins & la stupéfaction et & ’émotion se’ns?blea enfl’ent
f(.)IS la prolixité dans une parole confuse y vient aider, avec l:' « 'ar-
Ilon duza al)l C(;?I‘Itact des génies et tout ce qui a en soi de ’stupéfie::;pclll::-
onner (sic). Et quand I'estimative s’est pleinément engagée d .
recherche, la jonction ne tarde pas a se produire. Al .t a‘ns ’Cjel'd:e
cellement de I'invisible est une sorte de forte pens.ée tori" ta}ntOt bl
au discours d’un génie, ou un cri d’appel d’un ab’sei’z1 (:fc liszssen?ble
::llfea;:i iléilemutuel regard échangé face a face avec quelque clf(?:e,l ldz
les (. que nous voyons la forme de I'invisible par intuition sen-
etAle:e; r:)n;rgl;f:srgtlzzitd;eitzigfe I:hvin,, .viennent s’ajouter les miracl.s
I ges () do ce n’'inquiéte en rien le phil h
« Peut-étre t’est-il déja parvenu sur les “drifiin d % qui sem.
blent bouleverser la coutume, mais courent a d'eS nm'lve]l'es q‘“ o
Le ‘drif demande de Ia pluie pour les homni1 eTe'ntL Ams}' -
fiemande leur guérison et ils sont guéris ; il inveos fle ;;Siellil cre(;olvent o
;l‘slt::nt el}‘gloutls pa'r le.s tremblements de tercie ou périosrslzli eg’):ufz
maniére ; ou bien il prie pour eux et I’épidémie, I'épizootie s’¢-

1. Ib., 514.
2. Ib., 517-8.
3. Le mi ’acti ’
dbvoyes q:;acle étant lactlon.de I’ame pure et sainte et le prodige celle de I’Ame
se sert du pouvoir dont elle est douée, pour faire le mal (ib., 522)
» .
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ou Vinondation [leur sont épargnés]; ou bien
ou les oiseaux ne g'effarouchent

nt pas impossibles 4 ren-

loignent, ou T'incendie,
une béte féroce est soumise a certains,
pas, ou autres choses semblables qui ne S0
contrer. Alors, arréte-toi et ne te presse pas. Car des choses semblables
3 celles-ci ont des causes dans les mystéres de la nature et peut-étre
4l de m’en entendre raconter quelques-unes» ®.

on, Ibn Sin4 donne une division des actions extraordinaires
« Certes les choses extraordinaires sont envoyées
e sous I'impulsion de trois principes. Le
e l'ame déja mentionnée ; le second, les

propriétés des corps ¢lémentaires, telles que Yattrait exercé par l'ai-
mant sur le fer, grace a une force qui lui est propre ; le troisiéme, ce sont
des forces célestes; entre elles et les mélanges des coOrps terrestres,
qui sont particuliérement disposés pour occuper une position, ou bien
entre elles et les forces des ames terrestres particuliérement douées
d’états angéliques, actifs ou passifs, il y a une convenance qui amene
furtivement & l'existence des effets extraordinaires. La magie noire
est de la premiére catégorie, mais les prodiges faits dans un but apologé-
tique, les miracles gracieux et les pratiques de ]la magie blanche ap-
partiennent & la seconde ; les talismans a la troisieme » ().
C’est, en somme, la troisiéme et derniére des conditions indispensables
pour qu'un homme puisse étre prophéte ; ces conditions sont : la clarté
et la lucidité de lintelligence, la perfection de la vertu imaginative

et le pouvoir de se faire obéir par la matiére extérieure (). En revenant
adi et d'Ibn Haldln, nous constaterons que ces

hétie sont appliquees grosso modo 2 la divina-

tarrivera-t

En conclusi
d’aprés leur origine :
dans le monde de la matur
premier est la disposition d

aux exposés de Mas
caractéristiques de la prop
tion.

1. Ib., 519 sq.

9. Ib., 524-5.

3. Psychologie &’
sique, fann VI, magdla 4, ch. 4
cennienne, in Revue Thomiste 45/1939,

phétie revét trois formes chez Ibn Sina :
Yintellect et du sens interne (virtus cogitans ou cogitaliva), 1a prophétie issue de

Pimagination et du sens externe (virius imaginaliva ou formalis) et la prophétie
opérative par laquelle se manifeste 'action de ’ame sur les corps étrangers au
sien et sur la matiere (cf. B. DECKER, 0D- cit., p. 16 s9q.). On trouvera un bref
expos¢ de la doctrine d’Ibn Sinéd sur la prophétie et la perception de l'incon-
naissable, ap. A5-SAHRASTANE, M ilal, éd. Cureton, Pp. 390 sqq. (Métaphysique) et p.
425 sqq. (Physique) ; trad. allem. de Haarbriicker 11/1851, PP. 317 sq. et 327-332.

Ibn Sind, éd. Jan Bakog, Prague 1956, 1, 189-197 (= Sifa’, Phy-
y; ef. L. GARDET, Quelques aspects de la pensée avi-
p. 714. Ces trois conditions font que la pro-
Ja prophétie en tant que produit de
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Al-Gazzdli.

Y

Al-Gazzali, opposé a toute philosophi
hilosohie ari . ' phie et particuliérement 3
giné quil :rféiflgrzzllie(;r:: mg. Slg (;ette question, Ia doctrine d?Ibli
- . En effet, dans le T'ahd o7
exposant la ti ; ’ dfut al-faldsifa (1
dig) o substaigzl;lellge lraétcm(llnalssance de ses prédécesseurs,f al—GZz(éﬁ
reposent. sur des faitspcé] eltl ent que .. tous les événements terrestres
plusieurs intermédiaires 1e)S (‘ES, 501?: sans intermédiare, soit par un ou
et la chaine des causes .t d::11 conséquent, tout événement a une cause
éternel. Ainsi, causes ei effzj:seifets monte jusqu’au mouvement célesté
fusquiaux mouvements célestes emo;tent par une c.haine ininterrompue
ments, en pergoit également IPaII‘ 1els.. Qelul qui percoit ces mouve-
par voie de conséquence, ce qlfiS slén gl:ggtl-o ns successives et pergoit,
découle né . uira ; car tout ce i ;
ot pa:Ce:e;if;ler;llleslltnde sa cause propre. Et si nous ignoronzulle Qfltrlli‘:lu‘;.e
connaissant toutes les j connaissons pas toutes les causes. En effet’
par exexmple, nous SElvoauses,’{'xous en connaitrions tous les effets, S;
aves 1o coton, nous Samr;snguqi :ellen;zfcnenfi) le 1feu sera mis en contact
qu’un homm on brilera (*) ; si nous s
vons d’avanceevc?u’lzizgez’r nous saurons qu’il sera rassasié ; si nona;: c:a]f
un trésor, caché a ras fle Zzllm:t ‘;au:rsa: ers'er I;H ndroit o se trouve
de le dé . e n simple passage lui
o ti(;lsl(\)r:r, l\r/}ztilss j;aoli:'on.s aussi qu’i} sera riche, gréceg ala dzir(‘)?llsz:i:
nous en connaissons ui,l ignorons généralement ces causes; parfois
au sujet de Deffet uiq ques-unes et nous faisons des conjectures
un grand nombre n(?us airxl* reSultera_. .S,il nous arrive d’en connaitre
de ce qui se proc’luira S’ilons e opon Plus claire et plus manifeste
causes, nous en conn;ﬁtri nous était possible de connaitre toutes les
sont, dune part, tellome i)ns tous les effets; mais les choses célestes
mélées aux Chose’s terrestn nonzl.bre’uses et, d’autre part, si intimement
humaine d’en prendre tr‘f 5, quil n'est pas dans le pouvoir de la nature
lestes. connai 0 alement. connaissance. Quant aux Am -
e ) naissant la cause premiére, elles connaissent né . es ce
chaine des effets qui en découlent (p. 257 sgq.). cocssalrement

1. Ed. M. Bou ibli
. M. yges, in Bibliotheca Arabi 1
oo 255267, OF ica Scholasticorum, t. 11, B
il f. 'L. GAI.JTHIER, La théorie d’Ibn Rochd sur ,Ies r A
> o 2a philosophie, Thése Paris 1909, pp. 138-41 epports de fa relt
. Cf. p. 287 ou al-Gazzali adm . .
C t la possibilité qu’
ne pr b 287 ! : e P ilité qu’un prophéte, j
I’rc.phétep 3 soit par .smte d’un changement dans la nature du f s ot
, soit par suite d’une intervention divine v few ou dans eclle du
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Ils prétendent aussi que le dormeur voit 'avenir dans son sommeil,
et cela du fait qu’il est en rapport avec la « Tablette Conservée » (Cor.
85, 21-22; 56,77) dont il prend connaissance. Son information peut
rester telle quelle ou elle subira P'action de l'imagination qui la trans-
forme selon les lois de I'analogie, de la relation ou des contrastes. La
perception initiale et véridique s'efface de la mémoire, en y laissant
son substitut idéal et symbolique qui, pour étre compris, exige une
interprétation. Il en résulte que I’arbre désigne un homme, le soulier,

une femme, l'ustensile, le domestique et ainsi de suite. C'est 1a I’ori-

gine de l'onirocritique (p. 258 sq.).

On a prétendu encore que la relation avec les Ames célestes est chose
possible, puisqu’il n’y a pas de voile qui les sépare de nous; mais, 2
létat de veille, cette relation est interrompue par les préoccupations
issues des sens et des passioms. Dés que le voile des sens s’éléve quel-
que peu au-dessus de nous, au moment du sommeil, notre aptitude
A cette relation avec les ames célestes réapparait (p. 259).

On a prétendu, enfin, que le prophéte est informé des choses incon-
nues de cette facon également, & la diftérence que la force de l'ame
prophétique est tellement puissante qu’elle ne se laisse pas absorber
par les sens externes. C’est pourquoi le prophéte voit a I'état de veille
ce qu'un autre voit dans le sommeil. Puis la force imaginative lui re-
présente ce qu’il a vu, soit sous la forme premiére, telle qu’elle est
restée dans la mémoire, soit sous une forme symbolique. Il en résulte
qu'une telle révélation ne pourra se passer d’interprétation & l'instar
du réve. Si tous les étres n’existaient pas dans la Tablette Conservée,
les prophetes ne connaitraient pas linconnu, ni a Pétat de veille,
ni dans le sommeil ; mais la Plume (Cor.31,27 ; 96,4-5) a tari pour in-
scrire ce qui sera jusqu'au jour de la résurrection (p. 260).

A ces théses qui présentent la précognition et la prophétie comme
résultantes de la nature pure et parfaite, al-Grazzall oppose la révélation
des choses inconnues, faite par Dieu au prophéte comme au réveur,
soit directement, soit par I'intermédiaire d’un ange. Il conteste le role

que ses adversaires assignent & la Tablette Conservée et a la Plume,
lesquelles n’ont point été comprises de cette fagon par le législateur ().

Dans les six derniers chapitres de la version latine de Magdsid al-
faldsifa (), qui traitent de la vision, de la prophétie et des prodiges,

1. Cf. p. 260 sq. ; comp. 252, 289, ete.
2. La partie, intitulée Meétaphysique, de cette traduction latine, faite par Dom.

Gundisalvi (Venise 1506), fut ¢ditée, sans esprit critique, par J. T. MuckLrg, Al-
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al-Gazzali reprend les idées avicenniennes qu’il expose dans un style
clair et expressif. Pour lui, la vision de I'inconnu, a I'état de veiﬁ
est s%lbordonnée 4 deux conditions : D’une part, que I’ame soit libére%
des. lle'ns corporels et qu’elle s’abstraie du voile des sens par une force
qui lui est propre; I'dme s’éleve alors jusqu'au monde supérieur ou
ll‘ES choses 'lui apparaissent en un instant aussi bref que I'éclair. C’est
la. Ie p,re‘mler mode de prophétie. D’autre part, le tempéramel;t pré-
disposé 4 la mélancolie et 4 la stupéfaction et facilement aliém’é aux
sens, permet 4 I'dme de s’abstraire du corps et de voir et d’entendre
les yeux ouverts, ce que, de coutume, elle ne voit et n’entend qu’a tra-
vers le voile opaque des sens. « Non est autem impossibile, continue
al-Gazzali, animae huiusmodi hominis revelari aliquid de ,occultis a
substa.lntiis spiritualibus quod loquatur et discurrat per linguam ejus
cux'n 1.pse sit inscius quod loquitur, Hoc autem contingit aliquibus,
qui dicuntur daemoniaci et caducis et aliquibus divinis arabicis, et
loquuntur saepe aliquid conveniens ei quod esse debet ». Ce mod;, de
pr(')phétie, ajoute al-Gazzali, est bien imparfait par rapport au premier
qui se réalise dans l’exercice normal des sens (%). !

En conclusion, bien que ces données d’al-Gazzali ne constituent qu’une
lc'leprlse des idées de la Psychologie d'Ibn Sin4, on ne peut s’empécher
lee, ;ﬁgzzi;e;eq(g;, sur ce point, le théologien semble étre d’accord avec

Ibn Rusd

Ib¥1 Ruid, le commentateur d’Aristote, considére la conception avi-
cennienne de la prophétie comme propre au seul Ibn Sini (})). Comme

gazel’s MetapI}ysics, a medieval translation, Toronto (Canada) 1933, Le texte arabe
flf; éd. au Caire en 1331/ 1912. Dans cet ouvrage, composé en 488/1095, al-Gaz-
z4alt expose les systémes philosophiques, particulitrement celui d’Ibn Si;é ’i
refute 4 fond, la méme année, dans le Tahdfut. g
III‘%,E?(;: MuckLE, p. 191, cité ap. DECKER, op. cil.,, p. 25 n. 21 (= Metaphysica,
2. Les.sco]astiques lui ont imputé toutes les opinions exposées dans son li
et onlt falt,fie lui un disciple d’Ibn Sina (cf. réf. ap. DECKER, op. cil., p. 26) Sui‘vzz
Zlil:;;:)e,hleit;pli’fation ne fl.lt pas de.grave conséquence, car, ¢« in der Thet;rie itber
el :) o : 1m1lr11t er mlt. den .Phllosophen tiberein, die er sonst bekampft » (M.
o Pm, Lot zud c(fim Streite zwlschen.Glauben und Wissen im Islam. Die Lehre
vom p:i und der Offenbarung bei den islamischen Philosophen Farabi, Avi-
c -a und Averroes, Bonn 1913 (coll. Kleine Texte, 119), p. 12). Cf. toutefois I'ob
jection du Tahdfut (supra, p. 58), attribuant toute révélation a D'ieu. )
. E’;I ITtgzdfut al-tahdfut, éd. M. Bouyges, in Bibliotheca Arabica Scholasticorum,
, Beyrouth 1930, p. 497, 1. 21 ; 500, 11. 12 sqq. Pour les objections d’al-Gaz-
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conciliateur, il adopte une attitude intermédiaire entre le rationalisme
et le surnaturalisme (%) et ne voit dans la prophétie, le songe et la divina-
tion que trois noms pour une seule et méme réalité.

Pour lui, la connaissance qu'a Dieu des étres, méme si cette connais-
sance en est la cause, suppose que les étres sont tels qu'll les connait.
Qu'un prophete, par exemple, sache d’avance, de par Dieu, qu’'une
personne arrivera, cela n'a d’autre justification que dans le fait que la
nature de I'étre est conforme a la connaissance éternelle, puisque cette

méme connaissance est 4 lorigine de T'étre tel qu’il existe. Notre igno-

rance du possible provient de notre ignorance de la nature de P'étre.

La connaissance de cette nature est ou bien antérieure & son objet :
c'est 1a connaissance dont elle découle, dite al-‘ilm al-gadim, connais-
sance premiére ou antérieure ; ou bien postérieure : c’est al-‘ilm al-gayr
al-qadim, ou la connaissance subséquente. «La connaissance de l'in-
connu n’est autre chose que la connaissance de cette nature» (p. 533,
2-3). Clest le résultat de cette connaissance qu’on appelle, chez le com-
mun des gens, ru’yd, songe, vision nocturne, et chez les prophétes,
wahy, révélation. De méme, les pratiques appelées ¢ précognition »
qui ont pour but la connaissance des choses futures, contiennent des
traces minimes de cette nature ou de cet instinct, quel qu'en soit le nom,
Cest-a-dire de cette faculté d’acquisition dont dépend toute connais-
sance (%).

Cette conception d’'Ibn Rusd est bien plus nettement affirmée dans
son commentaire sur le De somno et vigilia d’Aristote ()@ « Et post

zalt contre origine purement naturelle de la révélation sous toutes ses formes,
Ibn Ruid les déclare non conformes au but de la philosophie et, par conséquent,
étrangéres au débat ; car la philosophie, dit-il, examine tout ce qui fait partie de
nnaissance n’en sera que plus compléte, si clle
ne le comprend pas, clle reconnaitra 'incapacité de la raison humaine de comprendre
des choses que seule la religion comprend. Ilen est de méme de I'objection relative
a la Tablette Conservée (ibid., p. 503). On trouvera un exposé¢ de la doctrine d’Ibn
Ruid sur la prophétie, ap. L. GAUTHIER, op. cil., PP- 124-158.

1. L. GAUTHIER, loc. cit., s’efforce de démontrer que ce fléchissement d’Ibn Rudd
de la ligne de son rationalisme rigide n’est qu'un fléchissement apparent et dia-

1a religion ; si elle le comprend, la co

lectique.
2. Cf. Tahdfut at-lahdfut, 532-3:

e bl Joitedl @ dap & Hpll LB o0 S Slally
Lo O it S 5l WL 5l dachll ol ST o oy U
el L e (Ll S dadl gl :

3. Pour ce traité d’Aristote, cf. éd. critique dl'.l texte grec et de la traduction
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determinandum est de natura sompniorum et quod est sui generis de
com;.)rfahensionibus divinis, que non acquiruntur per acquisitionem
hominis. Dicamus igitur quod istarum comprehensionum quedam di-
cuntur sompnia, quedam divinationes, et quedam prophetie ... ; et ser-
mo de istis omnibus idem est. Et sermo de quiditate sompni.i' .s,ufficiet
quia cause eorum non differunt, nisi secundum magis et minus se(i
ta.men dlf.ferunt secundum nomina propter hoe, quod vulgus ;iicit
Dicunt enim quod sompnia sunt ab angelis et divinationes a demon‘i
bus et prophetie a Deo, aut cum medio aut sine medio. Et Aristotel .
non fuit locutus nisi tantum de sompniis » (). ”

Puis, Ibn Ru3d décrit les faits psychologiques dans les fermes mémes
e.m.ployés par Ibn Sin4, et il conclut : « Ideo prophetia venit in dispo-
sitione simili epilepsie : iste enim virtutes interiores, quando movebzn-
tur forti motu, contrahentur virtutes exteriores, adeo quod forte acci-
d_et e:x hoc. syncopis» (2). Mais, pour lui, les dispositions psychologiques
si r{ecessalres soient-elles, ne suffisent pas pour que I’homme uiss;,
accéder de Iui-méme a la connaissance de l'inconnaissable; (f)ar la

llztllix;:zlip;z I;I, .;:hDr;oss?A;:;‘ {..ULOFS, De somno et vigilia Liber adjeclis veleribus lrans-
eodori Melochilae commenlario, Leyd ij i
. yde, Burgersdijk et Niermans
Templum Salomonis, 1943 ; texte établi et trad. fr. de R. MUGNIER, in ARISTO’:‘lE’
. . yp s . ' ’
Petzls. {raités d’histoire nalurelle, Paris, Belles Lettres, 1953, pp. 64-76, et J TRI’
) » 'y . -
ch.'l;l.m ARISTOTE, Parva Naturalia..., trad nouvelle et notes, Paris, Vrin, 1951
; 1§dtoéhéque des Textes Philosophiques), pp. 76-93. Pour le commentaire,d’lbn
u$d, écrit en 566/1170 et connu par des mss
! / . arabes (entre autres, Istanbul-Yeni
::;:;ll; 1 ;573, g: I;arz; 12]09, daté de 805/1402, en caractéres hébral‘q:les) et hébreux
R ; Bodl. ; Vat. 39 ; ete.), ¢f. I’éd. critique de la i i
95 ot . . version latine (en double
(rizc:;mgn. la vulg:ate et la parisienne) par AEMILIA LLEDYARD SHIELDS e(xvec Paide
Natu.alPUMBERc;, in Averrois Cordubensis compendia Librorum Aristolelis qui parva
ralia vocantur, The Mediaeval Academ 1 i
y of America, Cambridge, Massachu-
i’t:)tlts,VIISi49 (Corpus Commentaloriorum Averrois in Aristolelem, Versionuntz Latinarum
m-,-; . i, Pp. 75-?2'5. l\llotons qu’Ibn Ruid ne semble pas avoir connu le De insam:
: 4,8 ;11 Beo UDe Dw‘m;;;me per somnum (cf. M. STEINSCHNEIDER, in ZDMG 17/1863
. H YGES, in 0 7/1922, p. 19 sq.). Les i :
. ) quatre Parva Naturalia qu’il com-
::ezta sont.. De s.ensllz fft sensato, De memoria el reminiscentia, De sompno el vigilia
o e causis longitudinis el brevilalis vile (cf. A. L. SHIELDS, op. cil.,, Table p. IX)
. 20 ’ 2 ’ )
tur;eplzls du f)et insomniis et du De divinatione per somnum, il manque le De juven
el seneclule, le De respiratione et le De vila et i
. . morle (cf. TricoT et Mu
: : ¢ respira GNIER
ités ci-dessus). Sur V'utilisation des trois opuscules d’Aristote, relatifs au .
par aL-Kinpi, ¢f. infra, p. 345. ’  Sonees
1. Cf. i
DONCfEf recznsmn.v.tllgate, pPp. 94-95. La portée de ce texte est minimisée par P
o UR, La rellgz'on el les matlres de I Averroisme, in Revue des Sciences Philo-
phiques et Théologiques 5/1911, 502 sq., n. 4) ; comp. GAUTHIER, op. cif., 156
2. Recension vulgate, p. 115. oo 3‘1'




60 NATURE DE LA DIVINATION ARABE

prophétie est due non seulement & certaines dispositions naturelles

qui rendent I’homme apte a percevoir les choses cachées derriére le

voile des sens, mais aussi & Paction de Dieu et a celle des Intelligences
supérieures. Dans son esprit, il ne s’agit pas d'une dégradation de la
prophétie, mais plutdt d’une élévation du songe au niveau de la prophé-
tie, suivant la conception talmudique et islamique qui fait du songe
une partie dela prophétie (). Ainsi done, selon Ibn Rugd, songe, divina-
tion et prophétie ne sont en aucun cas les simples produits de facteurs
humains (2). C’est 1a une bréche assez profonde dans le systéme rationa-
liste qui porte son nom, bréche due 4 l'influence de Ia pensée sémitique
et de la foi musulmane sur Yarbitrage quil exergait dans le conflit op-

posant, & son époque, théologie et philosophie.

Maimonide

De T'ensemble de ces conceptions philosophiques, un brillant disciple
d'Tbn Rusd, Masi b.‘Ubaydalldh b. Maymfin al-Qurtubi (m. 601/1204),
nous donne une synthése parfaite, dans son grand ouvrage de philo-
sophie religieuse juive, intitulé Daldlat al-hayrdn (). Dans les chapi-
tres 32 4 48 de la deuxieme partie (*), Maimonide expose longuement
son opinion sur la prophétie et les divers modes de perception de I'in-
connaissable, Pour lui, la prophétie est «une ¢manation de Dieu, qui

intermédiaire de V'intellect actif, sur la faculté ration-

se répand, par I'in
nelle d’abord, et ensuite sur la faculté imaginative; c’est le plus haut

Compendium Libri Aristotelis De Sompno

1. Cf. Berakét, 55°-57 ; Ien Rudp,
Et ideo dicitur quod est una pars prophetie » ;

el Vigilia, éd. Shields, op. cif.,p. 115 : ¢
WENSINCK, Concordance, 1, 343.

2. Cf. DECKER, op. cit., 29. Dans
n. 5, nous I'entendons dire que, selo
est le fondement des avertissements [regus] en songe,
sortes d’inspiration ».

3. Connu sous son titre hébreu Moreh Nebakim ; cf. éd. de original arabe (en ca-
ractéres hébraiques) et trad. fr, par S. MURNK, Le guide des Egarés. Traité de Théo-
logie et de Philosophie, par Moise Ben Maimoun dit Maimonide, I-1II, Paris 1856-

66.
4, 11, 1861, pp. 72-102 (texte) et 259-3

ch. 36, 37 et 38 ap. GAUTHIER, op. cit.,

théorie de Maimonide sur la prophétie comme une
philosophes arabes. Malgré I'influence indéniable d'Ibn Sini sur la pensée de Mai-

monide, son traité sur la prophétie présente des caractéristiques propres qui le
différencient nettement de la conception avicennienne (¢f. Z. DIESENDRUCK, Mai-
monide’s Lehre von der Prophetie, in Jewish Studies in memory of Israel Abrahams,
New York 1927, p. 82 sqq.; DecKER, Entwicklung, op. cit., 37 sq.).

Fasl al-magdl, cité ap. GAUTHIER, 0OPD. cit., 138,
n les philosophes, ¢ 1a science éternelle de Dieu
de la révélation et autres

78 (trad.). On trouvera des extraits des
132-138. L’auteur semble considérer la
simple copie de la théorie des
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degré de .l’homme et le terme de la perfection a laquelle son espé
.peut.attelndre, et cet état est la plus haute perfection de la f P"ii‘?
lrlnagmative » (). Elle suppose l'existence dans I’homme d’une Z?u -
sition naturelle qui fait de lui un « homme supérieur, parfait d s son
qualités rationnelles et morales» (3). P e
En effet, trois perfections sont requises du prophéte : « La perfecti

d'e la faculté rationnelle au moyen de 1’étude, celle de la .faculté%) im C_lon
tive dans sa formation primitive et celle des meeurs, qui s’obtien:gima-
qu’oP.dégage sa pensée de tous les plaisirs corporels, et qu'on fait toys_
le des.lr de toute espéce de sottes et pernicieuses grandeurs ... et ?Ir:
en raison de la supériorité dans chacune de ces trois chosesm ue (’Zes
les pr’ophétes sont supérieurs en rang les uns aux autres» (%) I(;lle .
.p(’)se également une ¢« substance cérébrale ... extrémement bien : ro orts'up-
née, par la pureté de sa matiére et de la complexion particulIi)érepé clllon-
une de ses parties, par sa quantité et par, sa position, et (qui) ne subi a(':’;
point de dérangements de complexion de la part d’un autre organ “'21
Il en Tésulte que la prophétie n’est pas un don permanent 'gene »ff( ’2
p.ar sglte d(.a I’affaiblissement ou de la détérioration de la facult:é imae' -
.t’lve, il arrive que la prophétie cesse : c’est le cas dans la tristesgmai-:
I'abattement (). Songe et prophétie relévent tous les deux de l’alcts'e ':’
«la plus grande et la plus noble» de la faculté imaginative qui n’ 1‘1,'1 .
qu:a. lor_sque les sens se reposent et cessent de fonctionner 'qc’estal 1leu
- quiil lui su.rvient une certaine émanation (fayd) qui est a I”ori inagrs
3 songes vrais et de la prophétie et qui « ne différe que par le plgus eet T:
:;r.loms6 et nqn, par I’espéce ». Le songe est «le fruit abortif de la prophé-
: I::r: a(it)(; HIIL :ur:g:t d]g méme fruit, si ce n’est qu’il est tombé avant sa
3 ité. isi
o Goads o 1n propzillzc ilea(:r)l'smn et dans le songe, sont renfermés tous
; r(il;ulte, de:s modes d’action'de cette émanation de l'intellect actif
P 1 ent trois orc'lres de connaissance : Si elle se répand exclusivement
urp :r f;l;l.ﬂ!:e rationnelle, paT .insuffisance de I'’émanation elle-méme
P 1.c1enc?, de la‘faculte imaginative, il en procéde la classe des
ants qui se livrent a la spéculation ; si elle se répand a la fois sur

Ch. 35, trad., II, 281.
. Ch, 32, trad., 261 sq.
Ch. 36, trad., 287.

Ib, 284,

Ib, 287,

Gen. Rabba, c. 17, 44.
Ch, 36, trad. 282 sqq.
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les deux facultés (rationnelle et imaginative), il en procéde la classe
des prophétes ; si, enfin, I’émanation se répand seulement sur la faculté
imaginative, par insuffisance de 1a faculté rationnelle ou par son manque
d’exercice, il en procéde «la classe des hommes d’Etat qui font les
lois, des devins, des augures et de ceux qui font des songes vrais ; et
de méme, ceux qui font des miracles par des artifices extraordinaires
et des arts occultes, sans pourtant étre des savants, sont tous de cette
troisitme classe » (*).

«Ce dont il faut te pénétrer, c’est qua certains hommes de cette
troisiéme classe, il arrive, méme quand ils sont éveillés, d’étonnantes
visions chimériques, des réves et des agitations, semblables aux visions
prophétiques, de telle sorte quils se croient eux-mémes propheétes ;
ils se complaisent donc beaucoup dans ce qu’ils percoivent de ces visions
chimériques, croyant qu’ils ont acquis des sciences sans avoir fait des
études, et ils apportent de grandes confusions dans les choses graves
et spéculatives, mélant ensemble, d’'une maniére étonnante, les choses
vraies et les chiméres. Tout cela, parce que la faculté imaginative
est forte chez eux, tandis que la faculté rationnelle est faible et n’a
absolument rien obtenu; je veux dire qu'elle n’a point passé[de la
puissance] a lacte» (%),

A cette action de I'Intellect agent, vient s’ajouter une facullé de divi-
nation qui existe dans tous les hommes 2 des degrés divers ; «elle existe
particuli¢rement pour les choses dont ’homme se préoccupe fortement
et dans lesquelles il promeéne sa pensée. Tu devines, par exemple, qu'un
tel a parlé ou agi de telle maniére dans telle circonstance, et il en est
réellement ainsi. Tu trouves tel homme chez lequel la faculté de con-
jecturer et de deviner est tellement forte et juste que presque tout ce
quil croit étre, dans son imagination, est [réellement] tel qu'il se l'est
imaginé, ou l'est [du moins] en partie. Les causes en sont nombreuses
et [cela arrive] par un enchainement de nombreuses circonstances, an-

1. Ch. 37, trad., 290 sq.

9. Ibid., 291 sq. Sur cette troisitme classe qui se ditférencie nettement des vrais
prophétes, Maimonide dit plus loin (ch. 38, trad., 299): Les gens de la troisitme
classe ¢ possédent, non pas des notions rationnclles, ni de la science, mais seule-
ment des chimeéres et des opinions erronées. Il se peut aussi que ce que pergoivent
ceux-la ne soit autre chose que des idées (vraies) qu’ils avaient (autrefois), et dont
leurs chiméres (actuelles) ont conservé les traces, & coté de tout ce qui est dans
leur faculté imaginative, de sorte que, aprés avoir anéanti et fait disparaitre beau-

coup de leurs chimeéres, les traces de ces (anciennes) idées soient restées seules et

leur aient apparu comme une nouveauté et comme une chose venue du dehors #.
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térieures, postérieures et présentes; mais, par la force de cette [faculté
de] .divination, Pesprit parcourt toutes ces prémisses et en tire les con-
clusions en si peu de temps qu’on dirait que c’est I'affaire d’un instant
C’est par cette faculté que certains hommes avertissent de choses ra:
ves qui doivent arriver» (%). ¢

Divination et prophélie

Cettle rapide esquisse de la théorie de la divination, telle qu’elle est
exposée dans I'ccuvre du polygraphe Mas‘adi, chez le sociologue Ibn
];[aldﬁn et chez les grands représentants de la philosophie arabe du Moyen
Age, Illo.llS apporte la preuve que, dans une pensée arabe plus ou moins
syr'1c3‘etlste, entre divination et prophétie, il existe une certaine conti-
n.mte. En effet, on a I'impression que le devin qui s’exerce et se perfec-
tionne, peut atteindre le grade supérieur du prophéte et de I'inspiré
On pour.rait aller jusqu'a croire que tout prophéte avait été quelqu(;
peu .dt?vm avant de parvenir a I'état d’épanouissement de sa faculté
de divination. Cela équivaut, en fait, au passage de la divination pro-
pren.le.nt dite qui se fait par inlermédiaire, & la divination sans inter-
médiaire qui n’est autre, au terme de son évolution, que la prophétie
. Ce’laf s’entend strictement sur le plan théorique ; car, dans la prat'que'
I'infériorité du devin par rapport au prophéte fut toujours manifeste:

1. .Ch. 38, trad., 295 sq. Aux dix-sept chapitres consacrés par Maimonide 4 la pro-
phétie, .nous n’avons pris que les passages permettant de conclure a une continI:l'té
entre d1vin.ation et prophétie, dans la ligne de la théorie de I’intuition mystiqlue
zzn::)::ltr:n I5;10to‘us l:;,s 1];)rhilosophes arabes (GAUTHIER, op. cif., 138), prédécesseurs

rains de Maimonide. Notons aussi y
écrits représentatifs de la philosophie arahejlsxifog:;l ed’c::tls*:nSSE e:’uzp;:és;i(:ans ;es
spéculations sur la divination, dont Mas‘adi et Ibn Haldtn nous do t ;ler .
thése. Ils ne sauraient donc étre exhaustifs. i pe

Bon n.ombre de conclusions auxquelles sont arrivés les philosophes arabes sur la
E:o;();hné::, se retrf)uvent dans'les écrits scolastiques, notamment chez ALBERT
i Dli‘(,QlIl?Ies“o- de prophetia, Commentaires sur Isaie et Jérémie, De somno
e , liv. qu1 est une paraphrase du De divinatione per somnium d’Aristote :
[ ECKER., op. cil.,, 93-134), BoNAVENTURE (Quaesliones de prophetia, De visi
lt.ltelleclualt el corporali el de divinatione : ¢f. DECKER, op. cil., 134-164; et THIOI\‘I):e
lI)IA(itIuN ((i(r)_rlmln'?en.taires bi.bliqu.es, De veritale, q. 12, et surtout Somme Théologiquz
gu,es qu(;ha:.- - 8d, cc‘ petit -traité sur la prophétie, le ravissement, le don des lan-
e a},)pendic ::me 1; discours et le don des miracles, est éd. et trad. en fr, avec notes
P pgr é.léSynave et P. Benoit, Paris, Desclée, 1947 ; ¢f. DECKER, op.
hatie nature.ue »esN mertts sont groupés généralement sous le concept de ¢« pro-
P lle ». D ou.s n.avon’s pas & nous attarder sur ces questions d’influences.

est qu’a Llitre indicatif qu'un tel fait a éLé signalé.
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surtout depuis que le prophéte gest voué a l'idéal du monothéisme
ou de la monolatrie et que le devin est resté au service des divinités
inférieures et des esprits hostiles. Le point commun qui les unit reste
le fait que l'un et l'autre cherchent lumiére et inspiration aupres de
la divinité ; I'un et Pautre en sont les confidents ().

En Islam, Paffirmation constante de la tradition se résume dans ce
principe : Ld kihdna ba‘ds n-nubuwwa, «(il 0’y a) plus de divination
aprés la prophétie ». Quand le Prophéte fut envoyé, les devins furent
privés de la possibilite de prendre connaissance des choses cachées ;
elles leur furent voilées par le triomphe de la lumiére du Prophete (2).
On assiste 14 au duel entre le prophete monothéiste et le devin poly-
théiste. Mahomet eut beaucoup de peine a convaincre ses compatriotes
que son action était fonciérement différente de celle du devin. Il en
adoptait les méthodes et les procédés et il était, pour le moins, malaisé
4 son auditoire de percevoir I'esprit nouveau qui I'animait et duquel
il se réclamait pour conférer 4 son message sa supériorité et sa transcen-
dance. Aussi 'a-t-on pris pour un devin et c’était inévitable (). Le
Coran combat vigoureusement cette imputation. «C'est la parole d’un
Prophéte considéré, y lit-on ; et ce n’est pas celle d’un poéte (§d‘ir),
hommes de peu de foi; ce n’est pas non plus celle d’'un devin (kdhin),

hommes de peu de mémoire. C'est une révélation (fanzil) du Maitre

de 1'Univers » (#). La méme affirmation se retrouve, encore plus éner-
gique, dans une autre Sourate mekkoise : « Exhorte! Car tu n’es,
par la grace de Dieu, ni devin (kdhin), ni possédé (magniin). Ou bien
ils disent: « C’est un poéte que nous nous réservons pour des temps

1. Sur divination et prophétie bibliques, ¢f. T. WITTON Davies, Magic, Divina-
tion and Demonology, p. 73 sq. ; comp. P. 6. Pour DouTtrt, Magie et religion, 418,
« entre kdhin et nabt, il n’y a pas d’autre différence que celle que nous avons trou-
vée entre la sorcellerie et la religion ; c’est une différence d’ordre juridique ; le pro-
phéte est un devin inspiré par Dieu et le devin est un prophéte inspiré par le diable,
les génies, les esprits : I'un est mauvais, I'autre est bon, parce que la religion est
essentiellement morale ».

2. H.EH. V, 266 sq.
3. Avant sa conversion, ‘Umar b. al-Hattab prenait le Prophéte pour un devin

(kdhin) ou un poéte (da‘ir) : ¢f. Usd, IV, 74. Mahomet lui-méme, effrayé des signes
qui se manifestaient en lui, aurait dit Hadiga: ¢ Je ne hais rien autant que les
idoles et les kuhhdn ; mais j’ai bien peur d’étre un kdhin » (IsN SA‘D, I, 1, p. 129 5q.).

4. Cor. 69, 40-43; comp., Cor. 81, 19-25:
ol e sn Ly ol GYb oy Ay Op Kb L
cmy Olagd Jsir 9o Ly O

e
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difficiles ». Dis[-leur]: « Attendez| Je suis de ceux qui attendent avec
vous »! Ou bien ce sont [les mauvais esprits] qui leur dictent en songe
cette opinion (*) ; ou bien il s’agit de gens qui ne veulent point se rendre
a l’févidence ; ou bien [encore] ils disent : « Il I'inventa » ; toujours est-il
qu'ils ne croient pas. Ils n’ont qu'a venir avec un discours semblable
s'ils sont véridiques ...» (Cor. 52,29-34).

Cette imputation faite & Mahomet était apparemment fondée sur des
faits réels et irréfutables. En effet, dans leurs manifestations extatiques
les anciens devins usaient d’un style au-dessus de la langue commune,
La langue prophétique et divinatoire est caractérisée par le rythme'
I’agencement des membres de phrase, le souci de I'équilibre verbal 1(;
choi.x d’un vocabulaire imagé, 'usage de termes peu usités (3). N,’en
qu—All pas de méme pour le Coran? La florissante littérature appelée
I*§dz al-qur’dn en fournit la preuve (3). Les Arabes étaient et demeu-
rent trés sensibles 4 la mélodie du rythme et a4 la magie du verbe. Le
pr.emier schisme (ridda) en Islam, qui était le retour au paganisme' des
txrlbus yéménites de Madhig, en I’an 11 de I’'hégire/632, était dt & Du I-
h}mér ‘Abhala b. Ka‘b, surnommé al-Aswad, devin, escamoteur p;esti-
dlgitatel%r, qui ¢ ravissait les coeurs de ceux qui entendaient son ve;‘be» ®
Le deuxiéme schisme, celui de Musaylima, est également di au pouvoixi
de séduction et aux adresses de style de ce dernier (5).

'1. Am ta’muruhum ahldmuhum, Le hulm est le mauvais réve, d’origine démo
niaque, et la ru’yd est le bon réve qui est une communication di’vine Sur la t i
minologie du réve, cf. infra, p. 269 sqq. . e
2. Ce que le Coran (6, 112) appelle zubruf al-gawl, la fioriture du style, ayant
]::our but. de tromper et de séduire (gurdr™). Au-dela de la forme stylistiql;e 2:: de
Lexpres?lon, Tor ANDRAE, Il.lahomel, 27-29, voudrait préter 4 Mohomet les usages
es devins, notamment le fait de se voiler la téte au moment de Pinspiration. Il
8e fonde'en cela sur Cor. 73, 1 et 74, 1, ol il donne aux termes al-muzzammil eil al-
Zluddamr le sens (?e « celui qui est enveloppé s, alors que le contexte requiert celui
e, ¢ paresseux, avide de sommeil » (mufahdwin, hdmil, nawtm). Sur l'usage d
(X enYelopper », cf. TABAR? 14, 1890, 1. 10 (cf. Inn HifAm, 184 ; NOLDEKE-ScH o,
Geschichle des Qorans I, 87), au sujet du faux prophidte Tula,yha : T

P03 [ RTINS S U NN U+ AU NI D S S TR P
3. Cf. J. Fock, ‘Arabiya, trad. fr., p. 129 sq. i
4. Tabari K, 1796: azh: . 5

PV o o g'a_}b w}.

5. Musaylima qualifi¢ de menteur (al-kadddb), ré.ussit 4 séduire, par son sag‘
$] ’

E S

1 s:liil:, 1la cpleP.h étesse » des Banll Tamim, qui s’apprétait 4 envahir avec ses
o luis e territoire de la Yamfma, occupé par Musaylima. Il finit par I’épouser,
1 prouvant sa ¢ prophétie » par des phrases forgées a la maniére des devins
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Par ailleurs, opinion de Mahomet sur le devin et la divination dé-
montre qu'il y voyait un moyen de percer les mystéres de Dieu, sur-
tout avant sa vocation prophétique ; mais, ce qu’il incriminait chez ses
accusateurs, c’était le procédé, 'intermédiaire et les déformations ap-
portées au contenu de la révélation. Ibn Tawhid rapporte de “A’isa
que des gens ont questionné le Prophete sur les kuhhdn ; i} leur dit:
«Ils ne sont rien» Ses interlocuteurs lui firent observer que, malgré
tout, ces devins annoncent des choses qui se réalisent. Le Prophéte
leur dit : « La partie vraie de ce qu'ils disent, provient du djinn qui la
caquette (yugqarqiruhd), comme caquette la poule, a Toreille de celui
au service duquel il est placé (waliyih); ils y mélent plus de cent men-
songes » (1).

Ainsi, Mahomet reconnaissait que le kdhin recevait son savoir d'un
esprit, par « possession » (magniin), ou plutdt par relation personnelle
avec un djinn, lequel épie ce qui se passe au ciel et le communique 2
son confident. Quand le Coran fut révélé 4 Mahomet, des anges au-
raient été chargés de monter la garde au ciel, afin d’empécher les djinns
d’espionner, en leur décochant une étoile filante (3).

sur des thémes que l'on trouve dans le Coran. On peut voir des exemples de ses
prédictions ap. TABAI\I I3, 1916 sqg. Selon Ipn QuTAYBA, Ma‘drif, 206, Musay-

lima était 3o 5398 L? A.,a-"J| d.&)\ o Js! 309 uls‘-_;y g_,:-LP

Il im’tait les miracles du Prophéte (cf. TaBart, loc. cit., 1935 sqq.). Sur Sagih,
Pinfluence des chrétiens de. Taglib sur elle, son mariage avec Musaylima et sa con-
version a I’Islam aprés le meurtre de ce dernier, cf. TABARL, loc. cil., 1915 ; Ag. 18,
165 sg. Selon Mas‘int IV, 188, Sagah était, « avant de prélendre & la prophétie,

une devineresse qui se plagait au méme niveau que Satih, Ibn Salama, al-Ma’min

al-Hariti, ‘Amr b. Luhayy et bien d’autres devins ».
1., Cité ap. GOLDZIHER, Abhandlungen zur ar. Philologie, 1, 108, n. 4 ; cf., ap. Bu-
gAnl 1, 308 (= 59 halg, 6), une variante a cette tradition, portant encore 14 le nom

de Nita: gy LIl 3 JyS SN Jsis ke A Jguy arew
Asais poad] bR G hdl g a8 Y S ol
U INEPA i3S Bl g OndSs Ol dI 4y - Un
hadit, rapporté par Anas b. Malik (¢f. WENSINCK, Concordance, 11, 26), montre que
le Prophéte accordait beaucoup de foi aux révélations faites par les djinns. 11 s’agit

de Hurafa, un ‘Udrite enlevé par les djinns ; il écoutait les nouvelles qu’ils rappor-

taient du ciel et en informait les habitants de la terre.
2. Cf. Cor. 15, 15-18 ; 35, 6-9; 41, 12 67, 5. Inn Hi¥im, 129 sq.; IBN. SAD,

I, 1, p. 110,
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Toute la Tradition aprés lui se réservait de porter un jugement néga-
tif sur la valeur du message transmis par le djinn ou le Sayfdn. Nuwayrf
introduit sa section sur les kuhhdn par cette affirmation : ¢« Les démons
($aydtin) furent empéchés d’écouter aux portes du ciel (istirdq as-sam’)
a l'avénement de I'Islam ; depuis ce moment-l1a, la divination (kihdna)
cessa ; on n'entendit plus parler de kdhin en Islam» (). De méme,
Qazwini qui range la divination parmi les choses étranges, dit qu’el-
le a disparu (indarasat) 4 la venue de I'Envoyé de Dieu; il ajoute
qu'a I'époque de la Gdhiliyya, les devins accomplissaient des choses
étranges et prétendaient y parvenir par le moyen de «l'incorporation
de leurs Ames dans celles des djinns» ().

Par ailleurs, la kihdna n’est formellement interdite ni dans le
Coran, ni dans la Sunna. Deux choses sont défendues : d’abord, venir
voir un kdhin et croire & ce qu’il dit; car, c’est renier la révélation
qui fut faite & Mahomet (%) ; ensuite, percevoir, en tant que kdhin, ou
donner un salaire & ce titre; c’est chose prohibée et, au Moyen Age
le muklasib était chargé de veiller & ce que cette défense fit observée (4)i
Dans le Coran, on ne trouve nulle part une défense analogue a celle
de Lév. 19,31 : « Ne vous adressez point & ceux qui évoquent les esprits
ni aux devins ; ne les consultez point, pour ne pas étre souillés par eux ».
Toutefois la Tradition ne semble pas avoir ignoré cette prohibition
biblique formelle. En effet, on rapporte de Wahb b. Munabbih (%) que

1. Nihdya III, 128,

2. L 100 bl egdty gugii L] Zauly

in;.a’W:NzlgociK, Concordance, IV, 196 ; Iedtut, II, 181; FT.EL. V, 266 sqq.; comp.
4., WENSINCK, op. ¢il. I, 505 ; DouTttt, Magie et religion, 418, qui cite Qasrar-
LANt VIII, 400. Al-hulwdn est encore appelé as-sihmim (cf. An.FARis A§-SIDS.(AQ
K. as-sdq ‘ald s-sdq, Paris 1855, p. 107 ; on y trouvera une 1isté de termes arabes,
magiques et divinatoires, pp. 105-109). Mas‘dpi III, 345, cite deux cas de divi-
nation ou P'attitude du Prophéete s’avére contradictoire.

5. Traditionniste de la premiére génération (m. 114/732), juif converti i I’Islam
dépendant de Ka‘b al-Ahbar (. 35/656), lequel est le premier chainon de l’ismié
dans les récits relatifs & I’histoire biblique. Sur le premier, ¢f. Cl. Huart, Wahbd
ben Monabbih et la tradition judéo-chrétienne au Yémen, in JA Xe sér. t. ’4/1904
PP. 331-350; L. CHEIKHO, in MFO 4/1910, 37 ; sur le second, ¢f. M, PERLMANN,
A Ie.gendary story of Ka‘b al-Ahbdr’s conversion to Islam, in The Joshua Starr me—’
morial volume; sludies in history and philology, New York 1953 (Jewish Social
Studies, 5), pp. 85-99); id., Another Ka'b al-A hbdr story, in Jewish Quarterly Re-
view N, S. 45/1954-55, pp. 48-58 ; CuElkHoO, loc. cit., 36. CAETANI donne une bib-
liographie sur lui in Annali dell’Islam VI1I/1914, p. 595 sq.
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«Dieu révéla 2 Moise b. Manassi b. Yiisuf de dire 4 son peuple: «Je n’ai
rien & voir (and bari”) avec quiconque pratique la magie ou s’adresse 4
un magicien, avec quiconque pratique la divination ou s’adresse 4 un de-
vin et avec quiconque tire présage des oiseaux ou s’en fait tirer présage.
Celui qui croit sincérement en Moi, qu’il se confie sincérement a Moi ;
il lui suffira que Je sois son rétributeur. Au contraire, celui qui s’éloigne
de Moi et met sa confiance en un autre, en bon associé, Je lui retourne
la priére qu'il m’aurait faite et Je le confie 4 celui en qui il aurait mis
sa confiance ; mais, celui que J'aurais confié a un autre, devrait étre
prét a I'épreuve et a I'adversité» ().

Cette réticence du Prophéte a dénier toute valeur intrinséque au
contenu de la divination, tient de la conception, courante 4 son époque,
de la prophétie et de ses intermédiaires.

En effet, la prophétie étant congue comme un prolongement de la
divination et comme un état supérieur, si parfait soit-il, il était normal
que certaines idées et certains procédés divinatoires aient conservé une
partie de leur prestige dans la jeune communauté islamique. De ce
fait, le role des intermédiaires — anges, démons, djinns — est resté
dominant dans la notion d’inspiration telle qu'elle était congue dans
le milieu de I'Islam primitif.

Qui sont précisément ces intermédiaires et comment exercent-ils

leur role?

Intermédiaires de la révélation et de I'inspiration

Les intermédiaires de la révélation, 4 ses divers degrés, forment trois
groupes distincts : D’abord, les anges, inspirateurs et guides des vrais
prophétes ; ensuite, les démons, inspirateurs et séducteurs des devins
et des faux prophétes ; enfin, les djinns, lesquels, congus & l'instar des
hommes, peuvent étre de bons ou de mauvais informateurs.

1. IeN QuravBa, ¢ Uydn II, 263 ; comp. Lév. 20, 6: ¢ Si quelqu’un s’adresse a
ceux qui évoquent les esprits et aux devins, pour se prostituer aprés eux, je tour-
nerai ma face contre cet homme et je le retrancherai du milieu de son peuple, » Pour
« Les citations de I'A-T et du N-T dans Uceuvre &’Ibn Qutayba s, c¢f. LECOMTE, in
Arabica 5/1958, 134-46 ; c¢f. aussi VAIDA, Judéo-Arabica. Observations sur quelques
citations bibligues chez Ibn Quiayba, in REJ 99/1935, 68-80 (uniquement sur la
Genése) ; GOLDZIHER, Uber Bibelcitate in muhammedanischen Schriften, in ZATW
13/1893, 315-21, ; M. J. pE GOEIJE, Quolations from the Bibel in the Qordn and the
Tradition, in Semitic Studies in Memory of Rev. Dr. A. Kohut, Berlin 1897, pp.

179-185.
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Selon le Coran (36,1) Dieu fit des anges ses envoyés (rusul). 1l est
diffic’ile de ne pas penser en 'occurrence & la conclusion que tire 'auteur
de I’Epitre aux Hébreux des citations vétérotestamentaires qu’il avance,
afin de prouver la supériorité de Jésus sur les anges. ¢ Ne sont-ils
pas tous, s’exclame-t-il, des esprits au service de Dieu, envoyés comme
serviteurs pour le bien de ceux qui doivent recevoir I'héritage du sa-
lut » (1) ? Le propre de I’ «envoyé », c’est de porter le message de celui
qui I'envoie. Mais, dans une pensée monothéiste, le démon est égale-
ment un envoyé ; la source de son message est celle méme du message
de I'ange ; seul le contenu en est différent. En effet, I'ange qui sauva
la vie 4 Isaac, sur le point d’étre sacrifié par Abraham a Yahwé (Gen.
22,11 sqq), fut mandaté par le méme Yahwé qui permit 4 Satan, pré-
sent devant Lui avec les fils de Dieu», d’éprouver Job (Job 1,6
sqq. ;comp. I Rois 22,21 sqq.).

Cette ambivalence du message divin et de ses porteurs ne manqua
pas de frapper I'esprit des auteurs musulmans qui tentérent d’en dé-
couvrir la raison. Ils crurent la trouver dans une légére différence de
nature : faisant un compromis entre la conception des « gens du Livre »,
disant que Dieu créa les anges de feu, et celle des musulmans, affirmant
que les anges furent créés de la lumiére, ils scindérent ces derniers en
deux groupes : «les anges de la miséricorde », créés de lumiére, et «les
anges du chitiment», créés de feu (%).

1. Mais il est fort intéressant de signaler que le Ps. 104, 4*: « Des vents il fait
ses messagers », se retrouve dans le Coran & plusieurs reprises (cf. 25, 48 ; 27, 63 ;
30, 46 ; cf. aussi 61, 1 sqq. et 77, 1 sqq., ol s’affirme une ambivalence entre vents
et messagers divins), conformément au texte hébreu et non a la recension des LXX
citée par Vauteur de I'Eptire aux Hébreuz (1, 7), ol les vents sont identifiés aux
anges., Mais le réle d’s annonciateurs » assigné aux vents dans ces versets corani-
ques nous incite 4 penser qu'en dépit des apparences, I'interprétation des LXX
est 4 Parriére-plan, 4 moins que 1’on ne veuille se contenter du sens d’s annoncia-
teurs de pluie» que réclamerait la suite du premier verset, lequel demeure insuffi-
sant pour le dernier. La comparaison des ¢« envoyés » (cad. les anges) aux vents se
trouve dans deux vers attribués 4 Umayya b. Abt g- Salt, contemporain du Pro-
phete et christianisant (cf. Ps.-Baruf, Bad’, I, 169). Notons encore qu'une légende
musulmane, attribuée a ‘Al b. Abt Télib, fait de la foudre I'ange qui dirige les
nuages d’un pays a I'autre ; il parle, pleure et rit : le tonnerre est sa parole, I’éclair
son rire et la pluie ses larmes (Ps.-BaLui, op. cit., 175, qui cite K. az-zdhir d’Isn
AL-ANBAR{). Cette méme légende va plus loin en affirmant que ¢le vent est un
ange ou le souffle d’un ange « (ibid., 167), que «¢lafoudre est un ange et que le feu est
un ange » (Ibid., 170). Puis, seréférant a Cor. 48, 4 et 7, ol les anges sont dits « les ar-
mées de Dieu s, on a fait des sauterelles et des fourmis des armées de Dieu (ibid.).

2. Cf. PS.—BALI;H, Bad’, 1, 169, ou il cite Ibn Ishaq.
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Par ailleurs, comme le Coran (66,6) attribue aux anges, chargés du
supplice des impies aux enfers, la rudesse (galza) et la dureté ($idda),
on a été amené a penser qu’il existe plusieurs espéces d anges : anges
spirituels (réthdni), anges corporels (fismdni), anges susceptibles de
croissance (ndmf) et anges inanimés (¢dmid). En somme, les trois
régnes de la nature auraient leurs anges (V).

Cette conception qui n’est qu'une forme mitigée de la divinisation
des forces de la nature, prend une tournure, pour le moins étrange,
lorsqu’on voit que les anciens Arabes poly-
théistes considéraient les anges comine « les filles d’Allah» (2) et leur
attribuaient une descendance. C’est ainsi que Gurhum, ancétre de la
tribu qui, selon la tradition, régna sur la Mekke aprés les descendants
directs d’Ismaél, aurait eu pour pére un ange déchu ; car, précise-t-on,
« quand un ange désobéit au ciel, Dieu le fait descendre sur terre, sous
la forme et dans la nature d’un homme, ainsi qu’11 fit de Harat et Ma-
rit (), & la suite de ce qui leur arriva avec az-Zuhara (4), qui est Ana-

dans une pensée sémitique,

1. Ibid., I, 170. La distinction néo-platonicienne entre les démons ignés et aé-
e nous est directement attestée par PORPHYRE

riens et les démons formés de terr
1, 10, éd. Dihl; comp. ST. AUGUSTIN,

(De Abst. 11, 46 ; ¢f. Procuus, In Tim. 11, 1
De civit. Dei, X, 9, 2).
2. Ps.-Bairnt, op. cit, 171, qui se réfere a Cor. 6, 100: ,_K)_.z al |_,L'.=-3

...[v\‘ AR wlyy o A 13,50 PG}L;} C)%‘ ; comp. Gen. 6,2 et 4,

3. Cf. Cor. 2, 102, ou Harat et Marat sont appelés «les deux anges», placés dans
Babil (Babylone) et spécialisés dans la magie qui leur avait été révélée (unzila ‘ald
Sur les paralltles midrachiques de cette légende, cf. SIDERSKY, Les
sulmanes dans le Coran el dans les Vies des Prophetes, Paris
1933, 23 sg. SAINT-CLAIR TispaLyL, The Original Sources of the Quran, Londres 1905,
99, compare ces deux noms aux Hordt et Mérdét (Abondance et Immortalité) de
I'Avesta, et en fait des divinités paiennes des anciens Arméniens. Cf., 4 leur sujet,
E. LITTMANN, Hdrit and Mdral, in MW 18/1928, pp. 73-79 ; P. J. DE MENASCE,
Une légende indo-iranienne dans Uangélologie judéo-musulmane : & propos de Ha-
rat el Mdrat, in Asialische Studien 1j/1947, pp. 10-18 (sur G. DumEzIL, Naissance
&’ Archanges, Paris 1945, 157 sqq., qui rapproche Harat et Marat de Haurvatat
et Ameretat, archanges zoroastriens, signifiant ¢ intégrité et immortalité, divinité
des eaux et des plantes, de la santé et de la guérison »).

4. Le mythe musulman de la métamorphose de Vénus se résume ainsi: La cor-
ruption de la race humaine s’étant accrue, Dieu demanda aux anges, scandalisés
de 1a conduite des hommes, de choisir trois parmi les meilleurs d’entre eux, afin
qu'il les envoie sur terre, avec mission de remettre les hommes sur le droit chemin.
Clest ce quils firent. Mais les trois anges furent séduits par une femme, burent
du vin, commirent le péché, se prosternérent devant un autre que Dieu et livré-

rent A cette femme le nom (al-ism) par le moye

l-malakayn).
origines des légendes mu

n duquel ils remontaient au ciel.
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h,id »(1). Et al-Gél_li;, qui rapporte cette légende, d’ajouter: ¢ C’est
d u1.1e telle descendance (nasl) et d’une telle association (farkib) .et attri
blltl.OII (nakl) qu’étaient Balqis, reine de Saba’ et Dii 1-Qarnayn » (2) v
Bien plus encore, ces anges jouissent, aux yeux :ies premiers mus.ul-
mins, d’une grande facilité de déguisement et de métamorphoses. Ibn
Hi$am nous rapporte qu’Abt Gahl, I'un des plus violents ennen;is du
PI:ophéte, ayant voulu une fois lui lancer une pierre, s’est vu séparé de
lui par un énorme chameau qui s’apprétait a le dévorer. On raconta a
Ibn Ishiq que le Prophéte avait dit: «C’était Gibril; si (Aba Gahl
s’était approché, il 'aurait pris » (3). ’ )

IZ‘I hfem;ne ;m;ntaBau ciel et y fut métamorphosée en une plandte. C’est Vénus (az
ara) : ¢f. Ps.-Baruf, Bad’, 111, 14 sq. En ’i ificati .
arabe al-LAt et de Vénus (cf. DUSSAU(II:), Pénz(tl:z]fi‘;tna,ni;;d:;;lf;:at}:(;ssd2 o e
a.dmettant que les noms de la triade, al-Lit, al-"Uzzi et Manﬁt,ne soi n: e e
simples titres de Vénus (W. R. SaurH, Kinship, 292), on se rend’ com :“ dqul?' o
portance de ce trait 'rnythique pour la compréhension de ce qu’on est corr)): ed'lm-
peler ¢« 'affaire des Garaniq » (¢f.T. FAup, Le panthéon de IArabie Cenl elnu *
et I, s. v.) et de la conception [éminine qu’avaient les Arabes de ";1 ® atare
angélique (ef. Cor. 37, 150). AL-GA!:xrz, Hayawdn, VI, 61, mentionne éa lnat‘"'e
123 métamorphose de Canope (Suhayl r.u§a‘r) en une constellation de dix ég: 'eiment
ajoute que les Indiens disent la m&me chose de Mercure plles <t
(° Uldrid).
1. Sur ce noni, forme avestique signifiant « I'i
Persian Religion according to Lhe chief greek Texls, ?::;c;l:g;.p( 022;327VEN;;TE’ e
Le .culle A’ Aphrodile-Anahila chez les Arabes du Paganisine P,ari.s 1962 - C’. tL?CHET'
talion d’Ardevi, ancien nom pehlevi de la déesse Vénus ; ],e nom d’An;litises t1 : -
ilz 'Gram.ie ]Ijléesse en Lydie dés le premier si¢cle de notre ére (¢f. J. KErL, Zsic Ig:;:j
iens, 1 i ]
! 523, p,. );150).11(1[011(111 Studies presented lo Sir W. M. Ramsay, Manchester, etc.,
'2. Hayawdn, 1, 86 sq. et VI, 61. Sur Balgis, nom que la tradition do
reine de Saba qui rendit visite & Salomon (I Rois 10, 1-10), ¢f. Cor. 27, 22 . Sun
la lé'gende de D1 1-Qarnayn, cf. Cor. 18, 83 sqq. Le texte ,cit;é de .('}é};i7-‘(:q(g6 o
continue ainsi : ¢ Sa mére Qird appartenait au genre humain et son pé'rt;, ‘I, i 3‘1_')
?3 angi. A;iani, ayant entendu [un jour] quelqu’un appeler: ¢« O Dt I-Qa:ai'::t
mar b, al-Hattdb dit: ¢« Avez-vous fini avec les noms des pro hé-e ;
?Aceux des ang.e? »7 Al M.ubtér b. Abt ‘Ubayd (m. 67/686)p1'agp0:'tz pq(z:: Zs:s:t;
It [b. Abt Talib] mentionnait D0 1-Qarnayn, il ajoutait: « Cet ange imb
(al-amraf) ». Sur Qird et *Ird, voir al-Gahiz, Tarbi®, s.v. Qira Cf. u ; ltm erb'e
relatif 4 D 1-Qarnayn, attribué a “All, ap. Ag 13, 166-7 Sur' ce .e ——
thique, cf. supra, p. 5, n. 3 et infra, p. 222, n. 6. Sur le.s rois ara]i,)erssonnatge e
surnom, cf. réf. in E I, 1002 sq. (E. MiTTwoch). portant ee
le:; IBI;\It‘IIgﬁ.M, 190 sq. .; ef. ib. 257 s'q., olt Abl Gahl eut la méme vision quand
rophéte vint chez lui en compagnie de quelqu’un A qui Abd Gahl refusai
payer une somme d’argent qu’il lui devait, et g
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Abdallah b. “Abbas rapporte que les anges qui prirent part a la
bataille de Badr, portaient des turbans blancs qui pendaient derriére
leurs dos, alors que les turbans des anges présents a la bataille de Hu-
nayn étaient rouges. Il ajoute que les anges ne prirent effectivement
part au combat qu'au jour de Badr; aux autres batailles, ils ne figu-
raient que comme troupes auxiliaires ; ils ne frappaient pas (%).

Ailleurs, on les voit, le vendredi, se tenant 2 la porte de la mosquée
et inscrivant les noms de ceux qui y entrent, selon leur ordre d’arrivée.
Dés que 'imdm s’assied, ils plient les feuillets et viennent écouter la
lecture du Coran (3).

L’ange révélateur qui accompagna Mahomet, depuis sa vocation
prophétique jusqu’a la fin de ses jours, était Gibril 3) ; mais ce rdle
ne lui était pas exclusif. En effet, d’autres anges pouvaient étre envoyés
comme messagers de Dieu & ses propheétes. A en croire une opinion
attribuée 4 Mahomet, le faux prophéte lui-méme peut étre inspiré
par I'ange. Le messager du faux prophéte, Tulayha, & Mahomet dit a
ce dernier que celui qui inspirait son maitre était D1t n-Nan ; Mahomet
dit & ceux qui P'entouraient: « Il a nommé un ange » (%)

Un texte de Gahiz révéle une tentative de dépaganisation de I'inspi-
ration poétique en Islam. Le Sayfdn du poéte Hassan b. Tabit, attaché
au Prophéte avec mission de défendre, par ses vers, la jeune communauté
musulmane contre ses adversaires, est remplacé par « Pesprit saint»
(rth al-qudus). Selon certains, le Prophéte lui aurait dit :«Parle et
Iesprit saint sera avec toi»; selon d’autres, il Ini aurait dit: « Parle
et Ciibril sera avec toin, «car I'q esprit saint » est I'un des noms donnés
4 Gibril. Ne vois-tu pas que Moise a dit : « Plit au ciel que l’esprit
de Dieu soit avec chacun » (comp. Nom. 11,29) ; il veut dire par 1a I'in-
faillibilité et le succés. Les Chrétiens disent de celui qui prétend étre

1. Ag. 4, 30. «L’ange des montagnes » envoyé 4 Mahomet le Jour d’Uhud,
lui proposa de plier deux monts (al-Absabayn) sur les Quraysites. Le Prophéte
préféra que leur postérité adorat le Dieu unique (Bunirt, II, 312 = 59 palg, 7).

2. Bugart II, 309 = 59 palg, 6.
3. Appelé $ayfdn (= tdbi°, sdhib) dans un récit de BunArt I, 146 (éd. Baldg

12801872) ity o Shel B 3 de Ldine g
ailhs ade Uayl; alors tut révéle Cor. 93. i

4, TABAR!, 14, 1717. Et pourtant, Dt n-Nfin — probablement Jonas— est men-
tionné parmi les prophétes dans Cor. 21, 87! Comp. I Rois 22, 21 sqq., ol un ¢ es-
prit » envoyé par Yahwé devient ¢« un esprit de mensonge » dans la bouche des pro-
phétes d’Achab.
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poéte : « Il a riih dakkdld» (*) et «Il a rah sifrt» (). Les juifs disent :
« Il a rith Bal‘arbig » (%), désignant par 13 un démon ($aytdn). S'il s’agit
d’un prophéte, ils disent :« Son esprit est Uesprit saint (rdk al-qudus) »
et « Son esprit est 'esprit de Dieu (rik Alldh)». 1l est dit (Cor. 43,51-
52) que « Dieu ne parle & 'homme que par révélation (wahy) ou de
derriére un voile (higdb) ou bien Il envoie un messager qui révéle, avec
son autorisation, ce qu'll veut; Dieu est sublime et sage. C’est ainsi
que nous t’avons révélé un esprit (rith) [émanant] de notre ordre ... »,
4 savoir le Coran» (%).

De l'inspiration prophétique et divinatoire, ainsi congue, a l'inspira-
tion poétique, il n’y a qu'un pas a franchir ; seul le nom de I'intermé-
diaire change. L’ange du prophéte et le djinn du kdhin cédent le pas
au démon ($ayfdn) du poéte. Ce démon peut étre d’ailleurs un djinn,
par suite de ’ambivalence de la nature des djinns. L’esprit qui inspi-
rait Hassan b. Tabit, au début de sa carriére, était un djinn femelle ;
ce dernier le forga a réciter trois vers et, dés lors, il devint poéte (°). Le
djinn de ‘Abid b. al-Abrag lui fit avaler, durant le sommeil, un rou-
leau de cheveux et le fit lever. Il se leva en disant des vers, alors qu’au-
paravant il n’en disait pas ; il devint le poéte des Banti Asad (5).

A)l-Giahiz (%) nous dit que les Arabes « prétendaient que tout grand
poéte (fakl) avait un $ayfdn dont il n’était que le porte-parole», Ce
$aytdn pouvait avoir un nom propre (%). Il était censé étre male ou
femelle. ‘Ab#& n-Nagm se vantait en disant que «les Sayldns de tous

1. YK = rahé ddggols.
2. & J_q,,“, C,), corruption probable de rdhé $agirtd. Ces deux qualificatifs

de rahé (tan‘t(‘)t masc. tantdt fém.) signifient «menteur set s’appliquent 4 I’An-
tichrist. Gf. Giurz, Tarb?®, s.v. Siqra,

3. c:_'_,_.\ l"‘." corruption fort probable de a44a't by:, divinité oraculaire d’Ac-

caron (II Rois 1, 2 sqq.), Beelefodl,¢ prince des démons » (ML, 12, 24 ; Me. 3, 22}
Le. 11, 15), qui prend dans certaines variantes, la forme de BeeAlefodad et, dans

les versions syriaque et latine,de Beelzebub (s _9-‘) d“” dans la version arabe

actuelle faite sur la Vulgate). Cf. en particulier Mec. 3, 22: « Il a Beelzéboul ».
4. Hayawdn 1, 166 (Géhig ne cite que le v. 52 ; nous I'avons fait précéder du
v. 51, en raison de son importance pour notre sujet) ; comp. Ag. 4, 7 et Usd II, 4.
5. Tor AbeRAE, Mahomet, 28, compare ce djinn 4 la « muse » du poéte. Cf. GoLp-
ZIHER, Pie Ginne der Dichler, in ZDMG 45/189%1, 685 sqq.
6. Ag. 19, 84.
7. Hayawdn, VI, 69.
8. Celui de Farazdaq s’appelait ‘Amr (ibid.).
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les autres poétes étaient femelles, tandis_que lfz sien éfait mzAxle )?t(lzt.;
Un autre prétendait qu'en dépit de son ~]em'1e .age, « son. .<§a.l](itar:i ’e :n-
le plus grand parmi les djinns » (). Le po.ete était en }*elatlon e\ eg; ~
dance absolue & I’égard de son $aytdn. Bisr b. l'V[ar\\far‘l envoya a Iil 11
une poésie de Farazdaq, afin qu'il y réponde 1mmed}atemen‘.c. «A1 a;
prit et chercha toute la nuit 4 dire quelque cho’se, mais en vain. A (.)rl
son djinn lui cria du coin de la maison : « Tu pl:etends dire de la poejsi !
11 a suffi que je m’absente une nuit loin de t01., pour quf: tul ne puis "
plus rien dire» ()1 Cette dépendance et la fldellFe quelle 5}1pposa(4),
valut aux pottes le nom de kildb al-jinn, «les chiens des, djinns » ().

Primitivement, le poéte semble avoir été un donneur d oracles II:O;AIZ
sa tribu (}). Son role se confondait non seulement av:ac ceux 'du :a(:)
et du za‘im (), mais encore avec ceux de l’astrol?gue (? et du arra/t‘ .
Ce caractére sacré et magique, conféré au poete ala fois pzfr le r’nys 61::
de la connaissance dont il détenait le secret et par le f'alt qu'il ‘etal
I'habitacle d’un esprit par lequel il parlait et coml?osalt -ses poe.me.sé
le rendait redoutable pour son entourage. Hugr, r01 de K'mda, aurall
chassé son fils Imru’ 1-Qays et aurait « juré de ne Pas habiter .avec. lu'11,:
afin d’éviter la honte [qui g’attacherait a lui] du fa*t que son fils disal
des vers; en effet, pareille chose répugnait aux ro s» o).

1. Ib. 70:;5 U;Ug_,_‘_.,_, u,"j\ A_\Ug_.,.}, J;'.‘,,:H o );L._‘, LS} J\ . Aujour-

d’hui encore, nous"dit GoOLDZIHER, Abhandlungen, I, 213, les Hadramites croient

qu'un démon femelle, nommé Halila, inspire les poétes.

2. Hayawdn, VI, 70: CJ?L‘ S @LLM Ob.

3. Ag. 7, 67. Le méme Gartr disait: « Je ne voudrais qu’on m’attribue, parmi
. .7, 67.

el . o Tl e}
les vers de DQ r-Rumma, que celui-ci : ,_,f.w.» Ul s d.,..\_c db ,L‘

car son Sayldn lui était alors bon conseiller (ndsih) » (Ag- 16, 118).
4. Giniz, op. cil. 7L I
5. C/'.'Naqd’it_i Garir wa-1-Farazdag, éd. A. A, Bevan, L.

s¢. ; GOLDZIHER, Abhandlungen, 1, 17.
6. Sur ces personnages, cf. GOLDZIHER, en ! K

6/1892, 97-102, et LamMEns, Berceau, I, 222 (réf.). AL—Gfl:afI'z, Ec.zyan, éd.‘:u Caire

1313/1895, 1, 136-138, établit une ¢équivalence entre sagyvu , §dir et patt - i
7. Comp. ‘Tqd, 1I, 56, 1. 15, oh ‘Abd ar-Rahmin b. at-Samndr est a la fois sa'ir

eyde 1905-1912, IT, 161

Der Chalib bei den allen Arabern, in WZKM

et mulanaggim. ' '
8. Sur la relation entre ce devin et le kdhin, cf. infra, p. 113 sqq. HALDAR,

Associalions, 178, donne au mot §G°ir le méme sens qu’a celui de ‘arrdf. o
9. Ag. 8, 68. Par contre, les califes n’éprouvaient aucun scrupule & se é;re
. Ag. 8, 68. .

présenter les pottes. A Pépoque de Mahai, «les potles entraient chez les califes

une fois par an (44. 9, 44).
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Le Coran a horreur du poéte. Dans plusieurs sourates, I'accent est
mis sur la négation de la similitude, établie par les adversaires du Pro-
phéte, entre son message et celui du poéte: « Nous ne lui avons pas
appris la poésie » (Cor. 36,69) ; « ce n’est pas la parole d’un poéte » (Cor.
69,41). Cette objection des notables mekkois, maintes fois répétée
dans le Coran, semble avoir eu une large audience dans la masse des
opposants. « Quand on leur disait quil n'y a de dieu qu’Allah, ils
trouvaient cela énorme et s’exclamaient: «Abandonnerions-nous nos
divinités pour un poéte possédé » ()1

L’origine démoniaque de I'inspiration poétique est clairement affir-
mée dans le Coran : « Vous dirai-je 4 qui révélent les démons (Saydfin)?
Ils révelent & tout grand menteur et grand pécheur ; ils récitent ce qu’ils
auraient entendu [aux portes du ciel]; mais la plupart d’entre eux
sont menteurs. Quant aux poétes, ils ne sont suivis que par les égarés.
Ne vois-tu pas qu’ils errent dans toutes vallées et qu’ils disent ce qu'ils
ne font point» (%) ?

Ces quelques images, choisies parmi tant d’autres, montrent jusqu’a
quel point Pangélologie et la démonologie de I'Islam primitif sont
restées rudimentaires et anthiopomorphiques (}). La conception de

1. Cor. 37, 35-36 ; comp. 21, 5; 52, 30.

2. Cor. 26, 220-26. Le dernier verset dec cette sourate (v. 227), appelée ¢« Sourate
des podtes s, exclut de ce jugement les poétes convertis & I'Islam et utilisant leur
art pour en défendre la cause. Sur la poésie comme ceuvre démoniaque, cf. GoLp-
ZIHER, Abhandlungen, 1, 3 sqq. Par ailleurs, les effets, exercés sur I'imagination
des Bédouins par le désert, le bruissement du sable et la solitude, étaient considé-
rés par eux comme résultant de la présence des djinns et des gétis et leur inspiraient
des potmes mensongers, dont al—(}él}ig a conservé un spécimen, reproduit, traduit
et commenté par G. vAN VLOTER, in WZKM 7/1893, pp. 240-47 et 8/189%4, pp. 59-
1.

3. Il ne nous appartient pas de nous arréter sur cette question qul mérite a elle
seule un chapitre a part. Pour l'angélologie, comme pour la démonologie et les
djinns, nous renvoyons le lecteur & notre contribution au volume VIII des Sour-
ces Orienlales (sous presse). Cf. également P. A. EicuiLER, Die Dschinn, Teufel
und Engel im Koran, Dissertation, Leipzig 1928 (oi on trouvera la bibliographie
antérieure) ; A. S. TriTTON, Spirits and Demons in Arabia, in JRAS 1934, pp. 715-
27. Parmi les sources arabes on peut voir en particulier : TABARi, 1, 79 sqq. (out
sé trouvent réunies les données traditionnelles sur l'origine et l’organisation des
anges, démons et djinns); Qazwini, I, 55-63, passage traduit en allemand et com-
menté par S. J. ANSBACHER, Die Abschnille iiber die Geister und die wunderbaren
Geschipfe aus Qazwini’s Kosmographie, Disseration, Kiel, Kirchain, NL, 1905, et
F. TarscuNER, Die Psychologie Kazwini’s, Dissertation, Kiel, Titbingen 1912 ; Su-
YOrt, al-Habd‘ik fi ahbdr al-mald’ik, ms. ar. Paris 1389 (aux mss. cités par GAL
S II, 183, il faut ajouter Kastamonu 1028, bonne copie, non folioiée, datant de
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svélati i ‘ ie. Les
a révélation s’en est inexorablement ressent

“d () sur les diverses attitudes du Prophéte au
une telle

Pinspiration et de 1
hadits réunis par Ibn Sa verses at .
moment ol il était sous le coup de Iinspiration, illustrent

conception.

Modalités de la révélation
Questionné sur les modalités de la révélation qu’il rec.c‘avait, Ma.homet
répondait : « La révélation me parvenait de .deux maniéres : [Soit que}
(iibril me I'apportait et me la communiqueflt cornr.ne un .homr’neucome
munique 4 un autre homme ; mais cela m’échappait ; [soit flu le e’lﬁ
parvenait dans une espéce de sonnerie de c.loche, de maniére qu.te:, e
pénétre dans mon coeur ; cela ne m’échappal't plus» (2).‘ Sa CO,Ildl ion
physique s’en trouvait affectée : il s’attristalil: et son visage s.as:iio’m—
brissait ; il avait I'air de quelqu’un pris par l’1vre’sse. et se sentalt. un
poids énorme, « & tel point que sa chamelle blatérait et se tordait les
e
pafz’siézoisoll;l (;it: «Je I'ai vu sous le coup de la. révélaticfn, dans les
jours ou il faisait le plus froid ; quand la révélation cessait, la sueur
coulait de son front» (}). On a voulu voir, dans ‘Cor. 75,16-19, une
allusion & la grande peine qu'éprouvait le Prop.hf:te en recevant la
révélation et a leffort qu’il déployait pour en saisir le conter.lu et’ne
¢+ dans ce but, il ne cessait de «bouger les lévres, jusqu’au
’ «Ne bouge pas ta langue avec lui (=1e C’o?an),
afin de '[apprendre] plus vite. Cesta Nous de le réunir fat d,e le I:ecll\;:er ;
quand Nous l'aurons lu, tu en suivras la lectur(:,; p’ms c es't a (.)us
de le faire comprendre». « Alors, ajoute Ibn Sa‘d, I'Envoye de Dieun

fut soulagé» (*).

pas l'oublie
jour ot Allah lui révéla :

1057 h.). Brockelmann donne deux autres titres d’écrits de Suyltt relatifs fa l’an;
ie *i - *ik. Citons enfin un
ie : > al- »ika et al-Ard’ik fi hukm al-mald’ik.

gélologie : FI stmd’ al mald’i e o AL

/ i it folios (nash?, s.d.) de la bibliotheq
risdla anonyme et sans titre de huit fo : . -
i i Yipti -nds ‘ald wugid al-finn wa-§-$aydfin, diverg

sar, 190, qui traite d’iptildf an-nds "a ! :

d'o,pinior’ls sur Pexistence des djinns et des démons. La question est traitée du

point de vue théologico-juridique (ahkdm fighiyya).
1. I, 1, p. 131 sq.
2. Ib. 131. Bumari, II, 30

suivante : “A’i%a rapporte qu’ ¢ al- .

ment te vient la révélation? » Le Prophéte dit : « Tout cela [se passe ainsi] :

ois dans une esl)é(:e de so de cloche puis il me qu1t|:e alors que } al re-
n ]
»

9 = 59 palg, 6, donne cette tradition sous la forme

HArit b. Hi%dm demanda au Prophéte: « Com-
roph I’ange

vient parf !
tenu ce qu’il a dit— c’est [la maniére] la plus dure pour mol.

se présente a

3. Ib. 132.
4, Ibid. Pour le rituel de la vocation de Mahomet, cf. Isn Hi¥im, 152 sq. Tor

; R "l dit ».
moi comme un homme et il me parle ; je retiens alors ce qu’il dl‘t
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Cette inspiration prophétique peut saisir I'inspiré 4 chaque instant.
Un Radit dit: ¢ La révélation divine vient aux prophétes aussi bien
a l’état de veille que dans le sommeil »; et Mahomet ajoute : « Mon
ceil dort, mais mon cceur veille » (%),

Révélation et prophétie

Une telle vue simpliste de la révélation, comme de I'intermédiaire
par lequel elle avait lieu, se vérifie également dans I'idée que I'Islam
primitif se faisait du prophéte lui-méme. C’est ainsi que nous lisons
dans la légende d’Umayya b. Abi g-Salt, dont la tradition fait un dan-
gereux rival de Mahomet pour la prophétie (%), que la différence entre
le prophéte et le porte-parole (hatib) des djinns réside dans le fait que
inspirateur du premier Iui parle & I'oreille droite et lui impose des
vétements blancs, alors que celui du second parle a I'oreille gauche
et exige des vétements noirs (). D’ailleurs, I'opposition entre le prophéte

ANDRAE, Mahomel, 42 sqq., souligne cette espéce de violence divine exercée sur le
prophéte (comp. la vocation de Jérémie et d’Ezéchiel), laquelle est une constante
du folklore de tous les peuples. Cf. également A. Vinnikov, La légende de la vocation
de Muhammad & la lumidre de I'éthnographie, in Recueil... Oldenburg, 1934, pp. 125-
146 (en russe). Pour la classification des textes traditionnels relatifs 4 la vocation
de Mahomet, c¢f. Tor ANDRAE, Die Legenden von der Berufung Muhammeds, in
Le Monde Oriental 6/1912, pp. 5-18.

1. Ien Hi¥4m, 266 ; Ien Sa‘p, I, 1, p. 113 ; Cantique des Cantiques, 5, 2. On
trouvera un exposé détaillé de la théorie de I'inspiration ap. Isn HaLpon, I, 165
sqq.] 185 sqq. (ft lwaht wa-r-ru’yd). AL-FArABi, Risdla ft *drd’ ahl al-madina
al-fddila, éd. Fr. Dieterici, Leyde 1895, pp. 51-53, consacre un paragraphe i ¢ la
révélation et & la vision de I'ange ». Tor ANDRAE, Mahomet, 107 sqq., croit déceler
une parenté ¢ qui ne peut &tre fortuite » entre la conception islamique de la révé-
lation et la doctrine gnostique sous sa forme ébionito-manichéenne. Comp. déja
A. SPRENGER, Leben, I, ch. II, ch. 12; A, voN HARNACK, Christliche Parallelen
zum Islam, Vortrag in Leipziger akademische Docentenverein, 1877-8.

2, Ag. 3, 187 sq. :... « il ambitionnait la prophétie ; car il avait lu dans les Livres
[Saints] qu’un prophéte sera envoyé du milieu des Arabes et il espérait étre ce pro-
phéte ». .

3. Ag. 3, 189, Deux anecdotes d’époque ‘abbaside témoignent de la dégradation
de la notion de prophétie en milieu populaire. La premiére a lieu sous al-Ma’man
(198/813-218/833) : Un homme se proclama prophéte ; déguisé, al-Ma’man se rend
auprés de lui avec Yahyd b. Aktam et un domestique. 1l s’informa de leur iden-
tité avant de leur ouvrir; ils lui répondirent qu’ils venaient pour se convertir
son message. Il les fit entrer ; al-Ma’mn prit place 4 sa droite et Yahyi a sa gauche.
Alors, al-Ma’m0n lui demande: « A qui as-tu été envoyé? — A tous les hommes,
répondit-il. — Es-tu inspiré par révélation ou par songe ou par insufflation dans
ton coeur ou par voie de confidence ou enfin par parole, lui demanda-t-i19 — Par
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et les mauvais inspirateurs est constante : « C'est ainsi que nous avons
dressé contre chaque prophete un ennemi [qui n’est autre que] les dé-
mons des hommes et des djinns qui révelent les uns aux autres de belles
paroles [faites] pour séduire » (Cor. 6,111). 11 est intéressant de noter
des maintenant que le verbe wahd, «révéler », et ses dérivés s’emploient
aussi bien des anges que des demons ; cela nous raméne  I'identité pri-

mitive de leur source d’information ().

Notons également qu’en Islam, prophétie et révélation s’identifient
sans distinction aucune. Selon la tradition, la révélation peut com-
prendre tout a la fois dogmes, prescriptions cultuelles, enseignement
moral, préceptes d’ordre social ou politique, sciences ou arts (3). D’ail-
leurs, la prophétie parait étre, pour les premiers musulmans, la source
de toute connaissance quelque peu supérieure. ¢ Le Prophéte est la
voie et les prophétes sont les guides », disait al-Kis4’t (®). La sagesse
elle-méme prend sa source dans la prophétie. Parlant de Pythagore,

voie de confidence et par parole, répondit-il. — Qui t’apporte cela, continua al-
Ma’mtn? — Gibril, répondit-il. — Quand était-il chez toi? — Une heure avant
ton arrivée. — Que t'a-t-il révélé? — Il m'a révélé que deux hommes viendront
me voir, 'un se mettra 4 ma droite, 'autre 4 ma gauche ; ce dernier est le plus im-
portun des hommes . Al-Ma’man lui dit alors: ¢ Fatteste qu’il n’y a d’autre Dieu
qu’Allah et que tu es I’apbtre d’Allah »! Puis, ils sortirent en riant (“Iqd, II1, 306).

La seconde anecdote a liecu sous al-QAhir bi-
se proclama prophéte a Ispahan a l’époque d’Abi I-Husayn b. Sa‘d. Ce dernier
le fit venir et réunit autour de lui tous les grands. On lui demanda ; ¢« Qui es-tu?
—_Je suis un prophéte envoyé . répondit-il. On lui dit : « Mais, malheureux, tout
prophéte aunsigne (dya) ; quel est le lien et quelle est la preuve que tu ap.por-
tes [en faveur de ta prophétie] 7 » Alors, il leur dit: « Les preuves que je détiens,
aucun prophtte et aucun envoyé avant moi ne les avaient, — Montre-les », lui dit-on.
11 leur répondit : ¢« Quiconque d’entre vous a une belle épouse ou une jolie sceur,
qu’il me Yamene, je la ferai concevoir d’un fils en une seule heure. Abll l—I:Iusayn.
b. Sa‘d lui dit alors : « Pour ma part, j'atteste que tu es un envoyé et dispense-mol
de cela »1 Un autre Iui dit : « Des fernmes, nous n’en avons pas; mais, j’al de belles
chéevres ; fais-les concevoir »1 I se leva pour partir. ¢ Ot vas-tu, lui demanda-t-on?
—. Je vais chez Gibril, répondit-il, pour lui dire que ces gens désirent avoir un b(:uc
et n’ont que faire d’un prophétes. Iis éclatérent derire etle laissérent partir (YAQUT,
Irsdd, 1, 130 sq.).

1. Cf. également Cor. 6, 121 et supra, p. 69.

2. L. GARDET, in Revue Thomiste 471939, P. 708, n. 2. L’auteur rappelle que
la théologie catholique prend ordinairement la notion de prophétie selon son sens
strict : préconnaissance que Dieu donne au prophéte et prédiction faite par ce der-
pier des futurs contingents. ’

3. Ap. Yiolr, IV, 74L

1-Lah (316/928-322/933). Un homme
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a§-Sahrastani dit : « Il puisa la sagesse (= philosophie) a la source de la
prophétie » ().

Signes de la prophétie

Rien de plus suggestif sur la maniére dont on congoit la prophétie
en Islam que d’en énumérer les «signes distinctifs». Il existe une
riche littérature qui ne fait que réunir et commenter ces signes (?).
Ibn Haldtin nous en fournit un résumé (%) :

«.La marque (‘aldma) de ce genre d’hommes, nous dit-il, est [d’abord]
qu'ils se trouvent, sous le coup de la révélation (wahy), dans une ab-
sence (gayba) accompagnée de ronflement (gafif), apparaissant & I'ceil

1. Milal, éd. Cureton, 265. Mé&me le pouvoir semble avoir sa source dans la
prophétie : ¢f. TABARL, I3, 1633, ol al-"Abba4s, oncle du Prophéte, attribue 4 la pro-
phétie le iriomphe de son neveu et sa domination.

2. Ces signes sont dits imdrd! an-nubuwwa, « signes distinctifs de la prophétie »
et les ouvrages qui en traitent, portent généralement le titre de Dald’il an-nubuwwaf
Au dire de T1.H. I, 427, ils sont trés nombreux ; le meilleur d’entre eux est K. a‘-
lim an-nubuwwa d’AL-MAwarpt, m., 450/1058 (éd. au Caire en 1319/1901, 1330/
1911). Un ouvrage portant le méme titre est attribué a Isn Quraysa, m. 276/389
(cf. réf. ap. LEcoMTE, Ibn Qulayba, 154). Le méme titre est porté encore par un
écrit de l'ismaélite AU HATtmM ar-Rizi, dans lequel il répond 4 Muhammad b.
Zakariyya ar-RAzi. P. Kraus en a publié des extraits dans Orienlalia, N: S., 5/1936
Pp. 35-56 et 358-378. ’

3. I, 165 sgq./] 185 sqg. On peut voir également ABQ BAKR MQsA AL-BAYHAQ!
(m. 458/1066), K. Dald’il an-nubuwwa (c¢f. K. NYLANDER, Die Upsalaer Hds.
derA D. an-N. des Bayghagi, Upscla 1891). On connait de lui un écrit intitulé
Méd warada {i haydt al-anbiyd’wa-ba‘da wafdtihim, ms. de Médine (c¢f. ZDMG
90/1936, 113); ABd ‘UrTMAN AL—GAI_;I; (m. 255/868), K. al-hugga fi1 latbit
an-nubuwwa, éd. Sanddbi, in Rasd’il al-Gdhiz, Le Caire 1933 (autres réf. -ap.
PELLAT, in Arabica 3/1956, 170); Aml l-I_‘IU.SAYN ArR-RAwanpt (m. 250/864 ou
298/910), K. az-zumurrud, dans lequel I'auteur combal la doctrine tradition-
nelle de la prophétie et y introduit des éléments étrangers (¢f. P. Kraus, in
f(SO 14/1933-34, pp. 93-129 et 335-79; Fajym AD-DIN AR-Rizi (m. 606/12’09)
Ismat al-anbiyd’, éd. du Caire 1355/1936 ; ABO BAkR Ga‘FAR AL-Mu- STA.GFIB;
(m. 432/1040), Dald’il an-nubuwwa, ms. Paris 6325 (¢f. G. Vaipa, Un manu-
sz.‘ri'l du « Kildb Dald’il an-Nubuwwa s de Ga'far al-Muslagfirt, in Studi Orienta-
IlS.llCl' in onore di G. Levi Della Vida 11{1956, 567-72). En outre, '[aBaRi ter-

mine le paragraphe qu’il consacre aux signes de la prophétie chez Mahomét (13, 1123-
1146) par ces termes : « Les récits relatifs aux signes de la prophétic sont i,nnom-
brables ; un livre y sera consacré, si Dieu le veut » (p. 1146, 1. 12 sgq.). Récits mer-
veilleux et signes prophétiques sont soigneusement collectionnés et amplifiés par

les auteurs tardifs des Vies de Mahomet (notamment SAMs AD-DIN  AL-HaLast
et AD-DIYARBAKRI). )
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comme une perte de connaissance (gasf), un évanouissement (igmd’) (),
alors qu’en réalité ce n’est qu'une profonde absorption (istigrdq) par
la rencontre de I’ange spirituel [et] par leur nouvelle faculté de compré-
hension qui transcende la faculté humaine d’une maniére absolue.
Puis [de cette extase, 'homme] revient peu & peu vers I'état de connais-
sance humaine, soit en entendant un bruit de paroles qu’il essaie de
comprendre, soit [en voyant] se représenter devant lui I'image d’une
personne qui lui parle de ce qu'elle a apporté d’aupres de Dieu. Puis
cet état se dissipe, aprés que 'homme a retenu ce qui lui a été communi-
qué » (1,165 sq.[185).

La deuxi¢me marque du prophéte est Pinfaillibilité morale (“isma),
en vertu de laquelle I’homme est naturellement porté vers le bien et
la pureté et instinctivement éloigné de tout ce qui est blamable et de
toute impureté. Cette marque, comme les deux suivantes, est préalable
a la prophétie (ib.).

La troisitme marque réside dans son action en faveur de la religion,
du culte, de la priére, de I'aumoéne, de la chasteté ..., vertus qu’il pra-
tique et qu'il engage les autres a pratiquer (1,167/187).

La quatriéme marque suppose que le prophéte est de noble
dance (%), bien en vue parmi les siens (1,168/188).

La cinquiéme, ce sont les miracles et prodiges (}) qui attestent la

descen-

1. Cette terminologie présente des analogies avec celle qui sert & décrire I'état
extatique du mahfu assyro-babylonien ; en effet, 'idéogramme de son nom, ud-du
inclut idée de partir ; ainsi, on peut dire que son esprit part. Cet ¢ extatique, doué de
visions » (LANDSBERGER, in Goltingische Gelehrte Anzeigen, 1915 ,p. 366) est inspiré
par le souffle oraculaire, appelé zagqfqu, terme suggérant un bruit, une onomatopée,
acines de méme formation subsistant en arabe, comme zagzaqa
il annonce ’oracle en état de
comprend a la fois Vidée

4 en juger par les r
(cri d’un oiseau) et ragraga (bruit de I'eau courante) ;
frénésie et le verbe exprimant cette annonce (ragamit),
de ¢ crier » et de « prononcer un oracle » (cf. HALDAR, Associalions, 22-25).

2. 11 est intéressant de noter ici que le devin assyro-babylonien devait étre de
descendance pure, c’est-a-dire de souche sacerdotale (riptt amsl nisakki, zarudu
ellu) et d’un physique impeccable. ¢ Un bdrtt dont le pére n’est pas pur et qui n’est
pas parfait quant 4 la forme et les mesures du corps... », ne peut pas approcher
ana puruss{ bdrati, «1a décision de la divination » (¢f. H. ZiMMERN, Beilrdge zur
Kenntniss des babylonischen Religion. Die Beschworungstafeln Surpu Rituallafeln
fiir den Wabhrsager, Beschwérer und Sdnger, Leipzig 1896-1901 (Assyriologische
Bibliothek, 12), ne 24, 11, 23, 27, 30). L’exigence de la perfection physique peut
provenir, selon W. SCHRANK, Babylonische Stihnriten besonders mit Riicksichl auf
Priester und Biisser untersucht, Leipzig 1908, p. 10, du fait que primitivement
les prétres officiaient nus. o

3. ¢« En paroles et en actions» (al-gawliyya wa-1-filigya), selon EL.H. I, 427,
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\Iréracité de ses dires (ib.). Le plus grand des miracles en Islam, le pl
elevé.et le plus significatif est le Coran (I,171/194). P
Mais la plus importante de ces marques, d’aprés Ibn Haldén, c’est
cette .faculté, accordée par Dieu au prophéte, de s’abstrairg de la r’latl(::e
h.umame, dans l'état de Iinspiration et de I'extase (I,178/202). Ce
signe (.ﬂ,st commun & toutes les personnes possédant la fac,ulté de 'erce
les voiles de V'inconnu (al-idrdk al-gaybt). En effet, quand ces Erso :
nes cherchent a connafitre les choses futures, elles sortent de leﬁr étn‘;
naFurel. Cela se remarque par le baillement et 1’étirement de quel u’:
qui Yeut dormir et par un début de perte de conscience Lg fo:‘]ce 11:
I:a fa.lbles?se de cet état sont fonction de son degré d’inten.sité chez eui
Celui qui ne présente pas ces signes, n’a en rien la capacité de percel:

Pinconnu ; ce n’est qu'un menteur qui ch
(1,209 /240). qui cherche a vendre ses mensonges

Prédictions sur la venue de Mahomet

'Ces signes ¢manent de la personne méme du prophéte ; mais il en
existe d’autres, provenant des diverses manifestations de,s étres i
annoncent la venue ou la présence du prophéte (). Ce genre de s’i nes
es‘t trés (%éveloppé en Islam ; il semble étre parti, d’abord, de cef Illfi
stinct qui porte 'homme, en général, et I’Arabe, en parti’culier vers
le merveilleux, I'insaisissable, 'incontrélable, ensuite, d’une t ’01 i
d,m.lt les éléments étaient diffus en milieux popula;res gréczpé Ogle
récits apoeryphes sur la vie de Jésus et d’autres prop},létes Un rzf
groupement (.les [aits nous permettra d’en discerner I'origine e1:, les buts
. « Quanfl Dieu Vfillt envoyer un prophete, il choisit le meilleur homm(;
e la meilleure tribu de la terre» (3. A ce sujet, la Tradition préte
a Mahomet une série de propos de provenance diverse. On luipfait

Le sag‘ est considéré par Ien HaL
HALDON comme le signe du plus i i
plus proche de la prophétie (I, 183/208): plos parfll devin et I

u.o\..ﬂ:.‘ @;«Jl uu.o oY @adl I LS 3, d’_ﬂ ol
G e ool G Jugs Wlegeudly @l o wbedl Sl
r.g;«” gan el OF A Al i‘béyb Jlasyi end.

1. ‘ i i
IeN SA°Dp divise les signes de la prophétie en deux catégories : 1. Signes d’avant

la vocation prophétique (I 1 PpD 96- 2. Signes d rés le déb -
. 96-111) i p: V!
) (' . ) y 4y ), . g a ut de la ré (2

2. Ib., p. 3 i
Ib.,, p. 2 sqq., ol on trouvera des variantes plus détaillées de cette tradition
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dire, par exemple, « Je suis le chef (sayyid) des enfants d’Adam» (%),
«Je suis le précurseur des Arabes » (%) et « J'étais prophéte alors qu'Adam
gtait entre Lesprit et le corps» (}). Par ailleurs, le méme Ibn Sa‘d,
qui rapporte ces paroles, nous dit : « Un homme, venu voir 'Envoyé
de Dieu, se mit a trembler en sa présence. L’Envoyé de Dieu lui dit
alors : « Calmez-vous, je ne suis pas un ange, mais je suis le fils d’une
femme de Quray$ qui mangeait de la viande séchée (qadid) » ®).

Et pourtant, la vie de Mahomet et surtout son enfance sont rem-
plies de faits merveileux (). A P’age de cinq ans, il échappe a sa nour-
rice, sur les hauteurs de la Mekke ; retrouvé aprés de longues recherches,
il fut porté sur les épaules de son grand-pére ‘Abd al-Muttalib, qui
lui fit faire une circumambulation autour de la Ka‘ba et pria pour lui (%).
A douze ans, au cours d’un voyage en Syrie (7), le moine Bahira distin-
gua sur ses épaules le « sceau de la prophétie » ; il dit alors & son oncle
Abt Talib : « Retourne avec ton neveu dans ton pays et protége-le
contre les juifs ; car, 8'ils le voient et savent sur lui ce que je sais, ils
essaieront de lui nuire» (]). Dés son jeune 4ge, il avait horreur du
culte des idoles. Contraint, une fois, par sa famille, d’assister a la féte
de Buwéna (°), il disparut et dit a son retour: ¢ Chaque fois que je
m’approche d’une idole, il se présente 4 moi un homme blanc et grand
me criant : « Recule, Muhammad | N’y touche pas!» ... Depuis, il n’est
plus allé & leurs fétes jusqu’a sa vocation prophétique (19).

1. Ib, p. 1.

2. Ib.,, p. 2.
3. Ib., p. 95. Ce hadi{ est a situer dans le contexte cosmogonique, o il est dit

que Dieu fagonna un corps qu'il laissa exposé, au passage des anges, pendant qua-
rante ans, avant d’y insuffler esprit (¢f. T. Fanp, La Naissance du Monde selon
I'Islam, in Sources Orientales 1/1959, p. 262).

4., IBN SA‘D, loc. cil., p. 4.
5. Sur sa conception et sa naissance miraculeuses, ol la notion de lumitre et de

rayonnement joue un réle considérable, cf. TaBAR, 12, 968 sqq.; Iex SA'p, L 1,
pp. 63, 96-111; IeN AL-Auin, I, 333 sqq. ; ete.; infra, p. 000.

6. Tor ANDRAE, Mahomel, 35. Nous passons sur I’existence miraculeuse qu’il
mena chez sa nourrice Halima ('I_‘AnARt, 12, 970-73 ; IBn Sa‘p, I, 1, p. 70 etc.).

7. Fort improbable pour ToR ANDRAE, 0p. cit., 35 sqq., du fait que Mahomet
trahit une ignorance étonnante des formes extérieures du culte chrétien, contrai-
rement aux poétes de son temps qui en revenaient fascinés. Sur le « sceau de la
prophétie » (hdlam an-nubuwwa), cf. IsN Sa‘p, I, 2, p. 133; Usd, II, 258,

8. IeN Sa‘p, loc. cil., 99.

9. Sur cette divinité, ¢f. T. Faup, Le panthéon de I’ Arabie Cenfrale, ch. IT, s. n.

10. IpN Sa‘p, loc. cit,, 103.

o
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Des voix surgissaient de tous c6tés pour annoncer sa mission pro-
phétique.

Les idoles du paganisme criaient son nom (*) ; des entrailles des sac-
rifices qui leur étaient offerts, émanait I’annonce de sa mission ().
Ailleurs, ¢’est un loup qui reproche 4 un groupe de Huz4‘a (?) de n’avoir
pas suivi le Prophéte Muhammad (*). Et, plus tard, une brebis em-
poisonnée qui lui avait été offerte par une juive, I'avertira du danger
qui le menagait (%).

Reconnu par le °d’if (°), par le ‘arrdf, au marché de “Ukaz (?) et
par plusieurs kdhins ou kdhinas (%), sa vie était toujours en danger,
puisque tous ces voyants, terrifiés par la vision de sa future destinée,
conseillaient vivement sa suppression.

Certains de ces récits ne manquent pas de saveur primitive et de
pittoresque, tel I'émoi causé par la nouvelle de I'avénement du Pro-
phéte, parvenue aux Ganb, fraction de tribu yéménite. Ils s’adressé-
rent 4 leur kdhin, lui disant: ¢ Vois pour nous dans I'affaire de cet
homme », Puis ils se réunirent pour lui au bas de sa montagne. Il
descendit vers eux, au lever du soleil, et se tint debout devant eux,

1. Suw4i‘, idole des Hudaylites, ap. IeN Sa‘p, I, 1, p. 110 sq.; Usd, 11, 245 ; et
‘Atar, idole des Bakr b. Gibilla al-Kalbt, in Usd, I, 203.

2. Cf. le E‘écit de ‘Umar b. al-Hattib qui assistait au sacritice d’un veau 4 une
idole de la Galiliyya, ap. Isx Hi$im, 134 ; IBN SA‘D, I, 1, p. 103 ; TaBsari, I3, 1144
sq. A Buwina, il s’agit d’un jeune chameau (Iex Sa‘p, 1. 1, p. 105 ; 'i"ABARi, I3, 1145
sq.). .

3. Banfi Mukallim ad-Di’b. Le fait merveilleux aurait été inventé pour ex-
pliquer ce nom.

4, Ag. 18, 37. Un autre loup Pannonca 4 un berger, & qui le Prophéte demanda
de raconter le fait a la foule aprés Ia priére du soir ; il approuva son récit avec in-
sistance et sans réserve (Iex Sa‘p, 1, 1, p. 114).

5. IBN SA‘D, loc. cit. p. 113 (ici la femme est tuée; ailleurs, elle est graciée et
pour la méme réponse, 4 savoir qu’clle voulait éprouver sa prophétie). L’histoire
est reprise sur le compte des Juifs de Haybar (ib. II, 1, p. 84) ;icile Prophéte devine
le poison ; et, pourtant, il en mange et, trois ans aprés, dans sa derniére maladie,
il affirme en étre la victime (ib. 1, 2, p. 6 s7.). En conséquence, conclut IBN Ss‘D
(I, 2, pp. 7-8), « ’Envoyé de Dicu est mort martyr» (§ahid*=). Est-ce 1a le but
du réeit?

6. Ien Hi$An, 115.

7. InN SA‘p, I, 1, p. 98.

8. Déja avant sa conception (TaBarf, I3, 1079 sq.; IsN SA‘D, I, 1, p. 59); du-
rant son enfance (IBN SA‘Dp, loc. cil., 109 ; TABARi, 12, 976) ; 4 la veille ou aprés sa
vocation prophétique (Ieny HifAn, 133 ; TaBARI, 13, 1144), Bien avant sa naissance,
Siqq et Satth l'avaient prédit (TaBAR(, 12, 910 sq.; 981-84) et le devin de Tubba‘
avalt vu l'étendue de sa domination (ib., 909).
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appuyé sur son arc. Alors il leva les yeux vers le ciel, un long moment,
puis il se mit 4 sauter et, enfin, il dit : « O hommes, Dieu honora Muham-
mad, I'élut, purifia son cceur et I'emplit. Son séjour parmi vous est
bref». Puis il gravit 4 nouveau la montagne d’ou il était venu» (%).

Les effets de sa naissance furent ressenties jusqu’au cceur des deux
empires rivaux qui se disputaient les contrées limitrophes du Higz :
Le tréne de Kisrs, roi de Perse, se brisa ; le barrage du Tigre se fissura.
Devins, magiciens, astrologues, secondés par un gd’if arabe, vivant
a la cour de Perse, et réunis au complet, ne trouvérent d’autre significa-
tion a ces signes que I'avénement d’un prophéte qui allait anéantir le
royaume de Perse (%). Héraclius, de son cdté, voit en songe le triomphe
des circoncis. On lui disait que les seuls circoncis étaient les juifs et
qu’il n’avait qu’'a ordonner leur massacre. A ce moment, arrive un
messager du gouverneur de Busrd (Bostra) amenant un Arabe; ce
dernier raconte qu'un prophéte a surgi parmi les Arabes, que les opi-
nions sont encore partagées a son sujet et qu'une guerre opposait ses
adversaires et ses adeptes. Héraclius ordonne alors de le déshabiller ;
il constate qu’il est circoncis et y voit 'accomplissement de son réve (3).

D’autres grands personnages ont pressenti la venue de Mahomet
et 'ont annoncée par des termes voilés. Sayf b, Di Yazan, roi du Yémen
en informe ‘Abd al-Muttalib (¢). Quelque mille ans auparavant, Zara-
dust (Zarathoustra) prévoit sa venue et le nomme « le maitre du chameau
rouge » (). Plus proche de Mahomet, le poete Zuhayr qui représente
la sagesse de I'Arabie paienne, vit en songe quelqu'un qui était venu
le porter si haut dans le ciel qu'il avait Pimpression d’y toucher de la

1. Ien Hidim, 133.
2. TaBart, 12, 1009.
3. Id., 13, 1562. Bien mieux encore, Héraclius interroge AbQ Sufyédn, alors en-

nemi de Mahomet. D’aprés les signes donnés par Abh Sufyén, il reconnatt en lui
la prophétie et dit : ¢ ... il me vaincra et je voudrais étre auprés de lui pour lui laver
les pieds » (TABARI, 18, 1564 ; Ag. 6, 94 sqq.). L’évéque byzantin Hafatir reconnait
le Prophete et dit 4 son messager : « Votre maftre est un prophéte envoyé ; nous en
connaissons la description ct nous le trouvons mentionné par son nom dans nos
Livres » (TABARE, 13, 1567). On attribue & Etienne d’Alexandrie, professeur a Con-
stantinople et écrivain sous Héraclius, une prophétie sur Mahomet et ses succes-
seurs, qui ne date pas d’avant 775 (¢f. K. KRUMBACHER. Geschichie der Byzanti-
nischen Liferatur®, 621).

4, Ag. 16, 76 sq.

5. IeN AL-ATIR, I, 181. Le chameau rouge ainsi que la tente rouge sont les pri-
viléges de Mudar, dépositaire futur de « la prophétie et du califat » (LAMMENS, Culle
des Bélyles, 67, n. 1). '
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main ; puis il le laissa tomber sur terre». De ce réve, il conclut : ¢ Je
soupgonne qu’aprés moi un événement céleste se produira ®. Un
vieillard yéménite, ayant inspecté les narines de ‘Abd al-Muttalib,
y vit, d’apreés leurs poils, « une prophétie et un royaume » ®. '(.]ette
future domination de Mahomet sur les Arabes est vue par Zarr, de la
famille de Zayd al-Hayl b. al-Muhalhil at-T4°%; tout le clan se con-
vertit ; mais lui, refusant de se laisser dominer par le Prophéte, prend
le chemin de la Syrie, ou il devient chrétien et se rase la téte (3. Un
Nabatéen (*), prévoyant la réforme agraire entreprise par ‘Umar b. al-
Hattab et I'expansion de I'agriculture parmi les Arabes, disait 4 un
Bédouin des Banfl Saybén, venu a Hira, a la suite d’une disette : « Te
ferait-il plaisir d’acquérir 'un de ces jardins contre ton chameau? »
Le Bédouin lui dit: « Comment cela?» Le Nabatéen répondit qu'un
prophéte viendra bientdt; il possédera ces terres et en écartera les
propriétaires ; ainsi, 1’on achétera I'un de ces jardins au prix d’un
chameau. Pas bien longtemps aprés, le Bédouin passa & I'Islam et
acheta un jardin 4 Hira au prix d’un de ses chameaux ®).

Juifs et chrétiens 'pressentaient également la venue d’un prophéte
annoncé dans leurs Ecritures. Les premiers I’avaient reconnu en Ma-
homet déja quand il était chez sa nourrice. C’est grice 4 un mensonge
de cette derniére qu’il eut la vie sauve (¥). Lors de sa naissance, son
étoile leur était parue (). Un habr yéménite 'avait reconnu au fait
qu’il ne savait pas écrire ; alors il prophétisa le massacre des juifs (8).
Un scribe de Tayma’, répondant 4 un Arabe, venu lui demander de
lui désigner un dieu plus respectable que le bétyle, lavertit que sous
peu un homme de la Mekke se détournerait des dieux de sa tribu et

1. Ag. 15, 149 sq.

2. IeN SA‘p, I, 1, p. 51.

3. Ag. 16, 49.

4. A Yorigine, ce nom désignait les Araméens, habitants de la Syrie et de la Mé-
sopotamie (YAqtr, III, 185 sq.; Ien Sa'p, I, 1, p. 19) ; mais progressivement il
s’appliquait aux commer¢ants et aux agriculteurs qui écoulaient leurs produits
auprés des nomades (¢f. Stq an-Nabaf, ap. TaBarf, I3, 1770). (’est ainsi qu’il est
dit des Quray$ites qu’ils étaient des gens « nabatéisés » (Ag. 18, 52: mutanabbi-
fin). Pour YAqQar, III, 634, « est appelé nabatéen chez les Arabes, quiconque n’est
ni pasteur ni soldat parmi les sédentaires ».

5. Ag. 16, 51 sq.

6. IBN SA'D, I, 1, p. 71 ; comp. p. 73 (le prophéte devait &tre orphelin ; mais Ha-
lima affirma que Mahomet était son fils et désigna son mari comme son pérej.

7. IeN Hiam, 102,

8. Ag. 6, 96 sq.
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apporterait la meilleure religion (f). Un autre habr, Zayd b. Si‘na,
converti & I'Islam et mort & la bataille de Tabik, aprés avoir pris part
A plusieurs autres aux cotés du Prophete, avait décélé dans la phy-
sionomie de ce dernier, dés qu’il ’avait vu, tous les signes de la prophé-
tie; deux d’entre eux seulement lui furent dévoilés aprés qu’il I'edt
fréquenté : le premier est que sa clémence précédait sa colére ; le second
c’est que, si grande que soit son ignorance, il n’en était que plus clé-
ment (?). Plus encore, un souffle de messianisme parcourait, semble-t-il,
les oasis vertes de 1'Arabie du Nord, occupées par les juifs. Chaque
fois que ces derniers avaient maille & partir avec les tribus arabes voi-
sines ou avec leurs clients (mawdlf) arabes, ils les menagaient de la
venue imminente d’un prophéte qui les détruirait a linstar de ‘Ad
et d’Iram, les peuples légendaires de I'Arabie antique. Quand le Pro-
phete apparut, ces tribus s’empressérent de le suivre avant les juifs
et virent en lui l'unificateur des factions et des tribus. Ce furent les
premiers Ansdr, les premiers adeptes médinois de Mahomet ().

Les chrétiens, eux, détenaient dans leur Evangile une preuve irré-
futable de la prophétie de Muhammad qui y est explicitement nommé (*).
Ibn Ishaq rapporte « ce qu'il apprit sur la description de I'Envoyé de
Dieu, qui avait été révélée par Dieu a ‘Isa, fils de Marie, et consignée
dans I'Evangile, pour les gens de I'Evangile, description reproduite
pour eux par I'apotre (al-hawdrt) Yohannis, quand il Jeur copia I’Evan-
gile de I'époque de ‘Isa, fils de Marie. Ce dernier dit : « Celui qui me
hait, hait aussi le Seigneur (ar-rabb) ; si je n'avais pas fait en leur pré-
sence des ceuvres que nul autre n’a faites avant moi, ils n’auraient
pas de péché; mais, dés maintenant, ils sont devenus ingrats et ont
cru quils m’honoraient et le Seigneur aussi (). Mais il faut que s’ac-
complisse la parole qui est dans leur Loi : « Ils m’ont hai gratuitement »,
Cest-a-dire vainement. Quand viendra al-Menahinand (%), celui que

. IeN Sa‘p, IV, 1, p. 159 sq. ; comp. 158 sq.
Usd, 11, 231.
. Ien Hi$im, 134 ; comp. 286 ; TABARI, I3, 1209-11.,

4. Selon IeN SA‘p, I, 1, p. 111, ¢ Les Arabes entendaient dire, par les gens du
Livre et les kuhhdn qu’un prophéte du nom de Muhammad surgirait parmi les
Arabes ; c’est pourqoui, ceux des Arabes qui le savaient, donnaient 4 leurs enfants
le nom de Muhammad, ambitionnant ainsi la prophétie o,

5. ¢l Lasls U“-’ﬂ r,.@.:‘ b;.]é} |_3)19_,\ OV o C)ﬁj’ phrase

manifestement corrompue.

[2-I

PP

y 3
6. Ainsi vocalisé : Uaseiall, qui n'est autre qwal-mnahmoénd, de nahém; sres-

susciter »
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Diel? (Alldh) vous enverra d’auprés du Seigneur, et (1) I'Esprit d’équité (1
celui qui vient d’auprés du Seigneur, il rend [ra] témoignage ((Iie m('):
et vous eTussi, car, anciennement (gadims»), vous étiez avec moi o.; ,
vousAal dit clela pour que vous ne soyez pas scandalisés (%), Al—M';nal:-5
mand en syriaqu :
o l);s (a()I_ e est Muhammad et, en langue byzantine (rdmiyya),
En plus de ce témoignage évangélique, la tradition islamique
cueille plusieurs prophéties de la bouche d’ascétes chrétiens dq S r('a—
et de. ‘Mésopotamie (*) et de certains hanifs (5). Consulté p;ll‘ I?[adyfle
prenTxere femme de Mahomet, & la suite des premiéres vision; delga’
der’mer, Waraqa b. Nawfal, I'un de ces hanifs, la rassura par ces arolec?
« C’est le début d’une prophétie; il recevra la Grande Loi (alrz) i s:
al-akbar) ; dis-lui donc de n’en penser que du bien » () e
Entfin, démons et djinns étaient en désairoi 4 son .avénement U
cavalier mystérienx 'annonce 4 une caravane endormie sur le c};e in
de Da.lrnas ("); une voix nocturne se faisait entendre, juste avan::n in
v?cvatlon du Prophéte, disant que «1'élite des homx;1es sont R"‘g
as-SaIAm.i, Bahira ar-Réhib et un troisiéme qui n’est pas encore arrivé ; ::
Les {dbi"s (*) n’osaient plus approcher les femmes qu’ils fréquentaie: (t):
¢ FJn prophéte fut envoyé a la Mekke, disait I'un d’entre eux ; il nn '
défend I'adultere ; il ne nous est plus permis de faire des confiden’ces » 2;18
I'Ja plus grande défense faite aux démons des djinns fut celle de ne (l ).
ec.outer les secrets du ciel. Avant la prophétie de Mahomet chp o
tribu des djinns avait un lieu d’écoute aux portes du ciel. Les ’preritilelll‘z

1. Rah al-qist, Péqui i
tois oo (justzi[ce,), etécg.:;al?‘r::ﬂ:i;' syriaque raié d-q0$ls, quasls signifiant A la
2. Comp. Jo. 15,23 - 16,1.
3. HapdxAntog. IBN II1Am, 149 sq.
;. cf., 1‘)z.u" e.x., IeN Sa‘p, IV, 1, p. 55; Usd, 11, 237 sq.
met., S:Zil;iialt::eg; :;rtlzmjaﬁil;;z;b:; ::1:]111; azant.cllalvocation prophétique de Maho-
. e des idole 4
:if:letxl((‘);lll dpeirsonnelle,. n'lais. aussi aux influences des S;di:lls‘geier;ogus:::):gzn:nii:z:
hant (Jus ]:Rim\i;AigrllsvtIlalx:lsme, Manichéisme, Hellénisme). Sur les hanifs, ¢f. W.
paomy W .,F z; anfmad al .Meccq, Oxford 1953, pp. 162-4 ; TOR ANDRAE,
Mt N qq. ; F. ScHuLtESs, in Or. SL. Th. Néldeke, 1, 86 sqq. ; IBN Hisim
q9.). ’
6. I ¢ ; ;
i :éxiéS]: 1;, ;;o.lis,el.a... :29 sq. ; comp. Ag. 3, 14, olt Waraqa dit : ¢« C’est la Loi que
7. IBN Sa‘p, loc. cit., p. 105.
8. Ay. 15, 76.
9. Nom du djinn inspirateur attaché a un kdhin
10. Ien Sap, I, 1, p. 126 ; comp. p. 110, .
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A en é&tre alertés furent les habitants de TA’if; ils multiplierent les
sacrifices 4 leurs divinités, a tel point qu'ils commencérent 4 s’appauvrir.
Puis ils se consultérent et constatérent que les signes du ciel demeuraient
inchangés. Iblis leur dit alors: « C’est un événement qui eut lieu sur
terre ; faites venir pour moi une poignée de terre de chaque région ».
On lui en apportait ; il la flairait et la jetait jusqu’a ce qu’on lui pré-
sentat celle de Tihama ; il la sentit et dit: « C’est ici que se produisit
I'événement » (2).

Ce concert de prédictions, émanant de la nature tout entiére (?),
cette « bonne nouvelle » (%) qui se répandit aux quatre coins de I'hori-
zon, témoignent par leur esprit, leur forme et leur expression de la
conception que se faisait 1'Islam primitif de la prophétie et de ses inter-
médiaires : un esprit éloigné de toute préoccupation métaphysique et
psychologique, une forme peu soucieuse des réalités et foncierement
marquée par P'excés d’imagination, puis une expression qui ne craint
point d’étre trop simpliste, quoique souvent pleine de pittoresque.

Prophéte et devin

Une fois de plus, il nous a été donné de constater jusqu'a quel point
divination et prophétie se touchent, s’interpénétrent et se complétent.
A plusieurs moments le prophéte s’abaisse, devant nos yeux, au rang
d’un simple devin ou le devin se hausse au niveau du prophéte. Les
exemples de telles attitudes ne manquent pas dans le comportement
de Mahomet. Ayant rencontré le poéte Suwayd b. $4mit, lors du péle-
rinage 4 la Mekke, le Prophéte Yaborda et 'appela a I'Islam ; alors
Suwayd lui dit : « Peut-étre ce que tu as est-il pareil 4 ce que j'ai».
Le Prophéte lui demanda: « Qu'as-tu, toi? — Le rouleau (magalla)
de Lugmén » répondit-il, c’est-a-dire la Sagesse de Luqmén (*). Ma-

1. Ibid., p. 110,

2. Nous passons sur les diverses et multiples marques de révérence que les étres
inanimés manifestaient au passage du Prophéte (les arbres qui s’inclinent 4 son
passage, les nuages qui lui servent de parasol...), autant de sujets de miniatures
admirablement exécutées par des générations de musulmans, Nous passons éga-
lement sur les nombreux faits merveilleux apportés comme preuves de son pouveir
de prophéte sur la matire, telles les multiplications dulait et de la nourriture (IeN
Sa‘p, I, 1, p. 123 sqq.).

3. Mahomet disait de lui-méme : ¢ Je suis I'appel (da“wa) de mon pére Abraham
et la bonne nouvelle (busrd) de mon frére Jésus, fils de Marie » (TABARI, 12, 973).

4. Sur cette figure légendaire, les opinions sont fort divergentes. F. WiisTEN-
FELD, De scientiis et studiis Arabum ante Mohammedam el de Fabulis Lokmani,
Dissertation, Géttingen 1831, 32 sqq., I'identifie 4 Esope, alors que A. SPRENGER,
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homet lui dit: «C’est de la belle parole ; [moi], j’ai mieux. C’est un
qur’dn que Dieu me révéla comme voie et lumiére ». Puis le Prophéte
lui récita le Coran et 'appela a I'Islam, dont il n’avait pas été bien
loin ; et il reconnut la supériorité du Coran. De retour a Médine, il fut
tué par les Hazrag (%).

Ailleurs, Mahomet se présente 4 nous comme connaisseur du passé
secret et scrutateur de la conscience. S’adressant a “Adi b. Hatim, qui
était chrétien et qui I'avait fui, le Prophéte lui dit: « N’as-tu pas été
rakast (*)? — Si, répondit-il. — Ne prélevais-tu pas le quart du butin
4 ta tribu? — Si, répondit-il encore. — Mais, ajouta le Prophéte, cela
n’était pas permis dans ta religion. — Non, par Dieu », répondit ‘Adi
qui ajouta : «J’ai reconnu alors en lui un prophéte envoyé qui connait
ce qui est ignoré » (3).

D’autres fois, sa connaissance des choses cachées ressemble étrange-
ment a celle des kdhins. Une fois sa chamelle s’était égarée ; alors ses
compagnons partirent & sa recherche. Un juif s’étonne de ce qu’un
prophéte ignore une telle chose. Mahomet devine sa réflexion et dit
a son entourage : Un homme parmi vous pense ceci de moi ; allez donc
a tel endroit, vous la trouverez attachée & un arbre (4). Bien souvent,
le Prophéte se transforme en médecin, 4 la maniére du devin paien ().

Das Leben, 1, en appendice au ch. 1, y voit *HAyacai (Fih. 340 : al-Hasay), promo-
teur de la doctrine ébionite (sur ce dernier, cf. A. voN HARNACK, Christliche Paral-
lleen, op. cit.,, résumé et réfuté par Cl. Huarr, in JA 10e sér. 4/1904, 161-3). AL-
GAmiz, Fapr as-stiddn ‘ald l-biddn, in Tria Opuscula, éd. van Vloten, Leyde 1903,
p. 58, dit que Lugmaén fut un négre et rapporte de lui cette maxime : « Trois [hom-
mes] que tu ne reconnais qu’a I'occasion de trois [choses] : le sage face 4 la colére,
le courageux face 4 la peur et le frére face au besoin » (autres réf. in GAL S II, 65
sq.). Pour J. DERENBOURG, Fables de Logmdn le Sage, Berlin-Londres 1850, Luq-
mén est identique 4 Balaam ; il se fonde sur I'identité de sens de la racine arabe
1 g m et de la racine hébraique b I°. Sur Balaam, cf. infra, p. 157.
1. Cf. TaBari, I3, 1208 ; IeN Hifam, 285.

2. l"“’.’S’ Selon T‘A IV, 163 in fine, ar-rakdsiyya désigne une secte parmi les

chrétiens et les mandéens (gawm™ lahum din*"® bayna n-nasdrd wa-g-sdbi’in);
IBN AL-A‘RABf (cité ib.) en fait un qualificatif (na‘f) des chrétiens. Le sens du verbe
rakasa, « renverser, retourner quelque chose de maniére qu’il tourne le dos A ce
qui était en face» (cf. Cor. 4, 88,93), permet de rendre raktls? par « apostat s Il
s’agirait d’'une secte chrétienne dissidente.

3. Tamart, I3, 1710,

4. Isn Hi$im, 900.

5. Cf. plusieurs exemples in Usd, II, 258, 277; IV, 28, 400 (= II, 289, 300),
Toute une littérature, intitulée ¢« La médecine prophétique » (af-fibb an-nabawt)
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Citons-en un exemple typique : A la veille de la bataille de Haybar, le
Prophéte disait ;: « Je m’en vais donner le drapeau 4 un homme auquel
Dieu assurera le succés, un homme qui aime Dieu et son Envoyé et qui
est aimé par eux ». Durant toute la nuit, les gens se demandaient lequel
parmi eux serait choisi. Le Prophéte demanda “Ali b.Abi Talib ; on
lui répondit qu'il souffrait des yeux. Il le fit venir, lni cracha dans les
yeux et fit une invocation pour lui. Il guérit et porta le drapeau (}).
Ce ne fut pas pour rien que les Quraysites le soupconnaient de magie.
Dans une controverse entre eux sur la nature de son message, al-Walid
b. al-Mugira conclut: « L’opinion la plus proche [de la vérité] est de
dire qu'il est magicien (sdhir), qu'il apporte des paroles qui sont de la
magie, par suite desquelles il sépare ’homme de son pére, 'homme de
son frére, I’homme de son épouse et I'homme de sa tribu» (%),

Une femme, convertie 4 I'Islam, devint aveugle. Les polythéistes
lui disaient que c¢’était un chatiment d’al-Lat et d’al-"Uzzi ; elle disait
que ce n’était qu'une épreuve d’Alldh. Elle ne tarda pas & guérir. Les
Quraysites y virent quelque artifice magique de Muhammad (®); ils
croyaient, en outre, qu'a la maniére du kdhin paien, il était visité par
un ra’yy (#) qui s’emparait de lui. Un groupe de leurs chefs tenta de le
faire changer d’idée et lui proposa de le faire soigner a leurs frais, afin
qu’il en guérisse ou, du moins, qu’ils n’en soient pas blamés (5).

Cette réaction naturelle des polythéistes mekkois au message de Maho-
met et les attitudes équivoques de ce dernier, dans ses facons d’agir
et de recevoir la révélation, semblent donc confirmer ce que nous avons
amplement prouvé précédemment, & savoir l'existence, dans Pesp:it
des anciens Arabes et des premiers musulmans, d’une continuité entre
la divination et la prophétie. :

Dans le chapitre qui suit, nous allons nous employer & préciser la
silhouette fuyante du devin arabe, i travers les multiples aspects de
son role et sous les nombreuses dénominations qui Iui furent appliquées.
Mais, pour mieux le comprendre, il nous faudra, par la suite, le placer
dans son cadre cultuel, social et local.

est née en Islam, par suite de ces faits isolés dans la vie du Prophéte. Cf. infra,
p. 241 sqq.

1. Usd, IV, 28 ; comp. des cas semblables ibid., 185 et 195-6.

2. IeN Hi$AmM, 171 ; comp. 252 ; comp. ML 10, 35-36.

3. Ien Sa‘D, vim, 187.

4. Autre nom donné au djinn inspirateur.

5. IeN Hi$im, 188.

CHAPITRE TROISIEME

PERSONNEL DU CULTE ET DE LA DIVINATION
EN ARABIE

Culte et divination

L’absence d’un sacerdoce organisé dans 1’Arabie des vie-vire siécles,
telle que nous la connaissons d’aprés des traditions consignées par écrit
a I’époque postislamique (1), réduit le personnel du culte aux devins
pris au sens le plus large et dans toutes leurs spécialités. Nous parlons
de « culte » & propos de la divination, parce que les pratiques cultuelles
se réduisent également, dans cette Arabie appauvrie, aux pratiques
divinatoires. Ces derniéres sont, en effet, seules, mis & part les sacrifices
aux idoles, les rites du pélerinage et les superstitions, 4 manifester la
foi des Arabes dans les dieux, la crainte qu’ils éprouvaient  leur égard,

les espoirs qu’ils fondaient sur eux.

Diversilé des dénominations

Mais, pour préciser les figures de ce personnel divinatoire, un long
travail de classification s’impose. En effet, ce n’est pas sans raison
qu’al-Gahiz demande & celui qui prétend tout savoir: « Quelle diffé-
rence y a-t-il entre al-‘arrdf, al-kdhin, al-hdzi et al-matbii®» (3)?

1. Cf. supra,p. 12 sq. « L’Arabie (centrale)... ne posséde pas de caste sacerdotale.
Celle-ci se trouve suppléée par des hiérophantes, figurants d’ordre inférieur: de-
vins, augures, aruspices, desservants de sanctuaires. Aucune onction, aucune or-
dination sacramentelle n’étaient intervenues — comme dans les monothéismes
scripturaires — pour les séparer, les établir a part de la masse profane de leurs con-
tribules, dont ils continuaient & partager V’existence aventureuse» (LAMMENS, Culle
des Bétyles, 44). ¢Eine organisierte Hierokratie mit ausschliesslicher Berechtigung
gibt es nicht ; der Priester ist nicht Mitglied eines Collegiums » (WELLHAUSEN, Reste?,
130).

2. Tarbt‘, 140. Plus haut (p. 77), il demande méme : « Quelle différence sépare
la kihdna de la $a“bada », ¢t un peu plus loin (p. 94 sq¢.), il s’indigne de voir que 'on
donne aux devins le nom de magiciens :
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Aprés nous étre arrété un moment sur le kdhin, nous passerons en
revue tous les termes qualifiant les devins. La variété de ces noms in-
dique un haut degré de spécialisation et d’organisation de la divination
en Arabie préislamique (1). Cependant, ces désignations spéciales pou-
vaient avoir une portée générique, comme nous allons pouvoir le con-
stater par la suite. Ajoutons & cela la confusion créée par le cumul de
plusieurs fonctions que pratiquaient couramment les devins dans toute
I’aire sémitique (2). L’extension de cette situation dans le régime tribal
est aisément explicable ; en effet, I'unification des fonctions divinatoires
en une seule personne provenait souvent du caractére sommaire et
instable de la société nomade. Mais il ne faudra pas exclure le role
des capacités personnelles diverses, unies dans le méme individu, lequel
s'impose 4 son groupe social, en amenuisant le role des moins doués
que lui.

Kdhin

Le role le plus marquant dans la divination arabe est dévolu au
kdhin (®). Le nom de ce personnage a été I'objet de longues contro-
verses entre divers Orientalistes. Il appartient simultanément aux
fonds canaanéen, araméen et arabe. Compte tenu du fait que le voca-
bulaire religieux technique se transmettait sous sa forme primitive (*)
et que les Arabes, dans leurs migrations, ont assimilé un certain nombre
de termes cultuels, de rites et de pratiques (°), une identité premiére

ngl:-,u Yo el Ol Yo 8mmn oyl oS | s ,,,‘?J\‘A" H._g
o b el e Yo Sy A OF o0 Yo BRI cale Y
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1. Cf. E. O. JamMEs, The Nature and Function of Priesthood, Londres 1955, p.
93 sq.

2. ¢« Le cumul est chose courante dans le clergé assyrien s, écrit DHoRME dans
Quelques prétres assyriens d'aprés leur correspondance, in RHR 113/1936, p. 123.
11 est vrai que la vie nomade incline au cumul ; mais ce phénoméne ne saurait étre
exclusivement imputé aux conditions de la vie nomade, ainsi que ’affirme Dhorme
ib. pp. 34, 141 et 116/1937, p. 24 (position maintenue dans La religion des Héb-
reux nomades, p. 223), bien qu’il ait constaté Iui-méme dans la cité assyrienne
et bien que les catégories divinatoires cumulassent plusieurs fonctions dans IA-T
(¢f. HALDAR, Associalions, 137, 199 et passim).

3. P.@_sl.;,,l Sl C«;JI r"@'N’ nous dit Ienx HaLpin, I, 183/208.

4, Cf. WELLHAUSEN, Resle?, 141 sqq.
5. Th. NoLpEKE, Neue Beitrige zur semitischen Sprachwissenschaft, Strasbourg

1910, p. 36; GiNsBERG, in JBL 57/1938, p. 209, n. 3.
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a dii exister entre le kdhin arabe et le kohén canaanéen et araméen, sans
que I'on puisse parler de I'arabisation de ce dernier.

Chez les Sémites de I'Ouest, le terme désigne le prétre par excellence,
celui qui représente son groupe auprés de la divinité, se tenant debout
devant elle, accomplissant les actes du culte aux lieu et place du groupe
qu'il représente. Le caractére public et officiel de sa fonction semble
avoir rejeté dans I'ombre un sérieux concurrent, aussi hautement at-
testé que lui, surtout dans le monde araméen, le kdmirum de Tell el-
Amarna (Lettres, n° 1), le kumru des tablettes cappadociennes et le
kémer de la Bible et des inscriptions nord-sémitiques (*), qui semble
avoir été I'agent du culte privé et le desservant des chapelles particu-
liéres. L’Arabie centrale n’a pas connu le nom de ce personnage ; il est
seulement mentionné dans les textes relatifs aux Harraniens (%), 1l
est encore en usage dans les Eglises de langue syriaque (3).

Contre Noldeke qui affirme l'origine araméenne du mot kdhin (%),
A. Fischer le tient pour un ¢ altarabisches Erbwort» (!)). Mais il va

1. Sur ce terme ouest-sémitique, ¢f. J. LEwy, in ZA 38/1928, p. 243 sqq ; DHORME,
La religion des Hébreuxr nomades, 224 sqq. A I’dpoque des rois, ce nom désignait
les prétres des idoles (II Rois 23, 5; Osée 10, 5 ; Soph. 1, 4). Cf. également HALDAR,
Associations, 83 sq., 162. On le trouve au fém. (kumirfu) dans les récits des cam-
pagnes d’Esarhaddon (X, 1-17): ¢f. ANET, 301a.

2. Fih. 322 sqq. Pour I’Arabie du Sud., ¢f. Ryckmans, Noms propres, 1, 105;
LANDBERG, Les dialecles de U Arabie Méridionale 1T, 1, pp. 964-73 ; pour les Mi-
néens, c¢f. D. H. MiLLER, Sidarabische Allertiimer, Vienne 1899, pp. 27 et 29 (D-
hmr) ; sur hmr, nom propre, tamdéen, ¢f. VAN DEN BRANDEN, Les inscriptions tha-
moudéennes, 139 sq., et 335 sg. Pour les Sémites du Nord, c¢f. LipzBARSKI, Handbuch,
297 ; Cookg, Text-Book, 144 et 146 (néo-punique), 186 et 187, 196, 252 (araméen).

3. Ou pamré désigne le « prétre » concurremment avec kéhnd. La racine k mr
s’applique 4 un visage inconnu et sombre; ce qui indiquerait qu’ad l’origine, ce
prétre portait un masque quand il donnait V’oracle des dieux. ILa racine arabe
correspondante b m r (cf. notammment le substantif himdr, « voile ») appuie bien
cette étymologie. Pour les diverses étymologies données a ce nom, cf. réf. ap. HaL-
DAR, Associalions, 77 ; Ges.-BunL, 350.

4. Neue Beilrdge, op. cil.,, 36, n. 6.

5. EIl II, 669. Cette opinion n’est pas propre & A. Fischer ; en effet, D. NIELSEN,
Die altar. Mondreligion, 138, écrivait avant lui: ¢ Der hebridische Wort Kohen
ist formell und teilweise reell mit dem arabischen K#hin identisch, und wie schon
Wellhausen (Resle?, 143) gesehen hat, kann das arabische Wort nicht als hebriische
Entlehnung erklirt werden ; umgekehrt ist das hebriische Kohen ein echt ara-
bisches Wort ». Pour comble de confusion, GRAY, Sacrifice in the Old Testament,
Oxford 1925, p. 184, affirme l’origine hébraique du terme, d’ou il passa en ara-
méen.
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trés loin en déniant au kdhin tout caractére sacerdot?l,. (flu fait‘q;f'lz
n’était lié 4 aucun sanctuaire et qu’il exercait son activité tout a alt
librement. Noldeke réplique qu'«il est évident que ces perso‘m.les s:on'
prétres dans le plein sens du terme» (*). Néldeke parle du kdhin .serliu-
tique nanti de toutes les prérogatives sa(‘:erdotales, alors q.ufa Fisc ;,(1;
n’envisage que le kdhin tel qu’il apparai’; a travers'u.ne tradgl’on arj\ins
appauvrie, déformée et utilisée 4 des fins ap(’)logetlfp.les. eanmd ”
cette méme tradition conserve des traces d’un .verltable sacerdo
exercé par certains kdhins, demeurant au sanctuaire, parlant au xll‘om
de la divinité et issus des familles les plus nobles (). Nous aurons l'oc-
ion d’y revenir. ‘
ca;?:pré: Lagrange (%), suivi par Dhorme (’4),’ {cdhin ne doit gas étls'z
traduit par « devin»; car, c’est un terme generique ; il ne peut pas
confondre avec un type spécial de prétre. Nous par.tagc?ons cette ‘\’Ill.le,
a condition que la divination figure parmi les attributions (?u’ kad.m.
En effet, les noms des spécialités divinatoires que 1.101.15 aurons a’ eF:h }fr,
s’expliqueraient bien plus clairement si on les’tralt'aut comme épithétes
de kdhin. Ainsi, ce dernier terme serait un denomma?eur commun ou,
si I'on veut, une espéce d’idéogramme figurant 'effe(.:tlvement ou .sous;
entendu devant chacun des attributs de la divma.tlon (). Car, 1‘1 es
réellement difficile de préciser le role exact du kdhin par rapport a ces
i catégories.
dlﬁ:ﬁzscettegrestriction demeure bien loin des propos’d.e (.:e’s deuxhaéu-
teurs, lesquels, pour sauvegarder l'originalité et la} supériorité du ko ! n,
préférent donner & kdhin en guise d’équivalent het,)reu, le te‘rme q’o'sem.
Sous l'influence des LXX qui l'ont traduit par pav:ng, qo-ser'n _de51g.ni
la divination en général; alors que primitivement 11. ne dlfferalt. p0m.l
du kohén. Par suite de la spécialisation pro.gljesswe des qevms, .le
s’appliqua plus particuliérement 4 l'arbitrage divin par la bel(.)m?g;:;e
(Ez. 21,26), la nécromancie (I Sam. 28,8) et la rhabdomancie

1. ERE art. Arabs, I, 667.
2. WELLHAUSEN, Reste?, 131, 134, 1:3. "
. sur les religions sémitiques®, 218, ) -

2 f:l r:li;ion des lglébreua: nomades, 228 sq. L’auteur cite Jér, 27,.9 H 22, 80 ;rbflln
chée 3, 6-7 et 11. Ce dernier verset est & noter: «... seS: prétres enselgf:enDtplg o
salaire et ses prophetes exercent la divination pour de I’argent... » Il cite Dt ; ;1 ﬁn,
sans mentionner I'excellent article de W. R. Smith sur ce. verset, Notons,. »
que dans Is. 3, 2, le gosém fait partie de D'élite d.e la ris.atlon.

5. On lirait : (kdhin)-‘arrdf, (kdhin)-sddin, (kdhin)-ndsid, etc.
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4,12) (). Dans les sources syriaques, gésimé prit le sens de « devin »,
« diseur de vérité » (%),

Dans 'Hymne sur la destruction de la ville de Belkiir, Isaac d’An-
tioche (®) nous dit: «Erant ibi harioli (*), qui scientiam arcanorum
profitebantur, sed nunquam vaticinati sunt calamitatem per expugna-
tores venturam. Tyrannus autem ille, qui paganis hujus urbis praerat,
fiduciam suam in oraculis (°) posuerat, sed ira divina eum omnino ex-
terminavit. Etiam uxores eorum sacrificulae Iudibrio factae sunt in-
ter peregrinos, nec non virgines quae sacrabantur stuprum patiendo
in honorem Baaltis »,

Ainsi, chez les auteurs syriaques, ¢dsimé prend le sens d’oracle ; mais,
plus tard, quand mantique et magie se confondront, étant toutes les
deux de source paienne, le gésiimé sera classé parmi les sorciers et les
charmeurs (8).

Pour nous, le gosém représente un aspect partiel de la fonction du
kohén, lequel se scinda progressivement du corps divinatoire pour se
rattacher finalement au corps sacerdotal, au bout d’une longue évolu-
tion. Son réle correspond approximativement 4 celui du ‘arrdf, lequel, a
notre avis, est le meilleur équivalent du devin ).

En conséquence, nous pensons, avec E. O. James (®, que le kdhin
avait essentiellement le méme office que le kohén canaanite et, avec
J. Wellhausen (%), que le kohén n’était pas uniquement sacrificateur et
que le kdhin n’était pas uniquement devin ; I'un et Pautre dispensaient
les oracles dans les sanctuaires (1), La différenciation entre ces deux
personnages s’est faite par suite d’une évolution sociale faisant des

1. Cf. W. R. Smrtn, in J. of Ph. 13/1885, 273 sqq. ; T. WiTTON Davires,

Magic,
Divin. and Demonology, op. cil., 78.

2. Q%sdm = CJG‘G ot gasmtls = 5145 (cf. QIrp&ut, Lubdb II, 4428), Pour
pPlus de détails, cf. Semilica 8/1958, 72-73.

3. Opera Omnia, éd. et trad. G. BIkELL, I, 212-3.

4. Q6samé.

5. Qésmé,

6. W. R. SmrtH, loc. cil., 281 sqq.

7. Cf. infra, p. 113 sq.

8. The Nalure and Function of Priesthood, op. cit., 93,
9. Reste?, 143.

10,

Cf. I Sam. 6, 2, ot kéhanim et gdsemim sont étroitement lids (chez les Philis-
tins). Au sujet du kohén, A. Fischer écrit : « ist zwar allem Anschein nach auch
einmal Walrsager gewesen, erscheint aber spiter nur noch als Orakelteiler, und
vor allem als Opferspender und Tora-Lehrer » (ED, 11, 669).
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fils d’Isaac un peuple sédentaire, avec un culte bien organisé et un sa-
cerdoce hiérarchisé, alors que les fils d’Ismaél persistérent, jusqu’a l'a-
venement de I'Islam et méme au-dela, dans un nomadisme pivotant
autour de quelques cités caravaniéres et d’un nombre réduit de sanc-

tuaires.
Ainsi, de Ras Shamra-Ugarit, aux x1ve-xime siécles, ou 'on trouve

la plus ancienne mention du k h n (), jusquaux cités du Higaz, aux
vie-yire siécles (2), il y aurait eu une continuité dans la fonction et les
prérogatives de ce personnage qui s'adaptait aux formes de culte éta-
blies par une civilisation en marche, sans jamais se départir des carac-
téristiques primitives de sa fonction.

En Assyro-Babylonie, k h n, déclaré par W. R. Smith ¢ terme du sé-
mitique commun » }), ne figure pas parmi les nombreuses dénomina-
tions des membres du corps sacerdotal (), en dépit de I'existence en
accadien du verbe kdnu (pour kahani), avec le sens de « s'incliner de-

vant », « s’humilier » (%).
Le type de prétre-devin assyro-babylonien auquel pourrait étre assi-
milé le kdhin arabe, semble étre le bdrii, en raison de la multiplicité

1. DuorME, La religion des Hébreux nomades, 224.

9. Pour ne pas parler de sa permanente survivance dans le Judaisme et dans
les Yiglises chrétiennes de langue syriaque ou arabe, ot il n’a gardé que I'aspect
cultuel et social de sa fonction. Toutefois, n’oublions pas qu’au Moyen Age, prétres
et moines étaient censés posséder le don de la divination et on les consultait, comme
on aurait consulté les devins d’autrefois. Le moine Bahira aurait reconnu la pro-
phétie dans le jeune Mahomet (IsN Hiim, 115; cf. 119). Lalégende de Salmén al-
Farist, avec ses déplacements chez les ascétes chrétiens (Isn Hisin, 136 sqq. ; IBN
SAa‘p, IV, 1, p. 53 sqq), est trés instructive a cet égard. On peut voir également
le réle indicateur attribué¢ aux moines dans la fondation de certaines villes musul-
manes, comme W4isit par al-Haggﬁg (TaBAri 112, 1126), Bagdad par al-MansOr
(YAqUr, I, 681, sq.; TABARL, 111, 276 ; le méme fait est rapporté ib., 372, au su-
jet d’ar-Rafiqa, en territoire byzantin ; comp. p. 277 et IBN AL-ATiR, V. 436 sq.).
Citons, enfin, un passage d’Ibn Ishaq qui met sur le méme pied d’égalité le habr des
juifs, le rdhib des chrétiens et le kdhin des Arabes (IBN Hisam, 129):

WL g o U ate J§ eede Al Jowy ol 148ad
Mais, partout, la précognition, attribuée aux moines, se fonde sur leurs livres saints.
3. The Prophets of Israel and their Place in History to the close of the §th Cen-
tury b. C. With introd. and additional notes by T. K. Cheyne, Londres 1902, 390.
4. Appelé kini§tu (HaLpAR, Associalions, 40); son équivalent syriaque knasté
(ar. kanisa) désigne le lieu de culte, la communauté des fideles, puis 'Eglise dans
son ensemble, )
5, DHORME, op. cil., 224,
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de ses fonctions oli prédomine I'aspect oraculaire. D’aprés les expres-
sions qui désignent sa charge (%), il pronongait les oracles, pratiquait la
divination, décidait de I’avenir, prenait des décisions, rendait des ver-
dicts (amdia $akdnu), pronongait des jugements, observait les omens ;
tout cela par voie de divination (ina biri) ; sa fonction est qualifiée d(;
« mystérieuse » (piri§tu, nigirlu).

Le $d’ilu semble avoir assumé les mémes fonctions que le bdrsi; il
aurait été particuliérement versé dans I'interprétation des songes
(padaru $utta) (?). L’oniromancie et I'incubation constituaient les pré-
rogatives essentielles du $abru (). Quant au mahhd, il se distinguait
par la vision extatique, sans toutefois dédaigner les autres techniques
divinatoires (*). Le zammeru et le kali étaient musiciens du temple ;
ils avaient pour réle d’« apaiser » par leurs chants « le cceur des dieux »j
Le kalt: intervenait dans les rites ayant pour objet de neutraliser les
effets défavorables des omens et prenait part aux rites de divina-
tion (5).

Tous ces prétres-devins exercaient plusieurs techniques divinatoires
4 la fois; d’olt I'impossibilité d’établir des équivalences précises entre
le-s membres des corps divinatoires assyro-babylonien et arabe. Tech-
niques oraculaires et techniques extatiques s'unissaient dans la méme
personne, L’activité du kdhin arabe ne se limitait pas a 1’observation
des omens ; au dire de H. S. Nyberg, il était a I'origine un extatique :
« I'(dhin ist das hebriische Kdéhén, bedeutet aber nicht wie dieses nur
Priester, sondern wesentlich den primitiven Ekstatiker und Propheten
der natiirlich haiifig Priester war » (8).

1. Réunies ap. HALDAR, Associations, 1 sqq.

. 2. Ibid., 13 sqq. Dans une lettre de Tell el-Amarna (n° 38), il est ¢ questionneur
’aigles ».

3. HaLDAR, op. cil., 17 sqq.

4. Ibid., 21 sqq. Le souffle oraculaire qui V'inspirait, s’appelait zagiqu (ib., 24).
Ce personnage semble avoir été Pancétre du prophéte sémitique.
. 5. Ibid., 40 sq. Ne pourait-on pas considérer le gawwd! qui joue, encore de nos
jours, un réle considérable dans les fétes populaires, les mariages et les funérailles
comme I’héritier de cet antique kalii? ,

6. Bemerkungen zum « Buch der Gét [ ]
o 108 dlzenbilder » von Ibn al-Kalbi, p. 357 ; cf. infra,
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Kdhina

En raison de « leur organisation nerveuse, plus facilement excitable » (*)
les femmes atteignaient ’état d’extase et devaient, de ce fait, jouer
un réle important dans le culte sémitique ().

La tradition conserva les noms d'un grand nombre de femmes ayant
pratiqué la divination. A ce propos, Procope (m. vers 562) va jusqu'a
écrire : « Il est interdit, chez les Maures, aux hommes de prédire I’avenir ;
mais certaines femmes, aprés avoir accompli des rites sacrés, inspirées
par esprit (divin), prophétisent ’avenir, ni plus ni moins que les an-
ciens oracles » (3).

Du role prédominant de la femme dans le gouvernement des tribus
arabes, attesté dans les textes cunéiformes depuis le régne de Tiglath-
Pileser III (744-727) jusqua Assurbanipal (668-633) et peut-étre méme
jusqu’a Nabonide (555-539) (%), on me peut tirer rien de positif pour
notre sujet, en raison de la bri¢veté des données, lesquelles se limitent
3 la mention des noms des reines arabes s’acquittant d’un tribut envers
les rois assyriens, Mais le simple fait qu'une femme ait présidé aux
destinées d’une tribu ou confédération de tribus laisse supposer qu’elle
disposait des dons et prérogatives qu'un chef était censé posséder, y
compris la faculté de prévoir I'avenir par le moyen de la divination (°).
Le role de la kdhina dans les guerres arabes ne manque pas de conférer
4 une telle supposition une certaine vraisemblance (%). Lammens dé-

1. A. L. F. Maury, La Magie el I’Aslrologie dans I’ Antiquité et au Moyen Age,
Paris 1860, p. 14.

2. Sur le réle de la femme dans le culte hébreu, ¢f. PERITZ, Woman in the Ancient
Hebrew Cult, in JBL 17/1898, p. 111 sqq.; sur son réle dans les religions arabes,
¢f. LaMMENS, Le culte des Bélyles, 47-51. Sur la femme arabe, en général, ¢/. A. PERRON,
Femmes arabes avant et depuis UIslam, Paris-Alger 1858 ; M. Fanmy, La condition
de la femme dans la tradition et Uévolution de I'Islamisme, Paris 1913 ; An. Mu-
HAMMAD AL-HUF], al-Mar’a ft l-‘asr al-gdhili, Le Caire 1956. )

" 8. De bello Vandalico, 11, 8.

4, Cf. N. ApBor, Pre-Islamic Arab Queens, in AJSL 58/1941, pp.1-22; J. LeEwy,
in HUCA 19/1943, p. 420 sq.

5. La thése du matriarcat chez les Arabes, soutenue notamment par WILEKEN,
Das Matriarchat bei den Allen Arabern, Leipzig 1884, et par W. R. Smitn, Kin-
schip, passim, malgré tous les sérieux indices qu’elle fournit, est loin de s’imposer ;
¢f. la derniére mise au point faite par RoBeRT F. SPENCER, The Arabian Malriar-
chate : an Old Conltroversy, in Southwestern Journal of Anthropology, 7/1952, pp.
478-502.

6. L’une de ces reines du désert portait le nom de Zaqiqa (c¢f. R. DEVREESSE, Le
Palriarcal d'Antioche depuis la paix de U'Eglise jusqu'a la conquéle arabe, Paris
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montre ce role par de nombreuses citations recueillies dans la tradition
arabe ().

De P'expression bandt fdrig, devenue probablement un nom propre
deux explications peuvent étre données, I'une d’ordre cultuel faisanfz
de ces (Filles de I'Etoile du Matin» une espéce de ¢ congr;’,gation »
attachée au sanctuaire d’al-Lat (%); lautre, de caractére divinatoire
indiquant la fonction qu’exercaient les kdhinas, a la téte de l’armée’
supputant les chances de succés a I'aide de divers procédés divinatoires’
ol pI:édominait la cléromancie. Sur un champ de bataille, la litho:
mancie devait étre le procédé le plus expéditif; ce qui justifierait le
nom qui leur a été donné (3).

Cette derniére explication a le mérite de la clarté et de la spontanéi-
té (%) ; elle s’insére mieux dans le contexte religieux de I'Arabie, oil le role
cultuel de la femme est bien moins attesté que son roéle divinatoire
Cette constatation nous semble valable pour I'ensemble de Iaire sémiti-'
que.

En effet, les exemples que nous avons pu recueillir dans la littérature
traditionnelle insistent sur les prérogatives divinatoires de la kdhina
appelée parfois rabbat bayt (%), c’est-a-dire détentrice d’un oracle : car,
comme nous le verrons plus loin, le bétyle, rendu par bayt, ne con’servé
en Arabie que sa fonction oraculaire (®). En rapport avec l'oracle, les
kdhinas « possédaient le secret des formules mystérieuses du sag", Q)
auxquelles on attribuait le redoutable pouvoir d’ensorceler les armes’
d’'immobiliser les mouvements de I'ennemi, de ’envofiter au besoin » (8)’

A la téte des tribus huza‘ites, fuyant la rupture du barrage de Ma’rib,.

1944, 245 sqq.) ; or, ce nom qui indiquait, au mase., le souffle oraculaire de l'in-
spiré, est également attesté comme nom de devin (HALDAR, Associations 24)

1. Culte des Bétyles, 114, enrichi par HALDAR, op. cit., 191 sq. ’ .

2. Cf. réf. ap. HALDAR, op. cil., 191 : Banit Tariq al-LAtt. Dans T ‘A X, 49, 1
29, Banit Tériq est expliqué par s filles des rois ». A noter que le mu’addiI; de’l .
prophétesse Sagih s’appelait Ganba b. Tariq (T*A I, 1, 205, 1. 14). - :

3. D'aprés IBN Duravp, 277, {driq et _l.arq indiquent la fonction de la kdhina qui
lance les cailloux ; cf. infra, p. 195 sq. ?

4. En effet, c’est dans I’adjectif al-laft (Ag. 11, 126, 1. 11) que réside Vintérat
de la' premiére explication ; or, cet adjectif (qui peut é&tre un pronom relatif) ne
zc(;:.ls;_l;::[, f:’s Il;;x'e ;:_);née claire des textes, mais une reconstitution spéculative

5. Cf. Asl Diwlp, Sunan I, 195, 1. 15; Usd, V. 17, 1. 4.

6. Cf. infra, p. 132 sqq.

7. Cf. infra, p. 151 sqq.

8. LaMMENSs, Culle des Bélyles, 50,
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annoncée par divers présages, Tarifa indique la direction de la Mekke
grice 4 un oracle qu’elle regut du «Dieu de tous les peuples, Arabes
et non Arabes» (1), et 4 la suite du sacrifice d’un chameau (3.

Une kdhina des Iyad annonce en saf® a ses contribules leur victoire
sur les Persans, dans une bataille sur les bords de 'Euphrate. Le signe
de cette victoire résidait dans la capture par les Persans d’un tout
jeune lIyédite ou d’'un tout vieux (®).

Al-Gaytala, kdhina des Banfl Sahm, annon¢a, par deux oracles suc-
cessifs les grandes batailles de Badr et Uhud. Son djinn inspirateur
(sdhibuhd) « s’abattait sous elle» () et lui communiquait la formule
oraculaire (5). -

Une kdhina des Bani Ganm, fraction de tribu des Hadas, avertit son
groupe par un oracle de I'arrivée de I'armée du Prophéte, lors du
butin de Mu’ta ; le groupe lui obéit alors et se sépara des Lahm (5).

Mais les activités de la kdhina ne se limitaient pas aux cas de guerre
ou d’invasion. Tout comme le kdhin, elle pouvait intervenir dans tout
genre de conflit nécessitant le recours 4 un arbitre.

Un oracle, prononcé par une kdhina, interdisait I’entrée a la Mekke,
pour une durée de dix ans, au dernier gardien gurhumite de la Ka‘ba,
al-Harit b. “Amir, pour avoir volé le trésor de ce sanctuaire (7).

Dans le conflit qui aurait opposé ‘Abd al-Muttalib et Quray$ au sujet
du puits de Zamzam, on décida de recourir a I'arbitrage de « kdhina®
Sa‘d Hudaym» qui était a Mu‘4n, dans les hauts plateaux syriens
(asrdf a$-Sdm). Mais, en route, la chamelle de ‘Abd al-Muttalib fit
jaillir de I’eau sous ses pieds ; la caravane assoiffée y vit un signe divin

1. Les oracles arabes conservés dans la tradition islamique portent générale-
ment en eux-mémes les critéres de leur inauthenticité ; néanmoins, ils témoignent
de Pesprit et de la forme dans lesquels devaient se présenter les oracles authenti-
ques ; car, méme si ce ne sont que des ¢ pastiches plus ou moins réussis », comme
le dit R. Bracuire (Le Coran L Introduction, Paris 1947, p. 178, n. 248), il faut
reconnaitre qu’un pastiche tend & se rapprocher le plus possible de son modéle.
Cf. infra, p. 158 sq.

2. Ag. 13, 109 sq., YAqur, IV, 384 (ou on lit Turayfa).

3. Ag. 20, 23 sg. La bataille fut tellement A 'avantage d’Iyad que les corps des
soldats persans tués formaient un grand tas. Le nom d’un couvent des environs
en aurait conservé le souvenir : Dayr al-GamAgim,

4. lgxd ,a"g‘il.

5. IsNn HisAm, 133.

6. Ibid., 797 ; TaBAR, I8, 1617.
7. TABARY, 18, 1135.
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en faveur de la légitimité des prétentions de ‘Abd al-Muftalib sur le
puits sacré (%).

Suwayd as-Samit, appelé 'homme « parfait » (%) par ses contribules, «en
raison de sa patience, de la sagesse de sa poésie et de la noblesse de sa
généalogie », eut recours a4 une kdhina pour se faire adjuger un pari
sur mille chamelles qu’il venait de gagner contre un homme des Bani
Sulaym. Il lui fallut user de violence pour faire exécuter le jugement
oraculaire (3).

Un dernier exemple nous convaincra du caractére universel de I'ac-
tivité de la kdhina : Les trois derniers jours de février et les quatre
premiers jours de mars, appelés «les jours de la vieille», ayydm al-
‘ajiiz, devraient leur nom a une kdhina arabe trés 4gée qui avait pré-
venu sa tribu d’un froid glacial qui allait sévir a la fin de I’hiver et dont
les suites seraient trés graves pour le bétail. Faisant fi de son avertisse-
ment, les gens de la tribu tondirent les moutons, tout assurés dela venue
du printemps; mais, voici qu'un froid glacial vient détruire cultures
et troupeaux (%).

La littérature de 1'Islam primitif est pleine de récits relatifs a4 des
kdhinas (°) et 4 des kdhins arabes. Parmi les premicres, une de celles
dont la lfégende est la plus répandue est T(Z)arifa (%), et, parmi les
derniers, Siqq et Satth, “Amran b. ‘Amir Muzayqiya, Harita, Guhay—

1. IeN Hi$imMm, 92 sg.; IeN Sa'p, I, 1, p. 49 sq.

2. Al-kdmil ; cf. Iy Hi$Am, 284 ; Usd, II, 378. Sur le sens de ce terme, cf. Ag.
2, 169 et Ien SA‘p, III, 2, p. 91 (comp. pp. 136, 142, 148).

3. Ien Hi$im, 284.

4, Qazwint, I, 77.

5. Nous n’en avons choisi que quelques exemples susceptibles d’illustrer le réle
de la femme dans la divination arabe. Un texte de la légende d’az-Zabb4 (s’agit-il
de Zénobie, m. en 274, appelée Bat Zabbai dans deux inscriptions honorifiques
palmyréniennes ? — cf. CIS 3946-7 et D. SCHLUMBERGER, La Palmyréne du Nord-
Ouest, 151), fait état de la présence d’une kdhina 4 la cour, attachée a la personne

de la reine: la ! o ) dak Il el 3t <K’y (Tasant, I2, 762h;

sur cette légende, cf. ib. 760 sqq.; Ag. 14, 73 sqq.). On trouvera ap. LAMMENS
Culle des Bétyles, 47 sqq. et passim, de nombreuses réf. 4 des kdhinas. Signalons’
enfin, qu’une femme pouvait étre sddina ou gardienne du temple ; le fait est rare,
m'flis il est attesté par AsG DAwlp, Sunan, I, p. 195, 1. 5; Usd, V, 17, 1, 4:
Ag. 19, 79, contrairement 4 PERrrTz, in JBL 17/1898, p. 116, qui affirme n’avoil"
rencontré aucun exemple de femme-sddina.

6. Mas‘dpi, III, 352; plus loin, parlant de ‘Amrdn b. ‘Amir Muzayqiyi al-
Kahin, frére du roi yéménite, & ’époque du Sayl al-‘Arim, Mas‘Qdi le qualifie de
‘dgir (p. 386) ou ‘agim (p. 378), ¢ stérile », S’agit-il d’une stérilité naturelle ou
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le prétre-roi (¥), Salama b. Abi Hayya (3?, th.:\y—
des Aws, a4 I’époque de Yinvasion
-Kalbi, «appelé al-Kahin pour Ia
b. al-Gu‘ayd (¢), surnommé al-

na (%), Gadima al-Abras, eT
ha b. al-Gulah, un notable yatribite
de Tubba® (), Zuhayr b. Ganéb al
justesse de ses prévisions » (), “Amr

Afkal (7).

. R R te-
bien d’une marque sacerdotale ou magico-divinatoire (célibat ou castration) ? Tou
ien L m , b
tois, est dit stérile 'homme qui n'a pas d’enfants mailes

1. Ibid.

. oode ) <
9. Premier Toi de QudA‘a, dont TABARI, 12, 750 sqq., dit: L,,_, i¢ o Ok<

skl OUsall Oy B Ozl lo) Jlr cree 42 »;Gfl”
. ; - . ; (var. moins probable :
3 el L}; kee BCeind 9 L@; M OK} 9 e (VAT

s ay). Comp. Ag. 14,73 sqq.; IeN AL-ATIR, ], 245-51 ;

"l ‘uyiin fi Sarh risdlat Ibn Zayddn, ap. RASMUSSEN, Additamentum ad Historiam
al-‘uyit ¢

Arabum anle Islamismum (Hauniae, 1821), pp. 2-4. ‘ ;
3. aL-GAntz, Baydn, éd. du Caire 1893-5, I, 136: ),,_u . gf | o | };

4. Ag. 13, 120: .,J\KJ J\J..l 4,;1_,_3 UT‘L\ o bl des Ol (.JLU_ OK

5 L o Y oy Ay e d ol Y OF Y 4l
5 .:1 21, 99: A.\T) doea) 3 comp. Ien AL-ATiR, I, 366. Apl HATIM As-SI-
. Ag. 21, 991 Ay

Isn NusAira, Sarh

t bien en relief la personnalité de ce kdhin et énumére les fonctions qu'il

T GOLDZIHER, in Abhandlungen, II, 25):

cumulait (K. al-mu‘ammarin, éd. I .
bodles e & ek’ Jls 4 1g s Lf-ua.e. ut,a oK
« el ¢ by ¢ Aagh dw OF ¢ ALy dal e oné @ u"*"‘
¢ Gyd oLyl 4 d Il (M) ¢ S0 JI P”"”

(Sjt’-’ . . ol -
) sandly wdl Ay Ayl o6 OK9 « O Slydly ¢ augd

e
6. Aj. 15, 16 (r b wges oM N3 dn po m.l,u,[igg
g Je sbes el Jal s b ‘O&..QK Ll
el ol 4l 3 fgpmow ol O ozl gl .Jf.u . C"“‘l!
:{'JZJ\ by JJY\ Jal A& Lf-'"‘!‘ RIS WS KY) ¢ JAl d

Cadn ob b AT el et

7. Cf. Nagd’id Garir wa-1-Farazdag, éd, Bevan, pp. 154, 155 ; Isn DURAYD, 197.
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Ce surnom vaut que I'on s’y arréte. Terme cultuel ancien, d’origine
sumérienne (%), il jouit d’une large diffusion dans le monde sémitique.
En effet, 'accadien apkallu se retrouve, sous la forme afkal ou apkal
en lihyanite (2), en palmyrénien (%), en nabatéen (*), dans les inscrip-
tions sinaitiques (°), en minéen (%) et, enfin, en arabe (%), ou il est
attesté comme titre et comme substantif signifiant « tremblement,
tressai lement » (8).

Quelle signification avait ce titre? J. Février le définit en ces termes :
«Une personne attachée & un monument religieux et un « augure »
ou un magicien se servant, a l'occasion, de son art. La réunion de ces
deux qualités, ajoute-t-il, n'a rien d’étonnant dans le monde sémi-
tique » (®). ’

Les matériaux arabes, réunis sur ce terme, attestent bien cette dé-
finition et semblent méme la dépasser. Il faudra cependant admettre

1. BezoLp, Babyl.-Assy. Glossar, 54.

2, Comme titre porté par le prétre de Wadd 4 el-‘Ela (Dedan) : Dussaup, Pé-
nélration, 132 ; Ryckmans, in BSOAS 14/1952, p. 1.

3. 'PKL: gardien (?), augure (FEVRIER, La religion des Palmyréniens, 170). Re-
levons P« apkal de la source sacrée » (Aphca) qui pourrait avoir été le gardien ou
le porte-parole de l'oracle.

4. Dans CIS II, 198, il désigne le personnage auquel doit &tre versée une amende
en cas de violalion de la sépulture. De I'avis de J. CANTINEAU, Le Nabatéen, 2, 66,
¢ En nabatéen, il s’agit sGrement d’un sacerdoce trés important o,

5. Sous la forme intervertie *’KPL (cf. CIS II, 969, 2178, 2660, ete.). Sur afkal
et sur “Amr b. al-Gu‘ayd, c¢f. B. Moritz, Der Sinaikult in heidnischer Zeit, 27 sq.

6. Cf. F. HowmmeL, Sidarabische Chrestomathie (mindo-sabiische Grammatik-
Bibliographie mindische Inschriften nebst Glossar), Munich 1893, p. 113 ; en sud-
arabe, c¢f. E. OSIANDER, Zur himjarischen Allertumskunde, in ZDMG 19/1865, p.
291 sq. ; B. Morrrz, in Oriental studies published in commemoration of the fortieth
anniversary (1883-1923) of Paul Haupl..,, Baltimore 1926, p. 206.

7. Cf. les nombreuses réf. recueillies par LamMmEens, Culle des Bétyles, 45,

8. IeN DurAYD, 107: d2dig sdsy (sl ﬁ‘jolﬁl?ﬂ.’js?w dﬁ\” H
Mas‘iint, V, 285 : 'o'JJ—J_, LK" ol ; T°A VIII, 65, ot al-afkal est rendu par :

a) uj_Ll_, _stl o Q_}f_‘ 3-&9).”, b) le geai (a$-§igirrdg), oiseau de mau-
vals présage qui inspirait crainte et tremblement a ceux qui le rencontraient, c¢) sur-
nom d’Al-Afwah al-Awdi, le podte, en raison d’un tremblement qui Paffectait,
d) nom d’une fraction de tribu arabe dont les membres sont dits al-afdkil, e) nom
de lieu. CLERMONT-GANNEAU, Recueil d’Archéologie Orientale, VII, 32, en rap-
proche kdfil al-haykal, « gardien du sanctuaire s, ap. Mas0pi, I, 94 (comp. T A
VIII, 99, 1. 22 sq., o0 kdfil désigne le dévot) et iktafala, ¢« avoir soin» Le terme
est appliqué par Mas“0di A Aaron, frére de Moise, et précisé par gayyim az-zamdn.
9. La religion des Palmyréniens, 171,
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que le rattachement 4 un monument religieux, en milieu nomade,
trouve son équivalence dans le fait de présider aux destinées de la
tribu. Une telle équivalence trouve sa justification dans I’énumération
des prérogatives de Zuhayr b. Cianab, lequel, comme sayyid de sa tribu
et comme hdzi, détenait le privilége du bayt. En conférant ces mémes
prérogatives a “Amr b. al-Gu‘ayd, «le sayyid des Rabi‘a » (1), on ob-
tiendrait le portrait du afkal sémitique.

L’arabe semble inclure de plus, dans ce portrait, 'aspect extatique ;
et, si ce titre n’est pas donné a tous les kdhins, c’est peut-étre parce
qu'il comportait une telle nuance. Mais il faudra y voir surtout une
influence des cultes de I'Arabie du Nord.

Spécialisation de certaines tribus

En étudiant plus loin les noms et attributions du kdhin, nous revien-
drons sur certains noms propres mentionnes ci-dessus. Bien entendu,
notre énumération n’est point exhaustive (?) ; nombreux étaient les
kéhins dans les tribus arabes, ou une certaine spécialisation est appa-
rue. En effet, selon al-Mas‘ddi, «la kihdna appartenait aux Qays,
le zagr, aux Asad, la ‘iydfa aux Mudlig et a quelques fractions de Mudar
b. Nizar b. Ma‘add ...». En général, « ceux qui habitent aux bords de
leau (ahl al-md’), sont plus aptes a la kihdna (akhan) ; ceux qui habi-
tent les basses plaines (al-barr al-fd’ig), sont plus aptes 4 la giydfa ... ;
alors que les habitants des montagnes, des déserts et des plaines au
sol mou et rougeétre (ad-dahds) sont plus aptes au zagr et & la “iydfa» ().

Le méme Mas‘adi revendique pour les Arabes la prééminence en
matiére de divination. « Si la kihdna, dit-il, se trouve ailleurs que chez
les Arabes, la ‘iydfa, le zagr, le tafd’ul et le tafayyur ne se rencontrent

1, Ien Durayp, 197 ; Pauteur ajoute : s gy A.J‘ C.'J)La.j gu 13 (JK)
wlnd Ao AJJ o,lm"‘ i

9. Dans une lettre 2 Boissier, publiée dans Mantique, 53, le P, Anastase nomme
plusieurs kdhins arabes : Taym al-Lat, des Ban Lihb qui ont fourni aux Arabes leurs
meilleurs devins ; Mihr, en Iraq ; Hisl b, <Amir b. ‘Umayra, au Yémen ; Abt Du’ayb
al-Hudali ; Gabir b. “Amr al-Mazint ; Gundub b. al-“Anbarb, ‘Amr b. Tamim ; Murra
al-Asdl ; ete. Surladivination et les devins, on trouvera les cas classiques ap. FREY-
tae, Einleitung, 156-159 ; ALfst, Bultyg, 111, 275 sqq.

3. Mas‘Gpt, III, 341, 342, 344. Selon le ComTE DE LANDBERG, La Langue arabe
¢t ses dialectes (Communication au XIVe Congrés Intern. des Orientalistes 4 Alger,
Leyde 1905), p. 70, les Matarifa, partie des Hudayl, entre TA’if et Mekke, parlent
encore la langue classique... Ce sont, au dire des Hijazites, des kahana, diseurs
de bonne aventure et astrologues. Le Chérif de la Mekke les consulte.
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que chez eux, dans la plupart des choses. Cette aptitude n’appartient
pas A tous les Arabes, mais seulement a des individus d’entre eux, doués
de sagacité (fatin) et d’intuitions justes (mufadarrib az-zann). Et si
I'on rencontre cette faculté chez al-Ifrang et les peuples de méme
race de leurs régions, il est possible que cela ait été hérité des Arabes
et appris d’eux dans les temps anciens ; car les Arabes se sont déplacés
dans les pays ... ; peut-étre aussices peuples ont-ils appris ces pratiques,
aprés 'avénement de 1'Islam, de leurs voisins, les Arabes d’Espagne ...
11 est cependant possible que Dieu ait favorisé (hassa) d’autres peuples
que les Arabes de ce don ..., telles la géomancie (wugid an-nuqaf) et
la scapulomancie (an-nazar fi l-katif) chez les Berbéres ... » (}). .

Un texte du Ps.-Géhiz (2) confirme le précédent et donne aux Arabes
une certaine primauté dans la matiére. Aprés avoir noté que tous les
peuples ont eu des coutumes (fasdrif) relatives aux pronostics de toutes
sortes (%), 'auteur constate que ¢les Arabes sont les plus enclins aux
présages ; ils se livrent aux illusions et a de fausses déductions. Cela
est mentionné dans leurs vers, leur zagr et leurs proverbes. Ils pré-
tendent, entre autres, que les djinns et les ogres leur apparaissent et que
les premiers les informent des choses futures, par des vers qu’ils voient,
entendent et comprennent d’eux ; ils en tirent donc leur connaissance
et parviennent 4 dire vrai [dans l'interprétation] du zagr, des cris des
oiseaux, de la rencontre des bétes féroces, passant de droite & gauche,
de gauche a droite, de face ou de derriére (%), de la rencontre du serpent,
de la vipére, du ver[de terre] et des insectes, du croassement du corbeau,
du roucoulement des pigeons, du sifflement des djinns, du bruit des
cailloux, du murmure de ’eau, de I'écoulement des eaux de pluie, de
I'observation des nuages, comme [dans l'art] de se faire guider par les
astres et de connaitre les conditions atmosphériques, les pluies, I'éclair
et toutes autres choses semblables qui ne sont connues que des Ara-
bes » (%),

. III, 334 sqq.
. ‘Irdfa, 3.

Bl,adle aslly _aklly il dulyally Josedle
. PJUJ‘} c\.)l:-l-b C)L:’”) CSL‘“”' Cf. infra, p. 440 sqq.
Olgni¥ly Ll "y ., Liesdl 36Dy _nbell ches 25 L
Gaos OBl Ciyses ‘aL_-Ll ey ol Clmo) elyadly a5l
r_,.a'-.”_g ul’r.w.” LA‘ )2.3.”) d_,.um” r}ob_g oLl' ﬁ):L} L;,a.;-|
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De ces deux textes découle une double conclusion : Les Arabes pra-
tiquaient la divination intuitive (kihdna), sans qu’elle leur fat propre;
tandis qu’ils passaient pour maitres incontestés dans la divination in-
ductive, avec le long cortége de présages qu'elle comporte.

Cette conclusion est confirmée par des textesde I’ Antiquité classique.
En effet, Cicéron insiste sur le fait que les Arabes obéissent de préférence
aux signes qui leur viennent des oiseaux (1) et I'historien alexandrin
Appien (début du me siécle ap. J.-C.), auteur d’un fragment intitulé
Hepl *Agdfwr pavrelas (?), dit que les Arabes sont des Ggnoxevtixol,
«respectueux des pratiques religieuses», et des pavrixol « aptes & la
divination », et cela 4 propos d’une aventure qui lui arriva un jour
qu’il fuyait le soulévement juif en Egypte sous Trajan:« Il marchait
dans la nuit, conduit par un Arabe, dans la région de P¢luse ; par trois
fois une corneille cria ; 4 chaque fois ’Arabe en tira un présage : « Nous
nous sommes €garés », ¢ nous nous sommes terriblement égarés », « notre
erreur nous a été favorable et nous tenons le bon chemin » ).

En somme, les Arabes, comme beaucoup d’autres peuples, prati-
quaient deux types de divination, I'un intuitif, 'autre inductif. Les
diverses techniques divinatoires étaient pratiquées par I'ensemble du
personnel cultuel, ot aucune ligne de démarcation ne séparait ces
deux types.

La diversité des titres pourrait toutefois fournir une indication sur
la principale activité du kdhin qui les porte. Kdhin étant un titre géné-
rique, il est précisé par des attributs permettant de brosser un tableau
plus ou moins complet de ses diverses fonctions et attributions.

asl Ly Gyl Js g ,U:,NI; ‘|_,3§'| 43,299 r_,:aJl: Llagdly

1. De divinalione, 1, 41 ; comp. I, 1; II, 92 et 94,

2. Ed. et trad. en allemand par E. MILLER, in Revue Archéologique, N. S., 19,
1/1869, 101-110 ; repris dans P’éd. de Mendelssohn, II, 1881, pp. 1187-9.

3. Résumé dt a L. Ropert, Hellenica, 11/1946, 45 sq. On trouvera dans cette
contribution du Prof. L. Robert, intitulée L'épilaphe d’'un Arabe & Thasos,
ib., pp. 43-50, les réf. aux textes grecs justifiant le litre d’olwvooxdnog, porté par
le pére de cet Arabe, originaire du Haurin, ¢édificateur de la stéle (en particulier
CictRroN, De divin., 11, 92 et 94 ; PHILOSTRATE, Vita Apoll. 1, 20 ; PorPHYRE, De
abstin. 111, 4 ; id., Vie de Pylhagore, 11 ; PLINE, NH XXV, 13; GaLiEN, Ad Hip-
pocr. de aucl. morb., 1, 15 ; CLEMENT D’ALEXANDRIE, S{rom. I, 16, éd. Stﬁhlin,' p.
48 ; THEODORET, Graccarum affeclionum curalio, 1, 19, éd. Raeder, p. 10).
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Rabb

Le premier de ces titres et le plus fastueux est celui de rabb. Contre
Néldeke qui en fait une ¢conception musulmane pour représenter
'aveugle aberration des paiens» (), Lammens le considére comme un
« authentique débris de la gentilité sarracéne». Et il ajoute : « Comme
la majorité des récits préislamites, composant la volumineuse collec-
tion de I’Ag[dni], le trait (%) peut étre apocryphe. Mais, pour les rédiger,
les auteurs ont utilisé de précieuses réminiscences, des bribes littéraires
et poétiques, nous faisant actuellement défaut» (%).

La source de ces réminiscences ne devait en é&tre loin ni dans le
temps, ni dans 'espace. En effet, dans le royaume de Qatabin, une
classe de prétres-administrateurs, chargés de gérer les domaines de la
divinité, sont désignés sous le nom de r b y, associé & shr: celui qui
fait le circuit autour de l'autel ou de la victime, & 'instar de la lune,
c’est-a-dire le prétre (%).

Comparée au rabbi judaique et syriaque (5), désignant le chef, le dé-
tenteur d’une autorité, le maitre, et ayant suivi le méme processus
d’évolution, l'expression yd rabband, « 0 notre maitre!», ne devrait
pas faire difficulté. Mais c’est I'expression yd ‘ibddi, employée par le
kdhin pour désigner les fidéles, qui pose des problémes. Elle peut ne
signifier que : « 6 mes serviteurs ! » (¥) ; mais elle peut également laisser
entendre que, « dans ’exercice de leurs fonctions spéciales, il arrivait
3 ces officiants de se pénétrer totalement de leur role, de se substituer

1. Der Islam 5/1914, p. 211 (c.-r. du Berceau de l'Islam).

2. Du kdhin asdite, appelé yd rabband, « 6 notre selgneur s et répondant yd ‘i-
bddt, « o mes serviteurs ». Cf. Ag. 8, 68, 70; 10, 15; 19, 53 ; IBN QuTAYBA, Ma-
‘drif, 198 ; GAniz, Hayawdn, 1, 160 (plusieurs exemples).

3. Culle des Bélyles, 79 sqq., o I'auteur donne toutes réf. a ce sujet.

4, RyckMmans, Religions, 30.

5. Ol lon trouve les formes sulvantes: rabbt ou rabbént, rabbslt, rabbénd,
qu'on peut comparer 4 méri et mérdn, de méme sens, Le Coran réagit contre
T'usage de cette dénomination donnée par les ¢ gens du Livre » aux membres de
leur clergé, rabbins et prétres (3, 64 ; 9, 31; ¢f. J. CHELHOD, Nole sur P'emploi du
mot rabb dans le Coran, in Arabica 5/1958, 159-167). A propos de ‘Awf b. Mah-
lam,' lequel, se trouvant devant un roi, s’exclama: innah® rabbt warabb* I-Ka‘ba,
AL—GA}}I@ (Hayawdn, 1, 160, in fine) dit que c’est un terme de la Gahiliyya dont
I'usage est tombé en désuétude. Pour ses équivalences en Islam, ¢f. LAMMENS,
Culle des Bélyles, 81 sq.

6. ‘Ibdd étant le plur. de ‘abd, ¢ adorateur, esclave, domestique, serviteurs.
On peut lire également ‘ubbdd, plur. de ‘dbid, « serviteur, adorateur, ermite s
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pour ainsi dire 4 la divinité locale, au point d’en usurper le style proto-
colaire » (Y). Dans ces conditions, la premiére expression prend un relief
particulier et marque ’élévation du kdhin au-dessus du niveau humain,

La conception du prétre ou de la prétresse comme « bouche» de la
divinité ou « identique » 2 elle, a existé dans le monde sémitique. Le
terme « bouche de tel dieu» désigne les auteurs de certaines lettres
de Tell el~Amarna (%).

Dt ildh

Cet attribut rejoint un autre qui Pexplique et le compléte. Un poéte
yatribite, Uhayha b. al-Gulah, lui-méme kdhin (%), nomme ce dernier
dii ildh (*). Quel sens donner & la particule 2? Dans son sens actuel,
di signifie sdhib, « propriétaire, détenteur», et i ildh, « propriétaire
d’un dieu ». Dans ce cas, cette expression équivaut a lahu l-bayt, « ayant
la garde du bétyle », prérogative du kdhin qui est en méme temps sayyid
de sa tribu.

Mais dfi peut avoir un autre sens, défini par at-Tibrizi dans son
commentaire sur A$‘dr al-Hamdsa d’Ab Tammam (°). « Da, dit-il,
est un terme de la langue de Tayy, au sens d’al-ladi, ddka; il est
indéclinable (°), requiert un antéeédent, tout comme al-ladi, et s’em-

1. LAMMENS, Berceau de I'Islam, 1, 204. Ailleurs (Culfe des Bélyles, 80), I'au-
teur pense que la scriptio plena de rabb est rabb al-bayt, « mattre du bétyle », ¢« mattre
du pavillon sacrés (cf. infra, p. 325 sqq.) ; il compare cette dénomination 4 MR -RAN
des inscriptions nabatéennes (JAUSSEN et SAVIGNAG, Mission, 1, 213, 217, nee 57,
58, 59 ; E. LirTMANN, Zu den nabal. Inschriflen von Pelra, in ZA 29/1914, 268 sq.).

2. Cf. no 314-316, ol l'auteur s’appelle Pa-Bablu, « bouche de Ba‘ls; 255-6,
dont les auteurs sont Mut-Bablu et Mut-Ba‘lu, ¢ 'homme de B‘ls (¢f. HALDAR,
Associalions, 79, supra, p. 22, n. 1.). Comp. les cérémonies de l’« ouverture de

'la bouche » chez les Assyro-Babyloniens, marquant 1’accession du prétre 4 la fone-

tion oraculaire : ¢f. H. ZimmEeRN, Das vermutliche badylonische Vorbild des Pehtd
und Mambahd der Mandder, in Or. St. Th. Ndoldeke, 11, 959-67.

3. Cf. supra, p. 102 et n, 4.

4. Cf. Gamhara* a$‘dr al-“Arab, 125, v. 5, cité ap. Goupziuer, Abhandlungen,

I, 18, n. 3: &} (&3 ol UAK oy Jaé
5. Ed, Freytag, Bonn 1828-47, I, 292.
6._9.:\1\ oy 09 93 ,_,_\[,_, 93 lda Jly. Cest la seule difficulté que

souléve ce témoignange ; mais nous pensons que c’est par souci de systématisation
grammaticale que dd est entrée au nombre des cing noms dont les désinences ca-
suelles se font encore A ’aide des maires lectionis. Comp. ce vers d’un 'I_‘a’ite cité

par Tibrizt : ""‘"JJ’ 939 i 93 S 49 u.)‘ LU o
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-ploie pour les deux genres » (*). Comme démonstratif-relatif, 44 confére

4 notre expression plus d'un sens, suivant le choix de la copule ou de
Pélément verbal sous-entendus. Ainsi, on peut comprendre: ¢ Celui

"qui a un dieu» et nous rejoignons en cela le premier sens; mais on

peut également comprendre : « Celui qui [est au service] d'un dieu» ou
«Phomme d’un dieu». Déja le parallélisme avec kéhin le suggére, mais
d’autres critéres 'imposent. En effet, 1 est ici I'équivalent de ‘abd, taym
ou imru’, composantes de noms théophores del’Arabie préislamique (%) ;
ce qui met d’emblée dit ildh au nombre d’un groupe de dénominations
cultuelles sémitiques du genre de $u-il, li-dingir-ra et amél ili, en acca-
dien, i§ élohim et ‘ebed Yahwe, en hébreu, mala’dk et élim, en phénicien
et ugaritique (¥). Toutes ces expressions supposent l'existence d'un
lien particulier et intime entre homme et la divinité. II est «son
servant », «son messager», peut-étre méme « son vicaire ».

Toutefois, en identifiant le dieu avec son sanctuaire — fait courant
dans le monde sémitique —, ces expressions désigneraient, en général,
«un homme du commun ... qui vit autour du sanctuaire, qui est at-

_taché au sanctuaire ou 4 un dieu en particulier ... et participe a sa

sainteté » (#). Ce réle correspond & celui du sddin en Arabie préislami-
que.

Sddin
En effet, la saddna est un office qui consistait, a 1'origine, dans la

garde du sanctuaire ; elle se confondit progressivement avec la kikdna.
Le sddin avait-il un caractére sacerdotal et divinatoire? W. R, Smith

1. Comp. DE Sacy, Grammaire arabed, Tunis 1904, p. 449.
2. On trouvera une liste de ces noms ap. WELLHAUSEN, Reste?, 2 sqq. ; NOLDEKE,
in ZDMG 41/1887, 707 sqq. Comp., ap. Isn Hi$am, 76, ce veeu d’une femme jusqu’alors

stertle: lgadiz L) e EaSOl o 4 G OF Dhay wly o O
lede psies '

3. Sur le sens de ces expressions, ¢f. HALDAR, Associlions, 29 sqq., 126 sq., 181.
L’équivalent égyptien semble &tre ens, ¢ appartenant 4»s, dans le sens de ¢ servant
d’un dieu » (¢f. W. SPIEGELBERG, Agyptisches Sprachgut in den aus Agypten stam-
menden aramdischen Urkunden der Perserzeif, in Or. St. Th. Ndldeke, II, 1096).

4. Dussaup, in Syria 12/1931, p. 72. 1l faut noter que l'expression kdéhén 1, « il
est rendant hommage 2 » telle divinité (DHoRME, La religion des Hébreux nomades,
224 sq.), désignant a la fois le sacerdoce hébraique et les sacerdoces étrangers (Ex.
2, 16 : Madian ; I Sam. 5, 5; 6, 2: A%dod), a ce méme sens ; ce qui nous autorise
A penser que le caractére sacerdotal n’est pas exclu chez cette catégorie du personnel
cultuel.
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n’hésite pas a laffirmer, faisant du sddin et du hdfib — autre terme
désignant le gardien du sanctuaire — les équivalents du kdhin ().
En effet, leur principale fonction était d’observer les omens (?). L’équi-
valence entre kdhin, sddin et sdhib al-giddh, dans le texte relatif a la
bélomancie pratiquée devant Hubal (), est assez significative. Elle
résume les étapes d'une dégradation successive subie par la fonction
de kdhin. Du rang de porte-parole de la divinité, par la voie de
'oracle, il descend & celui de gardien du sanctuaire et finalement
3 lanonyme qui secoue les fléches du sort dans le carquois du
dieu Hubal.

11 convient cependant de noter que la silhouette du sddin, telle qu’elle
apparait A travers la littérature traditionnelle, ne différe pas essen-
tiellement de celle du kdhin. Dans les textes ou I’on énumeére les qua-
lificatifs ou attributs du kdhin, sddin figure comme I'un de ces derniers
au méme titre que sayyid, ‘arrdf, hdzi, ndsid, etc., ol le luxe de I'énu-
mération ne correspondait pas, dans U'esprit des auteurs, 4 une véritable
différenciation entre ces noms juxtaposés, ni méme a une compréhen-
sion juste de leurs prérogatives. Sa fonction, 4 I'instar de celle de kdhin,
apparait comme ayant été quelquefois héréditaire et confinée dans
une tribu ou famille, servant telle ou telle divinité (%). Etant subordonné
4 Pexistence d’un sanctuaire 2 garder, ce titre ne devait étre en usage

1. The Prophets, op. cit., 390. Parlant des principaux sanctuaires du Higéz (al-
Ka‘ba, al-"Uzzi de Nabla, al-Lat de '[4’if), Isx Hidam dit: M8 e o

& ¢ =X ,,.L.J lgalioad Beugm 29 tlsb L3 o FORES
Goudlge (0. 54 in fine) EaSH Sded 1§ W) (SAgiy ¢ by ke
3....£H rbwdyﬁa ‘_‘,:”.‘AM (p. 55, 1. 10). Dans tout ce passage, le person-

nel cultuel se reduit au sddin et au hdgid ; le lieu du culte lul-méme est appelé
bayl al-masdan, dans un vers attribué 2 Ru’ba b. al"Aggag (ib., 1. 11). Hdagib
et sddin occupalent une méme fonction ; selon AL—GAI:}I;, I_iayawi‘ln, 1, 160 in fi-
ne, sddin est un des termes de la Gahiliyya qui ne sont plus en usage; il est rem-
placé par hdgib, pour désigner le chambellan du roi. Toutefois, le philologue égyp-
tien IBN Bargi, dans Tanbth al-iddh “ald s-sihdh (Gawhart), cité in L‘A XVII, 69,
établit confusément une différence entre ces deux personnages, en disant :

dands) SU.')b T C).\L.J\) 0_):\5., ‘US‘) (e %U—‘ ol

g2 CfTA4"S, 11, 16 sqq., 67.

3. Cf. Semitica, 8/1958, p. 54 sqq. .

4, Cf. WELLHAUSEN, Reste?, 129 ; A, FISCHER, in EL, s.0. Kdhin; E. O. JAMES,
The Nature and Funclion of Priesthood, op. cit., 93.
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qu'auprés des tribus sémi-sédentarisées, 4 moins qu'il ne se soit ap-
pliqué au possesseur du bayf ().

Par ailleurs, saddna et siydda n'étaient pas incompatibles ; en effet,
Qusayy, rassembleur de Quray$ et réformateur du culte mekkois, cu-
mulait les deux fonctions (%).

En somme, tout concourt a I’assimilation des fonctions du kdhin
et du sddin qui pratiquaient concurremment certaines techniques divi-
natoires, telles la bélomancie et I'observation des omens. Et, si parfois
certains textes semblent établir une différence entre ces deux person-
nages, cela se limite & des faits d’ordre lexicographique.

Ce cas est loin d’étre isolé dans le monde sémitique. Un exemple
remontant & une haute antiquité nous suffit : le n ¢ d, gardien du tem-
ple & Ugarit, est appelé également r b et k h n (})). Dans la Bible (II
Rois 3,4), le roi Me3a est appelé ndqéd, « berger », titre qui était porté
par les devins (%); il figure également sur la stéle portant son nom
(datée approximativement de 840 av., J.-C.) et s’applique trés proba-
blement 4 une catégorie du personnel du culte (5).

1. Sur ce dernier point, cf. un ex. ap. IsN Sa‘p, I, 1, p. 68: O .9)‘"' ‘_][‘5
ﬁbwkﬁﬁshu&%t&wlﬂd{w}l 5y
Coadali I Jo Lol 5l ga Ry 45,8 Dans les insorip-

tions sinaitiques, le gardien du temple est appelé baytéyd, «appartenant au
bayt (= bétyle) »: ¢f. Moritz, Der Sinaikull, op. cit., 28. Dans une inscription de
Citium (CIS I, 86 A, 1. 5), parmi une série de titres sacerdotaux, figurent les prgm
= ar. hugjdb); comp. le ¢ voile » d’Ex. 26, 31 sqq. (¢f. LacranGE, EL sur les re-
ligions sémiliques®, 480) et le syriaque parqéd; ce dernier désigna les chapelles di-
vinatoires portatives, servant 4 I’obtention des oracles ; sorte de chisse oit se trou-
vait la pierre sacrée, le bétyle (¢f. W. R. SyutH, in J. of. Ph. 13/1885, 281 sqq.).

2. Isvy Hidam:  Lled| aJl  3KG i . 5 :
e Bkl s LS ) o
<Aolly 59l 530,09 & ludls - Autres cas ap. Ganz, Opuscula, 75 ;

IsN Durayp, 279 (cf. ib., 119, un sddin fort considéré chez les Banti Dabba)

3. Cf. Ch. ViroLLEAUD, iIn Syria 15/1934, 241 et 16/1937, 165; DiISSAUD' ib
2'2/1941, 101 sqq. Cf. également EnGNELL, Studies in Divine Kings’hip in lhe,An-.
cienl Near Easl, Uppsala 1943, p. 87; cf. p. 79, n. 5. Mé&me appellation dans un
texte hittite (¢f. Syria, 21/1940, 151, n. 2).

4. Cf. MonTGOMERY, in JBL 23/1094, 94.

. 5. Cf. 1a l 30 de cette inscription, éd. par LipzBarzski, Handbuch, 415 sq. et
.AGRANGE, in RB 10/1901, 522 sgq. En accadien, plusieurs termes désignent ce
personnage, notamment ndgidu, ri’u, kaparru (¢f. HALDAR, Associalions, 79).
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Kdhin et sddin représentent donc deux aspects d’une méme fonc-
tion. Dans la saddna, est souligné davantage le fait de I’attachement
du kdhin au service d’un sanctuaire, tandis que, dans la kihdna, I'indé-
pendance du prétre-devin par rapport au lien du culte serait mieux

marquée (1).

Hadzi

Le caractére essentiellement libre de la divination arabe permet un
rapprochement entre kdhin et rée’oe qui semble avoir été l'ancétre
primitif du nabt (3). Observateur d’omens, ce voyant participait égale-

"ment aux rites extatiques ; mais, 4 Pinstar du kdhin, il devint de moins

en moins extatique. Cette évolution apparait dans un autre nom qu’il
portait et sous lequel il était mieux connu en Arabie : hozé, ar. hdzi. Le
hdz! est associé au kdhin et lui est assimilé (). Ses activités s’étendaient
a plusieurs pratiques divinatoires, celles mémes que le kdhin exercait :
ornithomancie, physiognomancie, palmomancie, observation divina-
toire des astres. Son réle se réduisait parfois & celui d'un habir, « expert,

priseur » (%).

1. (’est pour cette raison que nous préférons 1a forme fi‘dla, exprimant Fart
de la divination, a fa‘dla, rendant Yo ffice sacerdotal, comme dans saddna.

2. On trouvera ap. HALDAR, op. cit, 123 sqq., un résumé des débats qui ont eu
lieu sur les relations entre ré’oe et nabt. Toutefois, I Sam. 9, 9, ne laisse point sub-
sister d’équivoque : s Autrefois, en Israél, y lit-on, en allant consulter Elohim,
on disait : ¢ Venez et allons au voyant (ro’oe)v. Car celui qu'on appelle au-
jourd’hui prophéte (nabt) s’appelait autrefois voyant ».

3. ul_eﬁl g sl )_-L| g «les fuzdt sont les kdhins» (ABQ HATIM AS-SIGISTANI,
K. al-mu‘ammarin, éd. Goldziher, op. cit, II, 25); - v ;,'|}._L|_, 'L_LY|
ol ,.Jl 9 O (Isn Hiddw, 19, 1 23 TaBARL, 12, 914; comp. Ag. 20, 7:
Joy BUNs Opta GpuS e OBt (Gladly Ol WY Jls
mas Ly U"K N O ‘U.v.“ 3|}J—‘_9 (3\}\ o (TaBaRt, I%,

1009) ; comp. CooKE, Texi-Book, n° 42, 1. 11, ol les hzf sont associés aux khnm.

4, Hazir (ou hdzir: Ag. 10, 38, 1. 17), désignant le devin chez les Bantt Asad
(¢f. LaMMENSs, Culle des Bélyles, 87), a le méme sens que pabir, que S. HOFFMANN
compare 4 37 (ZATW 3/1883, 92 ; cf. NOLDEKE, in ZA 18/1904, 96 ; W, R. SMiTH,
in J. of Ph. 14/1885, 122 sg.). On trouvera de nombreuses réf. sur le hdzf ap. S.
HoFFMANN, loc. cif.,, 92 sqq., et HALDAR, Associations, 176 s¢. Dans un vers, di-
versement rapporté, d’al-Mumazziq al-Abdi, cité par Bm_rruni, Hamdsa, éd. Cheikho,
in MFO 3, 2, p. 657, n° 441, le hdzi, figurant a coté du kdhin, est expliqué, dans
une note marginale, par zdgir al-fayr, ¢ ornithomancien » ; comp. FreEYTAG, Ein-
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En somme, comme le sddin, le hdzi n’est autre que le kdhin, vu sous
Pangle réduit de certaines de ses prérogatives. C’est probablement
un aPport du monde araméen (%), ol le terme désigne le voyant, le
peTsplcace, le sage, le prophéte (3). Dans la Bible également, haza
qui désigne en particulier la vision de Dieu (ex. Ez. 24,11), la \.rrai;,
(Is. 1,1) ou la fausse (Ez. 13,6) vision prophétique, 1’observation divi-
natoire des astres (Is. 47, 13), est le fréquent synonyme ou paralléle
de rd’a dans le style poétique (3). Or, on sait de quelle grande faveur
jouissent les aramaismes dans ce style.

‘Arrdf

La connaissance du hdzi semble avoir été, 4 I'origine, d’ordre visuel ;
celle du ‘arrdf, autre titre important du kdhin, découle d’une « initia:
tion » intellectuelle aux secrets des dieux et est le résultat et le fruit d’'une
(.expérience. En effet, les équivalents accadien et hébreu, madd et
iidde‘ont (%), impliquent tous les deux l'idée de connaissance par initia-
tion, idée que contient également la racine ° r f.

La place qu’occupe le “arrdf, dans la tradition et le folklore arabes,
poussa certains auteurs 4 établir une distinction formelle entre le ‘arrdf
et le kdhin : le premier est inférieur au second (®); car le kdhin prati-
quait & la fois la divination intuitive et la divination inductive, alors
que le ‘arrdf se limitait a cette derniére.

Qu’est—ce que la ‘irdfa? «C’est, selon H. H. (IV, 194 sq.), 1a con-
naissance des événements futurs en partant de signes contenus dans
certains événements présents, et cela par [la découverte] de relations

leitung, 158 sq. Cf I'expression @4% 7y, dans une inscription de Citium (CIS I,
n° 21, 1. 4) que NOLDEKE, Phénische Inschrift, in ZA 9/1894, 403, lit : |4y L]
¢« Zeichendeuter», alors que HALEVY, in Revue Sémiti i '
que 3/1895, 183 sqq. :

s inspecteurs des puits », / , et I,

1. LipzBARrskl, Handbuch, 272,

2. Ces diverses significations sont conservées dans 1

e syr. hdzé

Lubdb 1, 396). R, M0 (Quntal

3. Cf. Ges.-BunL, 220 ; GINSBERG, in JBL 57/1938, 209, n. 3. Sur la synonymie
entre kohén, hozé et ré’oe, cf. réf. ap. HaLpam, Associations, 104.

4, HALDAAR, op. cit,, 178 sq., cf. 137. Le syr. yadi ‘6 équivaut al’ar, ‘arrdf (QAr-
pAnt, Lubdb 1, 522); selon Jacques de Sart§ (ZDMG 29/1875, 107 sqq.), la Syna-
gogue a appris I'art de la divination des enchanteurs (z6kitré) et des pythons (yo-

é y . Q il )'
» )
da ou yaddni‘é ap ARDAHE, Lubdb I, 34 7 Les zokdré sont ceux qul Voquent

5. Cf. Mas‘tnt, III, 352 sq. GAniz, Hayawdn, VI, 62: O"Kﬂ 095 40
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[entre eux] ou de similitudes secrétes (Y) ou bien par voie d’assimilation
et de liaison, a4 condition que les deux [points de référence trouvés]
puissent étre la cause d’'un fait unique, ou que le fait présent soit secret
et inaccessible, sauf pour quelques individus qui le percoivent grace
a leurs expériences ou 4 une aptitude conférée a leurs ames ...»

Dans la hiérarchie des voyants de l'inconnu, Ibn Haldin place le
“arrdf au troisiéme rang, aprés le prophéte et le kdhin. Car la voyance
du ‘arrdf est le résultat d’une perception indirecte, passant par I'écran
opaque des intermédiaires sensibles. « Ils fixent leur pensée, dit-il,
sur le fait qu’ils recherchent et le soumettent a I’hypothése et 4 la con-
jecture, partant de principes quils s'imaginent au sujet du rapport
[avec le monde supérieur] et de la perception [des choses futures]. 1ls
prétendent en cela dévoiler inconnu ; mais ils s'écartent de la vé-
rité» ().

Poussant plus loin le décalage entre kdhin et ‘arrdf, certains voient
dans le premier un prétendu connaisseur des choses futures et des
choses cachées, tandis que le second prétend connaitre 1'endroit ol se
trouvent des objets volés ou des animaux égarés et des choses semblab-
les (3).

Doutté fournit un autre paralléle entre ces deux titres de devin:
Le kdhin, de par sa nature, prévoyait 'avenir ; le “arrdf, lui, pronosti-
quait, en prenant exclusivement, comme éiéments, les paroles et les
actes de ceux qui venaient le consulter (%).

Mais, ici comme ailleurs, la spécialisation divinatoire est obnubilée
par T'oubli d'un passé déformé, pour des raisons apologétiques, par les
confusions des traditions orales et aussi par l'ignorance d’anteurs vi-
vant loin des faits qu'ils tentent de systématiser.

C’est ainsi qu’a propos du hdzi, nous avons vu Ibn Hi%m (5) clas-
ser ce dernier, comme le fabib (¢), dans la catégorie du kdhin et du

‘arrdf. L’auteur de Lisdn al-*Arab va jusqu’a affirmer I'identité totale

1. Comp. Qazwint, I, 320 : c'_u)l_,:l-l Uars Jkes 1§|J:J| bl (yosdis
Fas dglic ol lewm Ll dndl Je

2. I, 196/223. L’auteur reproche a Mas 0ot (IT1, 352 sq.) d’étre superficiel &
ce sujet et de rapporter des faits qu'il n’avait pas vérifiés.

3. Cf. réf. ap. GOLDZIHER, Abhandlungen, 1, 25, n. 1; HALDAR, Associalions,

178.
4, Magie el religion, 416 (cite QAS’!‘ALLAN!, VIII, 398).
5. Cf. supra, p. 112, n. 3.

. 6. Cf. infra, p. 116.
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dl:l 'a‘rrd/ et du kdhin (%), tout en donnant au premier terme un sens
g.enénque: « Le voyant est dit “arrdf, de méme le sourcier et le méde-
cin, en raison de la connaissance que chacun a de sa spécialité ».

Par ailleurs, la conduite et les procédés du “arrdf sont identiques a
ceux du kdhin. Les quelques exemples qui suivent, le démontreront
assez clairement. ‘

‘Abd al-Muttalib, aieul de Mahomet, avait fait le voeu de sacrifier
T'un de ses enfants maéles, si leur nombre atteignait dix. Les flécﬂes
sacrées de Hubal, divinité cléromantique de la Ka‘ba, désgnérent
‘Abdalldh, le pére de Mahomet, pour étre sacrifié. ‘Abd al-Muttalib
y était décidé ; mais il en fut empéché par les Quraysites qui craigne;ient
que cela ne devienne coutume. On le conseilla d’aller voir une ‘arrdfa
du Higdz qui avait un [dbi°, « esprit familier». Aprés avoir écouté le
récit, elle renvoya les consulteurs au lendemain, attendant le retour
de son /d i*. De bon matin, ils vinrent la voir et regurent d’elle I'oracle
qui devait sauver la vie 4 ‘Abdallah (?).

Halima, la nourrice de Mahomet, montra ce dernier 4 un ‘arrdf de

Hudayl, que les gens venaient consulter pour leurs gargons, a la foire
de “Uké&z. L’ayant exam'né, le “arrdf engagea la foule 4 le tuer, voyant
en lui le futur destructeur des idoles. Sa nourrice réussit é’s’enfuir
avec lui 4 temps (3).
"Un ‘arrdf explique comment il a deviné que le consulteur venait
lmter‘roger sur un prisonnier et sur le sort qui I'attendait: « Quand
o.n r.n’mt(.arroge sur un sujet, je regarde devant moi, 4 droite et 4 gauche ;
si je saisis quelque rapport ou quelque similitude entre le sujei’:
et c’e que je vois, ma réponse s'en inspirera. Par exemple, quand tu as
posé ’ta premiére question, j’ai regardé [devant moi] et j’ai vu une outre
portée par un marchand d’eau; je me suis alors dit: « La question
porte sur un prisonnier ». Puis, aprés ta seconde question, j’ai vu que
cette méme outre avait été vidée et que le marchand d’eau la portait
sur I'épaule ; je me suis alors dit : « Il sortira de prison et sera couvert
d’honneur » (%),

LXL 142: Jle odlly Jle laly Ol gyl Jlis
A Glally dowy ate 5,0l "

2. Ien Hidam, 98 sq.; Tamari, I3, 1077 sq.

3. IeN Sa‘pD, I, 1, p. 98; ¢f. i . . )
un kdhin. P 3 ¢f. ib., 109, ol le méme fait est attribué par Pauteur a
4. Qazwint, I, 322.




116 PERSONNEL DU CULTE ET DE LA DIVINATION

Le dernier trait que nous rapporterons sur le “arrdf, lui attribue un
pouvoir de guérisseur. En effet, le poéte ‘Urwa b. Hizam, malade
d’amour pour sa cousine *Afra’, pour laquelle la famille cherchait un
parti plus avantageux, fut vu étendu sur la route par Ibn Makhil,
le ‘arrdf de la Yaméma (}). Ce dernier s'assit & coté de lui, lui de-
manda ce qu'il lui était arrivé et s’enquit pour savoir s'il s’agissait d'un
délire ou d’une possession démoniaque. « Te connais-tu dans les mala-
dies», lui demanda ‘Urwa? Le ‘arrdf répondit: « Oui». Alors, le
poéte lui expliqua, par des vers diversement rapportés, le mal d’amour
dont il souffrait et le supplia de le guérir ().

On serait porté & n'y voir qu'une image poétique ; mais d’autres
textes semblent établir un rapport entre le ‘arrdf et le fabib, en tant
que devin thérapeute (®). Néanmoins, ce dernier appartient plutdt
au domaine magique, comme 'indiquent clairement le substantif fibb
et le passif fubba, respectivement « sortilege » et « étre ensorcelé » (%).
Le médecin serait D'héritier de certaines prérogatives du magicien,
jumelées avec l'art de pronostiquer du devin. Dans un tel contexte,
le fabib de I'antiquité arabe pourrait étre comparé au medicine-man des

sociétés primitives ().

1. Ce méme ‘arrdf est appelé ap. Mas‘Opt, III, 352, Rabdh b. ‘Igla. Voir les
var, dans AL—GA}_H;, Tarbt®, s.v. Rabdh. L'auteur nous donne les noms de quelques

‘arrdfs: Ay O, 69,59 Lﬂsfs.LH CL-:‘-\H} (o Jilye :L"ga_ﬁl o]
T rJ&:J‘ Llg g OKs ¢l Sl clxe O CLU" (Lng.\jw
Gy @il . Comp. Gaurz, Hagawdn, VI, 62: @l Y
daS & W Ll Slyes @.\.M L) O, 88,59 3 CL?\H;
(1) AN Aoudl el 929 - ‘

2. Ag. 20, 154 et 155 ; Mas0ol, III, 853 sq.; Iow HaLpin, 1, 197 (ou on lit:

d=e O, Cle,) et g-&«ﬂ‘ ul-d‘ )

3. Cf. notamment IBN HigamM, cité supra, p. 112, n. 3. A noter que la racine
syriaque fb b contient Vidée d’« annoncer une nouvelle cachée ou inconnue 2.

4, On trouve fréquemment yatatabbab, suivi de yargi, unissant ainsi la pratique
de la médecine a I'usage des charmes (¢f. Usd, III, 41): car on se représentait la
maladie comme la conséquence d’une possession par un esprit démoniaque qu’il
fallait exorciser (cf. Ipn Hi¥Am, 188 ; TABARi, 13, 1810; comp. DHORME, La reli-
gion des Hébreux nomades, 241 sqq.). Médicaments et incantations sont d'utilité
égale, puisqu’ils agissent tous grace 4 un pouvoir divin ( Usd, 11, 289, 300 ; IV, 400).

5. Sur la médecine arabe a I'époque préislamique, on peut voir MUHAMMAD
Zusayr Siopigr, in MélL Mu hammad Sdfi, 11, Lahore 1955, pp. 217-20 ; cf. éga-
lement K. Opi1z, Die Medizin im Koran, Stuttgart 1906 ; comp. A. Sicarp, Pra-
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Plus étroite semble étre la relation entre ‘arrdf et §d‘ir. En effet
sur le plan sémantique, $a‘ara et “arafa ont une méme valeur (%). S‘d'ir,
kdhin et ‘arrdf avaient une méme source d’inspiration : les djinns (2),
Mais le $d°ir était, a 'origine, le dépositaire d’une science plus magique;
que divinatoire ; sa parole et ses rythmes visaient '’enchantement (%)
Le. hf'g'd’ et le ri¢d’, respectivement satire et élégie, sont les expressions.
primitives de son pouvoir magique (*). C’est surtout sur le plan tribal
que se recoupaient les activités du kdhin et du $d°ir ; leur connaissance
issue, c.royait-on, d’une source commune, guidait la tribu sur les voie;
d.u butin et de la guerre. Ils conseillaient, arbitraient, jugeaient, dé-
cidaient, qu’ils se confondissent avec la personne du chef ou (;u’ils
en fussent les conseillers, les louangeurs ou les stimulateurs.

De plus, un méme verbe exprime un cdté des activités de chacun :
nasada. 1l signifie a la fois « rechercher une chamelle perdue » (I et IV).
I'une des prérogatives du kdhin et du ‘arrdf, et « réciter un poéme 01;
une satirfa » (IV). Cette récitation est en connexion avec la conjura-
tion magu‘lue et les serments (°); elle est également en rapport avec
le’ mystérieux chuchotement des devins (®). Le ndSid finit par étre
I’équivalent du kdhin, comme la fonction du hafib (*) coincidait avec
celles du §d°ir et du kdhin.

tiques médicales, superstitions el légendes des habitants de la commune mixzte de Ta
kitount, in Rev. Afr. 55[/1911 . 42-63. Sur I i i nra,
St s » PP . Sur la « médecine prophétique », cf. infra,

1. Tous l?s dfaux signifient ‘alima ; c¢f. GoLpzIHER, Abhandlungen, 1, 3 sqq.

2, Id'.,ADle Cffnnen der Dichler, in ZDMG 45/1891, 685 sqq. Les poétes sont ap-
pelés kildb al-ginn, « les chiens des djinns » (GAHIz, Hayawdn, V1, 71) ; faundrait-il
se cont‘enter du sens apparent de cette expression, ou bien pourrait-on y voir un
sc')u.venlr de Pantiquité sémitique, attesté dans le titre sacerdotal ou cultuel phé-
nicien keldbim (¢f. Dussaup, in Syria 12/1931, 72)?

3. Cf. réf. A ce sujet ap. C. BRockELMANN, GAL SI, 19, n. 1.

4. Sur le higd’, c¢f. GoLpzIHER, Abhandlungen, 1, p. 1 sqq. ; sur le rild’, cf. T.Ko-
:VALSKI, Ld tab“ad (zur Magie in der Totenklage), in Ungarische Jahrb. 15/1935

~ . > . : ’

88 9'4., N..RHoDom?NAKIs, Al-Hansd und ihre Trauerlieder, ein liferarhistoricher
Essai, in Sitzungsberichle der Wiener Akademie 147{1904 ; et 1a-dessus, GOLDZIHER
Bemerkungen zu den arabischen Trauergedichten, in WZKM 16/1902, pp. 307-339’

5. GOLDzIHER, Abhandlungen, 1, 25. Sur la mund$ada, comme formule de ser-
rr.ltent1 au ]début d’une pri¢re de demande, comportant parfois des menaces, et comme
rituel religieux, ¢f. id., Zauberelemente im islamischen Gebel, i

in Or. St . Nél-

deke, I, 304-308. ’ S T N
6. Cf. rét. ibid., p. 306 ; comp. Is. 8, 19: ¢« ... 1 i i

. . Is. : «... les devins (iide‘onf i -

rent et chuchotent ». ’ ( ) il mumm

7. GOLDZIHER, Der Chatib bei den allen Arabe i

rn, in WZKM 6/1892 . 97-
(résumé en fr. in Arabica 7/1960, 16-18). ’ / > pe- ST
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Pour compléter cette équation, mentionnons ici le khakam, « arbitre »,
terme qui désigne l'un des roles les plus fréquemment joués par le
kéhin. En effet, paris, litiges et querelles se résolvaient en présence
d’un kdhin-hakam, dont la décision revétait une valeur religieuse et
divinateire. Il rendait son jugement sous forme d’oracle rythmé;
mais, avant qu'on lui soumit 'objet de la consultation, il avait & faire
la preuve de sa compétence, en devinant la chose qui lui aurait été ca-
chée (). Lerecoursal'arbitrage du kdhin-hakam s’appelait mundfara ®;
]a consultation se terminait par un sacrifice (%).

La fonction d’arbitre qu’assumait le kéhin, était de méme impor-
tance que sa fonction de devin. « Les Arabes, nous dit Ibn Halddn,
recouraient aux kuhhdn pour prendre connaissance des événements
futurs et pour demander leur arbitrage en cas de litige ; ils cherchaient
auprés d’eux la vérité, issue de leur faculté de percevoir 'inconnu ®).

Souvent la qualité d’arbitre supposait celle de sayyid (). Ce dernier
pouvait cumuler diverses fonctions, notamment celles de kdhin, $dir
et hakam. «Rien de plus ordinaire dans I'antiquité au temps de la
préhistoire islamique que la réunion des dignités de kdhin et de sayyid.

Ce cumul entrainait fréquemment comme conséquence de placer un

devin ou un de ses collégues dans la cléricature arabe, & la téte des

razzias » (5).
Dans les sociétés peu évoluées,
des pratiques magiques et divinatoires,

la qualité de chef impliquait souvent
ce qui conférait a son autorité

1. Cf. ex. ap. YiglT, IV, 969 : ‘Abd al-Muttalib avait une propriété qui lui avait
4té contestée par un Taqafite. Les deux parties se rendirent auprés du kdhin de
Quda‘a, Salama b. Abt Hayya; ils s'entendirent pour lui cacher une téte de sau-

terelle ; il décrivit la chose et en indiqua le nom et la cachette. C’est aprés cela

qu’on lui demanda d’arbitrer entre eux.
9. Le kdhin buza‘ite a arbitrage dugquel eurent recours les deux cousins Ha§im b.

¢Abd Manaf el Umayya b. <Abd Sams, dans leur compétition pour le prestige etla
gloire 4 1a Mekke, consacra parun oracle 1a primauté des Hasimites sur les Umayyades
(1N Sa‘p, 1,1, p. 44 ; IBN AL-ATIR, 11,11 ; Iding, Musla{raf, 172). C’était une mund-
fara (cf. encore Ien Hifim, 284); ailleurs, c’est une muhdkama (cf. IBX HisAw,

92, 1. 6: whdkimukum).
3. Cf. Af]. 15, 54, L. 6; 85, L. 8; 67, 1. 15 ; LAMMENS, Culte des Bélyles, 61 sqq.

4, I, 196/224 ; comp. 11, 178/207.

5. Ag. 15, 73, l. 8; mais un hakam n’était pas nécessairement sayyid (cf. par
ex. le cas de ‘Amir b. Zarb, ap. Iex Hi$im, 78). Primitivement, le role du hakam
était de trancher des questions ol Tautorité du sayyid s’était avérée inefficace
(¢f. NaLLNO, Sulla Cosliluzione della Tribd Arabe prima dell’ Islamismo in Nuova
Anthologia 1311893, p. 621 = Raccolta, III, 69 sg.). .

6. LaMMENS, Culle des Bélyles, 106.
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un suPplément de force et de prestige ; parfois méme, 'autorité du chef
p.renalt sa source dans la magie. Mais, dans I’Arabie centrale d e
si¢cle, était élu sayyid celui qui, parmi les membres de la tribu . (;’ :
tinguait par ses facultés d’élocution, de décision et de per;suS wsion,
L’Arabe du désert tenait 4 la sauvegarde de sa liberté et ne se 12'181':[1‘.
l’aut.orité du chef que par raisonnement et conviction ; d’aillzl:?sl la
s.ayyld ne disposait d’aucun pouvoir coercitif et ses prérog’atives étai i
llmlte'%es. Son prestige était fonction de sa capacité a s'imposer alen
contribules par sa sagesse, sa prudence, ses conseils avisés, ses relati e
avec les chefs des tribus voisines, sa richesse et sa générc;sité o
11 ne nous appartient pas de nous arréter ici sur la persorinalité du
sayyid et sur celles des autres dépositaires de 'autorité dans la trib
tels le ¢qd’id et le ra’is, charges militaires dont la durée était celle du’
hos’Filités M. Car le sayyid n’intéresse notre sujet que dans la me o
ot il cumulait des fonctions religieuses et divinatoires. e

Réle du kdhin-sayyid a la querre

C’est surtout en temps de guerre que ce cumul prenait de I'importanc
car le role du kdhin y était capital. « Préalablement au départ, pui f’
l(.)ng de la route, enfin au cours des opérations, on mettait a CZ)III)‘I‘.I‘;) :
tion leur faculté de divination, le pouvoir mystérieux que tous s’ .
cordaient a leur attribuer» (?). S

Les exen.lples de kdhins, consultés avant une expédition militaire
ou u’ne razzia, sont nombreux dans la tradition (), Le Jour de la Safaqa
ouA I'armée de Kisrd massacra par ruse un grand nombre de Bani ’ga:
mim, les Bani 1-HArit b. Ka‘b voulaient profiter de la circonstance et
attaquer les Band Tamim. Leur kdhin, Salama b. al-Mugaffal, les avertit
par un oracle que leur tentative de razzia nuirait beaucoup a,ux Tamim
mais ne serait d’aucune utilité pour eux; ils lui désobéirent (%) C’
fut le deuxiéme Jour de Kuldb, ot les Banfi 1-HArit furent vainm;s (5)e

Dans la guerre entre les Banil Hugr et les Bani As_ad, le réle du kdhir;
de ces derniers, qualifié de rabb, est capital (¥). Il annonce, par un

1. Sur ces personnages et leurs i
prérogatives, cf. I'étude de Na i i

dessus, p. 614 sqq. = Raccolla, 111, 64 sqq.. ‘ e, cltée ek
. 2.1 IAAMMENS, op. cit.,, 43. L’auteur donne plusieurs réf. dont une du poéte ‘Abtd

. al-Abras, attestant les funestes suites que pouvait causer 4 la guerre 1 épri
des présages (Diwdn, II, 2). ° e

3. Cf. par ex.Aj. 19, 79-80; 15, 73.

4. InN AL-ATIR, I, 466.

5, Yawm al-Kuldb af-{dnt: ibid. 468.

6. Cf. ses oracles In Ag. 8, 65-6; cf. 67; infra, p. 166.
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le, la victoire de sa tribu et l'assassinat de Hug.r, pére du poéte

T ? ; dernier roi de la confédération de Kinda (). .
e LQ?S,I‘ fonction, jumelée souvent avec celle de sagyid ®), d.e

"[?e Eardeura’is ® le,zs kdhins semblent avoir été d’humeur belh—_
o égsfa), L?auteur d(:, K. al-Agdni nomme plusieurs d’entre eux qul
queuse. L-a g
g tuecsl akldahiiuzzn(a ).‘3.'\ la guerre est attesté pour tous se_s homolo-

o 1:’163 ll’laire sémitique. Selon Haldar (6), 'en. Mésopotamie e’t c.hez
by ¢ ar'l du Nord, les membres des associations cultuelles etaler’lt
o Sem’l'tes ut leos e;(péditions militaires ; ils accompagnaient 'armee
o . de bataille donnaient des oracles, récitaient ('ies vers
Sur 1? Char’?p xécratifs en’vers Pennemi, excitaient leurs guerrl'erf aux
e brav re: et ainsi ils exercaient une influence considérable
e o bratlo: é\’lénements. Un sanctuaire portatif (?), avec images
e ‘;f’“rs di,s dieux, était inclus dans les impedimenla, symbole de
e em’b emest'mulante ,de la divinité au milieu des combattants. '
. p’resence S 1k thin. en temps de guerre, et ses avertissements partaient
o ad;: ’présages, comme cela devait se passer partout ail-
leurs (}). Le nom queé 'on donnait c?mmunémecntAadcesApx(‘la’;qlll:j;
gtait “iydfa (°). Aprés sa conversion a I'Islam, le ’a(rilf D(?s zn L
porte-étendard demanda au Prophete : « .0 Envoyé de lleu, nous P
tiquions la ‘iydfa dans la Gahiliyya 3 mamtenrjmt que'Dd1eu]:):;1eu e
I'Islam, que nous ordonnes-tu [de faire]?» L EnV(.)ye e e d,entr(;
«Elle n’en est que plus vraie en Islam. Toutefois, perso

\4 ’ e un vo age » ( )

principalement

"4, Isn AL-ATiR, I, 377.
9, Cf. le cas de ‘Amr b.
taille (Ag. 15, 76, 1. 24). _
3. Zuhayr b. Gannab étai
fine) ; cf. supra, p. 102, n. 5, ol nous avons vu qu
{ib, etc.
ba4 ,Mas‘ﬁd b. Mu‘attib était & la
[am, 1, 257, 262).
5. 8, 66; 15, 75; 76.
. Assoclations, 200.
. Cf. infra, p. 141. .
. Pour I’ Assyro-Babylonie,
. Sur la signification de ce terme,
10. Le second du ra’ts.
11. Usd, V, 22.

al-Gu‘ayd, kdhin et sayyid de Rabi‘a, tué dans la ba-

t sayyid des Bant Kalb et leur gd’id (Ag. 21, 9?:an
’jl était également kdhin, sa‘ir,

fois sddin et ra’fs (cf. LAMMENS, Berceau de UIs-

¢f. ex. in Arabica 8/1961, 41.
c¢f. infra, p- 432,

IR T =]
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Associations culluelles

Aprés ce long exposé sur les attributs du kdhin arabe, qui nous a
permis de constater I'unité du personnel cultuel dans la diversité de
ses attributions, pouvons-nous nous rallier a4 la thése de Haldar, affir-
mant, 4 la suite de Lammens, I'existence, dans I’Arabie centrale du
vie siécle, d’associations cultuelles ou de corporations de kdhins?

Vue 4 la lumiére du reste du monde sémitique, cette thése semble
s’imposer, car l'existence, dans le passé sémitique, de telles organisa-
tions est désormais indéniable (), Mais, pour le Higaz préislamique,
les indices fournis par la littérature traditionnelle sont d’une telle fra-
gilité qu’il parait abusif d’en tirer une pareille conclusion.

Il y a d’abord les familles chargées de la garde des sanctuaires :
HuzA‘a, Banii “Abd ad-Dér, Band Sayban et Band Mu‘attib (2).

En dehors de la garde du sanctuaire, nous savons peu de choses
sur le role exact de ces familles dans le culte. D’aprés la tradition, Hu-
z4°a, qui supplanta Gurhum a la direction de la Ka‘ba, était une
fraction de tribu d’origine yéménite qui réussit a4 expulser de la Mekke
ses antiques occupants (¥). A son tour, elle en fut expulsée par Qusayy,
« l'unificateur » des familles quraysites, dispersées auparavant dans le
voisinage de la Mekke, au milieu des Ban® Kinana (*). Avant lui, 'ad-
ministration du sanctuaire était entre les mains du huza‘ite ‘Amr b. al-
Harit al-Gub$4ni et ses descendants, dont le dernier fut Hulayl b. Ha-
bagiyya, beau-pére de Qusayy. Quant 4 la présidence du hadq (al-ifdza)
qui consistait 4 donner le signal du début des divers rites du pélerinage,
comme la course, les stations entre “Arafa, Muzdalifa et Mini, et le jet
des pierres, elle appartenait aux descendants d’al-Gawt b. Murr; ce
dernier avait été voué au service de la Ka‘ba par sa mére gurhumite,

laquelle ne pouvait pas avoir d’enfant, mais 'avait eu par suite d’un
veeu. On les appelait siifa, nom qui, d’aprés ce que nous connaissons

1. Toute I'ccuvre de Haldar tend a le prouver; pour ce faire, il accumula une
documentation imposante, s’étalant sur une longue période, allant du début du
Ile millénaire av. J.-C. jusqu’a la fin du Ier millénaire ap. J.-C., et embrassant
I'ensemble du monde sémitique. Si certains détails paraissent parfois abusive-
ment exploités, peut-étre en raison des lacunes dont souffre fatalement sa docu-
mentation, 'ensemble de son ceuvre présente une cohérence digne de louange.

2. Cf. Ien Hiim, 32, 1, 1.

3. Ien Hi¥im, 59, 73.

4. Ibid.,, 60, 75 sqq.
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de leur fonction, signifierait « ceux qui épiaient [le coucher du soleil] pour
donner le signal de la course » (*). Quand ils se furent éteints, leur fonc-
tion passa par héritage aux Al Safwan des Banit Sa“d, qui étaient par
leur pére les plus proches parents de I'ancétre de la tribu. A I'avénement
de I'Islam, c'était Karib b. Safwan qui détenait I'igdza ().

En téte de la procession-flot (ifdda) & Muzdalifa, il y avait les Banf
‘Adwan ; c’était le plus agé d’entre eux qui occupait cette fonction.
Le dernier, a larrivée de I'Islam, Abt Sayyara, partait a la téte de la
foule sur le dos d’une anesse (%).

Une autre fonction, religieuse et civile a la fois, s’exercait 4 la fin
du kagg : la nasd’a. Elle consistait a désacraliser 'un des quatre mois
sacrés pour sacraliser 4 sa place un mois non sacré. Cela était di &
Pintercalation, tous les trois ans (¥, d’un mois supplémentaire pour
rétablic une certaine harmonie entre le calendrier solaire des foires
saisonniéres et le calendrier lunaire du hafj (). La fonction de
«teneur du calendrier» (ndsi’) appartenait aux Bani Fuqaym; le
premier d’entre eux qui ait instauré cette pratique, était surnommé
al-qalammas pour son ingéniosité et sa grande science (%).

Rien dans ces charges familiales ne laisse soupgonner I'existence d’'une
quelconque association ou corporation assumant des fonctions cul-
tuelles. L’organisation « municipale», mise sur pied par Qusayy, at-
teste ce point de vue.

Ayant réussi 4 évincer les Huza‘a et les Bant Bakr de la direction
des affaires de la ville et du sanctuaire, d’abord par la guerre, ensuite
par le recours au jugement d’un hakam qui lui fut favorable, Qusayy,
par un geste de réconciliation, confirma ces familles dans leurs fonctions
et en créa de nouvelles bien plus importantes, qui, aprés lui, passérent

1, Ce terme qui ne s’explique pas par I'arabe seul, devrait é&tre, a notre avis,
comparé & hébreu s [ h (I), « épier, observer attentivement, guetter s, et au phé-
nicien et néopunique § [ (h), ¢ devin, observateur d’omens » (cf. réf. ap. HALDAR,
Associalions, 86).

2. Ien Hi¥im, 76-7.

3. Ibid., 77-8.

4. Mas‘Qpt, III, 417. D’aprés Azraof, 125, cela avait lieu une année sur deux.

5. Isn Hi$AM, 29 sqq.; YAolr, IV, 172; Azraol, 125 sqg. Usage prohibé par
Cor. 9, 37: ¢f. A. MoBERG, An-Nast’ (Koran 9, 87) in der islamischen Tradition,
in Lunds Universitets Arsskrift, N. S., 27/1931, 54 p.; comp. MARTIN P. NILsSON,
Sonnenkalender und Sonnenreligion, in ARW 30/1933, pp. 141-173.

6. IsN HiSiMm, 30, I, 9. Contrairement 3 Ibn Hi$3m qui affirme la permanence
de cette charge chez les Ban@ Fugaym jusqu’d sa suppression par I’Islam, AzrAQ,
loc. cit.,, prétend qu’elle passait d’une tribu a l'autre.
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a ses enfants. Ainsi, il assuma la hifcba ou saldna, (garde de la Ka‘ba),
la sigdya (grands réservoirs d’eau en peau qui, 4 'époque de Qusayy,
étaient placés dans la cour de la Ka‘ba, remplis d’eau potable, prove-
nant des puits et mis 4 la disposition des pélerins), la rifdda (impot
annuel sur les revenus dont s’acquittaient les QuraySites & Qusayy,
afin de donner 4 manger aux pélerins dépourvus de moyens), le liwd’
(conférant le droit de déclarer la guerre et de lever le drapeaun a la téte
de I’armée) et, enfin, le ddr an-nadwa, ol se discutaient, sous la présidence
de Qusayy et de ses descendants aprés lui, toutes les questions de politi-
que intérieure et extérieure de quelque importance, et ol avaient lieu
certains rites, tels le mariage et I'imposition du voile 4 la jeune fille
en 4ge de se marier. Les caravanes partaient du Dar an-nadwa (1)
et y retournaient, et ’on n’entreprenait rien sans prendre préalablement
lavis de Qusayy (%), dont les ordres étaient suivis comme des prescrip-
tions religieuses, durant sa vie et aprés sa mort (3).

Deux des fils de Qusayy, ‘Abd Manaf et ‘Abd al-"Uzzi, avaient
acquis gloire et fortune du vivant de leur pére; “Abd ad-Dar était
le moins prospére d’entre eux. Qusayy lui donna pour héritage
tous les privileges dont il jouissait dans la cité, probablement afin de
sauvegarder I'unité et la force du pouvoir de sa famille. Aprés sa mort,
les deux premiers se liguérent contre le troisiétme pour lui enlever ces
priviléges, Toute la Mekke fut divisée en deux clans qui allaient en

1. LamuMENs, Culte des Bélyles, 95, pense que cette salle de réunion était un an-
cien sanctuaire et le liecu de sépulture de Qusayy.

2. Ce personnage semi-légendaire avait été élevé en territoire gréco-gassinide
oll sa mére avait abouti 4 la suite d’un second mariage avec un quda‘ite. Hartmann
décéle dans son nom une origine nabatéenne (ZA 27/1912, 45 sgq.); un vers du
K. al-Agdn? (18, 52) semble étendre cette origine nabatéenne aux Qurayiites, ou

du moins, établir une certaine affinité entre ces derniers et les Nabatéens : .

Lc]gw ‘J,{;.,_, |_9-‘K9 w]‘o‘ M A i2% (gl. Dans sa lutte contre I;:
z4‘a, 11 semble avoir été soutenu par les Byzanti;ls (cf. LamMENS, La Mecque & la
veille de UHégire, in MFO 9, 2/1924, 364 sqq., citant Ibn Qutayba; ;.;)L,
lé-.:L"' M aslet ¥ del 52).  Plusieurs indices démontrent I'intérét qu’avaient

ces derniers pour I’Arabie qui les séparaient des Persans, et les princes arabes étaient
fascinés par I’éclat de la civilisation occidentale. 1l est dit de HassAn b, Tubba“®
(ou Tubban) qu’il est allé jusqu’a Rome (Ag. 20, 7-9). .

3. Sur ces institutions établies par Qusayy et sur son ceuvre d’urbaniste 3 la
Mekke, cf. IBN Hi§AM, 75 sqq.; IsN SA°D, I, 1, pp. 39-41; TaBani, I3, 1095 sqq. ;
Azragt, 66. '
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venir aux mains, quand une proposition fut acceptée par les fréres
ennemis : hifdba, liwd’> et nadwa furent laissés a4 “Abd ad-Dér, alors
que sigdya et rifdda passérent a ‘Abd Manaf. Cet accord qui sauva
la paix & la Mekke, resta en vigueur jusqu’a I'avénement de I'Islam .

Tout cela prouve que l'autorité civile et religieuse & la Mekke était
entre les mains d’une famille ou fraction de famille ; elle se transmettait
par voie d’héritage, sans lintervention d’aucune consécration & carac-
tére religieux. Dans cet ordre des choses, il n'y avait pas place pour
une association cultuelle qui serait composée soit d’individus apparte-
nant A plusieurs familles ou tribus, soit de personnes vouées au culte
ou spécialisées dans diverses branches de la divination.

Il en fut de méme pour les autres grands sanctnaires de I'Arabie.
Les Banti Sayban étaient les sadana et les huggdb d’al‘Uzza 4 Nabla;
les Banfi Mu‘attib, de Taqif, étaient ceux d’al-LAt 4 TA’if. Mant était
servie par les Aws et les Hazraga Qudayd et Do 1-Halasa par les Daws,
les Hat'am et les Bagila a Tabéla (). Le facteur généalogique jouait
seul ou, du moins, en priorité, dans la désignation a la fonction de ser-
vant de telle divinité ou de tel sanctuaire; il se peut que le choix de
la personne, satisfaisant déja aux conditions généalogiques, soit en rap-
port avec ses aptitudes a la divination ou que la personne désignée, se-
lon les régles de la succession, s’applique & se consacrer a I’exercice
du culte et 4 Pacquisition des facultés divinatoires. La proximité du
sanctuaire et les pratiques cultuelles incitaient a I'exercice de tout ce
qui a un rapport quelconque avec les dieux et la confiance que le peuple
met dans de telles personnes, investies de Pautorité religieuse, n’en
constitue pas moins pour elles un stimulant décisif.

Dans l'organisation tribale, 4 Iéchelle du nomadisme, le caractére
familial et héréditaire, dans la garde du bétyle de la tribu, n’en est pas
moins manifeste. L’expression lahum® l-bayt ou lahu I-bayt s’appliquait
3 une famille ou 4 un individu qui détenait le privilége de la garde du
bétyle ()). Dans I'état actuel des textes, ce qualificatif ne s’applique
d’aucune maniére aux membres d’une association cultuelle. En au-
rait-il été autrement? Quelques indices ont poussé Haldar & le croire.

1. IeNn Hi$im, 83-85.

2. Ibid., 55 sq.

3. Cf. ex. ap. Lammens, Culle des Bétyles, 82 ; GOLDZIHER, Abhandlungen, 11,
25 ; supra, p. 108 ; infra, p. 132 sqq.. Le testament (wasiyya) du chef de la tribu
comprenait principalement la désignation du wasiyy qui aurait la garde du bétyle
de la tribu (cf. ex. in Ag. 13, 65; LAMMENS, L’Arabie occidentale avant Uhégire,
Beyrouth 1928 (ire éd, in BIFAO 17/1920, 39-101), p. 200).
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Tout d’abord, la rare appellation d’Ibn al-Kdhin (*); il y voit une
désignation du prétre comme membre d’une corporation; a son avis,
I’aspect généalogique est secondaire par rapport a celui de « famille
sacerdotale ». Cette explication est renforcée par linterprétation qu’il
donne & Bandt Tdriq (®), qui, pour nous, n’est autre chose qu’une image
issue du role divinatoire que jouaient les femmes dans I’armée partant
en guerre (3). Quant A ibn et bint, dans les deux exemples cités, leur sens
généalogique éclate aux yeux; s’ils devaient avoir une signification
plus précise, ils mettraient en relief le caractére transmissible de la
divination qui passerait du pére au fils (%).

Plus pertinente serait I’expression hddd min ihwdn al-kuhhdn, Selon
Haldar, elle devrait se traduire par ¢ celui~ci appartient & la confrérie
des devins » ; mais le contexte traditionnel dans lequel est employée
cette expression (¥), nous porte & lui conférer un sens péjoratif; elle
signifie, par conséquent, «celui-ci fait partie de la clique des devins» (5).

Les Hums

Le seul groupement & caractére religieux de I’Arabie des vie-vire
siécles est celui des Hums (7). Formé sur linitiative des QuraySites,

1. Qui se rencontre dans TaBarf, II, 1813, I. 2 sg., 4 propos de Siqq (absente
du récit d’Iex Hi%Am, 9 sgq.) et dans Ag. 8, 68, I. 5 : Ibn al-Kahin al-Asd? (cf. LYALL,
The Dtwdn of “Abid b. al-Abras, Leyde 1913, p. 2). HALDAR, Associalions, 193,
y voit un équivalent de mdr, dans I'expresssion assyro-babylonienne mdr amel parg
et de 43 dans N“3371=%2. ’

2. HALDAR, op. cil., 191,

3. Cf. supra, p. 99.

4, L’existence de familles ou de tribus célébres dans l'interprétation de telle
ou telle catégorie de présages est confirmée par les textes (cf. Mas“ipi, cité supra,
p. 104). L’expression de Ag. 2, 94, 1. 3 : bayt ‘iydfa wa-qiydfa, en est la meilleure
preuve.

5. Cf. WensInck, Concordance, I, 35.

6. Le texte de Mas“Opf (I11, 394 sq.) auquel Haldar fait allusion et o il est ques-
tion de Satth et de ses fréres, est bien loin de servir sa thése ; en effet, Mas‘adi ve-
nait de dire que « le premier qui ait pratiqué ’art de la divination (kihdna), fut
Satih » ; puis, le fait qu’« il dormait avec ses fréres », en I'absence du reste de la
tribu », implique I'idée de famille. Enfin, ses fréres, réveillés par son cri, écoutent
passivement son avertissement et refusent d’y croire. Comp. Ien Hi$Am, 346 in fine,
ol le terme iuvdn est employé pour désigner les émigrés groupés autour de Ma-
homet, lors de son arrivée &4 Médine.

7oays g ALl waVly,  nous dit ar-Azmagl, 122, du verbe

hamisa, « étre z¢é16», qu'il faut comparer 4 I’héb. py, contenant I'idée d’un zéle
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il comprenait : Kindna, Huzi‘a, Aws et Hazrag, Giugam, Banfi Rabi‘a
b. ‘Amir b. Sa‘sa‘a, Azd Sanfi’a, Gadm, Zubgyd, Bant Dakwéan d(fs Banfl
Sulaym, ‘Amr al-Lat, Taqif, Gatafan, al-Gawt, ‘Adwan, ‘Allaf, Qu‘-
da‘a (1). L’extension de ce groupement, qui se limitait prob.ablernenta
Torigine aux trois premiéres tribus, est due d’abord a des alliances m.at-
rimoniales ; car les Quraygites exigeaient que les enfants, nés d’une union
entre I'une de leurs filles et un Arabe étranger au groupe, fussent
hums (3).

Ensuite, les tribus ou fractions de tribus, énumérées ci-dessus, semblent
stre mélées au culte et occuper chez elles, & l'instar des Quraysites ou
avant eux 4 la Mekke, les fonctions religieuses dont la principale était
la garde du sanctuaire. C’est notamment le cas des Band Bakrb. ‘Abd
Manat de Kinana et Gub$an de Fluza‘a qui s'étaient ligués pour chas-
ser de la Mekke les Giurhumites et prendre en charge le sanctuaire et
le puits sacré qui en constituaient alors les seuls monumen‘Fs A(-"’). Quand,
plus tard, les Quraysites occupérent la Mekke, les Kinfna et un?
fraction des Ban Sulaym partageaient avec eux le culte d’al-‘Uzzé
a Nahla, dont les servants étaient les Bantt Sayban de Sulaym (%).
Quan;: aux Aws et Hazrag et Tagif, nous avons vu quils dessgrvaient
respectivement Manét a Qudayd et al-Lat a T&%if ®). Al-Gavs{% Aet
*Adwan détenaient, comme nous I'avons vu, les privileges de l'ifdza
et de Vifdda (°).

A cdté de ces modes d’adhésion collective au groupement des Hums,
existait la possibilité d'une adhésion individuelle. C’est ainsi que Ha-

violent et oppresseur. Faudrait-il plut6ét les comparer aux hame§tm, constituant
les premiers rangs d’une armée ou les avant-postes d’un camp (Ex. 13, 18 Josué,
1, 14; 4, 12; Juges 7, 11)? .

1. Azragt, 122, Cette liste semble avoir été élargie ; car, dans I?N HISAM,(IZ?,
se sont joints aux QuraySites les Kinana, les Huza‘a et les Band ‘Amir b, Sa‘sa‘a
(cf. également TiBrizl, in Hamdsa, éd. Freytag, pp. 2-3).

2. Azmact, b fob Al vgte 74 JO I WP P N B BB <K

233 JA‘— Lf““?‘ FYLERY My e S Ol ale . La mere des Ba-
:ﬁAmir b. Sa‘sa‘a était quraySite (YAdT, IV, 621).

3, Ien Hiim, 52.

4, Ibid., 55, 1. 2 sqq. .

5. Ibid., 1. 13 sqg. Cette liste laisse supposer que ces tribus associées adoraient
les trois divinités dont les sanctuaires périphériques risquaient de nuire a la Ka‘ba.
L’une des conséquences de cet accord aurait été leur intégration au culte mekkois,

a coté de Hubal,
6. Ibid., 76 sqq.; supra, p. 122.

LES I:IUMS - ' 127

wAzin b. Mansir b.“Ikrima, des Qays “Aylan, y adhéra pour réaliser
un veeu fait par sa mére 4 la suite d’une grave maladie qu’il eut (%).

Que savons-nous de l'origine, des buts et des caractéristiques de ce
mouvement (3)?

« Est-ce avant ’Année de I'Eléphant ou aprés», se demandait Ibn
Ishaq, que les Quray$ites en ont pris I'initiative (})? Azraqi, résumant
tous ceux qui 'ont précédé, fait de ce mouvement de « Zélotes » une
conséquence du grave danger que constitua, pour la Mekke et son sanc-
tuaire, la menace d’invasion d’Abraha, vice-roi d’Ethiopie. Se trou-
vant impuissants & se défendre et délaissés par les autres tribus arabes
qui, non seulement n’opposaient plus aucune résistance a I'envahisseur,
mais aussi lui indiquaient le chemin de la Mekke, afin de le détourner
de leurs propres sanctuaires (%), les Quraysites eurent 1'idée de former
une « association pour la défense et le respect du territoire sacré (karam) »,
dans le but d’assurer les moyens de défense en cas de danger, mais sur-
tout pour canaliser toutes les forces religieuses de I’Arabie vers le sanc-
tuaire mekkois, au détriment des autres sanctuaires arabes. (’était
la continuation de la politique inaugurée par Qusayy, tendant & faire
du pelerinage mekkois le point de ralliement de toutes les tribus arabes.

Mais, pour garder la haute main sur les affaires de la Mekke et I'orga-
nisation du peélerinage, les QuraySites divisérent les Arabes en «purs»
(hums) et «mpurs» (hilla). Les premiers étaient, 4 1'origine, les habi-
tants du territoire sacré ; mais ils admirent dans leur cercle, par le jeu
des alliances, un certain nombre de tribus ou clans habitant en dehors
du haram. Pour s’imposer et, 4 la fois, se distinguer aux yeux des
Arabes, lors de Paccomplissement des rites du kagdg, ils s’arrétaient a
la limite du territoire sacré, renon¢ant ainsi 4 la station de ‘Arafat.

Ce n’était pas la le seul signe distinctif des Hums. Quand ils étaient
en état de sacralisation (ikrdm), ils n’avaient pas le droit de préparer
ni de consommer du fromage, du beurre et de la créme ; ils ne pouvaient
ni filer ni tisser le poil et ne devaient pas rentrer sous une tente en poil,

1. Azraot, 123.

2. On peut voir particuli¢trement 4 ce sujet le récit détaillé d’Azraot, 118 sqq. ;
InN Sa‘D, I, 1, p. 41 ; IeN HidAm, 126 sqq.; YAgar, IV, 621 ; IBN AL-ATir, I, 328
sqq. -

3. Iex HifAn, 126. Ce jalon chronologique est a situer entre 540 et 562 (cf. Tor
ANDRAE, Mahomet, 31 sq.). Pour Jacoues Ryckmaxs, L’inslitulion monarchique
en Arabie Méridionale, Louvain 1952 (Bibliothéque du Muséon, 28), p. 324 sq,,
c’est la mise en légende d'un événement plus ancien.

4, IeNn Hisim, 31 sq.
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mais en cuir. Is s'abstenaient de manger de toutes les plantes du ha-
ram. Leur respect pour les mois sacrés était trés grand ; non seulement
ils y respectaient la tréve, mais encore ils évitaient toute violation
d’alliance et toute injustice. En outre, ils n’avaient pas a se conformer
a I’obligation qu’avaient les hilla d’entrer et de sortir, en temps d’ihrdm,
par une issue, aménagée a l'arriére de leurs demeures, et non par la
porte.

_Telles étaient leurs exigences envers eux-mémes. Vis-3-vis des hilla,
ils établirent deux préceptes, I'un d’ordre alimentaire, I’autre d’ordre
vestimentaire : Quand ils venaient pour le kadd ou la ‘umra, les hilla
ne devaient pas apporter leur nourriture avec eux du dehors, pour la
consommer sur le territoire sacré ; ils avaient 2 manger de la nourriture
des habitants de ce territoire, par hospitalité, achat ou tout autre moyen.
De plus, ils ne pouvaient pas faire les processions rituelles 4 la Ka‘ba
dans les habits qu'ils avaient en pénétrant sur le territoire sacré. Trois
possibilités leur étaient offertes : ou bien garder ces habits pour le fawdf,
puis les quitter ala sortie (!), ou bien enlever ces habits et porter des
habits pris & des Hums, par prét ou par location, 01}, enfin, faire les
processions tout nus (2). Certaines tribus des Banti “Amir le faisaient
couramment. Les femmes cachaient leur nudité par des ceintures
suspendues aux hanches, ou une chemise fendue, ou bien se couvraient
avec les mains, ou méme faisaient les processions la nuit, alors que les
hommes les accomplissaient le jour (%).

Voila donc ce que furent les Hums, tels qu'ils nous apparaissent &
travers la littérature traditionnelle. A-t-on le droit de conférer a un

1. Ibid., 128 (comp. IBN aL-Arim, I, 328 sg.): 45[,_1, o @3 131 Wl
A &
6&4«3‘ yes] kS sl o_;:\f—.ia‘ Yo 3 gl r.‘_g L o ?. @
NP U PRI
2. IIs disaient (Azraof, 125): lgé L§;6 tf” oLl L? u}b Y
P
3. Azragf, ib. ; comp. IsN Hisaim, 128. Ceux qui faisaient les processions tout
nus, étaient appelés sardra (pour le sg. et le plur.) ; le terme désigne le célibataire
ou celui qui n’a pas accompli le hagd. L’équivalent hébreu serorét (plur.), auquel
répond I’arabe surra, désigne des petits paquets ou de petits sacs (Ges.-BunL, 695).
Faudrait-il en conclure que ce nom leur avait été donné, parce qu'ils portaient a
la main leurs petites bourses? On sait que Mahomet s’était insurgé contre ces usa-
ges ; déja avant I'hégire, il ne s’arrétait pas avec Quray$, mais allait avec les pele-

rins A ‘Arafa (Azraqt, 130). Le Coran abrogea les deux préceptes alimentaire (2,
197) et vestimentaire (7, 31-32) et rendit obligateire 1'ifdda (2, 199).
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tel groupement le nom de « familles cléricales de la Mekke », comme
le fait Lammens (1), ou celui de confrérie, souhaité par Haldar (2)?

Leur role a dii étre important dans la vie religieuse de I’Arabie, a la
veille de I'Islam. En faisant de la Ka‘ba le seul grand sanctuaire de
I’Arabie, éclipsant ainsi tous les autres, ils n’ont fait que poursuivre
la politique inaugurée par Qusayy () et ils en ont récolté les fruits.
Leur action, aussi bien religieuse que civile, contribua efficacement a
la préparation du succés de I'Islam. Deux paroles, attribuées au Prophe-
te, devaient avoir une résonnance particuliére dans leurs oreilles et
leurs cceurs: ¢« Oui, je vous demande de dire une seule parole et vous
régnerez par elle sur tous les Arabes, et les non Arabes vous seront
soumis », aurait-il demandé aux chefs Quray$ites, réunis au chevet
d’Abd TAlib mourant (*) ; et I'une de ses derniéres volontés, alléguée
par ‘Umar pour le bannissement des juifs de Haybar, fut : « Il n’y aura
pas deux religions en Arabie» (]). N’était-ce pas au fond le secret désir
des Hums, pour le prestige de leur ville et sa prospérité?

Le concept d’« association» et de « corporation» est propre & la
civilisation sédentaire ; la Mekke était le seul centre urbain d’Arabie
centrale ou la réalisation d’une telle chose elt été possible. Mais I’on
sent, 4 travers les préceptes que s’imposaient les Flums, 4 quel point
les attaches nomades étaient encore solides. En effet, les principales
activités du Bédouin, a savoir exploiter les produits laitiers et tisser
le poil de chameau, étaient les tabous des jours sacrés du pélerinage.
Les lois de la pureté rituelle qui apparaissent dans les deux préceptes
vestimentaire et alimentaire imposés aux hilla, appartiennent au fonds
sémitique commun et étaient bien plus développées en milieu séden-
taire.

1. Culte des Bétyles, 130 ; cf. MUSJ 11/1926, pp. 138, 163.

2. Associations, 190.

3. Parmi les prodiges que demandaient les Quray$ites & Mahomet, pour croire
4 sa mission, figure le retour a la vie de leurs ancétres et particuliérement Qusayy
qui était « un mattre de vérité » (Sayp sidg), afin qu’ils puissent leur demander s'il
disait vrai ou non (IBN Hi3im, 188 ; comp. Cor. 45, 25).

4, Cette parole était : Id ildh® illd I-Ldh ; Isn Hi¥Am, 278. Bayhara b, Firds des
Ban ‘Amir b, Sa‘sa‘a aurait compris 'ambition du jeune Quraysite, cherchant

de Iappui auprés des tribus: i3 . w3l 1da edal @l _,J allly
) f.Jl A ,_,\K Y (ib. 283); cf. la proposition significative quiului aurait été
faite, & cette occasion, par les BanQ ‘Amir.

5. TaBarf, B, 1590: (jlys gr_‘),q_” gege. U"“"“Y’ comp. IeN Sa‘p, II,
2, pp. 35, 36, 44 sq.
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Les religions arabes étaient fonciérement conformes aux religions
sémitiques, vues cependant sous I'angle du nomadisme. Entre les in-
stitutions arabes et celles des Hébreux nomades, telles qu’elles ont
été mises en valeur par les études d’E. Dhorme (%), il y a une identité
constante que confirmera particuliérement I’étude des instruments du
culte et de la divination, objet du chapitre suivant.

1. Cf. en particulier sa thése sur ¢ La religion des Hébreux nomades, Bruxelles
1937, 269 p. A noter qu’au moment oi1 la grande querelle du panbabylonisme bat-
tait son plein, une voix ¢ pacifique » s’éleva pour affirmer I’influence babylonienne
pour ce qui est de la civilisation d’Israél ; quant A sa religion, elle est d'inspiration
divine pour le fond et d’origine arabe pour la forme (F. GiesBrREcHT, Friede fir
Babel und Bibel, Konigsberg 1903).

2. Pour pénétrer autant que possible I'ame du personnel cultuel et divinatoire,
il conviendra d’avoir une idée nette de ses conceptions religieuses, des dieux qu’il
adorait et des sanctuaires qu’il desservait. Dans ce but, nous avions prévu, a cet
endroit, trois chapitres traitant le premier, des conceptions religieuses de 1'Ara-
bie ancienne, le deuxiéme, du panthéon de I’Arabie centrale, et le troisiéme, des
sanctuaires de I’Arabie centrale. Mais ces études rompaient I’homogénéité de I’en-
semble et grossissaient démésurément le volume de cette thése. C’est pourquei, sur
le judicieux conseil de M. Charles Pellat, approuvé par MM. Marcel Simon, René
Labat et André Neher, nous avons décidé de publier A part ces trois chapitres. Ils
parattront prochainement sous le titre : Le panthéon de I’ Arabie centrale & la veille de
Uhégire.

CHAPITRE QUATRIEME

LES INSTRUMENTS DU CULTE ET DE LA DIVINATION

Pauvreté du mobilier cultuel

Dans la pratique du culte, comme dans 'usage courant, le nomadisme
ne permit pas aux Arabes d’accroitrele nombre des instruments et des
ustensiles. La pauvreté architecturale de leurs monuments sacrés et
I'absence quasi totale de mobilier cultuel dans leurs sanctuaires fixes
s’expliquent aisément par la sobriété du matériel cultuel, confié¢ a la
garde du kdhin, dans les tribus en perpétuelle mouvance.

En effet, rien de comparable, dans les sanctuaires arabes, au mobilier
cultuel utilisé par les kéhanim israélites, de I’époque post-mosaique,
dans l'accomplissement de leurs fonctions sacerdotales. S'il existait
auprés des sanctuaires arabes des pierres sur lesquelles les victimes
étaient immolées (), une fosse pour le dépot des offrandes (?) et une
eau sacrée pour la purification rituelle (%), il n’est nullement question
a notre connaissance, d’¢ autel des parfums» (Ez. 30,1 sgq.) — chose
surprenante sur un territoire producteur de parfums| —, de « table des
pains » (Ez. 25,23 sqq.), de « chandelier 4 six branches » (Ez. 25,31 $qq.),
d’ustensiles en bronze, tels des vases pour recueillir les cendres, des
pelles, des bassins, des fourchettes et des brasiers» (Ez. 27,3), pour
'autel des holocaustes, et des plats, des cassolettes, des coupes et des
tasses en or pour les libations (Ex. 25,29) a la table des pains, des godets
d’or pour les parfums (Nom. 7,14 sqq.), des encensoirs (Nom. 16,17 sq ;

1. Comp. I Sam. 14, 32-35. L’absence, dans les sanctuaires arabes, de l’autel
des holocaustes (Ex. 27, 1 sgq.) n’a rien de surprenant, puisqu'ils ne pratiquaient
pas de tels sacrifices.

2. Appelée ‘ab‘ab ou gabgab. Sur ce nom, cf. T. Fanp, Le panthéon de I’ Arabie
cenlrale ch. 11, s. n. (sous presse),

3. Comp. la « cuve d’airain » de la Tente sacrée mosaique (Ex. 30, 17 sqq.) et la
¢ mer d’airain» du temple salomonien (I Rois 7, 23 sqq.).
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17,2 sqq.), des trompettes (Nom. 10,1 sqq.) (). D’autre part, les cou-
teaux servant i Iimmolation des sacrifices ne semblent faire partie
des objets cultuels ni chez les Hébreux (®), ni chez les Arabes (%).

De quels instruments donc disposait le kdhin arabe dans l’exercice
de ses fonctions sacerdotales et divinatoires? A cette question, nos
sources ne nous permettent de répondre que d’une maniére trés frag-
mentaire ; car elles ne connaissent de ces instruments que deux de
nature toute différente : d’une part la tente sacrée (*), ou étaient dé-
posés les sacra de la tribu, symboles divins aussi bien qu'insignes du
pouvoir, 1 ou il en existait; d’autre part, l'effet magique du verbe
exercé par le moyen d’oracles rimés et cadencés, farcis de termes et
d’expressions archaiques ou archaisants, équivoques et polyvalents.

al-Bayl
Arrétons-nous un moment sur chacun de ces deux instruments et

sur les modalités de leur utilisation.

La plus ancienne dénomination de la tente sacrée est, semble-t-il,
bayt. Ce terme, commun aux nomades et aux sédentaires, s’adapta, au
cours de sa longue histoire, & toutes les significations qu’on a voulu
lui donner. Appartenant au sémitique commun, il accompagnera toutes
les fractions de cette race dans toutes les directions qu’elles prendront.
On peut facilement s’en rendre compte en se référant aux lexiques des

1. Il y avait 4 1a Ka‘ba, selon Aznagl, 156, deux cornes qui auraient été celles du bé-
lier qu’Abraham sacrifia pour Isaac (ou Ismaél), Surle role des cornes dans la tra-
dition cosmogonique musulmane, cf. WENSINCK, The ideas of the Semiles concerning
the navel of the earth, op. cil., 56 sq.

2. Le seul texte biblique qui mentionne le couteau (madkélét), dans un contexte
sacrificiel, est le récit du sacrifice d’Isaac (Gen. 22, 6, 10). Cette affirmation concerne
uniquement le texte biblique. Par ailleurs, le caractére sacré du couteau du sacri-
fice est bien déterminé dans la tradition rabbinique.

3. WELLHAUSEN, Reste?, 115, 142, parle de harba comme grand couteau des an-
ciens Arabes; comp. ’héb. [iéréb, couteau, épée (Ges.-BuHL, 256). Ce terme ne
figure, dans ce sens, ni dans T°A, ni dans le récit du sacrifice du Prophéte a al-
Hudaybiyya, d’aprés IeN Hidam, 749, et TABARf, 13, 1549 sq., récit auquel se référe
Wellhausen et, aprés lui, GAUDEFROY-DEMOMBYNES, Mahomet, 553, lequel ajoute :
«On peut se servir d’un roseau fendu, mais non des ongles ni des dents ». Cf. Bu-
HARI, ¢éd. Balaq, II1, 257 ; WENSINCK, Concordance, s. vv. harba, sikkin, midya ; Da-
mirt, I, 450.

4, Sur la portée cosmogonique de la tente comme demeure céleste de la divi-
nité et sur ses rapports avec le sanctuaire terrestre, ¢f. WENsINCK, The ideas

of the Semiles op. cit., 45.
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grandes langues sémitiques, & savoir I'accadien, I’hébreu, 1’arabe et le
syriaque ().

C’est l'utilisation religieuse de ce vocable qui nous intéresse. Elle
est attestée a haute époque. En effet, I'idéogramme sumérien E, lu
bi(-ife)tu, désignait, en composition avec -gal, « grand », le palais du
roi et le temple du dieu. Il s’est conservé en acc., surtout dans le pre-
mier sens, sous la forme d’ekallu (%), et dans les autres langues sémitiques,
avec prédominance du second sens (}). En composition avec -kur,
« montagne », il a dii désigner, d’abord, les hauts-lieux, puis, les temples
qui se sont substitués a eux (%).

En accadien, bit désigne le temple dans son ensemble et certaines
piéces qui le composent, tels la cella du dieu (bif ili), la salle du trone,
au palais comme au temple (bif er$i ou kussi), la chambre du trésor
(bit makktri), la chambre secréte (bif piristi), la salle des ablutions
(bit rimki), etc. Ainsi, bif est devenu tellement usuel qu’il était néces-
saire de le préciser par un complément déterminatif,

La méme évolution se présente en hébreu (5), comme en syriaque ()
et en arabe (%), mais il est certain que bayf, surtout avec l'article, con-
serva toujours un caractére religieux, comme l'attestent particuliére-
ment I'hébreu ha-b-bait (®) et I'arabe al-bayt (°), désignant tous deux
« le sanctuaire » bati.

Cependant, au stade du nomadisme, bayt était suivi, chez les Héb-
reux comme chez les Arabes, d’-il () ; ce composé désignait, 4 I’ori-

10;:1\173.14 SopEN, 132-134; GEes.-Bunr, 95-98; T°A 1, 4, pp. 54-56; QARDA}_xi, I,

2. Von SopEeN, 191 sq. A noter que souvent bff tout seul désigne le temple, et
bit accompagné d’ekallu désigne le palais (ib. 133, col. 1, I. 1 sqq.). ,

3. Ugarit. hkl, héb. et aram. heykal, syr. hayklé, ar. haykal.

4. Cf. voN SODEN, 196 : ekur, ekurru; comp. le syr. éggérd, (QarpAmni, Lubdb
I, 7) et ar. afgdr (T°A 1, 8, 1. 9 sqq.) signifiant tous les deux ¢ toit », ) ,

5. Cf. bét ha-Eléhim, bét Yahweh, bél ha-m-melék, etc.

6. Oit bayt est trés couramment utilisé comme en accadien et en hébreu, mais
aussi chaque fois que I’on veut désigner ’endroit ou se fait ’action ou I'instrument
par lequel elle est faite : b8t gaws6, ¢ abri», bét bésmé, » encensoir », etc.

7. L’usage du complément déterminatif est fréquent avec bay! (c¢f. bayt Alldh
bayt al-magqdis, bayt al-mdl, etc.), mais plus fréquent, dans ce cas, Pusage de l’ad:
jectit (cf. al-bayt al-hardm, al bayt al-‘alig, al-bayt al-ma°muar, al-bayt al-muqad-
das, etc.).

8. Michée 3, 12; Aggée 1, 8.

9. Cor. 2, 125, 127 ; etc.

10, Bét-El et batil.




134 LES INSTRUMENTS DU GULTE ET DE LA DIVINATION

gine, le sanctuaire ambulant, ol étaient déposés le symbole et les in-
struments du culte, et, suivant la tendance courante des nomades, il
finit par étre lui-méme le symbole, I'instrument et I'objet du culte ().

Cette évolution religieuse est & mettre en rapport avec son évolu-
{ion matérielle et fonctionnelle. Car, bayf, chez les nomades, s’appli-
quait 4 toutes sortes de tente, de la plus petite & la plus grande, quelle
que fit la matiére dont elle était faite. Selon Ibn al-Kalbi (2), « il exis-
tait six sortes de bay! chez les Arabes : la tente ronde (qubba), faite de
cuir rouge, la grande tente (mizalla), faite de poil, en forme de balda-
quin, la tente faite de laine ou de poil (hibd’), la tente faite de tissu en
poil rayé (bigdd), 1a hutte faite de branchages, la case faite de pierres (%),
la « bache » faite de poil (8), qui en- est la plus petite ».

Tout en s’appliquant 4 I'ensemble de ces formes de tente, bayt semble
désigner plus particuliérement une tente qui se place, quant A ses di-
mensions, entre al-hibd> (petite tente) et al-mizalla (grande tente) ;
cependant, cette derniére prend le nom de bayt, quand elle est trés
grande et bien décorée (°). L’ordre de grandeur entre hibd> et bayl
ressort du nombre des piliers qui les supportent, 4 savoir 2 a 3, pour
le premier, et 6 4 9, pour le second (%). Mais le hibd> semble avoir pré-
dominé dans l'usage profane (7), & tel point que la qubba, censée étre
une grande tente ronde, est considérée comme une partie annexe du

hibd (®).

1. Cf. T. Faup, Le panthéon de I’ Arabie cenlrale , ch. L
2. Cité¢ in T°A 1, 4, p. 54, 1. 15 sqq.
3. Jr o 4:6; il s’agit probablement d’un terme d’origine araméenne: cf.

le syr. génd et le dialectal ug , désignant un poulailler fait de pierres non taillées

superposées et dont le toit est couvert de branches.

4, J,'..u o L > e 3
rendu par ¢ biche » en nous appuyant sur Gen. 49, 11, ou st signifie « vétement »
et surtout sur le punique swy! qui signifie probablement ¢ rideaus (cf. Ges.-BuHL,
540).

5. TA, 1, 4, p. 54, 1. 14 sq.
6. T°A loc. cil., 1. 16 sq. Sur les tentes bédouines, cf. A. DE BoucHEMAN, Malériel

de la vie bédouine, recueilli dans le Désert de Syrie (Tribus des Arabes Sba‘a), Docu-
menis d’Etudes Orientales de Ulnstitut Fr. de Damas, III [Damas 1934], pp. 108-

115.
7. T°A loe. cit, 1 181 O iS cued! Je LA 1yabl gl
8 Ib, 1, 3, p. 130, L 285 yu o83 pMuw pbhe O b e L

ce terme nous parait inexplicable par I'arabe. Nous I’avons
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Bayt, connu en accadien comme « tente » des nomades (%), ne semble
pas étre totalement ignoré en ce sens chez les Hébreux (3). Mais le
terme d'usage sacré et profane que ces derniers emploient pour tente
est ohél, corliespondant a l'acc. dlu et 4 I'ugaritique, 4 I'arabe et au sud-
arabe ahl. Alu, « ville, quartier », produit d’une civilisation sédentaire
n’a pas le sens de tente; il en est de méme de I’arabe dl, « membres de’a
la famille, alliés », ol le h est allégé comme en accadien (%), et ah! dont
la signification essenticlle réside dans le fait d’habiter ensemble, dans
un méme endroit, par suite de liens de parenté, de clan ou d’alliance ®.

Par contre, I'hébreu ohél désigne la tente des nomades et des pas-
teurs (Gen. 13,5; 18,1; Is. 38,12, etc.) et la tente comme sanctuaire
(Ez. 33,7 ; Nom. 11,24) et comme demeure de Dieu (Ps. 15,1 ; 27,5 ; etc.)
tant6t seul, tantoét précédé de miskan, « demeure » (5). ’

Nous avons vu que le bayt arabe correspond au béf hébreu, en tant
que sanctuaire bati; il s’agit de savoir dans quelle mesure bayt, chez
les nomades arabes, peut correspondre a ohél chez les nomades hébreux.

Parmi les divers noms donnés a la tente que nous avons énumérés
plus haut, seul bayt pourrait répondre, quoique dans une trés faible
mesure, a ohél. En effet, rien ne prouve que qubba et encore moins
les autres formes de tente, aient eu une fonction religieuse. S'il fallait
se fier 4 la tradition qui nous dit que les anciens Arabes ne se faisaient
pas de tentes quadriformes par respect pour la Ka‘ba (%), la tente
ronde aurait été exclue de I'usage cultuel. Il est vraisemblable qu’elle
e'st devenue progressivement, avec I'oubli de cette tradition et I'expan-
sion de la tente quadrangulaire, 'insigne du pouvoir tribal, de la dignité
de sayyid et de chef militaire et finalement des maisons aristocratiques
héritiéres des gloires arabes (7). ’

1. VoN SopEN, 133, col. 1, n. 9.
2. Cf. réf. ap. Ges.-Buny, 95, col, 2, n. 1.

3. Cf. TA 7, 216, 1. 23: Il eilas 5oan * -

‘ _ I eybai 55 "l eyl Jal aboly
Jeols Josl aniais JT jlas W LW eIl Objen wdly

4, Ib., 217 sq.

5. Ex. 39, 32; 40, 2, 6, 29; etc. Pour d’autres sens d’ohé! et d’autres réf cf.
GEes.-BunL, 13 sq. t

6. Cf. T. Faup, Le panthéon de UArabie centrale, ch. III, s. n.

7. Jusqu’a nos jours, la tente ronde et rouge est dressée pour le prince régnant
séoudite lors de ses déplacements sur le territoire du royaume. LaMMENS, Le culfe
des Béltyles, 67, n. 1, fait d’al-qubbat al-hamrd’, léguée par NizAr & Muqar, le sym-
bole de la prophétie et du califat, et d’al-hibd’ al-aswad, légué a Rabl'a: le sym-
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L’équivalence entre les expressions rabb al-bayt et rabb al-qubba, telle
qu'elle a été démontrée par Lammens (%), serait due, d’abord, au fait
que bayt fut une désignation commune de toutes les formes de tente
et, ensuite, 2 I'annexion progressive des fonctions « sacerdotales» et
divinatoires a celles du chef. Mais, sur le plan religieux, bayt, au sens
strict, devait répondre primitivement & la Ka‘ba, ancienne tente figée
en pierre, afin qu’elle demeure & jamais le privilége unique de la Mekke (%).

Mizalla

La forme du bayt a dti étre celle de mizalla, « baldaquin » ou « pavil-
lon », mais d’une mizalla simplifiée, comme le réveéle la racine hébraique
et accadienne s I I (aram. { [ [, ar. z I l), contenant I'idée d’« ombre »
et de « protection contre les rayons du soleil » (). Elle devait étre dres-
sée au milieu du camp 4 la maniére d’un palladium, facile & transporter
et s’adaptant aux mouvements de la tribu, en temps de paix comme
en temps de guerre ou de razzia.

En déplacement et en temps de guerre, ce sanctuaire ambulant, con-
tenant les sacra de la tribu, aurait pris plusieurs dénominations :

Markab

Markab (%) devait désigner, chez les Bédouins, une sorte de litiére
(hawdag), en forme de pavillon, placée sur le dos d’un chameau, a la

bole de la condition profane. A notre avis, 'opposition entre tente rouge, de ca-
ractére religieux, et tente noire, de caractére profane, est absente de cette légende.
La ol qubba a un sens religieux, elle semble & prendre pour ’équivalent de ddr,
himd et méme Bibd, comme dans Ag. 19, 79 (cf. HALDAR, Associations, 196). Dans
les légendes cosmogoniques, qubba est plutét une tente quadrangulaire (payma)
qu’une coupole (cf. réf. ap. WENSINCK, The ideas of the Semiles concerning the navel
of the earth, op. cit., 43 sqq. ; GoLDZIHER, in RHR 10/1884, 356 : chapelle funéraire,
mausolée). Terres et cieux étaient congus comme des surfaces plates symétrique-
ment superposées.

1. Le culle des Bétyles, 82 sqq. et passim,

2, Cf. T. Faup, Le panthéon de I’Arabie centrale, loc. cil.

3. Ges.-BunL, 684, Le traducteur arabe de la Bible emploie cetie racine pour
rendre I’héb. sokah, ¢ hutte'(en feuillage), abri contre le soleil », et traduit hdg ha-s-
s0két, « féte des Tabernacless, par ‘td al-mazdll: cf. al-Kitdb al-Mugaddas, éd.
des Péres Jésuites, Beyrouth 1897, Sifr al-Ahbdr (= Lév., 23, 34).

4. A le comparer a ’ace. narkabu et a ’héb. merkab (I Rois 5, 6), on a I'impres-
sion qu’il s’agit d’un collectif dont le nom d’unité serait markabat (acc. narkabtu,
héb. merkabah, syr. markabts), inconnu en arabe classique, mais d’usage fréquent
en dialecte et dans la langue moderne.
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téte de la tribu en marche ou de la troupe des guerriers, et contenant
les idoles portatives, sous la garde d’un kdhin et au son du tambour
accompagnant les danses sacrées exécutées par les jeunes filles affectées
par la tribu au service du bayf (*). C’est, du moins, ce qui se dégage
des recherches de Lammens sur « Le culte des Bétyles et les processions
religieuses chez les Arabes préislamites» (2). Mais les lexicographes
arabes ignorent cet usage du markab et cen’est qu’a la faveur de I'héb-
reu et de I'accadien que nous pourrions lui conférer un sens religieux.

En effet, 'acc. narkabiu, tout en désignant le char, en général, est
employé pour désigner celui des dieux (%) ; et 'on soupgonne, d’aprés
I’expression bit-nar-kab-ti, désignant la partie supérieure du char (%),
Iellipse de bayt devant markab ; ce qui redonnerait 4 ce terme sa portée
religieuse primitive.

Rekéb et mérkabah (°) sont expressément utilisés en hébreu pour
désigner le char de Dieu qui, dans Is. 66,15 et Habacuc 3,8, est un char
de guerre.

Chez les Arabes de Jordanie, le merkab est une espéce de harnache-
ment ayant la forme d’un bateau et qui se place sur le dos du chameau.
C’est autour de lui que se déroule la bataille en temps de guerre. « Cha-
que année, une chamelle est immolée par le cheikh pour le merkab,
dont les différentes piéces doivent étre ointes avec du sang de la vic-

‘time. Le cheikh prononce les paroles suivantes: « O Allah! Voici la

chamelle pour le merkab, puisse Abou’z-Zohor le regarder d'un bon
ceil » ()1

Un ancien voyageur (7) raconte : « Quand le sultan du Maroc part
a la téte de ses troupes noires pour une importante expédition, il em-
porte processionnellement et au milieu des plus vives démonstrations
de respect — comme jadis ’Arche de ’Ancien Testament — le Sahih

. Cf. supra, pp. 98 sqq.; 120.
Cf. BIFAO 17/1919-20, 39-101.
BezoLp, 255.

VoN sopeN, 133, col. 1, n. 4, a.
GEes.-BuHL, 759 et 462,

6. A. JAUSSEN, Les coufumes des Arabes en pays de Moab, 173 sq. Le merkab
est également appelé dollah (ib.), équivalent de mizalla, « pavillon, baldaquin »
(cf. supra, p. 136). Comp. MusiL, The Manners and Gustoms of the Rwala Bedouins,
575 sq.

7. HosT, Nachrichten von Mardkos und Fes, Kopenhague 1781, p, 238, cité ap.
GOLDZIHER, Zdhiriten, 115, n, 1, et de 12 ap. LAMMENS, Le culfe des Bélyles, 58.

Uk
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de Bubari. Le livre, renfermé dans un écrin précieux, a sa tente spé-
ciale, laquelle est invariablement dressée a cdté du monarque » (*).

Mahmil

Makmil ou mihmal, qui est une espéce de litiére composée de deux
parties placées d’'un coté et de I'autre sur le chameau (2), ne semble
pas non plus avoir eu une signification religieuse. Que ce terme désigne
le convoi chargé de porter le rideau de soie, envoyé par le souverain
d’Egypte a la Mekke, et le palanquin contenant ce rideau, c’est un
usage qui n’est pas attesté pour I’Arabie ancienne (®). Le seul sens
de 2 m I, susceptible de conférer 4 ce nom une fonction religieuse, est
celui de « charger, attaquer » (). A I’aide du premier sens et du dernier,
on pourrait se représenter le makmil comme un sanctuaire portatif qui
précédait les combattants. Ce qui rejoindrait bayf et markab.

Ephod

A ces termes, H. G. May, dans une étude intitulée « Ephod » and
« Ariel » (5), ajoute ‘uffa, (%) lequel, tel qu’il est lu et tel qu'il est compris,
nie nous parait pas attesté en lexicographie, Il peut s’agir d’un masdar
de ‘afafa qui a, comme hamala, le sens de « charger, attaquer » (7).

Nous doutons de la portée cultuelle de ces termes dans la langue des
nomades de I’Arabie centrale préislamique, telle qu’elle nous est par-
venue. Au stade ol nous prétendons la connaitre, seul bay! désignait
le sanctuaire portatif et I'idole qu’il contenait. La pauvreté de cette
langue en termes cultuels est patente et I’étude de May que nous venons
de citer, nous permet d’en mesurer les déficiences.

1. Sur le culte voué par I'Islam maéribin au Salith de BunAR, ef. GoLpzmier Muh
Studien, 11, 254 ; LEvI-PROVENGAL, La Recension Maghribine du Sahih d’al-Bokdrt, in
JA 202/1923, 209-233 ; sur le réle de ce livre dans la rhapsodomancise, ¢f. infra, p. 214.

2.T°A 7, 289, L 15: OOl |gd Jezt andl Jo Olis. Cest le

fameux al-Hag#4g b. Ydsuf qui I'aurait utilisée pour la premitre fols (ib.)!
3. Sur cet usage, c¢f. J. JoMiER, Le Mahmal el la caravane égyplienne des péle-
rins de la Mecque (xiire-xxe siécles), thése Compl. Paris 1953.

4.Cf. TA 7, 288, L 17: o4l 3 5,501 ddis.

5. Cf. AJSL 56/1939, 44 sqq.
6. Le terme se trouve ap. JAUSSEN, Les coufumes des Arabes au pays de Moab,
p. 174, comme synonyme de merkab.

7. T°A 6,200, 1. 13: Sy & (| ate _ile. Il est curieux de constater

que I’héb. h m ! a le sens de I’arabe ‘afafa, ¢ avoir pitié ».
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En effet, nous constatons I’absence, chez les nomades arabes, des

Y

trois termes cultuels sur lesquels porte cette étude, a4 savoir ohél (}),
ariel et éphod, qui se présentent tous comme palladia et comme instru-
ments portatifs du culte et de la divination chez les Hébreux nomades,
en dépit des différences qui les séparent, quant & leur forme et quant
aux détails de leurs fonctions respectives.

De cette étude de synthése de May (2), il ressort que la tente est
issue du milieu nomade, alors que ’arche appartient 4 des communau-
tés sédentaires. Si le sens d’ohél, miskan, sokah est clair, celui d’ariel,
teraphim et éphod l'est, par contre, beaucoup moins.

L’éphod apparait tour 4 tour comme le substitut de I'arche (3), la
pochette attachée 4 la ceinture et contenant les fléches sacrées (4), du
fait qu’il est associé aux Urim et Tumim et aux Elohim et Teraphim (5),
et 'ornement sacerdotal porté par ceux qui servaient devant I’arche (%).

1. Sur le caractére non cultuel de I'ar. ahl, ¢f. supra, p, 135.

2, L’auteur utilise les principales études sur la question : T. C. FooTE, The ephod,
in JBL 21/1902, 1 sqq.; W. R. ArNoLD, Ephod and Ark. A study in the Records
and Religion of the Ancient Hebrews, Cambridge 1917 (Harvard Theological Studies,
3); S. FE1cIN, The Meaning of Ariel, in JBL 39/1920, 131 sqq. ; K. Buppxr, Ephod
und Lade, in ZATW 39/1921, 1 sqq.; A. H. GopBEy, Ariel or the David cultus, in
AJSL 41/1925, 253 sqq. ; E. SELLIN, Efod und Terafim, in Journal of the Palestine
Oriental Sociely 14/1934, 185 sqq.; id., Zu Efed und Terafim, in ZATW 55/1937,
296-8 ; May lui-méme avait publié auparavant une étude sur The Ark- a miniature
Temple, in AJSL 52/1936, 215 sgq. Sur l'ensemble de la question, ¢f. HALDAR, As-
socialions, 130 sqq.; autres réf. ap. Ges.-BumL, 58 sq.

3. Cf. 1 Sam. 14, 18 et 23. La similitude du réle de I'arche et de I’éphod est re-
connu par ARNOLD, op. cif. et J. MORGENSTERN, The Book of the Covenant,in HUCA
5/1928, 1 sqq.

4. Conclusion de T. C. FoorE, op. cif. et de ELHorsT, in ZATW 30/1910, 259-
76, lequel insiste sur le rdle de 1’éphod comme « donneur d’oracle ».

5. I Sam. 14, 38; 22, 13 ; etc. ; SELLIN, op. cil., ¢f. en particulier p. 188 (cité ap.
May, in AJSL 56, p. 46) ; « Ein Gewandstiick, welches dem Gottesbilde umgelegt
wurde, um mit seiner Hilfe Orakel von diesem einzuholen, an welchem eine Tasche
sass, die von dem Priester geschiittelt werden konntes. II ajoute que quand et
ol la présence de cette image était défendue, le prétre lévite se serait revétu de
cet ornement, en donnant les oracles, et, quand il n’était pas en usage, il était pro-
bablement accroché 4 un endroit de I'adytum (ib. p. 192-3), Comp. J. BEWER, The
composition of Judges Chap. 17, 18, in AJSL 29/1913, 264 sq.

6. I sam. 2, 18; 3, 3; II Sam. 6, 14 ; c¢f. BENZINGER, Hebrdische Archdologicd,
Leipzig 1937, p. 344 : « Darnach ist auch der alte Orakelephod wie der linnene Ephod
ein Lendenschurz nur viel kostbarer als jener, reich mit Gold durchwoben » (cité
ap. May, loc. cil., 46, n. 9).
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I est dés lors certain que I'éphod servait d’instrument du culte
monovalent au début et polyvalent par la suite : il s’agirait d'une étoffe
de plus en plus précieuse et de plusen plus agrémentée de fils d’or (),
qui, & lorigine, servait 4 envelopper l'idole portative et les instru-
ments auxiliaires du culte, notamment les fléches du sort. Devenu
sacré de par son contact permanent avec le sacre, V'éphod ne tarda pas
i servir de nom a ce qu'il enveloppait (3), d’autant plus que le dieu du
nomade a toujours été sans nom ou d’un nom considéré comme trop
sacré pour étre prononcé par des lévres humaines. Au fur et & mesure
que le nomadisme perdait du terrain devant le sédentarisme, les tra-
ditions ancestrales revétaient de nouvelles formes, afin de pouvoir
survivre au progres. Et voici quel’éphod s’adaptait a Parche qu’il couv-
rait, puis a 'ornement sacerdotal, par suite de la proximité de I'ar-
che, et toujours avec un certain relent d’archaisme qui 'associait aux
autres vestiges du nomadisme, a savoir les Urim et Tumim et les Te-
raphim, qui subissaient, eux aussi, les contrecoups de I'évolution séden-
taire.

Dans ces conditions, s'il s’avérait que makmil et ‘uffa appartenaient
au vocabulaire cultuel du nomadisme, il serait possible de les considérer
par rapport & I'éphod ; car, mikmal désigne la ceinture ou la bandouliere
a laquelle on attache le sabre (%) et ‘uffa s’apparente & ‘itdf, mi‘taf,
« manteau, sabre, ceinture» ().

1., H. Tuiersce met judicieusement en rapport I'éphod et ’ependyles, manteau
d’Artémis d’Ephése, décoré des attributs animaux et végétaux de cette déesse,
dans Ependyles und Ephod, Stuttgart 1937.

2. Par souci de simplification du réle de I'éphod et d’une délimitation précise
de sa fonction, May le réduit & un palladium contenant les leraphtm. Il renvoie 4
Juges, 8, 27 (éphod d’Ephura fait par Gédéon des anneaux d’or pris sur les Ismaé-
lites de Madian) et I Sam. 21, 10 ('épée de Goliath « enveloppée dans le manteau
derriere Péphod ») ; 23, 6 sqq. (Abiathar apporte I’éphod A David insurgé contre
Saiil) ; il invoque le paralléle avec la qubba d’al-"Uzzi et d’al-Lat, dont le contenu,
dit-il, est comparable aux feraphim (= figurines en poterie de 1a Mére des dieux)
a l'intérieur de Véphod. J’'avoue ignorer totalement ce parallele dont les références
ne sont pas données par I'auteur (c¢f. AJSL 56, 48 sgq.)!

3. T°A 7, 289, 1. 26 sqq.:

oy et L. Ml ol @ Wl say Cigud! Bhe  Jast
loly il ledsi ol A Lie ol JB L Dl
L oeb g ol 3555 L Sl ol 29 K1 A Sl

4 Dvid, 6, 200, 1. 23:  Glaatly .., 100 L., cikally |, SUaall
REFYIEWOR S ) R
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De méme, s’il était admis qu'éfod ou éfod dérive de l'arabe w f d,
dont le sens fondamental est « étre en téte, étre proéminent » (*), rien
ne s’opposerait 4 y voir, 4 I’état primitif, le bay!, puis toutes les formes
que ce dernier revétit par la suite: ce qu'on peut schématiser par le
passage de la petite tente-palladium, & I'arche abritée sous la grande
« tente de réunion», a I'étoffe précieuse recouvrant l'arche, a I'orne-
ment sacerdotal et aux autres instruments du culte ayant un rapport
direct avec Parche, tels les Teraphim et les Urim et Tumim (2).

Ainsi, chez les anciens nomades, qu’ils soient descendants d’Ismaél
ou d’Isaac, le chameau avancgant a la téte de la caravane, en période
de transhumance comme en période de razzia, aurait porté les sacra
de la tribu et leur aurait donné son épithéte de wdfid (3).

Mais, si cette étymologie révéle la position élevée du palladium
dans le campement comme en téte de la caravane, elle ne laisse rien
transparaitre au sujet de la matiére dont il était fait. Nous croyons
en trouver des indices dans un terme au moins aussi ancien qu’éphod
et qui aurait eu, 4 notre avis, une évolution semblable a celle que suivit

1, Ibid. : o] % 2 . 3 3
id, 2,541 Je SV sVl L. Y1 o gLl e Sl
13 Py N .
+J1, étymologie proposée déja par De Lagarde, cité ap. ELHORST, in ZATW

30/1910, 264, qui traduit par « als Abgesandter kommen, sich einem Michtigen
nihern ». Comp. I’acc. apdru (rac.’ f d) s’appliquant & tout ce qui couvre la {éte
(voN SoDEN, 57) et entrant dans la composition de périphrases servant d’épithétes
A Sin, Mardouk, Adad et I§tar (TAiLLgvisT, Akkadische Gdéllerepitheta, Helsinki
1932, 30 sq.).

2. Cf. n, précédente, Cette épithéte servit de nom popre de personne ; ¢f. Nom.
834, 23: Efdd, ancien nom changé par les LXX en Souphi (= Bhg, nom tribal
que NotH, Die israel. Personennamen, n°® 1193 et 1195, lit "jp% ), soit parce qu’il
n’était plus en usage, soit en raison de son caractére sacré ; Ryckmans, Noms pro-
pres, I, 80 ; vAN DEN BRANDEN, 165 = Huber 774-5. La variante des LXX n’est
peut-&tre pas tout & fait fortuite; car, il se trouve que la tribu arabe des Bant
Stfa détenait la fonction de 1'ifdza, consistant & donner le signal des rites du hadg
(cf. T°A 6, 169). Ainsi, il existe une analogie entre le réle de wdfid et celui exercé
par les Bant Stfa 4 la Mekke.

3. On a signalé le parallélisme entre > fd d et ¢ { r fdans les 1l. 4 et 5 dela 1°
col. du poéme appelé par Ch. ViroLLAuD (Syria 15/1934, 305-56) « La mort de Baal ».
Cf. SELLIN, in ZATW 55/1937, 296-8 ; May, in AJSL 56/1939, 52. Mais il s’agit
d’une lecture fort douteuse par suite de I’obscurité de ces deux vers, omis pour cette
raison par GINSBERG, in ANET, 138. W. F. ArBrieur, in BASOR 83/Oct. 1941,
39 sqq., leur consacra une note sous le titre de Are the Ephod and Teraphim men-
tionned in Ugaritic Literatur? Sa lecture est adoptée par A. HERDNER, in Mission
de Ras Shamra, t. X (texte)/1963, 32, ol I’on trouvera la bibliographie relative a ce
poéme. Les deux termes sont lus t{p et ’ i pdk.
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ce dernier, évolution au terme de laquelle il devait y étre assimilé, a
une époque ol les vestiges du nomadisme se regroupaient pour sur-
vivre. Nous voulons parler de Teraphim (!).

Teraphim

Ce nom est censé avoir pour racine ¢ r f; or, cette racine est inconnue
en assyrien, en araméen et en hébreu ; seul I'arabe la posséde, mais
dans un sens qui pourrait la faire prendre pour un dérivé de f r f (),
existant dans toutes ces langues.

Si Teraphim est sémitique, il ne saurait avoir pour racine primitive
que { r f; la désemphatisation de la premiére radicale ne serait qu'un
phénomeéne dialectal (¢). Dans une telle perspective, ce terme cultuel,
issu du nomadisme, se révéle riche de significations ; en effet, du sens
fondamental de « feuille, feuillage, branchey, rarement attesté dans
]a Bible (%), est issu un sens euphémistique qui prédomina dans l'usage,
4 savoir « étre dévoré» par une béte féroce (%).

1, Considéré quelquefois comme sing. (I Sam. 19, 14, 16) ; malis, dans la plupart
des cas, c’est un plur. (ex. Gen. 31, 19, 34 sq.; Juges 17, 5 ; etc). Cf. Ges.-BuHL,
890. J1 devait s’agir primitivement d’un phénomeéne de ¢« mimations 4 portée man-
tique (sur ce phénoméne, cf. réf. infra, p. 157, n. 2.

2. Selon Ibn Durayd, cité in T°A 6, 49, 4’)‘ ‘\3)], ‘ﬁ; tarifa, «jouir du

bien-&tre s, est la conséquence de farufa, ¢ appartenir 4 une maison tré¢s ancienne
et noble » ; ce qui suppose richesse, plaisir, puissance et bien-étre, nuances contenues
dans larifa.

3. Comp. b )S' , « tamaris » (DENIZEAU, Dict. des parlers arabes de Syrie, Liban
et Palestine, 62), ‘18 )L, « esptce de tamarisc» (BIBERSTEIN-KAZIMIRSKI, Dict.
Ar.-Fr., 1, 74), attesté dans Y'ace. {arpi’u, de méme sens (BEzoLp, 132); L’ )3' , « frap-
per » (DENIZEAU, loc. cil.), au classique O)‘L’ JU’ esarment de vignes (ib., 67),
partant du classique U,LL, etc. D’autre part, le sens de ) j' se retrouve dans

Ihéb. D (II) et son dérivé B (IID) : ¢f. Ges.-BunL, 279.

4. Cf. Gen. 8, 11 (branche d’olivier rapportée par la colombe de Noé); Kz 17, 9
(parabole de la vigne). Il s’agit des jeunes pousses et des tiges tendres, comme
I'atteste Parabe faraf, « extrémité de toute chose, nouveauté » (T°A 6, 176, 1. 7 ab

fine: * & S g 17717 el o (51 3 Ok L 178,111

sqq. ab'fine: .”‘}\KH S~ ""Lf‘t“ dj‘ ul..Jl o ‘*-”)L‘H

5. Cf. Ges.-Buni, 279 ; comp. a_l-!alI)drif, a les bétes de proie» (T*A 6, 177, 1. 2
ab fine).
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Le passage du premier sens au second s’expliquerait de la facon
suivante :

A haute époque, les nomades devaient couvrir ou entourer leurs
bétyles de branches de farfd’, collectif dont le nom d'unité est farfd’at,
désignant quatre sortes d’arbres, dont al-atl, famariscus orientalis, et
'espéce d’arbres a épine (!) aux feuilles effilées et aux stipes souples
et sans nceuds comme celles des tamaris (3). Il nous parait loisible
de voir dans cet usage la forme primitive de la tente sacrée, d’autant
plus que le transfert du nom de la tente faite de branchages a celle
faite en cuir rouge, sans tenture a I'entrée, comme ron prototype en
branches, est attesté en arabe dans firdf (}), plur. désignant un sing.,
a l'instar de Teraphim.

Mais ce méme usage devait étre soit préalablement, soit simultané-
ment en cours pour la sépulture des morts (%), ensevelis & I'ombre des
arbrisseaux des déserts, le long des pistes caravaniéres ou & proximité
des paturages éphéméres, ol le retour saisonnier des tribus était as-
suré, Pour protéger les cadavres de la voracité des bétes féroces, on
entassait sur ces sépultures des pierres (°) et pour leur assurer une durée
plus longue de la fraicheur nocturne, on les couvrait de branches et de

L Tels (T'A 9, 399): ¢ yhudl ¢ pludl ¢ mhdl il Gl
o e I Tl ¢ ol ¢ el ¢ JLadl

2. Cf. ibid, 6, 177, 1 17 sqz.: lgts Jlipl depyl s s "IN
RV O ae g claall o ‘UJ]aJlf diga gl JG, ,‘_}NI
Ll G e baas 2 bl b A s SOV

3. Ibid, 179, 1. 3 ab fine: gy cpe ooy LS &)t pdl e e
u\f:YI ; comp. af-fawdrif, plur. désignant le c6té qui fait face dans une grande
1 . . . - . [XEK] . .
tente (bid, 178, L 1: 4ailea o cwdy L LEL 0 Glebll

I dl 0 aalis).

4, Dans quelques régions d’Orient, I'usage de couvrir les tombes par une tente,
tout au moins dans les premiers temps suivant la sépulture, persiste jusqu’a nos
jours (cf. réf, ap. WENSINCK, The ideas of the Semiles concerning the navel of the earth,
op. cit., 58 sq.). LAMMENS, Le culle des Bélyles, 96, réunit plusieurs témoignages
du Hadil et de K al-Agdnt sur la coutume de disposer des branchages sur les tombes,

5. Quand Gassis assassina Kulayb, il ordonna a ‘Amr b. al-HériL de « couvrir

sa tombe de pierres, afin que les bétes féroces ne puissent pas le dévorers (IBN AL-
A1tr, I, 386).
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feuillages que les passants renouvelaient quand la saison le permettait.
Au fur et 2 mesure que des centres de ralliement se formaient et que
les nomades s’y rendaient au rythme des saisons, des cimetiéres rupes-
tres se créaient tout autour et I’'usage d’enterrer les morts & I'ombre
des arbrisseaux des déserts subsista pour les inconnus, les hors-la-loi
et les traitres. Mais c’est surtout la mémoire de ceux qui avaient été
dévorés par les bétes féroces qu'on perpétuait par des tas de pierres,
jonchés de branches dans l'espoir de river au sol leur 4me errante et
tourmentée.

Ainsi, Teraphim aurait désigné ces sépultures symboliques aunxquelles
les croyances populaires attachaient une certaine vertu apotropaique,
comme elles continuent de le faire pour les tombes des walf et des mara-
bouts. Aupres d’elles, le voyageur se souvenait des périls qu'il risquait
de courir, dirigeait ses pensées vers les dieux dont il implorait la pro-
tection, et souhaitait d’étre prévenu de ce qu’il devrait éviter ou de ce
qu'il devrait accomplir. Dans ce climat psychologique, I'oracle seul
pouvait apaiser son esprit inquiet ; les stipes désséchées et les cailloux,
déja revétus d’un certain caractére sacré, par suite de leur contact
avec la sépulture, en étaient les instruments tout indiqués. Ainsi, la
bélomancie et 1a lithobolie, les formes les plus primitives de la mantique,
nous permettent d’entrevoir les modalités d’usage du Teraphim comme
« donneur d’oracle », tel qu'il est congu dans Ez. 21,26, et Zach. 10,2.
Sa confusion avec les Urim et Tumim indique qu’il conservait toujours
sa fonction de bétyle 4 oracle ou d’instrument oraculaire, dont I'arabe
{ r f ne semble pas garder le souvenir (*). Toutefois, ¢ d h, son équiva-
lent sémantique, dans le sens qui nous occupe, d’ou dérive ‘iddh, nom
générique des arbres & épine, donne également, dans le dialecte des
Quray$, ‘idih, « divination, sorcellerie», et ‘ddih, « devin, sorcier » (%),

Ariel

Pourrait-on démontrer de la méme fagon lorigine nomade d’Ariel,
cet autre instrument cultuel hébraique? La racine dont il est censé

1. A moins de voir dans le célébre nom de Tarffa (lu plus souvent Zarifa) al-
kdhina (cf. supra, p. 101, n. 6) un vestige de cette antique signification divinatoire. Les
multiples onomastiques, formés & partir de {r f, ne trouvent leur vraie significa-
tion, 4 notre avis, que par leur mise en rapport avec le feraphim comme tente sa-
crée ou comme bétyle a oracle. Cf. TA 6, 177 sqq. ; Tarafa, Tarif, Tarifa, ’!‘urayf,
1‘urayfa, Tirit, Tara’if, Mutarraf, Mutarrif, Turfé, Turayfét. '

2. T°A 9,400, 1. 1 sqq.
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dériver, est * r I, & moins qu’il ne s’agisse d'un nom composé d'une
racine *fw r y/w et du nom divin El, opinion communément suivie
par les Orientalistes (%).

. La premiére étymologie part du sumérien arali (acc. aralld), désignant
le « monde inférieur » et particuliérement le « temple » du monde infé-
rieur, représenté comme une montagne, $ad a-ra-al-li (¢). Une telle
étymologie fait d’Ariel un apport étranger au domaine sémitique, ou
seul I'arabe posséde une telle racine attestée uniquement dans des noms
de lieux en Arabie (3).

Par contre, avec a/w r y, nous nous trouvons d’emblée dans un con-
texte sémitique qui permet une explication plausible de ce vieux terme
cultuel qu’il nous répugne de considérer comme un emprunt étranger.
En effet, 'acc. aru(m) ou eru(m) signifie « branche, tige », et s’emploie
particuliérement pour les stipes des tamariscs et des palmiers (%), com-
me { r f qui donna Teraphim. D’aprés des formations nominales partant
de cette racine, telles que arfitu, « corps faisant ombre» (%), et arifu
(II), « bouclier, targe » (®), il résulte que ces branches coupées servaient
4 se protéger de quelque chose. D’autre part, I'évolution d’arifu, fait
de bois, de cuir, de métaux (or, argent, cuivre), permet de suivre les
diverses étapes par lesquelles passa I'Ariel biblique. Ces étapes sont,
a notre avis, les suivantes :

L’Ariel, comme le Teraphim et 'Ephod, devait étre en rapport avec
I'idole portative des nomades. C’était primitivement les branches cou\}-
rant I'idole; ensuite, il devint une tente en branches, puis en cuir,
plus facile 4 transporter ; il devint, par la suite, un voile en cuir ou en
étoffe couvrant les sacra de la tribu, puis I'étendard des combattants,
du fait de la présence du bétyle ou de I’arche en téte de 1'armée.

Aprés 'unification du sanctuaire israélite, les ariels des tribus dispa-
rurent progressivement & I'avantage de celui du temple salomonien
qui devint le symbole de Yahvé des Armées, & tel point qu’il s’identifia,

1. Cf. réf. et exposé des diverses opinions ap. May, in AJSL 56, 52 sgq.

2. Von SobDEN, 64.

3. Cf. Yaqlr, I, 183: Aral; 210 sq.: Urul (ou Aral) et D-Urul; 224 : Arwal.
T°A 7, 305. La rareté de telles racines terminées par r et 1 est soulignée par les
lexicographes qui en citent quatre en tout: arl,wrl, grl, §rl (locis citalis;
T‘A 8, 154 en omet la troisiéme). ’

4. VoN SoDEN, 71.

5. Ibid., 72,

6. Ibid., 68.
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dans le style symbolique d’Isaie, & la ville de Jérusalem elle-méme,
dont I'étendard allait étre brisé par les Assyriens.

Les « ariels de Moab » que I'un des vaillants guerriers de David abat-
tit (1), peuvent bien étre les bétyles ou les étendards des tribus moabites.
Les Septantfe lisent «les deux fils d’Ariel de Moab », puisque le sens
primitif de ce terme rarement utilisé dans la Bible, était déja, depuis
longtemps perdu (3), comme l'atteste Ez. 43,15-16, ou Ariel est devenu
le nom du quatriéme et dernier étage de Yautel, formant un carré
régulier et supportant aux quatre coins les quatre cornes que le prétre
enduisait du sang des victimes. II nous semble que cette dénomina-
tion recéle un vestige ancien. Quand l'arche devint inamovible au
temple de Jérusalem, I'Ariel qui la recouvrait sur le champ de bataille
et qui servait d’étendard, cessa du méme coup d’étre utilisé. Mais,
dans un souci de conszrvation et d’adaptation des termes cultuels du
passé, son nom, considéré comme un dérivé de la racine a/w r y, « allu-
mer du feu» (%), fut donné au foyer de I'autel. Ainsi, il aurait été in-

1. II Sam. 23, 20 = 1 Chr. 11, 22.
2. Comme Ephod, Ariel est attesté une seule fois comme nom propre de personne

(Esdras 8, 16). 1l s’agit d’un archaisme qui ne saurait étre que le symptéme d’'un
nationalisme renaissant.

3, Cf. arya, « faire du feus,
que leurs dérivés, notamment irr

allume:  HWI bawy (55 sl p Jds W g J58 Gy B9
)&A“ r,k.-u g3 ‘Jj-(‘ ; ce terme prit également le sens de s lieu ol on

égorge les victimes s, c’est-a-dire al-mu‘fagar (T°A 10, 14). Son plur. arfn part
&’un mase. ar, qui signifie illigdd an-ndr (cf. T*A 3, 11) et qui est équivalent de I'héb.
or et 8r, « feu, lumidre », et du syr. 4rd, ayant pour racine a w r (cf. T°A 3, 22 : dwdr).
Or cette racine donna une formation paralléle & Ariel : c’est Uri-El (I Chr. 6, 9;
15, 5, 11 ; 1L Chr. 13, 2). Ce qui nous confirme dans Yidée qu’ariel n’appartient
pas A cette zone sémantique de la racine (les commentateurs K. Marti et T. K.
Cheyne le transforment en Uriel et en font un ancien nom de Jérusalem, explica~
tion refutée par S. FEiciN, The Meaning of Ariel, in JBL 39/1920, 133), mais plu-
tot A celle encore bien vivante dansla 11e forme warrd’, « voiler une chose et la mon-
trer sous un autre aspect », et dans I’adverbe ward, « derritre » ou « devant », caché
au regard ; ward’ est méme utilisé dans le sens de higdb, « voile » (cf. T°A 10, 389,
1. 10 sq. ab fine). Cette forme pourrait bien expliquer I'ugaritique ar, « parent,
allié » (J. AISLEITNER, Wrterbuch der ugarilischen Sprache, hegg. von 0. Eissfeldt,
Berlin 1963, 35) dont on se servit vainement pour I'étymologie d’Ariel (cf. May,
in AJSL, 56, 53 ; HaLDAR, Associations, 106) ; en effet, waryy signifie ¢ hote» et

«voisins (¢f. T°A 10, 390, 1. 15 sq9.: (Gy9 o»9 un,aJ‘ vee ‘s)_’ﬂ
)U-‘ L“SJ_}” dlﬁg_’ Ve Oy Adgm “:U‘)S (SJJl o_’l? L_S‘ u)\.’

in T°A 10, et ward, « attiser le feus, ib., 388, ainsi
at, désignant le feu lui-méme ou Pendroit on il est
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consciemment identifié 4 ce qu’il enveloppait primitivement, a savoir
la pierre sacrée que les nomades enduisaient du sang des victimes et
dont les semi-nomades et les sédentaires ont fait un autel sur lequel
ils offraient les sacrifices (%).

Ainsi, VEphod, le Teraphim et I'Ariel n’auraient été que des variétés
de bayt en usage chez les nomades sémites, Avec la sédentarisation
ils seraient devenus les noms de sanctuaires locaux, puis les emblémes’
des tribus ou groupes de tribus qui s’en servaient comme palladia,
Lt? monothéisme mosaique, puis la politique d’unification des tribus
mise en ceuvre par la monarchie en Israél aboutirent 4 leur effacement
progressif et & leur incorporation dans le rituel du culte unifié (2).

Complémentarité des vesliges du nomadisme hébraique el arabe

De cet examen des données relatives aux instruments matériels du
culte, il résulte qu'au stade du nomadisme, on a intérét a considérer
comme complémentaires les restes du nomadisme hébreu et ceux du
nomadisme arabe (). Les textes bibliques n’en auraient enregistré
que les pratiques et croyances fortement ancrées dans la mentalité
populaire et qui, par la suite, furent progressivement réajustées aux
exigences du monothéisme mosaique. Quant aux traditions orales du
nomadisme arabe, fixées par écrit plus d’un millénaire aprés les textes

opad L. odslay Ade (09 ... A Gyas HWI A gy VD
On songea également au hittite ariya (rac. o r d), « durch Orakel feststelle;; Zum
Gegenstand einer Orakel anfrage machen.» (J, Friepricu, Hethilisches Wﬁrle;‘buch
Heidelberg, 1952, Indogermanische Bibliothek, 2. R., p. 29 sq.), et au hurrite ’ari’
¢ donner », enlrant dans la formation de théophores comme Ari—Te§ﬁt; ¢« Don dé
Te§b » (comm. d’E. Laroche) ; mais, ni ’'une ni I'autre de ces étymolog’ies ne sau-
raient suffire (les significations fournies pour ces termes par HALDAR, Associafions
106 sq. et ses sources sont 4 reviser). Il en est de méme de l’étymolo'gie populaire
qui rend Ariel par «Lion de Dieu», défendue par GobpsErY, Ariel or the David Cultus,
in AJSL 41/1925 sqq. Enfin, Véréllam d’'Is. 33, 7, n’a, A notre avis, rien a faire aveé
ariel. Son explication par I'égyptien 7 r ? r (= ’ir-ir-’i-ir), «guerrier », du Papyrus
Anaslasi (cf. A. F. ALpricHT, The Babylonian Temple Tower and the Allar of Burnt
Offering, in JBL 39/1920, 137 sqq.) parait plausible.

1. Le Harel, ¢« Montagne d’El», nom donné ib. au troisiéme étage de I’autel
marquerait également la portée symbolique de ces désignations des parties de,
I'autel.

2, Comp. la conclusion de Mav, in AJSL 56, 69,

; 3. L’e;listence de survivances arabes dans le culte israélite est reconnue par
ULIAN MORGENSTERN, dans son é 3
PR 1945: tude sur The Ark, the Ephod and the «Tenle of Meet-
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bibligues, elles perdirent beaucoup (.ie leur significatlog, rehg;ez;eizs ;\;
contact du monothéisme islamique qui se trouva en fac? ( tun tp i misme
bien plus affaibli et, partant, bien moins a’g'ressﬁ et r§§18 an rI(‘I(,utefoiS
en face duquel s'était trouvé le monoth?}sme mosaique. out au);
grice 4 ce gout du retour aux sou'rces. qu’éprouve chaqute Pe I;emiers
époques les plus prospéres de son histoire, :?:ci\i:‘)er\lb: Iclltii lr:l:ulz P,
siccles de I'hégire se sont appliqués, pz.u‘ é : Swabigya,
> iller leur passé paien et a en enregistrer les echlos de la bouc ;
;:r(;lﬂes du dé)sert, afin de baser’ leicur granizu;ep:::elfgtzu:ossegfslz
i e et de gloire. C’est an cou

:c‘gl:r}llgagt:bsn;?lfsses matér?aux anciens, dont l’authejnticité n’est’ ?acsa:mllt;
jours facile a établir, ont gervi a4 la reconstruction du patlss.e:c ,le ca,dre
conteur, comme le faussaire, s’évertue: a trglfl:?; e};ours :ogla:fesils o cacre

ique dans lequel il est cense se derouler. , s les

2:;};1‘:’::5‘1(10“ font éilat ces matériaux' peuvent étre 1(’ifatfozr:zejs, ; r(Il:laz;
sein ou par l'oubli, erronées ou, du moins, s.uspectes, e’u o s e
servant a leur expression, termes qui constltufant les. resTJ ats (;. i;; "
tangibles du souci du conteur de recréer le climat hls'to'nque, ;»i Lgo o
et psychologique de son récit, présente des cha.nces serlialuses A
& la vérité historique. A ces chances, on peuf: .a]o’uter ’ce ‘es qu ot
la recherche lexicographique relativement désintéressee a l:que Si I‘ples
sieurs générations d’érudits arabes, n’aylant aucune ou\.rer uret oS
autres langues sémitiques, se sont intensem.ent et exch'xsn‘/em.en do;
L’immense richesse de nos lexiques, en dépit de leur limitation au &
maine arabe, témoigne de I’étendue et dela profondeu.r des.t‘anltilsle -
linguistiques, menées par les lexicograp.hes (.1es premlerz’ ?ec
I'Islam, sur le terrain du nomadisme qui allait vers son declin.

L’oracle

Outre la tente sacrée dont la garde et I'utilisation religieu'sej I:evenaierllt
au kdhin, ce dernier, déposséde progressivement de ce. .prl.vﬂege. par .511:
prédominance croissante de Yautorité tribale 0}1 mlhtalre,‘ dlsposa?t
d’'un instrument du culte, d’un autre ordre, gr:ace' auquel. 1.1 pouvsn
continuer 4 faire graviter autour de lui les aspirations rellglelrlses ei
membres de sa tribu et parfois d’autres tribus on sa reno.mfne.e i?ral.
parvenue. Cet instrument n’était autre que l'oracle, don?: il était utllu;
que détenteur, A T'exclusion, cette fois, du chef de faml.lle et du cts_
de tribu qui, dans bien d’autres circonstances, partageaient son au
rité et usaient de ses privileges.
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L'oracle arabe est, comme la chresmologie grecque primitive (%),
le produit d’une inspiration intérieure provoquée par des signes exté-
rieurs, lesquels servent également 4 son expression. De tout temps,
les signes du langage prédominérent dans l’expression de l'oracle ;
au langage clair, I'inspiré donne des significations symboliques, inac-
cessibles au commun des gens, rendant nécessaire le recours a une
exégése ardue pour une intelligence, toujours relative et toujours hypo-
thétique, du contenu de I’oracle.

Comme réponse divine 4 une interrogation humaine, I'oracle pré-
suppose l'existence d’un lieu sacré, d’'un culte et d’un sacerdoce (2).
L’ensemble des indications recueillies chez les Sémites montre qu’a
Porigine, du moins, I'inspiration oraculaire était lide aux sanctuaires,
qu’ils soient itinérants ou fixes, aux pierres sacrées ou aux autels, qu’ils
soient sur les hauts-lieux, sur les chemins ou sur certains sites privilé-
giés, aux sources et aux arbres sacrés, 4 des personnes sacrées, qu’ils
soient prétres, prophetes ou devins de toutes spécialités, et & des temps
sacres, tels les fétes des dieux, les panégyries et les pélerinages. Mais
la charniére de tout ce complexe oraculaire était le dieu inspirateur
dont les caractéristiques et les prérogatives commandaient souvent
la nature des organes, des instruments et des méthodes de l'oracle.

Oracle officiel el oracle libre

Toutefois, ces éléments paraphernaux aboutirent & modifier le ca-
ractére primitif de l'oracle, en le soumettant a4 une systématisation
méthodique qui lui enleva sa marque essentielle d’inspiration libre
et spontanée. Cela fut inévitable le jour ou I'inspiration devint un office
héréditaire. Deés lors, l'oracle officiel tendait a perdre son caractére
extatique, tandis que l'oracle libre le conservait, avec un éclat plus
ou moins vif, selon les milieux et les époques. L’organisation étatique
et monarchique des sociétés admettait de moins en moins que les dieux
fassent entendre leur voix hors de I'enceinte du panthéon mis au ser-

vice du pouvoir central et par d’autres bouches que celles des fonction-
naires attachés aux temples et au palais (3).

1. Cf. Boucui-LECLERC, I, 273, 344 sgq., 350 ; comp. P. AmMANDRY, La manlique

apollinienne & Delphes, Essai sur le fonctionnement de Uoracle, Thése Paris 1950,
53 sqq.

2, Boucut-LECLERCQ, loc. cil,

3. Amos 7, 12-13; ¢f. A. NEHER, Amos. Contribution & Pétude du Prophétisme,

Thése Strasbourg 1947 (1950), 76, qui voit dans le v. 12 la servitude des hauts-lieux
et leur nationalisation.
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La divination, qui est essentiellement une aptitude relevant d'une
prédisposition naturelle et d’un tempérament aboutissant a Pexpérience
extatique par un contact direct avec la divinité, dut prendre un tour-
nant nouveau sous I'action déterminante des civilisations sédentaires :
elle se développa et se diversifia en de nombreuses techniques ol I'in-
spiration devint le fait du hasard et des aptitudes occasionnelles des
membres des corporations sacerdotales et divinatoires. Cependant,
pour remédier a ce manque d’aptitude on fit usage de stimulants de
tous ordres, afin d’entrer en extase (*). Ce n’est qu'en cas de guerre,
de péril national ou 2 la demande expresse du monarque, en proie &
Iinquié¢tude, que la voix des devins libres était écoutée et leurs oracles
sollicités par l'autorité, Mais le peuple, lui, continuait 4 mettre en eux
sa confiance ; ce fut 1a le principal facteur de la survie de la divination
libre dans les grands royaumes.

En dehors des sociétés fortement structurées, la divination libre,
non encore dissociée du sacerdoce proprement dit, n’a pas connu la
prospérité et la grande variété des techniques acquises grice a l'accu-
mulation des expériences collectives, leur fixation par écrit et la con-
tinuité dont elles bénéficiaient. De ce fait, la force de l'oracle était
fonction, d’une part, de celle de sa source, & savoir le dieu inspirateur,
et, d’autre part, du degré d’aptitude de Vlinspiré. L’exemple le plus
probant et le mieux attesté, a cet égard, demeure la prophétie israélite,
dont la source était la foi en un Dieu unique, vainqueur de toutes les
divinités qui régnaient avant lui sur la terre de Canaan, et dont les
organes étaient de grands inspirés qui éclipsérent leurs prédécesseurs

sur cette méme terre.

Expression formelle

L’aptitude du devin n’était pas bien différente de celle du poéte.
C’est pourquoi poésie et oracle se trouvent intimement liés, dés L'ori-
gine. En Gréce, «les prophéties des chresmologues libres et des sibylles
étaient toutes versifiées, et les oracles rendus par les pythies ont été
longtemps » (3). En Arabie, le langage rythmé fut la forme nécessaire
de la divination chresmologique, alors que partout ailleurs il n’en était

1. Cette vue évolutionniste g’inscrit dans la ligne suivie par J. T. MEEK, Hebrew
Origins (The Haskell Lectures for 1933-34), New York, 1936 145 sqq. ; cf. HALDAR,

Associations, 109 sqq.
2. BoucHE-LECLERCQ, I, 365 ; sur les oracles en vers et en prose, cf. réf. ap. AMAN-

pRY, op. cil.,, 15.
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pll.ls que’: Pornement. Les oracles assyriens, agencés par des fonction-
naires répondant en langage clair a leur maitre, ne semblent pas s’étre
ex.nbarrassés par des soucis d’assonances et de rythmes, bien qu’ils
aient eu leur style propre (1); il en est remarquableme;t de x(Illéme
des p?roles adressées par Yahwé aux Patriarches (2), 4 Moise (%) et quel
quefois aux Prophétes (%), quoique I'ensemble de leurs oracles seq ré:
sente sous une forme poétique et symbolique, marquée profo‘ndén?ent
par 15.1 recherche du rythme verbal et du contraste des images (5)
Mais Apollon a aussi parlé en prose. Il y a eu donc, dés 1’or£ in

a C(j)té de Poracle versifié, un oracle en prose ; car l’insI;iré n’étaitg :;
tcTu] c')ur's .censé avoir I'élocution aisée et le verbe facile. Aussi exista-iﬁil
dés I'origine également, un style intermédiaire entre I'oracle ve,rsifié et 1’0-,
racle en prose : c’est le style rythmé, le seul pratiqué par le kdhin arabe.

As-sag*

ve 14t
; fi:s'-sag désigne, en effet, dans nos lexiques, I'expression formelle
e l'oracle. On a voulu y voir une imitation du roucoulement répété
]

1. Esarhaddon (680-669), aux prises avec ses fréres révoltés, implora les di
et recut par Iextispicine cet oracle qui lui redonna confiance -’c Va (de I’ ),
ne t’arréte pas! Nous marcherons a tes cdlés, tue tes ermemis.l » (Prisme ]: V:‘ “2»
A, L. .Oppenheim, in ANET, 289). Il est & supposer que les nombreux oracl !
quels il est fait allusion dans le récit des campagnes de son fils Ashurbani e1s a6ux-
663) étaient formulés de la méme fagon ; cf. ex. in ANET, 298 sqq., ou l’cl)Ir’xat( -
le.s expre.ssions suivantes, non suivies du contenu de 1'oracle, ma.i’s des nomml:ive
dieux qui I'ont donné: « Upon a trust (-inspiring) oracle of..., Upon the (o . les
command of..., Through an intervention of..., I caught him (=’Uate’ roi d’Aract:-)
personally according to the trustworthy oracle of...» Sur les carac’térist' o~
style des présages, fait de formules stéréotypées consistant en apodoses ;'I“es .
ses: ¢f. HALDAR, Associations, 9. J. Nougayrol, dans une lettre datée d.u 22 pr?lia;:
1964, nous dit : « Les devins babyloniens se servent d’une langue claire cou:lul te
peu recherchée, et je ne me souviens pas d’avoir jamais trouvé dans leu;' ?n .
leszjegx de style que vous me révélez pour ’arabe ». s presases

. Gen, 6,13 sqq.; 7, 1 sqq. ; 9, 1 sqq., 12 sqq. R ;
4 sqq.; 18, 1 sqq.; 22, 1 sqq.; ,(AbZZl;am) ;qqet(cl.q(’é) P Lt T3 15, 1ot 1,

3. Ex. 3, 4 sqq.; 4, 1 sqq.; elc.
. 4é ;18:3’7’; ;Jér. 1, 1-8; 7, 2*; 34, 1 sqq., 13 sqq. ; Ez. 2, 1 sqq. ; 3, 1 sqq. ; Jonas

5. Cette affirmation se passe d’exemple ; car, il suffit d’ouvrir n’importe quel li
gf‘opl}étique pour en étre porsuadé. Citons au hasard le début du savoure:xlx ;o;::
Vii:;e a;;;ox:jgearg l: ;:huttt. de I.Babylo'ne : ¢ Descends, assieds-toi dans la poussitre,
i 0;1 e 2 e;ey onle, asswd?-tm par terre, sans tréne, fille des Chaldéens ;
taﬂ,s o inrrz)’p " r?;; ussq.la délicate, la voluptueuse » (47, 1). Pour plus de dé-
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saccadé et monotone du pigeon et de la tourterelle (*), ou du gémisse-
ment long et monotone de la chamelle (®). Mais il est reconnu par la
tradition que ce terme désigne spécialement les oracles des kdhins (%)
formulés en courtes phrases rimées, aux cadences rythmeées ) et aux
vocables recherchés, archaisants, bizarres et cabalistiques.

Or, au sens le plus ancien, le saf® désignait I'état d’extase, comme
il ressort de I'acc. Seqtt (rac. § g °), de I'héb, § ¢ ° et de I'arabe ¥ § <.
En effet, dans ’état actuel des textes, cette racine signifie en accadien
« fureur, rage», surtout en parlant d’un chien ; mais, en hébreu, elle
sert a désigner I'état d’inconscience, de démence (®), et est appliqué
particuliérement, comme épithéte injurieuse, aux vrais prophetes par
leurs ennemis (7). L’ar. § § , exprimant couramment I'idée de courage,

LTA 5 370, 113 sq.:  somw ... lSgw @33y 131 daldl Coma
Jaly b L}FLGJ}P sY1se Ll comp. Ll goed (b.,10,194,1.21),
2. Iid, 1. 251 Sdaly dga Jo leia @i 131 BU coewn; 124

s ‘UJJ‘_“ L}J’J‘ o Cf‘l‘“‘” ; comp. ib, 10, 170, L18: (oew
L@.’-:;.:.s e 1 ces bl . .
3, Ibid., 5, 370, 1. 10 sqg. : On fait dire au Prophdte: QLe_(Jl 5‘“” PSL”.I ;

et un hadif prohibe 'usage du sag* dans les invocations et les priéres ; ce qu’Azhart
explique par le fait que: ,j\f ikl fleddls r)\ﬁl Lg @u«” o; !
O e !K", P fv-é-""‘“} “*GK” . Sur les hadifs relatifs au sag‘, ¢f. WENSINCK,

Concordance, 11, 431,

4. T°A loc. cit,, 13 sqq.: &l N OO RS | r)‘\f ) @mﬂ
SONS ghioL e L gl Al G Je WS
L] I3 . & - *

s e oo il el Jeolsie

5. Comp. le syr. §gd, « égarer, fasciner, charmer» (QARDAH{, Lubdb, II, 511), 'héb.
&4 h (et § k h), de méme sens (GEs.-Bunr, 807 et 825), et, l'ar. saka‘a, exprimant
le ballotement, le doute, I’égarement, I'aveuglement (T*A 5, 376 sq.).

6. Dt. 28, 34; I Sam. 21, 16 (appliqué 4 David simulant la folie en battant du
tambour sur les battants des portes et en laissant couler sa salive sur la barbe).

7. II Rois 9, 11 (dit des fils des prophétes dépéchés par Elisée pour oindre Jéhu) ;
Jér. 29, 26 (dit de Jérémie par le faux prophete Séméias); Osée 9, 7 (utilisé pour
reproduire ironiquement les sarcasmes qui accueillaient les menaces des prophetes
et les siennes en particulier). Autres réf. ap. GEs.-BunL, 807, s, §igga‘dn, « fureur,
démence ». :
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d’audace, conserve encore, dans certaines de ses formations, I’ancienne
signification de « dément, insensé, déséquilibré » ().

Ainsi, saf® désignait, a origine, l'entrée en transe du kdhin, 1’oracle
issu de cet état, puis la forme stylistique de cet oracle. Le fait qu’il était
_pratiqué plus souvent par des kdhinas (%), qu’il servait dans les formu-
les magiques d’imprécations, de déprécations et de charmes et qu’il
était censé étre compris par les djinns et les animaux (8), indique que
son usage remonte 4 une trés haute antiquité. Son origine sumérienne
n'est pas exclue, puisque Sugifu, fém. de $egd, emprunté par I'acc. au
sumérien, désigne Ihiérodule (*) qui devait dispenser I'oracle dans

.le temple qu’elle desservait.

Ar-ragaz

Suivant I. Goldziher, le sa§ constitue la préhistoire du métre poé-
tique arabe ; car le rafaz, qui est le plus ancien métre de la prosodie
arabe, n’est, pour lui, qu'un « rythmisch discipliniertes sag*» (¥). Le
comte de Landberg conteste cette opinion et affirme que «le ragaz
et le sag® sont aussi anciens I'un que 'autre. Nous les trouvons allant
de pair dés le commencement de I'histoire arabe. Ils sont tous les deux
une spécialité du peuple arabe, jadis et 4 I'heure qu’il est. Il y a des
tribus qui se distinguent par leur sag‘ ... » ().

L’étude sémantique du terme ragaz semble donner raison au comte
de Landberg. En effet, la racine r ¢ z, inconnue en accadien, mais bien
attestée dans les langues sémitiques de 1'Ouest (%), signifie, comme
son doublet r § s (%), « agitation, inquiétude, colére, forte émotion pro-

1, T°A 5, 387, L11 sqq.: (§JJ| C}GJK Lt ad e L., 6@.5“
@uw) voe U e Opd L Gg;ulj ver Uga 4y 0K
0_9—:,;‘ cee Cf—wYL} oo l.\_,.\a LSG':"U

2. Cf. supra, p. 99.

3. Cf. réi. ap. LammeNns, Le culfe des Bétyles, 50.

4. BezoLp, 265.

5. Abhandlungen zur arab. Philologie, 76 ; ¢f. 57 sqg. Méme opinion ap. WELL-
HAUSEN, Resie?, 135, n. 3: ¢« Das Sag° ist ohne Zweifel die Hlteste Form der Poesie,
entsprechend dem hebriischen Parallelismus der Glieder ».

6. La langue arabe et ses dialectes, 71 sg. Sur le dernier point, ¢f. MusiL, The
Manners and Customs of the Rwala Beduins, 403 sqq.

7. Cf. Ges.-BuHL, 743.

8. Cf. héb. et aram. r§§; T°A 4,160, 1. 17: b5 32 JK u,‘a.).”_’
AJ‘YIJ B Jb I L §|)JI.
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duite sous l'action d'influences extrinséques, grondement résultant de
phénoménes atmosphériques, tels le vent, le tonnerre, le tremblement
de terre, le grognement des grands animaux» ().

Ainsi, le radaz aurait désigné & la fois la colére de la divinité et I'état
de transe du kdhin, transmetteur de cette colére par le moyen de l'orac-
le. De ce fait, il est loisible de conclure que l'oracle-ragaz aurait été
essentiellement un oracle de guerre. Le kdhin, 4 1a téte de l'armée
tirait de I’extase les éléments rythmés des paroles censées étre celles
de la divinité, décrivant le sort réservé, d’une part, & 'ennemi et, d’au-
tre part, aux laches de sa troupe qui risquaient de reculer *.

Que le rajaz ait appartenu au culte paien et qu'il ait exprimé la co-
lere divine, dont les calamités sont les conséquences logiques et inévi-
tables dans la pensée antique, cela est démontré par I'usage fait par
le Coran des dérivés de r § z et r § s, indiquant les plaies d’Egypte (7,134
5qq.), les foudres de Dieu détruisant le village de Loth (29,34) et cha-
tiant les injustes et les hypocrites (2,59 ; 7,162 34,5; 45,11); et aussi
rigz a$-$aytdn (9,11), «les insinuations du démon ». En tant que « colére
divine », le riz semble signifier que Dieu abandonne les hommes & leurs
anciens maitres, les démons (¢), qui les accablaient de miséres et de
calamités. De ce fait, le rugz est devenu synonyme d’impureté et d’ido-
latrie (4), et le rijz caractérise les manifestations du culte paien, telles
que boire du vin, jouer au maysir, honorer les pierres sacrées, recourir

1. Cf. Ges.-BunL, 743, 746; T‘A 4, 36-37, 160.

2. A noter qu’as-Su(a)j‘at de § § °, équivalent de s § °, désigne le ¢ lache (T°A
5, 387, 1.27). Le réle militaire du rdgiz est attesté par le récit du siege des Kinda
par les musulmans ; sentant qu’ils allaient étre pris et sévérement chitiés, ils se
rasérent la téte en signe de consécration a4 Allah(!), jurérent de ne pas se séparer,

sl Jres o pees G Joll der 3 SFa fab Jeaw
rede 3y cpaludl (Tavant, T4, 2007).

3. Aux ‘Adites qui refusaient de renoncer au culte des idoles de leurs ancétres,
le prophéte Hd dit (Cor. 7, T1) 1 Cwaly o) r,g) o PK‘L‘.' éj R
Olabe oo Lo ll J5 L oS5LTs @51 Wagaten ‘Ll & st

Par ailleurs, ceux 4 qui Dieu refuse la conversion, sont dits &tre I'objet du rigs (Cor.
6, 125; 10, 100).

4. Cor. 74,55 22, 30: OBV o el lpialis T'A 4,360 5ol
S8 L., OUsYI sole
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a4 l'oracle bélomantique (1), consommer le sang, manger la chair de la
béte morte, celle du porc et celle des victimes immolées aux idoles (2).
Les idolatres eux-mémes sont appelés rigs; il est recommandé aux
fideles de se détourner d’eux (9,95) ; leur raillerie & I’endroit de la révé-
lation ne fait qu’accentuer les ravages de I'idolatrie dans leurs ames
(9,125). A ses femmes, le Prophéte demande, en raison du rang supé-
rieur qu’'elles occupent par rapport aux autres femmes, de se débarras-
ser totalement et parfaitement de ’emprise du paganisme, afin que sa
famille ne manifeste plus aucun attachement & l'idolatrie et qu’elle
soit d'une pureté exemplaire (3).

Idolatrie et impureté sont si intimement unies dans le Coran que
les « associateurs » sont indifféremment dits rigs (9,95) ou nagas (9,28) (%).
Or, nagdas appartient également au vocabulaire cultuel du paganisme
sémitique. En effet, n § s, ayant pour équivalents I’acc. nagdsu et
I'héb. négé$, exprime les rapports de I'homme avec la divinité, rap-
ports physiques et immeédiats, consistant 4 entrer dans le sanctuaire,
approcher et toucher les symboles divins, manipuler les instruments du
culte, pratiquer la prostitution sacrée (5).

De ce contact avec le sacré sont issues les amulettes et les reliques
(angds), ainsi que I’épithéte donnée au prétre, devin ou sorcier qui les
dispensait, 4 savoir al-munaggis, qui est tantdt I’équivalent du kdhin,
tantot celui du mu‘awwid (8).

1 Cor. 5, 90: & opu oy rYfﬂl} olaiVly wdls o3l Ll
opiali Ollantdl

2. Cor. 6, 145: o\uv.hg P.GLL J.G L‘Jﬁ Lf” Lf'-" L 4 -r\=-| Y Y

3. Cor. 33, 33: ‘,'“"\f:-’ oo L;_,y| AJA' l%-‘ CJ\.\ C,:.s_j)-\ YJ e

4, Comp. T‘A 4, 160, 1. 13 sqq. et 254 sq., ot les modalités de lecture de ce terme
sont également précisées.

5. Ces significations découlent d’usages hébreux et arabes de cette racine qu'il
serait trop long d’exposer en détail. Cf. réf. ap. Ges.-BunL, 485 sq. ; T A 4, 254 sq. ;
comp. l'ugarit. ng § et n g, «s’approcher » (AISTLEITNER, Wdorlerb. der ugaril.
Sprache, op. cit., 201).

6. T A 4, 255,1. 16 sqq. Le sens fondamental de ¢ w g est celui de « toucher quel-
que chose de sacré ou s’y attacher pour échapper au mal »; la formule musulmane

o Ol il s allly 34el  exprime bien cette idée. Sur le réle trés



156 LES INSTRUMENTS DU CULTE ET DE LA DIVINATION

On pourrait donc conclure qu’a l'origine, saj* et rafaz désignaient
a peu prés la méme idée, 4 savoir 1'état d’extase, l'oracle qui s’en suit
et Iexpression formelle de ce dernier (*). Mais, peu a peu, le ragaz prit
une signification plus spécialisée, & savoir I'oracle de guerre. De la,
il s’écarta de plus en plus de la fonction de kdhin pour se rapprocher
davantage de celle de $d‘ir, deux fonctions primitivement unies en
une personne (2), mais progressivement différenciées, puisque leurs
sources respectives d’inspiration se diversifiaient. C’est dans ce sens
que Pon pourrait dire que le ragaz fut a 'origine de la poésie profane,
alors que le saj® demeura le mode d’expression du devin qui a toujours
été aussi conservateur que le prétre auquel il s’identifiait souvent, sur-
tout dans les sociétés moins bien structurées, particulicrement dans

les groupements nomades.

Saf® et radaz sont-ils une spécialité du peuple arabe?

Sur ce point, donc, le comte de Landberg parait étre plus prés de
la vérité que Goldziher ; mais, 14 ot il nous semble aller trop loin, c’est
quand il affirme que sa§® et rafaz sont « une spécialité du peuple arabe ».
Or, si haut que I'on remonte dans lhistoire des civilisations qui nous
sont connues, on ne peut s’empécher de constater la prédominance
du rythme et de I’assonance dans le langage divinatoire et notamment
oraculaire. Pour les peuples indo-européens, ce fait est déja prouvé
par la forme versifiée des oracles grecs et par des constatations émises
par A. Boissier 4 propos des Etrusques et des Hittites.

« Les rapports des augures (étrusques), nous dit-il, paraissent avoir
été soumis a des formes métriques, comme celles de certains carmina
italiques » (}). Chez les Hittites, les observations ornithoscopiques
semblent avoir été notées en prose rythmée. « Les réponses des augures
hittites — si cela n'est pas un mirage —, ajoute-t-il, sonnent comme

important de cette racine dans la formation des noms propres et des théophores
comme °‘A’id ANah, id Allah, ¢f. T°A 2, 573-5.

1. Comp. la racine sémitique r b ’, signifiant « étre en extase, donner un oracle
en extase » (cf. HALDAR, Associations, 109). Pour d’autres significations, marquant
1a ligne d’évolution suivie par cette racine, ¢f. Bezorp, 189 ; Ges.-BuHL, 478.

2. Cf. GOLDZIBER, Die Ginnen der Dichter, in ZDMG 45/1891, 685 sqq. ; supra, p. 64
sqq.

3. Mantique babylonienne et mantique hiltite, 35. 1l cite 4 ce propos la question
que se pose CARL TuuLiN, Italische sakrale Poesie und Prosa, 67, en ces termes :
¢« Wenn wir nun in den feierlichen Spriichen der Pontifices und Augures eine feste
Gliederung erkannt haben, so folgt die Frage, die noch nie aufgestellt worden ist, ‘ob
auch die response der Haruspices in einer sprachlichen Kunstform abgefasst waren».
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des cantilénes, refrains monotones, qui scandent le battement d’ailes
de grands oiseaux qui disparaissent a 'horizon» ().

Pour les civilisations sémitiques, quoique nous disposions d’une
riche littérature antique qu’il nous est impossible, vu son contenu et
ses particularités stylistiques, de ne pas qualifier de « poétique », nous
ignorons encore tout de la prosodie antique et de ses procédés.

Mais, il est fort probable que la «mimation», attestée a une époque
trés reculée, dans ’aire sémitique, n’a été, 4 I’origine, qu’un phénomeéne
rythmique. Or, il a été démontré, notamment par Jirku (%), que ce
phénoméne est intimement lié 4 la terminologie divinatoire dans ses
manifestations les plus anciennement attestées.

Oracles en poésie et oracles en prose se partagent les plus anciens
livres de I’Ancien-Testamment. A lire attentivement la malédiction
prononcée par Noé & P'adresse de Kan‘4n (Gen. 9,25 sqq.), la bénédic-
tion d’Isaac pour Jacob (Gen. 27,28 sq.), sa prédiction sur Esaii (Gen.
27,39 sq.), qui se présentent toutes sous la forme oraculaire, on y con-
state une certaine recherche rythmique et assonantique qui les rap-
proche du sag® arabe (). La méme constatation peut étre faite 4 propos
de la prophétie de Jacob (Gen. 49,1-17) et particuliérement a propos des
oracles de «Bil‘dm ben Be®dr, devin (litt. pratiquant la peférah (%))
dont la patrie (érés bené “ammd) est (située) sur le Fleuve» (Nom. 22-24).

1. Ibid. ; auteur donne comme exemple KUB XVIII, 5, p. 6, qu’il traduit.

2. Cf. A. Jirku, Die Mimation in den nordsemitischen Sprachen und einige Be-
zeichnungen der allisraelischen Mantik, in Biblica 34/1953, 78-80; id., Wecilere
Fille vom affermativem -ma in Hebrdischen, in Vetus Testomentum 7{1957, 391-2;
¢f. ib. 201 sq. ; H. CazeLLes, La mimalion nominale, in GLECS 5/1948-51, 79-81 ;
H. D. HommEL, Enclitic Mem in the Nord-West Semitic, especially Hebrew, in
JBL 76/1957, 85-107 (références).

3. Cf., dans Gen. 9, 25 sqq., le parallélisme entre drir et bdrak, 'intonation rythmi-
que de ‘ébéd ‘abadim, la répétition de “ébéd la-mé et Tallitération entre yafet et
le-yafét. Noter, dans Gen. 27, 28 sq., les assonances ha-Elohim... ha-$§-§amaim,
dmim... (e-ommim, ha-arés... we-lire§, oraréka dritr et mebdrkéka bdritk. Dans Gen.
27, 39 sq., le pronom possessif -ka, répété trois fois, et la syllabe biconsonnantique
‘1, répétée quatre fois, marquent la sonorité rythmique de ces courtes phrases.

4, Si nous adoptons une telle traduction, contraire a celle en cours, faisant de
pelorah un nom de lieu, c’est que nous pensons que ce mot désigne une spé-
cialité divinatoire, consistant A tirer présage (comp. Nom. 24, 1: neha$fm) de I’ob-
servation des taureaux sacrifiés et 4 les interpréter, tel qu'il ressort de I'acc. patdru,
signifiant, entre autres, ¢« ablation de la téte (gagadda) du taureau sacrifié » (BE-
zoLD, 221) et « interprétation des signes », sous la forme de pa¥dru (ib., 229 ; GEs.-
BuHL, 669), ainsi que du récit lui-méme qui fait état de sacrifices de sept taureaux
et de sept béliers, répétés avant chaque oracle (Nom, 22-24). Sur Bal‘dm, cf. S.
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Sans vouloir nous attarder sur ces oracles, relevons en passant et &
titre d’exemple, le parallélisme 4 la fois rythmique et sémantique qui
domine le premier d’entre eux (Nom. 23,7-10) « Aram » et « montagne
de Y'Orient», « Ya‘qib» et « Israély, « maudire » et « se courroucer »,
«le sommet des rochers» et «le haut des collines», ¢« voir» et « considérer»,
« habiter 4 part » et « ne pas étre compté au nombre des nations », etc,

Les caractéristiques du sag* se retrouvent également dans le cantique
de Moise (Dt. 32), comme dans sa bénédiction prophétique (Dt. 33),
bien que nous soyons en face d’une poésie dont Pexpression est bien
plus évoluée. Avec le cantique de Débora (Juges 6) et celui d’Anne
(I Sam. 2,1-10), ce genre poétique constitue, une étape entre le sag’
primitif et le style chatié et fleuri du Psalmiste et des oracles prophé-
tiques d’Isaie, de Jérémie et des autres prophétes d’Israél (V).

Ancienneté du sag*

De Pensemble de ces constatations sur I’éxpression formelle deI'orac-
le sémitique, il se dégage une conclusion qui ne saurait étre excessive,
malgré les lacunes que présente ce domaine de la recherche ; elle porte
sur P'antiquité du sag® arabe et sur son appartenance a I'oracle extatique
déja aupres des plus anciennes couches du peuple sémitique,

Que les oracles en saj® que la tradition islamique attribue a des
kdhins ou kdhinas préislamiques soient, au dire de R. Blachére, « des
pastiches plus ou moins réussis» (%), cela n'infirme en rien notre con-

Daicues, Balaam— a Babylonian bdrd, in Hilprech! Anniversary Volume, Leipzig
1909, 60-70 ; W. F. Avusrieur, The oracles of Balaam, in JBL 62/1944, 207-233 :
potmes du milieu du xmme sidcle-fin xire; R. T. O’CaLLAGHAN, Aram Naharain,
Rome 1948 (Analecta Orientalia, 26), 119 sqq.: devin du N-E de la Syrie. Rien
d’étonnant qu’il soit influencé par la divination assyro-babylonienne, pratiquée
depuis le début du IIIe millénaire et répandue hors de Mésopotamie. Cf. encore
supra, p. 88, n. 4; infra, p. 410.

1. I1 est frappant de constater une telle évolution entre les toutes premiéres
sourates révélées et les autres groupes de sourates de la révélation coranique, se-
lon leur classification chronologique (cf. NOLDEKE-SCHWALLY, Geschichle des Qo-
rans, 1, 74 sqq.).

9. Introduction au Qoran, 178, n. 248. Toutefois, dans un ouvrage récent, ol
un paragraphe est consacré au saf* (Hisloire de la Liltérature arabe, 11, Paris 1964,
pp. 188-195), 'auteur leur reconnait de justesse le role de témoins. ¢ En fait, dit-il,
ce sont des apocryphes, tout juste capables d’évoquer des compositions authen-
tiques 4 jamais disparues» (p. 189 sq.). Et plus loin : ¢ Il est cependant permis
de se demander si ces vaticinations apocryphes et maladroites ne reflétent pas mieux
quon le pense les anciennes ¢ prophéties » des kdhin s’adressant A leur tribu dans
un langage fruste et malhabile » (p. 192). NOLDEKE évite de se prononcer sur leur
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clusion ; car les faussaires ont certes imité un modéle qu’une tradition
divinatoire continue a transmis de génération en génération. En effet
si I’on refusait d’admettre 'existence d’une telle tradition, on ne sau-
rait comprendre l’accusation portée par les « associateurs» mekkois
a I'endroit du Prophéte, comparant ses extases, son inspiration et sa
prose rythmée & celles des kdhins, sdhirs et $d°irs de I’Arabie ancienne (%),

En Yoccurrence, le contenu de ’oracle nous importe peu; c’est son
expression formelle, sa terminologie propre, ses obscurités voulues, ses
circonstances déterminantes, la nature et les états des organes inspirés
et la source de leur inspiration qui nous retiendront particuliérement.

Il serait vain de dresser l'inventaire de tous les oracles arabes dis-
persés a travers les écrits biographiques, exégétiques, historiques et
littéraires (*). Seuls seront retenus certains d’entre eux qui se récla-
ment d’'une haute antiquité dans I'histoire arabe et qui présentent des
caractéristiques propres 4 nous aider 4 retrouver les principaux traits
du modéle primitif.

Thémes des oracles arabes

Wellhausen en a énuméré briévement les thémes (®), relevant les
détails suivants : les devins « ont coutume de se voiler lors de la vision ;
d’ou le nom de Dt 1-Himér, «’homme au voile», conféré a plusieurs
voyants ... (!). Ils se servent de la forme poétique du sag‘, phrases

ancienneté, tout en la laissant transparaftre. Constatant qu’il est fait appel dans
ces formules moins au témoignage des divinités qu’a celui de divers objets de la
nature, il dit: ¢ Die Frage, inwieweit diesen Formel urspriinglich animistische
Vorstellungen zugrunde liegen, muss hier unerértert bleiben » (Geschichle des Qo-
rans, 1, 75, n, 1).

1. Cf. supra, p. 64 sq.. J. Fiick, “Arabtya (trad. fr.), 129 sq., constate que le style
des manifestations extatiques des anciens devins était au-dessus de la langue commune.
Il en fut de méme pour le Coran. Déja WEeLLHAUSEN disait : « Die wichtigsten
Dokumente fiir den Stil der Kahine sind die iltesten Suren des Qorans (Resle?,
137, n. 4). On trouvera les numéros de ces sourates ap. NOLDEKE, loc. cil.

2. On en trouvera les réf. ap. WELLHAUSEN, Reste?, 137 sqq. ; NOLDEKE, loc. cit.,
auxquelles BLACHERE, Infroduction au Qoran, loc. cif., ajoute Ag3 9, 84 (devin des
Bant Asad) et IeN ‘ABp RaBBin, “Igd, I, 133 (Satth). A propos de Tarifa, cf. encore
Ag'.. 13, 109 sq.; YAqlr, IV, 383 ; sur la kdhina des Iyad, cf. Ag.'20, 23 sq.; sur
al-Gaytala, kdhina des Banti Sahm, cf. IBN Hi$am, 133 ; sur la kdhina des Hadas, cf.
ib., 797 ; TABARI, I3, 1617 ; sur ‘Awf b, Rabi‘a b, ‘Amir al-Asadt, cf. encore IBN AL-
Artr, 1, 377 ; sur Salama b. Abt Hayya, le kdhin de Qudad‘a, cf. Yiqlr, IV, 969 ;
etc. Enfin, on en trouvera plusieurs ap. Nuwavyri, Nihdya, I1I, 128-34,

3. Resle?, 135; cf. également NOLDEKE, op. cif., 75.

4. Affirmation non fondée; en eifet, le seul kdhin, & notre connaissance, qui
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courtes et paralléles, dont quatre 4 six environ seront unies par la rime
en une période ... (). Ils ont pour maniére de s’étonner eux-mémes
(md adrdka) face & leurs étranges visions et paroles ... (3). Ils commen-
cent volontiers par des formules de serment (%) (et) jurent par le soleil
(Cor. 91,1), la lune (91,1 ; 74,32 84,18) et par les étoiles (63,1 ; 86,1 sqq),
par le soir (%) et le matin (8), par les nuages (51,2?) et les vents (51,1;

portat ce surnom, fut al-Aswad (TaBARY, 14, 1796) ; le nom d’Aws b. Rabi‘a, cité
par Wellhausen, d’aprés T°A 3, 195 [1. 28], ne correspond A rien, puisque cette
source a ‘Awf b. ar-Rabi® b. Samé‘a (comp. supra, p. 93, au sujet de padmrd, nom
araméen du prétre). Wellhausen ajoute: ¢ Muhammad und Tulaiha (TaBAR,
I4, 1890, 10) hiillen sich ein, wenn sie einen prophetischen Anfall erwarteten ». Le
membre de phrase que nous négligeons dans le texte renvoie, sans réf., a la ¢ cou-
verture » de Moise.

1. L’essentiel de la n. 3 de Wellhausen a été cité plus haut (p. 153, n. 5). Suit,
dans le texte, une affirmation qui nous semble gratuite, puisque ni l'auteur ni
nous-méme n’avons réussi 4 P’étayer d’un seul exemple : « Sie nennen sich selber
picht Ich, sondern Du, weil sie nicht in ihrem Namen sprechen, sondern im Namen
des Geistes, der sie anredet », L’auteur se fonde certainement sur les sourates 68
69, 89, 93, 107, 108, 110, etc., ol I'Inspirateur parle 4 Iinspiré ; cf. cependant Cor.
109, par ex., ou l'inspiré parle a la premiére personne rapportant les paroles de sa
source. En dehors du Coran, ce procédé n’est attesté dans aucun des oracles que
nous connaissons.

2. L'auteur fait d’un procédé stylistique, utilisé treize fois dans le Coran (69,
3; 74,27; 77,14 ; 82,17,18; 83,8, 19; 86,2; 90, 12; 97, 2; 101, 2, 10; 104, 5),
une caractéristique du style oraculaire arabe, alors gqu’aucun oracle extra-coranique,
parmi ceux qui nous ont été conservés, ne connait cet usage. Toute cette phrase
(et en particulier la derniére partie : «... als stiitnden sié selber ihnen fern und fremd
gegeniibers) ne nous parait pas justifiée ; car, dans tous ces textes, I’expression md
adréka md..., squ’'est-ce qui pourrait te faire savoir ce qu’est...», est utilisée par
I'Inspirateur 4 I'adresse de Yinspiré pour lui montrer la transcendance de Ia ré-
vélation, laquelle lui apprend des connaissances inaccessibles par tout autre moyen
(comp. Cor. 56,27 ; 69, 2 ol md seul a la méme valeur). A noter que md peut dé-
signer la personne dans le Coran (cf. 91, 5-7).

3. L’auteur cite, entre parenthéses, la formule Id ugsim, employée huit fois dans
le Coran (56,75 ; 69,38 ; 70,40 ; 75,1, 2; 81, 15; 84,16; 90, 1) et considérée par
la plupart des exégétes comme équivalente & ugsim (TABAR{, Tafstr, 27, 105, 1. 1
sgq.). 11 faut y ajouter les nombreux versets coraniques introduits par wdw al-
qasam (cf, 50, 1 sqq. ; 51, 1 sqq. ; 52, 1; etc.) et td’ al-gasam (cf. 37, 56 ; 26, 97 ; 21,
57, etc.). NOLDEKE, Geschichie des Qorans, 1,75, note que ces formules de serments,
au nombre de trente, appartiennent aux sourates de la premiére période ; une seule
(64, 7) d’entre elles est de la période médinoise.

4,  wht ”} (84, 186), aa”) (108, 1). Comp. Ien Hifim, 11 (oracle de Satih) :
. ._‘.”} o -”-’ ".”-’
5. eidly (89, 1) @¢J|3 (74, 34), Uz:-.'aJl_g 93, 1; 91, 1).
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77,1 sqq.?), par les montagnes (1) et les fleuves (61,3?), par les plantes
(95,1?) et les animaux (100,1 sqq.?), par le pic (?) et le pigeon (?) par
le loup et la grenouille » (3). Noldeke n’en énumére que «les sites (3)
et les bornes des chemins (%), les animaux (?) et les oiseaux (?), le jour
91,3; 92,2) et la nuit (74,33 ; 84,17; 914 ; 92,1; 92,2), la lumiére et
P’obscurité (%), le soleil, la lune et les étoiles, le ciel (51,7; 85,1; 86,1,
11 ; 91,5) et la terre (86,12 ; 91,6) » (5).

Rapports avec les anciennes sourates du Coran

Ces deux auteurs forgent le modéle de l'oracle arabe sur les plus
anciennes sourates du Coran, tant ils sont convaincus que Mahomet
usa du style des inspirés de 1'Arabie, qui plonge ses racines dans la plus
ancienne tradition sémitique. Mais, parmi les serments coraniques,
il en est qui sont marqués par les conceptions prophétiques, cosmogoni-
ques et eschatologiques du monothéisme, tels Cor. 37,1 sqq.; 52,1 sqq.
(comp. 36,1; 38,1; 43,2; 44,2; 50,1); 68,1 ; 741-2; 852; 91,7; 51,1
sqq.; 77,1 sqq.; 79,1 sqq.; 100,1 sqq.

11 y a eu, par conséquent, dans le Coran, une adaptation de ’oracle
aux exigences des nouveaux concepts qu’il devait exprimer, adapta-
tion rendue d’autant plus inévitable que le Prophéte entendait s’af-
franchir de toutes les formes compromettantes du paganisme, afin
de mettre en relief I'originalité de son message et sa transcendance.

L Qssdly ondly (95, 15 Yaelr, I, 011),  niwe jobo (95, 2), oblly
52, 1).
2, Le loup et la grenouille figurent dans deux oracles attribués A Musaylima ;

le premier vient dans une formule deserment (cf. TaBARt, I4, 1933 : r,,;LYI d,_u |

H.)‘Y| C.\;LL, r.)‘Yl ;',.:.;\.H}), la seconde sous la forme suivante (ib.
1933-4): dlauly P! it SRhel s L B &.u,; il C_u.,; L

O paS U Ye opend pladl Y el

3. S'agit-il de balad, dans Cor. 90, 1, et 95, 3, ou il désigne la Mekke? Comp.
Yigar, IV, 969 (oracle du kdhin de Quda‘a): ¢ L9 ey et Ag. 16, 76 (pro-

phétie de Sayf b. DI Yazan): u,‘-J..I €S ey,
4. Cf. Ag. loc. cit.: wadl Je LAl .

5. Dans Poracle de Tarifa cité ci-aprés, p. 163. Comp. Mas“ipi, III, 394 sq.
(oracle de Satth): « Par la lumiére, par le crépuscule, par les ténébres, par I'ob-
scurité ». YAqQUr, loc. cil.: « Par la lumiére et Vobscurité », -

6. Ibid. Toutes les références sont ajoutées par nous.
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De ce fait, bien que sa vision de I'univers créé, dont il invoque solen-
nellement le témoignage, s’exprime par les formes stylistiques de la
divination, V’esprit de ces formes et leur terminologie, qui ont dd subir
des modifications substantielles, ne nous permettent pas d’apercevoir
le modeéle primitif, qui devait certes étres formellement beaucoup plus
sobre et conceptuellement plus pauvre, de la méme maniére qu’était
sommaire, aux yeux du nomade, la silhouette de son inspirateur et ché-
tive I'idée qu’il se faisait de lui. L’analyse des oracles paiens que nous
aurons retenus comme représentatifs de ce style, ne manquera pas de
nous en convaincre,

Spécimens d’oracles

Le plus ancien oracle arabe qui nous ait été conservé par la tradition
semble étre celui qui fut 4 l'origine de la réforme du culte idolatrique
en Arabie centrale. En effet, le réformateur huzi‘ite, “Amr b, Luhayy
(milieu du nre siécle), regut, par I'entremise de son ra’i, surnommé
Abft Tuméima, Poracle suivant (%) :

Oracle de “Amr b. Luhayy

« Pars vite, et 4 dos de chameau, de la Tihdma accompagné de la
bonne fortune et de la sauvegarde! — Assurément (je pars), dit
‘Amr, et je ne demeure plus sur place.

— Rends-toi sur la coéte de Gudda, reprit le ra’ ; tu y trouveras des

idoles toutes prétes; ameéne-les dans la Tihdma et ne crains rien (3) ;

puis appelle les Arabes & leur culte; tu seras écouté »,

Cet oracle dont les trois parties sont agencées en trois rythmes, est
comparable par sa sobriété sa briéveté et la clarté de ses termes aux
plus anciens oracles sémitiques que nous connaissions (%), Qu’il soit
historique ou non, son style, débarrassé de toute recherche et de toute
équivoque, plaide en faveur de son ancienneté, Il appartient, 4 notre

1. IeNn AL-KaLBi, 33: ‘\AMU Mb Al o C);.L'.H_g J_«_.wlb d;u‘-
Codas Lol Lo o oda cip el 3 JG. 4Bl Yy aa g 6
ol gisle I oyl C.sl o colg Y aled eyl

2. Rosa KLINKE-ROSENBERGER, in K. al-asndm, 135, n. 393, compare ld la-
hdb & al-tirdh, formule qui figure dans le récit de la vocation de Jérémie (1, 8) et
d’Ezéchiel (2, 6). Cf. S. L. KonLER, Die Offenbarungsformel « Fiirchte dich nicht! »
im Allen Teslament, in Schweizerische Theologische Zeitschrijt 36/1919, 33-39.

3. Cf. supra, p. 151, '
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avis, 4 un premier groupe d’oracles anciens dont il nous reste peu de
témoins (%).

Le deuxiéme groupe, mieux attesté, est lié 4 des événements dont
I'historicité ne saurait étre mise en doute: il s’agit, d’une part, de la
rupture du barrage de Ma’rib (3), dont la lointaine prévision est con-
cue par la légende comme ayant été la cause de la poussée des tribus
du Sud-Ouest vers le centre et le Nord et, d’autre part, des guerres
entre tribus arabes et Perses.

Oracle de Tarifa al-kdhina

Le plus célebre oracle de ce groupe est celui qui est attribué a Tarifa
al-kdhina annoncant au chef de sa tribu, ‘Amran b. “Amir, de Kahlan
b. Sab4’, lui-méme kdhin, le prochain éclatement du barrage de Ma’rib (3),

« Par I'obscurité et la lumiére, lui dit-elle, par la terre et le ciel | Vien-
dra vers vous I'eau, comme la mer quand elle est gonflée, laissant votre
terre déserte, poussée par le vent d’Est.

— Quand cela aura-t-il lieu, 6 Tarifa, lui demande ‘Amran?

— Aprés six générations (*) que franchit le pére par rapport a 'en-

1. Au méme groupe appartient I'oracle de la kdhina qui prédisait sa mort a az-
Zabbd® (= Zénobie, m. en 274): A& (ng. r)\;_ ] y K2 LS)‘
A s Ay dliza oSy ody (Ja Oy e O 9 0y ol
3 G55 L (Taeant, I, 762).

2. Cette carastrophe est datée de 542 ap. J. C. (RyckMans, Les religions arabes
préislamiques, 26) ; mais cette date est celle de la rupture définitive du barrage,
alors que l'oracle en question peut viser des menaces de rupture qui auraient été
suivies de restaurations successives enrayant le danger. L’une d’elles eut lieu sous
Abraha en 540 (c¢f. E. GLaSER, Zwei Inschriften iiber der Dammbruch von Mdrib,
in MVAG 2/1897, pp. 360-487). Le terme bi-mudayda, utilisé par Yiquar, IV, 385,
1. 5), répond au souci de I'auteur de lier dans le temps le récit de Poracle et celui
de sa réalisation. Le barrage avait été construit a 'époque des Mukarribs sabéens
(IIe si¢cle ap. J. C.) qui auraient déplacé leur capitale de Sirwah &4 Ma’rib en vue
de l'exécution de cet ouvrage (J. PIRENNE, Le Royaume Sud-Arabe de Qatabdn
et sa Datalion d’aprés U'Archéologie el les Sources classiques jusqu'au Périple de la
Mer Erythrée, Louvain 1961 (Bibliothéque du Muséon, 48), pp. 42, 62),

3. Cf. Yiq0r, IV, 384.

4. Le sens de D¢ est volontairement obscur ; il s’agit d’'un fém. plur., comme
il découle Ce (.. ; d’olt deux lectures sont possibles: ‘idad de ‘idda, signifiant,

entre autres, ¢« grand nombre d’années, nombre déterminé d’années s, ou ‘udad de
‘udda, signifiant, entre autres, « les provisions conservées pour une mauvaise an-
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fant ; c’est alors que viendra sur vous une eau torrentielle, d’'une abon-
dance terrifiante (%), une grande catastrophe et un fait lourd de consé-
quence ; car il dévastera les demeures, fera avorter les chamelles (%)
et rendra plus odoriférant I'ceil-de-beeuf. (%).

— Mais nous aurons ainsi perdu cruellement tous nos biens, 6 Ta-
rifa, s’écria ‘Amran! Rends plus explicite ce que tu viens de dire!

— Une grande calamité vous atteindra, reprit Tarifa, par des eaux
torrentielles agitées, et une énorme catastrophe! Veillez sur le barrage,
afin que [ses eaux] ne débordent pas, bien qu’il n’y ait pas moyen d’é-
chapper 4 ce qui est prévu. Allez au fond de la vallée, vous verrez
le vieux (%) gros rat des champs extraire tout roc dur avec des dents
aigués et des ongles vigoureux » (5)!

Quelle que soit l'opinion que I'on se fasse de l'authenticité de cet
oracle et de la véracité de ce récit, établissant un lien de cause a effet
entre la rupture du barrage de Ma’rib et I'émigration vers le Nord des
tribus yéménites, il reste acquis que sa forme stylistique et son contenu
sémantique correspondent bien a ceux de I'oracle sémitique. Car, en
plus de son rythme et de sa cadence, il comprend, d’une part, la descrip-

née, la dime prélevée sur les tribus nomades ». Plusieurs significations de la racine
¢dd indiquent un retour périodique, notamment de la douleur résultant d’une
piqlre, d'une maladie, de l1a rencontre annuelle de la lune avec la constellation des
Pléiades (cf. T°A 2, 420-424). « Générations » nous a paru préférable a « révolu-
tions », puisque la présence a4 la Mekke des Huzi‘ites, descendants de Harita b.
‘Amr b. Muzayqyd b. ‘Amir M4’ as-Sam4, qui se scinda de Ta‘laba al-‘Angd’ b.
*Amir b. ‘Amir M4’ as-Sama’, ancétre des Aws et Hazrag, lors du départ de Ma’rib
(YAgqur, IV, 385), semble remonter aux débuts du 1rr® si¢cle de notre ére.

1. Hayl est probablement une contraction, nécessitée par ’assonance, de hdfl
(de hw I) ; car, hayl, nom d’action de h y [, signifiant « sable répandu, grand nombre
de... » (en parlant de substances séches), ne peut &tre ici un qualificatif de fayd.

2. Comp. Cor. 81, 41yl edbe 130 .

3. “Ardr a plusieurs significations ; celle que nous adoptons, nous semble mieux
convenir au contexte. Le buphtalme (buphtalmus sylvesire) ou ceil-de-boeuf est
une plante sauvage qui parfume les terres incultes du Nagd (T"A 3, 400, 1. 14 sgq.).
L’oracle annonce que I’eau du barrage va se répandre sur les terres en friche et en
fertiliser les plantes sauvageé.

4, Al-‘4di, litt. « qui remonte au temps de ‘Ad»; en allégeant le yd”, on peut
traduire par «rapide a4 la course, assaillant, ennemi ».

5. La forme sous laquelle est rapporté cet oracle par Yaqat nous a paru étre
la plus simple et la moins artificielle ; on en trouvera une forme plus développée
et plus fantaisite ap. Mastpf, III, 378 sgq. Par contre, Is~x Hiim, 8 sq., ne fait
pas état de lintervention de Tarifa dans son récit de la rupture du barrage de Ma’rib.
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tion de I’événement a venir et, d’autre part, le signe authentifiant les
paroles de l'inspirée (*). Ce processus ne saurait avoir été emprunté au
Coran, puisqu’il y est inconrnu. D’autre part, par le truchement du
dialogue, l'inspirée explicite I'oracle en lui donnant trois formes, allant
du plus obscur au plus clair (3).

Autre oracle de Tarifa

Ce méme procédé est appliqué dans un autre oracle de Tarifa (3).
Se trouvant a la téte des tribus huz4 ites qui se dirigeaient vers la Mekke
pour y supplanter les Gurhumites, elle leur dit: « Ne vous approchez
pas de la Mekke avant que je ne vous le dise| Ce que je dis, personne
d’autre ne me l'apprit que le Sage (%), I'Arbitre (®), Seigneur de toutes
les nations arabes et non arabes ».

Les HuzA ites Iui disent : « Que proposes-tu, 6 Tarifa? » — « Prenez,
leur dit-elle, le chameau aux grandes méchoires (®) et couvrez-le de
sang ; (ainsi) sera 4 vous la terre des Gurhum, voisins de sa maison
sacrée »,

Il est évident que le monothéisme de cet oracle jure avec le paganisme
des Huz4‘a ; mais 1’existence d’une kdhina a la téte de la tribu en marche
vers le Higaz demeure vraisemblable. Qu’elle ait prononcé un oracle
a cette occasion, cela n’a rien d’étonnant; mais cet oracle a dit étre

1. Comp. par ex. Is. 7, 14 sqq.; 8, 1 sqq.

2. A cet oracle comp. celui attribué¢ 4 Satth (MAS'ﬂDi, III, 394 sq.) annongant
une pluie orageuse qui allait emporter le troupeau de sa tribu.

3. Ag. 13, 109 sq.

4. Al-hakim, épithéte divine trés fréquente dans le Coran (¢f. Friicer, Concor~
dance, s.0.).

5, P{AI , de lecture incertaine ; en effet, on peut lire muhakkam (comp. hakam,

in Cor. 6, 114), muhakkim (difficilement muhkam et muhkim). Lalecture muhakkim
confére 4 ce double attribut la signification de «le Sage qui donne la sagesses. En
supposant un instant que cet oracle f(it authentique, ces deux épithétes pourraient étre
la corruption de Hawkum, nom d’une divinité oraculaire des Qatabanites, par¢dre
d’Anbay (RyYcKMANS, Les religions arabes préislamiques, 43), devenu inconnu pour

les transmetteurs musulmans. Dans cette hypothése, e P,,Yl C?‘ &)
|,‘,,..-_g 9 serait une amplification ultérieure, inspirée vraisemblablement de Cor.
70, 40: g._‘JL;_“_, LBJ (BATl (o)) (comp. 26, 27; 73, 9; 65, 16-17; 70, 40),

6. A$-§adgqam peut étre également le nom propre d’un chameau, par analogie
avee a§-Sadqam, étalon du roi an-Nu‘méin b. al-Mundir (cf. T°A 8, 357).



166 LES INSTRUMENTS DU CULTE ET DE LA DIVINATION

remanié par ceux qui I'ont fixé par écrit. Méme dans le cas ou il au.ralt
été entierement forgé, cela révéle un état d’esprit, familier aux anciens
Arabes, qu'il serait abusif de méconnaitre,

Oracle de la kdhina des Iydd

La kdhina des IyAd, en guerre avec les Perses, n’a pas agi diffé.rem-
ment de Tarifa. En effet, c’est dans un oracle, comportant un signe,
qu'elle annonga la victorie & ses contribules. ' o -

« S'ils tuent d’entre vous un adolescent inoffensif ou bien §’ils saisis-
sent un vieillard décrépit, vous couvrirez leurs gorges de sang et’ ’vous
en abreuverez des sabres altérés». Ayant tué un adolesc’en‘t et s etanlt
emparés des chameaux qu'il gardait, les Perses furent sévérement dé-

faits par les IyAd a la fin de la méme journce .

Oracle du kdhin des Banit Asad

1.e kdhin desBantt Asad, ‘Awf b. Rabi‘ab. ‘Amir, prononga un oraclt:,

4 la veille de 'assassinat de Hugr, roi des Kinda et pére du poéte Imru
2Y .

" «Q Sﬂf fas?t le roi fort (?), victorieux et invincible, [dont] les chameau’x

sont comme un troupeau de buffles (#)? Voici que son sa.ng sera ré-

pandu et il sera demain le premier a étre dépouillé ».. On .lul deman.da.:

« Qui est-ce? — N’était la frayeur d’une dme craintive, je vous dirais

clairement () qu'il s’agit de Flugr». . .

Bien que moins riche par ses images et moins poe.thu('a par son ex-
pression, cet oracle s'inscrit dans le contexte oraculaire sémitique. On
y retrouve la méme démarche de l'esprit et la méme structure 'de. la
pensée que dans certains des plus anciens oracli.as c.l’Isa'l'e,: deslcrlptlon
de la puissance de I'ennemi et du sort funeste qui lui est réserve. ‘

Dans 'oracle contre les Assyriens (17,12-14), par exemple, le propl'lete
décrit, dans un premier volet du triptyque, le grondement des nations

1. Ag. 20, 23 sq. o
2 Ini: AL-,ATiR, I, 377 ; comp. AgS, 9, 84, traduit ap. BLAcHERE, Hisloire de la

littérature, 11, 192 sq.

3. ,_,.G_L,a_]l Blachére adopte la var. %@J‘ ou g,_e_,,.ﬂ_,\l , ¢blondy», qui
nous semble fautive.

4. Ag. ajoute ici: _Srall ‘\"‘j) uL‘U Y, ¢le vacarme le laisse impas-
sible » (Blachére).

5. i.alp ; of T°A 10, 217, 1. 7 ab fine: i3Ne L"gl ials alss.
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dispersées devant les envahisseurs, « comme la paille des hauteurs au
souffle du vent » ; dans le second volet, il annonce, par le jeu des con-
trastes, la fin du cauchemar : « Au temps du soir, voici la consternation ;
avant le matin, ils ne sont plus. Voila le partage de ceux qui nous
pillent, et le sort de ceux qui nous dépouillent ».

Le dialogue, fréquent dans le style oraculaire arabe, trouve son illus-
tration dans ce bel oracle d’Isaie (21,11-12) contre Edom : « On me
crie de Selr: « Sentinelle, oit en est la nuit? Sentinelle, ot en est la
nuit?» La sentinelle répond : « Le matin vient et la nuit aussi. Si vous
voulez m’interroger, interrogez ; revenez une autre fois » M!

Signe révélateur : les auteurs de la Sira usent sans réserve du style
oraculaire non seulement dans la partie qu’ils consacrent 4 la « prépara-
tion » coranique (%), mais aussi dans les récits des guerres survenues
entre la jeune communauté musulmane et les « associateurs » arabes.

Dans ce dernier cas, I'existence de tels oracles n’est pas impossible,
d’autant plus qu’ils sont attribués a des kdhinas paiennes et qu’ils cad-
rent bien avec le climat psychologique créé par ces guerres qui diffé-
raient tant soit peu de celles qui avaient cours auparavant. Rien d’éton-
nant 4 ce qu'al-Gaytala (%), la kdhina des Banii Sahm, ait annoncé, par
des paroles prononcées par son djinn inspirateur (sdhibu-hd) et dans
des termes obscurs, incompris des Quraysites, les deux batailles meur-
triéres de Badr et d'Uhud (*). Une premiére nuit, il lui dit : « Je sais
ce que je sais. Un jour d’extermination et de massacre » | Une seconde
nuit, il lui dit: « Trépas ()! Quel trépas! Y seront terrassées des
mamelles (°) 4 I'avantage des flancs (7) | »

1. Par son contenu sibyllin, cet oracle peut &tre comparé aux oracles perpétuels
syriens dont ApULEE (Mélam. IX, 8) nous conserva un échantillon : « Les beeufs
altelés fendent la terre, afin que les campagnes produisent leurs fruits ».

2. Cf. IsN Hi¥im, 129-150, et supra, p. 81 sqq.

3. Ce nom désigne ’ancétre (fém.) des Bantt Sahm (T°A 8, 46.in fine) ; il devait
étre porté par la kdhina de la tribu, héritiére des prérogatives de I’ancétre, Comme
nom commun, il désigne un fourré de {ur{d@, tamaris, qui, 4 notre avis, aurait été
4 l'origine du feraphtm comme tente sacrée (cf. supra, p. 142 sqq.).

4 N HiSRy, 1320 Cgnd L Gognd ,, <9 ie e ool Lol
i oS &

5. Sa(u)ab; cf. TA 1, 37, 1. 24 sqq.: il r,,“,I .

6. Nous lisons ku‘ub, plur. de ku‘b ( T*A 1, 178, 1. 13, ot le plur. n’est pas donné).

7. Nous lisons gunab, plur., de ganb (TA 1, 201, 1. 2 sq.). Cette phrase est d’in-

terprétation difficile, Nous I’avons comprise dans ce sens que la souche nourri-
ciére quraysite sera vaincue par les branches sorties de ses flancs,
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Oracle de la kdhina des Banit Ganm

De méme, rien ne s'oppose a ce que la kdhina des Bant (.Sranm, frac-
tion des Hadas, ait dissuadé, par un oracle, les gens de s'a tribu (3e co:n?
battre la puissante armée du Prophete, le Jour de la razz1al de Mu’ta ( ):
« Je vous mets en garde, leur dit-elle, contre des gens ruses et hautains,
menant les chevaux au pas de course (%) et versant le sang abondam-

3
m(;il: )::cfn);:enu de ces oracles, ainsi que leur style pourraient militer en
faveur de leur authenticité, surtout quand on les compare au premier
groupe des oracles de la Sira, annongant, par le tru.ch’ement d;, pex;lsgcr:
nages historiques ou légendaires, les futures destinées du . .rop eL ,
les gloires des HaSimites et le triomphe de la n’ouvelle- rehglon. te
rythme fleuri de ces oracles et les vocables recherchés dont ils foisonnent,

e pape e s s
ont une résonnance déconcertante qui justifie 'opinion dont Lair’m.len
est le plus éloquent défenseur, considérant ces abondants materiaux

comme des faux forgés de toutes piéces, afin de « dissimuler le vide de

la préhistoire islamique » (%).

Oracles de Siqq et Safih

C’est particuliérement le cas des oracles a.lttribue::s a'ux lé’gendaires
devins, Siqq et Satih qui, & Ioccasion de l’1nterp’retat10n d.un S(?nge
fait par Rabi‘a b. Nasr, roi du Yémen, ont prononcé un oracle 1d<.3nt1ql}?
annoncant l'avénement d’un prophéte dont le royaume durera jusqu’a
la fin des si¢cles (F). Par ses termes comme par Ses concepts, cet oracle

1. Ien Hisiw, 797; Tamami, I 1617: |38 Oglin Ly Ligd pSJ-’*’T

e L (ghy pea9 (Ibn Hisdm: L) Sl B9k
2. Nous lisons batrs» (¢f. T°A 3, 25, 1. 24 sg.: FRes) )l;:,.jY\); on pourrait

. . a-
lire butrsn, emutilés a la queue s, Quant a la var. nafrss, ¢ disséminés s, elle ne p

rait pas plus avantageuse.

3. Par analogie avec pSg Jxdl hll Jf,«.;l (T°A 3, 428, L 1).

4, T&if a la veille de U'Hégire, in MUSJ 8/1922, 237 (4 propos. de Satth). Nt(i)::
avons' tiré parti plus haut de ces matériaux, dans l’t‘ax.posé relatif 4 la concep
de la prophétie et de Pinspiration dans I'Islam primitif (p. 81 sqq.). L sot
5. IsN Hifim, 9-12; cf. ib., 45 et 47 TABARL 12, 910 sq. ; IsN AL—A.'A_'ln, s
sqq. Satih est encore mis 3 contribution dans un récit ot il in'tel".pré;te plus1.eurs ds_iglfl::
(le songe du Grand-Mbbed, Pébranlement du palais de Kisrd, lextmctlonlz u981-
des mages) qui apparurent lors de la naissance du Prophéte (cf. TABARI, y
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est manifestement d’inspiration islamique. Il en est de méme de celui
qui est attribué & Safi° b. Kulayb, annongant 4 Tubba® le méme événe-
ment (*), comme de la prétendue prophétie de Sayf b. Di Yazan, roi
du Yémen (%)), Ni stylistiquement, ni conceptuellement, il n’y a de
commune mesure entre ces pastiches islamiques et les quelques spé-
cimens d’oracles paiens que nous avons cités précédemment, comme
étant les plus proches du modéle primitif de I'oracle arabe,

Variétés de lUoracle

Nous avons jusqu’ici parlé de 1'oracle prononcé par un intermédiaire
humain, secondé implicitement ou explicitement par un esprit. Mais
il arrive que l'inspirateur se fait entendre sans intermédiaire, soit par
une simple voix résonnant dans la nuit — c’est I'oracle du hdtif —, soit
a travers une idole — c’est la ventriloquie —, soit par I'évocation des
esprits des morts — c’est la nécromancie ou plus précisément la néc-
yomancie (}) —, soit, enfin, par I'interprétation du comportement des
étres animés ou inanimés — et c’est la cléromancie, I'oniromancie et
tous procédés similaires.

Toutes ces formes succédanées de l'oracle se trouvent attestées dans
la littérature traditionnelle ; mais certaines d’entre elles ne sont utilisées
que comme subterfuge pour annoncer I'avénement du Prophéte de
I'Islam ; ce qui d’emblée les rend suspectes. Toutefois, elles ne sont
pas sans intérét, puisqu’elles démontrent malgré tout que les Arabes
ont connu ce genre d’oracles qui ne saurait étre une invention pure et
simple de la littérature parénétique et anecdotique.

84 ; Nuwavni, Nihdya, 1II, 128 sqq. ; Mas“0pf, III, 395). Sur Siqq et Satth et les
légendes qui entourent leurs noms, ¢f. IeN HaLLIKAN, Wafaydt, éd. Balaq, 1,240
(abrégé) ; MAwarpi, K. a‘ldm an-nubuwwa, éd. du Caire 1330/1911,

1. Tamari, 1%, 909,

2. Ag. 16, 76-7. Se classent dans la méme catégorie les oracles relatés dans la
biographie de ‘Abd al-Muttalib, aieul du Prophéte. Cf., en particulier, I’oracle
du kdhin de QudA‘©a, Salamab, Abi Hayya, au sujet d’une propriété appelée al-Ha-
ram (YAgQr. IV, 969), ou le devin est soumis 4 une épreuve préalable, fait couram-
ment attesté dans ce genre d’oracles (WELLHAUSEN, Resfe?, 137, n. 6) et connu en
dehors de ’Arabie. En effet, Ben Stra dut donner a4 Nabuchodonosor le nombre
des arbres du jardin royal, afin de prouver qu’il était prophéte (cf. E. Low, Aramdische
Pflanzennamen, Leipzig 1881, p. 3). Comme épreuve préalable, les interprétes des
songes devaient deviner le songe lui-méme avant de Yinterpréter (cf. infra, p. 250).

3. « Nécromancie » étant réservée a la divination par le crane et les os des morts ;
mais, dans 'usage courant, ce terme s’applique aux deux techniques.
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Comme nous avons énuméré ces faits plus haut (*), contentons-nous
ici de les situer brievement dans le contexte divinatoire sémitique, dans
la mesure ou ils y appartiennent.

Le hatif

Le hdlif, d’abord, a une origine lointaine que la lexicographie arabe
ne permet pas d’apercevoir. En effet, il apparait dans la forme du
hiphil hébreu de n { f (), « dégoutter », avec désemphatisation du { (3).
Le verbe hatafa, inconnu en dehors de I’arabe, serait, dans ce cas, une
formation nominale de hdtif.

Or, I'héb. hafléf est 'équivalent de hinnabé ou, du moins, son complé-
ment. Ces deux verbes décrivent les effets de l'extase dont I'oracle
est le fruit. Dans I'état actuel des textes, le premier de ces verbes signi-
fie « crier haut, porter au loin sa parole», le second « prophétiser » (%).
Mais il est fort possible qu’a I'origine, ces deux termes aient exprimé
deux phases différentes de I'extase : I'entrée en transe et ’état d’aban-
don et d’incontrdle dans lequel se trouve alors l'inspiré, état qui se
serait manifesté, en particulier, par le fait de baver et de laisser tomber
sa salive goutte & goutte, comme le fait supposer le sens fondamental
de n { f (%. Cela pourrait avoir résulté du recours a des drogues a base
de plantes, stimulant Pétat d’extase (?), comme le laisserait croire

1. Cf. supra, p. 81. sqq.
2. N ¢ f et I { [ apparticnnent 4 la méme zone sémantique que I'héb. et le syr.
nif (cf. T°A 6, 257 sqq. el 274),

3. Ce phénoméne se produit précisément dans 4923, forme dialectale de dakes,
adoptée méme par la langue classique (c¢f. T"A 6, 250, 1. 6 ab fine, ol 4o désigne
la ¢ petite quantité » comme .u_k_, dans sa signification la plus usuelle, 4 savoir

spetite quantité d’eaus). 1l est évident que dans l'expression dialectale “{fnf nit-
fit mway, « donne-moi un peu d’eau », nilfit ne peut pas dériver de nalafa, ¢« arracher,
tirer (des poils, des plumes, etc.)»

4. Cf. Bz 21,2, 7; Amos 7, 16 ; Michée, 2, 6, 11

5. Dans Ez. et Amos, ils sont employés cote & cote; dans Michée, le premier
est employé seul au sens du second.

6. Explication suggérée par G. HoFFMANN, Versuche zu Amos, in ZATW 3/1883,
119,

7. Cf., A ce propos, G. CoNTENAU, Drogues de Canaan, @’ Amurru et jardins bo-
taniques, in Mélanges syriens offerls & M. R. Dussaud, Paris 1939, 1, 11-14; id.,
La divination chez les Assyriens et les Babyloniens, Paris 1940, 49-569 ; T. WiTTON
Davigs, Magic, Divinalion and Demonology, 34 ; W, R. SumrtH, The religion of the
Semiles, 442,
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Pusage de ce verbe, d’'une part, dans le sens de « dégoutter », en parlant
du vin nouveau (Amos 9,13 ; Joél 4,18), et, d’autre part, pour désigner
I'extase des faux prophetes (Michée 2,6,11). Afin de voiler aux yeux
du consultant le spectacle d’un extatique relaxé, sous les effets de la
drogue, et inspirant, de ce fait, peu de confiance, ce dernier pourrait
s’étre mis a I’écart et avoir crié¢ de loin son oracle ; ce qui répond par-
faitement a la définition du hdlif arabe: « Tu entends la voix, mais
tu n’apercois personne » (%).

Ainsi, Poracle impersonnel du hdtif aurait été prononcé, a 'origine,
par un extatique caché ou voilé, qui, du fait qu’il était invisible, se
serait vite confondu avec un esprit (%).

La ventriloquie

Comme l'oracle du hdlif, la ventriloquie, elle aussi, est la voix d’un
kdhin dissimulé aux regards du consultant. Al-Géhiz nous I'explique
avec l'ironie et le désenchantement qui lui sont habituels : « Dans cer-
tains récits, il est dit que, dans la Gahiliyya, on entendait une voix
rauque (hamhama) sortir de I'intérieur des idoles et que Halid b. al-Walid
eut toute la cuisse briilée, quand il détruisit le sanctuaire d’al-‘Uzzi,
laquelle jeta sur lui des étincelles ; il a fallu une incantation du Prophéte
pour le préserver du mal (]). C’est une épreuve que Dieu ne fait pas
subir au commun des Bédouins. Je ne doute point que les sddins usaient
d’artifices et de charmes, afin de gagner leur vie. Si tu entendais et
voyais quelque chose de ce que les Hindous ont déja réalisé en fait
d’adresses insolites (mahdriq), dans leurs maisons de culte, tu recon-
naitrais que Dieu obligea les ignorants parmi les hommes en les confiant
aux sophistes (mutakallimin) qui grandirent au milieu d’eux. Tu sauras
juger de I'état d’esprit des plus sots et des plus stupides () parmi les

LTA 6,272, 1 29: lal el Yo waall g Pour les données

traditionnelles relatives au hdlif, ¢f. notre article dans EI2, s.v.

2. Hawidlif, gdn et kuhhdn sont éfroitement mis en rapport dans la tradition
arabe (cf. réf. in EI2%, loc. cit.). Nous n’avons malheureusement pas pu voir les
deux écrits manuscrits du Caire et de Damas relatifs aux hawdtif: K. al-hawdlif
d’AB0 Bakr B. “UBayp B. ABf D-DUNYA, m. 281/894 (GAL, SI, 247), et Hawdlif al-
dindn wa-‘agd’ib md yuhkd ‘an al-kuhhdn &’ABG Baxr IBN Ga‘FAR AL-HARA’1Ti,
m. 327/938 (GAL SI, 350). '

3. ‘Awwada-hu. La deuxi¢me éd. a ‘dda-hu, «il lui rendit visite»; cette va-
riante enlé¢ve au texte sa véritable portée. ‘Awwada est souvent employé a propos
du Prophtte (cf., par ex., IeNx SA‘D, II, 2, pp. 14, 15, 16 ; ‘Igd I, 398).

L Akl gledl jle.
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chrétiens, grace a la fascination qu’exercent sur eux les lampions (pro-
venant) de 'Eglise de la Résurrection (!). Quant aux savants et aux
sensés parmi eux, ils ne se préservent pas du mensonge pur et simple
et de I'audace de tenir des propos tout & fait mensongers. Ils sont
déja rompus 4 la pratique des controverses, si bien qu'ils ont donné,
dans ce domaine, des lecons & plus habile ; et ne s’en apergoit que celui
qui est doué d’une perspicacité certaine et d’une connaissance péné-

trante » (3).

Cette hamhama dont parle al-Gahiz (®) sert d’onomatopée a plu-
sieurs cris d’animaux, d’oiseaux et de reptiles, tous cris rauques et
caverneux (4). Il est appliqué, entre autres, au rugissement du lion (%)
et 4 la résonance profonde que produit le vent qui secoue les roseaux ®).
1l se trouve que hamhama appartient 4 la zone sémantique de nahama (%) ;
cela est surtout sensible dans les correspondants hébraique et syriaque

1. ‘\"’L’ 4“,,,5 Qumdma est trés vraisemblablement une corruption de gigdma,

nom sous lequel cette église est connue depuis sa construction par Ste Héléne, mére
de Constantin. YAgtr, IV, 173 sq., le connait et le corrige en QumAma, probable-
ment pour des raisons théologiques, en donnant toutefois une explication qui ne
manque pas de fondement historique. En effet, le nom de Qumama, dit-il, fut
donné 2 cet endroit, situé hors les murs, parce que c’est 1a qu’étaient chatiés les
malfaiteurs : on y coupait les mains des séditieux et crucifiait les brigands. Quand
le Christ y fut crucifié, ’endroit devint sacré. L’auteur de T‘A 9, 33, 1. 7 sqq., voit
dans qumdma un nom commun désignant ¢ une femme chrétienne qui fit construire
un couvent & Jérusalem, lequel en porta le nom »; il serait, par conséquent, une
corruption de Hildna, Héléne. Quant & la superstition a laquelle fait allusion
al-Gdhiz, elle concerne la cérémonie du cierge pascal, allumé, selon les croyances
populaires, par un feu descendu du ciel, fait que YAioqar, loc. cil., explique par les
ndringiyydt, « magie blanche ».

2. Hayawdn, VI, 61-62. Nous avons été particulitrement frappé par le paral-
lélisme qu’établit Pauteur entre Poracle ventrilogue du paganisme et «l'oracle »
sophistique des apologétes chrétiens. Aussi, avons-nous cité intégralement ce
passage.

3. Cf. également YAglr, II, 100, 1. 17: Je le “-‘-G-“GS (& propos de I’oracle
ventriloque d’Al-Galsad).

4. Cf. T°A 9, 109 sqq.; comp. 'héb. hmh (Ges.-Buhl, 184).

5. D’ol ces surnoms donnés & cet animal : al-himim, al-humhdm, al-humhim,
al-humdm (T‘A 9, 109 in fine et 110, 1.19).

6. T°A 9, 110, 1. 12 sq.

7. Ibid., 87 sq. Noter que le lion s’appelle an-nuhdm ; c’est aussi le nom d’un
oiseau semblable au hdm (dont I'étymologie devrait partir de n h m), «le hibou
male s, et du moine ; car la psalmodie en syriaque des moines dans une église s’en-
tend A Vextérieur comme un roucoulement tumultueux.
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de ce dernier (*). Il est fort possible que 1a aussi nous ayons a faire
a un dérivé d’un ancien hiphil de n h m, d’ou est issu également 1'hébreu
h m m qui exprime I« agitation, I'induction d’une armée en erreur,
Ieffarement » (%), significations qui rendent les effets qu’aurait produits,
selon les circonstances, la voix de I'inspiré & travers ou par devers
Tidole. Dans ces conditions, I'idole des Muzayna, Nuhum (%), peut avoir
été ventriloque.

Ce qui donne une valeur oraculaire certaine a cette racine, c’est
son identité primitive avec n’m, ol, sous une influence dialectale,
I'aspiration du h serait tombée. Or, d’aprés 'arabe, est dite na’mat
al-Ldh toute voix mystérieuse, susceptible d’étre celle de la divinité,
qu'elle soit rugissante comme celle du lion ou murmurante comme
celle de I'arc (4).

Or, c’est ce verbe qui est employé dans I’Ancien Testament pour
désigner I'c oracle », soit celui de Yahwé, soit celui d’un prophéte (5).
Méme les paroles du poéte inspiré par Dieu sont introduites par ce
terme (%).

C’est probablement & ce contexte sémantique qu'il faudrait rat-
tacher le terme désignant I'inspiration, a savoir al-ilhdm (racine I h m)
par le changement du niin en ldm; car, du point de vue sémantique,
ce terme se trouve totalement isolé dans la rubrique lexicographique
consacrée 4 [ h m (7).

Ainsi, la hamhamia a dd désigner et la voix de la divinité, murmurant
ou grondant, selon les circonstances, a l'oreille de I'inspiré, et la voix
de ce dernier imitant la premiére (8),

1. Ges.-BunL, 489 ; QABDAl.ii, Lubdb, 11, 104,

2. Ges.-BuHL, 184,

3. Cf. T. Faup, Le panthéon de I’ Arabie Cenirale, ch. 11, s. n.

4. Cf. T°A 9, 71. :

.5. Cf. réf. ap. Ges.-Buni, 477 : n°dm Yahwh (Is 1, 24 ; Ez. 12, 25; etc.) et neém
Bil'dm (Nom. 24, 3 sq., 15 sq.).

6. Cf. II Sam. 23, 1; Prov. 30, 1.

7. Cf. T°A 9, 68 sq., ol aucun usage de cette racine n’explique le sens pris par
cette IVe forme, ni ne s’y apparente ; d’autant plus que [ i m est inconnu dans les
autres langues sémitiques.

8'. Pour la voix du kdhin, les Arabes emploient zamzama' (Isn Hifdm, 171) qui
dé51.gne aussi le grognement du lion, le grondement lointain du tonnerre, le bara-
gouin des mages (cf. T‘A, 4, 328). Sur la zamzama, cf. GOLDZIHER, Abhandlungen
fier arab. Philologie, 1, 107 sq. (o le terme n’est pas mentionné). Quant a tahdlug,
il est employ¢ par Isn Hi¥im tantét pour le délire du dément (p. 171), tantét pour
Pextase du kdhin (191),
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Les oracles ventriloques arabes annoncent tous, comme ceux du
hdlif, 'avénement du Prophéte de I'Islam. Les plus célébres sont
ceux attribués au Galsad(?), & Suwa‘ (2) et a ‘Atar (). Des symboles
de la divinité (pierres, arbres et eaux sacrées) la tradition ne nous a
conservé aucun oracle du genre (%).

Par contre, elle fait parler des animaux sacrifiés devant les idoles,
tels la vache égorgée devant Suwa® par Sa‘id b. ‘Umar al-Hudali (%),
le veau immolé devant une idole dont ‘Umar b. al-Hatt4db raconte
avoir entendu l'oracle (|), un chameau sacrifié & Buwéna (7).

La nécromancie

L’Arabie préislamique ne semble pas avoir connu l'oracle nécroman-
tique, tel qu’il apparait selon la célébre scéne de “En-Dér (I Sam. 28,7
5gq.). Aux termes nécromantiques des Hébreux (5), les Arabes n’ont
rien d’analogue que l'expression ahl al-ard, couramment interprétée
dans ce sens (°). De prime abord, cette interprétation, se justifiant
par 'acc. ersetu et I’héb. eres, qui signifient, entre autres, « monde in-

1. Cf. YAq0r, II, 100 sq.; Faup, loc. cit. s. n.

2. Cf. IeN SA'p, I, 1, p. 111; Usd, 1I, 247; Faup, loc. cit. s. n.

3. C/. Usd, 1, 203 ; Faup, loc. cif. s. n.

4, Cela ne veut pas dire que de tels oracles étaient inconnus en Arabie : les trois
samurdt d’al-‘Uzz#, les pierres sacrées d’al-Lat, de Manit, d’al-Fals et d’autres,
étaient censées donner des oracles ; mais aucun ne nous est parvenu. Cf., cependant,
les arbres et les pierres qui saluaient le prophéte (supra, p. 88, n. 2); le cri pro-
phétique de I'épineux gargad (Ag. 1, 21). Pour l'oracle des arbres sacrés chez les
Hébreux, ¢f. DHORME, La religion des Hébreux nomades, 170 sq., et chez les Sémites,
cf. W. R. SmrtH, in Journal of Philology 14118 sq. ; id., The religion of the Semiles,
165 sqq. Sur le culte des arbres, cf. T. Fanp, op. cil., ch. L.

5. IeN Sa‘p, I, 1, p. 110,

6. Ien Hisim, 134; TaBart, I3, 1144-5; IsN Sa‘p, I, 1, p. 103

7. IeN SA‘p, I, 1 p. 105; TABAR, I3, 1145-6 ; IBN AL-Atin, 11, 33 sq.

8. Doré$ él ha-m-mélim (D{. 18, 11); comp. Is. 8, 19 : dir§a él ha-6bét ; *ob (Lév.
19, 31; 20, 6, 27; 1 Sam. 28, 3; Is. 19, 3; 29, 4; I1 Rois 21, 6 = 1I Chr. 33, 6;
II Rois 23, 24) ; %0él *6b (DL, 18, 11) ; ba‘alal *6b (I Sam. 28 7 sqq.), rendu dans les
LXX par éyyaotoiuvloy, « ventriloquicte ».

9. Cf. W. R. Smitn, Journa!l of Philology, 14/1887, 127 sq., qui inclut a tort idde-
‘ont (Dt. 18, 11 ; Is. 8, 19: etc.) dans la terminologie nécromantique. 11 fait d’6b
un esprit sonterrain familier parlant dans le ventre du sorcier, alors que Ba‘lat
b prétend voir l'esprit qu’elle décrit; DouTrE, Magie el religion, 414 sq.; VAN
VioTEN, in WZKM 7/1893, 233 ; T. Witron Davies, Magic, Divinalion and De-
monology, 85-89 ; DHoRME, La religion des Hdébreux nomades, 234 sq., qui, lui aussi,
assitnile les yidde‘onfm aux nécromanciens,
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férieur », semble s’imposer, d’autant plus que, dans le folklore de 1’Ara-
bie, elle désigne jusqu’a nos jours des démons populaires habitant sous
terre (%).

La plus ancienne mention de cette expression remonte a Ibn Hi§am (2).
Le contexte ne favorise pas la portée chthonienne qu’on lui donne.
En effet, il est question, dans ce texte, de deux preuves que donna
Mahomet de la véracité de son message: terrasser a4 deux reprises
Rukéna al-Muttalibi, I'homme le plus fort de Qurays, ordonner a4 un
arbre d’avancer vers lui, puis de revenir a sa place. Fort étonné de
ce qu'il avait éprouvé et vu, Rukéna retourna auprés des siens et leur
dit : « O fils de “Abd Manaf, rivalisez de sorcellerie, par votre homme,
avec les habitanls de la lerre! Par Dieu, je n’ai point vu plus grand
sorcier que luiy (®)! Comme s'il leur disait : « Vous avez le plus grand
sorcier qui puisse exister sur terre ».

Mais il est, toutefois, possible de donner a cette expression un autre
sens que posséde ard en lexicographie arabe. Il s’agit de « tressaille-
ment, tremblement, vertige » (*) et de « possession démoniaque, délire » (5).
Dans ces conditions, ahl al-ard pourrait désigner une catégorie de vo-
yants épileptiques. Rien n’indique, -cependant, que ces inspirés pra-
tiquaient T’oracle nécromantique.

Ainsi, le rapport établi entre ahl al-ard et 6b, en tant que « revenant »
ou ¢esprit d'un mort évoqué et interrogé par un nécromancien » (¢),
ne repose, a notre avis, sur aucun argument sérieux. Quant au syriaque
zakkaré qui, dans la Peshiftd, rend 6b (Lév. 20,27), il s’applique parti-

1. -DOUGHTY, Travels in Arabia Deserta, Cambridge, 1888, II, 3.
2, P. 258, 1. 19,

3. Li as, el caly Loalllys &)Yl Jal pf:al.,a.g FYe vy

4 TA 5, 4 110: she Mg Laddl 2,¥1 et yloudl @ 11).

5. bid, 117: odly BV Jal e Jot 4 e o2l on
U’JY| d_gl équivaut 2 U”‘"‘Yl’ ¢« les humains », ou plus précisément «les ter-

riens » (y compris peut-6tre les animaux et reptiles possédés), par opposition aux
esprits ¢ aériens » qui sont les djinns.
6. Nous croyons avoir trouvé trace de ce terme dans le hadif suivant rapporté

par ‘Ikrima et cité in T°A 1, 163, L 6: L1 g_,_,JUg OK  quexégites et lexi-
cographes ont rendu par ‘LE_“,, eporteur d’eaus! Nous le traduisons comme suit :

« Talat (= Saill; cf. Cor. 2, 245 sqq.) se faisait consulter les morts s, en nous réfé-
rant 4 I Sam. 28, 7 sqq.
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culiérement aux évocateurs des djinns (z{ikré) et aux sorciers (z6kiré) (*)
et, de ce fait, il peut avoir été utilisé pour la nécromancie. La racine
arabe correspondante z k r n’a aucune signification analogue, tandis
que 4 k r, correspondant du syr. d f r, exprime Pinvocation de Dieu
par la priére (3. Par contre, I'acc. zakdru et I'héb. zakar, « invoquer,
prononcer un nom divin, conjurer», etc. (%), fournissent les ¢éléments
de base pour l'utilisation des dérivés du syr. z k r, comme terme de
sorcellerie,

Nous arrivons, enfin, 4 la catégorie des oracles obtenus par l'inter-
prétation du comportement des étres animés ou inanimés. En raison
de leur extréme variété et de I'intérét plus ou moins grand que présente
chacune des mancies formant cette catégorie, la seconde partie de cet
ouvrage leur sera consacrée. Il n’est pas dans nos intentions de dresser
Iinventaire complet de ces mancies, trés nombreuses aux époques flo-
rissantes des grands empires, ol sacerdoce et divination étaient les
piliers de la royauté, comme chez les Assyro-Babyloniens, les Hittites,
les Grecs et les Perses. Car, par suite de sa pauvreté structurale et du
caractére rudimentaire de sa civilisation, I’Arabie centrale n’a connu
que les plus primitives et les plus empiriques d’entre elles. Ce n’est
qu'au cours du Moyen Age et sous des influences étrangéres hétéroclites
que certains procédés divinatoires « scientifiques », tels la géomancie, le
Jafr et la zd’irda, ont trouvé une large audience en terre d’Islam.

1. Cf. QarpAnt, Lubdb, I, 347.

2. Gf. T°A 3, 247 sq., 233 sqq.

3. BezoLp, 112 sq.  Sur la nécromancie assyro-babylonienne, nous ne connaissons
que le vieux travail de LENoRMANT, La divination et la science des présages chez
les Chaldéens, Paris 1875, ch. 9, qui cite (p. 165) JAMBLIQUE, ap. PHOTIUS, Bibl.,
p. 75 (éd. BEKKER) : « Les Babyloniens pratiquent la nécromancie et ils appellent
gaxyovpag le ventriloque possédé par Pesprit d’un mort que les Grecs qualifient
d&’Euriclés ».

DEUXIEME PARTIE

LES PROCEDES MANTIQUES DE L’ARABIE ANCIENNE
ET LEUR EVOLUTION DANS L'ISLAM PRIMITIF

Congu comme une réponse divine 4 une question humaine, I’oracle (1)
peut donc étre obtenu soit intuitivement, avec ou sans intermédiaire —
c’est alors l'oracle proprement dit —, soit inductivement & partir de
Pinterprétation de certains signes conventionnels ou fortuits — et c’est
Poracle au sens le plus large. Du fait que la divinité s’est toujours
montrée peu loquace, I’homme, inquiet 4 la fois de son silence et de
son propre devenir, la fit parler par divers procédés, lesquels peuvent
étre classés, chez les Arabes, en quatre catégories :

1. Les procédés cléromantiques.

2. Les procédés oniromantiques.

3. Les procédés physiognomantiques.
4. Les omens.

.A chacun de ces groupes, nous consacrerons un chapitre qui con-
tiendra tout ce que I'Arabie ancienne et 'Islam primitif connaissaient
sur ces méthodes, dans la mesure oll nos sources en ont conservé le
souvenir et reproduit fidélement V'esprit et la structure.

(1,) D’L:!ﬁ le nom $a’dlu (ace.), $881 (héb.), $6al (syr.) et sd’il (ar.), de la racine
§/s’ 1, « interroger la divinité, Poracle”, etc., donné au consultant (cf, supra, p. 22).



CHAPITRE PREMIER

LES PROCEDES CLEROMANTIQUES

Objet

Comme son nom I'indique, la cléromancie (*) comprend tous les pro-
cédés divinatoires basés sur le tirage au sort. Les objets servant a
provoquer les signes susceptibles de fournir, par suite d’une conven-
tion établie, d’une tradition recue ou d’une croyance commune, la
matiére d’une réponse 4 une question précise, peuvent étre d’origine
humaine, animale ou matérielle. Les notions d’« imprévu » et d’« anor-
mal» y jouent un role capital et le hasard, provoqué mais incontrélable,
y régne en maitre.

Universellement pratiquée, la cléromancie se subdivise en autant
de méthodes qu’il y a d’objets servant & son exécution. L’Antiquité
gréco-romaine en a connu plusieurs, telles Pastragalomancie, divina-
tion par le jet des osselets, la cubomancie, divination’ par le jet des dés,
la lithomancie ou lithobolie, divination par le jet des cailloux, la dacty-
lomancie, divination par le jet des anneaux de pierres précieuses, la
cuambolie, divination par le jet des féves noires ou blanches, etc. ®.

Exiension a la divination intuilive

L’extension, déja a trés haute époque, des méthodes cléromantiques
4 la divination intuitive ressort de ypnoude, qui désigne «la réponse
de Poracle»; en effet, xodw, « consulter un oracle, rendre un oracle,
prophétiser », signifiait primitivement « entailler (des baguettes, des
osselets) » et I'on dit de la Pythie qu’« elle tirait ses révélations comme

1, K27jpog (comp. héb. 5‘1'1:\, ar, d}jf: Ges.-Bunr, 135; T°A 7, 255), objet

dont on se sert pour tirer au sort (cailloux, morceaux de bois, ete.), sort, part, et
pavtéia, oracle, action de consulter ou d’interpréter un oracle.
2. Cf. Boucnf-LECLERcQ, Index, s.v.
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on tire au sort» (!). De méme, chez les Sémites, ¢ s m, qui exprime
I'idée de « division en lots, partage », donna 1'héb. gésém, « le recours a
J'oracle bélomantique (£z. 21,26), la fleche de I'oracle (ib., 27) et la
divination en général (Nom. 23,23) », qasm et istigsdm (%) qui désignent
en arabe la bélomancie, prohibée par le Coran en tant que symbole
de la divination paienne, et gesmd qui désigne en syriaque la divination
dans son ensemble (%).

Cette constatation justifie la juxtaposition fréquente d'« oracle cléro-
mantique », bien qu'oracle appartienne 4 la divination intuitive et
cléromancie 4 la divination inductive.

Telles qu’elles nous apparaissent dans les textes comme dans I'usage
courant, les pratiques cléromantiques semblent étre essentiellement
profanes. En était-il ainsi & l'origine ?

Caractére sacré

Selon W. R. Smith, I'’ensemble des indications recueillies chez les
Hébreux, les Arabes et les Araméens, montre que ces rites avaient,
a D'origine, un caractére sacré et étaient liés aux temples, aux autels et
aux fétes des dieux. « This character, ajoute-t-il, necessarily appears very
much disguised, because we have evidence of most of the methods
only in a degenerate form ; but the accumulation of particulars can
hardly be accidental » (*).

La condamnation coranique de l'istigsdm (5) confirme le caractére
religieux de ce rite pratiqué auprés de certaines divinités, tels Hubal
et Dt I-Halaga. Une confirmation non moins importante en est donnée
par le recours du Prophéte lui-méme aux sorts pour le partage du butin
de ses razzias (8) ou bien pour le choix de celle de ses femmes qui devait

I'accompagner dans ses déplacements (7).

1. Ibid., I, 192. « Sortes» prit le sens d’oracle chez les Latins; d’ou cette di-
stinction de Cicéron : « Sortes ea quae ducuntur, non illae quae vaticinatione fun-
duntur, quae oracula verius dicimus» (De Divinatione, 11, 33). Comp. P. AMANDRY,
La mantique apollinienne a Delphes. Essai sur le fonclionnement de Uoracle, Thése
Paris, 1950, p. 31 sqq.

2. Sur gasdma, « serment, conjuration magique, exorcismeys, ¢f. R. A. Nicuor-
soN, in Or. St. Th. Noldeke, 1, 23 sqq (d’aprés K. man sabara zafira ’ABQ BAKR
AL-Murrawrt) et W. R. SmutH, in J. of Ph. 13/1885, 207 sq.

3. Cf. Semitica 8/1958, 72 sq.; supra, p. 95.

4, Loc. cil., 287. 5. Cor. 5, 3, 90.

6. Cf. Iex Sa‘p, 1I, 1, pp. 78, 82, 83 (A Haybar).

7. Cf. Tamsm, P, 15190 oy el Liw bl 30 at Jowy 0K
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Cela implique D'existence, chez les Arabes, de deux catégories de
pratiques cléromantiques: l'une A caractére oraculaire et partant
sacré, l'autre a caractére fortuit et, partant, profane. L’ex,amen des
termes désignant les deux catégories ne manque pas de le confirmer,

Al-istigsdm bi-l-azldm et ad-darb bi-I-qiddh

En effet, entre I'expression coranique al-istigsdm bi-l-azlim et I’ex-
pression extra-coranique ad-darb bi-l-giddh, une telle distinction nous
semble évidente, du fait que les lexicographes réservent la premiére a
la bélomancie, telle qu’elle était pratiquée dans les sanctuaires arabes (1)
et emploient la seconde pour toute autre sorte de loterie ®. ,

].Bien que gqidk et zalam désignent lexicographiquement le méme
objet, & savoir la fléchette sans pointe ni penne (3), le plur, azldm n’est
employé que pour désigner la bélomancie, alors que giddh indique 'en-
semble des fléches secouées, considérées une a une, dans la bélomancie
comme dans toute sorte de loterie, et agduh et aqddh désignent plus
particulicrement les fléches du jeu de hasard appelé al-maysir (%).

1. Selon al-Azhar! (cf. n. suiv.): uG"'”-’ rw Cl_x; o (rij). Al-
lusion aux fléches sacrées de Hubal et d’al-Halasa et acelles"que les nomades em-
portaient avec leurs bétyles (T°A 8, 326 in fine) ;

Plolele e daldl g e ek eV iVl Ji
o RSOl by cases ) wiy Jei Y ;}aéb it
A dis Osldl g1 K 5l i oy 3l 136 cdl B L
e bode i SV a8 o 136 Al Jliny as g U
O dadl o OF s obl be ad ol 286 2 Ol 4fe
bdal Al plainal sl 136 %15 G (gnis -

2. C’est opinion d’Ar-AzHaRi dans son Tahdib al-luga, 4 propos d’azldm (cité

iI'l T('[b& )8, 327, 1. 3 sqq.; 9, 27, 1. 31 sq.), alors qu'al-Mu’arrig y voit giddh al-may-
sir (ib.). .

3 dweis gy O U5 el Ll (A s 209 ot L))

A*LQ LJ'“" ) Y C_,\g (ib. 8, 326). Le terme qui les rend tous les deux est sahm,

« fléche, sort, parts, quoiqu’il s’agisse d’une fléche empennée et pointue. Sur la
variété et les modes de fabrication des fléches chez les Arabes, ¢f. F. HAMMER-
PurastaLL, Uber Bogen und Pfeil, den Gebrauch und die Verfertigung derselben bei
den Arabern und Tiirken (aus dem IV. B. der Denkschr. der Phil.-Hist, Cl, der
Kais., Ak. der Wiss. besonders abgedruckt), Vienne 1852, 36 p.+.11I pl

4. Cf. Azuamt, in TA 2, 204: be (CI.,\;‘ C) F.@,“JI C.x‘s‘ C.xa'JI
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Nous avons parlé jusqu’ici de «bélomancie», parce que giddh et
azldm, bien qu’ils ne soient que des fléches inachevées sont considéres
' .y oo el
comme des armes de trait ou de jet ; mais, 4 la lumiére des définitions
qu'en donnent les lexicographes, il convient d’y voir de simples .ba—
guettes et de parler plutot de rhabdomancie. Il s’agissait effective-
1 2
ment de batonnets secoués dans une pochette (Y) ou un carqlfms ®
et non de fléches lancées. Les deux seuls cas de vraie bélomancie que
nous connaissions dans la littérature arabe, se rapportent I'un aux
Persans (®) l'auntre auxkﬂarréniens *).
) mpslily H1a6ly bl adly yuolls comp. Gimrz, Hayawdn, L
136: Cl.b\_;:cv‘_yb_g Ua_v_,\l_ggm 9 c 1
Sl Y1 |
1 4_\|)9 (T°A 8, 326, 1. 1 ab fine) qui désigne une petite outre ; mais il peut s’agir
également d’un petit fourreau (g:_|| )s) Nuwayrt parle de & )lJu, « peau cousue
en forme de seaus (cf. T°A III, 224, 1. 7 ab fine; Semitica 8/1958, n. 3).
2, LS ou dws (sur la différence entre ces deux termes, ¢f. T°A 1, 195, et

sur le role du cuir chez les Arabes, ¢f. LAMMENS, Le culle ‘des Bétyles, 6} sqq.)A. Nous
n’avons pas rencontré, dans les textes arabes, azldm ou qidflb employés cote 4 cote ave'c
kindna ou {a‘ba ; mais, dans un texte d’IBN QUTAYDA, Uyan, 11, 149, a:yaut trﬁalt
a une pratique cléromantique persane (c¢f. n. suiv.), nous trouvor}s ‘(?a ba a cOté
de naf$dba (fléche en bois empennée), et dans Ie titre d’une compilation de théo-

logie catholique du Moyen Age, nous lisons: isJ ) o3 (F]] Wﬂ MA—[
o olsles poodl Ll pledl gl @ lesh oy A
Rl oSOl Je ety operdT Jlly destll 00
iy odnll OBl Gdn oo detes elbey QU»‘J
el FG,_L,J L.J'_)}G—‘ub idLall  (cf. ms. Copenhague, Codices Orientales

Bibl. Regt"s, 11/1851, 62); ce qui atteste la permanence de T’'image.

3. Iex QuTAYBA, ‘ Uyin, 11, 149:

it Jui el I 3ps a6 Ol el oS g el
OFs Bl dedl oo JI oAl A jas U Lkl W
Lolgwd ¢ anes g WS F e 30 (0o L6=) Sl
bl dedi pul dde o5 L letas Al ade
po” e G L lgny (Var: apl) anl p*“‘.‘\:;:L“- u»wie
s SLal el lede BLESD 226 o ddl J206, &Ll

4. Voir p. suiv.
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Néanmoins, pour éviter toute équivoque entre « petite baguette »,
comme c’est le cas ici, appelée gafdion, et « baguette », particuliére-
ment « baguette magique » et « verge », que désigne gdfidog, il faudrait
parler de « rhabdiomancie » ; car la rhabdomancie, en tant que divina-
tion & l'aide de batons ou verges, semble avoir été pratiquée par les
Hébreux, dont le prophéte Osée dit ; « Mon peuple consulte son bois,
et son béaton (magel) lui apprend I'avenir (yagid) » ().

En outre, la rhabdomancie s’étend 4 Ia baguette du sourcier, du cher-
cheur des mines et du chercheur des trésors, procédés appartenant aux
sciences physiognomoniques.

Parmi les procédés cléromantiques, les anciens Arabes connaissaient
particuliérement la bélomancie ou, plus précisément, la rhabdiomancie,
la lithomancie ou lithobolie et certains jeux de hasard comme le jeu du
maysir et celui des osselets (ki“db). La rhapsodomancie (‘ilm al-qur‘a),
Ponomatomancie (fafr, ‘ilm al-huriif), la gématrie (kisdb al-gummal),
la zd”irga (machine & calculer les présages), procédés divinatoires basés
tous sur le hasard, sont des techriques musulmanes empruntées aux

Crey B3 b ad wley by pudl S elley 1Y fesl Ju,

ol J asl f,.? b 3 SE g LU G C)s.ls‘ o
S el lgzay 136 O O U o — Ll dauy WL Oljy —
On trouve, dans la divination militaire turque, unc variété bélomantique bizarre,
consistant dans I'interprétation d’une blessure volontairement recue au Lir a l'arc
ou 4 l'arbaltte (cf. 1a description de cette pratique ap. OsMaN-BEY, Les Imams el
les Derviches, 180 sqq. ; A. CERTEUX, in Revue des Tradilions Populaires, 2/1887,
364).

4. Cf. Fih.,, 322 sq. Ce texte ol deux rites cléromantiques, la irapézomancie
(table consacrée ol I'on jetait les objets) et la bélomancie (fléches portant des tor-
ches en guise de pointes), sont concurremment utilisées, est résumé dans Semi-
lica 8/1958, 65. Cf., cependant, al-‘agiqa, fléche lancée vers le ciel pour savoir si
Pon devait accepter le prix du sang ou le refuser pour la vengeance :si elle relom-
bait tachée de sang, c’était signe de vengeance ; si clle relombait immaculée,
c’était signe de rachat. On V'appelait sahm al-i*liddr, fléche de I'excuse » (T°A 7,
16, 1. 29 sqq.).

1. 4, 12, Sur la rhabdomancie en Israél, of. A. Jikv, Materialien zur Volks-
religion Israels, Leipzig, 1914, p. 4 sqq. ; M. F. CuaBas, Sur l'usage des bélons de
main chez les Hébreux et dans I'ancienne Egypte, in Annales du Musée Guimet 1/1880,
35-49 ; W. R. Sautn, The religion of the Semiltes, 196, voit dans ce « bois » une al-
lusion A I’A§8rah (artificial sacred tree) qui conférait au baton son pouvoir ora-
culaire. En Islam, on peut signaler le biton (qadib) avec lequel Mahomet fit tom-
ber les idoles 4 la Mekke en récitant Cor 17, 81 (¢f. Inn AL-A1iR, II, 192; etc.).
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peuples conquis par I'Islam. Du fait que ces sciences €taient inconnues
dans la Gahiliyya et aux premiers siécles de I'hégire, elles débordent
le cadre de notre sujet et méritent a elles seules d’étre I'objet d'un
important travail, en raison de la richesse de la matiére et du grand
nombre de traités qui leur ont été consacrés. Nous nous contenterons
ici d’en formuler briévement le contenu, en renvoyant le lecteur aux prin-
cipales sources et, le cas échéant, aux études dont elles auraient fait

T’objet.

Bélomancie

La bélomancie arabe, dont le caractére sacré a été démontré précé-
demment (Y), se présente dans les textes traditionnels comme une pra-
tique courante dans la vie du nomade comme dans celle du sédentaire.
Toute contestation pouvait étre dirimée grace a l'oracle des fléches
sacrées. Ces derniéres devaient faire partie du bagage cultuel dont les
kdhins des tribus nomades et les sddins des sanctuaires avaient la
charge (2). La pochette qui les contenait devait étre inhérente au bétyle,
accrochée en bandouliére a 'idole, ou faire partie du vétement sacer-
dotal 4 la maniére des Urim et Tumim, chez les Hébreux nomades,
lesquels étaient intégrés & I’éphod dans toutes les phases de son évolu-
tion (3).

Le mécanisme de la bélomancie est le méme que celui de tous les
procédés cléromantiques. Selon une sobre description de J. G. Février,
elle « consiste 4 confier & un hasard apparent le soin de révéler la vo-
lonté ou la pensée de la divinité. Mais la réponse peut étre obscure
de deux fagons différentes: En premier lieu, on pose la question de
fagon explicite et la divinité répond « oui» ou « non». Par €élimination
successive, on arrive, par ex., a faire désigner un coupable dans une

1. Cf. aussi Semitica 8/1958, 72 sqq ; LAMMENS, Le culle des Bélyles, 46 : ¢... On
prenait soin d’emporter le bait, le fétiche mobile, lequel avait sa place marquée
d’avance dans cette rabdomancie ol intervenaient les fléches sacrées ».

9. Le kohén hébreu chargé de secouer les fléches prenait le titre de gosém (Nom.
29, 7; Dt 18, 10, 14; Is. 3, 2; Jér. 19, 8-9); son rdle s’étendit a4 I'ensemble des
pratiques divinatoires, du fait que gesém finit par les désigner toutes; le gésdmé
syriaque a dd suivre la méme évolution, tandis que le gassdm arabe et le mugas-
sim ne sont attestés que dans des pratiques 4 caractére magique.

3. Gf. supra, p. 138 sqq. T. C. FoorE, The Ephod, in JBL 21/1902, 1 sqq., qui
fait une recension critique des plus importantes interprétations de I'éphod, va jusqu’a
considérer ce dernier comme une pochette attachée i la ceinture et contenant les
fléches sacrées.

ot iy e 4
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foule. C’est ainsi que Saiil découvre que son propre fils Jonathan viole
un interdit (I Sam. 14,37 sqq), mais on peut aussi constituer un ensem-
ble de signes symboliques, dont chacun correspond 4 un groupe d’idées
(adversité, la femme, la guerre, etc.), en sorte que toutes les éventua-
lités possibles puissent s’exprimer de facon plus ou moins vague, par
un ou plusieurs de ces symboles ... On constitue ainsi un monde idéal
en réduction, une sorte de microcosme, dont les événements correspon-
dent 4 ceux du monde réel et par conséquent, peuvent faire prévoir
ou deviner ces derniers » (Y).

Le développement de la bélomancie chez les Arabes aboutit & confé-
rer aux fléches des désignations de plus en plus précises, de sorte qu’au-
cun doute ne subsiste aprés la réponse de l'oracle. Aux fléches primi-
tives portant les mentions « oui», « non », « bien », « mal», « fais», « ne
fais pas», sont venues s’ajouter d’autres fléches avec des mentions
précises et circonstanciées, comme « partir (en voyage) », « ne pas partir »
« (agir) dans I'immédiat », « attendre », « (avoir son tour ) I’eau », « étre
de descendance pure», « ne pas I'étre», « (devoir s’acquitter) du prix
du sang », etc. Des fleches blanches (sans écriture) recevaient 4 'occa-
sion des désignations précises aprés une convention expresse entre
le sddin et les consultants (3).

Ce foisonnement de noms donnés aux fléches sacrées qui étaient se-
couées devant Hubal & la Mekke contraste fort bien avec la sobriété
de I'oracle bélomantique de Du I-Halasa qui ne connaissait que «'im-
pérative », « la prohibitive » et « 'expectative» (®). Cela s’expliquerait
par le fait que l'oracle de Tabala, éclipsé par celui de la Mekke, aurait
été de moins en moins consulté (%).

Si nous possédons tant de détails précis sur les modalités de la bélo-
mancie arabe, c’est qu’elle intervient dans la biographie de 1’aieul
exalté du Prophéte, “Abd al-Muttalib, lequel, dans ses démélés avec
les Quraysites, eut recours plusieurs fois 4 la décision de I’oracle bélo-
mantique : D’abord, 4 propos des précieuses trouvailles qu’il fit en
déblayant le puits de Zamzam et dont les QurayS$ites lui contestaient

1. Hisloire de I Fcriture, Paris 1948, 509.

2. Nous avons publié une étude détaillée sur la bélomancie arabe dans Semi-
tica, 8/1958, 55-79. Le lecteur y trouvera tous les détails techniques et toutes les
références. Nous nous contenterons d’en donner ici une vue synthétique.

3. Cf. le tableau comparatif des noms des fléches mantiques arabes ibid., 69 sq.

4. La légende veut que le dernier qui I’ait consulté, fut le poéte Imru’ al-Qays.
n en aurait brisé les fléches pour lui avoir prohibé de venger son pére (44. 8, 70 ;
YAgqur, II, 463, etc.).
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la propriété (!), ensuite, par deux fois, & propos d’'un veeu quil au-
rait fait de sacrifier I'un de ses fils si leur nombre atteignait dix ; c’est
par les fleches que “Abdallah, pere du futur Prophéte, fut désigné pour
étre sacrifié, et c’est per les mémes fleches, consultées a ce sujet, sur
Pavis d'une kdhina, que fut déterminé le nombre de chameaux pour
son rachat (%).

Nous sommes certes en présence d'une légende typologique, inspirée
du récit biblique sur le sacrifice d’Isaac, souvent reporté sur Ismaél.
En effet, le souvenir d’Abraham planait sur I'Islam naissant, lequel
ne cessait de se réclamec de son monothéisme, et les auteurs de la Sira,
répondant en cela & une aspiration profonde et constante du Prophéte,
recherchaient par tous les moyens & renouer les liens généalogiques,
spirituels et symboliques entre le « premier » musulman, Abraham, et
le « rénovateur » de I'Islam abrahamique, Mahomet.

C’est en guise de commentaire & cette légende qu'Ibn IshAq nous
fournit ces détails sur la bélomancie. Dans quelle mesure sont-ils con-
formes a la réalité et échappent a la fantaisie des conteurs, il est diffi-
cile de le dire. Cependant, ils paraissent étre dans la ligne d’évolution
normale qu’aurait pu suivre cette pratique dans n’importe quel autre
milieu, d’autant plus que son existence en tant que telle en Arabie
centrale ne fait pas de doute. D’autres textes moins suspects démon-
trent cette propension qu’avait I'’Arabe & consulter les sorts., En voici
quelques exemples.

La cause de la guerre du Figar (vers 590) fut que le kinanite al-Barrad
b. Qays assassina ‘Urwa ar-Rahhél, des Hawazin, qui avait accordé
sa protection & un chargement de parfumeries appartenant a an-Nu‘man
b. al-Mundir et acheminé vers le marché de “Ukdz. Mais, avant de
I’assassiner, il consulta les fleches ().

Le Jour de $i‘b, les Banti ‘Amir se partagérent le territoire du méme
nom entre eux par les fléches et le tirage au sort (%).

1. Le procédé suivi mérite d’étre cité ; en effet, cAbd al-Muttalib, d’accord avec
les Quraysites, aurait choisi pour cette consultation deux fléches jaunes pour la Ka‘-
ba, deux fléches noires pour lui-méme et deux fleéches blanches puor les QuraySites,
qu'il donna au sddin pour secouer dans le carquois de Hubal (¢f. IsN HiSim, 94
comp. IeN Sa‘p, I, 1, p. 50, et Azraof, 286-7, oli il n’est pas question de couleur).

2. Cf. IsN Hisdn, 97-100 ; IBN Sa‘p, I, 1, p. 53 (récit abrégé) ; 'l.'ABAnI, BB, 1074-
78 ; InN AL-ATiR, II, 2-4 ; Azracf, 73-4, 133, 287-9.

3. Istagsama bi-l-qiddli. Cf. IBN AL-Artim, 1, 441. A noter que cette donnée ne
figure pas dans le récit d’IBN IHi§iM, ni dans YAgar, III, 571, qui copie ce dernier,

4. 4g. 10, 37: yle oy ewsdl (el bl o 5) xd B
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Abf Harb ibn Huwaylid b. “Amir vint voir le Prophéte qui lui fit
entendre (des fragments) du Coran, l'invitant 4 entrer dans I'Islam ;
il lui répond: « Je jure que tu as rencontré Alldh ou quelqu’un qui
I’avait rencontré et que tu dis des paroles que nous ne saurons imiter ;
mais je consulterai mes fleches que voici () au sujet de ce & quoi tu
m’appelles et de la religion qui est mienne ». Puis, il les secoua et c’est
la fléche de l'incroyance qui sortit trois fois. Alors, il dit au Prophéte :
« Cette fleche n’a voulu que ce que tu as vu» (%),

Suriqa b. Malik, alléché par la récompense de cent chamelles qu’of-
fraient les Quraysites a4 quiconque raménerait 4 la Mekke Mahomet
fuyant vers Médine, consulta ses fleches et, par trois fois, c’est la fleche
indésirable qui sortit, celle qui s’appelait : « Il ne lui fera pas de mal » (%).

Consulter les fleches est devenu une image poétique courante. C’est
ainsi qu'al-EHutay’a, lonant AbQ Misé al-As‘ari, quand il fut nommé,
sous ‘Umar, gouverneur de Kafa, dit: « Il ne tire pas présage des oi-
seaux lorsqu’ils le survolent de droite 4 gauche et il ne se livre pas a
la consultation des fléches» (¥). Le poéte Wahib considére comme
mensongéres les fleches du sort (°) et Abfi I-"Atdya compare I'action
de la mort parmi les hommes & celle de secouer les fleches (°).

djl..n” on )’ﬂb Cl..\ﬂb g_.,.a.;.‘Jl. Le premier $i'b est une eau en Mé-

sopotamie, dérivant d’al-Ubulla (Yiqlr, III, 294); le second, lu également Si'b,
désigne le territoire bordant cette cau ; mais, lu §u‘ab, il désigne les lots du butin,

1. @l.\.’b g__vj,p| I om @QJ On fabriquait des fléches a la Ka‘ba

(TABARI, 18, 1339) ; faut-il penser que les Arabes les achetaient 14 en raison de leur
contact avec le sacré?

2. IeN Sa‘p, I, 2, p. 46.

3. Ien Hi$im, 331 ; IeN Sa‘D, I, 1,125, Ces deux récits présentent des divergences

quant A la terminologie: le premier a: LG-‘ Caondzeold @‘—\3 A ):.| f"?
opias ¥ oS NI wgudl b, o second dit: pUVE il b
2 Yl Al

140.13,29: Gaa My bt a4y @ OF bl ey var Y
(var. ijl* ‘,.“.;) rYJ‘,\H C.,\s Js. Les var. sont de T°A. 8, 327, I 1, qui
cite encore (L 2) ce vers de ‘I'arafa: ‘\l) L@[}d u}'lé l‘,“.:.n,. ‘,Y)YI Ny

5. 4g. 17, 142: Al bl 51y
uﬂl,,” Co .

6. Ibid, 3, 172: J.& idls el 4 lgalgys b3AE Opddl O
lg=lud. )

G31sS Al Ol Ll
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Si la tradition musulmane s’est souciée de conserver et d’amplifier
les données relatives 4 la bélomancie, ce n’était peut-&tre pas unique-
ment pour enrichir le commentaire des deux versets coraniques rela-
tifs & I'istigsdm, mais aussi par penchant pour un tel usage qui jouis-
sait de la faveur populaire. Déja Hisdm al-Kalbi (m. 204/819) y con-
sacra une monographie, mentionnée par l'auteur du Fihrist (), et
Ibn Qutayba (m. 270-6/884-9) écrivit un K. al-maysir wa-l-qiddh (2).
Les détails fournis par Ibn Ishdq (m. 150-1/767-8), ap. Ibn Hi$am
(m. 218/834), ont passé dans les chroniques et les encyclopédies avec
plus ou moins de variantes, de Muhammad b. Habib al-Bagdadi (m,
245/860), dans son K.al-Muhabbar (%), utilisé notamment par Ibn
Qutayba et Yaqdt (m. 626/1229), jusqu'a Abi 1-Abbas an-Nuwayri
(m. 732/1332), reproduit par al-Ib§thi (m. 850/1446).

Trés t6t aussi, les Orientalistes ont eu I’attention attirée vers cette
pratique, d’une part, par suite des détails nombreux et précis que la
littérature traditionnelle en conserve et, d’autre part, en raison de
Panalogie qu’elle présente avec les pratiques cléromantiques connues
chez d’autres peuples (%).

La lithobolie

La lithobolie, sous 'un de ses deux aspects connus des Arabes, fut
également fort remarquée. En effet, le « jet des cailloux » (ramy al-gi-
mdr) 4 Mins fut tour 4 tour interprété comme un vestige du culte des
morts (%), un rite honorant les divinités protectrices, 4 'instar du “Eguaioy

1. P. 96: Cl,\m S (¢f. GAL I, 139, S I, 211).
2. Ed. Muhibb ad-Din al-Hatib, Le Caire 1342/1923, 173 p., consacré particu-
litrement au maysir; cf. pp. 38-42: rY)YL\ rww ub .

3. Ed. Elsa Lichtenstatter, Haydardbiad 1361/1942, p. 332.

4. Cf. Ep. PocockE, Specimen historiae Arabum, op. cit., 96, 326 ; J. L. Ras-
MUSSEN, Additamentum ad Historiam Arabum, 67-8 (Nuwayri) ; CAussiN DE PER-
GEVAL, Essai sur Phistoire des Arabes, 1, 265 sqq. ; 1. GoLpzIHER, A nyil, a sors is
a szerencse [La fléche, le sort et la fortune), in Magyar Nyelv 2/1904, 375-77 ; sans
parler de G. Freyrag, Fr. Lenormant, J. Welthausen, W, R. Smith et Ed. Doutté,
qui, dans leurs écrits sur I’antiquité arabe, en ont fait une mention particulidre.
Pour les analogies, ¢f. notamment, pour les Hébreux, DuorME, La religion des
Hébreuz nomades, 236 sqq., et, pour les Germains, TACITE, Germania, ¢. 10, cité
ap. J. G. FEvrieR, Hisloire de I'Ecriture, op. cil., 508 sqq.

5. La tombe est, de ce fait, appelée quelquefois al-fimdr (T°A 3, 132, 1. 29).
On trouvera ap. LAMMENS, Le culle des Bélyles, 39 et surtout 96 sgq., de nombreuses

réf. relatives aux amas de pierres sur les tombes. II en conclut que I’Arabe ne la--

pidait pas, mais se contenfait d’ajouter sa pierre 4 l’amoncellement protégeant

i
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ou ‘Eguaiog Adpog ou acervum Mercurii (*), un symbole d’expulsion
des esprits malfaiteurs, une sorte d’averuncatio, dans le sens donné par
la tradition musulmane au rite de Mini (%), un geste de malédiction
contre certaines tombes d’hommes de sinistre mémoire (3) et, enfin, un
acte de scopélisme, né, en 'occurrence, de la haine des nomades con-
tre les sédentaires (4).

la dépouille du mort. Et il ajoute : « Acte d’humanité, de confraternité posthume !
Acte rituel aussi! C’était venir joindre ses hommages a4 ceux des contribules, re-
nouveler le geste séculaire, le pacte rattachant aux ancétres, communier avec eux
dans la m&me manifestation de religion et de piété filiale » (p. 99).

1. Cf. Boucnt-LEcLERCY, I, 189-197; B. ScHMIDT, Sfeinhaufen als Fluchmale,
Hermesheiligtiimer und Grabhiigel, in Jahrbiicher fiir Class. Philol, 147/ 1893,
369-95; KARL HABERLAND, Die Sitle des Steinwerfen, in Zeitsch. fiir Volkerpsy-
chologie 12/1880, 289-309, qui dit, aprés avoir cité plusieurs pratiques du genre,
notamment celle de Mind (194-6) : «... die Aufschiittung des Steinhaufens als eine
altertiimliche Darstellung und Verehrung des Hermes, welche Verehrung auch
noch als praktische Seite die Reinigung der Strasse von Steinen hatte » (301). Sur

" ces diverses significations des lithobolies chez les Arabes, cf. notamment V. CHAU-

VIN, Le jet des pierres, 297 sqq. ; Dourtt, Marrakech, 57 sq. ; id., Magie el religion,
420 sqq.

2. G’est tantét Adam (T‘A 3, 132, 120 sq.), tantét Abraham (GAUDEFROY-DE-
MOMBYNES, Mahomel, 108, 548 sq.) qui aurait lapidé Satan & Mind. On trouvera
détails et réf. ap. vAN ViorTEN, De uildrukking as-sjaitdn ar-ragim en het sfeenen
werpen bij Mina, in Feestbundel aan Prof. M. J. de Goeie, Leyde 1891, 35-43, qui
conclut de Pépithéte ragim, donnée a Satan, que le ¢ jet de pierres se rapporte a
une légende de dragon qu’on chasse en le lapidant » ; id., WZKM 7/1893, 176 ; WEN-
SINCK, in EI II, 213 ; S. HURGRONJE, Het Mekkaansche feest, Leyde 1880, 172.

3. Cas de la tombe du légendaire Abt Rigil, 4 al-Mugammas ; il aurait servi
de guide &4 Abraha venant détruire la Ka‘ba (GAmz_, Hayawdn, VI, 47 ; TaBAr{,
12, 937). Hammad ar-Rdwiya, rapportant une oﬁinion d’Ibn al-Kalbi, dit qu’il
était 'ancétre de tout Taqif et roi & T4’if ; durant une année de grande sécheresse,
passant auprés d’une veuve qui nourrissait son fils du lait d’une chévre, ce roi in-
juste la lui enleva; Dieu le fit périr et les Arabes lapidérent sa tombe (cf. Ag. 4,
74 ; ¢f. 76, ou il est dit qu’il était Paffranchi du prophéte Salih). Sur ces légendes
exploitées par les Si‘ites contre les Taqafites, serviteurs dévoués des Umayyades,
¢f. LAMMENS, Le culfe des Bétyles, 94, 100 sq. Autres cas : La tombe d’AbQ Lahab,
oncle et ennemi acharné du Prophéte, maudit avec sa femme dans le Coran (111,
1, 4), lapidée par les pélerins jusqu’a nos jours (cf. IN Gusavr, Travels?, éd. Wrighi:
et de Goeje, (Gibb Mem. Series, V, Leyde-Londres 1097, p. 111), et la tombe de
Muslim b. “Ugba qui, & la téte de I'armée de Yazid b. Mu‘awiya, défit les Médinois
a la bataille de Harrat ‘Waqim, en 63/682, et commit contre eux de nombreuses
atrocités ; il mourut A la Mekke aussitdt aprés (¢f. LAMMENSs, Le califat de Yazid, Ier,
in MFO 4/1910, 262 sq. ; Le culfe des Bélyles, 100 sq.). Sur ces quatre interprétations,
cf. F. LieBrECHT, Zur Volkskunde, Heilbronn 1879 : Die geworfenen Sleine (pp. 267-84).

4. Cette these fut défendue par Vicror CHauviN dans deux articles intitulés,
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Ce rite ne semble pas avoir eu un caractére divinatoire. En partant
du sens fondamental de § m r, il nous parait, en effet, n’avoir été, a
I'origine, qu’'un simple geste d’adhésion, accompli & la maniére d'un
vote ; car cette racine désigne essentiellement I'union interne de toutes
les fractions et de tous les membres d’une tribu ou d’un grand groupe-
ment tribal (). Le sens secondaire, exprimé dans gamra, nom d’un.ité
de §imdr, « tas de cailloux », permet de se représenter le geste d'union
que renouvelait la tribu périodiquement ou occasionnellement corflfne
le jet d’un caillou sur un point précis, prés d’un site sacré ou au milien
d’un campement, exécuté par tous les membres de la tribu ou par les
chefs des clans qui la composaient, symbolisant ainsi 'union indissolu-
ble de la tribu et son adhésion 4 une décision prise. La station de Mind
qui terminait le parcours sacré du pélerinage, avant de pénétrer dans
la cité sainte, se prétait bien au renouvellement du pacte d’union entre
les clans et les tribus. En définitive, le but fondamental du pélerinage
mekkois était de servir de point de ralliement a toutes les tribus arabes,
a 'exclusion de tout étranger, pour mettre fin & des querelles intestines
entre tribus et pour se concerter sur une action commune tendant &
s’opposer en permanence & toute intervention étrangere dans ce centre
inviolable de la presqu’ile arabique.

Tel qu'il est pratiqué de nos jours, le jet des pierres se fait de la
facon suivante: le 10 D 1-higga, jour des sacrifices (yawm an-nahr)
A Mini, le pélerin lance sept cailloux contre la jamra de ‘Aqaba ou la
grande damra, la derniére des trois en venant de Muzdalifa. Par cet
acte, se termine son état de sacralisation, a l'exception des rapports
sexuels. Les trois jours suivants, appelés ayydm at-tasriq, le pélerin
lance, aprés le coucher du soleil, trois fois sept cailloux, 4 raison d’une
fois par jour, contre les trois tas qui se succédent sur le parcours, en

I'un Le jet des pierres au pélerinage & la Mekke, in Annales de I’ Académie n?yale

d Archéologie, 74, 5¢ sér., t. IV, Anvers 1902, pp. 272-300, l'autre Le 'scopélisme,

in Bullelins de I’Académie de Bruzelles, 3¢ sér., 1. 28/1895, pp. 29-57. Elle fut

refutée, en méme temps que celle de van Vloten, par M. Th. Hoursma dans un ar-

ticle intitulé Hel Scopelisme en het Steenwerpen te Mina, in Versl. en meded. der Kon.

Akad. v. Welenschappen, Amsterdam, Afd. Letterkunde IV, 6/1904, pp. 185-212,
1. Cf. T°'A 3, 129:

AE Yy dal I e Y osdaly Iy oylad caasl @l §edd
Y p.gll'ls o JUE Oy e r_,.‘i S et el Juy bas
S oymal lgedi Al 058 dal Ul Ogendny Yo laal (sl
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direction de la Mekke, d’abord la premiére gamra, ensuite la dJamra
du milieu et, enfin, la jamra de “Aqaba (%). Ainsi, le nombre des cailloux
lancés est de soixante-dix. Ils sont de la grosseur d’une féve ; les péle-
rins les ramassent dans la plaine de Muzdalifa ().

Quelle est la vraie portée symbolique de ce rite trois fois triple et
dix fois septuple ? Une donnée historique, nous orientant vers la signifi-
cation étymologique de gamra, semble nous en livrer la clef. En effet,
on donnait le nom de gamard? al-"Arab & trois stipes importantes qui
sont les Bant Dabba b. Udd b. Tabiha b. Ilyas b. Mudar (%), les Bana
I-Harit b. Ka‘b (%) et les Band Numayr b. ‘Amir (5. Les deux pre-
miéres ont cessé d’appartenir 4 ce groupe pour avoir conclu des alliances,
la premiére avec ar-Ribab (%), la seconde avec Madhig (%). Seuls les
Bantt Numayr conservérent ce nom, puisqu’ils n’ont conclu aucune
autre alliance (8).

Tout en restant dans I'impossibilité d'éclaircir la portée précise des
chiffres 3 et 7, sous lesquels on a cru voir les indices d’un culte plané-
taire (%), il n’en reste pas moins acquis que de I'idée d’alliance, impli-

1. M. M. IsMA‘lL ‘Aspun, al-‘Ibdddl fi I-Isldm, Matba‘at al-“Ulttm, Le Caire
1954, 426 sqq.

2. BurkHARDT, Voyages en Arabie, Paris 1835, I, 380-84; Burton, Personal
narrative of a Pilgrimage to al-Madinah and Mecca, Londres 1898, 279-93 (appen-
dice sur le peélerinage, mais rien sur le jet des pierres); S. HurcronNJE, Hef Mek-
kaansche feest, op. cil.,159 sqq.

3. 11 s’agit surtout des Banti Sa“d b. Dabba (T°A 3, 130, 1.14 sgq.), grande tribu
chameli¢re du N.-E. du Higéaz, d’origine yéménite.

4. Puissante tribu yéménite occupant le Nagran.

5. Il s’agit des BanQ Numayr b. “Amir b, Sasa‘a b. Mu‘awiya b, Bakr b. Ha-
wazin (T°A 3, 595 in [ine), évoluant au centre du Higéz.

6. Ce nom est donné aux Dabba, Tawr, ‘Akl, Taym et ‘Adi, alliés contre Tamim
(cf. T°A 1, 278, 1.17 sqq.). Selon al-Asma‘t (cité ib.), ils furent ainsi appelés.

7. Grand groupement tribal yéménite évoluant dans le Nagran aux cotés des
Bal-ﬂﬂri;.

8. T°A 3, 130, 1.1 sqq. (rapportant les paroles d’Aba ‘Ubayda, citées par Gaw-
HARE, I, 298 sq.).

9. Ces deux chiffres font spontanément penser, le premier, A la triade Soleil-
Lune-Vénus, le second, aux sept plandtes. H. WINCKLER, Aarabisch-Semilisch-
Orienlalisch, 98, met le rite de Mini en rapport avec le rituel babylonien du jour
de I'An dont le hagg arabe n’est, pour lui, quela copie. Ilen dit notamment : « Das
Steinwerfen scheint doppelte Bedeutung zu haben. Zunichst gilt es als eine Hilfe-
leistung fiir den drei Tagen in MinA... Dann aber hat das Steinwerfen auf dem
Wege nach Mina vielleicht urspriinglich eine andere Bedeutung, die nur mit der des
Mondkampfeszusammengeworfen, worden ist. Es ist vielleicht hier urspriinglich als das
Looswerfen, das Werfen der Loossteinchen (Garal : 5‘1 14%) gedacht gewesen, welches



192 LES PROCEDES CLEROMANTIQUES

quée dans gamra, il découlerait que le jet des pierres 3 Mini était, a
Porigine, un rite d’alliance et une consécration solennelle, dans le cadre
du pelerinage, des unions tribales en vigueur (Y).

Avait-l été toujours pratiqué tel qu’il s’est fixé dans le ptlerinage
musulman ? Une tradition, portant le nom d’Ibn Ishaq, nous incite a
en douter. Elle dit, en substance, que “Amr b.Luhayy dressa sept idoles
4 Min4, la premiére sur le petit pic (qurayn) qui s’éléve sur la route
entre la mosquée et la premiére gamra, la deuxiéme sur cette derniére,
la troisiéme sur al-Mudda‘d (%), la quatriéme sur la gamra du milieu,
la cinquiéme au bord de la vallée, la sixiéme sur la grande famra ... ®);
il partagea entre elles les cailloux des §imdr, au nombre de vingt-et-un ;
on en jetait trois sur chaque idole, en lui disant : « Toi, tu es plus grande
que telle », en nommant Iidole qui la précéde (%). ,

Ce qui donne une certaine valeur & cette tradition, c’est qu’au rite
d’alliance que symbolise, & notre avis, le jet des cailloux, viennent
s’ajouter les sept pierres dressées entre lesquelles les Arabes du temps
d’Hérodote prétaient leurs serments solennels ().

En conséquence, il ne saurait étre question de lithomancie 4 Mini,
d’autant plus que la couleur des cailloux n’entrait point en ligne de
compte (®).

am Jahresschluss stattfindet und womit man wie mit unserem Bleigiessen die Zu-
kunit des kommenden Jahres bestimmt». Sur le calendrier arabe, cf. id., Zur
alfarabischen Zeilrechnung, in Altorient. Forschungen, II, 2/1899, 324-95,

1. GAUDEFROY-DEMOMBYNES sentait Pinsuffisance des solutions apportées jus-
qu’alors au probléme des lapidations de Mini et écrivait dans Confribution & Pélude
du pélerinage & la Mekke, Paris 1923, p. 274 sqq. : « Il parait certain que ces faits
doivent étre interprétés comme des rites d’expulsion du mal ; mais il est trés vrai-
semblable qu’il faut, dans le cas des lapidations de Mina, chercher une explication
qui soit en rapport plus étroit avec I'ensemble des cérémonies s (p. 275) ; puis, il
ajoute, aprés avoir parlé¢ du texte d’Azraqi, cité ci-dessus: ¢« J’en concluerais seu-
lement qu’il faut, dans I'état actuel de la question, étre trés prudent et sans doute
réserver une interprétation des lapidations de Mina » (p. 276).

2, Faut-il lire al-Mad‘4? Comp. YAigQr, IV, 450, s. Mad‘a.

3. L’emplacement de la 7¢ Jamra n’est pas indiqué.

4. AzraAqf, 402; tradition non conservée par Ibn Hi§im.

5. HErobote, III, 8.

6. La lithomancie se distingue de la lithobolie par le fait qu’elle est particuli-
rement fondée sur I'observation de la couleur des pierres jetées et de leur nature,
Elles présupposent toutes les deux que les pierres possédent des vertus occultes
qui les rendent aptes 4 prédire ’avenir. Pourles définitions de ces termes, cf. Bou-
CHE-LECLERCQ, index, s. vv. et I, 191,
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(’est Maimonide qui fut le premier 4 lui donner une signification
mantique. En effet, « le rite du jet de pierres a Min4, nous dit-il, est
absolument paien, bien que les musulmans le rapportent 4 Abraham
ou méme a Adam, comme le disent Ibn al-Atir et Aba (I. Ibn) Sa“d.
Les anciens Arabes ne savaient rien de la prétendue apparition du diable
qui aurait eu lieu ici, mais ils jetaient tout simplement les pierres com-
me moyen de connaitre le sort, de méme que, dans cette vallée, on
avait coutume de jeter des fleches, d’aprés la chute desquelles on inter-
prétait également les décrets du destin. Les musulmans prétendent
maintenant tout naturellement que le jet paien des pierres et la divina-
tion sont d’origine beaucoup plus récente et constituent une corrup-
tion du rite primitivement établi par Abraham. C’est ainsi qu’ils veulent
aussi voir dans le culte des idoles, pratiqué a la Ka‘ba, une corruption
du monothéisme d’Abraham » (1),

II ne saurait non plus étre question de scopélisme ou dénonciation
de nouvel ceuvre, comme le suppose V. Chauvin (%) ; car, tous les péle-
rins, sans excepter les Mekkois et leurs voisins, spécialement concernés
par cette prétendue dénonciation, prenaient part a ce rite, guidés
par un «directeur de course » issu des Banfi Stfa, fraction mudarite

1. Ce texte est cité par V. CHAUVIN, Le jet des pierres, op. cil., 286 sq., d’aprés
H. F. von MALTZAN, Meine Wallfahri nach Mekka, Leipzig 1865, II, 347, lequel
le tire du Méré Nebttkim II1, 29, Comp. cet autre texte de Maimonide, pris par F.
Lenormant &I’ Epistola ad Proselyt. relig. (cf. Sur le culte pajyen de la Kdabah, 326),
dans lequel Pauteur brosse un tableau des cultes arabes préislamiques qu’il divise
en trois catégories: Le culte de Pe‘ér (il s’agit du mont Pe‘dr en Moab ; cf. réf.
ap. GEs.-BunL, 651) qui « consistait 4 se dépouiller de ses vétements devant lui
et & se prosterner la face a terre, les parties honteuses du corps relevées, dans I'at-
titude que les Ismaélites prennent encore aujourd’hui pour leurs priéres»;
celui de Mercure (Mergélis ; comp. al-burgds ou al-burgis, in T°A 4, 107, et le ker-
kour marocain, ap. Dourtrs, locis citatis) qui « consistait dans le jet de petites pier-
res », pour confondre le démon ou par mépris pour les idoles qui étaient jadis ado-
rées & Mind, et celui de Kemds (dieu des Moabites) qui consistait « 3 se raser la
téte jusqu’au nu et A ne Pas porter des vétements cousus, ce qu’ils pratiquent tou-
jours dans certaines circonstances et ce qui était connu chez eux bien avant que
ne fat établie la loi des Ismadlites ».

2. Le jet des pierres, op. cil., 292 sgqq. L’auteur raisonne de la facon suivante :
Le temple mekkois et le territoire sacré étaient la propriété des Arabes ; de peur
que les Mekkois ne s’approprient le terrain, comme res nullius, dans I'intervalle
d’un pélerinage 4 un autre — chose légitime en droit arabe —, alors que les re-
Présentants des tribus se trouvent loin chez eux, il fallait prendre des précau-
tions. En faisant chaque année dénonciation de nouvel oeuvre par le jet des pierres,
on assurait pour un an linviolabilité du territoire qu'autrement les Mekkois au-
raient pu, trés légitimement d’ailleurs, s’approprier et mettre en culture,
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desservant la Ka“ba et présidant les rites du kad§ déja avant la réforme
de Qusayy, puis, aprés leur extinction, de Al Safwén, de Banfi Sa‘d
b. Zayd Manat b. Tamim (*). On sait que les Quray3ites s’abstenaient
de se rendre a “Arafat avec les autres pélerins, mais rien n’indique
qu'ils aient, eux-mémes ou leurs prédécesseurs a la Mekke, renoncé
au jet des pierres 4 Mind. Comment I'auraient-ils accompli s’il était diri-
gé contre eux? D’autre part, songer A s’approprier le territoire sacré
ou encore A le mettrs en culture, c’était chose impensable pour les
Mekkois qui, depuis la lointaine fondation du sanctuaire, s’'employaient
a faire converger tous les Arabes vers leur sainte métropole dont le
haram jouissait de l'inviolabilité et du respect unanime de tous les
Arabes, qu'ils fussent nomades ou sédentaires.

11 est certain que le jet des pierres 4 Minid se présente 4 nous sous
une forme modifiée et surchargée d’éléments cultuels postérieurs, au
fur et 4 mesure que sa signification primitive se perdait. Réduit 2 sa
plus simple expression, ce rite devrait correspondre essentiellement a
celui qui nous est décrit dans Gen. 35,45 sqq., ayant trait 4 l'alliance
établie entre Jacob et son oncle maternel Laban. Irrité d’apprendre
que Jacob était parti avec femmes, enfants et biens pour la terre de
ses péres, Laban le poursuivit et I'atteignit dans la montagne de Gil ad.
Comme Dieu lui avait dit en songe de ne « rien dire 4 Jacob ni en bien
ni en mal », il lui fit cette proposition : « Maintenant done, viens, faisons
alliance, moi et toi, et qu’il y ait un témoin (“2d) entre moi et toi » (v. 44),

Alors Jacob dressa une pierre (mmassebah) et dit 4 ses fréres d’amasser
des pierres (abanim). « Ils prirent des pierres et en firent un monceau
(gdl) ; et ils mangérent 13 sur le monceau ... Et Laban dit: « Ce mon-
ceau est témoin entre moi et toi aujourd’hui ... Que Yahwé nous sur-
veille, moi et toi, quand nous serons séparés I'un de I'autre. Si tu mal-
traites mes filles et si tu prends d’autres femmes 4 cdté de mes filles,
ce n’est pas un homme qui sera avec nous ; mais prends-y garde, c’est
Dieu qui sera témoin entre moi et toi» (3). Puis, « Jacob ofirit un sa-
crifice sur la montagne et invita ses fréres au repas. Ils mangérent donc
et passérent la nuit sur la montagne » (v, 54).

Les similitudes, dans les composantes de ce rite et de celui de Min4,
sont frappantes : union de la pierre dressée et du tas de pierres, sacrifi-
ces et repas, campement pour la nuit 4 la montagne. Tout porte a

1. Cf. Isn Hi¥iwm, 76 sg. ; TABARI, 18, 1097 sq.; T°A 6, 169.
2, Vv. 45-50. Suit une autre explicatiqn, juxtaposée a la premitre, visant a
faire de la pierre dressée et du tas de pierres des bornes séparant deux terriloires.
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croire que 'esprit et le but sont aussi similaires, d’autant plus qu’il suf-
firait de rapprocher ‘éd, « témoin d’une alliance», désignant le tas,
de ‘edah, « rassemblement tribal ou populaire», pour y retrouver la
signification fondamentale de gamra (%).

Lithomancie

Si le rite de Min# n’a rien de divinatcire, le second aspect sous lequel
la lithobolie est connue chez les Arabes, I'est, par contre, essentielle-
ment. Il s’agit d’af-farq bi-l-hasd, «le jet des cailloux ».

Dans I'absolu, af-farq (3) désigne trois procédés divinatoires a carac-
tére cléromantique, consistant a jeter des cailloux sur le sol (af-farg
bi-l-hagsd), & tracer des lignes sur le sable (al-haff bi-r-raml) et a méler
ensemble du coton et de la laine (half al-quin bi-s-siif) (3). Sur ce
dernier procédé, nous ignorons tout, 4 part son existence. Sur les
deux autres, issus I’'un de I’autre, les renseignements que nous possédons
nous permettent tout au plus d’en saisir le mécanisme sans pouvoir
pour autant pénétrer le mystére dont se fait entourer le praticien.

Primitivement, af-tarq bil-hasd devait consister 4 lancer des cailloux
et 4 en observer la chute. Mais nous n’avons rencontré aucun témoigna-
ge clair en faveur de cette modalité. Une autre, cependant, est briéve-
ment définie dans une source récente : elle consiste a firer la réponse
a la question posée par le consultant du jet des cailloux les uns sur les
autres (9). L'une et I'auntre de ces modalités, qui peuvent étre a la fois

1. A noter que Dozy, Die Israelilen zu Mekka, 181 sq., interpréte les tas de Mind,
comme les tas dont il est question dans le Livre de Josué : celui d’Akan (7, 25-26),
celui du roi de ‘Ay (8, 29) et celui des cing rois amorites (10, 27). 1l fait remarquer
que tous ces récits se terminent par la méme expression que celle qui termine la 1é-
gende d’Abn Rigal (Azraoi, 93; Qazwint, I, 73), A savoir «jusqu’a nos jours o,

2. Ce mot figure dans un hadif, & cdté d’autres techniques divinatoires (T‘A

6, 417, 1.5 ab fine): h,\,‘_-l..l o UJJ’JU aladly SJ\LH. Sémantique-

ment, le {arq est le coup sonore et répété exécuté a I'aide d’un instrument ; méta-
phoriquement, 'acte du kdhin ou (drig est comparé a celui du forgeron battant

16 fer (T°A loc. cit, 1. 7 ab fine): (upo _asiwl dieg c\sjlzll.\ RNER u;’n.{

eré-l._) OhK.”o

3. Cf. T'A 6, 418, 1. 16 sq.: ~La)l -aKJ Ll OF Gl el JUs
o6 13 Ugaally .

4. Manmdp Sukrt AL-Avdst, Buldg al-arab, ITI, 323: Sge MG )L_H 9
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diverses et identiques (%), ont vite cédé le pas a4 une troisiéme d’aspect
plus technique, du fait qu’elle est plus graphique, pour ainsi dire, e,
partant, plus relevée aux yeux du consultant : la géomancie.

Géomancie

Ce procédé, considéré par Doutté comme une modernisation d’af-
farq bi-l-hagi (?), est déja décrit par Ibn al-A‘rabf (]) en ces termes:
« Le hdzi s’assied et fait tracer, par un jeune garcon & son service, des
lignes sur le sable ou de la poussiére ; il les trace avec agilité et promp-
titude, de maniére qu’il soit impossible de les compter. Puis, sur I'ordre
du mattre, il les efface deux a deux, tout en disant: « Vous deux, té-
moins oculaires [de la volonté des dieux], faites apparaitre prompte-
ment 1'évidence » () ! S’il n’en reste 4 la fin que deux lignes, c’est signe

B Cloa & pley L dine ol gamy ledn G- A
noter que les cailloux pouvaient &étre remplacés par des grains de céréales ou par
des noyaux (cf. IsN HaLpln, I, 191/218 et 194/221 ; II, 177/205 sq.).

1. En .effet, 1a seconde peut consister, comme la premiére, a lancer les cailloux
sur le sol, en visant que les uns tombent sur les autres, comme elle peut consister
A verser les cailloux tous ensemble d’une main dans I’autre.

2. Magie et religion, 378.
3. Mort vers 230/844, 4 1’Age de 81 ans (GAL, S I, 179 ; cité ap. Arast, loc. cil.

4, (var. Oligme Ola W) OLJ Loyl [ Ole  (pour Ly L;'.,\I
(cf. également T°A 5, 129, 1.15). ‘_)L,;L_;I désigne deux oiseaux utilisés dans le
zagr: Gle | iy sl 6_9...\ (FRFETYY ‘Q.@JK Gyl lgr e O
ou bien ce sont deux lignes que trace le ‘@’if sur le sol et dont il se sert dans I’or-
nithomancie : J;\L_H LGJ JeSt u#)Y‘ L? o Ll L@B Oz, ou dans
la “igdfa: Z5Lall [_)Ug4 J89. L’expression Obke Ll (Sy> est dite dans
le jeu du maysir 4 la sortie de la fleche gagnante ; on les appelle ainsi parce que
c’est grice 4 eux que l'on constate le succés, P_@JY ols u,_;l Lo LS‘)
LG-.’ rhh)‘) )_9_4_]| Q_,..\Lu (cf. T°A, 9 290, 1. 23-27 ; sur cette expression, cf.

GOLDZIHER, in WZKM 16/1902, 139 sq.). Il y aurait 14 une indication de I'utilisa-
tion conjointe de deux techniques divinatoires:la géomancie et I'ornithomancie.
Citons & ce propos ces deux vers de DO r-Rumma (in T°A §, 129, 1.20 sq.), décri-
vant vraisemblablement une scéne du méme genre:

doe sl g by padl kil St da J L G
By S g oLl G kel o8 Ll g2l sl
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de succés; mais §’il n’en reste qu’une, c’est signe d’échec et de mal-
heur » (%),

Cette description démontre que le paff s’est rapidement affranchi
du farq ; une définition de ce dernier donnée par Abt Zayd [al-Ansarf,
mort presque centenaire en 215/830] peut témoigner d’une étape in-
termédiaire : « Le farg, nous dit-il, est I'acte de I’homme qui fait des
traits sur le sol, d’abord, 4 'aide de deux doigts, ensuite, & 1’aide d’un
seul doigt », en récitant la formule précédente (2.

La lexicographie ne nous permet pas de nous rendre bien compte
du passage du farq bi-l-kasi au haff bi-r-raml, deux gestes unis dans
une méme image (%), quoique essentiellement différents, & moins que
I'on s’imagine que ce fut 4 I'aide des cailloux de la divination, possédant
des vertus propres, acquises de leur contact avec le sacré, que les
traits avaient été tracés au début. Mais le passage du haff au raml
ou plus précisément & ‘ilm ar-raml, terme technique désignant la
géomancie, s’explique aisément non pas par le fait que cette pratique
divinatoire se fait avec du sable (raml) et que c’est striclo senso une
psammomantique, mais surtout par la synonymie de raml et hatt
qui désignent tous les deux les bandes blanches ou noires qui ornent

1. Cette ligne est appelée ashiam, ¢ noire » (T*A 5,129, 1. 12rsq.).:‘(,‘.omp. ib. 113 sqq. :
Skl bded Joe ame oA Wy S8y Al JI L O @y
Jo de med pmp o sl lgiaky M dlmally S Lyhs
Waky madl Loke lgb Ol Lehdl on b 06 opht epbs
Ol Lyl Obe al 5l Jpiy iy gmg say JG dald
Ao L)\sg@sLA e g bebdl 2 136 ple ol J6
Ealilg Ay ol i3 J% 59y Mg . Comp. LA sw. paff, traduit par A,
JAussen, Les coulumes des Arabes au pays de Moab, 183, n. 1.

2. Gf. T°A 6, 417, 1.6 ab fine: u;,)w d d—?;” L; Ol JJLJI
Oldl Lepud Ol l doas ool of Cpmsel

3. Cf. Phémistiche attribué & Ibn al-A°rabt (T°A 6, 417, 1.4 ab fine): Ay Jos.
d}wﬂ G )l:..‘.,.ll Avrgsf, loc. cif. Yattribue & un rdgiz qui décrit une sauterelle
(ou un corbeau):

el ais e Liy dozdl slie lgd Yot
Jked kIl sty dswge I LY L
dpedl Glenadl oy las
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les pattes des vaches sauvages et le dos et les cuisses de§ cerfs. ®.
Dans cette perspective, il est possible d’établir un lien sémantique
entre farq et hatf, du fait qu'af-fariga désigne une chose seml.)lable ®.
Ce qui permettrait de concevoir af-farq bi-l-hagii comme le fait de tra-
cer des lignes a I'aide de cailloux cléromantiques. o

A cela, une confirmation peut étre apportée par le sens generique
que prit af-farq en désignant la divination en général et les devi.ns .(3),
comme par l'absence, dans les sources anciennes, d’une description
adéquate des modalités du jet des cailloux. o

Toujours est-il que, déja au début de I'Islam, farq et haft eetaueAnt
synonymes, comme 1’étaient haff et ‘i{Im ar-raml (%). Pour Ibn. Abbas,
si tant est que ce témoignage soit authentique, « c’est une s.c1ence an-
cienne que les gens ont abandonnée » (%), alors qu’al-Layt dit, au con-
traire, qu'«elle est toujours pratiquée jusqu'a maintenant » (8). Un
hadit qui remonterait & Mu‘awiya b. al-Hakam as-Sulami, atteste l.a
licéité de cette pratique en Islam. A ce dernier qui lui disait : « Mais
il existe parmi nous, 6 Envoyé de Dieu, des hommes qui pratiquent l.e
kaff », le Prophéte aurait répondu : « Parmi les prophétes il y en avait

LCL TA 7, 851, 120 Adagll  Sadl WSl G beks o)
(il adals) lgis) Slud @il et 352, 114: spu¥1 L3 d)l
oSlily sl Leb e 055 -

2. Cf. T'A 6, 420, 1.22: " | 3 Ldi i kil

3. Ivid, 423, 117: g8l Qa1 (g kaddly (5 k] et 422, 114 o :
OsraSll (G310 et 23 (3fgla)| dans un vers de Labid. 44y ,b)| désigne

éaalement le ou les chefs d’un groupe d’hommes ; est-ce parce que ¢’est aussile nom
di] pilier central d’'une tente (ib., 420,1.14 sqq.) ou bien parce qu’il guide ses gens et
juge entre eux aprés avoir consulté un oracle cléromatique? Notons, cependant,
que c’est aux femmes qu’on attribue fréquemment cette pratique : ¢f. Ibn al-Alfr,

cité in TA 5, 417, 15 ab fine: dleds (:93J| u"‘"Ll? h._,),,;,_H Cé)’—‘l
Ll Ag. 14,99: wa_:l—l_'\ Gld e ll; 4 48, 15: uﬁa_;.le oyl gaadls
Nuwavri, Nihdya, 111, 139 (la fille de Hulays al-Asadi).

4. cf. TA 5 120, L4z Gl 3 JB Al eV Ol pe A )
Jal ple go L1 oles. i

5, Cité ibid., 1.5.
6. Ib. 1. 6.
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un qui pratiquait le kaff; quiconque réussira a le faire conformément
4 son procédé, saura ce que ce prophéte savait» (Y). Méme le Coran
considérerait comme valable une réponse obtenue par le haif ; en effet,
certains exégétes voient une allusion 4 cette pratique divinatoire dans
dtdral " min “ilm de Cor. 46,4 (?), qu'ils interprétent de la facon sui-
vante : « Apportez-moi une preuve que vos dieux ont créé quelque
chose de la terre et qu’ils ont une part dans (la création) des cieux,
(ne fut-ce qu’) & partir des lignes que vous tracez sur le sol ; car, vous
les Arabes, vous étes passés maitres dans la ‘iydfa, le zagr et la ki-
hdna» (®)

C’est peut-étre la qu’il faut chercher le point de départ de la prodi-
gieuse expansion des procédés géomantiques en terre d'Islam. C. H.
Beker la décrit en ces termes: « Uberhaupt ist die Geomantik im
ganzen Orient verbreitet, in Ostafrika sowohl wie im Westen, in A-
gypten wie in Indien, und an den indischen Namen lisst sich noch
deutlich erkennen, dass sie aus den arabischen entstellt sind, und etwas
Anliches wird sich wohl auch bei den Yorubanamen nachweisen
lassen, wenn sie einmal philologisch korrekt aufgenommen sind » (¥).

1. Cf. Avrtst, loe. cil., citant les Sunan d’ABQ DAwtp, de ‘A4’ b. Yasir: (o)
o b2 LY g SO JB L Osk2 Jlay Ly Al Jswy U
_i_H_)@ abas d§|_,. Nous optons pour la variante donnée dans T°A loc. cit.,
1. 6, pour le dernier mot, 4 savoir a le ‘J:,, L};, au lieu de $}{33 (ou &4,

ib.). Pour les var. de ce hadif, cf. WENsINCK, Concordance, 1, 40. Altst y voit, au
contraire, une défense, puisqu’il n’est pas possible a4 un autre d’imiter le patff de ce
prophéte ; car il était le « signe » et le « prodige » auquel sa prophétie était recon-
nue,

2 Y o s 3L gyl il Gss e Oses L walyt s
£ . e - . . 5

RS 311 B B K O R Gl ol d 8,4 I’GJ rl
odsle w25 Ol e -

8. Cf. TaBaRl, Tafstr, 26, 3, 1 3 sqq.: Ll 3 .. ., {,L.,, ey
BleSy 2y dle Jal pal e WS SV G aighd oM.

4. Neue Liferatur zur Geschichle Afrikas, in Der Islam 4/1913, 305, Pour I'Inde,
¢f. ALBRECHT WEBER, Indische Studien, Berlin 1853, II, 18: Zur Geschichte der
indischen Aslrologie, pp. 236-287. Sur Yinfluence de la géomancie arabe sur la
géomancie byzantine, ¢f. B. CARRA DE Vaux, La géomancie chez les Arabes, ap.
PauL TANNERY, Mémeires scientifiques, 1V[1920, 299-317; sur la géomancie en

Occident et chez les Byzantins et les Latins, cf. ibid., pp. 318-411; cf. aussi A. et
L. DeLATTE, in Mél. FF. Cumont, Bruxelles 1936, 575-658.
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L’itinéraire de cette expansion vers ’Afrique, sa ferre d’élection, est
ainsi décrit par A. Roubier : « Ce sont les savants arabes, formés dans
ces universités [de Gondé-Shapour et de Bagdid, florissantes aux
vie et 1xe siécles, époque de haute culture iranienne], qui, en méme
temps que la science philosophique et médiévale acquise, emportérent
la science géomantique & Damas, & Alexandrie et au Caire, d’ol, d’une
part, elle s’enfonga en Afrique par la Haute Egypte jusqu’au Soudan
et au Darfour et, d’autre part, par la voie méditerranéenne, gagna le
Maghreb et I'Espagne ou la civilisation arabe allait atteindre tout son
éclat » (1). Cette origine musulmane de la géomancie africaine a fait
I'objet de recherches approfondies de la part de B. Maupoil (). Le
lecteur y trouvera, comme chez Ed. Doutté (%), tous les détails que
réclamera sa curiosité.

Car, comme science musulmane, la géomancie déborde le cadre de
nos recherches, lesquelles s’arrétent & ses origines arabes. Au fur et
4 mesure qu'elle se répandait et qu’elle se diversifiait (*), la magie et
'astrologie s’y sont infiltrées, a4 tel point que le géomancien est appelé
al-munaggim, « I'astrologue », méme par Ibn Halddn (%) qui, par ailleurs,
décrit les procédés géomantiques, en énumére les principes, les diffé-
rencie d’avec I'astrologie et en établit la licéité ().

1. Cité ap. CoLONNEL E. CasLANT, Trailé Elémentaire de Géomancie, Paris 1935,
p. 169, et ap. B. MauroiL, La géomancie & I'ancienne Céle des Esclaves, Paris 1943
(Trav. et Mém, de UInslitul d’ Ethnologie, 42), p. 51, n. 1; autres citations, ib., 50.

2. En plus de V'ouvrage cité ci-dessus, c¢f. Contribution & l'élude de l'origine mu-
sulmane de la géomancie dans le Bas-Dahomey, Thése Paris 1943, et Journal de la
Société des Africanistes 13/1943-46, pp. 1-94.

3. Magie et religion, 377 sqq. ; cf. aussi V. Cruzer, Du « Khef-er-Raml»s ou art
de lire lavenir sur le sable, in Rev. Tunisienne, 1920, pp. 267-76 ; R. DaviEs,
system of sand divination, in Sudan Noles and Records 3/1920, pp. 157-162; id,,
A syslem of sand divination, in Muslim World 17/1927, pp. 123-129. Sur l'origine
musulmane de la géomancie 4 Madagascar, ¢f. G. FERRAND, ib JA 10e sér., t. 7/
1905, 195 sqq.

4, A noter que progressivement les lignes ont été supplantées par des points,
faits par le doigt au hasard sur une tablette couverte d'une couche de sable. Ac-
tuellement, on les fait méme avec des points de crayon sur une feuille de papier
(¢f. Dourtk, Magie et religion, 378).

5. II, 177/205 sq., alors qu’il appelle al-hdsib celui qui pratique U )L_H

k_-'_,..-'l-b L;,a!—l..\ (ib.).

6. I, 203/232-209/240 ; cf, trad. angl. de Rosenthal, I, 226-234, o on trouvera,-

dans les notes, réf, et figures.

S el et
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La grande popularité de cette pratique (*) suscita un nombre consi-
dérable de traités géomantiques. Toute bibliothéque digne de ce nom
devait en compter au moins un. A en juger par le foisonnement des
manuscrits géomantiques dans les divers fonds orientaux du monde,
rares sont les sciences divinatoires qui ont joui d’une telle profusion
d’écrits (3).

La plupart de ces traités, écrits en arabe, turc et persan, sont anony-
mes ; ils reflétent & coup sir des expériences personnelles multiples
que des praticiens ont voulu enregistrer pour eux-mémes et pour leurs
disciples. Deux auteurs semblent étre la source fondamentale et les
premiers codificateurs connus de la science géomantique : Ibn Mahfaf
al-Munaggim et AbG °Abdallah az-Zaniti. Le premier, mort avant
664 /1265, est 'auteur d’un traité de géomancie trés répandu et diverse-
ment intitulé (*), le second est considéré comme maitre incontesté

1. Il nous suffit de renvoyer aux nombreuses fois ol la géomancie intervient
dans les Mille et Une Nuits : cf. N. EL1ssEEFF, Thémes et motifs des Mille et Une
Nuits. Essai de classification, Beyrouth 1949, n°os 13, 32, 128, 161, 142. Pratique
encore en vigueur en Afrique et méme en Syrie et au Liban. ILe P. L. CHEIKHO
écrivait en 1922 : ¢« On voit encore, sur la place des Canons 4 Beyrouth, des gens
qui pratiquent cette divination en tracant sur le sable différentes figures dont les
combinaisons servent A leur prétendue connaissance de I'avenir », in MUS.J 8/1922
(catalogue de la Bibl. de la Fac. Or. de Beyrouth, nos 397-8).

2. Nous donnerons ici, au hasard et & titre démonstratif, quelques réf. aux mss.
géomantiques existants dans quelques fonds, en n’indiquant, cependant, que la
ville, le fonds et le numéro ; car les noms d’auteurs et les titres nécessitent un long
appendice qui ne trouve pas sa raison d’étre ici : IstanBUL, AS 4785 (1), 4860 (64),
2052 (36), Yenicami 1176, 14 ; Agir Ef. 1164, 6 ; Begir Ag}a. 430, 433 ; Fatih 3430 ;
Hamidiye 189, 6, 1468, 7 et 22; Esaf Ef. 1988, 3797, 6 ; Nuruosmaniye 3638-9 ;
Bagdatli Vehbi 920-6 ; Saray, Ah. III, 3475-3515 (avec d’autres sciences divina-
toires) ; Reistilkiittab Mustafa Ef. 1164, 6; etc. ANkARA, Is. Saib Sincer I, 956,
1970, 2111, 3728 ; ete.; LE CAIRE, 4452, 4473, 7594, 7614, 7622, 18385-6 ; etc. ;
BERLIN, Cat. Ahlwardt, 4200-4212 ; GoTHA, Cat. Pertsch III, 487 sq. ; BANKIPORE,
1066-69 (en persan) ; VATICAN, Cat. Levi Della Vida, Index, p. 299 s¢ ; ALEP, Fonds
Sbath : 58, 5; 581, 1 et 2, 1180, 1 et 81 ; OxForp, Bodl. VI, col. 596 sq., n. 180, 3

et 4 col, 598, 181, 2, 4, 6 (en kar§int) ; PAnis, Index Vajda, p. 410, s. ‘Iim ar-raml.

3. Cf. les colophons des mss. Esal Ef. et Ragip P. (n. suiv.).
4. 11 est spécialement connu sous le titre de Mufallafdt 1bn Mahfaf) ; cf. Berlin,
4200 ; Manchester 373 ; Le Caire 4473 ; Esal Ef. 1988, 72 fol. nasp! (titre en rouge),

s.d, 21,2 x 15,5; colophon: M)—\lb él.,..r- Azl '"h” |,....‘. dl’
Ble Wz qqsice L2yl Beud oo Sead] oda @y 4 el
Al o JE 13 Lghaed Mgl 4431 o.t\.@..; L@.,.;j,.l Ragip

P, 964, 72 fol., nasht (titres en rouge), 20,5 X 16, semble étire une copie du
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en sciences occultes et le grand géomancien en Islam. II écrivit un
long traité sur le ‘ilm ar-raml (*) qui sert de manuel & tous ceux qui
désirent s'initier & cette pratique. II fut souvent commenté et remanié ;
son nom se trouve cité trés fréquemment dans la masse d’anonymes
qui existent en la matiere, et il se forma toute une école se réclamant
de lui (3).

Mais il existe d’autres noms célébres dans ce domaine; il convient
d’en citer quelques-uns:

As-Stft — il s’agit probablement d’une ceuvre de jeunesce de Mun. B.
ABU L-Fat as-SUFl a8-SAr1‘t AL-Misri, auteur de plusieurs écrits
astronomiques, qui vivait encore en 943/1536 (%) —écrivit un traité
de géomancie, intitulé I§timd* as-Saml fi tariq “ilm ar-raml (%).

IBrAHIM B. SA‘BAN B. NAFI® as-SArmmi fit une excellente synthése

précédent. Colophon:  Lide. i db..l‘ RS L}D Um‘ RS a2 Ji

412:’- L.J" L}.ﬂ .n\l.‘:,a.’é.'.’-

1. Son titre le plus courant est Huldl al-askdl; mais il fut lithogr. et éd. plu-
sieurs fois, notamment au Caire, sous le titre de K.al-fasl fi ustl ar-raml. On
en trouve de beaux mss. a Istanbul: Nuruosmaniye 3638, 28 fol., 25, 5 X 17 ; cf.
aussi 7b. 3639 et 3640 en turc; Saray, Ah. 111, 1603, 120 fol., 28 X 20, nash? s.d.
(copie illustrée). Son ceuvre est méme écrite en karsdni: c¢f. Oxford, Bodl. VI, col.
598, no 181, 2 (Liber Arenae, écrit par Abdallah Elzenathi Elshami) et 181, 4 (Sor-
fes Arenae, du méme auteur).

2. Appelée az-Zandtiyya. Cf. ce titre du ms. d’Ankara, Is. Saib Sincer I, 2111
(mon fol, 24,5 x 17,5 X 1, nashpl s.d.):

Lf-'.'” r_}.\:— oo 480 .ol @..Ul_g wlelldls rl.gw; CA.J-U
eSO Al e gl ] el iy e e e bl ade !

3. GAL S II, 159,

4, Cf. ms. Gorum 3084, 1, fol. 1-145, 27 X 19, beau naslt (noir et rouge) dédié

4 Pémir égyptien al-Maqarr al-Atraf Yazbak b. Mahdi, auteur d’un arbre généalo-
gique du Prophéte, écrit avant 833/1478 (GAL S II, 78). Le colophon porte la

date de 966/1558: s3,LA1 aaY! po2 3 auls &I)jjl Gsdlas
L,),éu,;:. Hlreds Oy o Loy o rﬂ‘ Olad ,gd Célu
2= all ( |)% . I1 en existe une copie & Sivas, Ziga Bey Kiitiiph., 37 (304 p.,
82 X 21, nashf), écrite par Muh. b. Mul. b. Masd al-‘Ammar!, en 1190/1776.
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de cette science, contenant beaucoup de notices historiques sur les
géomanciens et leurs écrits (*).

Anmap B. ‘ALl B. ZUNBUL AL-MAHALL{, surnommé ArR-RAMMAL (m.
aprés 960/1653), auteur d’une chronique narrant la conquéte de 'Egypte
par le sultan Selim Ier (3), écrivit un K. al-magdldl wa-hall al-muskildt
ft ‘ilm ar-raml, comprenant une introduction et trente magqdlas ().

Signalons, enfin, comme témoignage de la diversité d’origine des
auteurs, un traité géomantique tripolitain d’AB0 Sa‘ipD AT-TARABULSH,
intitulé Tamardt al-fu’dd al-mubkaddit ‘an al-murdd fi l-bau.)d,tin wa-l-
akbdd (%), un traité d’d’AHMAD B. ‘ABD AS-SALAM A3-SARIF As-SiQILii
AT-TONIs! qui écrivit sous Abtl 1- Faris ‘Abd al-“Aziz al-Hafsi (796 /1394~
837/1433) 4 Tunis (5), un traité syrien de ‘ABparratir, fils (%) de
‘Umar al-Halabi (%), intitulé K. sa‘dda® al-dmdl fi nufq al-askdl (®),
et un traité iranien de Mus., Ma‘sum B. Mun, AmiN AL-Husavyni AL-
AstarABAD] (%).

1. Cf. mss. Corum 3084, 2, fol. 150-278 (4 Ia suite de I';cuvre de Sofi et ayant
les mémes coordonnées et le méme colophon), intitulé: d_‘, le FL; & ol

dansll eSSy JameV! % Jexd s Cf. aussl Bedlin 4201 Le meme

fonds de Corum posséde de lui une magma‘a (n° 3090, naski s.d., en mauvais état
mais lisible) contenant: 1. Xeal) d,,)jl FL;, d w,')x” C‘[,. UL{
ol e dmi s Alall ealpl (ol 1122, 24 Al
(Y rl uLL_) d.b) Q}.Mu >~ ‘_g d.4)5| r,Lc (3 fol. en mauvais état).
3. d"’)” ) Sj}',)l (9 fol. en trés mauvais état).

2. GAL, II, 298, S II, 409.

3. Cf. ms. Uskiidar, Selim A;}a 547 (168 fol., 29 x 20, nashi s.d., excellent
traité bien illustré).

4. Ms. Paris 5834, 2. Le titre joua un mauvais tour a4 Boissier qui crut y voir
une ccuvre hépatoscopique et le fit traduire (c¢f. Mantique babylonienne et manlique
hittite, 49). Sur ’auteur, ¢f. GAL, SI, 908. Ce traité fut retravaillé par Abd
‘Abdalldh Ibn Harin as-Sisi, ms. Alger 1531 (GAL II, 1037).

5. Cf. GAL, S II, 367 ; 111, 1279. Comme auteurs ma'gribins, citons encore ‘Alt
b. al-Hlasan al-Gaza’iri (GAL, S IT, 1038) et Muh. b. Hasan ‘Ali Abti ‘Abdallah
al-Andalusi, Berlin, Oct. 2467 (GAL S 11, 1040). '

6. Nagl, qui peut signifier « fils », « descendant » et méme ¢ pére »,

7. Auteur de la Nuzha! al-udabd® wa-salwat al-qurabd’, écrit avant 1106/1694
(GAL S TI, 414).

8. Cf. ms. Ankara, Is. Saib Sincer, I, 956,175 fol., 21 x 15, grand nashi de 1292/
1875 (en mauvais état).

9. Mort en 1043/1633 (c¢f. GAL S JI, 593).
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Un anonyme du fonds Is. Saib Sincer 4 Ankara () nous apprend que
de pieux et respectables savants dont il nomme, en particulier, Savy AL-
IsLAM Izzappin BN GAMA A AL-Magpisi, se sont adonnés a cette scien-
ce et ont contribué a sa transmission (2).

Ayant réussi 4 déceler un simple soupgon de fondement dans le Coran
et le Hadit, la géomancie musulmane trouva une porte largement ou-
verte devant elle ; elle a pu ainsi supplanter hardiment toutes les autres
pratiques cléromantiques de I’Arabie paienne.

Y

Al-maysir

L’istigsdm et le farq bi-l-hasd avaient certes un caractére sacré et
étaient liés au culte et au personnel cultuel. On serait tenté d’en dire
autant du maysir, si son caractére profane, tel qu ’il nous est décrit
dans les sources, n’était pas trop évident. Cependant, sa condamna-
tion par le Coran, conjointement & l'istigsdm et aux ansdb (®), incite &
y voir un rapport quelconque avec I'idolatrie. Mais, 4 deux reprises, le
maysir est prohibé uniquement avec le vin (2,219; 5,91), prohibition
_justifiée respectlvement par le fait qu’ils constituent a la fois une trans-
gression grave et des avantages, mais que la premiére prévaut de loin
sur les derniers, et qu’ils sont un instrument entre les mains du démon
pour mettre, entre les croyants, I'inimitié et la haine et pour les éloigner
de I'invocation de Dieu et de la priére.

Ces raisons permettent de supposer que le Prophéte, sachant que
I’Arabe est peu enclin a la priére, a voulu supprimer ce jeu distrayant
de 1a Giahiliyya qui devait étre I'occasion de querelles et de rancoeurs OF

1. 1, 3728, 21 fol,, 20 X 16, nash? récent.

.2- il écrit dans son introduction : (d_,le d ;U[“)) LG-"-" Whezel L.,
oo 5o Rl s bogasy L. SNl dal dE L
wam‘ A..ck,?. 11 existe deux auteurs qui portent le nom de ‘Izzaddin b. Gama‘a,

I;lais sans le titre de Sayh al-Tsldm et 4 la place de Maqdist il y a Kinant (¢f. GAL
S I, 78 et 111).

3.5 90 & o oy wbaiVl suddly o3t Bl Ll Gl el b
m_,....'.:.ab' QLE.JZJ‘ .

4. Tl faut dire que ces jeux pouvaient avoir des conséquences graves sur l'indi-
vidu ; car il y allait non seulement de sa fortune, mais aussi de sa personne, C’est

A la suite d’un jeu de hasard (gimdr) qu ’al-*Ast b, Hisdm devint I’esclave d’AbQ
Lahab qui le fit travailler chez un forgeron et pergut une dime sur lui (Ag. 4, 19).
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Mais une telle réponse ne saurait étre satisfaisante; car, on peut se
demander et non sans raison pourquoi le Prophéte n’aurait pas, dans
ce cas, prohibé tous les jeux deI’époque paienne qui étaient nombreux (%)
et qui pouvaient avoir les mémes inconvénients, et pourquoi le maysir
et le vin sont une transgression de la loi divine (ifm).

Nous pensons que ce caractére pécamineux ne peut provenir que de
leurs liens avec le culte paien (2). Le maysir devait étre utilisé dans
le partage des viandes des sacrifices et le vin pouvait étre rattaché a
un culte dionysiaque de la Nabaténe (?), d’oit Qusayy, unificateur des
clans quraygites, planificateur de la cité et organisateur du culte,
semble avoir été originaire (¥).

En plus de cet aspect qui pourrait avoir été obnubilé, soit déja a I'épo-
que du Prophéte, soit par la tradition, le maysir et le vin devaient étre
a 'origine de beaucoup de désordres et de débauches dans cette société
mekkoise enrichie par un commerce saisonnier fort rémunérateur et
disposant de beaucoup de loisirs (¥), permettant aux riches de s’adonner
aux divertissements de tous genres, aux plaisirs et surtout aux folles
dépenses, sévérement condamnées par le Prophéte (5).

Si nos sources ne confirment pas explicitement la pratique du maysir
dans le partage des viandes des sacrifices, elles laissent, cependant, en-

1. FrEvYTAG, Einleiiung, 170-183, cite les noms de 57 jeux collectionnés dans les
dictionnaires ; 1a plupart d’entre eux sont ignorés. Cf. également G. Jacos, Rama-
dan, Greifswald, Georg. Gesell,, 1895, pp. 110-112.

2. Les exégétes s’efforcent de justifier la progression dans la défense de boire
du vin qui apparaft a travers les trois textes qui y sont relatifs (2, 219; 4, 43; §,
90), par des faits divers de peu d’importance qui se seraient produits dans l’entou-
rage du Prophéte (cf. TaBart, Tafsir, 2, 200 sgq., 7, 20 sqq.).

3. Cf. WELLHAUSEN, Resle?, 50. E. LirtmanN, Deux inscriptions religieu-
ses de Palmyre. Le dieu Say‘al-Qawm, in JA 9e sér., t. 18/1901, 386, releve les

“noms d’un certain nombre de divinités qui repoussent les libations de vin, et WELL-

HAUSEN, in Gétlingische Gelehrle Anzeigen 164/1902, 1, 269, dit «Eigentlich trinken
arabische Gotter iiberhaupt keinen Weino. A cela Dussaup, Pénétration, 146, n. 3,

“ajoute que seule la diffusion du Christianisme amena les poétes arabes antéislamiques

4 chanter le vin. Dans ces conditions, il faut croire que le vin était un tabou, &
régal de la viande de porc; c’est probablement un héritage des cultes syriens.

4. Cf. supra, p. 123, n. 2.

5. Plusieurs témoignages poétiques réunis par A. HUBER, Uber das « Meisir»,
genannle Spiel der heidnischen Araber, Inaug. Diss. Leipzig 1883 (62 p.), p. 2 s9¢.,
attestent que ce jeu était pratiqué pendant Vhiver.

6. Anfaga, ¢« dépenser, se ruiner par de grandes dépenses » et asrafa, « étre pro-
digue, gaspiller, jeter a tort et & travers»s, sont fréquemment employés dans le
Coran (environ 65 fois, pour le premier, et 23 fois, pour le second).
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tendre que le vin, englobé dans la méme défense, était en rapport avec
le culte paien. En effet, une opinion attribuée au yéménite Tawts b.
Kaysan (m. 106/724) affirme que « boire du vin (fait partie) des (rvites)
parachevant le hadg » (). Pour se conformer & la législation coranique,
I'Islam primitif aurait laissé tomber cet usage en désuétude.

ve_Av

Dans le récit du mi‘rdg, il est dit que lors de son arrivée a Jérusalem,
Mahomet se trouva en face de tous les prophétes réunis pour I'accueillir ;
on lui présenta alors trois vases, I'un contenant du lait, Uautre du vin
et le troisitme de I’eau ; il choisit le lait ; car le choix de Peau aurait
présagé, pour lui et pour sa nation, le naufrage (gariga) et celui du vin
I’égarement (gawiya), alors que celui du lait leur présage I'entrée dans
la bonne voie (hudiya) (3).

Cette allégorie peut avoir deux significations : I'une, préislamique,
fait du lait le symbole des pasteurs et du vin celui des agriculteurs,
l'eau leur étant un symbole commun (%) ; Pautre, islamique, représente
les trois religions monothéistes : celle des Hébreux dans laquelle I'ean

1. IeN Sa'p, I, 1, p. 131 : (?-Ll (.L_'; o Ml o < ,4Jl. Le Prophite

le fit lors de son dernier pelerinage (ib.). La distinction casuistique entre hamr
et nabid ne nous semble pas sémantiquement fondée ; car, entre ces deux boissons,
toutes les deux alcoolisées (cf. T°A 2, 584, 1.13 sqq.), il ne s’agit, en vérité, que d'une
différence de degré et de qualité. L’origine araméenne du premier est indéniable,
alors que le second a une origine trés obscure que nous croyons trouver dans la
racine n b ¢, qui, en arabe comme en hébreu et en assyrien, signifie, entre autres,
« blane, éclatant, transparent» (cf. Lexica) ; car, & y bien réfléchir, I’étymologie tradi-
tionnelle le faisant dériver de n b d, au sens de « déchet », ne correspond point a la
réalité. 1l s’agirait alors d’une distinction de couleur et de force entre pamr, vin
rouge (pmr = hmr), souvent & base de raisin, et nabil, vin blanc, 4 base de raisin,
de dattes, de figues, etc. L’idée de fermentation (hamir) nous parait secondaire.
Le pamr, vin de qualité et de forte teneur alcoolique, devait servir dans les tech-
niques de P’oracle et de 'extase, d’olt probablement le nom donné au prétre chez
les anciens Araméens et les Nabatéens, hmr (héb. homér, syr. pidmrd, écrit avec k,
qui rend également le 7) qui serait non seulement le « voilé » (cf. supra, p.93, n. 3),
mais encore celui qui se drogue par des boissons alcooliques en vue de I'entrée en
extase. Hamr fait effectivement partie de ces termes trés anciens qui, grace a I'u-
sage courant, ont acquis & travers les siécles une valeur sémantique polivalente.
On pourrait en dire autant de nabf{ qui désignerait aussi la boisson fabriquée
par les agriculteurs nabatéens.

2, IeNn Hi$im, 263 sq.

3. Dans une autre version, on ne lui offre que du vin et du lait (ib.) ; comp. Az-
Raol, 43, ol la prétendue inscription syriaque trouvée dans les fondations abra-

hamiques de la Ka‘ba dit: cniils Vg ey _JJJL,,,
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joue un rdle 4 la fois destructeur (le déluge) et salvateur (le passage de
la mec Rouge) ; celle des chrétiens ol le vin joue un role transcendental,
et celle de I'Islam qui fait triompher les valeurs du nomadisme par un
retour aux vraies sources abrahamiques. Car le lait représente, dans
la symbolique des réves, «la religion naturelle» (al-fifra fi d-din) et
« la science» (al-"ilm) (%).

C’est, en effet, aux hanifs qui condamnaient le culte des idoles et
préchaient le retour a la religion d’Abraham, que la tradition attribue
la renonciation au vin, bien avant la révélation coranique (3). On pré-
tend que “Utméan b. Maz tin prohibale vin dans la Gahiliyya. Il aurait
dit : « Je ne boirai rien qui puisse me priver de la raison, faire rire de
moi celui qui m’est inférieur et me faire donner ma fille en mariage a ce-
lui que je ne veux pas». Quand le verset coranique défendant le vin fut
révélé il aurait dit a celui qui le lui annonca: « Tant pis! (Pour-
tant), j'y avais le regard bien fixé» (%I

Ainsi, sans pouvoir le prouver d’une fagon péremptoire, il nous parait
que la prohibition du vin dans le Coran est en rapport avec l'idolatrie.
Le fait qu’elle englobe en méme temps le jeu du maysir qui, selon
Doutté, « a certainement la méme origine que l'istigsdm » (*), porte a
croire que ce dernier y trempait également. Il n’est, cependant, pas
exclu que le jeu du maysir occasionnait des beuveries et que leur con-
damnation simultanée ne fut qu’une simple conséquence d’un tel fait.

Quelles étaient les lois et les modalités du maysir? D’autres avant
nous ont essayé de répondre & cette question, et il serait superflu de
s’y attarder longtemps (°). Par conséquent, nous nous attacherons a

1. Cf. Dinawarl, al-Qddirt fi {-ta°bir, ms. Esat Ef. 1833, fol. 64 sqq.

2. Cf. Ien HidAm, 143 sqq. Isn Hamis, K. al-munammagq, lithogr. Liknow,
p. 340, donne la liste des Quray$ites qui, avant I'Islam, avaient prohibé « I'ivresse,
le vin et les fleches du sort ». Cf. également IBN Sa‘p, II, 2, p. 108 sq.; IV, 2, 94 ;
Ag. 3, 14, 17, 187 sqq. ; 4, 131 ; Usd, 111, 19; 'V, 278. Sur les hanifs, on peut voir
TorR ANDRAE, Mahomet, 107 sqq.; Y. MouBaRac, Abraham dans le Coran, Paris,
1958, pp. 151-161 (bibliogr.) ; W. M. Warr, Muhammad at Mecca, Oxford 1953,
pp- 162-164.

3. IeN Sa‘p, III, 286.

4, Magie et religion, 375. H. WINCKLER, Arabisch-Semitisch-Orientalisch, 188,
en fait I'image terrestre des Sorts célestes: « Das looswerfen der Gotter haben wir
mehrfach feststellen kénnen, sein irdisches Abbild ist das meisirspiel, das davon
seinen Namen und seine Einrichtung hat, denn es wird mit 4 und 7 pfeilen ge-
spielt (also 4 x 7 Tage) oder das Jahr mit seinen vier vierteln und die sieben Pla-
neten spiegeln sich darin ab».

5. FrReyrac, Einleilung, 170-178, en donne une description détaillée et ANTON
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en donner une description aussi bréve que possible, afin de dispenser
le lecteur de recourir 4 des travaux bien vieux, il est vrai, mais non
encore remplacés,

Dans son Garib al-musannaf (X), A0 ‘UBayD AL-QAsIM B. SALLAM
aL-Harawi (m. 223/837) nous fournit, en méme temps que les données
philologiques, certains détails sur les modalités de ce jeu de hasard
sur. lequel les Bédouins qu’il consulta ne savaient que peu de choses (2).
Suivant Abtt ‘Amr [ibn al-Al4a’] qu'il cite, « la béte égorgée était divisée
en dix parts sur lesquelles on jouait (yafagdmariina ‘alay-hd)». Mais,
d’aprés al-Asma‘l, « on en faisait vingt-huit parts (%), puis on se les
partageait par le jeu (gimdr)». Les joueurs s’appelaient al-aysdr (sg.
yasar) et ceux qui présidaient au partage des parts, al-ydsiriin.

Ainsi, maysir est un maf‘il de gasara pouvant indiquer a la fois le
temps et le lieu, alors que I'on s’attendrait 4 un mif‘al indiquant I'in-
strument. En effet, rien n’indique qu’il y avait un moment précis au-
quel devait avoir lieu ce jeu, quoique les chiffres 7 + 3 et 28 puissent,
a la rigueur, lui conférer un caractére astrologique ; rien non plus n’in-
dique qu’il existait des endroits spéciaux consacrés a ce jeu. Mais les
données philologiques et traditionnelles parlent plutét d’une pochette
ou d’un morceau de cuir enveloppant les fleches (4); ce qui revient a
dire qu’a l'instar de celles de I'istigsdm, les fléchettes du maysir étaient
secouées dans une espéce de pochette en cuir d’oll le hurda (5), 1'équi-

HugeR, lui consacra la monographie citée ci-dessus; cf. aussi G. JacoB, Ramadan,
op. cit.,, 110 sqq. (véf.).

1. Ms. AS 4706, fol 273r-v (ce texte nous a été aimablement communiqué par
Muhammad Hamidullah).

2 I by mll g lgi ipm W8 Al e OleY1 il
rodl G Oslaiy K S

3. Nous verrons plus loin que le chiffre 28 est la somme des parts que représen-
tent les fléches.

4. Ribdba. Ce terme désigne a la fois I'ensemble des fléchettes jetées péle-méle
pour le tirage au sort, le morceau de cuir (cf. sulfa ap. HUBER, op. cit., 44) mince
avec lequel on entourait la main de celui qui devait tirer les fléches (al-hurda),
I’étui ou le carqgouis ol on mettait les fléches qui sont liées en faisceau (c¢f. T*A 1,

376, 1.33 sqq.). Selon A ‘Usavp, loc. cil., 43} dl_g_, rL@_,“Jl A_;L;. ‘Ub)_”

Laat plowdl A pod 1 201
5. Al-hurda. L’ar. hr d ne fournit pas un sens satisfaisant pour ce terme que

les lexicographes expliquent par la « bassesse » de ’homme qui occupe ce rdle (T°A
5,19, 1.1 sgg.). ‘A notre avis, il s’agit d’un ancien terme issu de hébreu hir § (ace.

s g
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valent du sddin dans |'istigsdm, tirait les fléches une a une, avec la main
gauche, aprés que sa main droite eut été enveloppée d’un morceau de
cuir ou d’étoffe, afin de 'empécher de reconnaifre les fléches par le
toucher. Une piéce d’étoffe blanche, appelée al-migwal, lui était éten-
due au-dessus des mains et un ragib, « surveillant », se tenait debout
A cOté de lui; il lui passait la pochette des fleches, alors que le visage
du hurda en était détourné. Aprés 'avoir prise, ce dernier y faisait
entrer sa main gauche, sous le migwal, secouait (yunakkir) les fléches,
les faisait surgir (nahada) I'une aprés I'autre et les tendait au raqib (%).

C’est probablement du fait que le hurda secouait et tirait les fléches
de la main gauche (al-yusrd) que ce jeu aurait pris son nom. Car, yasara,
« diviser en parts une béte égorgée, jouer au maysir » (2), est manifeste-
ment une formation issue de ce dernier. En effet, le sens fondamental
de y s r est « étre facile, aisé » ; il a été donné, par antiphrase, a la main
gauche et est devenu, de ce fait, P'équivalent de $imdl et I’opposé omi-
neux de yamin. Ainsi, al-maysir se rendrait tout simplement par quel-
que chose comme « le jeu du gaucher », sans qu’il soit possible d’expli-
quer les modalités morphologiques de son état présent.

Quant aux fleches, elles étajent de deux sortes: sept gagnantes
(ansibd®, plur. de nasib) et trois ou quafre blanches, c’est-a-dire ni
gagnantes ni perdantes. Elles portaient chacune un nom et des coches
(fard ou hazz) grice auxquelles elles étaient reconnues.

Les fléches gagnantes s’appelaient: al-Fadd, la fléche « unique»,
portant une seule coche et gagnant ou perdant une seule part (= 1/28) ;
at-Taw’am, la fléche « jumelée », portant deux coches et gagnant ou per-
dant deux parts (=2/28) ; ar-Raqib, appelée aussi ad-Darib, la fleche

hardsu), ¢ décider, fixer, déterminer» (c¢f. GEs.-Buni, 262, 258 ; BezoLp, 127);
ce qui correspond parfaitement au réle de ce personnage dont Nuwavri nous dit.

(Ninaye, 1, 114, 19): ooty Wi W ST 1 pose by oy a0

¢ ¢’'est un homme qui pratiquait I'ascése chez eux ; il ne mangeait jamais de viande
achetée », Il suffirait de lire samn, ¢beurres, au lieu de faman, ¢ prix»s, pour donner
au dernier membre de cette phrase une signification religieuse. HuUBER, op. cit.
11, lit nabbdla, « archer », au lieu de yata’llah, « pratique I’ascése », alors qu’il ne
s’agit pas de « lancer » les fléches, mais de les secouer et de les extraire de la pochette,

1. On trouvera tous les détails ap. Nuwavri, Nihdya, I1I, 114-5, cité, trad. en
allem. et commenté par HUBER, op. cil,, 11-15, et, avant lui, par RASMUSSEN, Ad-
ditamenlum, 67 (ar.) et trad. latine, 61.

2. Sur le point de vue des philologues arabes, cf. HuBeR, op. cit.,, 15 sqq.
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du « surveillant du jeu » ou du « tireur des sorts », portant trois coches
et gagnant ou perdant trois parts (= 3,28); al-Hils ou al-Halis, la
fleche « habillée » ou « équipée » ou méme « forte » (), portant quatre
coches et gagnant ou perdant quatre parts (= 4,28) ; an-Nafis, la fleche
« précieuse » ou « convoitée » (2), portant cinq coches et gagnant ou
perdant cinq parts (= 5/28) ; al-Musgfah, la fléche « longue et plate »,
appelée aussi al-Musbil, la fléche « allongée », portant six coches et
gagnant ou perdant six parts (= 6/28) ; al-Mu‘alld, la fléche « supérieu-
re » (3), portant sept coches et gagnant ou perdant sept parts (= 7/28).

Les fleches blanches ne portaient pas de coches (gufl, agfdl); leur
réle consistait 4 ralentir le jeu et a le rendre plus difficile (%), afin d’écar-
ter tout soupcon (5). Ce sont, en somme, des «rivets». Chaque fois
que 'une d’entre elles sortait, elle était immédiatement remise dans
la pochette ; ainsi, les chances diminuaient de plus en plus 4 la sortie
progressive des fleches cochées.

Selon Abl “‘Amr {ibn al-‘Al&”], cité par Abtt “Ubayd (®), elles étaient
an nombre de trois: as-Safih, la fleche « sans profit » (?), al-Manih, la

1. Sens connu en arabe (cf. T‘A 4, 131, L.5) ; comp. I’héb. h I § (III) et hélés (GEs.-
Buni, 236).

2. Cf. T°A 4, 262, 1.23 sqq. et 263, 1.6 ab fine. Parfois, ce méme nom est donné
a la quatrieéme fléche (ib., 262, 1.22).

3. Appelée aussi al-Miglaq, la fléche «qui ferme»; mais ce nom est également
donné a toute fléche gagnante (cf. T A, 7, 38, 1.17 sqq.).

4, Cl,u_!l [P} dﬁ:, Nous optons pour yufagqal, donné par T°A s. CM
)M ¢ CM, et adopté par HUBER, op. cil.,, 34 sq.,a la place de yungal de Nu-

wavrt, op. cil.,, 114, 1.11. Comp. yulakaflar, in T A s. C,,a“,.
5. dagdl (An1S ol) LalSou degdl "1 (T°A s jua. et k)
6. Op. cil., fol. 273r. Le méme nombre et le méme ordre se trouvent in T A s.
£ MY " Y
| ¢y et s
7. Métaphore de Cl,o_w (T°A 2, 167, 1.15). Al-Lihyani, cité ib. 1.25 sqq., le
considére comme la quatriéme des fléches blanches, dont la premiére, selon lui,
est al-Musaddar, la deuxidme, al-Muda‘‘af et la troisiéme, al-Manih. Comme Ie
verbe safaha s'applique particulitrement au sang qui se répand, il est permis de

penser que le joueur pour qui sortait cette fléche, recevait le sang de la victime ;
cette supposition se trouve renforcée par le fait que Manih peut concerner les poils

de la victime, puisque laaJgy lgidg Lyy ) e LU ais (.
T°A 2, 234, 1.21 sq.).
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fleche «généreuse» (1) et al-Wagd, «le valet» (3) ou la fléche de «’avare» (%).
Certains placent une quatriéme fléche aprés la premicre (T°A) ou apreés
la deuxiéme (Nuwayri): c’est al-Muda®‘af (%), la fléche « double» (°).

Les joueurs ne pouvaient pas étre plus de sept; quand ils étaient
moins de sept, ils devaient acheter les parts restantes pour que le jeu
puisse avoir lieu ; le joueur qui achetait ces parts s’appelait at-Tamim,
« celui qui compléte » (%).

Les parts étaient constituées de la fagon suivante (): les deux gi-
gots, les deux cuisses, les deux jambes postérieures, les deux épaules et

1. En raison du sens courant de m n h, « donner, préter », cette fléche était con-
sidérée comme de bon augure et son retour répété dans la pochette (¢f. HUBER. op.

cil., 38 sq.) présageait le succés: oj_,j_.\ l'*:-‘ )L,_M“_, C_\, Cwu (_}"‘5.9 (T°A 2,
934, 1.8. ab fine). De plus, selon AL-GawHanri, I, 196: f’LG‘“ O e CM“
s amle w6 OF Y1 W wad Y b uwgll (comp. n précédente)

Ien QUTAYBA, auteur d’un K. al-maysir we-l-giddh, éd. au Caire, en 1342/1923,
par Mulibb ad-Din al-Hatib (ouvrage qui nous est resté inaccessible ; nous avons
réussi, cependant, & nous en faire communiquer la table des matiéres), cité ap.

Nuwavyri, Nihdya 111, 117, 1.8 sq., va plus loin en disant: UL‘P_}A & @;_ll_,
ko it SV AkS b ) SWIy A L Y e aal

2. A,‘.LJ' rl.xb_') r.«\% sz"” vee r_}h.” r)L‘L J\.é-}” (T°A 2, 541, 1.16
$qq.).

3. Particulitrement celui qui ne prend pas purt au jeu, craignant de perdre; il
a pour synonywme al-baram (T‘A 2, 197, 128 sqq.). Selon Az-ZaMan$ani, Asds
al-baldga, ¢d. du Caire 1299 h., II, 339, ces deux significations sont prises métapho-
riquement du nom de la fléche.

4, Cf. T°A 6, 173, 11.28 sqq. ct 38; Péditeur de Nuwavri, Nihdya, 111, 115,
1.1, lit, sans justification, al-Mud‘af.

5. Ce nom est expliqué par I'autre sens de d°f, & savoir « affaiblir » (T°A loc. cit.,
1. 28 sq.). Le sens pour lequel nous avons opté, a le mérite d’indiquer que cette
fleche fut ajoutée aux trois fleches primilives doublant soit la premitre, soil la
deuxiéme.

6. Cf. Nuwavsl, op. eil., 115; T°A 8, 213, 1.5 5q. ab [ine. Quand il gagnait deux
fois de suile, il était appelé mulammim ; il donnait généreusement son gain a son

entourage ; d’olt le nom élogieux de Lg;leYl Lf'i"' qu’on lui donnait, ainsi qu’a

celui qui rachetait les parts non gagnées pour les donner aux pauvres (cf. ABQ ‘UBayp,
loc. cil., reproduit presque textuellement ap. Gawnani, 11, 453, et T°A 10, 61, 1.23
sqq. 5 cf. 8, 213, 1.10 sqq.).

7. Gf. T°A 1, 47, 1. 1 sq.; IBN QUTAYBA, 0p. ¢it,, 113-122,
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les deux cuisses antérieures. La téte et les pattes revenaient au bou-
cher (1) et le reste des bas morceaux était ajouté proportionnellement
aux dix parts (?). Les meilleurs morceaux étaient appelés abdd’ ou
budd’ () et les moins souhaitées étaient les deux cuisses antérieures
en raison des nombreuses veines qu’elles contiennent.

1l arrivait que le déroulement du jeu nécessitait I'abattage de plu-
sieurs bétes, généralement des chamelles (). Compte tenu de la som-
me totale des parts que représentaient les sept fleches, & savoir vingt-
huit, toutes les fois que les fleches fortes sortaient, les dix parts étaient
vite épuisées (). Les parts non gagnées étaient rachetées par des hom-
mes nobles et généreux et distribuées aux pauvres de la tribu (¥). C’est
en cela que certains commentateurs voient les mandfi®, « avantages »,
du maysir auxquels le Coran fait allusion (7).

Malgré son caractére spécifique, le maysir devint, trés tot en Islam
une désignation englobant tous les jeux de hasard. En effet, on fait
dire & Mugahid (m. 103/721) que « tout jeu de hasard (gimdr) est maysir
jusqu'au jeu des enfants avec les noix» (}). Méme les jeux persans,

1. Cette donnée provient de Ya‘qusi, Hisloriae, éd. Houtsma, Leyde 1883, I,
301, 1.7 sq. Selon Avasi, Buldy al-arab, III, 60, les os lui revenaient aussi, s’il les
voulait, ou étaient donnés aux pauvres.

2. Cf. Avtst, loc. cit., 59 sq., ol on trouvera une répartition plus spécifique des
parts ; mais 'auteur n’indique pas ses sources.

3. Sg. bad’, ¢ la partie délimitée par une articulation (mifsal) et I'os avec la viande
qui le recouvre » (T“A 1, 46 in fine).

4. Al-jazdr (fém. sing.) est le chameau et surtout la chamelle bons pour étre
égorgés ; c’est aussi un collectif indiquant les tétes dumenu bétail (notamment les
moutons) destinées a &tre égorgées (T°A 3, 100, 1.4 sqq.). '

5, Ex,: al-Mu‘alld (7) 4 aqg-Dartb (3); al-Musbil (6) + al-Hils (4), etc.

6. Sur les détails de ce jeu, en plus de la monographie d’IBN QUTAYBA, citée plus
haut, ¢f. Ya‘qts, loc. cil., traduit ap. HUBER, op. cil., 51 sqq. La description de
Nuwavrl, loc. cit., 1.16 sqq., est incompléte, probablement par suite d’une lacune
manuscrite. Avrast, loc. ¢il., le décrit de la méme maniére que YA‘glsf; il est I'au-
teur d’'un K. al-musfir ‘an al-maysir, signalé par I'éditeur Muh. BahZat al-Atart,
ib., 64, n. 1, ainsi que de deux autres écrits, sur le méme sujet, de BurHAN AD-Din
AL-BroA‘t (m. 885/1480), dans son Nazm ad-Durar ft tandsub al-dy wa-g-suwar
(GAL, S 1I, 177 sq.) et de MuH. MURTADA Az-ZABiDi (m. 1205/1791), auteur de T°A,
sous le titre de NaSwat al-irtiydh ft baydn hagqigat al-maysir wa-l-giddh, éd. par le
Comte de Landberg, in Primeurs arabes, 1, 29-38.

7. Cf. Az-ZAMAHSARL, Ka$sdf, éd. Lees, 147, 1.14 ; Avr0si, op. cit, III, 65; IBN

QuTavBa, op. cil, 43-55: ..l d; ol
8. TABARL Tafstr, 2, 201, 1.3 sgq.; méme opinion d’Ibn Sirin (m. 110/728), cité

ib, qui dit: lally P e e L e S
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le nard, « trictrac », et le $ifrang, « jeu d’échecs », sont dits maysir, com-
me « tout ce qui distrait de I'invocation de Dien et de la priére » ().

Les osselets

Le jeu d’osselets (ki*db) est considéré comme maysir (); a ce sujet
on fait dire & Mughhid : « Al-maysir (englobe) les fleches (giddh) de;
Ar.akfes et les osselets (ki‘db) des Persans (}). Mais, a vrai dil:e, ces
opinions ne c’onc'ernent que les dés cubiques en usage jusqu’a nos jours,
comme en témoignent I'adjectif al-mawsfima, « marqués [de points] »,
qui les qualifie, et leur dualité (). Seuls TAwids (m. 106/724) et “Ata’
(m. 114/732) parlaient du jeu d’osselets en disant : « Tout jeu de hasa.rd
(¢imdr) appartient au maysir jusqu’au jeu des enfants au moyen des
osselets et des noix » (5).

Mais, s’agit-il, dans ces ki‘dh, d’une véritable astragalomancie ?
Nous ne le pensons pas, quoiqu’'un kadit, les prohibant, puisse nous y
mdu.ire (°) et qu'il soit attesté que les Arabes attribuaient une vertu
magique a certains os d’animaux (?). Darb al-ki‘db, chez les Arabes
devait étre analogue aux jeux d’osselets chez les Grecs, les Romain;
et bien d’autres peuples (). Avait-il eu primitivement un caractére

dul é JoAllghas 42y 0l et encore: f Gy ol A s
ol o 568 o131 L
Loy 58 Sl oy alll S5 e Wl L5 Goid, 122 sq.).
2 edl o WU 1af O9ya58 Logusll QLS sl bl @i, 1

7 ; comp. 19 sq. et 1.19 sq.).
3. Ibid., 1. 6 ab fine.

4. Cf. id, 119: |aj gy a5 oSl onilag Ll
5. Ibid,, 1. 17.

6. Cf. T°A 1, 177 in fine: ul.vﬁb L..-J,'a.” oJf,) OF 41 egudl ds
fybeall Lle lga Sy alaler cnlly ... "

7. Pour échapper au mauvais ceil et & la sorcellerie, ’Arabe portait sur lui un
osselet de liévre ; car, on croyait que cet animal qui a des menstrues, n’est pas parmi
les montures des djinns (Nuwavri, Nihdya, III, 119).

8. Le P. Anastase al-Karmali, écrivant a Boissier, le 14 oct. 1934 (cf. Manltique
babylonienne et mantique hittite, 54), affirme la permanence de ce jeu en Arabie:
¢ Quant A la science des osselets, dit-il, la maniére dont on les lance, les positions
qu’ils prennent en tombant A terre, cette discipline est encore en usage aujourd’hui
chez les Arabes, principalement chez les habitants du Yamamah (Arabie orientale) s,
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divinatoire, comme par exemple chez les Bantous (*)? Nous n’avons

pu relever, a ce sujet, aucun indice.

En somme, les procédés cléromantiques de I’Arabie ancienne se ré-
duisent & 'istigsdm et au maysir. Comme le doute est inhérent a Desprit
de homme, linterrogation des sorts s’enracina profondément dans
'ame populaire. Aux procédés du paganisme, I'Islam sut suppléer par
des méthodes plus perfectionnées et mieux adaptées aux cultures des
peuples qu’il avait conquis. Il est né de ce courant plusieurs tech-

niques & caractére cléromantique.

Rhapsodomancie

Tout d’abord, ‘ilm al-qur‘a (%), la rhapsodomancie, qui est la divina-
tion par le moyen de phrases détachées, rencontrées au hasard dans
des livres inspirés, comme les poésies d’Homére, d’Hésiode, de Virgile,
et les recueils d’oracles, chez les Grecs et les Latins (%), le diwdn de
Hafiz (*) et le Matnawi de Gralél ad-Din Rami, chez les Persans et les
Tures, la Bible, chez les chrétiens (5), le Coran et le Sahih de Bubari (¥),

chez les musulmans.

1. Cf. HeENm1 JuNop, L’Art divinaloire ou la science des osselels chez les Ronga
de la Baie de Delagoa, in Bulletin de la Société Neuchdieloise de Géographie 9/1896-7
(cité ap. BoissiEr, op. cit., 63-4).

2. Le terme qur©a était connu des anciens Arabes, comme équivalent de suhma
ou gisma (T°A §, 453, 1. 20), «lot, part, chance », découlant de ’istigsdm. Qdra‘a,
« tirer au sort », est employé 4 propos du Prophéte tirant au sort pour savoir laquelle
de ses femmes pouvait ’accompagner dans ses déplacements (¢f. supru, p. 180)
et maqrit® désigne le chef choisi par tirage au sort (T*A loc. cil,, 1. 8). L’origine de
cette signification devrait se trouver dans al-qur‘a, « outre au fond large et au gou-
lot étroit » (ib., 1. 23), qui pourrait avoir servi d’ustensile pour secouer les fléches
du sort. G. FLUGEL consacra i la rhapsodomancie musulmane une longue étude,
suivie de deux spécimens, sous le titre de ¢ Die Loosbiicher der Muhammadaner,
in Berichle tiber die Verhandlungen der Kéniglich-Sdchsischen Gesellschaft der Wis-
senschaften zu Leipzig, Phil.-hist. Kl 12-13/1860-1, 24-74.

3. Cf. BoucHE LECLERCQ, I, 195 sq.

4, Appelé lisdn al-gayb (cf. H. H. III, 272). Cf, a ce sujet , FuiigeL, op. cit.,
142 ; D. C. PamLLott, Bibliomancy, divinalion, superstitions, amongst the Persians,
in Journal and Proceedings of the Asiatic Society of Bengal, N. S. 2/1906, 339-342 ;
ABDUL-KADIR-E-SARFARAZ, KHAN BAHADUR, Divination by the Diwdn of Hdfiz, in
M. P. Kharegat Memorial, 1/1953, 276-94 ; . Massg, Croyances et Coulumes per-
sanes, Paris 1938, I, 245 sq.

5. Cf. Stozmann, Die Loosbiicher des Mitlelallers, in Serapeum 11/1850, no® 4-6
(pp. 49 sqq., 65 sqq., 81 sqq.),.12/1851, nes20-22 (pp. 305 sqq., 377 sqq.).

6. Sur le réle rhapsodomantique de ce livre, le plus honoré en Islam aprés le
Coran, particuliérement au Magrib, cf. Livi-PrOVENGAL, in JA 202/1923, p. 213;

i, ot
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L'’utilisation du livre sacré dans un but rhapsodomantique est claire-
ment attestée déja 4 I’époque umayyade. En effet, on raconte que le
calife al-Walid(II)b.Yazid (125/742-126/744) tira présage un jour du
Coran et tomba sur ce verset: « Ils ont demandé assistance, mais tout
puissant despote est perdu» (14,15). Il déchira le codex et, peu de
jours aprés, il fut décapité (Y). Abu Ga‘far al-Manstr (m.158/775),
deuxieme calife ‘abbaside et fondateur de Bagdad, aurait vu, écrite
sur la toile de fond de la tente qui I'abritait lors de sa derniére étape
avant la Mekke, I'annonce de sa mort imminente. Son inquiétude
grandit quand il sut que cette inscription était voilée & d’autres yeux que
les siens. Il demanda alors 4 son chambellan de lui réciter un verset
du Coran ; ce dernier ne put trouver dans sa mémoire que Cor. 26,227b :
¢« Et les injustes sauront quel revirement (de situation) les attendra ».
Le calife le fit gifler et ordonna le prompt départ, redoutant ce mauvais
présage ; mais il ne tarda pas & tomber de cheval et  se briser le dos (2).

La faveur qu’accordait ce calife aux présages et a Pastrologie (%)
serait a l'origine de ce récit de sa mort. Quelle qu’en soit la valeur,
ces récits indiquent tout au moins I'existence, en Islam 4 haute époque,
de la rhapsodomancie,

Ecrits rhapsodomantiques

Le plus ancien auteur pseudonyme d’un K. al-qur‘a est I'Ilmam Ga‘far
b. Abi Tallb (*), cousin du Prophéte, tombé héroiquement, 4 I’4ge de trente
trois ans, 4 la bataille de Mu’ta, en I’an 8/629, contre les Byzantins,
Le patronage de cette science lui aurait été attribué, parce que, dans
le récit du départ pour cette bataille, intervient un présage rhapsodo-
mantique tiré non pas par lui, mais par 'un de ses compagnons, ‘Ab-

GOLDZIHER, Die _Zdhiriten, Leipzig 1884, 115; id., Muh. Studien, II, 254,

1. Cf. AL-MAwARDY, Adab ad-Din wa-d-dunyd, cité ap. Dawmirt, [I, 119.

2. TaBARf, IIT, 449 ; IeN AL-ATiR, VI, 13 s¢. Ce denier fait remarquer (p. 12 sq.)
qu effectlvement al-MansQr est mort 4 Bi’r Maym(n, en route vers la Mekke, mais
d’une maladie dont il souffrait. _ Tabari lui-méme donne une autre version des
faits (p. 387), faisant annoncer la mort de ce calife par la chute d’un astre. Comp.
d’autres pressentiments, ibid., 450.

3. Cf., en particulier, les récits relatifs 4 la fondation de Bagdad (IeN AL-ATiR
V, 436 sq.).

4: Cf. ms. AS 1999, fol. 2-18v (significations rhapsodomantiques de versets co-
raniques), premier opuscule d’une magmd‘a de 138 fol. (21,2 x 16, tres
beau nasht?, titres enluminés, daté de 907/1501), intitulé ¢ ¢

ur‘at al-Imdm Ga“
b. Abt Tdlib. , ¢ “re
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dallah b. Rawaha, qui pressentit sa mort, au moment du départ,
d’un verset coranique relatif & I'enfer (Cor. 19,71) promoncé par 'le
Prophéte. La §i‘a, propagatrice de cette science, n’hésita pas a faire
ce transfert, d’autant plus que la figure de ce glorieux martyr de I'Is-
lam domine les récits de cette bataille (7).

Mais cette science fonciérement Si‘ite eat paradoxalement pour se-
cond patron le calife le plus éclairé des “Abbaésides, al—Ma’mﬁn', qui
régna de 198/813 a 218/833 et qui avait une passion pour I’astrologie (2)
En effet, il existe, sous son nom, deux traités de Qur‘a (}) et un troisi-
éme qualifi¢ de ma’miniyya (4), attribué au grand philosophe et astr(‘)-
logue Gamal ad-Din Abfi Yosuf Ya“qdb b. Ishaq al—Kindi.(m. apres.
256/870), qui était au service d’al-Ma’min et d’al-Mu‘tagim et qul
aurait écrit d’autres traités divinatoires (°). Dans ces écrits, tous tar-

1, Ien Hi¥am, 791 sqq.; TABAR, 13, 1610 sqq.
2. Cf. Iex HALLIKAN, cit¢ ap. Dawmiri, I, 98.

3. Cf. mss. du Caire 7612: &l U _aeaally Jwi G‘fw ie )
JyUl A8, TYE o Jisdl  sles Js AR oyﬂl
ol o Sllly pall Tl oo 2Ol KK U o sl

Gd _ady SHJI (copie datée fde }1058/1648), fet {7613: oyu s 5,

traité différent du précédent, contenant, a la fin, des poémes rhapsodomantiques
attribués a divers auteurs.

4. Cf. ms. AS 1999, 3, fol. 5971387 : &3 _,_.tu iSyLMl 4 ill, contenant, sous

forme de tableaux, 144 questions, suivies de 144 chapitres comportant chacun

I

12 réponses. Colophon:  }giuws L? vee A,.Jyu| AS_)L.U A.G)n.” N
L;\_._J..l < )g_.;!..| Jost (¥ Jags Le deuxidme opuscule de cette mafmita,
intitulé (el C|J,.-M| 45,0 =) @,,.a;.sjljm de i, fol. 10-58, est

anonyme ; mais un traité ayant un titre semblable (Univ. Kiitph. A 6292:
Cf_g;j b_ﬂ\ S, 79 fol, 19 X 13, mauvais nasht de 1179 h.) porte le nom

d’al-Kindi.

5. Cf., notamment, Ff >istiprdg al-mu‘ammd ild Abt I-*Abbds A. b. al-Mu‘lasim
(cf. infra, p. 217, n. 1), K. fi zzagr wa-lI-fa’l min Jihat al-‘adad (FLlGEL, Loosbii-
cher, 38), K. al-hurtf, éd. L Guidi, in Studi sul Kindi, 111, Rome 1938, deux écrits
scapulomantiques (Nuruosmaniye 2412 et Sehid *All P., 1812 ; cf. infra, p. 396) fat
un livre sur les conjonctions astrologiques (al-girdndt), appelé par la Sta: K. al-
gafr (cf. IsN HaLplx, I, 191 sq./224 sq.).
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difs, la rhapsodomancie perdit sa simplicité pimitive et devint une
technique divinatoire basée sur le tirage au sort des lettres de I’alphabet,
dont les significations oraculaires respectives sont réunies dans un
recueil. Cependant, ces significations continuent & é&tre extraites de
versets coraniques auxquels on parvient par une exégése arbitraire et
des procédés fort compliqués communs au gafr et au ‘ilm al-hurif wa-I-
asmd’, et ot le hisdb al-jummal ou arithmomancie joue un réle capi-
tal ().

11 existe diverses maniéres de disposer les lettres ; nous n’en citerons
que les suivantes :

Dans le K. qur‘a gawhariyya (%), le procédé consiste dans la combi-
naison des quatre consonnes du mot gawhar (§dw, ggh, §gr, grh eic.).
Chaque paragraphe comprend une interprétation en prose de la com-
binaison, suivie d’une autre versifiée, introduite par gdla r-rdgiz, «le
poéte (utilisant le métre ragaz) dit».

Dans la Qurtal huriif al-mu‘dam (%), les lettres sont disposées selon
Pabfad sur trois lignes horizontales :

’ b g d h w Z h t y
k 1 m n s ¢ £ 8
qg r & t t b 4 d z §

On met I'index sur 'une des lettres et I'on se référe au paragraphe
ou est expliqué le sens de cette lettre en vers (%).

1. La pratique de l’arithmomancie est rapportée A ARisTOTE, auquel on at-
tribue un K. al-manstb fi l-4dlib wa-l-magldb qu’il aurait composé pour Alexandre
(¢f. Saray, Ah. 111, 1600, 3, fol. 36-*38¥, nasp?, 26,7 x 18; Reisiilkuttab Mustafa
Ef, 1164, 3, fol. 93v-96r, naspt de 850 h., 27 x 17 ; Univ. Kiitiiph. A 372, fol. 28"-7,
ta‘ltg de 1225 h., 23 x 12, 4 la fin de la 9¢ magdla du Sirr al-asrdr ; autres mss. ap.
'ABDARRAgMAN Bapawi, Maplttdt Arisft fi 1-Arabigya, Le Caire 1959, p. 32).
L’arithmomancie est appelée hisdb an-nim par IeN HaLDON (cf. I, 209 sqq.; trad.
Rosenthal, I, 234 sqq. et n. 259). Procédé connu chez les Grecs, ou il est attribué
a Pythagore (¢f. P. TANNERY, Nolices sur des fragments d’onomalomancie arithmé-
lique, in Nol. el Extr. XXXI, 2/1886, pp. 231-260 = Mémoires scientifiques, 1X,
17-50 ; cf. spécialement p. 248 sgg.). L’arithmomancie est utilisée dans la Risdla
ft ’stiprd§ al-mu‘ammd, dédiée par Ya‘q(s B. IsmAQ AL-KINDf au calife al-Mu ‘ta-
sim : AS K. 4832, 58, 6 fol. (209-216v), petit naslz'i serré, dans une ancienne mag-
mi‘a contenant 29 risdlas de Kindt.

2. Ms. Saray, Ah. III, 1600, 1, fol. 1r-23v, 36,5 X 18, nash! s. d.

3. Ms. Kopriilii, Fazil P., 164, fol. 57:-65v, 18 X 14, nashi s. d.

4. On trouvera deux échantillons de ce genre d’interprétation, tirés des mss.
1649 (fol. 70r-76%) et 1904 (fol. 9v) de Vienne et trad. en allem. par FLUGEL, Loos-
biicher, op. cit., 13/1861, 59-70. Dans la partie précédant ces textes, I'auteur réunit
du Fih, @’IBN AN-Nabium et de Kasf ag:-Zuntln de HLH., dont il est I’éditeur, un cer-
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Dans la Qur‘al Ddniydl, ce sont les nombres, formulés en deux
phrases, qui servent & la qurfa; elles sont disposées de la maniére sui-

vante :
qdra’tu and  ahad qdra‘ta anta ahad
» » itnayn » » itnayn
» » taldt » » taldt
» » itnayn » » ahad, etc.

Une explication détermine la signification de ces formules, explication
reprise en vers introduits par ¢dla r-rdgiz (*).

Comme témoins de la croissante complexité de ces procédés, citons
les titres d’écrits sur la qur‘a que le grand savant Abt r-Rayhén al-
Bironi (m. 440/1048) dit avoir traduits (de I'hindoustani?): 1. La
qur‘a annongant clairement les conséquences. 2. La qur‘a octuple
pour découvrir les pensées intimes que l'on suppose. 3. Commentaire
des chalumeaux de la qur‘a octuple (3.

Parmi les nombreux livres de qurfa que I'on trouve dans les fonds
de manuscrits, il en est qui ont joui et continuent encore 4 jouir d’une
large popularité, notamment en Afrique du Nord. Ce sont surtout
Qurat af-fuydr (), «la Qura des oiseaux Qur‘atl al-anbiyd’, «la
Qur‘a des prophétes », Qur‘a maymina, « Qur®a couronnée de succes » (%).

tain nombre de données confuses sur les écrits divinatoires arabes. Gf. aussi G.
WeiL, Die Kénigslose. J. G. Welzsteins freie Nachdichtung eines arabischen Loos-
buches iberarbeitet und eingeleitet, in Mitteilungen des Seminars fiir orientalische
Sprachen zu Berlin 31/1928, 1-69.

1. Cf. ms. AS 523, fol. 95~1037, nashi de 840 h., 26 x 17. Cf. le Fih, 314, ol
un tel écrit est attribué 3 Daniel, ainsi qu’a Alexandre Da 1-Qarnayn (avec les
fleches), A Pythagore, & Ibn al-Murtahil et aux chrétiens.

2. Cf. Chronologie Orientalischer Vélker, ¢éd. Sachau, Leipzig 1876, Introd.,

P. XXXXV: ):L,a.” LL&wy Qe M;AJ‘_} ¢ g..,»ﬁ'b_tjb Aaf,a.“ -Lc)'é”
deatll A.c)a“ Ju|f'«“C)_;z_93§‘§w| . i

3. Tayr signifie, dans ce genre littéraire, ¢ sort» bon ou mauvais: d_zs LH 9
Ll e 1S U A g ol Jsil S Sty a3 e Ll
dt_q_” UJJ_L, J_c (cf. Damigt, 11, 110 in fine; comp. Cor. 17, 13).

4. Sur ces écrits lithographiés au Caire et couramment vendus & Alger au début
du sitcle dernier, ¢f. DourTk, Magie et religion, 376 sg. Pour d’autres livres de
qur‘a, cf. cat. mss. Gotha, W. Pertsch, 111, 1880, pp. 479-84 ; cat. mss. Berlin, W.
Ahlwardt, no# 4235-44 ; mss, Paris, Index Vajda, p. 573 ; mss. Beyrouth, Fac.
Orientale, nos 275-77 ; mss. Vatican, cat. Levi della Vida, index, p.299; Br. Mua-
seum, MIII (II, 2, 466°-Y); ms. Strasbourg, 4212, fol. 318v-325r; etc.
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La raison de la grande expansion de cette pratique réside dans le
fait que c’est une consultation licite des sorts qui supplanta une consul-
tation devenue illicite, 4 savoir I'istigsdm. Cependant, sur cette licéité,
les auteurs ne sont pas unanimes. En effet, certains se sont élevés
contre I'utilisation du Coran pour le fa’l; selon ad-Damiri (%), ce sont :
Abt Bakr Muh. b. al-‘Arabf (m.543/1148), dans son commentaire in-
titulé Ahk(imv al-Qur>dn, AbtiBakr Muh. b. al-Walid at-Turt($f (m.520-5/
1126-31) et [Sihab ad-Din Abd I-°Abbas] al-Qarafi (m. 684/1285). Selon
le méme auteur, lequel désapprouve cet usage (%), le hanbalite Ibn
Batta (m.387/997) en établit la licéité (%). Mais cette derniere se trouve
bien fondée dans le commentaire de Sihab ad-Din al-Qastallani sur le
Sahik de Buhari (*).

Gafr

Bien plus riche et bien plus ésotérique est la littérature existant sur
‘ilm al-fafr, qui englobe toutes les méthodes de divination basées sur
les lettres de 1'alphabet. Nous le divisons en :

Gafr proprement dit et maldhim (prédictions).

‘Ilm al-hurif, comprenant les procédés onomatomantiques basés
sur les lettres de I’alphabet, les Beaux Noms d’Allah, les versets du
Coran, et la zd’irda, procédé mécanique pour tirer des présages.

11 ne nous appartient pas d’étudier ici & fond ces techniques divina-
toires islamiques fortement imprégnées de magie et d’astrologie et o

entrent & grand renfort les sciences talismaniques, basées sur ‘ilm al-

hawdss, « connaissance des propriétés secrétes», ‘ilm al-awfdq, « con-
naissance des conjonctions » et ‘ilm af-filasmdt, « connaissance des ta-
lismans ». Nous renvoyons le lecteur aux articles Djafr et “Ilm al-hu-
rtif de la nouvelle édition de I’Encyclopédie de I'Islam, ou il trouvera

1. Ed. Btlaq 1284, II, 119.
2 s lS Lads  uatieg (). Fautl voir dans le plur. maghabind I'opi-

nion de I’Ecole §Afi‘ite, 4 laquelle appartenait 'auteur qui fut disciple de Baha’
ad-Din as-Subki (m. 773/1372) et enseigna a al-Azhar (GAL S II, 170)?

3. ‘\AL.“} °)§|. Sur ce juriste, ¢f. H. Laoust, La profession de foi d’Ibn Bafia,

éd. et trad. annotée, avec une introd., du K. a§-§arh wa-l-ibdna “ald ustl as-sunna
wa-d-diydna, Damas, Institut Frangais, 1950.
4, Ed. Bfilaq, 1304 h. (10 vol.); cf. X, 413-16, ol I'auteur énumére les cas ou

la qur‘a est permise. Gf. Ien AL-HAGG (m. 737/1336), al-Mudpal, I, 278: il ;

cimall e JWI Jl.
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un exposé succinct sur 'objet de ces sciences. Nous donnerons ici ce
que nous n’avons pas pu donner la-bas, vu le cadre restreint de ces
contributions, 4 savoir un bref inventaire des principales sources litté-
raires existant en ces matiéres.

Systémes d’écriture

La premiére impression qu’on ressent en abordant cette production,
faite d’'un immense fatras de lettres juxtaposées dans des desseins in-
saisissables, c¢’est I'insuffisance totale des vingt-huit lettres de I’alpha-
bet arabe i rendre la pensée volontairement obscure et floue des prati-
ciens du dafr. 1l régnait, dans ces milieux, une opinion suivant laquelle
les anciens peuples disposaient d’un alphabet spécial, aux signes beau-
coup plus nombreux, dans lequel s’exprimaient les devins. L’auteur
du Fihrist (p. 13) nous dit que « parmi les systémes d’écriture des Perses,
il y en avait un, appelé wis(l. pis) debiriyeh, « écriture a grand nombre
(de lettres) », comprenant 360 lettres, dont ils se servaient pour écrire
la physiognomonie (firdsa), les omens (zagr), le bruissement de l'eau
(harir al-md’), le tintement des oreilles (fanin al-dddn), le clignement
des yeux (i$drdt, imd’, gamz) et les choses semblables. Personne de
nos jours ne sait plus I’écrire, pas méme parmi les descendants des
Perses ».

De ce besoin de s’exprimer d’une maniére inaccessible au commun
des gens, est née une série d’aqldm, systémes d’écriture & caractére pic-
tural et symétrique, attribués a des peuples et 4 des sages de I’Anti-
quité. L’ouvrage de base, dans ce domaine, est K. $awq al-mustahdm
fi ma‘rifat rumiz al-aqgldm du Ps.-IBN WanSrvva (V), dont on trouve
des extraits dans des collections de traités de hurdf (%).

1. Cf. ms. Paris A 6805, 131 fol., 911., nasp? (noir et rouge) de 1165 h., écrit en
241 h., pour ‘Abd al-Malik b, Marwén [66/685-86/705]! Le scribe prétend s’étre
servi d’une copie datée de 413 h., faite sur I'original (cf. colophon). Sur cet écrit,
cf. réf. in GAL I, 280, 3 et S I, 431, 4.

2. Cf. Hamidiye 189, fol. 3477351 (nashi de 1041 h., 27 x 14) et 361v-368v;
Hact Besir Aga 659, fol. 146v-158¥ (ta‘ltg de 1117 h. 21, 5 x 15) ; Kara Celebi Zade
251, fol. 98r-128c (magribt s. d., 22,5 x 16). Cf. également Isn AD-DALi, Risdla
ft l-agldm, Konya, Izzet Kogyunoglu K., 20 fol., nash? s. d., 20 x 12 (dernier traité

d’une magmt‘a fi l-pawdss); incipit: o Lo r)\;‘l %) QUL,,J RTS
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Mais la difficulté d’exécution de ces alphabets et I'impossibilité pour
le praticien lui-méme de lire des textes rédigés avec de tels signes, sans
le recours & des concordances, firent en sorte que ces systémes d’écri-
ture n’eurent point de succés. C’est & peine si on en trouve des spéci-
mens dans la littérature ésotérique des hurif et des asmd’, tendant a
rendre inaccessible 4 tout lecteur non initié le mystére d’'un nom divin.

La combinaison 4 I'infini des lettres de I'alphabet parut alors d’exécu-
tion plus aisée et d’une portée ésotérique non moins grande. Rien de
plus decevant pour un chercheur que de se trouver face 4 un volumi-
neux codex bourré de signes constitués par la juxtaposition des lettres

Y

de I'alphabet avec une quadruple alternance, allant de **°° 4 gggg (Y.

Promoteurs et sources du gafr

yaecr

Science $i°ite par excellence, il était normal que le §afr trouvat dans
‘Ali b. Abi Téalib son promoteur. Tous les écrits du genre qui ne sont,
en définitive, qu’amplification, exégése et adaptation d’un seul écrit
initial, se réclament de son nom. La transmission héréditaire de cette
science de “Alf & travers les imdms qui lui succédérent, est rappelée en
téte de ces écrits dans ces termes : « K. al-fafr al-kabir li-amir al-mu’mi-
ntn “Alt b. Abi Tdlib ... al-musammd bi l-§afr al-§dmi°® wa n-ndr al-
ldmi® ; il fut trouvé écrit sur I’exemplaire sur lequel il fut copié, quelque
chose comme ceci (md mitdluhu) : « Ce livre ... fut copié sur une ancienne
copie ayant appartenu 4 la bibliothéque de I'Tmadm Muhammad al-
Mahdi, qui I’avait hérité de son pére I'Imam Hasan al-‘Alawi, qui I'héri-
ta de son pére I'Imdm Muhammad at-Taqf, qui 'hérita de son pére

1. Cf. Saray, Revan 1767, 393 fol., daté de 1130 h. (Egypte), 48 x 41: K. al-
gafr al-§dmi° wa-n-ndr al-ldmi* li-l-Imdm °All b. Abi Tdlib...; gros volume qui
n’est fait que de cases contenant chacune quatre lettres combinées de la facon

suivante : vee a1 C‘” «,J||| I1H
eoe bg.a” C")” i._..vg..o“ l.)”

OO L B Pl

Les parties écrites sont encadrées d’or et les traits horizontaux et verticaux sont
en rouge. Méme codex a la Siileymaniye, Lala Ismail 279, 393 fol., ta‘lig daté
de 509 h., 17 x 12; Damad Ibrahim P. 844, naspt s. d., 33 X 25; Sehid Ali P.,
1810, 391 fol., 29 x 20. Un long isndd (fol. 1v) authentifie que le livre remonte
A “Alf et le colophon fait le compte des signes contenus dans le codex : 784 pages,
784 cases et 3136 lettres par page. Le nombre total des cases est de 87808 et ce-
lui des lettres est de 2458424,
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al-Muttaqgi, qui I’hérita de son peére I'lmam Masi al-Kazim, qui I'hérita
de son pére I'Imam Ga‘far as-$adiq, qui I'hérita de son pére I'lmam
Muhammad al-Biqir, qui I’hérita de son pére Zayn al-‘Abidin, qui
I'hérita de son pére I'Imam al-Husayn, qui I'hérita de son pére I'Imam
‘Ali b. Abi Talib ... Ce sont deux livres, I'un ancien (!), I'autre conte-
nant des lettres et des symboles divers, 4 la maniére du Livre d’Adam,
(écrit) sur un dafr, c est-a-dire un parchemin (rigq) fait d’une peau de
chameau. C’est ainsi, mais Dieu connait mieux ce qui est caché» (%).

Apreés “Alf (m.41/661), le chainon le plus important de cette généalo-
gie (%) est Ga“far ag-Sadiq (m. 148/763), maitre 4 penser de I'ésotérisme
3i‘ite, a4 qui sont attribués des écrits divinatoires de tous genres (Jafr,
hurdlf, fa'l, ibtildg, la°bir, etc.) Le K. al-fafr wa-l-hdfiya, ouvrage qui
prétend transmettre la doctrine de Ga‘far as-Sadiq, présente ce dernier
comme tributaire d’autorités extra-islamiques qui sont Arius ar-Rami (*),
Asaf b. Berehya (5), « qui posséde une connaissance (issue) du Livre,
D& 1-Qarnayn (%), les Ecritures des Anciens (?) et le Livre d’Adam

1. Le ms. Univ. Kiitiiph. A 6244, fol. 41v, a: “arabi au lieu de gadim.

2. K. al-gafr as-sagir wa-l-kabir al-mansdb li-sayyidind “All..., Saray, Ah, 111,
1602, 146 fol., nash! illustré de 931 h., 26 x 17,5; ib., Revan 1764, 66 fol., naspt
de 1174 h., 21 x 14; K. Sag al-gayb fi md yata‘allaqu bi-asrdr al-gayb ta’lff... IsN
AL-‘ARABi, Millet, Ali Emiri Ef., 2795, 48 fol., nash? s. d., 24,2 X 16,2. Ce méme
écrit se trouve dans une magmadta d’lbn al-‘Arabt & Millet, Feyzullah 2119, da-
tée de 1088-9 h.; Univ. Kiitliph. A 6244, fol. 4087V (nasht s. d., 20 x 15).

3. De Zayn al-"Abidin, petit-fils de ‘Alt (m. 92/710), il existe K. as-sahifa al-
kdmila (AS 1946, 123 fol., beau nasht écrit a Bagdad en 697 h.,26 x 17), contenant
quarante-cinq invocations pour toute occasion, provenant de deux exemplaires
semblables point par point qui se trouvaient entre les mains de Yahyd b. Yaztd
et son cousin G:a‘far b. Muhammad [as-SAdiq]. Sur cet écrit, ¢f. réf. ap. GAL S
I, 76.

4. A ce méme Arius, I'auteur du Fih., 310, attribue un K. f? awldd Iblls walafar-
rugihim ft I-bildd (généalogie des djinns). Comp. Astdros ar-Riimt, infra p. 230, n. 1.

5. Dans la littérature talismanique, ce nom est lié 2 la légende de Salomon, dont
il était le cousin maternel et le scribe (c¢f. Fih., 309). Cf. unu. 1II, 324, o un K.
ad-dawd’ ir wa-s-suwar (sur Pinvocation des djinns et leur asservissement) est dit
étre rapporté de Asaf b. Berehyd b. Ismacil, vizir de Salomon. Sur ce person-
nage biblique, chef de la musique sacrée sous David, cf. I Chr. 6, 24; 25,1 sqq.
ete. ; sur Ie rdle qu'on lui assigne dans les sciences médicales et occultes du Moyen
Age, ¢f. Jewish Encyel. II, 162-3 ; M. STEINSCHNEIDER, Hebrdische Bibliographie
19/1879, 35, 64, 84, 105; MiNeana, in Bulletin of the John Rylands Library,
4/1917-8, 86-88.

6. Sur ce personnage, cf. supra, p. 5, n. 3, et p, 71, n. 2. YAqQur, Ir¥dd, éd. Mar-
goliouth, I, 64, cite un K. apbdr D! l-Qarnayn d&’IBRAniM B. SuLAYMAN, qui au-
rait réuni toutes ces légendes dont la source fut le roman syriaque (ou grec) d’Alex-
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(sifr Adam) (). Ce dernier écrit, invoqué a la fois comme modéle et
comme source, est classé par [BN AN-Napim (Fih. 316) parmi les livres
des talismans et d’incantations ; il contient, nous dit-il, les noms des
anges, lesquels jouent, avec ceux d’Alldh, un réle considérable dans
I’'onomatomancie musulmane. Selon m.y. III, 599, citant K. al-fawd’ik
al-miskiyya de BistAmi, cet écrit traite du ‘ilm al-hurdf et des con-
naissances qui en découlent (%).

andre ; de ce dernier, il existe une recension arabe 4 AS 3003 (1%re partie, 261 fol.,
27 X 18, datée de 871 h.) et 3004 (29 partie, 260 fol.,, datée de 881 h.), anonyme
ici, mais attribuée ailleurs (¢f. GAL S II, 58) 4 Abt Ishiq Ibrihfm b. al-Mufarrig
ag-Sart qui vécut a la fin du 9¢/15° si¢cle. Avant lui, al-Muba$8ir b. Fattdk (m.
445/1053) utilisa un K. apbdr al-Iskandar, dans son K. muptdr al-hikam (cf. ME1s-
SNER, in ZDMG 49/1895, 583-627. Sur le roman d’Alexandre, c¢f. A. ABEL, Le ro-
man d’Alexandre. Légendaire médiéval, Bruxelles 1955 (Coll. Lebégue el Nationale,
112), out I'on trouvera les éléments bibliographiques (pp. 129-31) ; y ajouter: M.
LipzBARsK1, Zur den arabischen Alexandergeschichte, Berlin 1893, et E. A, WALLIs-
BubpGE, The Life and Exploils of Alexander the Great being aseries of Ethiopic texls,
2 vol.,, Cambridge 1896. Comp. M. BIEBER, Alexander the Great in Greek and Ro-
man art, Leyde 1964, Il est 4 noter que, sur des monnaies de I’époque de Ptolé-
mée Ier Soter (323-285), datant approximativement, I'une, de 312-305 (Egypte),
les autres, de 295-291 (Chypre), est représentée de profil une téte ceinte d’un dia-
dé¢me dans lequel est sertie une corne (c¢f. D. H. Cox, Coins from the Excavalions
at Curium, 1932-53, New York 1959 (Numismatic Noles and Monographs, 145),
p- 7 sq., n°® 30, 37-40; cf. p. 95.

7. Zubur al-awwalin., Pour Giu:ng, K. al-larbt® wa-l-tadwir, 42, dafr et zubur,

sont mis en paralléle J‘,}” L? L iy )4_4.‘ 3 G f'L"J S Notons

que les zubdr de David (Saray, Revan 1928, 67 fol., beau naspt s. d., 22 X 13 ; An-
kara, Genel I, 171, 127 fol. naspi! de 1274 h., 19,5 x 14) n’ont pas de caractére
ésotérique. Sur cet écrit, ¢f. L. CHeixHo, in MFO 4/1910, 40 sqq.

1. Cf. Millet, Carullah 1534, fol. 1v-36", nasht de 678 h., 23 x 15; Ankara, Is.
Saib Sincer 1, 5534, 27 fol., naspt s. d., 17 x 11. Colophon :

o el ey lghal ey LS QLS e dpasll el
lgﬁh?ér\“‘_ébdsa.m W&ﬁCrY|L}Gﬂ\.‘JUM
3.9UaJ| i o ) = s o

2. Sous le nom de ¢ Livre d’Adam », il existe un écrit éthiopien (cf. A. DILLMAN,
Ein dthiopisches Adambuch, in Jahrbiicher der Bibl. Wiss. 5[{1852-3, 1-144), un
écrit mandéen (c¢f. H. PETERMANN, Thesaurus s. liber magnus vulgo « Liber Adami »
appellatus opus Mandaeorum summi ponderis, I-1I, Leipzig 1867) et un écrit syria-
que mieux connu sous le nom de ¢« Caverne des Trésors » (¢f. Die Schatzhohle, trad.

allem. puis éd. par C. Bezold, Leipzig 1883 et 1888). Il existe également un écrit
intitulé « Le Combat d’Adam » (¢f. Der Kampf Adam’s oder das christliche Adams-
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Outre ces sources byzantines, juives et syriaques, on assigne au gafr
deux autres sources dignes d’intérét: la premiére est PLaTON, auquel
on attribue une hdfiya sur le gdafr, les hurif et les talismans ). L’ou-
vrage débute par ce mot du Ps.-Platon: « Jai trouvé dans certains
trésors des tablettes en pierres précieuses portant une écriture étrange
que je n’ai pas pu retrouver dans les livres des écritures (aqldm) ; je
ne doute pas qu’elle ne contienne une science précieuse». C’est pour-
quoi ce livre porte aussi le titre de K. alwdh al-Jawdhir (ms, Kopriilii).
La seconde est I'Inde, d’oi “UTARID B. MUHAMMAD aL-Haisie (Ille
s. h.), auteur du K. al-Jawdhir wa-l-akgdr (%), aurait traduit le K. al-dafr

al-hindi (%) et d’ou, suivant le Ps. -Géhiz (8), les Kisrd de Perse ont
appris cette science.

Entre le gafr d’inspiration purement islamique de ‘Ali et celui de
Gafar as-Sadiq qui est censé avoir puisé dans des écrits étrangers, la
différence réside dans le fait que le premier s’est cantonné dans les
prédictions sur le sort des nations, des dynasties, des religions et des
individus, alors que le second versa dans la théurgie et dans la talis-
manique. Bien que cette division soit fictive, en raison de I'inauthenti-
cité des écrits attribués a ces deux imdms, elle represente, néanmoins,
les deux lignes directrices suivies par cette science depuis ses débuts
jusqu’au point culminant de son évolution.

Maldhim

En effet, la premiére tendance et la plus ancienne a recu le nom de
maldhim ou hidtdn. De caractére eschatologique, elle annoncait le
Mahdt et prévoyait, en fonction de sa venue, les péripéties que nations,
dynasties, religions et individus traverseraient jusqu a son avénement.
En vers et en prose, en classique et en dialectal, il se forma toute une
littérature qu’encourageaient les dirigeants et la faveur populaire, no-

buch des Morgenlandes, ¢d. E. Trumpp, in Abhandl. der bayr. Akademie der Wis-
sensch., I. Cl., XV, 3, Munich 1881). Les connnaissances ¢sotériques occupent une
place importante dans ces écrits.

1. Cf. Saray, Revan 1740, fol. 23v-41v; Kdpriilii 923, fol. 2r-26v (26 x 18, naspt
s. d.) ; Hamidiye 189, fol. 260v-283, incomplet (naspt de 1041 h,, 27 X 14) ; Hagim
P., 60, fol. 1-18¥ (ta“llg de 1309 h., 23 X 17). Pour Aristote et Ptolémée, cf. in-
fra, p. 233.

2. AS 3610, 168 fol. 21 X 15, beau nash? mufallat daté de 888 h; cf. GAL I, 282,
s I, 432.

3. Cf. GAL S I, 432

4, ‘Irdfa, 4

MALAHIM 225

tamment dans le Magrib ou les luttes dynastiques lui servaient de trem-
plin. Ibn Haldfin en fit une esquisse ol son scepticisme, & I'endroit
de son authenticité et de sa véracité, démontre I'élévation de son esprit
bien au-dessus des idées de son temps. Aprés avoir affirmé que rien
ne permet de vérifier les attributions 4 des personnages célébres de
ce genre d’écrits, il en donne la description suivante : « De longs propos,
semblables aux énigmes, dont Dieu seul connait le sens, oil s’intercalent
des pauses numériques, des symboles énigmatiques, des figures animales
complétes, des tétes coupées et des dessins d étres étranges ... » (%).
Trés tot, la divination astrologique et météorologique envahit la
malkama et la destinée des peuples, des dynasties, des religions et des
individus fut lue dans le firmament. Le long titre de cette malkama
anonyme (2) nous renseigne sur les observations contenues dans de
tels écrits: « Livre de la malkama, des indices et signes traduits des
écrits syriaques en arabe, des phénoménes célestes et terrestres qui se
reproduisent dans les déserts et les mers, des tremblements de terre,
des éclipses, de la chute des étoiles, des tonnerres et des éclairs, des
apparitions des croissants lunaires par rapport aux signes du Zodiaque,
des tempétes et des vents noirs, des nuages qui apparaissent comme
des silhouettes humaines, des événements qui se produisent dans les
pays non arabes et en terre arabe et ailleurs dans les fles et les mon-
tagnes ». Les autorités invoquées sont Daniel, D l-Qarnayn, Bal*am,
Andfr]onicos, Ptolémée, Hermés (ou Idris) et “Uzayr le Scribe (Esdras) (%).
L’écrit syriaque qu’utilisa I'auteur de cette compilation, couramment
attribuée a Daniel sous diverses formes (4), est K. as-sadd®, «;livre des
pronostics » (8). Or, cet écrit porte le nom d’ArL-FlasaN B. AL-BAHLUL,
sous le titre de K. ad-dald®il (). Il contient des pronostics tirés des

1. 11, 193 sqq./226 sqq. Sur La malhamal dans U Islam primitif, cf. P. CASANOVaA,
in RHR 6/1910, 151-161, extirait de Muhammad et la fin du monde, Paris 1911, alors

en préparation.
2. Cf. Siileymeniye, Reisiilkutlab Mustafa Ef. 1164, 2, fol. 15-93r (naspt s. d.,

27 x 17).
3. Sur ces personnages, cf. infra, p. 410 sqq.
4. Cf. infra, p. 408 sq.

5. Cf. fol. 15v: LAl olimsg  (Kt6b6 d-$8d6cé=) C‘A‘“” L:_.lgf
JUYE G Ayt BYE JY bl GO e s e J2YWL
J.\&Nb on,al Lﬁg.s_, JLlas [,,SJJ UeR OF & ol .

6. Cf. Millet, Hekim Oglu 572, 1, fol. 1-300, beau nash? grand, daté de 556 h.,
24 x 15. Sous sa forme primitive, il devait comprendre 39 chapitres (cf. début:
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saisons, des mois, des semaines et des fétes, selon les calendriers des
chrétiens, des musulmans, des juifs, des arméniens et des coptes. Il
est suivi de Malkamat Ddniydl (*) que nous retrouvons ailleurs (%), sous
le titre de Malhamal al-baydn fi ma‘rifat as-sinin wa-d-duhlr wa-l-
azmdn (fol. 2r) ou as-Silk az-zdhir fi “ilm al-awd’il wa-l-awdhir (fol.
5v), avec, dans l'introduction, la définition du but précis de I’écrit,
définition qui replace la malkama astrologique dans l'orbite de I'an-
cienne malhama prophétique : « Voici la Malhamat al-baydn ... sur les
corps célestes, les mouvements sidéraux, les phénomeénes de I’uni-
vers, 'ordre et la corruption, la maniére de voir les mobiles de
Pexistence, I'oppression qu’exercent les rois les uns sur les autres, la
succession de leurs états et ce qui leur adviendra ...» (fol. 2r). Toutes
ces considérations sont mises dans la bouche de Ka‘b al-Ahbar ré-
pondant 4 une question de Mu‘awiya sur le Mahdi.

Ce genre de malhama atteignit son apogée dans un écrit qui fit for-
tune a 1 époque ottomane et dont il existe de nombreux témoins ma-
nuscrits et commentaires. I1s’agit dela Risdlat a$-Sajara an-nu‘mdniyya
fi d-dawla I-*utmdniyya (), attribuée au grand mystique Murrvip-DiN 1BN

u_,_‘,‘)\:) dnws sl ub.gl); mais, sous sa forme actuelle, il comprend deux
chapitres de plus, traitant de firdsa et de pronostics médicaux (cf. 43 4 48). Les

ch. 40 et 41 traitent respectivement des Harraniens, d’aprés P_.l,. o f
W)@"Jl olaw (VI A.\Lf g Lf"‘" et des Sabéens (= Mandéens) de

Wasit. Le ch. 42 contient un résumé sur les phénoménes atmosphériques selon
les opinions des philosophes, et le ch. 49, un compendium sur I'interprétation des

songes.
1. Fol. 302r-3567, d’une autre main que le traité précédent, nasp! assez ancien

(noir et or), 24 x 15. On lit sur la page de titre: ZJlaJ} 43|j_'-.L| -,
}'-” ﬁh\g a4l s & F IO o\.ﬁm Ll Autres réf., infra,

p. 408 sq.

2. Kopriili, Fazil P. (He. Ahmet), 168, 15 fol,, 22,5 x 13,5, grand nasphli.

3. Cf. OsMAN Yauia, Histoire et Classification de Pceuvre d'Ibn ‘Arabl, Damas,
Institut Francais, 1964, II, 456, n° 665. Aux cinq mss. cités par I'auteur, il faut
ajouter : Saray, Revan 1742, fol. 65v-180v, beau nashl s. d., 28 x 18 (cf. ib. fol. 1-13).
Le ms. A 4884 (nasht s. s., 22 X 15,5) de I'Université d’Istanbul contient :1) fol.

1487 Kileadl Aol @ Eladl Spmd ewd Hyde Al SA3 ode

rk:‘.” J.s 9;5 sy l9 asl.g (avec des correspondances historiques

en marge) ; on y lit d’une main récente : (?)) o Ca_{;jl ZUL“,) . 2) fol. 50r-83r:
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AL-‘AraBi (m. 638/1240) et commenté notamment par Sadr ad-Din
al-Qunawi (m. 672/1263), Salah ad-Din as-Safadi (m. 764/1363), Ahmad
b. Muhammad al-Maqqari (m. 1041/1632), Mustafd Ef. b, Sahrab et
ag-Sahrafi ().

Cet écrit, probablement d’origine fatimide, devait, sous sa forme
primitive, traiter du Mahdi; il figure, en effet, dans les collections
A caractére apocalyptique, comme dans le ms. A 542 (nashi, 31 x 19)
de ¥ Université d’Istanbul qui comporte trois titres: 1. a$-Safara an-
nu‘mdniyya wa hiyi l-kubrd min taldt dawd’ir (fol. 2v), 2. ad-Dd’ira
fi baydn guhir al-gd’im min ‘ilm al-gafr (fol. 1*-2r) et 3. ar-Risdla
a$-3arifa al-karfiyya fi baydn rumiz al-Jafrigya (fol. 3=-20%) (3). De
méme, le ms. de Bursa, Ulucami, 3544 (nashi de 1096 h., 19,5 x 13,5),
contient un commentaire anonyme sur a$-Safara an-nu‘mdniyya (fol

u..l:!.-l 3)JJ| ‘_g I 3)..\.” g_;l;'S Colophon : a9 all Aot ol
2SI Gl el MUl Rae aipe . Dans Veliadin Ef. 2202,

fol. 40%-65¢ (nasht s. d., 19,5 x 14) et Umdmt 4608, 38 fol. (nasht de 1060 h., 20 x
13), il est question d’un commentaire : P )_'J| u«y ‘L"‘L"“” s ),ﬁ;';JI C),J,

Dans Veliiiddin Ef. 2294 (naspt s. d., 2i. X 15), contenant, entres autres, ZJL,.,J

O" J.G,&.U J.¢:_4v-| C),.., o (fol. 1v-36v), les commentaires de Qunawt (36v-
581') et de Maqgqart (68--86v), on lit (fol. 1r): u“)"‘” U“j le.,_ﬂ pges 230
Gsbadl jixa o d> petuns - On lui attribue d’autres écrits de gdafr (cf-

OsMAN YAHIA, op. cil., I, 260, nos 1592-165 ; 4 159=, ajouter Is, Saib Sincer I, 3386,
75 fol., nashf de 1313, 21 X 27, et ib. 1934, non fol.,, nashi, 20,56 x 13,5; ete.).
Sur le fol. 1 de K. al-dafr al-jdmi‘, Saray, Revan 1741, fol. 1-76v, nashi de 1097 h.,

on lit, entre autres, U)J"” ol = (ng,«J C.-.“ Jeged] LS.

1. Le ms. de I'Université d’Istanbul A 109 contient un commentaire d’a$-Sa-
gara an-nu‘mdniyya, intitulé ad-Durra al-fdhira et attribué & Munvt o-Din Asd L-
‘ABBAs AL-BONI (622/1225). C’est une belle copie de 79 fol., nashi s. d., 23 x 14,5.

2. Le colophon précise que cette copie fut faite 4 Basra par Ibn al-Molla en 36 h. !

Comp. Univ. Kiitiiph. A 1205, 45 fol., beau nasht 19 x 11: § 22| § )Sl_s Cf‘z
@l..:ll. Sur I'attribution 4 Ibn al-‘Arabf d’écrits apocalyptiques, ¢f. R. HARt-

MANN, Eine arabische Apocalypse aus der Kreuzzugszeit., Ein Beilrag zur Gafr-
Literatur, in Schriften d. Kionigsberger Gelehrten Gesellschaft, 1924, pp. 89-116, qui
étudie un passage de Muhddardt al-abrdr wa-musdmardt al-apydr (éd. du Caire,
1324/1906, 1, 197 sgq.) relatif 4 la « dévastation de la terre 4 la fin des temps ; cf.
également Sayha! al-bdim, poéme apocalyptique qui lui est attribué (¢f. O. Ya-
H1A, op. cil,, II, 473, n° 708).
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94r-140r), précédé de Risdlat al-burhdn fi “aldimdt Mahdi dhir az-zamdn
(fol. 1-92v) de “AL1 B. HusAM aD-DiN, connu sous le nom d ’aL-Murragi
(m. 975-77/1567-69).

Mais il a d étre remanié par la suite et adapté, d’abord, 4 I'Egypte (),
ensuite, 4 I’Empire ottoman, sous ’autorité d’Ibn al-"Arabf, par son
disciple Sadr ad-Din al-Qunawi (), probablement sur le modéle du
traité de Kinoi, intitulé Risdlat fi mulk al-*Arab wa-kammiyydtihi (%)
ou T'dli* millat al-*Arab, utilisé, avec Bistami et Ibn al-“Arabi, dans un
traité anonyme de gafr du Fonds Is. Saib Sincer (I, 1211, non fol.,
nashi illustré, 19 x 14 x 1),

Cette premiére tendance du gafr apocalyptique n’a, cependant, pas
eu le méme développement que la seconde tendance basée davantage
sur les propriétés magiques et talismaniques des lettres et des noms.

Hurif

Deux auteurs se sont illustrés dans ce domaine :

KamAL ap-Din AsU SAriMm Musammap B. TArma (m. 652/1254) et
‘ABD AR-RAHMAN B. MUH. AL-BIsTAMi (m. 858/1454). Le premier
est I'auteur d’'un K. al-fafr al-§dmi° qui prétend contenir les paroles
de ‘Alf b. Abf Talib; le second est le commentateur et 1’ordonnateur
du premier sous le titre de Miftdh al-fafr al-§dmi® wa-misbdh an-nir
al-ldmi° ou ad-Durr al-munazzam fi s-sirr al-a"zam. L’ceuvre du pre-
mier, qui devait appartenir 4 la premiére tendance du gafr, fut noyée
dans celle du second, qui était hurilfi et qui lui donna une nouvelle
présentation et Pagrémenta de tableaux et dillustrations. Les témoins
manuscrits portent les noms de I'un ou de 'autre ou des deux ala fois,
mais aucun de ceux que nous avons pu voir ne nous a paru représenter

1. Cf. Nuruosmaniye 2819, 82 fol., 21 x 16, daté de 1111 h., et Saray, Revan
(¢f. supra, 226, n. 3). Comp. an-Nugim az-zdhira {1 hawddil Misr wa-l-Qdhira de Mu-
STAFA B. AS-SULTAN AHMAD HAN, Univ. Kiitiiph. A 6257, fol. 26v-34*; naspi ré-
cent, 22 x 14.

2. Noter ’absence de cet écrit du Fihrist et de I'Ijdza, deux listes dressées par
Ibn al-‘Arabi lui-méme de ses écrits (¢f. O. YaHIA, op. cil.,, I, 44 sqq. et 51 sqq.).

3. Sur cet écrit, ¢f. GAL, S I, 374,V, 7. Appartiennent au méme courant d’idées
la risdla intitulée Dikr hawddi} azzamdn al-munba‘ifa min (a@’'{irdl al-igtirdn
wa-harakdt al-afldk fi d-dawardn (sur les événements de I'époque ottomane), de
Bayezit, Umam? 4609, 50 fol., nasp! s. d., 20 x 12, et les prédictions sur Al Ut-
min de Husay~ B. GamAL du fonds Is. Saib. Sincer I, 518, non fol., nasht s. d., 20
x 12 x 1.
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I’'ccuvre primitive d’Ibn Talha ; pourtant, Bistdmi dit n’en étre que le
copiste (%).

Bistamt laissa divers écrits sur le dafr, dont un recueil de cinq opus-
cules contenant des prophéties et des maldhim (®)). Mais son ceuvre
la plus importante, aprés son encyclopédie intitulée al-Fawd’ih al-
miskiyya fi l-fawdtih al-makkiyya (), ou il dresse l'inventaire d’une
centaine de sciences parmi lesquelles les techniques ésotériques occu-
pent une bonne place, reste Sams al-dfdq ft “ilm al-hurif wa-l-awfdq (%).

1. Cf. Kopriilii 926, 91 fol., beau naspt s. d., 25,5 X 17 (belles planches, 74v-
839 ncipits ,,, axlb (& dag Ll gl ol JB ALY &)l J65
explicit: 3o cdii ., slewdl 0 gmdloae 0 il JB

.

C‘Dkn ).9“” CLW’-".S C‘lh“ )-G:L| CLJLC r_,.w).u g__vl,.(” (titre sur la
couverture) u’-b-u L e C.w) ul:Su,. Cf. fol. 2, o le titre est : )_,U|

',L_;Y| ),“Jl 4 Flg_,_H Voici quelques autres mss. : Siileymaniye, Hafid Ef. 204

55 fol., ta‘lig de 899 h,, 17 x 13 ; AS 2818, 93 fol., naspt de 941 h., 30 x 21 (place
en blanc in lextu pour les illustrations; planches représentant des concepts mys-
tiques : fol. 77v-86v) ; AS 2813, 135 fol., nasji de 962 h. (moins beau que le pré-
cédent, mais riche en illustrations), 26 X 17 ; Saray, Revan 1752, 102 fol., beau
nasp!? de 939 h., fait sur une copie de 932 (pl. fol. 90v-99v) ; Saray, Ah. 111, 3507,
97 fol., nasht s. d. 30 x 20; Bayezil, Veliiiddin Ef, 2295, 87 fol., 27 x 19, naspf
s. d. (pl. 1v-12¥) ; Manisa, Genel 1442, 95 fol., nasht de 979,17 x 13 ; etc. Il en existe
des exemplaires dans la plupart des fonds de mss.
2, Cf. Manisa, Genel 1443, 76 fol., ta‘lig (et naspt a la fin) s.d,, 26 X 16:

Loy, dde ghpadl (alladl (Al o2l b gl

3. C’est en 844/1440, A I'Age de 62 ans, que Bistdmi acheva la composition de
cette ceuvre, commencée en 795/1392, selon H. Selim Aga 539 (146 fol., nashi s. d.,
24,5 x 17), Saray, Hazine 274 (192 fol., naspf s. d., 20 x 12), Hamidiye 688 (227
fol., beau nashi, s. d., 24 x 15), Halel Ef. 255 (82 fol,, ta‘lig, 24,5 X 17; copie
faite 4 Malatya en 955 h.), Esal Ef. 1612 (178 fol., nashi de 988 h., 22,2 x 14,1),
Atif Ef. 1474 (232 fol., nasht s. d., 23 x 17, s. d.), ete. Cf., cependant, Alif Ef.
1539 (131 fol., beau naspi, 24 X 17) qui est daté de 831 h.!

4, Cf. Millet, Hekim 0§lu 533, 151 fol., dont 1-23v; nash? d’une main qui au-
rait comblé une lacune, et 24r-151v : autographe, faliq fdrst, 25 x 17. Colophon :

i Abl G 5l TEkly Galll Gadl o T OKD
@wl . Suit une igdza accordée A Sihab ad-Din Ah. b. as-Sayyid Bur-

so e

h&n ad-Din... “Al4’> ad-Din al-FHusayni a8-S4fi‘t at-Tirmidf, datée de 837 h.
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Dans une longue introduction (AS 2807, fol. 1-48r), l'anteur .donne
ses sources, nombreuses et riches, et une classification des sciences,
Puis il passe & I'analyse détaillée des propriétés des lettres de l'alpha-
bet, I'une aprés 'autre, partagées, entre les quatre éléments, en lettres
aériennes, pyriques, terriennes et aquatiques(.
Compte tenu de leur nature fondamentale et astrale e‘E de leur valeur
numérique — le jumelage des deux constituant les awfdq — les le‘Ftres
permettent de parvenir a des connaissances ésotériques lnaccessm.les
par toute autre voie ; elles suppléent en quelque sorte & la révélation
en faisant éclater devant les yeux étonnés du mystique les salutaires
lumiéres du kasf, « dévoilement des vérités divines», et du ’idrdl’c al-
gayb, «la perception des événements cachés », dans le passé, le présent
“et le futur.

Si I'ceuvre de Bistdmi est tributaire du gafr prophétique et apoca-
lyptique d’Ibn Talha, sa doctrine des huriif et des awfdq doit ses f.onde-
ments & un contemporain de ce dernier, le grand spécialiste des sciences
secrétes, Munvyi p-DiN ABU L-"AsBAs AL-Boni (m. 622/1225) (%), dont
Pceuvre couvre tous les aspects de I'onomatomancie musulmane.

Dans son ceuvre encyclopédique sur les sciences secrétes, intitulée
Sams al-ma‘drif wa-lad’if al-"awdrif, al-Bini réalisa la synthése de
tout ce qui était connu a son époque en matiére de hurif, asmd’ fat fa-
Idsim. La plupart des autres écrits, inscrits sous son nom, paraissent
étre des monographies extraites, avec plus ou moins de fidélité, de sa
grande ceuvre a laquelle la mort ne lui permit pas de donner une form.e
définitive, Elle nous est en effet parvenue sous diverses formes, trois
au moins, les unes plus longues que les autres. Il faudrait une longue
étude critique des témoins manuscrits les plus anciens et une analyse
détaillée de leur contenu, pour pouvoir déterminer le noyau primitif
de I'ccuvre et les additions et amplifications qu’elle subit du vivant
de I'auteur et aprés sa mort, Mais une telle entreprise dépasse le cadre
de ce travail ; contentons-nous de constater que le plus ancien manuscrit
que nous ayons vu, fait, si le colophon est authentique, du vivant méme

Le ms. AS 2807, fol. 1-260r (le 1er fol, manque), nasht abondar.nment illustré, fut
transcrit, en 841 h., sur une copie faite par Muh. b. Murad al-Maglibt qui dit I'avoir
lue devant l'auteur, le mardi 25 Gumada II 836, au Caire 4 la Madrasa d’al-Malik
-Mu’ d.
" i\'lucii’nyi K. fi ‘ilm al-hurdf li-As{dros ar-Rami (Univ. Kiitiiph. A 132, fol.
2v-9r, nash? s. d., 21 x 15; 1er traité d’'une magmad‘a fi I-hurdf de 264 fol.), ou
les lettres sont divisées en fénébreuses, lumineuses, célesles et terrestres. .
. 2. Date incertaine (¢f. RosentHAL, in The Mugaddimah, IlI, 172, n. 807).
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de I'auteur, en 618 h., ne comporte que 60 folios (). Le ms. d’AS 2799,
beau fa“lig, abondamment illustré, daté de 861 h. (25,5 x 17), ne com-
prend que 45 folios, et le méme fonds posséde six autres copies d’am-
pleur moyenne (%), dont I'une porte sur la page de garde la mention
suivante : « K. $ams al-ma‘drif dont il n’existe aucun autre semblable ;
car cette copie n’est pas celle qui se trouve entre les mains des gens ;
elle contient des notes et additions complémentaires de Banf » ®). La
grande recension varie entre 300 et 500 folios ).

Les autres écrits de Biini présentent également des variations im-
portantes quant au volume et quant au titre; ils ont trait & des
questions particuliéres sur lesquelles I’essentiel est généralement dit
dans Sams al-ma‘drif al-kubrd; ce qui pourrait signifier, s’il nous
était possible de le vérifier point par point, que l'amplification de
ce dernier serait due a son absorption des opera minora, un peu
a4 la maniére du K. al-futithdt d'IsN AL-"AraBi. Parmi ses écrits,

1. Cf. Manisa, Genel 1445, 21 x 13; il est vrai qu’il est écrit en fa‘ltg, lequel
prend généralement moins de place que le nasht ; cependant, en comparant rapi-
dement cet exemplaire aux cing autres que ce fonds posséde : 1446, 1448 (tardif), 1449
(récent ; le début manque), 1450 (choix), 3347 (imprimé), nous avons eu I'impres-
sion d’étre en face de la recension la plus bréve de 1’écrit.

2. AS 2800, 71 fol., 25 x 18, nashi s. d. (avec des feuilles brilées par I’encre) ;
AS 2804, 98 fol, 20,5 x 15, nash? médiocre ; AS 2801, fol. 1-108¥, nasht s. d. ;
AS 2805, 110 fol., 17,5 x 14, nashi médiocre s. d.; AS 2806, 126 fol., 18 x 13,
nash! de 849 h, ; ¢f. également Bursa, Ulucami 949, 72 fol., 22 X 13, la‘lig de 932 h. ;
ib, 948, 218 fol,, 29 x 20 X 4, gros nasht s. d.; Siileymanige, H. Selim Ag‘}a 529,
92 fol., 29 x 19, nasht médiocre ; Univ. Kiitiiph. A 1918, 94 fol., 23 x 17, mau-
vais nash! de 1198 h.; ib. A 6282, 135 fol,, 20 X 13, nashi s. d.; ib. A 4430, 188
fol,, 17 x 12,5 beau nashi; Saray, E. Hazinesi 1118, 161 fol.,, 11,5 x 17, 5, nasht
s. d., 15 11.; Selim Aga, Kemankes E. H., 179 pages, 20 x 14, nasht s. d.

3. AS 2802, 75 fol,, 24 x 186, nasht médiocre,

4. Cf. Hamidiye, 676 (343 fol., nasht s. d., 23 x 21), 676%8(395 fol., 21 X 186,
nasht de 1171), 677 (379 fol., 20,5 x 15, nasht s. d.); Univ. Kiittiph. A 6240 (302
fol,, 13 X 18, nasht de 1122 h.); Saray, Ah. I11, 1554 (299 fol,, 29,5 X 18, nasht
s. d.), 1761 (382 fol., 30,5 x 21, nash! du xie s.); H. Selim Aga 528 (313 fol., 30
X 18, beau naspt de 1140); Falih 2717 (411 fel., 30 x 20, nasht récent) ; Millet,

Feyzullah 1303 (322 fol, 29 x 21, beau nasht : o o djy| Cinal
@_}'»U LSJ\KJ' 5_5) ladl), 1304 (273 fol,, 30 x 20,5, méme main, daté de 1055 :
LsJLJI ivad|); Ankara, Is. Saib Sincer 1,822 (479 fol., 31 x 21, naspf du xue s.) ;

Konya, Miizesi Kiitiiph. 2920 (444 pages, 27, 5 X 19: 2e partie, cf. 21 sgq.; la
fin manque); ete.
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mentionnons le K. al-usiil wa d-dawdbif (Y), qui est une sorte d’introduc-
tion aux sciences secrétes, K. lafd’if al-idrdt [Manisa : fi asrdr al-hurif
al-awwaliyydt ; Saray : fi “ilm al-hurtf] (?), K. al-taliga (%), qui semble
n’étre qu'une des recensions du Sams al-ma‘drif, K. $arh sawdqif al-
fdtika as-$arifa (c’est-a-dire £, ¢, B, z, $, 2z, f) wa-galgalttyya al-kubrdi
wa-ma‘rifat al-kawdkib as-sayydra wa-l-burdg (*), Qabas al-anwdr (),
al-Luma® an-niirdniyya (6), sur le Nom sublime, et K. fawd’id al-
akruf (7). Nous citerons plus loin son traité sur les Beaux Noms (%).

1. Cf. Univ. Kiitiiph. A 6298, fol. 1-57¥, nasht s. d. ; Millet Carullah 1531, 43
fol., 20,5 X 14,5, nash! médiocre, s. d.; colophon : S %) r)&fjl LSG':J‘
PP J%Y' d-:r:a/ J—c Z-::J’k-:_l-cd‘ 2—'«:4&” L‘A‘A" ‘_é 9&&”; Ankal‘a’

Is. Saib. Sincer 1, 802, non fol., écriture imitant le kdff, daté de 1303 h., 22 x 17 X 15.

2. Cf. Halet Ef. 763, 114 fol., ta‘lig, date illisible, assez ancien, 18 X 14 ; Ma-
nisa, Genel 1447, non fol,, bonne copie d’Egypte, naspl s. d., 26 x 18 ; Saray, Ah.
II1, 1601 (anonyme), 40 fol., nasp? tardif, 26 x 17.

3. Cf. Millet, Carullah 1532, 116 fol., naspi s. d., 17,5 x 13; Konya, Miizesi
Kiitiiph. 5333, fol. 1-178v, naspi abondamment illustré de 833 h.

4. Bagdatli Vehbi 928, 84 fol., 25 X 16, gros nashi ancien (tableaux in ftextu).

5. Bursa, Ulucami 951, 1, non fol., nasp! s. d.; comp. le traité de hawdss, por-
tant le méme titre, de Naprumi, écrit en 876/1384 (ms. du Caire 4470 ; ¢f. GAL
II, 252, S II, 326).

6. Fatih 2803, 45 fol., naspi s. d., 20,2 X 13 ; Hamidige 189, fol. 95v-130%, naspt
de 1041, 27 x 14; Univ. Kiitiiph. A 5671, 40 fol., 20 x 15, nashi s. d.; Manisa,
Genel 1502, 80 fol. (incomplet), nashf récent, 17 x 12 (en persan). Le commentaire
de ce traité (cf. Bagdatli Vehbi 930, 47 fol., naspf, 25 x 17) par Asl “ABDALLAH

Mun. ZAYN AD-DIN ... AL-BisTAmi, s'intitule: LL_\Yl J= (3 el ul.S
BV | u—“L.:J| Lf‘ (') C’$ }is'_,),'.ﬂ; mais un autre titre, ajouté par
une main tardivg, précise : 3)}6-3'1‘ 3),.";,,.5‘ ‘L“N| C),‘., ‘_g A.H’.r_:.” g_;l,S
b gt GO el bl Y adl A Tl ol
ool ol )

7. Univ. Kititiiph. A 6284, 50 fol., naspt récent, 19 x 15; comp. Afif Ef. 1541,
106 fol. (les cinq derniers d’une main tardive), 20, 5 X 15 intitulé: ULX TS
Cles ol 386 BL Je Jaxdy el (1) hadly plsall
D apaqa & _\_,JJ.II Sz L')f,-’v”' Cet écrit traite des asmd’, awfdg,

‘azdim...).

8. Sa risdla mystique, intitulée Mawdqif al-gdydt se trouve A Bayezil, Velilid-
din Ef. 1821 (magmi‘at tasawwuf), 7, fol. 31r-56v, naspi s. d., 23 X 13, et 4 Manisa,
Genel 1113, non fol., nasht de 939-40 h., 21,5 X 15, Autres écrits dans une mag-
ma‘a de ses écrits : Ldleli 1594, 116 fol. (4 I'origine, 213 fol.), naskt s. d., 17,5 X 13.
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Les prédécesseurs de Bni dans le ‘ilm al-huriif sont, d’abord, des
apocryphes portant des noms célebres : A part la hdfiga du Ps.-Platon
(supra, p. 224) et Popuscule sur le “ilm al-hurif d’Astiiros ar-Rimi
(supra, p. 230, n. 1), on nomme ARISTOTE et ProLEMEE. Le pre-
mier aurait écrit un Kanz al-mugramin fi asrdr al-huriif wa-sti‘mdlihd
ft l-umiir wal-hdgdl (*) ; la source de ces spéculations doit étre recher-
chée dans le dixiéme chapitre du K. as-siydsa fi tadbir ar-riydsa, connu
sous le nom de Sirr al-asrdr ou al-Magdldt al-*a$r, attribué a Aristote
et dont la traduction aurait été faite, au début du 1me/1xe siécle, par
Ibn al-Bitriq et Ahmad al- Yamani (?). Le second aurait écrit le K. al-
kanz al-a“zam (3), traitant des lettres et de leurs propriétés, qui doit
émaner de son traité astrologique, le Tetrabiblon (K. al-arba‘a), traduit
par al-Bitrlq sous al-Mans(r (137/754-159/775) (*), et du Karpos ou
Centiloquium (K. at-famara) qui Ini est faussement attribué () et qui
forme, chez les Arabes, un cinquiéme livre (°). Ces deux écrits furent
4 la base de la divination astrologique en Islam.

1. Cf. Univ. Kiitiiph. A 132 (magma‘a sur les hurdf), fol. 45~47%, naspt de
1093 h., 21 x 15; Siileyminye, Hact Besir AZ]a 659, fol. 96r-103r, ta‘llg de 1117
h., 21, 5 4 15. Comp. le méme titre ap. Ibn Sind (¢f. GAL S I, 828, 106). Comp.
aussi Risalat al-hurdf, ms. Leyde, cité ap. ‘ABDARRAuUMAN Bapawi, Maphid{dt
Aris{at fi I-“arabiyya, Le Caire 1959, p. 36. )

2. Cf. GAL S I, 364. Ce X chapitre est intitulé: -, daold! ¢ sle 3

c;l.:.db )l?bY‘ u’b—‘;} wy':.‘ﬂ c\JLw‘_g ‘ayp.” _"Jw[} CJL‘.J.L.” {V‘L‘
old Ld d...,..\ Q. U J\c-_g (c’est-a-dire dans la conduite des

rois et leur gouvernement, puisque c’est cela 1’'objet de tout le traité). Cf. Univ.
Kiitiiph. A 372, 33 fol., lalig de 1225 h., 23 x 12, et 775, 50 fol., nasht de 1162,
22, 5 x 15. 1l existe de nombreux mss. de cet écrit et de nombreux extraits. Il
fut édité par ‘ABDARRAI.{MAN Bapawi, au Caire en 1954, in Fonfes graecae doc-
trinarum politicarum Islamicarum I, 67-171 (cf. introd. pp. 32-75, ot on trouve-
ra une étude des mss. et des trad. de cet écrit; id., Mahinfdt Aris{d fi I-“arabiy-
ya, 31 sq.); trad. angl. par IsmaA‘fl ‘Alf et A. S. Fulton, dans le vol. V des
ceuvres de Roger Bacon, éd. R. Steele, Oxford 1920.

3. Cf. Univ. Kiitiiph. A 132, fol. 142v-145% (nashf de 1039 h., 21 X 15).

4, Cf. NaLuNo, Raccolta, V, 461 ; infra, p. 410. Sur cet écrit, ¢f. F. BoLy, Siu-
dien iiber Cl. Plolemdus, in Jahrbiicher fiir classische Philologie, Suppl. 21, Leip-
zig 1894, p.111 sqq.

5. Cf. BoLr. op. cif.,, 180 sq.

6. Cf. K. al-arba‘a, in Univ. Kiiliiph. A 6141, 36 fol.,, naspi s. d., 18 x 12;
Anotelecudrina, éd. F. Boll (1) et AE. Boer, in Claudii Plolemaei opera quae ex-
slant omnia, vol. 111, 1 (Bibl. Teubneriana), Leipzig 1940 ; trad. angl. de J. M. Ash-
mand, Ptolemy’s Tetrabiblos or Quadripartite being five books on the influence of
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Congcues trés tot comme « une matérialisation de la Parole divine » (%),
les lettres de I’alphabet ont eu, dans la spéculation ésotérique musul-
mane, une place de choix, grace a I'intérét dont elles furent I'objet de
la part d’'un grand nombre de penseurs de marque.

Al-asmd’ al-husnd

Si nous rencontrons peu de traités authentiques, portant uniquement
sur les hurif, d’avant la fin du vie/xme siécle (%), nous nous trouvons,
par contre, en face d’une riche production relative aux Beaux Noms
divins (al-asmd’ al-kusnd : Cor. 7,180), essentiellement basée sur les prin-
cipes du “ilm al-hurdyf.

Issue de la lutte contre les Mu‘tazilites, déniant 4 Dieu tous noms

the slars newley translated inlto English from the Greek paraphrase of Proclus with
noles... followed by the Centiloguy, Londres 1822, 272 p. ; K. a{-Tamara, in AS 2695,
42 fol., nasht de 669 h., 17 x 12, avec trad. persane et commentaire de Nasir ad-

Din a{-TOst (m. 672/1274); colophon: X 4g b Gludl 3,08l LS o
L, olaally r,.L=| ity dok” LUl olimay (Sxazov dijpara =) Uasg kil

Bmqy 4,;,, ves é; Bursa, Haraggloglu 1183, 48 fol., 17,2 x 14, naspt du

1xe s.h. (7).

1. Cf. L. MassieNoN, La passion d’Al-Hallaj, Paris 1922, 589 sqq.

2. Del’époque de Bint, on peut signalér aL-BarLaw! (m. 604/1207) dans son encyclo-
pédie intitulée Alif Bd’® (2 vol., Le Caire 1287 h.), ol il dresse I'inventaire des sciences
de son époque ; AL-GAWBARL (début du vire/xines.), spécialiste des hiyal, K. kanz al-
‘asdad fi asrdr hurdf abgad, ms. Bayezit, Veliiiddin Ef. 2294, 5, [ol. 877-116 ; trois écrits
sur les [iurdf d'IeN AL-‘ARABf (m. 638/1240) : ¢f. O. Yania, op. cil,, 1, 315, n° 397 ;
11, 349, n° 384 ; 382, n° 462. Signalons encore, avant Bislami, IsN Ax -I:IA&& AT-TI-
LIMsANI (m. 737/1336), Sumds al-anwdr wa-kunfz al-asrdr, éd. plusieurs fpis au Caire
(cf. GAL 11, 83, S 11, 95), et, aprés Bistami, Iex KamArL P. (m. 950/1533), Sarhal-mi’in

(cf. Saray, Ah. II1,1609, 3, fol. 64-123%, nasht, 19,5 X 13 ; colophon : Cl),gjl ugl_,

(1) Blewds onilly st & L0 G leidby GhoYl oo o3 (0
et IBN Fanp Ar-Auvitt (m. 954/1547), as-Sirr al-maktdm min nald’i§ al-‘uldm,
Saray, Ah. 111, 1609, fol. 167r-185. La derni¢re grande synthise est due au sou-
danais Muh. b. Muh. al-FuLAni (m. 1154/1741) qui laissa deux écrits sur le sujet :
Bahgatl al-dfdg wa-iddh al-labs wa-l-igldq fi ‘ilm al-hurdf wa-l-awfdq (mss.
du Caire 4435 et 7562) et ad-Durr al-manzdm wa-puldsal as-sirr al-maktdm
(Hamidiye 841, 316 fol., nasht s. d., 21 X 16). De date indéterminée sont : Hdfiyat
al-gamar [t [-‘amal bi-l-hurdf af-famdniyat wa‘i$rina  harfn  d’ApQ L-fIAsAN
AN-NastsINt (Bagddatli Vehbi 927, fol. 1-27v, beau nashi, 24 +4- 18; Saray, Ah.
111, 1609, fol. 161v-166%) et K. fard’id ad-durar d’AsQ TALIB AL-QAZWINI (Bagdalii
Vehbi 932, copie récenle dans un cahier de 42 pages).
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et attributs quelque peu anthropomorphistes, cette littérature émanait
primitivement de I'Ecole a$“arite qui, maintenant 4 Dieu les multiples
attributs qui lui sont donnés dans le Coran et la Tradition, s’évertua
4 en faire ’élément fondamental de la théodicée musulmane, conformé-
ment 4 'esprit sémitique qui entrevit toujours la divinité a travers le
voile de ses attributs.

Déja AL-AS“ari (m. 324/935) aurait écrit un Sarh al asmd® al-husni () ;
mais c’est 4 deux adeptes de son Ecole que I'on doit les premiers écrits
importants et authentiques sur les noms et attributs divins. Le premier,
AU BAKR AHMAD B. AL-HUsSAYN AL-Bavnaof (m. 458/1066), écrivit un
K. asmd’ Alldh wa-sifdtih (%), réunissant et commentant « les noms et
les épithétes que confirment le Livre de Dieu ou la Tradition de I'Envoyé
de Dieu ou le consensus des anciens de cette communauté avant les
dissensions et ’apparition des sectes » (fol. 1¥). Lesecond, ABU L-QASIM
‘ABp AL-KariMm B. HawAzIN AL-Quavri (., 465/1072), auteur d’une
célébre épitre sur la mystique (3), écrivit un Sarh al-asmd’ al-husnd (%),
ou I'accent est mis sur leur utilisation dans la priére. TaHR AD-DiIN AR-
RAzi (m. 606/1209), auteur lui-méme d’'un écrit du genre que nous ver-
rons plus loin, en choisit des extraits sous le titre de K. al-mujtdr min
S$arh asmd’ Alléh al-husnd (5).

1. Cf. Univ. Kiitiiph, A 4138, fol. 1217-198¥, nashi de 1085 h., 20 X 15.

2. Cf. Bayezit, Umamt 1370, 285 fol.,, bon naspt de 624 h., 25 x 17; éd. a
Allahbad en 1313 h.

3. Dont il existe une copie autographe (?) 4 Amasya (867, 1, 240 fol., nash! an-

cien, 26 x 13,5), intitulée K. ar-risdla ild s-sifiyya. Colophon : ‘UL.,)H g_;l:f
oy OF G Bb1 ¢ Al e Sl W 52 Sy disall JI

Ll d) |} ;  ¢f. Konya, Yusdf Aga 5466, 228 fol. (incomplet), 25 X 16,

nasphi ancien, probablement du VIe s, h, :

4. Cf. Ragip P., Yahya Tevfik 180, 164v fol., nash! de 641 h., 16 x 11; Yeni-
cami 705, 2, fol. 22v-130v, nashi de 865 h., 26,5 x 18; Ldleli 1553, fol. 1-124v,
nashi de 1044 h., 20 x 15 (litre: K. at-tahbir ft Sarh asm@ al-laiff al-ha-
bir) ; Hamidiye 705, 193 fol., nasit s. d., 25,6 x 17, 5 (titre : al-Maqsad al-asnd
fi $arh asmd® Alldh al-husndl). On lui attribue également Islifdddt al-murdddt
[t asmd@ Alldh la‘dld “ald wagh al-pdss (cf. GAL 1, 432, S 1, 772, 4).

5. Cf. Univ. Kiitiiph. A 4499,70 fol., 16 X 12, nashi s. d. (sur le fol. 70¥,on trouve
deux listes, indépendantes de I’ceuvre, contenant les noms et attributs de Maho-
met : 90, dans I'une, et 14, dans I’autre, dont 3 seulement figurent dans la premiére) ;
A 5606, 80 fol., 20 x 14, la‘lig s. d.; A 5607, 112 fol., nushi de 983 h., 20 X 15;
A 4138, fol. 15v-119¥ nas}t de1085 h. 20 x 15; Manisa, Genel 854, 1, non fol., nasj!
s. d., 18 x 14,
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Aprés Bayhaqi et QuSayri, théologiens, commentateurs, mystiques
et spécialistes de sciences secrétes s’emparérent de ce théme, auquel
ils ont donné des dimensions illimitées., Leurs noms constituent, 3
eux seuls, une preuve de I'importance du sujet ; nous en donnerons une
liste qui n’a nullement la prétention d’étre compléte ; son but est pure-
ment démonstratif, puisqu’il nous est impossible ici de caractériser
lapport de chacune des ceuvres qu’elle mentionne.

Ar-GazzAui (m. 505/1111), dans al-Magsad al-asnd fi $arh asmd’
Allgh ta‘dld al-husnd (), fit un commentaire théologique des quatre-
vingt-dix-neuf Noms divins. On lui attribue encore un Sark fannat
al-asmd’, commentaire sur un poéme attribué a ‘Ali b. Abi Talib sur
les hurdf, ot domine I'exploitation des Noms divins & des fins ésotéri-
ques (2).

ABU L-HaxaM ‘ABD AS-SALAM B. “ABD AR-BAHMAN connu sous le
nom d’IsN BARRAGAN AL-I3BiLi (m. 536/1141), consacra & ce sujet le
plus long traité qui existe, intitulé K. $ark asmd’ Alldh al-husnd ®).

A Smir Ap-Din As-SunRAWARDS (. 587/1191) est attribué un Sarh
asmd’ husnd diversement intitulé: al-Arba‘tina isme al-Idrisiyya,

1. 11 en existe de nombeux mss. ; nous avons examiné, entre autres, Fatih 2654,
126 fol., beau nashi de 849 h., 18 x 12; Saray, Ah. 111, 98 fol., beau naslzf de 914
h., 25 x 17,5: Ragip P. 1451, 1, fol. 1-57, nashi's. d., belle copie, 28 X 17 ; 663,
fol. 1-46r, nasht de 1129 h. ; Univ. Kiiliiph. A 2664, fol. 1-17x, la“liq fdrst, 16 x 9,5 ;
5608, 214 fol., nasht s. d., 20 x 14,5 ; Atif Ef 1530, 38 fol., ta‘lig de 919 h, (Damas),
21,5 x 15; 1531, 63 fol., nashi s. d., 21 x 16 ; etc. Ed. au Caire en 1324 h. (al-Mat-
ba‘a al-“Amira).

2. Cf. Univ. Kiitiiph. A 194, fol. 1-15¢ (naspi s. d., 21 x 15); A 5663, fol. 1-

23r (nasp? de 1130 de 1130 h., 20 X 14,5) — les fol. 23" et 24r contiennent: L,
ue s 3 &M r,.wY| 4 ‘l;:. d’IeN AL-“ARABt —; Saray, Hazine 298,

42 fol. (beau naspi, s. d., 20 X 13). On trouve le méme ouvrage sous le titre de
K. al-gawdhir hdw? -famdn dawd’ir min kaldm amir al-mu’minin “Alt b, Abl T4-
lib dans Univ. Kiildph. A 109 (18 fol., ta‘lig s. d., 16 x 9,5); A 3653 (fol 48v-
58v, nashf s. d., 21 x 14); A 5646 (39 fol., nasht s. d., 21 X 15).

3. Saray, Ah. I11I, 1495, 256 fol., nasht de 595 h., 25 x 16, 5; Sehid Ali P, 426,
221 fol., nash? de 598, 23 x 15; AS 1869, 341 fol., nash? décoloré du vire s, h, (co-
lophon difficile 4 live), 25 x 17 ; Afif Ef. 1525, 229 fol., nasp! de 709 h., 30 x 21 ;
Saray, Ah, 111, 1591, 349 fol., nashi de 728 h., 25,5 x 19 ; Esat Ef. 501,1 233 fol.,
nasht de 773 h., 26 X 18, « confronté avec l'original » (titre: K.%ilm al-hudd wa-
asrdr al-ihtidd ft fahm sultk ma‘nd asmd” Alldh al-husnd) ; Ldleli 1551, 198 fol.
naspi de 933 h,, 25 x 18 ; Konya, Ydsuf Aga 4744, 234 fol. (I), 4745, 182 fol. (IT)
et 4746, 729 pages (III), nash{ ancien, 21 x 17.
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Sarh al-asmd’ al-arba‘in, Sark al-asmd’ al-‘azima (V), et traitant de
I'efficacité des Noms divins.

Dans un exposé concis et bien nourri, le grand Fagr ap-Din ar-Razi
(m. 606/1209) fit le point de ce qui avait été acquis dans ce domaine.
En effet, son K. lawdmi® al-bayyindt fi Sark al-asmd> wa g-sifdt (%) com-
mence par une introduction en dix chapitres oii l'auteur définit le
nom lexicographiquement et théologiquement ; puis, il examine le hadi?
relatif aux Beaux Noms, repris au début de tous ces traités. Ensuite,
il passe & 'étude des quatre-vingt-dix-neuf Noms. En plus des extraits
quil fit de I'ceuvre de Qusayri dont il a été question plus haut, on lui
attribue un K. as-sirr al-makttm fi tayy al-harf al-marqiim (®), ou l'as-
pect théologique céde la place & 'aspect ésotérique et astrologique qui
apparait aussi dans les Lawdmi® al-bayyindt.

C’est cet aspect que va développer ABU L-"ABBAS AL-BUni (m. 627/
1225), dont I'ceuvre entiére est consacrée a I’exploitation du mystérieux
pouvoir des lettres de I’alphabet et des Noms divins & des fins ésotériques
et talismaniques. Il y revient danstous ses écrits et, un an avant sa mort,
il rédigea, au Caire, un Sark al-asmd’> al-husnd (%), connu également sous
le titre de K. “ilm al-hudd wa-asrdr al-ihtidd (°) ou K. midik af-fariq

1. AS 1870, fol. 1v-11v, dans une compilation d’écrits ésotériques et talismani-
ques datant de 818 h., nashf?, 18 x 13,5; Bayezil, Umami 1314, 2, fol. 20r-25,
nash? s. d. 21 X 14; Univ. Kiiliiph. A 5682, fol. 1-9v, nash? récent, 19 x 14;
A 2605, 74 pages, grand naski, s. d., 19,5 x 14,5 (avec, en marge et en nashi fdrsi,
un ftraité similaire de Sadr ad-Din al-Qunawt).

2. Ragip P. 664, 99 fol., nashl s. d., 25 x 18; copiste: Abd l-Farag ‘Abdar-
rahmén b. ‘Abd al-‘Aziz al-Gawzi as-Saff al-Wa‘iz al-Bagdadi. Pourrait-il s’agir
du célébre prédicateur et chroniqueur Ibn al-Gawzi, mort peu de temps avant
Razt, en 597/1200? Yenicami 704 (nombre des fol. non relevé), beau nash? de 6851,
26 x 18; 704, 192 fol., nash? s. d.,21 X 16 (1-46 et 192 sont d’une main récente ;
le reste est trés ancien) ; Ldleli 1552, 191 fol., ta“lig de 733 h., 22, 5 x 13; Univ.
Kiuitiiph, A 2531, 130 fol., nasht de 928, 20 x 13 ; A 5611, 162 pages, nashi s. d.,
18,5 x 13; Ankara, Is, Saib Sincer 1, 828, non fol., lalig de 1156, 32 x 21 x 1.

3. Univ. Kiitiiph. A 4961, fol. 1-21v, nasht s. d., 21, 5 x 15. Cet écrit est dif-
férent du traité astrologique qui porte son nom et dont le titre commence par les
mémes mots (cf. infra, p. 382).

4. Saray, Ah. 111, 1494, 174 fol., nasht de 787 (Alep), 31 x 21 ; Bayezit, Umii-
mt 1377, 174 fol., nasht de 773 h. (deux mains dont I'une est plus ancienne que
Pautre), 26 x 18; 1362, 254 fol. nashi de 960 h., 21 x 16 ; Ldleli 1549, 120 fol.,
nash? de 881 (fol. 46 brilé par l'encre), 18 x 14 ; 1550, 255 fol., mauvais nashi
de 939 h. ; Siileymaniye 812, fol. 1-110%, nashf s. d., 22 x 15; Képriilii, M. Asim
348, fol. 48v-97v (inachevé), mauvais état, naspt s. d., 17 x 21,

5. Kilic Ali P. 588, 221 fol., beau nasht? de 792 h. ; Univ. Kiitiiph, 571, 296 fol.,
grand nasp? de 1117 h.,, 29,5 x 20.
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wa-qusfds at-tahqiq min miskd! asmd®> Alldh al-husnd wa i-tagarrub bihd
ili I-magdm al-asnd (). Dans le Qabas al-ihlidd’ ild wifq as-sa‘dda
wa-nagm al-ihtidd’ ild $araf as-siydda (%), une sorte de plan ou de som-
maire des écrits précédents, les Noms divins sont divisés en substantifs,
qualificatifs, désignations éthiques et pragmatiques ; I’opuscule s’achéve
par un apercu sur les propriétés des lettres et sur le procédé du kasr
et bast, consistant & prélever une lettre d’'un nom divin pour la composer
avec celles du nom de la chose désirée. C’est, en somme, 1’aspect théo-
rique de la question, sur lequel viennent se greffer des spéculations
divinatoires et talismaniques qui conduisent le lecteur & travers des
dédales ou le profane ne se retrouve point. Pourtant, rien n’est arbi-
traire dans cette science basée, dans I’ensemble, sur des conventions,
courantes a I’époque, conférant des propriétés précises aux lettres clas-
sées en catégories et oil la gématrie, I'isopsephie etles alphabets ésotéri-
ques, ainsi que les conjonctions astrologiques, constituent les éléments
d’interprétation et le conditionnement de I’ensemble. Si donc les prin-
cipes et les conventions qui fondent cette science peuvent étre arbi-
traires, leur mise en application et leur exploitation logique et métho-
dologique sont menées avec beaucoup de technique et de précision.
C’est, en somme, un bel échafaudage sur un fond de sable mouvant.

Parfois, on assiste méme & un recours 4 des noms hébreux ou syria-
ques, lesquels, par leur étrangeté, acquiérent, dans.ce genre de spécula-
tions, un caractére ésotérique. Nous en avons un exemple typique dans
un extrait du Sams al-ma‘drif, intitulé Sark asmd’ al-‘azama (%) qui
contient des explications de noms censés étre hébreux et posséder, de
ce fait, un pouvoir mystérieux, moins divinatoire que magique et talis-
manique., On pense spontanément a la cabalistique juive, mais I'in-
fluence de cette derniere sur la pensée ésotérique musulmane reste
4 démontrer. C’est probablement la magie et la gnose antiques qui
leur furent une source commune (%).

1. Atif Ef. 1526, 296 fol., nash! de 811 h., 27 x 18,

2. Képriilii, Fazil P. 120, fol. 124~139v, nash? de 1112, 21,6 x 13.

3. Cf. AS1872, fol. 1-15r, 17,5 X 13, beau nashf (noms divins en rouge), copie faite
pour le sultan Bayezid (II) b. Muh, b. Murddbin (1447-1512 de 1’¢re chrétienne).
Al-Bint prétend I'avoir copié d’un exemplaire ayant appartenu au prince Nagm
ad-Din Ayy(b, qui Iavait fait copier d'un exemplaire d’Ubayy b. Ka‘b, lequel ap-
partenait au Prophéte.

4. Sur linfluence du néopythagorisme dans ce domaine, ¢f. Kraus, Jdbir II,
262 sqq.
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La littérature des asmd’ ne s’est pas arrétée a Binf; car, aprés lui,
de nombreux traités ont été écrits sur le sujet. Il aurait été surprenant
que le grand mystique Ibn al-‘Arabi (m. 638/1240), dont I'ccuvre im-
mense couvre tout le domaine de I'ésotérisme musulman, n'ait pas
exploité ce procédé. Sa grande ceuvre encyclopédique, al-Futiihdl al-
makkiyya, contient un long exposé sur les lettres et les noms (%), et il
court sous son nom un Sark al-asmd’ al-husnd, dont 'authenticité est
loin d’étre certaine (?).

Citons rapidement quelques traités du genre: K. masdriq al-anwdr
fi $ark asmd> Alldh al-husnd de MumaMmaDp AN-Nasari (), K. $arh
al-asmd’ al-husni de ‘AFir ap-DiN SurLaymAN AT-TiLimsAni (m. 690/
1291), disciple de Sadr ad-Din al-Qunawi (%), Sark asmd® Alldh al-husné
d’ABU MubuaMMAD ‘ABD AS-SALAM B. ‘ABD AL-GALB (5), al-Asmd’
al-husnd de “UBayp ALLAH AS-SaMaRQANDi qui cite fréquemment al-
Gazzili (), Sark asmd> Alldh al-husnd d’Aumap ZarroQ aT-Tunisi
(m. 899/1493), écrit en 971 h. (%), K. al-qabas al-mugtand fi $ark asmd
Alldh al-husnd wa-hiya tis*a wa-tis‘ina ism* de Sams ap-Din ABU
‘ABD ALLAH MuH. B. QURQMAS AL-HANAFi (m. 882/1477) (8), Sark
al-asmd’ al-husnd de Mun. B. BaHA’ AD-DIN (m. 1030/1621), écrit en
I'an 1000 h. (%), al-Fath al-asnd ft $ark al-asmd’ al-husnd d’AB0 ‘ABD

1. Cf. éd. du Caire 1283 h., IV, 196-326.
2. Sur les divers titres de ce traité et ses témolns mss., ¢f. O. YaH1A, op. cit., I,
333, n° 338. Nous lisons au début du ms. Bayezil, Umamt 1314 (fol. 1-19v, nasht

s. d., 21 x 14): L;“Jl ‘L‘.N| L}G a$ Uadbly |, ‘L«N| ok C)L« Ji
coe sl sl ul.f‘_g s.’JU;.H R PP

3. Atif Ef. 1529, 87 fol, 21,5x 12, naspt; colophon: ves A.E..Lu CJ§
&l ol GO L .C:UU G v, Al Ml 8 slasy

& em

4. Ldleli 1556, fol. 1-677, nash! de 794, 25 x 18.

5. Kara Celebi Zade 220, 197 fol., 26,2 x 18, 8, nashi de 828 h. (Damas). Apres
le titre, suivent les noms de ses $ayhs jusqu’a “All. Cf. Bayezil, Veliiiddin 587, 290
pages, 19 IL

6. Univ. Kiitiiph. A 3109, 37 fol., nasht médiocre de 838 (?), 18 x 13.

7. Képriili, Fazil P, 120, fol., 27*-63v, nashf de 1111 h., 21,5 x 13; Univ.
Kiititph, A 1924, 98 fol., nashf de 1225 h,, 23 x 14.

8. Saray, Ah. 111, 1496, 124 fol., 27 X 18, nash{ de 941 h.

9. Celebi Abdullah Ef. 175, 1, fol. 1-66v, ta‘lig de 1162 h., 21 X 15; Univ. Kil-
tiph. A 3860, 66 fol., ta‘lig de 1266 h., 21 X 13 ; Saray, Ah. 111, 1587, 107 fol.,
nashi tardif, 17 x 12,
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ALLAn Mus. as-SAFAw], commentant un poéme sur les quatre-vingt-dix-
neuf Beaux Noms, poéme qui était parmi les lectures pieuses (awrdd)
de son maitre Abti “Abd Alldh Muh., connu sous le nom d’'Ibn ‘Irdq (%),
K. al-imd’ ild “ilm al-asmd® I’ABO ‘ABp ALLAH MuH. B. YA'QUB AL-
Koni ar-Tonist (), Sark al-asmd® al-husnd de Mun. aL-Aypini AL-
GUzeLmisAri (m. 1116/1704) (), Qasida fi $ark al-asmd’ al-husnd de
‘ABD AL-GaNi AN-NABuLuUsi (m. 1143/1731) (4).

Cinq autres traités d’époque incertaine méritent encore mention :
Sarhk  asmd®> Alldh al-husndi d’ABG ‘ABp ALLAH MUBAMMAD ...
B. FAran AL-AnsARi AL-Quwrusi (), K. kimyd® al-fand’ fi $arh [al-]
asmd’ al-husnd de Macioi (%), Sark al-asmd’ al-husnd de ‘Ari B.
Mun. B. ‘ALl AL-ARMAL] A8-SAF1°1(?), Ka bat al-asrdr az-zdhira wa-*Arafdt
al-anwdr al-bdhira d’Ast ‘ABp ALLAH Mun. B. MARzUQ B. ‘ALl (%), Asrdr
alwahy de Haminp ap-Din Ap-Darir (?). Signalons, enfin, deux S$ark,
anonymes, I'un & Ankara (1%, 'autre 4 Konya (1) ; Pauteur de ce dernier
se propose de commenter le hadif relatif aux Beaux Noms.

Cette abondante littérature perdit progressivement son caractére ono-
matomantique primitif jusqu’a devenir quelquefois une simple expres-
sion de piété (awrdd). Toutefois, le désir de sonder I'inconnu par le
moyen des lettres et des Noms divins persista toujours, notamment dans

1. Univ. Kiitliiph. A 4111, 19 fol., 20 x 14, nasht de 1080 h.

2. Koépriilii, Fazil P. 120, fol. 64123, nasp! de 1111, 21,5 x 13.

3. Képriilii, Fazil P. 129, 1, fol. 1-89r, 20,5 x 15, naski de 1153 h (Mekke).
Il est suivi d’ad-Da‘wdt al-qur’dnipya (fol. 91v-129v),

4. Bayezit, Umiimt 1314, 4, fol. 30r-31, nashi s. d., 21 x 14,

5. Izmir, Milli Kiitiiph. 36/331, 350 fol., nash! s. d., 20,5 X 15, copie faite sur

Poriginal. C’est, semble-t-il, une compilation (A.u.‘s. L>,‘.G)-

6. Bursa, Haraggioglu 1245, 227 fol., 20 x 13, nasp! s. d. -
7. Ankara, Is. Saib Sincer I, 1343, non fol.,, 27 x 18 x 2,5, nasph! s. d., avec

les mentions UL.,,Y| o* g_.,-::et A\Jul.n.o?dl Cl.&

8. AS 1863, 1, fol. 1r-84r, fa‘lig s. d., 18 x 13.

9. Univ. Kiitiiph. A 2606, fol. 1-9v, {a‘llg s. d., 18 x 13 (suivi du farft de Qu-
3AvRi, fol. 107577, nash? de 869 h., en mauvais état).

10. Is. Saib Sincer I, 481, non fol.,, 20 x 12 X 2, nash{ de 1053 h.

11. Ydsuf Aga 5479, 2, pp. 12-108, ta‘lig s. d., 30 X 19; ¢f. également Nigde

1138, fol. 1-92, 21, 5 X 14,5, nashi de 946 h., dédié¢ & Jos (y f'l“ Ll gl
el O gm0 Ineipit: (o3 G HKEY eyl S Al e
Aidapy AT S
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le Magrib (1). Il existe méme des traités spécialisés de pronostic médical
a partir de la combinaison des lettres, tels l’anonyme: intitulé al-Ab-
Jadiyya fi ma‘rifat amrdd al-bariyya () et as-Sira al-Adamiyya, attri-
buée 4 aL-GazzALd, qui est un portrait du corps humain avec ses prop-
riétés et les organes internes et externes correspondants, les maux
auxquels ils sont sujets et les procédés onomatomantiques qui permet-
tent de les décéler (3).

Hawdss al-Qur’dn

Ce pronostic médical trouve une large application dans la médecine
populaire, notamment celle qui part de mots et lettres extraits de
versets coraniques. Ce genre d’écrits qui, en définitive, dérive de celui
des hawdss, « propriétés naturelles » (*), basé sur I’alchimie, est appelé

1. Sur le réle de ces pratiques et sur le nombre des Noms divins, ¢f. Ed. DouTTE,
Magie et religion, 199 sqq. ; GOLDZIHER, in Or. St. Th. Néldeke, I, 316-320.

2. Univ. Kiitiiph. A 568, 39 fol., nash! s. d., 15 x 11: r’Lc O Sy

P i 4 Gl an (1) lbal el dal e g
oo UL'L' o ué_)l-ﬁ sl u’)—e ol P Ay oK Ol Ul-wdyl .

8. Kara Celebi Zade 251, fol. 68:-72r (dans une magmu‘a sur les hurdf, d’origine
magribine, mal écrite, intitulée as-Sirr al-masdn wa-l-gawhar al-makndn, s. d.,
22,5 x 16).

4, Comme modéle du genre, cf. Vécrit intitulé K. fi l-hawdss contenant des re-
cettes médicales populaires et superstitieuses, rangées selon I'ordre alphabétique,
et attribué a As0(!) ZakariyyA Ar-Razi (m. 313/925) : Muratmolla 1826, fol. 77"
90v, naspi s. d. Sous le mot faras, ¢« chevaly, on lit par exemple : ¢« Si ’on accroche une
dent de cheval sur un enfant faisant des dents, ces derniéres percent sans lui faire

mal. Cela (est dit) dans les traités byzantins de physica (4,,, ‘9 )J| Q%L).

AT-TABAR! ["ALi B. RaBBAN, m. vers 240/855, qui, dans Firdaws al-hikma, éd. $id-
diqt, Berlin 1928, cf. 420 sqq., 527 sq., traite des propriétés naturelles] dit : « Si Pon
enterre sous le seuil d’une maison le sabot d’une jument ou d’un cheval, les rats
n'y entrent plus » (fol. 85v). Cf. également Ankara, Is. Saib Sincer 1, 4368, non

fol., 21 x 15 x 1, naspt s. d., assez ancien, intitulé : uL:-J‘) [_)b.JJ A.pL-».
)|,=L|3 By LH_,; Esat Ef. 3554, fol. 19v-22r, 19,5 x 14, nash! de 1088 h.:
wa o LG_J Lig U",FL‘ ;_s . Sur la littérature des hawdss, cf. la vaste

compilation de Grupaxi (m. 743/1342), intitulée Durra! al-jawwdss wa-kanz al-
iptisds f1 “ilm al-hawdsg (c¢f. GAL II, 139, S II, 172); autres sources ap. KRraus,
Jdbir, II, 63.
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mandfi® ou hawdss al-Qur’dn, « vertus salutaires du Coran ». Le premier
éerit sur les propriétés du Coran remonterait 4 Ga‘far as-Sadiq (m. 148/
763), auquel on attribue un K. mandfi suwar al-Qur’dn (), Mais
I'ccuvre fondamentale dans ce domaine est celle d’ABU “ABD ALLAH
AT-Tamimi qui vivait a la fin du rve/xe siécle (%). En effet, son K. ma-
ndfi® al-Qur’dn (3 recueille un grand nombre d’utilisations supersti-
tieuses du Coran, censées aboutir a la connaissance des choses cachées.
Un exemple montrera dans quel esprit est congue cette littérature.

Sur Cor. 6,35b-37, ol un «signe » divin, authentifiant la mission de
Mahomet, est souhaité par ses contradicteurs, I'auteur dit : « Ce verset
a une grande vertu. Quiconque jeine quarante jours, ne rompant le
jeline que par du pain d’orge, licitement acquis, avec du gros sel et du
pourpier pour condiment, lit tous les soirs avant de se coucher la
Strat al-an"dm (= 6) tout entiére trois fois, en répétant (aussi) trois
fois ce passage, lorsqu’il y arrive — et cela jusqu’a la fin des quarante
jours — et demande a Dieu, avant de dormir et aprés avoir prononcé
quarante fois la formule salld Alldhu “alayhi wa-sallama (4), de lui
faire voir la réponse & sa question, verra cette derniére dans son sommeil ;
(Dieu) I'en informera et il prédominera dans sa fonction» (fol. 14r),
Il y a 14 une forme d’incubation conditionnée par les propriétés d’un
passage coranique.

Mais ce procédé ne se limita pas a I'utilisation des versets coraniques ;
il s’étendit 4 certaines lettres et certains noms auxquels on conférait
des propriétés particuliéres (°), et méme 4 des priéres ou invocations a
effets merveilleux, portant souvent les noms de mystiques et d’hom-
mes pieux, tels ‘Abd al-Qadir al-Gili (m. 651/1167), a$-Sadili (m. 656/
1258), Ibn Sab‘in (m. 669/1270), etc. (!). Ces priéres sont appelées
généralement ahzdb (sg. kizb), ad‘iya (sg. du‘d’), ou par des noms qui
leur sont propres, comme al-Iddikdr de Nawawl, al-Husn de Gazart,

1. Cf. AS 1870, fol. 2227-227, nash! de 818 h., 18 x 13, 5.

2. Cf. GAL S 1, 422 ; comp. S II, 429 et 985.

3. Cf. Univ. Kiitiiph. A 2243, 48 fol., 18 x 13, naspt s. d., assez ancien. Titre :
K. mandfi® al-qur’dn li-l-hakim ABf ‘ABp Arrin aT-Tamimi. On en trouvera un
extrait in Muratmolla 2256, 2, fol. 278v-285r, grand naspi s. d.

L oyl ke (A1 e MRl s

5. Cf. S1HAB AD-DIN as-SUuHRAWARDE (m. 587/1191), K. ft hawdss al-hurdf (AS
1863, 2, fol. 86v-116v, beau nasht , 18 X 13; comp. Val. V, 294, 4, cité ap. GAL
S I, 781) et le traité anonyme intitulé Mandfi® al-asmd’ al-husni (Falih 2864,
55 fol.,, nasht de 827 h., Damas, 18 x 14).

6. Cf. n.p. III, 57-60.
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ad-Durr de Suyiti, al-Qawl al-badi® de Sahawi, etc. (). Elles sont
censées posséder des propriétés apotropaiques.

Outre Tamimi, il faut encore une fois nommer AL-BONi (m. 625/1225)
qui écrivit un K. mandfi® al-Qur’dn (%) et un K. sirr al-maktimmin al-
‘ilm al-makniin wa hawdss al-Qur’dn (]). Deux autres écrits sont a
classer dans cette catégorie: K. ad-durr an-nazim fi fadd’il al-Qur’dn
al-‘aztm d’IeN AL-HA88AB AL- Yamani (milieu du vire/xmme siécle)
qui dit avoir utilisé le K. al-gay¢ al-ldmi¢ d’AB0 BAKR AL-GassAN{
et Hawdss al-dydt wa fawdlik al-Qur’dn de Gazziil (%), et ad-Dd’
wa d-dawd’ d'IeN Qavyim AL-Gawziyya (m. 691/1292) qui traite
particuliérement des propriétés médicinales de la fdtiha (%).

Zd’irga
Au point culminant de leur évolution, la science du gafr et celle des
huriif aboutirent a la zd’irda, « machine a calculer les présages au moyen

d’'une série de cercles concentriques, apparentés 4 1'Ars Magna de
Lulle » (8). C’est une technique mécanique (?) combinant les lettres de

1. Cf. Univ. Kiitiiph. A 5582, 132 fol, 23 x 14, trés bean nash! entiére-
ment sur papier doré, copie de 1203 h., intitulé ad-Da‘awdt al-ma’{iira fi l-ahd-
dif al-mangdra, collection de pritres réunies par ‘Alf b. Sultdn Muh. al-Q4ri’ ; AS
2808, 15 fol., 27 x 17, beau nashi mufallaf, contenant neuf du‘d’s, portant les
noms d’Adam, Abraham, Moise, Jésus, Mahomet, AbQ d-Dardd’, Ka‘b al-Ahbdr,
AbQ Hanifa, D@ n-Nin (titre : K. a$-$if@’ bi-barakat ad-du‘d’); AS 2811, 119 fol.,
17,56 X 13 naskt; Ragip P., Musalla, 152 fol., 1v-22r, 19,5 x 10, intitulé Sarh
ad-du‘d’ al-musammd bi-surydniyya ; il s’agit d’une priére versifiée (40 vers) qui
aurait été traduite du syriaque par Ibn “Abbés ; elle est ici traduite en persan et
commentée. On la retrouve dans des écrits & caractére hermétique. Incipil:

S Ll Al OB g A sl U
Cf. Bursa, Ulucami 1005 ; Berlin (Ahlwardt), 4176 (6 titres). Sur le caractére ma-

gique de telles priéres, ¢f. GOLDzIHER, Zauberelemenle im islamischen Gebel, in Or.
St. Th. Néldeke, 1, 303 sqq.

2. Univ. Kiitiiph., A 3679, 42 fol,, 21 x 15, naskt de 1004 h.

3. Ib. A 4514, 71 fol. (incomplet), 15 x 9, 5 naspl.

4, AS 1870, fol. 108v-222r, nashi de 818 h., 18 X 13,5; le nom du compilateur
n’est pas mentionné, mais c¢f. GAL S I, 913.

5. Cf. um. III, 183; GAL II, 106, S II, 127, n, 19,

6. MAsélcNON, ap. Festuciire, La Révélation d’Hermés Trismégiste, 1, Paris
1944, appendice III, p. 399.

7. Cf . 101 530 Cugeddl mlgmied dsluall byl oo g2
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P’alphabet, la gématrie et I'astrologie. Le tableau sur lequel s’opérent
les calculs, est fait 4 I'image de la sphére céleste ; il est formé de sept
cercles concentriques dont le plus grand porte les noms des douze signes
du Zodiaque et dont le quatriéme contient douze cercles, ot sont inscrits
des chiffres et des lettres. Quatre autres cercles occupent les quatre
coins du carré dans lequel se trouve le tableau circulaire (%).

La réponse a la question posée & la machine est implicitement ren-
fermée dans la question elle-méme, dont les éléments consonantiques
sont décomposés, différemment combinés, remplacés par leurs valeurs
numériques et répartis sur le tableau. Aprés avoir tenu compte du degré
de D’écliptique qui se léve 4 I'horizon au moment de I'opération, on se
livre a des calculs trés compliqués dont il résulte une série de nombres
qui, convertis en lettres, donnent une phrase qui constitue la réponse a
la question posée (2).

L’invention de ce tableau circulaire et de la méthode de son utilisa-
tion est attribuée & Sams ap-DiN ABG L-"ABBAS I1BN Mas“0OD As-SaBri
(m. 698/12987?), auteur d’ar-Risdla as-Sabtiyya fi z-zd’irda (®) et de la
Risdlat a$-8ubrir fi z-zd’irda (%). Mais le terme zd’irda était déja utilisé
par le mathématicien et astrologue A0 SA‘iD ... ‘ABD AL-GALiL As-
SiGAzi (seconde moitié du 1ve/xe siécle), auteur d’'un K. az-zd’irgdt
fi l-hild§ wa I-kadhuddh (%) ; et I'on attribue 4 IBN AL-"ARaBi (m. 638/
1240) un K. usdl al-"uqtil fi z-zd’irda (¥) qui fait état de plusieurs mé-

1. Cf. IeN HaLpuon, I, 213-220/245-253, et II1, 146-179, non traduit par de Slane
qui le remplace par une longue note et une description du procédé (pp. 200-206) ;
cf. trad. angl. I, 238-45 et III, 182-214 (cf. ib. pl. I et 1, aprés p. 204, ou I'on trouve
deux photocopies, recfo et verso, de ce tableau ; on trouvera une trad. ou une trans-
littération des éléments de ce tableau dans une pochette a la fin du vol. III, le verso
n’étant fait que de signes numeériques). Un contemporain d’Ibn Halddn atteste
la véracité de I’expérience dont il est question in III, 163 sgq./201 sqq., trad. angl.
199 sqq. (cf. H. P. REmNnAUD, Divinalion el hisloire nord-africaine au temps d’Ibn
Haldtn in Hespéris 30/1943, 213-21).

2. Cf. IeNn HaLpln, trad. Rosenthal, III, 210 sgq. ; H.H. I11, 530-32; Dourrs,
Magie et religion, 382.

3. Ms Paris 2694. Comp. Bayezit, Umam!? 4656, 17 fol., 21 x 13, naspi s. d.

Incipit : (‘;‘) A s byl 4 o s .

4. Bursa, Ulucami 3544, fol. 195v-199v, nasht, 19,5 x 13,5; comp. GAL S
I, 909, 2.

5. Cf. GAL, S T, 389, 21.

6. Cf. Képriili, Fazil P, 163, fol. 1-75, 21 X 15, nashi s. d.; autres réf. ap. O.
Yania, op. cit., II, 519, no 808 ; comp. II, 380, n° 456. Ajouter : Bursa, Ulucami
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thodes d’exploitation des lettres de 'alphabet a des fins divinatoires ().

Toute cette partie de la divination islamique que nous avons rattachée
a la cléromancie, du fait qu'a I'origine des diverses pratiques qui la
composent, nous irouvons le tirage au sort, a subi une évolution si pro-
fonde qu’au bout de son évolution, on se demande si elle n’est pas de-
venue plus magique et astrologique que cléromantique. Cependant
le hasard, ce leifmoliv de la divination inductive, persiste dans les prati-
ques plus évoluées d’entre elles. Ce sont ses significations illimitées
qu'on s’attache a tirer, tout en les enrichissant d’éléments d’inter-
prétation empruntés a la théurgie et 4 Pastrologie.

Dans la cléromancie, le hasard est provoqué par des intermédiaires
inanimés qui, de par leur role, prennent un caractére sacré, divinatoire
ou magique ; dans les chapitres qui vont suivre, nous allons le retrouver
partout, mais alors spontané, issu d’une volonté indépendante de celle
du devin et incontrélable par lui. Il n’y aura plus d’intermédiaire phy-
sique entre ce dernier et la matiére de ses inductions et tout I'univers,
celui des Ames comme celui des corps, s’ouvrira comme un livre aux
yeux du clairvoyant qui saura y lire.

3544, fol. 141v-194v, 19,5 x 13,5, naspt de 1008 h., intitulé Risdlat usdl al-‘ugnl
fi zzd’irda (le nom de l'auteur n’est pas mentionné).

1. Elles sont classées de la fagon suivante: J! ( y = ) Y1 o
¢SSl Bkl ey il Jool (s B L (g =) "I
@5 6 Lo (9. =) dbgull SLAL L (4.o=) W g
de gt WO Gty AV ge B Bk Lie 1 L
(yooo =) ol Al gy (43Ul JoYl o J81 ipb onnd
COLSYI e @ W oF Tk o BN e 6 uly Gl
La valeur numérique des leftres que nous ajoutons, confirme l’origine magribine

de I'auteur qui donne 4 §in la valeur de 1000, donnée par les Orientaux a gayn (cf.
RosenTHAL, in The Mugaddimah, III, 173, n. 809).



CHAPITRE DEUXIEME

LES PROCEDES ONIROMANTIQUES

Parmi les procédés oraculaires de I’ancien Orient, ’oniromancie oc-
cupe une place importante, quoique son caractére subjectif I'ait éloignée
des techniques divinatoires & caractére objectif, telles I’hépatoscopie,
I'ornithomancie et les pratiques similaires. Principalement, le songe

demeura toujours comme une révélation divine, se rattachant a la
prophétie et y suppléant 13 ou ses sources ont tari.

Ancienneté de la science onirocritique

Le plus ancien « Livre des Songes », ot la matiére onirique se trouve
déja codifiée, telle qu'elle sera bien plus tard dans les recueils grecs et ara-
bes, fut découvert dans la bibliothéque d’Assirbanipal qui régna de 668
4 633 (). Il est incontestablement le fruit de longs siécles d’expérien-
ces populaires, consignées dans un recueil, 4 la maniére des autres
disciplines divinatoires. Il précéde de plusieurs siécles les premiers re-
cueils onirocritiques grecs, dont le premier essai ne semble pas remonter
au-deld du ve siécle avant notre ére (2). Qu’il ait influencé ces der-

1. Sur ce livre, ¢f. A. Leo OrpexueiM, The inlerpretation of dreams in the An-
cient Near East. With a Translation of an Assyrian Dream-Book, in Transaclions
of the American Philosophical Society, N. 8. vol. 46, 3, Philadelphie 1956, pp. 179-
373. L’auteur fait précéder ce livre d’une étude approfondie de I'interprétation
des songes dans le Proche-Orient ancien ; on y trouve également la traduction des
grands songes consignés dans les littératures sumérienne, accadienne, égyptienne
et hittite (pp. 245-55). Pour les songes bibliques, ¢f. E. L. EarricH, Der Traum
im Allen Testamenl, Beihefte zur ZATW, 73, Berlin 1953. Cf. également les con-
tributions de M. Lemovici (Babylonie) et d’A, CaQuot (Canaan et Israél) dans
Sources Orientales 2/1959. L’Egypte avait connu, déja au début du deuxitme mil-
lénaire, des recueils de songes, mais ils sont tout différemment congus (cf. OPPEN-
HEIM, op. cil.,, 243 sq.; SERGE SAUNERON, in Sources Orientales, 2/1959, 19 sqq.).

2. (’est Epicharmos (Ve siécle av. J.-C.) qui serait, en effet, ’artisan de cetle
tentative. Cf. B. Bucusenscuiitz, Traum und Traumdeutung im Altertum, Ber-
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niers, la chose n’est pas impossible, surtout si I'on prend en considéra-
tion le fait que l'interpréte le plus célebre de I'époque d’Alexandre le
Grand, Aristandros de Telmissos, accompagna le conquérant dans ses
campagnes (Y). Aurait-il omis de s’informer des modalités de son art

dans les pays conquis ?

Le double héritage de Uonirocrilique arabe

L’onirocritique arabe est a la fois I'héritiére de la tradition babylo-
nienne et de la tradition grecque. Avant la seconde moitié du 1rre/xe
si¢cle, époque 4 laquelle Hunayn b. Ishaq (m. 260/873) traduisit en arabe
le Livre des Songes d’ARTEMIDORE D’EpHESE (?), les matériaux oniro-
critiques, disséminés dans les textes littéraires ou réunis dans des listes
ou des recueils, attestent, par leur symbolique et par leur formulation,
leurs liens intimes avec la tradition sémitique la plus ancienne. Certes,
il ne peut s’agir que d’une transmission par voie de tradition orale;
ce qui, pour un art si profondément populaire, ne saurait nullement
surprendre (3).

Apreés le rve/xe siécle, I'onirocritique arabe prit un nouvel essor, sous
I'impulsion du livre d’Artémidore, auquel elle emprunta non seulement
son plan et sa méthode de classification, mais aussi un nombre considé-
rable de ses éléments symboliques. Ce sang nouveau, injecté dans I'oniro-
critique arabe, fut 4 la base du développement prodigieux que devait
connaitre la littérature du genre en terre d'Islam. La licéité de cette
pratique, fondée sur I'exemple et les paroles du Prophéte, lui laissait

lin 1868, 92 p. (¢f. p. 46 sq.) ; lauteur étudie I'évolution de la conception du réve
et de son interprétation dans les auteurs classiques grecs et latins.

1. Cf. BUCHSENSCHUTZ, op. cil., 48 sq.

9. Récemment découvert par nous et éd. dans les Publicalions de U Institut Fr,
de Damas, Damas 1964, d’aprés V'unicum de la Bibl. de I'Université d’Istanbul,

3. Comp. les rapprochements que nous avons établis entre deux textes, arabe
et assyrien, relatifs aux présages par le corbeau, in Arabica 8/1961, 30-58. Il est
intéressant de citer a cet égard V’opinion d’Ien HALDON qui dit, en particulier, au

sujet du ta‘bir (IIL, 80/114): Cusla sy dye ) r_,.L-J| o [,Lle [RYS
Lo Ll ¢ led ol a8y Sle poledl eple Lk Al g
G O Lo il g e K il G losmss OF A8 W sl
r)&iz ad SN Ll e ! P | I % l"""w-’ Jul
de Al it g E35mee L3JG Y AN Jal e ol
b_pws oo N Vs GOLYI .
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la porte grand’ouverte, d’autant plus que seule, parmi les techniques
divinatoires du paganisme, 'oniromancie échappa au puritanisme de
I'Islam primitif. ‘

Ce double héritage, bien assimilé par les onirocrites arabes, se perd
dans l'apport trés riche et trés varié qu’ils ont enregistré, amélioré et
perfectionné, 4 travers de nombreuses générations.

Notre tache, dans ce chapitre, consistera a étudier les deux grandes
étapes de la formation de cette littérature, en insistant plus particu-
lierement sur la période proprement arabe qui seule intéresse notre
sujet, et en dressant un inventaire aussi complet que possible de la
production qui suivit la traduction de P'ceuvre d’Artémidore. Nous
n’aborderons pas 'étude de la conception du réve, ni celle des principes
et méthodes de l'onirocritique, puisque, d’une part, ce genre de spécu-
lations théoriques et de préoccupations méthodologiques n’apparait
pas dans la période qui nous intéresse, et que, d’autre part, nous avons
déja exposé ces problémes dans une précédente étude (*) ; ce qui nous
permet d’alléger celle-ci.

Période proprement arabe

Nous entendons par période proprement arabe 1'époque préislamique,
d'une part, et les trois premiers siécles de 1’hégire, de I'autre. Des
éléments nouveaux d’interprétation sont venus différencier la seconde
de la premiére ; néanmoins, 'esprit, les principes et la symbolique de-
meurent identiques.

Pour le préislam, la documentation est a la fois suspecte et fragmen-
taire ; suspecte, parce qu'elle ne nous est connue que grice a des tradi-
tions orales fixées par écrit, non sans quelque fantaisie, & I’époque
postislamique ; fragmentaire, parce que les songes qui nous ont été
conservés, ne sont, en effet, que de pales reflets du réle capital que ce
mode de divination est censé avoir joué dans un milien o les oracles
des dieux devaient étre recherchés dans les songes, a défaut de sacer-
doce organisé et de prophétie.

Il ne nous reste de cette époque ni recueils, ni listes de songes inter-
prétés, mais des récits de réves dispersés. Nous en avons choisi trois
dans Vinterprétation desquels interviennent d’autres techniques divina-
toires, comme cela se passait en Assyro-Babylonie (2).

1. Cf. Les songes el leur inlerprétation selon I’Islam, in Sources Orientales, 2/1959,
127-158,

2, Ou I’hydromancie, I’hépatoscopie, 1’oracle pouvaient intervenir dans linter-
prétation des songes (c¢f. HALDAR, Associations, 7).
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Réve de Rabi‘a b. Nasr

Rabi‘a b. Nasr, roi du Yémen, vit un songe qui I'effraya ; il fit appel
4 tous les devins (kdhin), sorciers (sdhir), interprétes des omens (‘d’if)
et astrologues (munaggim) de son royaume (%), afin d’interpréter son
réve. Mais, pour étre sir de la véracité de l'interprétation, il exigea
d’eux qu'ils devinent le contenu du réve, avant de I'interpréter. Seuls,
répondirent-ils, Satih et Siqq sont capables de réaliser le veeu du roi.
11 les fit venir et demanda & chacun séparément, d’abord, de deviner
le contenu du réve et, ensuite, de linterpréter. Leurs réponses aux
deux questions furent exactement les mémes, & quelques légéres vari-
antes stylistiques prés. Ce qui est & noter, c’est que le réve et son inter-
prétation sont formulés dans le style rythmé de I'oracle. Cest, en som-
me, une révélation, un « réve-message », annon¢ant l’occupation abys-
sine, la libération du territoire yéménite par Sayf b. Di Yazan, aidé
des Perses, et 'avénement d’un prophéte arabe, dont le royaume durera
jusqu’a la fin des temps (®).

Nous ne nous arréterons pas sur le contenu, manifestement forgé,
de ce réve et de son interprétation. C’est dans les conditions de son
interprétation que réside son intérét. Il s’en dégage, en effet, trois
conclusions qui se trouvent confirmées ailleurs : D’abord, il n'existait
pas, dans l'antiquité arabe, un personnel divinatoire spécialisé dans
I'interprétation des songes ; la fonction d’onirocrite (mufassir, mu‘abbir),
qui apparait aprés la désagrégation totale de la divination paienne,
pouvait étre exercé par tous les devins, quelle qu’en fat la spécialité.
Ensuite, le devin était, ici comme dans I’oracle (°), soumis 4 une épreuve
préalable qui vise 4 rendre évidentes non seulement sa capacité, mais
aussi son impartialité. Enfin, le recours au style oraculaire indique
a quel point songe et oracle étaient liés, fait qui caractérise nettement

Poniromancie antique.

1. Cliché & comparer avec Daniel 2, 2 (héb.): har{umim (scribes), a$fefim (ma-
giciens), meka$¥efim (enchanteurs), kasedim (Chaldéens); 2, 27 (aram.): hakimin
(sages), adeftn (magiciens), harfommin (scribes sacrés), gazerin (astrologues). Cf.
également Gen. 41, 8; Daniel 1, 20; 4, 4.

2. Cf. IeNy Hi¥iMm, 9 sqq. ; TABaRY, 12, 910 sqq. ; IBN AL-ATiR, I, 310 sqq.

3. Cf. supra, p. 169. « Deviner le réve » est un théme folklorique trés répandu ;
¢f. Enrvich, 93-100, qui réunit de nombreux paralléles, lesquels ne dépendent pas
nécessairement du Livre de Daniel, Pour I’'Arabie, HELLER, in ZATW 43/1927,
243 sqq., signale un paralléle dans le roman de ‘Antar et un autre dans celui de
Sayf b. Df Yazan. D’autres paralléles se trouvent dans les contes persans, les Mille
el Une Nuits et le Livre de Kalila wa-Dimna ; on les trouvera ap. EHRLICH,
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En dépit du caractére légendaire du récit dont sont issues ces déduc-
tions, I'autenthicité de ces derniéres ne saurait étre mise en doute, du
fait qu’elles sont attestées par le monde sémitique ancien. En effet,
toutes les catégories du personnel divinatoire assyro-babylonien et
ouest-sémitique pouvaient pratiquer l'interprétation des songes ().
Chez les Hébreux, il n’était méme pas nécessaire d’appartenir 4 une
quelconque catégorie sacerdotale ou divinatoire. N’importe qui pou-
vait, par une illumination divine, analogue a celle dont bénéficiait le
prophéte, prétendre a une telle connaissance (cas de Joseph et Da-
niel). De méme, I'épreuve préalable imposée a l'interpréte est déja
connue dans le Livre de Daniel (2,1 sqq.), dont on peut invoquer l'in-
fluence sur ce récit. Toutefois, I'esprit du texte arabe, son contexte,
sa formulation, son imagerie militent en faveur de I'indépendance de
ce récit par rapport au Livre de Daniel. Cette indépendance nous
paraitra plus tangible, si nous comparons le contenu du réve de Nasr
b. Rabi‘a a celui de Nabuchodonosor, tel qu’il est connu dans la tra-
dition arabe.

Le roi arabe vit des (hommes) noirs, sortir d’une (terre) obscure,
occuper la TihAma et en supprimer tous les chefs (%), alors que le roi
chaldéen vit une pierre tomber et pulvériser une statue (sanam), « dont
une partie était d’or, une autre d’argent, une troisiéme d’airain, une
quatriéme de fer et une cinquiéme d’argile. Elle mélangea le tout,
le broya et en fit une seule chose. Puis, la pierre grandit jusqu’'a rem-
plir la terre » (%).

L’interprétation des deux songes comporte, cependant, deux points
communs : 'annonce de la succession de plusieurs royaumes et I'in-
stauration d'un royaume sans fin. L’intervention de cette note apo-
calyptique dans l'interprétation du réve du roi himyarite montre bien
que la tradition orale ancienne relative a ce réve a été adaptée aux
besoins de la cause de I’Islam et utilisée, comme tant d’autres traits
de la divination paienne (%), 4 des fins apologétiques sur lesquelles s’étend
Ibn Ishaq (¥) et qu’'lbn Hazm expose de la mani¢re suivante: « Pour

1. Cf. HaLpAR, Associations, 1 sqq.
2. L okl aegd o)L cwdgd Ladh o eyt A culy
3. Cf. IeN Hazm, Milal, 1, 112, Sur ce songe, cf. TaBari, 12, 667 sq.

4. Cf. supra, p. 81. sqq.
5. Cf. IeN Hi¥im, 11 sq.
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Daniel, (cette pierre) représente un prophéte qui réunira les races
(agnds) et dont le régne couvrira toutes les contrées. Y a-t-il jamais
eu un autre prophéte que Mahomet qui rassemblat toutes les races,
quels que fussent leurs langues, leurs religions, leurs royaumes, leurs
régions, et en fit une seule race, une seule religion : les Arabes, les Per-
ses, les Nabatéens, les Kurdes, les Turcs, les (habitants du) Daylam (%),
(ceux du) Gil (2), les Berbéres, les Coptes et ceux, nombreux, qui se
sont convertis 4 I'Islam parmi les Byzantins, les Hindous et les Noirs
(as-Sidan)? Tous parlent une méme langue, (celle) dans laquelle ils
récitent le Coran ; tous sont devenus une seule nation. Gréces soient
rendues au Seigneur des Mondes! Ainsi done, cette prophétie s’est
réalisée » (%),

Que pouvait étre la signification primitive de ce réve qui était censé
contenir un avertissement divin? C’est Ibn Hi§dm lui-méme qui nous
le dit & la fin de son récit : A la suite de ce songe, Rabi‘a b. Nasr quitte,
avec sa famille, le Yémen pour aller s’'installer en Irdq, ol le roi des
Perses, Sabir b. Hurrazadd lui octroie le territoire de Hira. Il est,
par conséquent, I'ancétre des Lahmides. Ainsi, le but primitif du songe
est analogue a celui de I'oracle de Tarifa (%), & savoir expliquer les raisons
pour lesquelles les populations yéménites se sont dispersées sur toute
I’étendue du domaine arabe. Ce récit s’inscrit donc dans les annales
des rivalités multiséculaires entre Qaysites et Yémeénites.

Si telle était la portée primitive de ce songe, son indépendance par
rapport au Livre de Daniel serait incontestable. Par contre, son utili-
sation comme prophétie annoncant I'avénement du Prophéte arabe
peut étre d’inspiration biblique. Elle serait due a un juif yéménite
converti, comme la plupart des isrd’iliyydt dispersées dans la littérature
de la Sira et du Tafsir.

Le fait que le songe du Pharaon et son interprétation par Joseph
soient bien connus du Coran (f), incite & croire que celui de Nabucho-

1. Région montagneuse du sud de la Caspienne, aujourd’hui Mazandaran (cf.
AL-Muqappasi, Ahsan at-tagdsim, trad. Miquel, Damas 1963, p. 267).

2. Région cdtiére de I’angle S-O de la Caspienne (c¢f. ib., 276).

3. Milal, loc, cil.

4. Cf. supra, p. 163 sqq.

5. La Sdral Yasuf connait non seulement le réve du Pharaon (12, 43-56 ; comp.
Gen. 41, 1-36), mais aussi ceux de I’échanson et du panetier (12, 30-41 ; comp. Gen.
40, 5-19) et I'un des deux réves de Joseph racontés A ses fréres (12, 4-6 ; comp.
Gen. 37, 4-6). Sur ces songes, c¢f. EnrLicH, 58-85.
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donosor dont la légende remonte trés haut chez les Arabes (%), et son
interprétation par Daniel pouvaient étre connus 4 la méme époque.
Compte tenu du grand rdle que jouera Daniel dans plusieurs branches
de la divination islamique, sa légende pouvait remonter, en Arabie, a
I'époque préislamique. Il lui est attribué un K. usiil af-fa’bir dont
I’origine byzantine n’est pas impossible, puisqu’il existe un écrit oniro-
critique byzantin qui porte son nom (®). Mais cet écrit ne saurait étre
la source de la légende de Daniel en Arabie préislamique.

Nombreux sont les réves bibliques dont la thématique et I'imagerie
se retrouvent dans la littérature onirocritique musulmane (*); il y
existe méme des réves midrachiques. C’est ainsi que la cause de la
persécution, entreprise par le Pharaon de Moise contre les Israélites,
aurait été, pour les chroniqueurs arabes, un songe qu’aurait fait ce
roi avant la naissance de Moise : « Il vit en songe comme si un feu vint
de Jérusalem et envahit les maisons (buyiif) d’Egypte, brilant les
Egyptiens (al-qubf) et épargnant les Israélites; il détruisit les maisons
d’Egypte. 11 fit venir les sorciers (sahara), les devins (huzdf) et les
prétres (al-kahana) et les interrogea au sujet de sa vision; ils répon-
dirent : « Il sortira de cette ville — c’est-a-dire Jérusalem d’out venaient
les Israélites — un homme qui sera la cause de la ruine de I'Egypte ».
Alors, le Pharaon ordonna d’immoler tout nouveau-né maéale chez les
Israélites et de ne laisser vivre que les filles » (%).

Réve de Bistdm b. Qays

Dans l'interprétation du réve de Rabi‘a b. Nasr, 'oracle vient au
secours de l'oniromancie. Il en est de méme des présages; leur ex-
ploitation, dans l'interprétation des songes, qui constituera l'une des
régles de l'onirocritique musulmane (°), apparait dans le songe de
Bistdm b. Qays qui devait périr dans une razzia qu’il entreprit contre
les Banit Dabba, le Jour de Saqiqa. En route, il avait vu en songe
quelqu’un venu lui dire : « Le seau vint au bassin (sur un chemin) glis-

. Cf. TaBawri, 1%, 671-75.
. D’aprés TaBani, I, 399, 1, 3, on lisait des livres de Daniel en Egypte en 61/680
. Cf. infra, p. 335, n° 24.

4. EuRLicH en signale quelques-uns et, au cours de ’exposé, nous en signalerons
d’autres.

5. TaBari, I, 445 sqq. ; trad. Zotenberg, I, 294-5; IBN AL-ATiR, I, 120 ; comp.
Ex. 1, 8 sqq. La source de cette 1égende se trouve dans Pirqé de R. Elieser, paragr.
48.

6. Cf. Sources Orienlales, 2, 146 sq.

W N =
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sant!» Il conta son réve 4 Naqid (var. Nufayl), interpréte d’omens
des Band Asad b. Gazima, qui I’accompagnait ; ce dernier en tira un
mauvais présage (latayyara) et lui dit: « Tu aurais dit continuer [en
disant] «... puis il revinl mouillé» )| Tu aurais ainsi détourné de
toi les mauvais sorts» (3).

Sur ce récit, deux constatations peuvent, en outre, se faire: D’abord
la présence, 4 coté du chef allant en guerre, d’'un ornithomancien (%),
lequel interpréte aussi les songes, en leur appliquant les principes de
son art ; ensuite, la possibilité d’enrayer le mauvais effet d’un songe (%).
Ces deux traits, issus des traditions populaires sur les Ayydm al-"Arab (%),
révélent un aspect de I'ancienne onirocritique arabe qui la rapproche
de l'antique tradition babylonienne, oii omens et conjurations for-
ment, avec les songes, la série 4Zigiqu, c’est-a-dire le Livre des Songes (%).

Réve de “Abid b. al-Abras

Non moins révélateur est le troisiéme songe que nous avons sélec-
tionné de I'ancien répertoire arabe. Il appartient, en effet, 4 ce qu'on
peut appeler les réves d’inspiration (prophétique ou poétique), assez
connus dans I’'antiquité (?) : “Abid b. al-Abras, poéte du milieu du vre
siécle, nous apprend que ¢« quelqu'un vint & lui en songe, tenant une
boule de cheveux; il I'introduisit dans la bouche et lui dit: « Léve-

Lol Lol 3ee o Lo, A5l QoA SU pJul it Sagit des deux
parties d’un proverbe rapporté dans MavpAni, I, 481.

2. gl die by Cf Isn al-Atir, I, 459 sq.

3. J\“L_H ree J=y 4xs9 . On trouvera ap. Avust, Buldg, III, 268 sq.,

un exemple d’un réve oublié, retrouvé par la méthode du zagr, pris au Miftdh Ddr
as-sa‘dda d’IBN QAvviM AL-GAWZIYYA.

4. Dans les superstitions postérieures, il existe plusieurs procédés ayant pour
but de neutraliser le mauvais effet d’'un réve: cf. PS.-MAéRiI.‘i, GAvaT al-hakim,
112 ; GoLpzIHER, Abhandlungen, 1, 28, n, 2; 228 ; MaucHAMP, Sorcellerie, 157-
163 ; J. T. REINAUD, Monumenls Arabes, Pcrsans et Turcs du Cabinel de M. le Duc
de Blacas el d’autres cabinets, Paris 1828, I, 12 (le jade et le cristal de roche éloi-
gnent les mauvais réves); etc. Comp., pour les Grecs, BiicHsENscHiiTz, 8 (réf.).

5. Cf. E. MirrwocH, Proelia Arabum paganorum... quomodo litteris fradila sinl,
Berlin 1899 ; Bracu&re, Hisloire de la Littérature, 131 sq.

6. Cf. OrpENHEIM, 295 sgq.; sur la fonction polyvalente de I’onirocrite babylo-
nien, cf. ib., 217-25. :

7. Comp. ibid., 192 sqq.
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toi»! II se leva tout en disant des vers ... alors qu'auparavant il n’en
faisait pas» (1).

Le symbolisme de ce réve ne repose pas sur les vertus magiques que
tous les folklores attribuent aux cheveux (%), mais sur I’équivalence
consonantique entre $a‘r, « cheveux », et $i‘r, « poésien. Ce qui con-
fere 4 ce songe une valeur topique comparable & celle qui se dégage
de la vision d’Ezéchiel, lors de son investiture prophétique (2).

Si la pénurie de documents et leur caractére légendaire ne permettent
pas de se faire une idée exacte et compléte de 1'oniromancie, couram-
ment rangée parmi les sciences par lesquelles se distinguaient les an-
ciens Arabes (%), la littérature de la Sira, fresque riche de couleurs, resti-
tuant une époque dont les conceptions populaires ne sauraient étre
différentes de celles de I’Arabie préislamique, nous conserve de bien
précieuses données sur la symbolique des réves, telle qu’elle était con-
nue au temps du Prophéte, de ses Compagnons et de leurs successeurs.

Réves de Mahomet

Toute sa vie durant, le Prophéte accorda une faveur particuliére
aux songes qui jalonnérent les grands événements qu’il vécut. Nous
estimons qu’un relevé des principaux songes, consignés dans la Sira,
apportera des ¢éléments de grand intérét sur les origines et les tendances
de l'onirocritique proprement islamique, dont les thémes sont puisés
4 la fois dans les traditions du paganisme arabe et dans les nouvelles
conceptions de I'Islam naissant.

Dans le concert des pronostics annoncant I'avénement du Prophéte
arabe (°), nombreux sont les réves qui méritent d’étre retenus pour
la richesse de leurs thémes oniriques et I'héritage culturel qu'ils véhi-
culent. '

1. Ag. 19, 84.

2. Cf. FRAZER, Golden Bough, 1, 375 ; W. R. SmrrH, The religion of the Semiles,
324 sq.; id., Kinship, 152 sqg. ; WELLHAUSEN, Resfe2, 199 ; M. MoraND, Les rites
relalifs & la chevelure chez les indigénes de I Algérie, in Revue Africaine 49/1905,
237-43.

3. Cf. Ez. 2,8-3,3; Jér. 1, 9.

4. Cf. SamrasTAnt, Milal, éd. du Caire, en marge d’IpN Hazn, 111, 225 sq. ; ABUL~
FEDA, Hisl, anteisl., 180 ; H. F. WUSTENFELD, De Scientiis el Studiis Arabum anle
Mohammedem et de Fabulis Lokmani, Diss. Gottingen 1831.

5. Cf. supra, p. 81 sqq.
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Réves d’ascension

Un réve d’ascension au ciel, fait par le poéte Zuhayr, dont la poésie
sentencieuse le prédispose 4 une telle attribution, sert de prédiction
et de recommandation a ses enfants d’étre dociles a la voix du ciel
quand elle se fera entendre: « On raconte que Zuhayr qui était per-
spicace et méfiant (1), vit en songe quelqu'un venir le soulever si haut
dans le ciel qu’il pouvait le toucher de la main, puis il le laissa choir
sur terre. Avant de mourir, il conta ce réve a ses enfants et leur dit :
« Je ne doute point qu'un événement céleste ne se produira aprés moi.
Quand il sera, saisissez-le et pressez-vous d'y (croire)». Lorsque le
Prophéte fut envoyé, Bugayr b. Zuhayr vint & lui et adhéra a I'Islam.
Puis, il revint dans sa tribu. Mais, quand le Prophéte émigra, Bugayr
vint le rejoindre 4 Médine. Il était parmi I’élite des musulmans et prit
part a la conquéte de la Mekke ..., comme aux batailles de Haybar
et de Hunayn» (%).

Les réves d’ascension, connus déja en Mésopotamie, ainsi que les
réves de descente aux enfers (%), s’inscrivent dans le courant littéraire
dont sont issus les nombreux écrits relatifs aux ascensions des prophétes,
telles 1’Ascension d’Isaie, décrivant son voyage en état d’extase a tra-
vers les sept cieux, dont il contempla les mystéres (*), I’Ascension de
Moise (5), Y'Apocalypse grecque de Baruch qui narre son voyage 4 tra-
vers cing cieux (%), I’Apocalypse d’Abraham qui, conduit au ciel par

L Ligt Ll O

2. Ag. 15, 149 sq.

3. Cf. OpPENHEIM, 266 sqq.; Lemsovicl, in Sources Orienlales, 2, 74 sqq. (note
17 ; corr. en K, 2582) ; comp. « I’échelle de Jacob », in Gen. 28, 10 sqq. (c¢f. EBRLICH,
27 sqq.; Caquort, in Sources Orientales, 2, 108).

4. Cf. R. H. CuarLes, The Ascension of Isaiah, Londres 1900, ch. 6,1-11,40;
R. Basser, Les apocryphes éthiopiens traduits en fr,, III: L’Ascension d’Isafe,
Paris 1894 ; E. TISSERANT, Ascension d’Isale, Paris 1909. On trouvera ap. KAutrsch,
Apokryphen und Pseudepigraphen des Alten Testaments, Ttibingen 1900 (nouv.
éd. 1921), II, 121, n. i, les paralltles a cette ascension (cf. notamment le ch. 70 du
Livre d’Enoch et !'Arda- Virdf).

5. Cf. CHARLES, The Assumption of Moses, Londres 1897 ; KaursH, op. cit., 311-
331,

6. Il devait étre question des sept cieux ; le texte s’arréte d’une fagon abrupte ;
cf. Paul RiESSLER, Alljtidisches Schrifitum ausserhalb der Bibel, Augsbourg 1928,
40-54 ; HucHEs, ap. CHARLES, The Apocrypha and Pseudepigrapha of the Old-Tes-
tament, Oxford 1913, II, 533 41 ; RysseL, ap. KaurscH, op. cil., I1, 448 57.
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un ange, a des visions sur les diverses époques de I'histoire d’Israél (¥),
le Testament d’Abraham & qui Dieu envoie un ange pour lui annoncer
sa mort prochaine ; il demande qu’il lui soit permis d’inspecter aupara-
vant les ceuvres de la création. Porté par un chérubin, il peut, du haut
des régions célestes, contempler tout ce qui se trouve sur la terre. A
la porte du ciel, il assiste au jugement des défunts dont les ceuvres
sont pesées. De retour sur la terre, Abraham se voit en présence de la
Mort, revétue d'une forme angélique ; elle lui enléve I’ame (3).

Isrd’ el mi‘rdg

C’est dans ce contexte que se placent I'isrd” et le mi‘rd§ du Prophéte
de I'Islam. Nous n’avons pas 4 nous étendre sur cette question qui
a fait ’objet de nombreuses études (}). Nous en retiendrons seulement
les traditions qui n’en font qu'un simple réve.

En effet, parmi les noms qui sont en téte des isndds des variantes
de ce récit, deux attestent I'immatérialité de cette ascension : D’abord,
‘A’i3a, la jeune épouse du Prophéte, qui affirmait: « On ne s’est pas
aper¢u de l'absence du corps de I’Envoyé de Dieun ; mais Dieu fit vo-
yager son esprit de nuit » (4) ; ensuite, Mu‘awiya b. Abf Sufyin, premier
calife umayyade, qui disait: « C’était un songe véridique venant de

1. Cf. P. RiESSLER, op. cil,, 13-39 ; G.H.Box, The Apocalypse of Abraham, in
Transl, of early Doc. Ser. I, 10, Londres 1919 ; BonwETscH, Die Apokalypse Abra-
hams..., Leipzig 1897. Le point de départ de ces spéculations est Gen. 15, 12 sqq.
(incubation).

2. Texte grec, éd. par M. R. JamEs, The Testament of Abraham, in Textes and
Studies, 11, 2, Cambridge 1892. En appendice, on y trouve des extraits de la ver-
sion arabe des Testaments d’ Abraham, d’Isaac el de Jacob, par W. E. Barnes, tra-
duits en anglais (pp. 131-154) ; G. H. Box, The Teslament of Abraham, Londres 1927 ;
P. RiEessLER, op. cil., pp. 1091-1103.

3. Cf., en particulier, A. A, BEvaN, Mohammeds Ascension lo Heaven, in Stu-
dien... Julius Wellhausen... hsg. von K. Marti, Giessen 1914, pp. 49-61 ; B. SCHREIKE,
Die Himmelsreise Muhammeds, in Der Islam 6/1916, 1-30 ; J. Horovitz, Muham-
meds Himmelfahrt, ib. 9/1919, 159-183 ; R. HarTMANN, Die Himmelsreise Mu-
hammeds, in Vorirdge der Bibliothek Warburg 1928-29, Leipzig-Berlin 1930, pp.
42-65 ; GEo WIDENGREN, Muhammed, the Apostle of God and his Ascension, Uppsala-
‘Wiesbaden 1955. Sur les études relatives & cette légende dans le moyen Age occi-
dental, ¢f. M. Ropinson, in RHR 140/1951, 203-36 ; cf. aussi T. SiLvERSTEIN, Danfe
and the Legend of the Mi‘rdj, in JNES 1952, pp. 89-110.

4. IsN HisAw, 265, 1 15: 4l Sy el Ugwy dovan A5 Lo
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Dieu» (). Etlerapporteur de cette opinion, Ya“qib b. “Utba b. al-Mu-
gira b. al-Ahnas, de 'appuyer par deux versets coraniques. Dans le
premier, de la Sourate al-isrd” (60,17), Dieu dit 4 son Prophéte: « Ce
réve (ru’yd) que Nous t’avons fait voir, n’était qu’une tentation pour
les hommes [et I'arbre maudit dans le Coran. Nous leur faisons peur
mais cela ne fait qu’accroitre leur oppression] »; dans le second, Cor.
37,102, Abraham dit & son fils: « O mon fils, je vois en songe (’ard
ft -manidm) que je t'immolerai» (?). A ce verset, nous ajouterons 104-
10_6, ol Dieu dit au sujet d’Abraham : « Nous I'avons appelé disant :
« O Abraham! Tu as cru le songe. C’est ainsi que nous récompenserons
ceux qui font le bien. Cela n’est que I'épreuve décisive ...». Ya‘qitb
en conclut: ¢« De 1a j’ai appris que la révélation arrive de Dien aux
prophétes dans I'état de veille, comme dans I'état de sommeil». A
quoi Ibn Ishiq ajoute: « L’Envoyé de Dieu disait, ainsi qu’on me l'a
transmis : « Mon ceil dort, alors que mon cceur veille » ... (3).

Le début du récit d’al-Hasan b. Abi l-Hasan al-Basri se préte a une
interprétation onirique: « Alors que je dormais dans le higr (parvis
du sanctuaire mekkois), Gibril est venu & moi; il m'a poussé de son
pied (bi-qadamih) ; je me suis assis et je n’ai rien vu; je me suis alors
recouché. Il est venu une deuxiéme fois et m’a poussé du pied; je
me suis assis et je n’ai rien vu; je me suis rendormi. Il est venu pour
la troisiéeme fois et m’a poussé du pied ; je me suis assis ; alors, il m’a
pris par le bras et m’a aidé 4 me lever. Puis, il m’a emmené jusqu’a
la porte du sanctuaire; 14 se trouvait une monture blanche, entre
le mulet et I’Ane, ayant sur les cuisses deux ailes & I’aide desquelles elle
donnait de I'élan 4 ses pattes; elle étendait sa patte antérieure jus-
qu'a l'extrémité de son postérieur (*). Il me fit monter l1a-dessus et
partit avec moi cote 4 cote, sans que I'un dépasse 'autre » (5).

Par son triple (°) appel et son caractére d’investiture prophétique,
ce récit rappelle étrangement la vocation de Samuel (I Sam. 3,1-14).
Or, ce texte présente, selon 'opinion d’'Ehrlich (7), les caractéristiques

Ibid., 1. 16 sqq.: 4550, 4Nl o [_,_5) oK.
Ibid.
Ibid,, 266, 1. 2.

Bh e ek o dey le (1 si) i

. Ien Hi$im, 264, 1. 2 sqq.

. Cf. des paralléles ap. EHRLICH, 49 sq.; comp. infra, p. 262 sgq.

. Ibid., 45 sqq. ; il manque, toutefois, dans les deux récits, I'intention d’obtenir
un réve (cf. ib., 48).
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d’une incubation, lesquelles subsistent dans le réve de Mahomet, 4 la
différence que Dieu agit sur ce dernier par son ange, alors qu’il parla
directement a Samuel. Tous les deux couchaient dans le sanctuaire
et tous les deux étaient destinés par Dieu & étre ses prophetes.

Ascension au ciel ou bien simple vision nocturne? En lisant la foi-
sonnante littérature que suscita ce théme, on ne peut s’empécher de
penser aux « romans de fiction » ; la conception stylisée que s’en font
les mystiques, ne laisse pas de confirmer une telle impression et le
travestissement qu’en fait Abfd 1-“Ala’ al-Ma‘arri (*), le replace d’em-
blée dans le contexte épique du héros de tous les temps. Au sujet de
ce récit, E. Renan écrivait: « La seule fois que Mahomet voulut se
permettre une imitation des fantaisies transcendantes des autres reli-
gions, dans son voyage nocturne 4 Jérusalem, sur un animal fantastique,
la chose tourna au plus mal : ce récit fut accueilli par une tempéte de
plaisanteries ; plusieurs de ses disciples abjurérent et le prophéte se
hata de retirer sa fAcheuse idée en déclarant que ce merveilleux voyage,
donné comme réel, n’avait été qu'un réve» (3.

Réves de lumiére

Comme les réves d’ascension, les réves de lumiére et d’étoiles appar-
tiennent a la tradition antique ; ils annoncent la naissance ou I'avéne-
ment d’un grand homme. Déja Gilgame3 vit en songe I'arrivée & Uruk
de son futur compagnon Enkidou, sous la forme d’une étoile tombée
du ciel (kisir §a Anim?) (). Yahwé compare aux étoiles I'innombrable
postérité d’Abraham () ; la naissance de ce dernier est vue en songe
par Nemrod sous la forme d’une étoile scintillante (%) ; celle de Moise

1. Cf. la table des matires et des extraits ap. R. A. NicHorsoN, in JRAS 1900,

pp. 637-720; 1902, pp. 75-101, 337-62; 813-47. Le contenu des deux parties de
la Risdla (cf. 1900, pp. 643-4 et 1902, pp. 80-6) renseigne rapidement le lecteur sur
le voyage au ciel du $ayh ‘Alt b. Mansar et les rencontres qu’il y fit avec des poétes,
hommes de lettres et personnalités célébres. Texte ar, éd. dans Dahd’ir al-Arab,
t. 4. : )
9, Mahomet el les origines de I'Islamisme, in Eludes d’Hisloire religieuse, Paris
s. d., p. 239. Sur les réactions des Mekkois, aprés avoir entendu le récit de ce
voyage par Mahomet, et sur le témoignage de véracité que lui apporta AbQ Bakr,
qu’il surnomma, & partir de ce moment-13, as-Siddig, «le Véridique», cf. InN Hi$iu,
264 sq. Quant 4 la retractation de Mahomet, cf. Cor. 60, 17, cité ci-dessus.

3. Cf. OppENHEIM, 246 sq.; Lemsovicy, loc. cil., 76 sqq.

4. Gen. 15, 5; c¢f. Enrrich, 35 sqq.

5. TaBani, I', 257; trad. Zotenberg, I, 136 sgq.
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est vue en songe par le Pharaon comme un feu dévastateur (f). Les
Mages ont vu I’étoile de Jésus a I'Orient (%) et un juif de Médine, celle
de Mahomet (3).

La Sira exploite largement ce théme. Une tradition §i‘ite attribue
a ‘Abd al-Muttalib le réve suivant: Il vit en songe que sur son dos
poussait un arbre dont le faite atteignait le ciel et dont les rameaux
s’étendaient vers I'Est et I'Ouest. Une lumiére rayonna soixante-dix
fois plus forte que le soleil, et les Perses, comme les Arabes, les adoré-
rent. Une kdhina Iui expliqua que, parmi ses descendants, nafitrait
un homme qui deviendrait un grand conquérant et un prophéte (%).

Ce songe unit deux thémes oniriques: ’arbre et la lumiére; tous
les deux étaient connus dans I'antiquité. Nous venons de le voir pour
le second. Quant au premier, I'exemple qui l'illustre le mieux, reste
le réve d’Astyage, roi des Médes (584-550) qui vit en songe un cep
de vigne sortir du sexe de sa fille Mandane, aprés son mariage avec
Cambyse Ier, roi des Perses (600-558), croitre et s’étendre sur toute
I’Asie (). Auparavant, il avait vu qu’elle urinait avec une telle profu-
sion que son urine inondait la capitale et I’Asie entiére. Les interprétes
virent dans ces deux réves l'annonce de la naissance de Cyrus, fils
de Cambyse et de Mandane, et de I’hégémonie qu’il devait établir sur
toute I’Asie (%).

11 est a noter, d’'une part, que le songe arabe exprime la méme idée
que les songes medes, puisque « dos » (sulb : épine dorsale, reins) repré-
sente la faculté génératrice; d’autre part, il concorde avec le récit
d’Hérodote qui I'attribue au grand-pére de Cyrus, Astyage, alors que

1. Cf. supra, p. 253. Apparemment, I’aspect dévastateur du feu enléve a ce songe
sa valeur d’annonce d’une naissance ; mais le Midrash aussi bien que TaBaRi se
désintéressent de ce qui peut arriver aux Egyptiens ; ils y voient un réve de nais-
sance (¢f. EBRLICH, 40 sq., ou I’on trouvera des réf. sur le théme onirique naissan-
ce-lumiére-feu).

2. Mathieu, 2, 2.

3. Isn Hisim, 102: My S| 4zl o Al d‘L’ ver D58 s b
a .

4. Cf. aL-Qummt, K, ad-Din, Téhéran 1300 h., p. 103 (cité ap. EnnLicH 41, n. 1) ;
Tor ANDRAE, Mahomet, 32.

5, Le théme de I'arbre dont les branches symbolisent les diverses parties d’un
grand royaume, intervient dans le fameux songe de Nabuchodonosor, deviné et
interprété par Daniel (4, 2 sqq.). Cf. EnrLicH, 113 sqq. On trouvera des réf. sur
le théme arbre-univers, ib., 116, n. 3.

6. ¢f. HtroporE, I, 107 sqq.
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le récit de Ktésias le rapporte 4 Mandane elle-méme (). Le songe
arabe s'inspire manifestement de la tradition perse; il confirme le ré-
cit d’Hérodote.

On en retrouve une autre adaptation dans la légende d’Abd Muslim
al-Hurasani, qui fut le plus puissant instigateur dans le triomphe de
la cause des ‘Abbasides. Son pére « avait une jeune esclave enceinte ;
il rendit visite a 1’'un de ses amis, “Isi& b. Ma‘qil, et demeura chez lui
pendant quelques jours. Il vit en songe comme s’il était assis pour
uriner ; de sa verge sortit alors un feu qui s’éleva dans le ciel, obstrua
les horizons et illumina la terre; puis, il tomba du c6té du levant. 11
conta son réve a “Isi b. Ma“qil. Ce dernier lui dit : « Je ne doute point
qu’elle ne porte dans son ventre un garcon» Puis, il le quitta pour
PAdarbaygan, ot il mourut. La jeune esclave mit au monde Abii
Muslim ; il fut élevé chez “Isa b. Ma‘qil » (3).

La tradition biographique nous fournit encore deux autres réves
de lumiére attestés 4 haute époque. Le premier est attribué 4 Amina,
mére de Mahomet, qui aurait vu, étant enceinte de lui, jaillir d’elle
une lumiére (si forte) qu’elle put voir (grace 4 son éclat) les chiteaux
de Bostra en Syrie (Sdm) (®). Auparavant, elle avait été visitée en
songe par quelquun qui lui dit: « Tu es enceinte du maitre de cette
nation ; quand il tombera & terre, dis: « Je lui cherche refuge aupres
de I'Unique, contre la méchanceté de tout envieux ». Puis, donne-lui
le nom de Muhammad» (%).

Le second réve de lumiére est dii 4 Halid b. Sa‘id.. Avant la vocation
du Propheéte, raconte-t-il, j’ai vu en songe I'obscurité s’abattre sur la
Mekke, a tel point que je ne distinguais plus ni montagne ni plaine ;
puis, j’ai vu une lumiére sortir de Zamzam, comme celle d’une lampe.
Plus elle s’élevait plus elle devenait grande et resplendissante. Quand
elle fut élevée, ce qu’elle illumina pour moi, en premier lieu, fut le

1. Cf. OpPENHEIM, 265. Sur les réves urine-procréation, cf. ib.,, 264 sqq.; LEI-
Bovrcy, loc. cit.,, 70. )

2. Cf. IeNn HaLLIKAN, Wafayd!, I, 397 sqq.

3. Ien Hi$im, 102, 106 (o0t Pon trouve, de la bouche du Prophéte, la var. « les
chiteaux de Syrie »). Déjason pére “Abdallah, en allant, en compagnie de son pére,
demander la main d’Amina, avait sur le front une tache de lumiére (gurra) qui dis-
parut aprés avoir consommé le mariage (ib., 100 sq.). Ce fait bénéficie de plus de
crédit chez Ibn Hi§im, citant Ibn Ishiq, que le précédent, lequel est introduit

par ces mots: .., 4wl Ol [,L:‘ allly ool Gy Ld Osf5g »
4, Ibid., 102 ; comp. IeN Sa‘p, I, 1, p. 60; Tor ANDRAE, Mahomet, 33 sq.
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sanctuaire. Puis, elle devint plus grande, de telle sorte qu’il ne resta
point de plaine, ni de montagne que je n’eusse vues. Aprés, elle resplen-
dit au ciel ; puis, elle descendit jusqu’a illuminer pour moi les palmeraies
de Yatrib, portant des dattes en voie de maturité (busr). J'ai alors
entendu une voix dire dans la lumiére : « Gloire & Luil Gloire 4 Luil
La parole s’est accomplie et Ibn Marid (= Satan) périt sur le tas de
cailloux (), entre Adruh () et al-Ukma (°)! Heureuse est cette na-
tion ; le prophéte des gens [qui étaient] sans Livre (al-ummiyyiin) est
arrivé et le « Livre » est parvenu 4 sa fin. Ce village (qarya) I'a démenti ;
il sera chatié deux fois; a la troisiéme, il se repentira. Trois (villages)
restent, deux & I'Orient et un & I'Occident »1 Halid raconta son réve
a son frére, ‘Amr b. Sa‘id, qui lui dit: « Tu as vu un réve étrange; je
crois que c’est un événement qui se produira chez les Bani ‘Abd al-
Muttalib, puisque tu as vu la lumiére sortir de Zamzam » (¥).

Ce réve, farci de réminiscences coraniques, schématise, avec une
imagerie transparente, certains faits de la vie du Prophéte, qu'on iden-
tifiera aisément, en suivant la marche de la lumiére. Qu’il soit factice,
cela n’empéche que la symbolique dont il est fait, est de tous les temps.
On y voit, cependant, une adaptation parfaite de cette symbolique
universelle aux faits arabes et une exploitation de données légendaires
de I’histoire de la Mekke pour son interprétation, & savoir le lien entre
les Banii ‘Abd al-Muttalib et Zamzam.

A ce propos, disons que ce lien lui-méme est né d'un réve, comme
Paffirme la tradition. C’est, en effet, en songe que ‘Abd al-Muttalib
recut 'ordre divin de creuser le puits de Zamzam. « Je dormais, ra-
conte-t-il, dans le higr (8), quand quelqu’'un vint & moi et dit : « Creuse

1. U"‘“'L‘ 4«‘-@’ : il peut s’agir d’une allusion au ragm dont furent I'objet

les démons, 4 la naissance du Prophéte, comme d’'un onomastique de lieu ; il n’est
pas atiesté comme tel ap. YAaqlr.

2. Cf. YagQtr, I, 174 (hauteur dans le massif des Sarat).

3. Dans la Yamama ; ¢f. ibid., I, 344 : Ukma ou Akama (sans article). Ces trois
noms, apparemment géographiques, peuvent n’étre que des désignations diver-
ses pour « colline »,

4, IeNn Sa‘p, I, 1, p. 109. .

5. Cf. Isn Hisam, 108, ob il est dit: 3 o8 NV WY C_’b-") 0Ky
Y ﬂ\a.” C).S‘-“ u:a dLIS Ml)s d}a O_}.wl% 09 uKé k?-KH d.g
Joied ais o9,d5d  dulsl ol ale ol s e r)\f_ Y
Gl o O allgs pl lses pexe eld b 13 Akl as

REVES DE MAHOMET 263

Tayba» ()] Je demandai: « Qu’est-ce Tayba»? Puis, il s’éloigna de
moi. Le lendemain, je retournai 4 I'endroit o1 je couchais et j'y dormis ;
il vint 4 moi et dit: « Creuse Barra» ())! Je demandai: « Qu’est-ce
Barra»? Puis, il s’éloigna de moi. Le lendemain, je retournai 4 1’en-
droit ol je couchais et j'y dormis ; il vint & moi et dit : « Creuse al-Mad-
niina» (3)! Je demandai: « Qu’est-ce al-Madn(ina »? Puis, il s’éloigna
de moi. Le lendemain, je retournai a I'endroit ot je couchais et j'y
dormis ; il vint & moi et dit: « Creuse Zamzam» (*)! Je demandai :
« Qu’est-ce Zamzam »? Il répondit : « Elle ne tarira jamais et ne sera
point blamée. Elle abreuvera les pélerins, si nombreux soient-ils. Elle
est située entre le Fart (5) et le Damm (%), auprés du nid du corbeau
au bec et aux pattes rouges, auprés de la fourmiliére » (7).

La structure de ce songe est plus exactement conforme & celle de
Samuel (3,1-14) que celle du songe qu’eut Mahomet au méme endroit (8).
Aux trois appels préalables, succéde la révélation divine. Toutefois,
dans le songe de Samuel, les appels et la révélation ont lieu la méme
nuit, comme dans celui de Mahomet, alors que, dans le songe de ‘Abd
al-Muttalib, ils s’étalent sur quatre nuits (°).

W oy Lo opuny ody o,eB =k 9 bl J.c Ay duds l"‘:
Ainsi, 4 Pinstar d’Héli et de Samuel, ‘Abd al-Muttalib et, aprés lui, Mahomet, ap-
partenant a4 un clan assumant des responsabilités dans la garde du sanctuaire mek-
kois, pouvaient coucher dans le parvis.

1. Pour {ayyiba, ¢« bonne (eau)», ainsi appclée par euphémisme, croyons-nous,
en raison du gofit saumaitre de son eau.

2. Pour bdrra, « sainte », Comp., cependant, bl{/brim, « Dame de Barrat », épi-
thete de Sams (cf. JamMe, Panthéon, 101), et Ddt Barrdn, « Die Gottin des Wei-
zens » (?) (FrLL, Sidar. Studien, 256), nom d’un sanctuaire de Sams (JAMME, op.
cit,, 105 et n. 430bvls),

3. « La précieuse, celle dont on ne se sépare pas volontiers ».

4. Sur Y'origine que nous proposons pour ce nom, cf. T, Faup, Le panthéon de
I'Arabie centrale, Ch. III, s, KA Ba.

5. L’endroit ou ’on déposait les entrailles des victimes.

6. L’endroit o1 on bralait le sang caillé des victimes, recueilli a terre, que le ri-
tuel mosaique ordonne de briler dans un endroit spécial (cf. Ex. 29, 14). Sur ces
deux termes qui figurent dans Lév. 16, 27 ; Nom. 19, 5, ¢f. Dozy, Die Israeliten
zu Mckka, 181-3 ; LENORMANT, Sur le culle payen de la Kdabah, 232 sqq.; T.
Faup, op. cil.,, ch, II, s. IsAF et NA’rLa.

7. IeN Hidim, 91 ; comp. IeN Sa‘D, I, 1, p. 49 sq.; IBN aL-ATiR, II, 8 sq.; Az-
RraQf, 282 sqq.

8. Cf. supra, p. 258.

9. Comp., a ce sujet, 'exemple donné ap. EnrvicH, 50 (tiré de 1’ceuvre de HEIN-
RICH V. KLEIST, Geistererscheinung).
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La portée symbolique et doctrinale de ce songe est grande : A I'origine
du sanctuaire mekkois, il y a le puits de Zamzam que la tradition mu-
sulmane identifie au puits que Dieu fit voir a Agar dans le désert:
« Et Dieu lui ouvrit les yeux et elle vit un puits d’eau ; elle alla remplir
I'outre d’eau et donna 4 boire a I'enfant » qui était sur le point de périr
de soif (Gen. 25,15 sqq.). Dans cette tradition, le coeur d’Abraham n’est
pas aussi dur que dans le récit de la Genése ; il revient voir Ismaél dans
le désert et, plus tard, il I'aidera & poser les fondations de la Ka‘ba.

Or, dans la typologie de la Sira, ‘Abd al-Muttalib joue le réle d’Abra-
ham, & I'exemple duquel il s’apprétera a sacrifier ‘Abdallah, sauvé par
un oracle divin, comme avait été sauvé Ismaél par une intervention
divine (!). A la mort prématurée de sa mére — son pére étant décédé
avant sa naissance —, Mahomet parait assumer auprés de son grand-
pére le role d’Ismaél auprés d’Abraham, tel qu’il est congu dans la
tradition musulmane (%).

La révélation de ce puits 4 la descendance arabe d’Abraham fut ainsi
renouvelée 4 I'ajeul du Prophéte arabe (}), envoyé par Dieu, afin de
restaurer, dans sa pureté originelle, le monothéisme abrahamique.

La Sira n’est pas loquace sur les jeunes années de Mahomet. A
part son séjour chez sa nourrice sa‘dite, séjour plein de péripéties
merveilleuses, et aprés la mort de sa mére, alors qu’il n’avait que six
ans, on le voit une fois roder autour de son grand-pére dans le parvis
du sanctuaire ; puis, le rideau tombe brusquement. On ne parle plus
de lui jusqu’d la mort de son grand-pére, alors qu’il était 4gé de huit
ans (%).

C’est, cependant, un réve qui va nous le montrer participant, dés
cet Age-la, aux préoccupations de la cité. En effet, une femme vit en
songe un homme dont la description correspondait a “Abd al-Muttalib ;
il devait monter & Abli Qubays, avec un membre de chaque famille
mekkoise, pour demander la pluie, & I'occasion d’une sécheresse qui
avait duré plusieurs années. Mahomet, jeune gargon, faisait partie
du groupe (®).

1. Sur le veeu de “Abd al-Muttalib et son accomplissement, ¢f. InN Hi$im, 97
sqq.; supra, p. 185 sq.
2. Cf. Tamand, B, 274 sqq.

3. Qui se disait étre s (5_)'“*-‘.9 r'_.,,.,¢;|‘).v| 3"_;_5 (Isn Hi$im, 106).
4. Ibid., 103-108,
5. IeN Sa‘p, I, 1, p. 54.
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Le but de ce songe est clair : justifier la permanence en Islam du rite
de l'istisqd’, en dépit de ses origines paiennes, Un autre songe de méme
visée nous est rapporté par Tabari (*) : Lors d’une sécheresse excessive
qui se prolongea toute une année, le chef d'un camp des Muzayna égor-
gea, sur I'insistance de son groupe, une brebis ; et voici que ses os étaient
rouges! Il s’exclama : « O Muhammad »! 1I vit alors en songe le Pro-
phéte venir vers lui et dire : « Je t’annonce la pluie! Va trouver ‘Umar
[b. al-Hattab], porte-lui mon salut et dis-lui: « Je sais — et tu ne me
démentiras pas — que tu es ('homme) des solutions efficaces ; alors,
de la sagacité, de la sagacité, 6 “‘Umar»| L’homme alla jusqu’a la
demeure de ‘Umar et dit au serviteur : « Demande ’autorisation d’en-
trer pour le messager de 'Envoyé de Dieu». Le garcon alla le dire
4 son maitre qui eut peur. « As-tu remarqué en lui de la démence, lui
demanda-t-i1? — Non, répondit le garcon. — Alors, fais-le entrer»!
L’homme entra et raconta son réve. Alors, “Umar sortit, appela les
gens et, du haut du minbar, leur dit: « Je vous en conjure, par Celui

‘qui vous a conduits & I'Islam, avez-vous vu en moi quelque chose qui
-vous déplaise? — Par Dieu, non, lui répondirent-ils ; mais pourquoi

nous demandes-tu cela»? Il leur raconta le message qu’il venait de
recevoir. Ils comprirent tout de suite, mais lui non. Alors, ils lui dirent :
« C'est ton retard & faire I'islisqd’ ; fais-le donc avec nous»! Aussitot
il appela les gens et fit une bréve oraison et deux courtes priéres ; puis,
il dit: « O Dieu, nos cours d’eau (%) ont tari, nos forces sont épuisées,
nos 4mes sont lasses! Il n’y a de force et de puissance qu’en Toi, 6
Dien ; abreuve-nous et fais revivre les créatures et la terre»!

En plus de son intérét historico-religieux, résidant dans le conflit
entre Paction puritaniste de I'Islam primitif et la tendance populaire
A sauvegarder certains vites paiens auxquels la masse demeurait et
demeure encore profondément attachée, ce réve constitue un exemple
unique, dans ce qui nous reste de 1'oniromancie arabe, d'une constata-
tion omoplatoscopique, faite a 'état de veille, unie & un oracle oniro-

1. 15, 2575-6.
2. U )L,,,_;l Le Coyxe Ansdrund est ambigii ; litt,, il signifie « nos alliés'» ;

cela s’entendait, dans Ia Gahiliyya, des divinités de la pluie (¢f. T. Faup, op. cil., ch.
11, s. Hupar). En Islam, ce terme peut désigner les djinns, convertis 4 I'Islam, qui
apportent leur aide aux musulmans dans les moments difficiles. Le sens pour le-
quel nous avons opté, vient de la deuxiéme signification de ce terme, & savoir « tor-
rent, bras d’un fleuve ».
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mantique (1). D’autre part, il confirme, d'une maniére irrécusable, le
caractére impérieux de tout ordre divin — direct ou indirect — révélé
en songe et I'idée d’obligation gui en résulte pour les dirigeants de
I’Etat théocratique. Le songe apparait ainsi comme un instrument
de gouvernement auquel recourt la divinité dans les situations criti-
ques. La ou le sacerdoce était bien organisé et 1a ou la prophétie fleuris-
sait, son réle décroissait; mais, dans le cas de 1'Islam, l’absence de
sacerdoce et la fin de la prophétie lui rendent son réle principal de révé-
lateur de la volonté divine. Cela va nous apparaitre plus clairement
non seulement dans les nombreuses manifestations oniriques de la vie
de Mahomet, lesquelles présentent de la continuité avec la révélation
prophétique dont il se considérait étre I'instrument priviliégié, mais
encore dans celles de ses successeurs ou de simples fidéles, choisis oc-
casionnellement par Dieu comme véhicules de sa parole.

L’exemple le plus typique du réalisme avec lequel le Prophéte re-
gardait les songes, se trouve dans le récit d'un réve qu’eut I'un de ses
compagnons. « Huzayma b. T4bit vit en songe qu’il se prosternait sur
le front du Prophéte. Il vint voir ce dernier et le lui conta. Alors, 'En-
voyé de Dieu se coucha a terre et lui dit : « Fais en sorte que ton réve
se réalise »! Et Huzayma se prosterna sur son front » (2).

Avant d’accéder 4 la pleine lumiére de la révélation proprement
dite, Mahomet commenca par avoir des réves qualifiés de « véridiques »
(ru’yd sddiga), « lui fournissant, selon les termes de L. Massignon, sous
forme de touches isolées, lumineuses et sonores, qu’il ne savait pas
coordonner, cet alphabet de I'extase qu’il essaya plus tard de représen-
ter sous forme de consonnes isolées, en téte de certaines sourates (telle
est, du moins, ajoute-t-il, le rapprochement que nous proposons) » (3).

C’est sur le témoignage de “A’ida que repose cette affirmation. En
effet, on lui fait dire que « le début de I’'Envoyé de Dieu dans la prophé-
tie, quand Dieu voulut faire de lui son privilégié et I'instrument de sa
miséricorde envers les créatures, (se manifesta) par des réves véridiques ;
tout réve qu’il voyait, dans son sommeil, était aussi clair que I’aurore.

1. Comp. I'union de I’oniromancie et de I'extispicine dans un texte de I'époque
cassite, ap. OPPENHEIM, 205 in fine.

2. Usd, IV, 48. Un hadif surprenant confirme cette foi totale du Prophéte dans
les songes : ¢« Quiconque ment, dans son réve, il en répondra (kullifa) le Jour de la
Résurrection générale » (WENsINCK, Concordance, 1, 504). i

3. Annuaire du Collége de France, 41 année, p. 85. Qouiqu’aussi étrange que
ces consonnes elles-mémes, cette opinion nous a paru digne d’intérét, par suité de
Iaccent qu’elle met sur les débuts oniriques de la révélation recue par Mahomet.
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11 Iui fit aimer la solitude ; rien ne lui était plus agréable que de se trou-
ver seul» (*).

On fait dire au Prophéte lui-méme : « I1 ne subsiste des signes annon-
cant la prophétie que le bon réve ; le musulman le voit ou on le voit
pour lui» (3). Mais ces « signes» ou « préambules » font partie inté-
grante de la prophétie, puisque le réve est dit étre « une partie de la
prophétie» (%). Le Hadit va plus loin en précisant, 4 la suite du Tal-
;ud de Babylone (%), dans quelles proportions le réve s’apparente ala
prophétie ; on fait dire au Propheéte : « Le réve du croyant est une des
quarante parties de la prophétie», que Dinawari explique de la fagon
suivante : « Le Prophéte veut dire que la plupart des prophetes —
Que la paix soit sur eux | — ne voyaient pas Pange, a I'exception d’une
minorité d’entre eux ; c’est durant leur sommeil qu'ils recevaient la
révélation » (°). Ce fractionnement de la prophétie indique simplement
quelle comporte des degrés, et le chiffre donné, variable d’'un auteur
a lautre (), n’est qu'une facon de parler (7).

Cela revient & dire que le Prophéte a accédé & la prophétie par le
degré le plus bas, 4 savoir le songe. C’est & Hird” qu’il passa, la premiére
fois, du songe 4 la prophétie. L’année de sa vocation — sa quarantiéme
année —, il se retira, comme de coutume, dans la grotte de Hira’,

1, Ien Higiu, 151; Ibn Sa‘p, I, 1, p. 129. .

2. Ian Sa'D, 1L,2,p. 181 &dLall L0 Y1 S5t el o G b &
o sz _9‘ PL..H Ubb); comp. Isn Harptw, III, 81/115. Le terme

busrd, dans Cor. 10, 64, esl interprété, suivant un hadi{ raporté par Abg d-Darda’,
par ar-ri’yd al-hasana (cf. TaBaRl, Tafsir, 11, 84 sqq.) ; Quiayri, ar-Risdla al-
Qusayriyya, éd. Bilidq, 1284/1867, p. 228.

3. Cette affirmation se trouve répétée dans les avant-propos de tous les traités
onirocritiques ; cf., par ex., Isn GANNAM, Ta‘bir al-mandm, ms. Strasbourg 4212,

fol. 109: |, cadllal] 5yL Lgied Sball g 850l o 532 L5
getlal 51N Lty -

4, Berakét, 57°, cité ap. MAIMONIDE, Guide des Egarés, 11, 36 : « Le songe est un
soixantiéme de la prophétie». En la commentant, Maimonide dit: « Le véritable
étre de la prophétie..., c’est une perfection qui arrive dans un songe ou dans une
vision »,

5. Al-Qddirt ft t-ta*bir, ms. Paris, fol. 34v.

6. On trouve aussi 26, 43, 46, 61, 70 (cf. Mas‘0pf, III, 360 ; Isn Hazm, Milal,
éd. du Caire, V, 19 sq.; IsNn HaLpun, I, 186/213; III, 81/115).

7. Comp. Ps.-Bauni, I, 195 : On demanda & Ibrdhim an-Naha‘t de décrire l’en-

for; il dit:  qiga 30 (e I Camew oo ‘3 oda 53U
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pour un mois de retraite annuelle (1), accompagné de sa femme. Durant
son sommeil, I'ange Gabriel se présenta & lui avec une sorte d’étoffe
en soie, sur laquelle figurait une écriture (?), Il lui dit: « Lis»! 11 ré-
pondit : « Je ne sais pas lire»! I.’ange lui fit entrer 1’étoffe dans la
bouche jusqu’a I'étouffer. « Je crus, dit-il, que c’était la mort »! Puis,
il le lacha, lui répéta la méme question et lui fit la méme opération
une deuxiéme, puis une troisiéme fois. La quatriéme fois, pour échap-
per a ce supplice, Mahomet lui demanda : « Que dois-je lire»? Et I’ange
de lui faire réciter le début de la Sourate al-‘alaq (96,1-5). Mahomet
ajoute : « J’ai récité ce qu’il avait dit ; ¢’est alors qu’il finit par me quit-
ter. Je me suis réveillé (})), (Cette phrase) était alors comme inscrite
dans mon cceur. Je suis sorti (errant) et quand j'ai atteint le milieu
de la montagne, j’ai entendu une voix du ciel dire : « 0 Muhammad, tu
es 'Envoyé de Dieu et moi je suis Gabriel ». J’ai levé les yeux vers le ciel
et vu Gabriel dans l'attitude d’un homme posant ses pieds cote & coté
au haut du ciel, disant : « 0 Muhammad, tu es PEnvoyé de Dieu et je
suis Gabriel ». Je me suis arrété, le ragardant, sans avancer ni reculer,
puis, j’ai détourné mon regard de lui vers les horizons du ciel ; partout
ot mon regard tournait, je le voyais tel qu’il était (¢). J’ai demeuré dans
cette position, sans avancer, ni reculer, jusqu’a ce que Hadiga envoya
me chercher. Ses messagers sont arrivés jusqu’aux hauteurs de la Mekke
et en sont retournés, et moi j’étais encore dans la méme pasition, . Puis,
il s’éloigna de moi et je me suis €loigné de lui, retournant auprés de ma
femme » (5).

Ce récit, unissant le triple appel de la vocation de Samuel et I'initia-
tion, par l'absorption du message prophétique, d’Ezéchiel (2,8 sqq.;
comp. Jér. 5,10), comprend deux parties: La premiére eut lieu dans
le sommeil, la seconde & I’état de veille. Il y a 1a un exemple typique

du passage du réve 4 I'extase. Car, en faisant penser 4 un état de veille,

1. Tahannul ou tahannuf (IBN Hi§dm, 152); ce qui prouve qu’il appartenait
au mouvement des hanifs, d’inspiration judéo-chrétienne, répandus a la Mekke

(cf. supra, p. 87). .
8. ‘g‘}‘ Sl s et A

4. Comp. la vision d’Ez. 1, 4 sqq., en particulier : la « resseblance humaine » des
quatre étres vivants (v. 5), vus également par Mahomet, sous la méme figure, aux
quatre coins de P'horizon ; leurs pieds étaient des pieds droits (v. 7) ; la désignation
comme envoyé de Dieu (2, 3). :

5. IeNn Hi¥im, 152 sq.
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succédant au sommeil, le texte reste bien au-dessous de ce qu’il voud-
rait dire; le terme inhifdf ou ilhfifdf, pour rendre I’état d’extase,
n’était pas encore inventé (*). Le déplacement de Mahomet de la grot-
te de Iird” jusqu’au flanc de la montagne, déplacement constaté par
Hadiga qui I'envoya chercher, est & comparer 4 son absence corporelle,
la nuit de l'isrd’, constatée par Umm Héani et prouvée par des paroles
attribuées au Prophéte lui-méme (2). C’est bien 13, croyons-nous, une
conséquence de l'inaptitude de la langue de I’époque d’Ibn Hi$im a
rendre les concepts mystiques.

Terminologie du réve et de la vision prophétique

Cette inaptitude, I'arabe ancien la partage avec les autres langues
sémitiques anciennes. En effet, rien dans I'expression n'y distingue
le réve de la vision extatique ; autrement dit, c’est 'expression du réve
qui rend couramment la vision. Dans lintroduction & Der Traum im
alten Testament, E. L. Ehrlich fait 'étude sémantique de cette termi-
nologie commune & tous les Sémites (?). 1l s’en dégage les conclusions
suivantes :

Les concepts du songe et de la vision évoluent dans deux zones sé-
mantiques foncierement distinctes : la premiére se situe dans I’espace
s’étendant entre le sommeil et le réveil et est exprimée, en conséquence,
par les racines y/w § n (d’ou dérivent I’ace. $iftu, « sommeil », et Sultu,
«réve», 'héb. $&na, « sommeil », I'ar. sina, «sommeil »), n w m (d’ou dé-
rivent 'acc. munaffu, «aurore, songe» (%), I'héb. f*nitma, «sommeil
léger, assoupissement » (5), 1'ar. mandm, «somnolence, réve» (%)), et
Pacc. b ry, 'aram. kb z y, 'héb. et l'ar. r > y (d’ou dérivent l'acc. tabrit/
miusi, 'héb. et aram. haezion/layla, 'héb. mar’a/ha-layla, V'ar. ruyd,
désignant tous la vision nocturne ou le songe). Ainsi, le premier groupe

1. La racine } { f est employé sept fois dans le Coran (cf. Concordance) dans le
sens d’¢ enlever, emporter, ravir », sans aucune nuance mystique. Pour exprimer

Pidée de ravissement extatique, ‘A’i%a dit: as 9y all < )_“,l (¢f. supra, p. 257,

n. 4), Sur iptitdf comme expression de l'extase, ¢f. Apbdr al-Halld§, éd. Massi-
gnon, Etudes Musulmanes, 4, Paris 1957, p. 17 (n. 5), p. 25 (n. 10).

2. Cf. IeNn Hi$im, 267.

3. Cf. pp. 1-12, et OPPENHEIM, 225 sq.

4. Cf. OpPPENHEIM, 225,

5. Cf. EnrLicH, 3, n. 1: définition du Talmid Megilla, 18.

6. Comp. l'expression arabe ff l[-mandm ou fi md yard n-nd’im & 1expression
accadienne [ina] mu-na-at-ti (ap. OPPENHEIM, 225).
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exprime le « sommeil profond », le second, le « sommeil léger», inter-
médiaire entre le sommeil et le réveil, et le troisiéme, une action rele-
vant du domaine du réveil, sinon le réveil lui-méme. C’est dans ce
dernier groupe que se trouve le point d’interférence entre la vision
nocturne ou réve et la vision prophétique (diurne et nocturne) ou ex-
tase (4).

La seconde zone sémantique du réve se situe 4 partir d'une époque
précise dans la vie d'un homme: la puberté, époque marquée par le
développement de la sexualité (). Le réve est alors exprimé dans
toutes les langues sémitiques (%), par la racine » [ m qui indique, chez
I’adolescent, une certaine maturité physique (devenir gras, charnu, épa-
nouissement des organes sexuels, pollution nocturne) et intellectuelle
(acquérir un bon jugement, étre doux et clément, patient et maitre
de soi).

Partant de ce contenu sémantique, la tradition musulmane, soucieuse
de distinguer le vrai réve prophétique, rendu par ru’yd, du fanx réve,
résultant des passions et des préoccupations de I’dme, ou encore le
réve inspiré par Dieu de celui inspiré par Satan, affecta % I m & I'expres-
sion de ce dernier. Mais ce fut 1a une distinction de caractére stricte-
ment théologique, fondée sur un kadif disant : « Ar-ru’yd vient de Dieu
et al-hulm de Satan» (*). Les lexicographes persistérent a faire de

1, Sur la difficulté d’établir une ligne de démarcation entre songe et vision, cf.
GUILLAUME, Prophétie et Divination, 261 sqq.
2. Le rapport entre réve et puberté est nettement établien arabe ;cf. T°A, 8,355 :

R 1 0. P N ST J SN CO R 8 Y P QLSS
s g g 3 : "
PRl ey o pDaly Wbl ade bl ol podl g Y ot
“'MFL’WL;L‘G"J&J&QO‘

3. A I'exception de I'accadien ; cf., ¢cepéndant, I'inexplicable terme hiltu, donné
comme synonyme de $uffu et de munatfu, dans un vocabulaire suméro-accadien
(OPPENHEIM, 225) ; ce terme peut dériver de peldl, « étre clair, serein » (VON SoDEN,
339, 345) ; mais il parait plus logique de le considérer comme une forme syncopée
de hil[m]iu, emprunté 4 la racine ouest-sémitique h I m.

4, Cf. WENSINCK, Concordance, I, 504 ; comp., toutefois, ib., III, 128 :

Olectdl oo 5,8 LSy o+ et B 1200 all oo (SyA5 &N L)
RYEAT o ey ,., . Dans Bumist, 59 balg 11 (= II, 324), ru’yd
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ces termes deux synonymes (1), et cela en conformité avec la tradition
sémitique ou l'ugar. & I m, 'héb. halom, 'aram. helmd, le syr. helmd,
etc., expriment aussi bien le réve prophétique que les dérivés der * y
etdehzy(®.

Le Coran n’emploie que rarement et en mauvaise part ce terme dans
le sens de réve; en effet, le plur, akldm y apparait dans 12,44 et 21,5,
précédé de adgd?, « songes incohérents et confus», et une fois seul
dans le premier de ces versets (}). C’est probablemenf son voisinage
avec adgdt qui lui conféra, aux yeux de la tradition, le sens qui I'op-
pose & ru’yd. Il en est tout autrement de la racine r * y dont les in-
nombrables formes verbales et nominales expriment dans le Coran
toutes sortes de vision, qu’elle soit réelle, intellectuelle ou métaphorique.

Le verbe ra’i et le substantif ru’yd y rendent aussi bien le réve de
Joseph (12,4-5) que celui de ses compagnons de prison (12,36) et celui
du Pharaon (72,43). L’ordre intimé a4 Abraham de sacrifier son fils
(Cor. 37,102,105) lui fut donné en songe (ra’aytu fi l-mandm) et il fut loué
par Dieu pour y avoir cru. Dieu fit réaliser le réve (ru’yd) qu’il avait
fait voir 4 Mahomet, 4 savoir qu'il rentrerait & la Mekke (Cor. 48,27),
et le songe de I'isrd’ et du mi‘rdg, que ce dernier avait eu avant d’émig-
rer 4 Médine, ne lui avait été donné par Dieu que pour éprouver la
foi de ceux qui I'avaient suivi (77,60) ; c’était en quelque sorte I'arbre
de la tentation du Coran (a$-$afara al-mal‘ina fi l-qur’dn).

Aprés ru’yd, le Coran utilise mandm, dont il fait un signe divin (%),

est qualifié : Olb...:‘;.il o (,L-Ll_, al RO it Lall l_\_.j),}". Autres réf.

ap. GoLpzIHER, Abhandlungen, 1, 110. Sur l'origine respective et les critéres dis-
tinctifs des songes vrais et faux, ¢f. IsN HaLplOn, III, 82 s¢q./177 syq.

1. C. T°A 8, 355: _,5| u‘ﬁ“" ades Lol LG§ L_)j)M r,Lé-l
oy ol Gass Bl L5 pate gLl et Gy Bl Jal

2. 11 est significatif qu’al’époque patriarcale, ¢’est-a-dire avant le développement
des visions extatiques en Israél, Yemploi de haldm prédomine (48 fois dans la Gen.,
4 fois dans le Dt., 1 fois dans Nom., totalement absent dans Ex., Lév. Josué, 11
Sam., II Rois, I et II Chr.; on le retrouve dans Is., Jér., Joél et Zach. ; chez les
Hagiographes, il se trouve seulement dans Job, Ps., Daniel; c¢f. EHRLICH, 1).

3. Dans 24, 58 et 59, hulmsignifie ¢« pubertés, et dans 52, 32, ahldmu-hum signi-
fie « leurs intelligences ». Cf. le réve cité ap. Bavuagt, Mahdsin, 347, et traduit
in Sources Orientales 2, 139 sq., ot ru’yd personnifie ¢« le bon réve » et adgd! ahldm,
¢ le mauvais réve s,

4. Cor. 30, 23: ,lgly JJb r,Ll:.o s\.\l,\..l— Ge9+ TABaMl, Tafstr, 21,
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une convocation devant Dieu, analogue & la mort (*), et un instrument
de direction utilisé par Dieu pour guider pas a4 pas son Prophéte et les
croyants (¢). Le rapport du réve avec la prophétie peut étre déduit
de P'expression coranique fa’wil al-akddit, couramment rendue par ¢ in-
terprétation des songes » (%), ot ahddit, « contes, relations », a probable-
ment le sens d’'un autre pluriel du méme théme, hidédn, « événements »,
qui prendra plus tard le sens de « prédictions ».

Aprés ce bref exposé sur la terminologie du réve, reprenons I'analyse
des récits oniriques de la vie du Prophéte,

Retourné de la montagne, Mahomet se confia & Hadia qui le ras-
sura et le raffermit dans I'espoir d’étre le prophéte des Arabes ; et, aus-
sitot, elle partit voir un cousin & elle, du nom de Waraqa b. Nawfal
qui s’était converti au Christianisme, avait lu la Bible et conversé avec
les juifs et les chrétiens (%), Ayant entendu le récit de Hadiga, il s'ex-
clama : « Saint! Saint! Par Celui qui tient dans sa main 1'Ame de
Waraqa, si tu m’as dit vrai (), 6 Hadiga, c’est la Grande Loi (%) qui lui

20, interpréte mandm par nawm. 1l en est de méme des textes suivants (cf. ib. 24,
6 sq.; 10, 9). L’interprétation que nous adoptons nous parait plus riche.

1. Cor. 39, 42: 3 e L Ay W o Y el

ol Al @AY Jups el e 5 A Al g Lol

w&d
2. Cor. 8, 43441 | A 0gSuul ol A bt G Al ey, 3
ven )_.YI ‘_; P,,_:.) Ly P,L'{.g_l Ce texte, relatif a la bataille de Badr, pourrait

faire allusion & un réve que le Prophéte aurait eu au cours de la bataille (¢f. IsN
Hisim, 444; infra, p. 279 sqq.).
3. Cor. 12, 6, 21, 101; cf. TaBart, Tafsir, 12, 86.

4. Cf. IsN Hidim, 143: (glal o el C'Eﬂ" Llhaadl 3 oSl
U ol o e r,l:. &~ & Bumiet, II, 352 (=60 anbiyd’, 21):
Gl JefYl D et ey OFD -

5. w98 (w93, cette exclamation s’entend jusqu’d nos jours parmi les chré-

tiens, notamment quand il tonne.

6. J.S Y1 wrgsll du syr. némass (gr. 6 véuog), désigne, chez les chré-
tiens de langue syriaque, le Pentateuque (cf. versions syr. et ar. de ML 5, 17). H.
0. FLEISCHER, in ZDMP 12/1858, 701 sq., n. 3, le fait dériver de narmnasa « commu-
niquer un secret a4 quelqu’un», d’olt « confident (de Dieu) » ; contre cette étymo-
logie, ¢f. A. SPRENGER ib. 13/1859, 690-701. Cf. O. Paurz, Muhammeds Lehre von
der Offenbarung, 21.
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est révélée, celle qui fut révélée, avant lui, & Moise. Il est le prophéte
de cette nation ; dis-lui de persévérer » ().

Thémes oniriques des réves de Mahomet

Ce récit explique le réve suivant, rapporté par ‘Urwa: « On ques-
tionna le Prophéte au sujet de Waraqa, il répondit, comme on nous
a dit: « Je I’'ai vu en songe ; il portait des vétements blancs. Je pense
que s’il était en enfer, je n’aurais pas vu du blanc sur lui » (2).

Blancheur-pureté

L’application du théme blancheur-pureté 4 un non musulman rap-
pelle la doctrine chrétienne relative aux justes de I’Ancien Testament.
Quand on considére que Mahomet refusa le salut a son oncle et tuteur
Abtt Talib qui I'avait pourtant défendu contre les QuraySites tout au
début de sa mission (})), on comprend bien & quel point il se sentait
redevable envers ce chrétien ou judéo-christianisant qu’était Waraqa.
On comprend du méme coup linfluence déterminante que Hadiga eut
dans la vie spirituelle et intellectuelle de son époux. Sa maison de-
vait étre le lien de rendez-vous de ceux des Arabes qui éprouvaient
un penchant irrésistible pour les idées monothéistes.

11 est bien établi que les songes reflétent ce que la conscience refoule
dans l'inconscience. Dans son effort constant de présenter a ses con-
tribules un monothéisme tout & fait arabe, indépendant et des juifs
qu'il haissait et des chrétiens vis-a-vis desquels il éprouvait comme
un complexe d’infériorité, Mahomet se trahissait dans ses songes. L’ex-~
emple typique, révélant des réminiscences évangéliques, est cette forme
islamique de la parabole des invilés (comp. Luc 14,15-24 ; M1, 22,1-14)
que les archanges Gabriel et Michel lui auraient révélée en songe :
« J’ai vu en songe, raconte-t-il, comme si Gibril, se tenant a ma téte,
et Mika’il, se tenant & mes pieds, se disaient I'un 4 'autre : « Dis-lui
une parabole » (#) ! Alors (I'un d’eux) dit : « Ecoute (et) que ton oreille

1. Isn HiSky, 153, comp. Inn Sa‘p, I, 1, p. 130: 4ily 335 aJ e Ol
;Yl sl A,JLJ, et plus loin: g, 1t o U"'}"‘U fags

2. Ag. 3, 14.

3. IeN Hi¥im, 278 sq.

4, )\;‘;4 d oo _ﬂ" , c’est Pexpression utilisée par la version arabe pour « dire

une parabole» (cf., par ex., Luc 14, 7).
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entende! Comprends (et) que ton ceeur saisisse | Ta nation et toi-méme,
vous ressemblez & un roi qui a choisi une résidence (ddr), y a construit
une salle (bayt) et y a dressé une table (md’ida) ; puis, il a envoyé un
messager (rasiil) pour convier les gens 4 sa table. Certains ont répondu
3 linvitation, d’autres se sont abstenus. Il en ressort que Dieu est le
roi, la résidence est I'Islam, la salle est le paradis et toi, Muhammad,
IEnvoyé. Quiconque répond a ton invitation, 6 Muhammad, entre
dans I'Islam, quiconque entre dans I'Islam entrera au paradis et qui-
conque entre au paradis mangera ce qu’il y trouvera» (*).

Ce qui caractérise ce songe, c’est que le contenu symbolique et
Iinterprétation en sont donnés concurremment. Il ressemble aux ré-
ves symboliques de Joseph (Gen. 37,5-8 ; 9-10) dont la signification
paraft évidente (%). Dans ce cas, le réve et son interprétation forment
une unité indivisible, a tel point que le Talmud de Babylone les com-
pare 4 une lettre cachetée (3).

Songe d’Héraclius

Parfois, le réve symbolique induit son interpréte en erreur; mais
Dieu qui le révéle, en fournit la clef. Le songe attribué & Héraclius,
empereur d’Orient (610-641), en est un exemple typique: Apres la
reconquéte de la Vraie Croix qui avait été enlevée par les Perses en
614, Héraclius se rendit de Hims jusqu’a Jérusalem & pied, pour rendre

1. IsnSa‘p I, 1, p. 113 (tradition de Gabir b. ‘Abdallah). A noter ici les récits
relatifs a4 la multiplication de la nourriture, rapportés par le méme biographe (ib.
p. 123 : le Prophéte rend abondant le lait de la brebis d’'Umm Ma‘bad qui répond

4 ceux qui lui demandaient qui est Pauteur de ce miracle : ‘u,LAJl ujM b |..\a
isSe LQ"U| ; p. 124: Fatima se plaint & “All que toute la famille avait couché

sans diner et qu’il n’y a rien pour déjeuner. °Alf est allé¢ acheter de la farine et de
la viande pour un dirhamn ; elle prépara le pain et cuisina. Quand tout était prét,
elle 'envoya chercher son pere ; il le trouva étendu dans le sanctuaire, épuisé par
la faim. Mahomet s’appuya sur ‘Ali et vint avec lui. Arrivé, il vit bouillonner
la marmite et dit A sa fille: ¢ Sers ‘A’i$al» Elle remplit une écuelle ; puis, il lui
dit : « Sers Hafsal » Elle fit de méme jusqu’a servir ses neuf épouses. Pulis, il lui
dit : ¢ Sers ton fils et ton mari!» Ce qu’elle fit, Il lui dit alors : ¢ Sers-toi et mangel! »
Elle se servit, puis elle souleva la marmite ; elle débordait encore. Nous avons
mangé, conclut ‘All, tant que Dieu a voulu » (Comp. I Rois, 17, 7 sqq. : Elie chez la
veuve de Sarephta ; Luc 11, 10 sqq. ; Me. 4, 31 sqq. ; Mt. 14, 13 sqq. ; Mc. 8, 1 sqq. ;
Mt. 15, 32 sqq.).

2, Sur ce genre de songes, cf. EHrLIcH 58 sgq. ; OPPENEHEIM, 206 sq.

3. Berakét, 55%, cité ap. OprENHEIM, 206.
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grices 4 Dieu de sa victoire (*). « On étendit les tapis 4 son passage
et on y étala les fleurs. Quand il parvint a4 Aelia, il fit ses pritres en
compagnie de ses patriciens et des hauts fonctionnaires des Byzantins,
Le lendemain, il parut préoccupé, interrogeant le ciel de son regard.
Ses patriciens lui dirent: « O Roi, vous vous &tes réveillé ce matin
préoccupé. — Oui, répondit-il; j’ai vu en songe (urifu) cette nuit que
le « Royaume de la Circoncision est sur le point de paraitre»! Ils lui
dirent : « O Roi, nous ne connaissons d’autre peuple qui pratique la
circoncision que les juifs ; or, ils sont sous ta domination et ton autorité.
Ordonne 4 tous tes représentants dans ’Empire de couper la téte 4
tous les juifs se trouvant sous ton autorité. Ainsi, tu seras débarrassé
de ce souci» (3). Juste 4 ce moment, alors qu'ils étudiaient ce projet,
arriva le maitre de Bostra, amenant captif un Arabe — Les rois avaient
coutume d’échanger des informations — ; il dit: « O Roi, cet homme
est un Arabe appartenant aux tribus moutonniéres et chameliéres ; il
parle d'un événement étrange qui s’est produit chez eux ; interroge-le »|
Alors, il le fit approcher d’Héraclius qui dit & son interpréte : « De-
mande-lui de raconter ce qui s’est passé dans son pays»! L’interpréte
le lui demanda. « Il est apparu parmi nous, dit I’Arabe, un homme
qui prétend étre prophéte; des gens I'ont suivi, d’autres se sont op-
posés 4 lui; il y a eu entre les deux partis plusieurs batailles; je les
ai laissés dans cet état». L’empereur ordonna de le faire déshabiller ;
ce qui fut fait, Il vit qu’il était circoncis ; « c’est ce que j’ai vu en songe
s’exclama-t-il, et non ce que vous avez dit» (3)!

La figure de Waraqa b, Nawfal apparait, par rapport 4 Mahomet,
comme celle de Jean le Précurseur, par rapport a4 Jésus (). Sa recon-

1. Cet événement eut lieu en 630, alors que Tabari place ce récit dans la chro-
nique de I'an 6/627-8 ; la tréve dont il est question dans le texte, peut aller de I'an
5/626 (aprés la bataille d’al-Handaq) jusqu’a la Prise de la Mekke (fin 8/629 - dé-
but janvier 630). Mais avant, en aott 8/629, il y eut la bataille de Mu’ta, en ter-
ritoire byzantin, dans al-Balq4’ (Iex Hi¥im, 794) ; ce qui pourrait rendre vraisem-
blable la capture de I’Arabe et le déplacement du gouverneur de Bostra, chef-lieu
du district du I:Ia\vrﬁn, afin de faire entendre son récit 4 Héraclius.

2. A noter que les Romains prohibaient la circoncision aux Arabes de leur roy-
aume (cf. réf. ap. WELLHAUSEN, Resle?, 174-5) ; ce songe permet de conclure que
cette prohibition était encore en vigueur.

3. TaBARi, I3, 1561 sgq. (récit d’AbG Sufyin qui aurait été interrogé a la suite
de cet événement par Héraclius lui-méme, lequel découvrit, & partir des réponses
d’Ab0 Sufyan, alors ennemi de Mahomet, tous les signes de la prophétie de ce der-
nier!)

4. On lui fait dire (4¢. 3, 14):  3J,L5 all 35l (ol wealdl ls
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naissance envers lui s’est exprimée dans un réve, comme son affection
pour “A’i3a s’est dévoilée dans un autre et son admiration pour “Umar
b. al-Hattab dans un troisiéme,

Affection pour “A’isa

‘A’i%a avait sept ans quand Mahomet 1’épousa (%) ; les mobiles de
ce mariage précoce sont complexes. Toujours est-il que la trés jeune
épouse eut un ascendant de plus en plus grand sur son mari qui ap-
prochait de la cinquantaine. Dans son subconscient, ce dernier devait
rechercher une justification pour la tendre jeunesse de son épouse
préférée. C’est un réve qui la lui apporta : « Je t’ai vue en songe par
deux fois, raconta-t-il 4 “A‘i$a ; je vois un homme te portant dans une
étoffe de soie blanche ; il dit : « Celle-ci est ta femme»! Je la découvre
et voild que c’est toi. Je dis alors: « Si c’est de la part de Dieu, 1l le
fera réaliser » () | L’insistance du réve révele, chez Mahomet, le besoin
d’une assurance d’origine divine, et la présentation de ‘A’iSa, comme
on présenterait un bébé, dévoile le vrai motif de son inquiétude (3).

Admiration pour ‘Umar

Une semblable inquiétude apparait dans ses réves a propos de “Umar,
en qui il voyait ’avenir de la jeune communauté. Il est certes difficile
d’accepter de gaité de cceur I'idée d’étre remplacé et encore moins celle
d’étre un jour surpassé! Par son pouvoir de décision, par I'ascendant
qu'il exercait sur son entourage et par sa vertu, “Umar menacait de

o dagi dayz e 0T gla lad 2 b e de dls

C’est 4 la vue de I'Esprit Saint descendre sur Jésus que le Baptiste vit en lui le
Messie (Jean 1, 30).

1. Gf. sy Hisam, 1001: d<¢ ,,, d&ile r""k‘” Al ey CJ}-J-}
s 3l O gl et 2y Al e Ay o e Bl e
boae 5 o s b

2. IeN Sa‘p, VIII, 44 ; cf. 46.

3. Dans Vaffaire ‘A’i%a (c¢f. Inn Hidim, 731-7) qui secoua la jeune communauté
et fomenta des troubles entre Aws et Hazrag, cette derniére souhaite que le Pro-

phéte recoive en songe la preuve de son inmocemce: (gy Ol ?)l XL

Y Al 4 u.kﬁ Ll dogs LQ [,-.La all d_,.“,_, . Clest une.ré-
vélation qui vint apporter ‘cette preuve (ib. 735, 1. 8 et 17 sqq.).
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partager le prestige que Mahomet réclamait exclusivement pour Iui-
méme.

Quatre réves ont émergé de l'inconscience de Mahomet i propos
de ‘Umar: « Je me suis vu en songe, dit-il, tirant d’un puits un seau
a poulie. Alors, vint Abfi Bakr, qui tira trés faiblement un seau ou
deux — Que Dieu lui pardonne! —; puis, vint ‘Umar b. al-Hattab,
alors le seau devint comme un ruisseau entre le puits et le bassin. Je
n’ai jamais vu un homme aussi puissant et habile (“abgarf), ni capable
de réaliser ce qu'il avait réalisé ; il fit cela jusqu'a ce que les gens se
fussent bien désaltérés et que leurs troupeaux, bien abreuvés, se fussent
couchés tout autour du bassin»! Le fils de “Umar, ‘Abdalldh, auquel
est rapporté ce récit, ajoute: « Cela est en rapport avec les conquétes
accomplies par lui et les richesses qu’il enleva aux infidéles et dont il
fit bénéficier les musulmans » ().

Si ce songe prédit les bienfaits de la réforme agricole opérée par “Umar,
le suivant révéle son role dans l'affermissement de la foi musulmane.

« Alors que je dormais, dit le Prophete, j’ai vu les gens défiler devant
moi, portant des tuniques atteignant a peine la poitrine. (Seul) “Umar
b. al-Hattab portait une tunique qui trafnait & terre». On lui deman-
da: « Comment as-tu interprété cela, 6 Envoyé de Dieu? — C’est
la religion (ad-din), répondit-il » (2).

Dans le réve suivant, le « moi» de Mahomet va entrer en conflit
manifeste avec celui de “‘Umar : « Je me suis vu entrer au paradis, ra-
conte le Prophéte, et me voila dans un palais en or ; je demandai: « A
qui est-ce? — A un jeune homme de Quray$», me répondit-on. Je
crus que c’était moi. Je demandai: « Qui est-ce? — C’est ‘Umar b.
al-Hatt4b », me répondit-on » (3) |

Le ¢« moi» de Mahomet parait méme timoré en pensant 4 “Umar,
dans ce réve qui ne manque pas d’humour: « Alors que je dormais,
raconte le Prophete, je me suis vu au paradis et voild qu'une femme
faisait ses ablutions 4 proximité d’un palais. Je demandai: « A qui est
ce palais? — C’est & ‘Umar », répondit-elle. J’ai immédiatement pensé
a sa jalousie et je suis parti en courant»! Entendant cela, “Umar se
mit & pleurer et dit : « Puissé-je étre jaloux de toi, 6 Envoyé de Dieu » (%) ?

1. Usd IV, 67. Sur la force de caractére dont ‘Umar fit preuve dés sa conver-
sion & I'Islam, ¢f. Ien Hi$im, 229.

2, Usd, IV, 62.

3. Ibid., 64.

4. Ibid., 62. Comp. Ien Hi$imM, 270 in fine: Lors de son voyage céleste, le Pro-
phéte vit en entrant au paradis « une jolie brune ; je lui demandai, dit-il: « A qui
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Si les réves précédents ont pu étre fabriqués pour souligner le pr-estige
de ‘Umar face a ses adversaires, le motif qui a inspiré ce dernier ne
saurait émaner d’une telle préoccupation. 11y a 13, de la part de Maho-
met, une réaction psychologique presque inavouée que ses feryen”cs
adeptes n’auraient point congu I'idée de forger. Elle a été enregistrée
dans cet immense fatras de Hadif qui, parmi tant de faux é.buts doc-
trinaux ou politiques, contient incontestablement des impressions d’une

appante réalité.

§ Spipcette série de réves révéle un coté intime de I'ame de Mahomet,
une autre série nous fait revivre ses préoccupations de fondateur d’um?
religion et de chef d’une communauté d’hommes qui fondent sur lui

toutes leurs espérances.
L'institution de U'dddn

La révélation en songe de Pinstitution de 1'dddn, I’appel 4 la priére,
témoigne du souci constant du Prophéte de faire en sorte. que ’l’Islan’l
se distingue et du Judaisme et du Christianisme. Il était préoccupé
de choisir, avec ses compagnons, entre la trompette (big) des juifs ou
la simandre (ndqtis) des chrétiens ; I'option pour I'usage chrétien. v‘enait
d’étre faite (1), quand ‘Abdallah b. Zayd, des Hazrag, vint précipitam-
ment voir le Prophéte. « J'ai vu, cette nuit, en songe (¥) un homme
m’aborder ; il était vétu de deux vétements de couleur verte; il tenait
dans les mains une simandre. Je lui dis : « O serviteur de Dieu, vends-tu
cette simandre»? Il me demanda: « Qu'en feras-tu»? Je répondis:
« Nous nous en servirons pour appeler a la priére». Il me dit: « N(’:
voudrais-tu pas que je te montre mieux que cela? — Qu’e:st-ce, lui
demandai-je? — tu diras, répondit-l ; « Alldhu akbar ... (suit la for-
mule de I'dddn). Ayant entendu cela, le Prophéte s'exclama : « C’est

appartiens-tu?—A Zayd b. Harila, répondit-elle ». L’Envoyé de D.ieu commu-
niqua cette bonne nouvelle 4 Zayd b. Harita ». Ce fut une compensation que l\.la-
homet devait 4 Zayd, son fils adoptif, qu’il avait frustré de sa femme, Zaynab bint
(;ah§, pour I'adjoindre 4 son harem, et cela en I’an 5/626, selon TaBart (18, 1460

$qq.).
1, Isn Hifim, 347, 15: (oxd U"j’ul’ ),.1 f'j; 348, 11: ¢y & l.....s
uﬂjsl.\ll S IS o) Ol Ay wlkd] . La simandre était com-
posée d’une grande planche, appelée ndgts, sur laquelle on frappait avec une espéce

de gourdin en bois, appelé wabtl (T°A ¢, 264).

2.l ., g b .
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un songe véridique, si Dieu le veut»! Il lui ordonna de I'apprendre a
Bilal qui avait une plus belle voix. Quand ‘Umar b. al-Hattab I'enten-
dit de sa maison (ou, selon un autre récit, alors qu'il était en route
pour acheter la simandre), il accourut, trainant derriére lui son manteau
et vint dire au Prophéte : « O Prophéte de Dieu, par Celui qui t'envoya
pour (annoncer) la Vérité, j’ai vu exactement ce qu’il a vu»! Selon le
premier récit, le Prophéte rendit graces 4 Dieu, selon le second, il lui
aurait répondu: « La Révélation t’a précédé » (1)1

Ce songe s’inscrit dans une antique tradition sémitique qui admet
le principe que les réves des sujets peuvent servir d’avertissement divin
ou de message 4 leur roi ou leur chef (2). Cela se réalise particuliérement
dans l'incubation (}). D’autre part, vu l'importance de son contenu,
il comporte une double garantie : sa répétition a4 deux personnes diffé-
rentes et sa confirmation par une révélation. C’est, du moins, ce qui
se dégage de sa forme littéraire, telle qu’elle nous est rapportée par
Ibn Ish4q, ap. Ibn Hi$&m. Correspond-elle a la réalité historique?
A vrai dire, cela nous importe peu, dans le cas présent ; car nous ne
prétendons pas, dans I’étude de ces réves attribués a Mahomet, sonder
I'ame de I'homme, tel qu’il était dans la réalité, mais plutét du prophéte,
tel qu’il était vu par sa communauté, 4 I'aube de son histoire écrite.
Les deux points de vue peuvent, dans de nombreux cas, Se croiser
et se confondre ; mais, tandis que I’on peut étre affirmatif pour le second,
on tergiverse longtemps, avant de se déclarer comme tel, quand il s’agit
du premier.

Les réves les plus frissonnants de la carriére de Mahomet sont ceux,
nous semble-t-il, qu’il eut ou que d’autres eurent pour lui a la veille
des deux batailles décisives qu'il soutint contre les Quraysites.

Réve de ‘Atika

Trois nuits avant Badr, sa tante ‘Atika, fille de ‘Abd al-Muttalib,
«vit en songe un cavalier venir sur un chameau et s’arréter a al-Abtah (%).
Puis, il cria aussi fort qu’il le pouvait: « O gens nonchalents, fuyez !

1. Cf. InN Hi¥im, 346-8 ; comp. Isn Sa‘p, I, 2, p. 7; le terme est connu dans
le Coran : cf. I'cxpression addana mu’addinwe (7, 44 ; 12, 70) ; mais cette révélation
y est introuvable.

2. Cest d’ailleurs ce qu'un lad?f, cité ci-dessus (p. 267), laissc entendre.

3. Cf. OrrENHEIM, 188, 199 sq., 222 sq. (bdrdk et dveigomdloc). Le réve de Sa-
muel (I Sam. 3, 1 sqq.) concernait Heéli, sous les ordres duquel il servait Yahwé.

4. Lieu & mi-chemin entre Mini et la Mekke (cf. Yioqur, I, 92).
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Dans trois jours, vous serez massacrés »! Je vis alors, dit-elle, les
gens s'attrouper autour de lui. Puis, il entra dans le sanctuaire, suivi
des gens. Tandis qu’ils Pentouraient, voila que son chameau monta
sur le toit de la Ka‘ba. Puis, il langa le méme cri : « O gens nonchalents,
fuyez! Dans trois jours, vous serez massacres »! Puis, son chameau
monta au sommet d’Abdt Qubays et lanca le méme appel. Puis il saisit
une grosse pierre (sapra) qu’il roula ; elle se précipita jusqu’en bas de
la montagne, ou elle éclata en morceaux ; il ne resta pas une seule
maison, ni une demeure 4 la Mekke qui n’en eft recu un éclat» (3|

¢Atika raconta son Téve 4 son frére al-‘Abbas qui y vit un réve véri-
dique (inna hddih la-ru’yd) et lui recommanda de ne le raconter a per-
sonne. Mais le récit de ce réve ne tarda pas & faire le tour de la ville;
Abt Gahl en fit 1a risée de tout le monde : « O Band ‘Abd al-Muttalib,
dit-il & al-‘Abbas, il ne vous suffit pas que vos hommes prophétisent ;
il faut que vos femmes en fassent autant »!

Trois jours aprés, Damdam b. “Amr al-Gifari, messager d’Aba Suf-
yan (lequel, revenant de Syrie 4 la téte d’'une grande caravane, s'était
rendu compte, grice & ses espions, que Mahomet lui tendait un piege),
tint 4 alerter les Quraysites du danger que couraient leurs biens et leurs
hommes; se tenant sur son chameau dont il avait mutilé la face et
retiré la selle, il cria du fond de la vallée, et aprés avoir fendu sa tuni-
que: ¢ O gens de Quray$, la caravanel! la caravane! Vos biens confiés
a Abt Sufyan, Muhammad et ses compagnons les ont attaqués! Je
doute que vous puissiez encore les sauver! Au secours! Au secours»!

L’étonnante similitude de ce réve avec celui qu’'un Madianite fit
au sujet de Gédéon (Juges 7,13-14), a la veille de la victoire de ce der-
nier sur son peuple, a été signalée par Hans von Mzik, lequel découvre,
dans le récit de la bataille de Badr, plusieurs motifs appartenant a la
légende de Gédéon et de Saiil ().

Le songe du Madianite est bien plus sobre : il vit qu’« un pain d’orge
roulait dans le camp de Madian ; il vint jusqu’a la tente, la heurta, et
elle tomba; il la renversa sens dessus dessous, et la tente tomba ».
Et Iinterprétation de ce réve symbolique est donnée immédiatement

1. Nous lisons : la-masdri‘ukum, contrairement & M#ik (c¢f. infra) qui lit li-ma-
sdri‘ikum, en rattachant au membre de phrase précédent. Moins explicitement,
on peut traduirve par: ¢ Dans trois jours, un sort cruel vous attend»!

2. Ien Hifim, 428-9; IBN Sa‘p, VIII, 39-30; TaBaRi, 18, 1292-3 ; IBN AL-ATIR,
11, 89; Ag. 4, 18.

3. Die Gideon-Saul-Legende und die Uberlieferung der Schlacht bei Badr. Ein
Beitrag zur dltesten Geschichte des Isldms, in WZKM 29/1915, 371-383.
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par le compagnon & qui le réveur I'avait confié : « Ce n’est pas autre
chose que I'épée de Gédéon, fils de Joas, homme d’Israél ; Dieu a livré
entre ses mains Madian et tout le camp» (1).

Trois traits rapprochent singuliérement ces deux songes : le premier
est que tous les deux se produisirent dans le camp adverse, tout en
annoncant la défaite du camp qui les avait regus ; le deuxiéme est que
le signe symbolique de la défaite est un objet qui roule de haut en bas
et qui vient toucher le lieu de séjour de I’ennemi. Si, pour les pasteurs
madianites, le « pain d’orge » symbolisait les agriculteurs israélites, pour
les habitants de la dépression mekkoise, 'image d’un rocher tombant
des hauteurs environnantes, devait leur étre plus familiére et plus ex-
pressive ; ses éclats, disséminés dans toutes les demeures, symbolisaient
Pimportance du nombre des victimes, a tel point que chaque maison
mekkoise devait en souffrir. Le troisiéme trait, non moins important
est que ce réve vient confirmer, dans I'un des deux camps, une pro-
messe divine de victoire faite a4 'autre camp. En effet, Yahwé avait
déja promis la victoire & Gédéon (7,7 sqq.) et Allah 4 Mahomet (?).

C’est dans une mund$ada (®) que Mahomet nous met au courant de
cette promesse. Aprés I'avoir prononcée, il sommeilla un instant, as-
sis (9) sous la tente de chef (al-"ari$) qui avait été dressée pour lui (%),
puis se réveilla et dit 4 ‘Abti Bakr qui se trouvait & ses cotés : « O Abil
Bakr, je t’annonce une bonne nouvelle! La victoire d’Allah est avec
toi! Voici Gibril tenant les rénes d’un cheval qu’il conduit ; dans les
plis (de son habit, repose) une épaisse poussiere » (%) !

Réve de Guhaym

Mais, avant que le Prophéte et la confirmation de la victoire, un
autre réve, semblable & celui de “Atika, fut vu 4 la Mekke par Guhaym

1. Sur la symbolique de ce réve et les anomalies qu’il présente, c¢f. EnrricH,
85-90.
2. Cf. Cor. 8, 7-12, 43-44, 68 ; Ien HiSim, 444,

LRIRW §) Y r_y-” dyLasll FRTS gt Ol el . Sur cette formule de

serment A caractére magique, ¢f. supra, p. 117. Mahomet eut peu aprés (cf. Isn
Hi¥AM, 445) un autre geste A portée magique : il lanca face aux QuraySites une
poignée de cailloux gui déclancha le combat et fit fuir les ennemis.

4. W, “wt e

5. Cf. Ien Hisim, 439 sq.

6. Ibid., 444. On sait le réle attribué aux anges dans cette bataille (c¢f. ib., 449

sq.; supra, p. 72).
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b. ag-Salt b. Mahrama b. al-Muttalib. « Alors que je révais, raconte-t-il,
dans un état intermédiaire entre le sommeil et la veille (%), je vis sou-
dain venir un homme sur un cheval et le regardai jusqu’a ce qu’il s’ar-
rétat ; il tenait en main un chameau. Puis, il dit : « Ont été tués ‘Utba
b. Rabia, Sayba b. Rabi‘a, Abd }-Hakam ibn Hi$4m b. Umayya b.
Halaf et un tel et un tel » — énumérant ainsi des hommes en vue parmi
les Quraysites qui allaient étre tués 4 Badr. Puis, je le vis percer le haut
du poitrail (labba) de son chameau et le lacher au milieu de I'armée ;
il ne resta pas une seule tente dans le camp qui ne fit aspergée de son
sang » (3) |

Ce réve dont le symbolisme est différent de celui de *Atika, indique,
comme ce dernier, ’ampleur de la défaite des Quraysites. Le cavalier
mystérieux prédit, d’abord, nominativement, la perte de notables mek-
kois, puis, par un geste a la fois symbolique et magique, il étend les
méfaits du désastre a toutes les familles de la ville. Si le réve de “Atika
a des affinités avec la légende de Gédéon, celui de Guhaym trouve
sa source d’inspiration dans la dixiéme plaie d’Egypte, a savoir le
massacre, au milieu de la nuit, de tous les premiers-nés (Ex. 12,29 sqq.)
— la représentation de l'ange exterminateur sous forme de chameau
nous étant connue ailleurs dans la Sira (}). Ce rapprochement fait
typologiquement de Badr ce que cette bataille fut en réalité, c’est-a-dire
une sorte de passage de la mer Rouge pour la jeune communauté per-
sécutée.

Réve de Mahomet & la veille d'Uhud

Si le triomphe de Badr fut prévu par des songes, la défaite d'Uhud
le fut également. En effet, ayant appris que les QuraySites, fortement
armés et soutenus par les Banl Kindna et les habitants de la Tihama,
avaient campé en face de Médine, le Prophéte vit en songe, cette nuit-
13, comme §’il était dans une cuirasse solide, comme si la pointe de son
sabre Dt 1-Fiqar s’était félée, comme si on égorgeait des vaches et comme
s'il poussait devant lui un bélier. Il raconta son réve a ses compagnons
et I'interpréta de la fagon suivante: « La cuirasse solide est Médine
la félure de mon épée est une épreuve dans ma propre personne (),

1. OHlaslly MUPQ\.._.PUEU PSL’.” Sy legd L53|-

2, Isn HidAm, 437 ; H. v. MIIx, op. cit., 373. N

3. IeN Hidim, 190 sq. et 257 sg. ('apparition & AbQ Gahl de I’ange, sous forme
d’un chameau-étalon) ; cf. supra, p. 71.

4, Allusion aux blessures que recut le Prophéte & la figure au cours de cette ba-
taille (Isn Hi¥Am, 571 sq.) ; comp. infra, p. 283, n. 2.
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les vaches égorgées, ce sont des tués parmi mes compagnons et le bélier
que je poussais devant moi, c’est le chef de Parmée (*) que Dieu fera
mourir s'Il Ie veut ». Le Prophéte était d’avis de ne pas sortir de Médine,
A cause de ce réve ; il aurait aimé que 'on se rangeat a son opinion (%).
C’était également I'avis de “Abdalldh b. Ubayy b. Saldl, invoquant
I’expérience du passé : « Nous ne sommes jamais sortis, dit-il, vers un
ennemi sans perdre et aucun ennemi ne nous y attaqua sans perdre ... »
Mais, sous la pression de jeunes qui n’avaient pas pris part & Badr
et qui étaient avides de martyre, le Prophéte céda, mais & contre-cceur.
Pris de remords, cenx qui I'avaient poussé a sortir, renoncérent a leur
point de vue; mais c'était déja trop tard; le Propheéte avait revétu
sa cuirasse. « Il ne faut pas, dit-il, qu’un prophéte, ayant déja revétu
sa cuirasse, la dépose avant de combattre» (%)!

Les pressentiments du Prophéte, exprimés par ce réve, se sont réalisés.
1l est, cependant, intéressant de noter qu'en dépit de ses appréhensions,
il céda 4 enthousiasme de ses adeptes, n’accordant pas, pour une fois,
un caractére impératif ala révélation qu’il avait eue en songe. Serions-
nous en face d’une justification de 'abandon de Dieu dans cette bataille
d’Uhud, alors qu’'ll avait efficacement concouru, aux cOtés de son
Propheéte, 4 la victoire de Badr? Si la réponse 4 cette question devait
atre affirmative, il y aurait 1a une espéce de sanction divine, infligée
au Prophéte, pour n’avoir pas suivi les indications de son réve; ce qui
en fin de compte, ne fait que confirmer Iidée qu’avait Mahomet du
réve en tant que message divin.

1. Allusion 3 Hamza, oncle du Prophéte, principal martyr de cette bataille (say-
yid a$-$uhadd’) : InN Hi¥im, 563 sq¢q.

2. Cf. Ien Sa‘p, II, 1, p.26 ; comp. IeN HisAwm, 557 sq., ol ce réve est rapporté
sous deux formes confuses et plus abrégées : « J'ai vu des bovins, j’ai vu une félure
4 la pointe de mon épée et j’ai vu comme si j’avais fait entrer ma maln dans une
cuirasse solide. Je P’ai interprétée par Médine (557 sg.) ». L’autre forme est :¢ J'ai
vu des bovins 2 moi en train d’étre égorgés [...]. Les bovins sont des gens parmi
mes compagnons qui seront tués ; quant a la félure 4 la pointe de mon épée, c’est
un membre de ma famille qui sera tué» (558).

3. IeN Hifam, 558 ; comp. ib., ol un réve avertit le Prophéte du recul de son
armée, le premier jour, devant Tﬁ’if assiégé : « J’ai vu, dit-il & Aba Bakr, qu’on
me faisait cadeau d’une écuelle pleine de créme ; mais un coq la renversa d’un coup
de bec et son contenu se répandit ». Aba Bakr lui dit : « Je ne crois pas que tu at-
teindras aujourd’hui ton but.o,
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Déroulement de la bataille de Mu’la

Il était normal qu’a la veille de ces grandes batailles, I’esprit de Ma~
homet fiit inquiet et tourmenté ; il supputait ses chances de succées et
implorait 1’aide du ciel et ses avertissements salutaires. Mais, & la ba-
taille de Mu’ta, il aurait eu une intuition beaucoup plus poussée. En
effet, a une trés grande distance de son armeée, il aurait vu le déroulement
de la bataille et le degré d’héroisme avec lequel devaient combattre
les trois porte-étendard tués par les Byzantins, Zayd b. Harita, Gia‘far
b. Abi Talib et “Abdallah b. Rawéha. « IIs m’ont été présentés, en songe,
dit-il, portés sur des trones en or; j’ai constaté que le trone de ‘Abd-
allah b. Rawéha était un peu écarté de ceux de ses deux compagnons» (%).
Et cela, parce que ce dernier se montra quelque peu hésitant a s’'élancer
avec le drapeau, voyant que ses deux autres compagnons qui se I’étaient
passé, venaient d’étre tués (?). Par dela la portée exemplaire de ce
réve, est-il rien de plus légitime que ce sentiment qui faisait voir au
Prophéte affligé un sort plus privilégié réservé a son fils adoptif, Zayd
b. Harita, et 4 son cousin Ga‘far, frére de ‘Ali?

Méme apres son triomphe, par la prise de la Mekke, Mahomet, pré-
occupé de l'avenir de sa communauté, continuait a4 sentir dans son
ame tous les dangers susceptibles de menacer son ceuvre. Au début
de sa maladie qui devait mettre fin & ses jours, il vit en songe « qu’il
avait aux bras deux bracelets en or; « je les ai eus en horreur, dit-il;
alors, j’ai soufflé dessus et ils se sont envolés. Je les ai interprétés com-
me étant ces deux menteurs, le maitre de la YamaAma et le maitre du
Yémen », ¢'est-a-dire Musaylima et al-Aswad qui venaient de se décla-
rer prophétes dans leurs régions respectives (3).

Pressentiment de la fin

Tout au début de sa maladie, la perspective de sa fin prochaine le
hantait. Quitter cette terre, alors qu’il n’avait pas encore joui des
avantages de la victoire, ne pouvait que ’angoisser. L’un de ses réves
nous le dit d’'une maniére éloquente. «J’aivu en songe, raconta-t-il, que
les clefs du monde m’étaient apportées. Puis, votre Prophéte a été em-
porté vers un monde meilleur, alors que vous étes restés sur la terre,

1. IsNn Hiim, 796.

2. Ibid., '795.

3. TaBart, 13, 1796 ; Ien ar-ATtim, II, 240. Comp. la prophétie que Mahomet
pronoiu;a au cimetiére du Baqgi® (IsN Hi$im, 1000).
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mangeant le pudding (habis), qu’il soit rouge, jaune ou blanc, les ma-
tieres de base étant les mémes, 4 savoir le miel, le beurre et la farine ;

mais vous avez suivi les passions» (1). Le souvenir de ce mets que
orphelin Mahomet devait avoir apprécié dans son enfance, émergea
du fond de son subconscient, 4 I’heure ou il pressentait la fin, comme
I'expression la plus réaliste de son attachement aux biens d'ici-bas,
En décrire les couleurs et en énumérer les composantes, c’est prolonger
le plaisir et aggraver-le regret.

Transfert de la fiévre de Médine a al-Guhfa

Cette richesse de son imagination, condition de I'apparente cohé-
rence des fantaisies de ses réves, se manifeste aussi dans ce récit qui le
montre aux prises avec une difficulté si grave qu’elle risquait d’éloigner
de lui de nombreux sympathisants. Nous voulons parler du paludisme
qui sévissait dans Médine et son oasis et empéchait la fixation sur son
territoire des Arabes habitués au climat sec du désert, alors que rester
en ville était une condition de la conversion (®. Inquiet, le Prophéte
pria Dieu de transférer la fiévre de Médine a al-Guhfa, grande agglomé-
ration sur la route de Médine & la Mekke. Durant un voyage qu'’il
accomplissait de nuit avec ses compagnons, le sommeil 1’envahit ; puis,
il se réveilla, réveilla ses compagnons et dit : « La Fiévre vient de passer
par moi, sous Paspect d’'une femme aux cheveux ébouriffés, allant a
al-Guhfa » (3).

1. IeN Sa‘p, II, 2, p. 2 ; comp. IBN Hi$An, 1000 : S’adressant 4 Abt Muwayhiba
au cimetiére du Bagi‘, le Prophéte dit: « On m’apporte les clefs des trésors de ce
monde et I’éternité sur la terre puis le paradis et on me demande de choisir entre
cela et la rencontre de mon Seigneur et le paradis ». Abt Muwayhiba 1’engage a
opter pour le premier des deux choix ; Mahomet répond : « J’ai choisi 1a rencontre
de mon Seigneur et le paradis ».

2. Sur ce sujet, ¢f. H. LAMMENSs, La Bddia ef la Hira sous les Omaiyades, in MFO
4/1910, 91-112. ¢« Etant donné, écrit-il, les bénédlctlons attachées a la hijra et au
séjour a Medine, on comprend comment, lorsqu’on y prenait la fiévre, on pouvait
s’exposer au soupgon d’étre un mondfig ou hypocrites (p. 93, avec renvoi a4 IeN Han-
BAL, I, 192),

3. Cf. Yaq0r, II, 36. Il est probable que I’épithéte de Tayyiba ville & « I'air
parfumé », donnée 4 Médine par le Prophéte, soit, par antiphrase, un reflet de ce
souci (cf. GAHIz, Hayawdn, 111, 44 sq.). Comp., toutefois, Mardsid, 1, introd. ar.,

P2y 4 Jeadlly bl e L U db agall ol
Al BY o ag UGl e
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Mahomet, interpréte des songes

Comme nous avons pu le voir, le Prophéte interprétait lui-méme
ses réves, Interprétait-il aussi ceux des autres? Le seul exemple qui
nous soit connu, est le réve attribué a4 Zurara b. “Amr an-Naha“l qui
vint, avec une délégation de la tribu yéménite des Naha®, voir le Pro-
phéte au milieu de Ragab de I'an 9; il lui dit: « O Prophéte de Dieu,
j’ai vu en venant un réve qui me fait peur. — Qu’est-ce, demanda le
Prophéte? — J’ai vu, dit-l, qu'une 4nesse que j’ai laissée chez moi,
avait mis bas d’un chevreau brun-foncé (asfa® akwdi). Puis, j’ai vu sortir
de terre un feu qui s’interposa entre un fils 4 moi du nom de ‘Amr et
moi-méme, en disant: «Flamme! Flamme! Voyant et aveugle»!
Le Prophéte lui demanda : « As-tu laissé chez toi une servante enceinte ?
— Qui, répondit-il. — Elle a mis au monde un garcon qui est ton fils.
— Mais pourquoi est-il brun-foncé? — Approche-toi de moi, lui dit
le Prophéte! Souffres-tu d’une lépre que tu caches? — Par Celui qui
t'envoya pour (annoncer) la Vérité, répondit-il, personne avant toi
ne l'a sul — C’est donc pour cela, dit le Prophéte! Quant au feu
ajouta-t-il, c’est une sédition (fitna) qui éclatera aprés moil! — Qu’est-ce
la fitna, 6 Envoyé de Dieu, demanda Zurira? — Les gens tueront
leur imdm, répondit le Prophéte, et se querelleront jusqu’a s’entrelacer
comme les os de la téte — et il se croisa les doigts — ; le sang du croyant
pour le croyant sera plus doux que I'eau; celui qui aura fait le mal,
se considérera comme celui qui aura fait le bien. Si tu meurs, c’est ton
fils qu'elle atteindra ; si ton fils meurt, c’est toi qu’elle atteindral —
Prie Dieu, [lui dit Zurira,] afin qu’elle ne m’atteigne pas»! Et le
Prophéte pria pour lui. Il mourut et ce fut son fils “Amrb. Zurara qui
la connut ; il fut le premier & se révolter contre ‘Utman et a reconnaitre
“Ali pour calife » (¥).

Le caractére tardif, factice et composite de ces songes est apparent.
Le seul enseignement que nous puissions en tirer, pour notre propos,
c’est qu'il ne répugna pas a la tradition musulmane de faire du Pro-

1. Usd, 11, 201 sqq. ; IBN AL-ATiR cite & ce propos AL-MADA’INt et Hi¥AM B, AL-
Kavust, puis, plus loin (V, 362), IsN QuTavyBA, dans Gartb al-hadif. Comp. D1vir-
BAKRE, Hamis, 11, 198, lequel inlercale, entre le premier réve (le chevreau) et le
second (le feu), deux autres: ¢« J’ai vu an-Nu'méin b. al-Mundir paré de deux bouc-
les d’oreilles et de deux bracelets. — C’est, Iui dit le Prophete, le régne des Ara-
bes qui reprend son éclat et sa beauté! — J’ai vu, 6 Envoyé de Dieu, ajoute Zu-
rara, sortir de la terre une vieille femme grisonnante. — C’est, dit le Prophéte,
ce qui reste du mondes!
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phete un interpréte des songes, puisque cette prérogative avait appar-
tenu, avant lui, 4 tous les prophetes (!). L’interprétation des songes
implique, en effet, selon le Coran (%), un choix et une inspiration de la
part de Dieu; c’est, en conséquence, une science divine inhérente a la
prophétie (3). Que Mahomet I’ait pratiquée, linterprétation de ses
propres songes le démontre clairement.

Réve d’af-Tufayl b. “Amr

Par la variété de ses thémes oniriques, ce réve de Zuréra rappelle
celui d’at-Tufayl b. “Amr ad-Dawsi, dont la symbolique est universelle-
ment attestée.

Etant en route pour la Yamama, avec armée musulmane, allant ré-
primer la révolte de Musaylima, il fit un réve apparemment confus,
mais dont les thémes, une fois interprétés, présentent une parfaite
unité. « Je me suis vu en songe, raconte-t-il, la téte rasée ; un oiseau
sortit de ma bouche, une femme vint au-devant de moi et me fit entrer
dans son sexe, et je vis mon fils courant rapidement aprés moi, puis
empéché de me suivre». Il en donna lui-méme Dinterprétation : « Le
rasage de ma téte, dit-il, c’est sa chute ; 'oiseau qui sortit de ma bouche,
c’est mon 4me ; la femme qui me fit entrer dans son sexe, c’est la terre
qui sera creusée pour moi et dans laquelle on me fera disparaitre ; la
recherche de mon fils pour moi et son empéchement de me suivre m’in-
diquent qu’il fera tout pour avoir le sort qui aura été le mien». Son
réve se réalisa par sa mort en martyr dans la guerre de la Yamama, oil
son fils ne fut que griévement blessé ; mais il devait mourir en martyr,
lui aussi, sous “Umar, a la bataille du Yarmdk (%).

Si la tradition biographique nous a conservé de riches éléments de
la vie onirique du Prophéte, elle n’'a pas négligé de nous fournir des
données paralléles de son milieu et de son époque, dont certaines dé-
montrent I'emprise que sa personne et sa prédication exercaient sur les

1. Un auteur tardif, Hasan al-Misri, réunit, dans un écrit de 26 folios, les ha-
difs du Sahth de BunArirelatifs & 'interprétation des songes (cf. infra, p. 347, n° 79).

2. CI. 12, 63 aiasi (o33 oVl Jaol e dadagy dlyy el 13SH
s,

.01 Gor. 12, 37: apsly (Sl VI by olb (S5L Y J6
G ee b 103 IG3L OF s

4. IsN Hi¥im, 254 sq.
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esprits, Nous en avons déjd vu des spécimens, notamment a propos
de Badr ; en voici quelques autres :

Mahomel-lune

\

Le théme onirique, plusieurs fois attesté a propos de Mahomet, est
la lune, symbole de clarté, de rayonnement et de domination.

Suivant Ibn Hi$im, Sa‘d b. Abf Waqqas (ou b. Malik) était parmi
ceux qui se ralliérent & Mahomet tout au début de sa prédication, sur
Pappel d’Abt Bakr; il est nommé aprés ‘Utmén b. ‘Affan, az-Zubayr
b. al-‘Awwam et ‘Abd ar-Rahméin b. ‘Awf (). Mais sa fille ‘A’isa
rapporte de lui un réve qui indique que sa conversion eut lieu juste
aprés celle des trois premiers convertis méales et qu’elle fut le résultat
d’une intervention divine en songe: « J’ai vu en songe, raconte-t-il,
avant ma conversion a 1'Islam, comme si j’étais dans une obscurité
telle que je ne voyais plus rien ; tout-a-coup une lune s’illumina devant
moi ; je la suivis, regardant vers ceux qui m’avaient devancé vers cette
lune : je vis alors Zayd b. Hérita, “Alf b. Abi TAlib et Abt Bakr, et je
leur demandai: « Quand étes-vous parvenus jusqu'ici»? et eux de
répondre : « A I'instant méme ». J’ai appris (peu aprés) que I'Envoyé
de Dieu appelait a I'Islam en cachette ; je I’ai rencontré sur le chemin
montagneux d’Agyad; il venait de terminer la priére du soir. J’ai
aussitot embrassé I'Islam. Ainsi, personne avant eux ne m’avait pré-
cédé » (%),

Ce réve s’inscrit dans le contexte psychologique du califat de “‘Umar
b. al-Hattab. Les grandes conquétes s’achevaient, suivies d’une pé-
riode de paix et de prospérité ; il était temps de dresser l'inventaire
des mérites, dans le méme style des ansdb du passé, mais avec des cri-
téres nouveaux et un tout autre esprit. L’autorité dont jouissait le
réve, permettait de suppléer aux témoignages humains inexistants ou
perdus.

Deux des femmes du Prophéte avaient vu en songe, avant de lui
appartenir, qu’elles seraient & lui. La premiére, Sawda bint Zum’‘a,
troisiéeme épouse dans l'ordre chronologique, aprés Hadiga et “A’isa,
était auparavant ’épouse d’as-Sakran b. ‘Amr (). « Elle vit en songe
comme si le Prophéte avancait vers elle jusqu’a lui mettre le pied sur
la nuque. Elle raconta cela 4 son mari qui lui dit: « Par ton pére, si

1. P, 162.
2. Usd, 11, 292,
3. IsNn Hi$iAmMm, 1001.
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ton réve est véridique, je mourrai et Muhammad t’épousera». Elle
s’exclama : « Protege-moi (higr*®)! Cache-moi (sifr**)»| Puis, une
autre nuit, elle vit une lune se précipiter du ciel sur elle, alors qu’elle
dormait. Elle raconta son réve 4 son mari qui dit: ¢« Par ton pére, je
ne tarderai pas 4 mourir et on te donnera pour épouse 4 lui aprés moi ».
Il tomba malade ce jour-la et mourut quelques jours aprés. L’Envoyé
de Dieu I'épousa» (*).

La seconde, la juive Safiyya bint Huyayy, était la femme de Kinina
b. ar-Rabi® b. Abi I-Huqayq, détenteur:du trésor de Haybar, qui, malgré
les tortures qui lui furent infligées, emporta dans la tombe le secret de
la cachette ot il Pavait enfoui (?). Safiyya lui en voulait, parce qu’elle
avait vu en songe, étant jeune mariée, « une lune lui tomber dans le
giron. Elle raconta son réve a son mari qui lui dit: «Cela veut dire
seulement que tu soupires aprés le roi du Higaz, Muhammad»! 11
lui administra une gifle si forte que son ceil en devint bleu. Quand on
I’amena auprés de 'Envoyé de Dieu, on voyait encore la trace de ce
coup. Illui demanda ce qu’était ; elle lui raconta ce qui s’était passé » (3).

A vrai dire, il n’y a rien de surprenant a ce que des femmes du milieu
de Mahomet aient caressé le secret espoir d’appartenir un jour & son
harem. Pour Safiyya, la chose parait trés étrange. Faudrait-il voir
dans ce réve un stratagéme pour échapper au sort cruel qui fut celui
de son mari et de toute sa famille ou pour ne pas étre attribuée a un
quelconque soldat de la froupe des vainqueurs?

Réves des successeurs de Mahomel

\ s

Aupres des successeurs du Prophéte, le réve continua a jouir de la
méme faveur. Dés qu’il rendit 'dme, il se posa & eux un probléme
qu’ils ne purent résoudre sans une révélation divine qui leur fut com-
muniquée de derriére le voile du sommeil. En effet, fallait-il lui faire
la toilette des morts habillé ou nu? C’est alors que Dieu fit tomber
sur eux le sommeil, 4 tel point que leurs mentons & tous touchaient

1, TaBari, Appendice 1114, 2431 (extr. de Day! al-Mudayyal).

2. Ien Hi§im, 763.

3. Ibid., TABARI, 13, 1581-2; IenN AL-ATir, II, 169. Isn Hi¥im, 1003, nous ap-
prend que, dans le festin offert par le Prophéte a 1’occasion de son mariage avec
Safiyya, « il n’y avait ni graisse, ni viande, mais seulement des mets a4 base de fa-
rine et de dattes», probablement par respect pour les prescriptions alimentaires de
la religion de sa nouvelle épouse. Un autre passage du méme auteur, 4 son sujet
(p. 766), fait penser a la légende biblique de Judith (dans I’éd. de Wiistenfeld, 1. 14,
corr. gatalat en qatalta).
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leurs poitrines ; puis, une voix inconnue, venant d’un cété de la maison,
leur dit : « Faites-lui la toilette tout habillé! C’est ce qu'ils firent » ().

A propos de la sépulture, un réve étrange est raconté au sujet de
Talha b. “Ubaydallah, un des premiers convertis a I'Islam. « Un hom-
me entendit en songe Talha b. ‘“Ubaydallah lui dire: « Enlevez-moi
de cette tombe, car ’eau me fait souffrir». Puis, il le vit une deuxi-
eme et une troisiéme fois, durant trois nuits (successives). Alors,
il alla voir Ibn ‘Abbas et le lui raconta. Ils examinérent sa tom-
be et constaterent que son coté qui touchait le sol était devenu vert,
par suite de linfiltration de l'eau. Ils le changérent de place. Je
vois encore le camphre dans ses yeux ; il n'a point changé, sauf que
la tresse de ses cheveux s’est déplacée. IlIs lui achetérent une des mai-
sons d’Abtt Bakra (%), & dix mille dirhams et en firent sasépulture » (3).

Le « Triumvirat », composé d’Abtt Bakr, ‘Umar et Abt “Ubayda,
sur les épaules desquels reposait le lourd héritage du Prophéte, con-
tinue, comme ce dernier, & faire du songe un instrument de gouverne-
ment et un indicateur de la conduite & suivre. La tradition affirme
quAbd Bakr était un onirocrite compétent (%) et qu’Abd ‘Ubayda
était « trés fort en nasab, en oniromancie et aussi en matdlib » (). Para-
doxalement, il ne nous est parvenu de ces deux onirocrites aucune
interprétation de songe, alors que de ‘“Umar, dont aucune tradition

1. IeN Hi$im, 1019 ; IBN AL-ATIR, II, 252, Il existe un autre récit de cette scéne,
ne faisant pas état d'une telle révélation, mais concordant avec celui-ci quant an
fait que le corps du Prophéte fut lavé par dessus sa tunique (Ien Hi¥am, 1018).

2, Nafi® b. al-Harit, surnommé AbQ Bakra, parce qu’a la bataille de T&’it, il
descendit le long des fortifications 4 I'aide d’une poulie (T‘A 3, 60, 1.19 5q.).

3. Usd, III, 61.

odek (W e =) e Gkadl S 0Y KD
(ABOLrEDA, Hist. anteisl, 180); (3 L§Jl O sl OK)
e Oy pdetany Al Ognans ;ma-z} dlall! (Sammastant, Milal, en
marge d’IsN Hazwu, I1I, 225). Ajouter a cela un hadi{ portant le nom d’Ibn Mas‘ad
(DrvArsaxst, Hamts, 11, 23): &y lgulul O sl el i Gl
Okes o9 4 gl @ Llsi ¥ Ll Joy lgdie Oltey lgileea
Lt Y ey "

5. Cf. L;MMENS, Le ¢« Triumpiral » Abod Bakr, *Omar et Abod ‘Obeida, in MFO
4/1910, 117, n. 6.
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ne signale l'autorité dans ce domaine, nous avons trouvé, dans nos
sources, ces deux réves interprétés :

“Umar

Le premier fut vu par Habis b. Sa‘d at-T4’f. ‘Umar I'avait nommé
gouverneur de Hims; « peu de temps aprés, il retourna et dit: « O
Commandeur des Croyants, j’ai vu un songe et je désirerais vous le conter.,
— Raconte,lui dit “Umar | — J’ai vu, dit-il, comme si le soleil venait du
levant avec un grand cortége de planétes. — Avec quelle planéte étais-
tu, demanda ‘Umar? — Avec la lune, répondit-il. — Tu étais, dit
‘Umar, avec le signe effacé (Cor. 17,12)! Non, par Dieu, tu ne feras
plus rien pour moi»! Et il le renvoya. Il prit part 4 la bataille de Sii-
fin, aux cétés de Mu‘awiya, comme porte-étendard des Tayy, et .fut
tué ce jour-la» (),

Le second fut vu par “‘Umar lui-méme. « J’ai vu en songe, proclama-
t-il du haut du minbar, comme si un coq me percait de son bec» (2)
et dans une autre version : « J’ai vu un songe que je n’aurais vu qu’en
raison de la proximité de ma mort: J'ai vu un €oq rouge me percer
de son bec une ou deux fois ; je I'ai raconté & Asma’ bint ‘Umays ;
elle m'a dit qu’'un homme non arabe m’assassinerait » ®).

* Utmdn

Son successeur, “Utman b. ‘Affan, vit aussi en songe son assassinat.
Sa femme raconte qu’il s’était endormi et quand il se réveilla, il dit :
« Les gens vont me tuer»! Sa femme lui dit: « Mais pas du tout, 6
Commandeur des Croyants! — [Si,] répondit-il, j’ai vu I'Envoyé de
Dieu, Abti Bakr et “Umar ; ils m’ont dit : « Déjeune avec nous » (4) |

Il ne fut pas seul 4 voir en réve sa mort prochaine et les graves consé-
quences qui devaient en découler ; car “Amir b. Rabi ‘a priait une nuit,
alors que les gens avaient commencé de médire de ‘Utman ; quand il
termina sa priére, il se recoucha et vit en songe quelqu'un venir lui
dire : « Léve-toi et prie Dieu de t'épargner la fitna qu’il épaigna aux

1, Usd 1,314, Ce réve est autrement conté dans un texte attribué 4 Ibn Qutayba ;
cf. infra, p. 319.
2. IeN SA‘p, III, 1, p. 243.

8. Toid, 242; comp. Usd, 1V, 28: O ceyly JW bl 3 L _lax
ol usad Vs ol Yy ewm ol 5E s s

4. Ien Sa°p, IIL, 1, p. 2.
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meilleurs de ses serviteurs»!| Il se leva et pria ; puis, il se sentit mal;
on ne le sortit de chez lui que sur une civiére » (V).

Vision du Prophéle en songe

Au temps de ‘Utmaén, le processus de sublimation par lequel la figure
du Prophéte va se transformer, était déja bien amorcé. L’époque
héroique des conquétes contribua & créer autour de lui un halo de gloire
et une certaine mystique modelait sa personne et sa légende. Ceux
qui étaient trop jeunes pour le connaitre et les convertis des terres con-
quises souhaitaient I'avoir connu et avoir vécu autour de lui; d’autres
désiraient étre guidés par lui. Seul le réve pouvait répondre i leurs
aspirations et combler leurs désirs. Toute une branche de la littérature
onirocritique sera consacrée 4 la vision en songe du Prophéte (?). Son
point de départ se trouve dans un hadif utilisé probablement dés le
mileu du Ier siécle de I'hégire. En effet, Yazid al-Farisi, scribe du
gouverneur de Basra, “Ubaydallah b. Ziyid (m. 67/686-7), raconte :
«J’ai vu en songe I'Envoyé de Dieu, 4 I'époque oit Ibn “Abbas (m.
69/689) était gouverneur de Basra. Je le dis 4 ce dernier qui me répon-
dit : «L’Envoyé de Dieu disait : « Satan ne peut pas prendre ma ressem-
blance ; par conséquent, quiconque me verra dans le sommeil, m’aura
vu [en réalité] ». Peux-tu me décrire 'homme que tu as vu? — Oui,
je le peux, ai-je répondu ». Aprés avoir écouté la description, Ibn ‘Abbas
lui dit: « Si tu 'avais vu a I'état de réveil, tu n’aurais pas pu mieux
le décrire » (3).

Par le subterfuge du réve, on a fait appel au jugement du Prophéte
en plusieurs domaines (%) ; les plus anciens témoignages sont ceux, nous
semble-t-il, ol 'appréciation du Prophete est sollicitée en matiére de
poésie. A premiére vue, cela peut surprendre; mais la surprise est
moindre, quand on constate qu’il s’agit de poétes qui se voulaient, com-
me on les appellera plus tard, les défenseurs de la Famille de I'Envoyé
de Dieu ($u‘ard® dl Rasil Alldh), c’est-a-dire les Banit Hagim.

Deux de ces réves fictifs sont rapportés par I'auteur du K. al-Agdni.
Le premier est attribué a as-Sayyid al-Himyari (105-173/723-789).
« J’ai vu le Prophéte en songe, dit-il ; il me semblait étre dans un verger

. Ibid., 282.
. Cf. infra, p. 329.
. Ien SA'p, I, 2, p. 125.
4. Cf. F. Knenkow, The Appearence of the Prophet in Dreams, in JRAS 1912,
77-79 ; complété par I. GOLDZIHER, ib., 503-6.
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au sol salsugineux dans lequel (poussent) de longs palmiers; tout
a coOté, se trouvait un terrain (dont le sol) avait P'aspect du camphre
et ol rien ne poussait. Il me dit: « Sais-tu & qui appartiennent ces
palmiers? » Je répondis: « Non, 6 Envoyé de Dieus. Il me dit: «A
Imru’l-Qays b. Hugr ; arrache-les et plante-les dans ce terrain»! Clest
ce que je fis. Je suis allé voir Ibn Sirin (m. 110/7281) et je lui ai conté
mon réve. Il m'a demandé: « Fais-tu de la poésie? — Non, lui ai-je
répondu, — Tu feras, me dit-il, des poésies semblables a celles d’Tm-
ru’al-Qays, mais tu les feras sur des gens justes et purs». A peine
l'eus-je quitté que je commencai & faire des vers» (¥).

Le méme poéte aurait été vu en réve, en compagnie du Prophéte,
par Zayd b. Misi b. Ga‘far. « J’ai vu en songe, raconte-t-il, IEnvoyé
de Dieun, devant lequel était assis un homme vétu de blanc. Je I’ai
regardé et je ne l'ai pas reconnu ; alors 'Envoyé de Dieu se retourna
vers lui et dit: « O Sayyid, récite-moi ton poé¢me Li- Ummi ‘Amrin
ft liwd marba‘ ... ;il le lui récita intégralement, sans en laisser
tomber un seul vers. Je l'ai appris entiérement en songe » (2).

Di‘bil b. “Alt (m. 220/8357?), qui se fit connaitre par une attaque
dirigée contre al-Kumayt (m. 126/743), son prédécesseur et rival dans
le role de défenseur de la Famille du Prophéte, dont les seuls vrais
représentants étaient pour lui les descendants de FaAtima — mais 1a
n’était pas le motif de leurs divergences; c’était plutét dans le fait
qu'al-Kumayt était I’adversaire des Arabes du Sud et Di‘bil leur
défenseur (¥) —, Di‘bil, dis-je, prétend avoir vu en songe le Prophéte
qui lui aurait demandé: « Qu’y a-t-il entre al-Kumayt b. Zayd et
toi»? Il aurait répondu : « O Envoyé de Dieu, il n’y a entre nous autre
chose que ce qu’il y a entre les poétes ». Et le Prophéte de dire : « Ne
fais pas cela ; n’est-il pas celui qui dit : « Je ne cesse d’étre parmi eux,
bien qu’ils m’accusent/et je ne cesse de compter parmi vos partisans (%) ?
Dieu lui pardonna & cause de ce vers». «A partir de ce moment-la,
ajoute Di‘bil, j’ai cessé (d’attaquer) al-Kumayt » (5).

1. Ag, 7, 6.

2, Ibid.,, 12.

3. Cf. réf. in GAL I, 63, S I, 121 ; C. A, NaLLINo, La liltérature arabe, 192 sqq.
4 @) r,.g_cl.wl g oJ ) (Fieh ved ) N .

5. Ag. 15, 124.
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Reéves ficlifs

Le réve fictif, forgé 4 des fins diverses, est trés fréquent dans l.a
littérature islamique. Nous avons signalé ailleurs () .la portée poli-
tique de nombreux réves attribués a des calife:s.'z}bbémdes, e1:. L. Mas-
signon signale, de son coté, le role des réves dirigés dansA la vie .de ,cer—
tains mystiques (¥). D’autre part, nombreux sont les réves qui nAont
d’autre raison d’étre que de servir de forme stylistique, tel ce réve,
exprimé en vers, rapporté dans le K. al-Agdni (®) et ayant pour but
d’obtenir les faveurs d'un prince, ou ces deux Vers d’urll Magrlb‘m au
sujet des Berbéres : «J'ai vu Adam en songe et jeluiaidit:/ «O pérede
I’humanité, les gens ont jugé /[ que les Berbéres sont de ta descendance » |
Il s’écria ; « Moi! /| Qu'Eve soit répudiée, si ce qu'ils ont prétendl’l est
vrai»! (%), ou encore ces deux autres vers, mis. dans la bouche d’Abd
Dulaf (8), vu en songe par son fils Dulaf qui lui demanda : « Dans quel
&tat te trouves-tu?» Il aurait répondu : « Si, une fois morts, .on n01‘15
laissait tranquilles / la mort serait le repos de tout viv'fmt, mais, aprés
]a mort, vient la résurection, / apres quoi on nous questionne s.ur toutes
choses » (°)| Bien entendu, ce genre de réves ne peut étre pris en con-
sidération dans ce chapitre.

Réves a reflels hisloriques

Certains réves, relatifs 4 ’époque umayyade, reflétent des faits his-

toriques de grande importance. . .

L’on sait & quel point fut décisive, en faveur de Mu awiya, I'inter-
vention, & la conférence d’Adruh (39/659), de “Amr b. al-‘As (m. :13/665'3),
conquérant et gouverneur d’Egypte qui avait été destit'ué’ par U1_nlna:n.
Cependant, un réve de lui, rapporté sous deux formes différentes, révéle

idée que se faisait ‘Amr de Mu‘awiya.

1, Cf. Le réve dans la société musulmane du Moyen Age, in Colloque de Royau-
mont sur « Les réves el les sociélés humaines » ; trad. espagnole, Buenos Adires, 1964,
193 sqq.

2. Cf., en particulier, Annuaire du Collége de France, 41° année, pp. 85-6.

3. 15, 23.

4. Yigar, I, 543. , ,
5. Abf Dulaf al-Qasim b, ‘Isid 1-“I3lt (m. 225-6/839-40), I'un des généraux d’al-

Ma’mon, auteur de plusieurs écrits, dont K. al-buzdt wa-s-sayd, K. as-sildh, K. an-
nuzah, K. siydsat al-muldk... (IBN HaLLIKAN, II, 2, 41, n°549).
6. Bavuaqot, Mahdsin, 344.
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‘Amr b. al-*As et Mu‘dwiya

La premi¢re forme, trés sobre, est rapportée par Ibn Qutayba (1),
sur I'autorité d’al-Mada’ini: « ‘Amr b. al-“As dit a Mu‘awiya : « J'ai
vu en songe, la nuit derniére, comme si la Résurrection générale avait
lieu, que les balances étaient disposées et que les gens étaient appelés
pour rendre compte (de leurs actions). Je t’ai alors regardé ; tu étais
debout, inondé de sueur, et, devant toi, (s’élevait un amas de) feuillets
(subuf) aussi haut que les montagnes». Ironiquement, Mu‘awiya lui
demanda : « N’as-tu point vu des dinars d’Egypte »? faisant probable-
ment allusion 4 la fortune amassée, dans ce pays, par “Amr|

La seconde forme, plus riche en détails et en couleurs, est rapportée
par Bakri (), sur I'autorité du Daraqutni: « ‘Amrb. al-*As dit & Mu‘a-
wiya: « J’ai vu en songe Abl Bakr; il était triste; je lui demandai
pourquoi, il répondit: « Ces deux (anges)-1a sont chargés (de me
demander) de rendre compte (de mes actions) ; il n’y avait que quelques
feuillets (devant lui). J’ai vu “Umar dans le méme état; (le tas de)
feuillets (qu’il avait devant lui) était aussi haut qu’al-Hazwara (3).
J’al vu également “Utméan dans le méme état; voici (qu’il avait de-
vant lui un tas de) feuillets aussi haut qu’al-Handama (4). Puis, je t’ai
vu, 6 Mu‘dwiya; (il y avait devant toi un amas de) feuillets aussi
haut qu'Uhud (%) et Tabir» (}). Alors, Mu‘4dwiya lui demanda : « N’as-
tu pas vu la-bas les pyramides d’Egypte »?

Si ce réve ressemble plus 4 une plaisanterie entre deux amis qu’a
un appel 4 la réflexion, il n’en est pas moins révélateur de 1’accroisse-
ment vertigineux des responsabilités qui incombaient aux dirigeants
de I'Etat islamique. L’image des suhuf pourrait étre inspirée du déve-
loppement progressif de la chancellerie et des formalités administra-
tives. Nous savons, par ailleurs, que I’ancien gouverneur de la Syrie
dota le nouvel Etat d’une solide administration de type byzantin ).

1. “Uyan, 1, 318 (éd. du Caire).

2. Mu‘gam, 279,

3. Colline 4 cdté de la Ka‘bu ; elle fut incluse dans la mosquée (YiqaT, 1I, 262 ;
Bakrl, Mu‘gam, 278).

4. Montagne a proximité de la Mekke (YAQr, II, 476).

5. Haute montagne au Nord de Médine, au pied de laquelle eut lieu la grande
bataille portant le méme nom (YAcqlT, I, 144 sq.).

6. Nom de quatre hauts sommets entre la Mekke et ‘Arafa (YaefT, I, 917 sqq.).

7. Cf. Lammens, Elude sur le régne du calife omaiyade Mo‘dwia Ier, in MFO
1/1906, 1-108 ; 2/1907, 1-172; 3/1908, 145-312; G. WiET, L’Empire néo-byzanlin
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Le drame de Karbald’

L’année de la mort de Mu‘awiya (61/680), eut lieu une tragédie qui
devait avoir un trés grand retentissement dans I'Islam siite, I’assassi-
nat, 4 Karbala’, d’al-Fusayn, fils de “Ali, troisitme imdm (aprés son
frére al-Hasan, m. en 49/669 a Médine), qui avait refus¢ de reconnaitre
yazid Ier, Un réve d’Ibn “Abbas (m. 69/689) aurait annoncé la triste
nouvelle de cet assassinat, avant qu'elle ne fit connue. «J’ai vu le
Prophéte en songe, dit-il, la nuit ou fut tué al-Flusayn ; il tenait;‘l la main
une carafe dans laquelle il mettait du sang. Je lui dis: « O Envoyé
de Dieu, qu’est-ce que c’est»? 1l répondit : « C’est le sang d’al-Flusayn
et de ses compagnons que j'offre & Dieu». Le matin, Ibn ‘Abbas mit
les gens au courant de I'assassinat d’al-Husayn, en leur racontant son

réve. I fut confirmé qu’il avait eu lieu ce jour-la » (*).

Crucifizion d’Ibn az-Zubayr

Un autre fait tragique de I’époque fut la prise de la Mekke par al-
Haggag, en 73/692, et la crucifixion de ‘Abdallih b. az-Zubayr. Il
semble que c’est sur un réve d’al-Haggag que le calife “Abd al-Malik
b. Marwan (66-87/685-705) ordonna cette expédition. « Al-Haggag dit
a4 ‘Abd al-Malik : « J’ai vu en songe que j’étais en train d’Oter la peau
4 ‘Abdallah b. az-Zubayr. Envoie-moi contre lui»! Il envoya avec
mille hommes, lui demandant d’attendre son avis & TA4’if, Puis, il lui
éerivit de le combattre et lui envoya des renforts. Al-Haggag I’assiégea
et finit par le tuer ; puis, il le fit sortir de la ville et le crucifia » (%).

Insolence d’al-Haggdg

Sur I’homme rude et impitoyable que fut al-Haggag, il existe un réve,
probablement fictif, rapporté sous deux formes :

Selon al-Bayhaqi (}), «un homme vit en songe al-Haggag et lui
demanda dans quel état il se trouvait. Il répondit: « En quoi cela
te regarde? Que tu sois privé de ta mére»! L’homme dit : « Insolent
(il fut) sur terre, insolent (il demeure) dans ’au-deld » |

des Omegyades el I Empire néo-sassanide des Abbasides, in Journal of World History
1/1953, 63-70.

1. Isn AL-ATir, IV, 80.

9. TN QurayBa, Ma‘drif, 202.

3. Mahdsin, 344. -

PIETE DE ‘UMAR B. ‘ABD AL-‘Aziz 297

Selon Ibn “Abd Rabbih (%), citant ar-Riy4si et al-Asma‘f, « un hom-
me vint voir Yazid b. Abi Muslim et lui dit: « Je vis al-Haggag en
songe et je lui demandai: «Qu’a fait Dieu de toi»? Il répondit: « Il
m’a tué autant de fois que j’ai commis de meurtres : j’attends ce qu’at-
tendent ceux qui proclament I'unicité de Dieu»! Puis, je I'ai vu un
an aprés et je lui ai demandé : « Qu'a fait Dieu de toi»? Il répondit :
« Inceste ()| Ne me I'as-tu pas demandé I’an dernier et ne te l'ai-je
pas dit»? Alors Yazid b. Abi Muslim lui dit: « J’atteste que tu as
vraiment vu Abt Muhammad »!

Piété de “Umar b. “Abd al-"Aziz

Autant al-Haggag était cruel et impie autant le calife “Umar b.
‘Abd al-‘Aziz (99-102/717-720), ancien gouverneur de Médine, était
clément et pieux. Sa tolérance envers les chrétiens, comme sa piété,
sont approuvées par un réve mettant en scéne le Prophéte et les premiers
califes, au milieu desquels figurait Jésus fils de Marie.

MuzAhim, affranchi de Fatima, fille de ‘Abd al-Malik, rapporte de
cette derniére : « J'étais 4 coté de “Umar b. ‘Abd al-"Aziz, alors qu’il
dormait. 11 se réveilla et dit: «O Fatima, j’ai vu un réve tel que je
n’en ai jamais vu de plus beau»! J’ai dit: « Conte-le-moi, 6 Comman-
deur des Croyants »! Il me dit : « Attends le matin »! Quand le crieur
public vint Pappeler & la priére, il se leva, présida la priére commune
4 T'aube, puis revint a la salle d’audience. Alors, je vins et lui dis:
« O Commandeur des Croyants, conte-moi le réve»! Il dit: « Je me
suis vu sur une terre verte telle que je n’en avais point vu de plus belle ;
j'ai vu sur cette terre un palais en émeraude et j’ai vu que toutes les
créatures étaient réunies autour de ce palais. A cet instant, voici
qu’un crieur appelle, disant : « Ou est Muhammad b. “Abd al-Muttalib » ?
Alors, le Prophéte se leva et entra au palais. Je me suis dit: « Mon
Dieu! Je suis dans une assemblée ol se trouve (aussi) 'Envoyé de Dieu
et je ne l'ai pas salué»! Quelques instants s’étaient a peine écoulés,
quand le crieur sortit 4 nouveaun et appela, disant : « Ou est Abt Bakr
as-Sidig »? Alors, Abit Bakr seleva et entra. Quelques instants s’étaient
4 peine écoulés, quand le crieur sortit et appela, disant: « Ou est
‘Umar b. al-Hattdb »? Alors, ‘Umar se leva et entra. Je me suis dit:
« Mon Dien! Je suis dans une assemblée ot se trouve mon pére (aussi)
et je ne l'ai pas salué»! Quelques instants s’étaient & peine écoulés,

1. ‘Iqd, 1II, 25.
2, Traduction approximative de: 4| )L_‘ ubl_; L.
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quand le crieur sortit et appela, disant: « Ot est “Alf b, Abi Talib »?
Alors, “Ali se leva et entra. Quelques instants s’étaient 4 peine écoulés,
quand le crieur sortit et appela, disant : « Ot est ‘Umarb. “‘Abd al-Aziz »?
Je me suis levé et je suis entré ; j’ai vu alors le Prophéte assis et j’ai vu, 4 sa
droite Abit Bakr et, 4 sagauche, ‘Umar ; “Utmén et “Alf étaient devant
lui. Jemesuisdit : « Ot m’assiérai-je? Je ne m’assiérai qu’a c6té de mon
pére»! Alors, je me suis assis & cdté de “Umar b. al-Hattab. J’ai vu
alors, entre le Prophéte et Abli Bakr, un jeune homme de beau visage ;
j’ai demandé: « Mon pére, qui est-ce? — c’est, répondit-il, ‘Isi b,
Maryam ». Quelques instants s’étaient & peine écoulés, quand j’ai
entendu un crieur dire: « O ‘Umar b. “Abd al-‘Aziz, persévére dans
la voie que tu suis»! Puis, je me suis levé et je suis sorti. Quelques
instants aprés, ‘Utméan sortit et vint vers moi en disant: « Gloire a
Dieu qui a pris ma défense»! Puis, quelques instants apres, “Ali b,
Ab1 Télib sortit et dit: « Gloire & Dieu qui m’a pardonné » (1) !

Ce réve est une peinture allégorique des conceptions politiques des
légitimistes dont la cause triomphera avec les ‘Abbasides, lesquels ne
reconnurent pour calife, parmi les Umayyades, que ‘Umar b, “Abd al-
‘Aziz. Ainsi, depuis I'avénement de “Utmén jusqu’a celui de ‘Umar
b. “Abd al-"Aziz, la succession du Prophéte n’était pas légitimement
assurée ; d’ailleurs, elle ne le sera définitivement, pour eux, que par la
défaite du dernier des Umayyades, Marwan II, et I’accession au califat,
en 132/750, du premier “Abbaside, Abli]-"Abb4s as-Saffah. Des réserves
étaient émises a propos des califats de ‘Utméan, qui n’apparait pas
dans I'appel, et de “Alf, dont la place devant le Prophéte indique que
leur respect, par la tradition, était di 4 I'affection que portait ce der-
nier 4 Vendroit de ses gendres. Quant 4 ‘Umar b. ‘Abd al-‘Aziz,
il devait cette concession non seulement & sa piété, par comparaison 4
la vie relachée des autres Umayyades, mais aussi au lien de parenté
I'unissant & ‘Umar b. al-Hattab, auquel il succédait dans leur esprit.

Conquéle de I' Andalousie

Un autre événement important de cette époque aurait été annoncé
par un réve. On raconte que, quand il s’embarqua pour la conquéte
de 1’Andalousie, en 93/711, Tariq b. Ziyad, affranchi berbére de Miisi
b. Nusayr, conquérant du Magrib, « vit en songe le Prophéte, accom-
pagné des Emigrés mekkois et des Auxiliaires médinois, les sabres &

1. BayHaQt, Mahdsin, 346 sq.
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la ceinture et les lances sur I’épaule; il lui dit : « Tériq, va de I'avant
pour (la réalisation de) ton but»! Il lui recommanda d’étre bienveil-
lant envers les musulmans et fidéle aux promesses. Puis, Tariq vit
que le Prophéte et ses compagnons étaient entrés devant lui en Anda-
lousie : 1l se réveilla, considérant que ce réve augurait de la réussite
qu‘il annonga 4 ses compagnons. Son courage se trouva raffermi et
il ne douta plus de la victoire » (%).

A propos des guerres des Arabes contre I'Occident, Ibn al-Atir nous
rapporte deux réves qui ne manquent pas d’intérét: le premier est
attribué 4 Muh. b. Abi “Amir, surnommé al-Manstir (m. 393/1002),
le véritable maitre de I'Espagne musulmane sous al-EHakam II et Hi-
gam II, rendu célébre par ses expéditions militaires contre les chrétiens
d’Espagne. En 373/983, il réunit une grande armée pour partir en
expédition, encouragé par un réve qu’il avait eu les nuits précédentes.
11 avait vu « un homme lui donner des asperges (%); il en prit et en
mangea. Il demanda 4 Ibn Abi Gum‘a de le lui interpréter ; ce dernier
lui dit: « Va vers la ville de Leén () ; tu t’en empareras»! 11 lui de-
manda : « D’ol1 as-tu tiré cela »? Il répondit : « Du fait que les asperges
se disent en Orient al-halyin. L’ange du réve t’a dit : « Hd Leydn (voici
Leon)»! Il se dirigea vers Leon et la combattit; elle compte parmi
leurs grandes villes » (f). Le chroniqueur ajoute que les musulmans ont
réussi 4 saccager la ville et & y piller tout ce qw’ils ont trouvé.

Réve d’'Alphonse VI

Le second réve est attribué a Alphonse (5) VI, roi de Leén, de Castille
et de Galice (1065-1109) qui, enhardi par sa victoire a Toléde (1085),
décida d’aller plus avant. Les musulmans, affaiblis par leurs divi-
sions, firent appel aux Almoravides du Maroc. Averti, Alphonse s’ef-
fraie et « réve qu’il monte un éléphant et qu’entre ses mains, se trouve
une timbale sur laquelle il bat. Il conta son réve aux prétres (al-gis-

1. IeN AL-ATiR, IV, 444 sq.
3. ‘_)_%Jl Jls; il Sagit de la capitale du royaume de Leén qui correspondait

alors aux régions de Leén, Zamora et Salamanque ; c’était I'une des deux contrées
d’Espagne (les Asturies et le Lz6n, au N-O, et les Pyrénées, au N) qui avaient échappé
4 la domination des Arabes.

4. IX, 24,

5. LAdeddVI .
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sisin) qui ne surent pas linterpréter. Alors, il fit venir un savant
musulman, expert en interprétation des songes, et le lui conta ; ce der-
nier lui demanda de 'en dispenser ; il n’accepta pas. Alors, il lui dit:
« L’interprétation de ce réve (part) du Livre de Dieu: C’est, d’abord,
la parole de Dieu, disant: « N'as-tu pas vu ce que ton Seigneur fit
des gens de 1’éléphant ... (Cor. 105) »? C’est, ensuite, sa parole, disant :
« Quand la trompette sonnera, ce sera alors un jour difficile, non facile
pour les infidéles (Cor. 74,8-10)»! L’armée que tu réunis sera néces-
sairement détruite », Quand son armée se rassembla, il vit qu’elle
était nombreuse et il s’en réjouit. Alors, il fit venir cet onirocrite
et lui dit : « C’est avec cette armée que je vais 4 la rencontre du Dieu
de Muhamad, auteur (sdkib) de votre livre»! Ce fut la bataille d’az-
Zallaqa (Sagrajas), en 479/1086, ot Alphonse fut battu et la majeure
partie de son armée détruite (1).

Réves d’époque “abbdside

De nombreux réves importants jalonnent I'histoire des “Abbésides.
Comme notre intérét se limite, dans ce chapitre, 4 I’époque proprement
arabe, nous les avons présentés dans une étude a part (?), afin de dé-
montrer la parfaite continuité du prestige dont jouit I’oniromancie en
Islam, & travers toutes les époques. Qu’on nous permette d’ajouter
ici quelques réves choisis en dehors de la cour de Bagdad, ou la stylisa-
tion et la fiction, alors de mode dans beaucoup de domaines, risquent
d’avoir été a l'origine de certains de ces réves, notamment les réves
dynastiques, attribués aux califes.

Notre choix s’est porté sur la littérature biographique qui nous met
d’emblée en face d’intellectuels dont les conceptions sont censées étre
plus réfléchies et le jugement plus critique, dans le domaine qui touche
aux activités de la pensée et de I'imagination, que les autres catégories
d’hommes. Bien entendu, il n’est pas dans nos intentions de fournir
tous les éléments oniriques qu’on trouve dans ces recueils. Nous nous
contenterons de quelques exemples choisis dans K. al-Wafaydt d’Isn
HALLIKAN, en raison de leur valeur tant symbolique qu’historique.

Hariga b. Zayd

Les degrés de 'échelle, comme symbole des années de la vie, se trou-
vent dans un réve attribué a Hariga b. Zayd b. Tabit al-Ansari, dont

1, X, 100 sq.
2. Cf. Le réve dans la sociélé musulmane du Moyen Age, op. cit,
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le pére était compagnon du Prophéte et I'un des «scribes de la révéla-
tion » (1). « Je me suis vu en songe, raconte-t-il, construisant soixante-
dix degrés. Quand j’eus fini, je roulai de haut en bas. Il se trouve que
je viens d’achever mes soixante-dix ans»! Il mourut (effectivement)
cette année-1a (%),

A$-Sdfit

Le théme étoile-naissance intervient dans un réve de la mére de Mu-
hammad b. Idris a§-Safi't (m. 204/820). «Quand elle était enceinte de
lui, elle vit en songe al-Mustari (Jupiter) sortir de son sexe et aller s’abat-
tre en Egypte ; puis, il tomba de ses éclats dans tous les pays. Les in-
terprétes des songes en conclurent qu’il naitrait d’elle un savant dont la
science serait propre aux habitants de I'Egypte, puis se répandrait
dans tous les pays (3).

Ibn Salldm

La vision du Prophéte en songe, comme un appel a4 sa prochaine
rencontre, est illustrée par deux réves d’une frappante imagerie. Le
premier est du grand philologue iraqien Abt “Ubayd al-Q4sim b. Sal-
lam (m. 223/837). « Aprés avoir accompli le pélerinage, décidé de
repartir pour I'Irdq et loué une monture, il vit le Prophéte en songe,
dans la nuit qui précédait son départ, au petit matin ; il était assis,
entouré d'une garde ; les gens entraient et lui donnaient la main. Quand
je voulus entrer, les gardiens m’en empéchérent. Je leur demandai :
« Pourquoi intervenez-vous entre 'Envoyé de Dieu et moi? — Par
Dieu, répondirent-ils, tu n’entreras pas auprés de lui et tu ne le salueras
pas tant que tu tiens & partir demain pour 'Iriq] — Je ne partirai
donc plus, leur dis-je»! Ils s’assurérent de ma promesse, puis s’écar-
térent pour me laisser passer. J’entrai alors; il me tendit la main.
Anu réveil, je décommandai la monture et m’établis 4 la Mekke». « Il
y resta jusqu’a sa mort et fut enterré dans le quartier Ga‘far. On a
dit aussi qu’il fit ce réve & Médine et qu’il y mourut trois jours aprés
le départ des pélerins » (4).

Cf. NOLDEKE-SCHWALLY, Geschcihite des Qorans, I, 46, n. 5.

Ien HaiLixAN, Wafaydt, I, 237 (citant Ibn Sa‘d).

. Ibid., 637 (citant ar-Haris, Tdrip Bagddd, lequel cite Ibn ‘Abd al-Hakam).
. Ibid., 597.

o
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Ibn Nubdta

Le second est d’Abfi Yahyé “Abdarrahim ... b. Nubata (m. 374/984),
le prédicateur de la cour de Sayf ad-Dawla a Alep. Il voit en songe
une foule; il s’informe : c’est le Prophete et ses Compagnons. II s’ap-
proche. Le Prophéte le recoit avec markab® yd hafib al-hufabd’,
«Bienvenue, & prédicateur des prédicateurs»! Puis, il lui montre du
doigt les tombes, tout en lui faisant une série de considérations la-des-
sus. A la fin, il le fait approcher de lui, 'embrasse et lui injecte de sa
salive dans la bouche. Al-Kindi (!) qu'lbn Hallikdn cite, dit: «Le
prédicateur demeura trois jours, aprés ce réve, sans manger et sans
avoir de I'appétit; une odeur de musc embaumait sa bouche; il ne
vécut (aprés cela) que peu de temps ...»; ce qu’'lbn Hallikdn précise
en ajoutant : « Il vécut apres cela dix-huit jours, n’ayant point d’appé-
tit ni pour manger ni pour boire, par suite de la salive du Prophéte et
de la bénédiction qu’elle lui avait apportée. Ce prone est connu sous
le nom d’al-Mandmiygya » (%).

De I'Andalousie nous vient un réve d’une obscure portée qui semble
révéler, cependant, une désapprobation, de la part des pieux, & I'en-
droit des hommes de lettres qui s’occupaient d’histoire « profane ».

Ibn ‘Awn

« Abtt “Abdalldh Mubhammad b. Ahmad b. “Awn raconte: «[Abd
Marwén Hayyén b. Halaf ...] b. Hayyan (m. 469/1076) s’exprimait avec
éloquence et écrivait avec talent. Dans son histoire (%), il ne retenait
pas les contes et les récits mensongers. Aprés sa mort, je I’ai vu, une
nuit, en songe ; il s’avancait vers moi; je me suis levé & sa rencontre ;
il me salua en souriant. Je lui dis: « Qu’a fait Dieu de toi? — Il m’a

1. 1l ne peut s’agir que d’ABdl ‘Umar Mun. B. YOsuF B. YA‘QlB AL-Kinp, auteur
d’écrits historiques sur 'Egypte (¢f. GAL S I, 229) ; mais il est mort en 350/961,
prés de vingt-cing ans avant Ibn Nubita. Nous n’avons pas pu trouver ce récit
dans le supplément anonyme & son K, al-Quddh, allant de 347 4 424/959-1033 (éd.
Guest, in The Governors and Judges of Egyp!, Gibb Mem, Ser., XIX, Londres - Leyde
1912). Se trouverait-il dans 1’ceuvre de son fils “Umar, Fadd’ il Misr, remaniant
un écrit de méme titre de son pere (éd. J. Oestrup, in Verh. d. Ak. d. Wiss., zu Ko-
penhagen, 1986, n° 4), que nous n’avons pas pu voir?

2. InN HALLIKAN, op. cil., I, 401-2. Les pufab d’IaN NuBATA furent éd. au Caire
en 1282, 1302, et 4 Bombay en 1282, La hufba en question ful éd. et trad. par de
Slane, in JA 3e sér. t. 9/1840, 69-77, sous le titre de Hu{bal al-mandm. ’

3. al-Muglabis ft la’rih al-Andalus et K. al-Matin (cf. EI%, s. n.).

A s
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pardonné, répondit-il. — Et I'histoire que tu as écrite, ’as-tu rerget-
tée ? — Par Dieu, je 'ai effectivement regrettée ; mais Dieu Trés-Haut
m’a exempté, effacé ma faute et pardonné ...» ().

As-Samaw’al b. Yahyd

C’est a4 la suite de révélations en songe que le juif Abit Nasr as-Sa-
maw’al b, Yahy# al-Magribif (m. 570/1174) s’est converti a 1'Islam ;
il en fait le récit dans son K. gdyat al-maqsiid fi r-radd ‘ali n-nasdrdi
wa-l-yahtd (3).

Réve et mystique

Le réve comme source de lumiére spirituelle et de foi trouva une large
audience auprés des §fiffs. L. Massignon en souligna I'importance dans
la vie de certains d’entre eux, comme al-Hall4g (m. 309/922), Ruzebe-
hén Baqli (m. 600/1209) et Ibn al-“Arabi (m. 638/1240) (®). « Les pre-
miers théologiens, écrit-il, tant mu‘tazilites qu’ash‘arites, étaient ré-
solument opposés & l'oniromantique, mais Pinfluence paienne de la
philosophie hellénistique la revalorisa, en enseignant que, pendant le
sommeil, 'ame libérée des cinq sens recevait directement l'influx d’in-
telligences angéliques. Les mystiques abondérent dans ce sens, comme
le prouve I'étude des biographies de R. Bagli... et surtout d’Tbhn
‘Arabi ... pour qui, dans la hiérarchie des mondes, le monde des réves
est supérieur au monde matériel des corps sensibles dont il contient les
types, les idées. Dans les confréries musulmanes, les directeurs spiri-
tuels dirigent les novices en se faisant raconter (comme chez Freud)
leurs réves durant leurs récollections ; ils ont une table de correspondance

1. IsN HALLIKAN, op. cit.,, 236 sq. Sur ce genre de réves, ol des personnages
illustres sont vus en songe et interrogés, cf. AL-Quiavri, ar-Risdla al Quéayriyya,
230 sqg. A la question : ¢ Que fit Dieu de toi? s, al—(}ﬁhig, Vvu en songe, aurait répondu
@.230: ofy Ol Lkl 3 Hyus & ¢ iz CaKN .

2. Cf. Siileymaniye, Reisiilkiillab Mustaf;z Ef. 545, 51 fol. (dont 45-51, d’une
main récente), copie ancienne, nashi, 18 x 13. On y trouve la transcription en
caractéres arabes de versets de la Thora. Pour le récit de ses réves, cf. fol. 45 sqq.

3. Cf. Thémes archélypiques en onirocritique musulmane, in Eranos-Jahrbuch
12/1945, 241-51; Annuaire du Collége de France, 41eannée, 1940/1, 84-86; 42°
année 1941/2, 93-5; 51¢ année 1950/1, 179-183. On doit trouver, dans ses papiers,
un dossier qu’il m’a montré, contenant une riche documentation sur les réves chez
les mystiques, sujet sur lequel il souhaitait pouvoir un jour consacrer une longue étude.
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des couleurs vues en réves avec les enveloppes successives dont I’dme
du novice doit se dépouiller pour atteindre, ab infra, la vision divine » ().

La conclusion a laquelle aboutit Massignon, aprés examen de divers
réves §i‘ites et siifis « plus ou moins stylisés, quand ils ne sont pas tru-
qués », est que ces réves recélent « une censure typique des éléments
internes (sensations physiologiques dues & Péquilibre humoral) et que
cette censure applique une échelle de contrastes (coloration, sonorité,
etc.), non pas individuelle, mais commune a tout le milieu social. On
pourrait donc, conclut-il, étre renseigné indirectement sur la préhis-
toire culturelle des sociétés par une « paléontologie des réves », tout
aussi bien que I'on exhume, par la psychanalyse, 1a biographie infantile
oubliée d’un adulte » (3).

Nature du réve et du sommeil d’aprés al-Qudayri

Dans ar-Risdla al-Quéayriyya (), ABG L-QAsiM ‘ABD AL-KARIM B.
HawAizin aL-Quéavyri (m. 465/1074), dont I'ceuvre est, selon les ter-
mes de Goldziher (%), « eine Reaktion der positiven Gesetzlichkeit gegen
den Nihilismus der Mystik », nous donne une description phénoméno-
logique du réve et de ses sources, démontrant la continuité de la con-
ception traditionnelle jusque dans les formes les plus aberrantes de la
mystique. Le réve est, pour lui, le produit « d’idées qui se présentent
au ceeur et d’états qui se représentent dans I'imagination, du fait que
le sommeil n’a pas encore entiérement envahi toute la faculté sensitive.
L’homme s’imagine au réveil que c’était une véritable vision, alors
que ce n’'était, en réalité, qu'image et illusions (%), fixées dans leur (sic)

1. Annuaire du Collége de France, 41¢ année, 85, L’année suivante (42¢), abor-
dant les théories islamiques sur Pactivité infractionnelle et subconsciente de I'ima-
gination et des autres sens « internes » vis-a-vis des sens externes, Massignon les
classe, en trois catégories : 1. Les couleurs vues en réves et en extase, selon le vieux
classement par contrastes..., 2. Les modes et les rythmes musicaux et les émotions
caractéristiques qu’ils symbolisent et évoquent dans le subconscient..., 3. Les
parfums et les saveurs (laylal al- Qadr = Nuit des sept parfums)...

9. Annuaire..., 42¢ année, 94. Compte tenu de la tendance occasionnaliste et ato-
mistique de la théologie musulmane primitive, Massignon suggére de « rechercher,
dans I'abondante littérature onirocritique de I'Islam, la notation nue, par thémes
détachés, d’une documentation analogue aux ¢ archétypes » étudiés par Jung».
Il en donna Pexemple dans ses Thémes archélypiques... », extraits de la documenta-
tion réunie par lui sur la—Hallﬁg (Eranos-Jahrbuch, loc. cit., 244 sqq.).

3. Ed. Bhlaq, 1284, 228 sqq.

4. Cf. Vorlesungen tiber den Islam, Heidelberg 1910, 175 sqq.

5. Tasawwurs® wa-awhdme» ; sur le sens philosophique de ces termes, cf., pour
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cceur ; et quand la sensation externe s’est arrétée, ces illusions se sépa-
rent des données acquises par les sens et la nécessité ; d’olt I'intensi-
fication d'un tel état chez celui qui s’y trouve. Mais, quand il se ré-
veille, les états qu’il s’était imaginés, s’affaiblissent au regard de I'ac-
tion de sa faculté sensitive qui s’exerce par la vue réelle des choses et
I’acquisition des connaissances nécessaires. Cela est comparable & ce
qui se produit dans la lumiére d’une lampe, quand I'obscurité s’inten-
sifie ; mais, quand le soleil se 1&ve, sa lumiére éclipse celle de la lampe ;
cette derniére recule alors devant celle du soleil. Ainsi, ’état de sommeil
est pareil 4 la lumiére dela lampe et I'état d’éveil 4 la lumiére du jour.
Le dormeur qui se réveille, se souvient des images qui se représentaient
3 lui dans le sommeil. Puis, ces phénoménes et pensées qui venaient
dans son cceur, dans I’état de sommeil, avaient pour source tantot le dé-
mon, tantot les préoccupations de I'ame, tantét les suggestions de I'an-
ge, tantdt un mode de révélation par lequel Dieu commence par créer
de tels états dans son cceur ; (ce qui est confirmé par) le khadit : « Celui
qui est le plus véridique parmi vous est celui dont les réves sont les
plus véridiques » (¥).

Mais, si les mystiques sont d’accord sur la valeur révélatrice du réve,
ils divergent au sujet du sommeil, dont il émane. En effet, certains
d’entre eux dénoncent le sommeil comme « frére de la mort» et comme
occasion de chitiment divin. Pour eux, si le sommeil était bon, il exis-
terait au paradis. Trois arguments bibliques viennent s’ajouter &
Cor. 6,60 et 39,42 : D’abord, c’est du sommeil que Dieu fit tomber sur
Adam que sortit Tive, source de tous les maux ; ensuite, c’est parce
qu'il s’était endormi qu’Abraham recgut I'ordre de sacrifier Ismaél (cf.
Cor 37,102) ; et, enfin, Dieu révéla a David : « Démens quiconque pré-
tend m’aimer et qui, la nuit venue, s’endort loin de moi», D’autre part,
le sommeil est 'opposé de la science ; c’est pourquoi [Abtt Bakr Dulaf
b. Gahdar] a8-Sibli (m. 334/996) dit : « Le plus petit somme, dans I’espa-
ce de mille ans, est une ignominie »! Il disait aussi: « Le Vrai m’ap-
parut et dit : « Quiconque dort, se distrait et quiconque se distrait, un
voile s’interpose (entre lui et Moi)»! Aprés cela, a§-Sibli s’enduisait
les yeux de sel, afin d’échapper au sommeil.

le premier, H. A, WoLFsoN, The terms of tasawwur and tasdiq in Arabic philosophy
and their Greek, Latin and Hebrew equivalents, in The Moslem World, April 1943,
114-128 ; pour le second, S. PiNis, Nouvelles éludes sur Awhad al-Zamdn Abii -Ba-
rakdt Al-Baghdddi,in Mém, de la Société des El. Juives, I, Paris, 1955, Appendice I

e (Sl b3y oSl
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Pour d’autres, le sommeil est un bienfait de Dieu qui, disent-ils,
« s’enorgueillit du serviteur, s’il s’endort en priant, et dit: « Voici que
I'esprit de mon serviteur est auprés de moi et son corps entre mes mains » ;
ce que le maitre [Abdt “Ali ad-Daqqaq] explique en ces termes : « Son
esprit est dans la position du confident et son corps sur le tapis de 'ado-
ration ». D’ailleurs, « quiconque s’endort en état de pureté, il est permis
4 son esprit de tourner autour du Trone et d’adorer Dieu». De plus,
Dieu n’a-t-Il pas dit : « Et Nous avons fait de votre sommeil un repos »
(Cor. 78,9)?

Le méme maitre, Abl ‘Ali ad-Daqqaq, racontait qu’« un homme se
plaignit 4 un $ayh de dormir beaucoup ; ce dernier lui dit: « Va et re-
mercie Dieu de ta bonne santé]! Combien de malades désirent pouvoir
goiter un moment au sommeil dont tu te plains»! On a dit aussi que
rien n’est plus contrariant pour Iblis que le sommeil du pécheur ; il se
demande quand il se réveillera pour transgresser la volonté de Dieu,
a tel point que l'on considére le sommeil comme le meilleur état pour
le pécheur ; ainsi, si le temps n’est pas pour lui, il n'est, du moins, pas
contre lui.

Sayh al-Kirmani, raconte encore ad-Daqqaq, avait pris I'habitude
de ne plus dormir ; mais, une fois, il fut vaincu par le sommeil et vit
alors le Vrai, gloire lui soit rendue ! A partir de ce moment-13, il re-
cherchait le sommeil. A ceux qui lui demandaient la raison de ce re-
virement, il répondit : « J'ai vu la joie de mon cceur dans mon sommeil,/
c'est pourquoi j'ai aimé sommeiller et dormir »,

Spécimens de réves de mystiques

Nombreux sont les réves de mystiques réunis par Qulayri dans ce
chapitre relatif a4 la ru’yd. Une matiére essentiellement primitive est
la vision de houris qui restent dans I'esprit fasciné du réveur. Fréquents
sont les réves d’enseignement d’un maitre décédé, avec les termes ‘izni,
awsini. Le maitre, vu en songe, est questionné sur son devenir, sur le
jugement dont il a été I'objet, sur un point particulier de sa doctrine.
Le réve sert parfois 4 sanctionner un jugement (!); les visions d’Iblis
sont fréquentes (%).

1. Cf. les cas de Gﬁl_nig (p. 231) et de “Abdalldh az-Zarrad (p. 232).

2. Sur ce chapitre, ¢f. R. HARTMANN, Al-Kuschairfs Darslellung des Sifitums,
mit Ubersetzungs-Beilage u. Indices, Berlin 1914, (Tiirkische Bibliothek, 18), pp. 163-
167,
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Sur I'ensemble, trois réves ont retenu notre attention: le premier
est relatif 4 un rite d'initiation du mystique par ablution. Un mystique
raconte avoir vu en songe « I'Envoyé de Dieu entouré d’un groupe de
faqirs ; et voild que deux anges descendirent du ciel, tenant I'un une
bassine, 'autre une cruche. La bassine fut posée devant ’'Envoyé de
Dieu qui se lava les mains ; puis, il ordonna que tous se lavent les mains.
Enfin, la bassine fut mise devant moi ; mais I'un des anges dit a ’autre :
«Ne verse pas de I'eau sur ses mains ; il n’est pas d’eux ». Jaidit: «O
Envoyé de Dieu, ne rapporte-t-on pas que tu as dit: « L’homme est
avec celui qu'il aime? — Si, répondit-il. — Mais moi je t’aime, dis-je,
et j'aime ces fugard’». Alors, le Prophéte dit 4 ’ange : « Verse sur sa
main ; il est d’eux» (%),

Le deuxiéme appartient aux réves de personnalisation des réalités
spirituelles. Ab® Bakr al-Katt4ni raconte : « J’ai vu en songe un jeune
homme si beau que je n’avais jamais vu de semblable auparavant.
Je lui demandai: « Qui es-tu? — La piété, me répondit-il. — Ou ha-
bitesstu? — Dans tout cceur triste», répondit-il. Puis, je me tourne
et je vois une femme noire, la plus laide qui puisse étre. Je demandai :
« Qui es-tu? — Je suis le rire, répondit-elle. — Ou habites-tu? —
Dans chaque cceur joyeux et trés gai», répondit-elle. Je me suis alors
réveillé et j’ai pris la résolution de ne plus rire que malgré moi » (%).

Le troisitme est un réve thérapeutique. Sammik b. Harb raconte :
«J’ai perdu la vue. Mais j’ai vu en songe comme si quelqu’un me disait :
« Va a I’Euphrate, plonge-toi dans ses eaux et ouvre les yeux»! Je
fis (ce qu’il me dit) et je recouvrai la vue» (3).

Ainsi, la mystique conserva au réve toutes ses prérogatives, tout
en l'adaptant & ses exigences particuliéres et en le dotant d’une thé-
matique propre. C’est, d’ailleurs, grace 4 sa prodigieuse faculté d’adap-
tation que le réve doit sa survie a travers les 4ges. Il fait partie inté-
grante de la vie quotidienne des hommes et évolue avec cette derniére
dont il n’est, en définitive, que I’écran invisible qui en enregistre les
fluctuations.

Réves d’information

Parallélement au domaine mystique, certains faits attestent la per-
manence du recours au songe comme un mode d’information. Ibn

1. Quiavni, op. cil., 223.
2. Ibid., 234.
3, Ibid,
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Hallikdn (m. 681/1282) raconte avoir vu en songe al-Mubarrad & qui
il reprocha d’avoir attribué 3 Abtt Nuwas une erreur grammaticale.
Al-Mubarrad en était trés étonné et en avait honte. La réalité de ce
réve découle des circonstances précises et détaillées que l'auteur four-
nit (4).

Plus étonnante encore est la foi qu'accorde I'historien Ibn al-Mugawir
(m. 690/1291) a ses réves ; a maintes reprises, il s’y fie pour décider de
certains faits; le récit de ces derniers est introduit par la formule :
« J'ai vu en songe quelqu'un me dire ... » (3).

Notre étonnement n’est pas moins grand en apprenant, par Yaqit (%),
que « les habitants d’Alep ont érigé un mar{yrium (mashad) pour lequel
ils ont dépensé beaucoup d’argent, parce que, prétendent-ils, ils au-
raient vu Alf en songe a I’endroit méme (ou ils I'ont fait construire) ».
Il en est de méme des habitants de Hims qui érigérent un martyrium
a °Alf, abritant une cippe laquelle porte son empreinte digitale que
quelqu'un d’entre eux aurait vue en songe ()

Les Mille el Une Nuils

Mais la peinture la plus réaliste d’une société en pleine effervescence
se trouve dans les multiples réves contenus dans les Mille el Une Nuits,
Dans ses Thémes et molifs des Mille et Une Nuils (5), Nikita Elisséeif
classe ces réves en allégoriques (%), prémonitoires (?) et expliqués (8).
La plupart de ces réves sont des réves-messages ; ils contiennent peu
d’éléments symboliques. La aussi, le réve s’adapte aux conditions so-
ciales ; il reflete, comme dans un miroir, les passions d’hommes en
quéte de plaisir, de richesse et de descendance. On se sent dans un
monde ol les préoccupations religieuses passent tout-a-fait au second

1. Wafaydt, 1, 707.
2. L;\ dsiy NG 0K el & euly: o Tarth al-Mustabsir, ed. 0. Lot-

gren, I, 46; 15-16; 49-50; 55; II, 174

3. 11, 308.

4. Ibid., 336,

5. Publications de IInstitut Frangais de Damas, Beyrouth 1949, 241 p.

6. Cf. p. 159, no 9° et 143.

7. Cf. pp. 159-60 : nes 9, 14, 27, 44, 46, 47, 63, 94, 116, 120, 120, 128,
1428, 143, 146, 148, 152, 167, 168.

8. Cf. p. 160, nov 128, 143, 146, 152.

|
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plan (*). Néanmoins, les injonctions du réve, en dépit de sa « sécularisa-
tion », sont P'objet d'une obéissance aveugle (?).

Dans la premiére partie de ce chapitre qui déborde quelque peu I’épo-
que proprement arabe, dans un souci qui ne se justifie que par le désir
de démontrer I'étonnante continuité du prestige dont jouit Poniro-
mancie en Islam & travers toutes les époques et toutes les contrées, nous
avons réuni les membra disjecla d’une science qui, jusqu’au 111¢/1xe siécle,
n’avait encore connu ni classification méthodelogique ni symboli-
que précise et stable. Les onirocrites s’alimentaient aux sources in-
tarisables de la tradition orale, une tradition que la mémoire des hom-
mes, la fantaisie de leur imagination et les péripéties de leur existence
pouvaient continuellement modifier.

Premiers essais de classification de la matiére onirocritique

A travers les récits de réves que nous avons vus précédemment, on
peut aisément constater ’existence de certaines constantes symboliques
et de certaines techniques ; il existe méme déja un style onirocritique
et des clichés qui lui sont propres. A I'exemple de la Sira, des Magdzi
et du Hadif, I'idée d’un recueil d’interprétation de songes ne va pas
tarder & naitre. Déja, dans les Tabagdt d’IsN Sa'p (m. 230/845),
secrétaire d’al-Waqidi (m. 207/823), historien des conquétes, apparait
une liste de réves interprétés par Ibn al-Musayyab qui vivait sous le
calife “Abd al-Malik (65-86/685-705). Elle présente une telle unité qu’il
nous est loisible de penser qu’'lbn Sa‘d I'a empruntée telle quelle & une
source qui lui est antérieure, Comme c’est le premier essai de recueil
d’un genre littéraire qui va connaitre une large expansion, qu’il nous

1. Sur I'ensemble, quatre réves peuvent avoir une portée religieuse : Une voix
dit en réve a une juive de se convertir 4 1'Islam pour pouvoir épouser un musul-
man (n° 142) ; une chrétienne se convertit 4 I'Islam & la suite d’un réve (n° 94);
un réve avertit un israélite que seule la priére d’un certain pieux peut lui rendre
la nuée qu’il a perdue et qui I’abreuvait (n° 116) ; “Ali H6ga se décide A partir en
pélerinage aprés qu’un réve l’en et prévenu trois fois (n° 168).

2. Le fils de FIatim at- Tﬁ’i fut prévenu par un réve d’avoir & remplacer le cha-
meau qu’'un roi sacrifia, é la suite d’un réve, sur la tombe de son pére (n° 14);
al-Ma’'mln est averti par un réve d’aider AbG Hasan qui est dans la
géne (n° 44) ; un marchand ruiné obéit 4 un réve qui lui promet la fortune au Caire ;
il s’y rend (n°46); un voleur est prévenu en songe d’un dépét laissé par un vieil-
lard ; il va le réclamer (n° 120) ; un roi réve qu’il pourra avoir des enfants, s’il mange
des grains de grenade; ce qu’il fait (n° 167).
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soit permis de citer intégralement cette liste, de telle sorte que son
unité littéraire et la variété de ses thémes oniriques en fassent appa-
raitre auteur comme le premier codificateur de la matiére onirocriti-

que ().
Liste d’'Ibn al-Musayyab

1. “Umar b. Habib b. Qubay® raconte: « J'étais assis chez Sa‘id
b. al-Musayyab un jour ot les soucis m’accablaient et une dette me
tourmentait ; j’avais eu recours 4 sa compagnie, ne sachant pas ou aller.
Alors, vint & lui un homme qui lui dit: « O Abfl Muhammad, j’ai fait
un réve. — Lequel, demanda-t-il? — Je me suis vu saisir “Abd al-
Malik b. Marwin, le coucher face contre terre et lui enfoncer quatre
pieux dans le dos! — Ce n’est pas toi qui I'as vu lui dit Ibn al-Musay-
yab! — Si, c’est moi qui I'ai vu, répondit-il. — Je ne te I'interpréte
pas, répliqua Ibn al-Musayyab, si tu ne me le dis pas! — Clest .Ibn
az-Zubayr qui I'a vu, répondit 'homme, et c'est lui qui m’envoie &
toi. — Si son réve est véridique, dit Ibn al-Musayyab, ‘Abd al-Malik
b. Marwéan le tuera et de la descendance (sulb) de “Abd al-Malik quatre
(hommes) sortiront qui seront tous califes»! ‘Umar b. Habib ajoute :
« Je me suis introduit auprés de ‘Abd al-Malik & Damas (bi-5-Sam) et
je I'en ai informé, de la part de Sa‘id b. al-Musayyab. II s’en est ré-
joui et m’a demandé des nouvelles de Sa‘id () ; je lui en ai donné.
Ensuite, il a fait régler mes dettes et j’ai bénéficié de ses bienfaits ».

9. Un homme dit: « J’ai vu comme si ‘Abd al-Malik b. Marwén
urinait dans la direction de la mosquée du Prophéte, quatre fois. J’en
ai parlé a Sa‘id b. al-Musayyab ; il m’a répondu : « Si ton réve est véri-
dique, il s’élévera de sa descendance (sulb) quatre califes ».

Ici est intercalée une bréve notice, rapportée de Mubammad b. “Umar,
sur Ibn al-Musayyab : Il était, dit-il, « parmi les plus compétents dans
Iinterprétation des songes. Il avait appris cela d’Asm4’, fille d’Abl
Bakr, qui l'avait elle-méme appris de son pére ».

3. Sarik b. Abi Namir raconte : « J'ai dit & Ibn al-Musayyab : « J'ai
vu en songe mes dents tomber dans mes mains, puis, je les ai enfouies
dans la terre». Il répondit: « Si ton réve est véridique tu enterreras
[ceux qui sont comme] tes dents dans la famille »,

1. Cf. V, 91-93.
2, Ibn al-Musayyab avait refusé de préter serment d’obédience (bay‘a) 4 Ibn az-

Zubayr A Médine ; ce dernier le fit flageller (IeN SA‘D, V, 90).
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4. Un homme dit & Ibn al-Musayyab : « Je me vois urinant dans
mes mains ». Il répondit : « Crains Dieu! Tu as contracté un mariage
illicite ». 1l chercha et trouva qu’il s’agissait d'une femme dont il était
le frére de lait ».

5. Un autre homme vint le voir et lui dit : « 0 Abd Muhammad, je
me vois uriner dans le tronc d'un olivier»! Il répondit: « Regarde
quelle femme tu as épousée! Tu as contracté un mariage illicite ».
Il chercha et trouva qu'il s’agissait d’une femme qui lui était illicite ».

6. Un homme lui dit : « J’ai vu une colombe se poser sur le minaret
de la mosquée ». Il répondit : « Al-Haggag épousera la fille de “Abdal-
lah b. Ga‘far b. Abi Talib».

7. Un homme vint voir Ibn al-Musayyab et dit : « Je vois un bouc
venir en courant de la Taniyya () et dire: « Egorge! KEgorge»!
J'ai égorgé». Il répondit: « Ibn Umm Sila’ est morty». C'était un
homme affilié aux habitants de Médine ; il dénoncait les gens ».

8. Un homme de Fahm dit a Ibn al-Musayyab qu'il se voyait en
réve avancer a travers le feu. Il répondit: « Si ton réve est véridique,
tu ne mourras pas avant de t’embarquer sur la mer, puis tu serastué ».
Il s’embarqua sur la mer, ou il faillit périr, puis il fut tué par le sabre
le Jour de Qudayd ».

9. Al-Husayn b. ‘Ubaydallah raconte: « Je désirais avoir des en-
fants ; mais je n’en ai pas eu. J’ai dita Ibn al-Musayyab : « Je vois que
des ceufs ont été déposés dans mon giron ». Il répondit : « Les gallina-
cées proviennent de Perse (“agami); cherche-toi quelque chose de ce
coté-la ». J’ai pris alors une concubine et j'ai eu des enfants, alors
qu'auparavant je n’en recevais pas »

Note sur Ibn al-Musayyab de ‘Utaym b. Nastés : « J’ai entendu Sa‘id
b. al-Musayyab dire 4 I’homme qui avait vu un songe et qui le lui avait
conté : « Que ce que tu as vu soit [pour ton]bien » |

10. Ibn al-Musayyab dit: « Les dattes mires et séches, en songe,
sont des moyens de subsistance (rizg), quelle que soit I’époque a la-
quelle on les voit ; (par contre) les dattes fraiches ne le sont qu’en leur
temps ».

11. 11 dit aussi: «La fin— c’est-a-dire le délai d’interprétation — du
réve est de quarante ans» (%),

12. Et encore: « Le cep, en songe, est fermeté dans la foi ».

1. Il s’agit vraisemblablement d’at-Taniyya l-bayd4’, défilé a proximité de la
Mekke, sur la route venant de Médine (YAqiT, I, 936).

2 lghsl @ pm B Opeyl LG 21



312 LES PROCEDES ONIROMANTIQUES

13. Un homme lui dit : « O Abt Muhammad, j’ai vu que j’étais assis
a 'ombre et que je me suis levé (pour m’asseoir) au soleil». Ibn al-
Musayyab lui répondit : « Par Dieu, si ton réve est véridique, tu sortiras
de I'Islam»! L’homme ajouta: « O Abtt Muhammad, il me semble
que l'on m’a forcé d’aller au soleil ; c’est alors que je me suis assis » (V).
II répondit : « Tu seras contraint d’apostasier». Il fut fait prisonnier
sous ‘Abd al-Malik et fut contraint d’apostasier. Puis il vint & Médine
ou il racontait cela ».

Plus loin (p. 106), Ibn Sa“d définit en quelques mots la personnalité
d’Ibn al-Musayyab. « Il était, dit-il, un compilateur de bonne foi, un
rapporteur sfir de nombreux kadifs, versé en jurisprudence ; il inspirait
confiance et il était pieux, grand et digne ».

Le qualificatif de gdmi®, « compilateur », qui lui est appliqué, incline
a penser que ce collectionneur de traditions et de décisions juridiques
a pu réunir lui-méme ses propres interprétations onirocritiques. L’ab-
sence de transmetteurs en téte de chacun des songes rapportés de lui
(seuls les nos 1, 3, 9 portent les noms de leurs auteurs et transmetteurs)
indiquerait que cette liste était déja dressée du temps d’Ibn al-Musayyab
et peut-étre par lui-méme. Ibn Sa‘d I'aurait-il prise intégralement ou
s’est-il contenté d’un choix, nous ne le saurons jamais. Toujours est-il
que l'idée d'un recueil de songes interprétés ou de régles d’interpréta-
tion (cf. les n% 10-12) connait déja une ébauche qui ne tardera pas &
se développer avec Ibn Sirin (m. 110/728), le grand ancétre de I’oniro-
critique musulmane.

Ibn Sirin

Que ce soit & Ibn Sirin que la tradition assigna ce role, plutét qu’a
son précurseur, cela ne laisse pas de surprendre. En effet, Ibn Sa‘d
semble faire plus de place 4 Ibn al-Musayyab, comme onirocrite, qu’a
Ibn Sirin, auquel il consacre un plus long paragraphe, mais en tant
que traditionniste (*). Parlant de lui, il utilise presque les mémes ter-
mes. « Il était, dit-il, (un traditionniste) de bonne foi ; il inspirait con-
fiance et il était grand et digne ; il était versé en jurisprudence et ¢’était
un imdm d’une grande science et d’une grande piété. II était sourd.
Il naquit deux ans avant la fin du califat de “Utmén » (3).

1. Yéditeur lit : fa-pusills, « et je fus rejeté » ; il nous a semblé plus conforme au
contexte de lire: fa-dalastv,

2, VII, 1, pp. 140-150.

3. Ibid., 140.
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A ma connaissance, la seule interprétation de réve d’Ibn Sirin, rap-
portée par Ibn Sa‘d, est celle qui est relative a al-Hasan al-Bagri, décédé
la méme année que lui (110/728) : « Un homme dit 4 Ibn Sirin : « Jai
vu un oiseau en vol, saisissant al-Hasan [b. Abi I-Hasan al-Basri], le
laisser tomber comme un caillou (hasdhu) dans la mosquée » (1), 11 répon-
dit : « Si ton réve est véridique, al-Hasan mourra [bientdt] ». Ce dernier
ne vécut, apres cela, que peu de temps » (2).

Mais, d’Ibn Sa‘d 4 al-Gahiz (m. 255/869) et a Ibn Qutayba (m. 276/
889), la renommée d’Ibn Sirin comme onirocrite a fait du chemin et
éclipsé celle d’Ibn al-Musayyab. En effet, il parait faire autorité en
onirocritique dans le K. al-Hayawdn de GAwuiz, bien qu'il n’y soit cité
sirement que trois fois en tant qu’onirocrite. La premiére fois, c’est
a propos du chien que son témoignage est invoqué : « Le chien, va en
songe, dit-il, est un homme obscéne ; s’il est noir, ’homme est un Arabe R
s'il est noir et blanc, 'homme est un non Arabe », Al-Gahiz mentionne,
a la suite, deux réves relatifs au chien, 'un rapporté par al-Asma‘i de
HammaAd b. Salama, lequel I'avait entendu du réveur lui-méme, 4 savoir
le neveu d’Abti Bilal b. Udayya, qui dit : « J’ai vu Ab Bilal en songe
(comme) un chien dont les yeux coulaient ; il disait : « Nous nous som-
mes métamorphosés, aprés vous, en « chiens du feu» (). L’autre se
rapporte au massacre de Karbala” : «Quand Simr b. Dil-Gawsam sortit
pour combattre al-Flusayn b. “Alf, ce dernier vit en songe un chien noir
et blanc laper dans leur (lui et ses compagnons) sang. Il Iinterpréta
par leur massacre [par] Simr qui avait la peau écorchée par la lépre » (4).

La deuxieme fois, il est cité, sur 'autorité d’al-Asma ‘i, comme I’inter-
préte d'un réve fait par un vieil homme de Tagqif, lequel envoya son
fils auprés d’Tbn Sirin pour en obtenir I'interprétation; cet homme
avait vu « une autruche qui moulait ». Ibn Sirin dit: « C’est un homme

1. ABpEL Daim, L’oniromancie arabe d’aprés Ibn Sirin, Damas 1958, p. 9, com-
prend mal cette phrase: ¢« Je vis en réve un oiseau enlevant al-Hasan al-Basri de
son- oratoire personnel »!

2. IeN Sa’p. VII, 1, p. 126 sq. (et non 136-7, comme dans ABDEL Daim) ; al-
lusion & I'onirocrite, selon ce dernier, dans VII, 2, pp. 27 et 28.

3. Hayawdn, 1, 130. Le sobriquet de kildb an-ndr était donné aux Hairigites
(ib., 131).

4. Ibid. ; cf. également IV, 89, ou il est dit, selon al-Asma‘i, qu’ « un homme vit
ensonge des serpents dans les piéces de sa maison. II interrogea A ce sujet Ibn Sirin
ou un autre (interpréte); il lui répondit : « c’est un homme qui recoit chez lui les
ennemis des musulmans» Effectivement, les Harigites se réunissaient dans sa
maison »,
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qui a acheté une jeune esclave qu’il a cachée chez les B. Hanifa ». Aprés
une scéne de ménage avec sa femme, I'homme dut avouer (V).

La troisiéme fois, Ibn Sirin est cité & propos de I'éléphant. «On
I'interrogea au sujet d’'un homme qui vit en songe comme s’il montait
un éléphant. II répondit : « C'est une affaire énorme qui est sans uti-
lité ». Al-Géhiz mentionne, & la suite, un réve dont Pinterprétation
est imputée 4 al-Haggag : « Un homme lui dit : « J'ai vu en songe que
I'un de tes gouverneurs de province revint (sous I'aspect d’un) éléphant ;
alors, sa téte fut coupée» Il dit: «Si ton réve est véridique, Zahir
b. Busgbuhr{ périra » (3.

Ces exemples démontrent I'existence, dans la premiére moitié du
me/ixe siécle, d’'un code d'interprétation des songes, réunissant cer-
taines constantes symboliques, couvert par I'autorité d’Ibn Sirin. Dans
Ia seconde moitié de ce méme siécle, Ibn Qutayba, auquel on attribite
un traité onirocritique (%), connaissait Ibn Sirin comme onirocrite et
le cite comme tel dans le Ta’wil muhlalif al-hadit (*), Dans les * Uylin
al-ahbdr (%), il rapporte de lui un récit de réve amputé de son interpré-
tation : « Un homme vit en songe qu’il avait des moutons et qu’on lui
offrait huit [dirhams] par téte (%) ; il ouvrit les yeux et ne vit personne ;
il les referma et dit: « Donnez quatre par téte!» [Et Ibn ‘Abdrabbih
(m. 328/940) continue : « Je n’ai rien regu». Alors Ibn Sirin dit : « Peut~
étre ces gens ont-ils observé un défaut dans les moutons et n’en ont-ils
plus voulu»(?)!] Est-ce une interprétation, est-ce une plaisanterie ?
Nous savons, en tous cas, par le méme Ibn Qutayba qu’« Ibn Sirin

1. Ib, IV, 119, Ai-Gimz ajoute: &5 Yalg Jooldl la el Li
u)kf 3 4-‘;3 L jsgam wy| Eada e+ Que Pautruche sym-

bolise 1a jeune fille, il n’y a rien d’étonnant, et que + moudre » s’applique aux Banll
Hanifa, cela s’explique par le fait qu’ils devaient étre parmi les rares tribus ara-
bes qui utilisaient la farine, du moins, dans le culle (T. Faup, Le Panthéon de
P’Arabie Cenlrale, ch. 1I, s. al-Uqaysir.).

9. Ibid., VII, 57 sq. Quelques citations plus tardives sont signalées ap. G. E.
voN GRUNEBAUM, A nole on Arabic Dream-inlerprelalion, in The Psychoanalytic
Review 30/1943, 140-1.

3. Cf. infra, p. 316 sqq..

4. £d. du Caire 1326 h., 448 sq. ; trad. LEcoMTE, Le frailé des divergences du Hadt},
Damas, Institut Fr., 1962, p. 381,

5. Ed. du Caire, I, 38,

6. 438 43(5 comp. ‘Igd, III, 315: Fb; i
7. *Igd, 1, 204.
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riait jusqu’a ce que sa salive coulat »(*) et nous savons aussi par Ibn
‘Abdrabbih que « quand on l'interrogeait sur une question susceptible
d'induire en erreur (ugliita), il disait & celui qui la lui posait : « Garde-
la pour la poser & ton frére Iblis» (3)!

A en croire un auteur récent (%), relatant une conversation entre
al-Hasan al-Basri et Ibn Sirin, la renommeée de ce dernier comme oniroc-
rite datait de son vivant. En effet, al-Hasan lui aurait dit: « Tu in-
terprétes le songe comme si tu étais de la famille de Jacob » (dl Ya'qiib :
Cor. 12,6)! Ibn Sirin lui aurait répondu: « Tu interprétes le Coran
comme si tu avais été présent lors de sa révélation »!

Un fait est certain, c’est qu'au me/ixe siécle, I'autorité d’Ibn Sirin
était largement reconnue. Déja dans la seconde moitié du siécle précé-
dent, son nom figure parmi les ancétres de I'onirocritique dans le Dus-
tar fi -ta’bir Abt Ishaq al-Kirméni, traité qui, jusqu’a preuve du
contraire, est le plus ancien qui nous soit connu (4). Dans son intro-
duction, al-Kirméani donne ses sources et dit s’étre servi «des feuillets
d’Abraham, des livres de Daniel, de ce qui est rapporté de (‘an) Sa‘id
b. al-Musayyab et de ce qui est rapporté d’Ibn Sirin » (%).

De cette phrase découle, cependant, que l'autorité d’Ibn Sirin ne
dépassait encore en rien celle d’Ibn al-Musayyab ; ce qui permet de
penser qu'il n’y avait pas encore d’écrits portant son nom (¢). Clest
a partir du 1ve/xe si¢cle que de simple onirocrite il devint auteur d’un
traité onirocritique (7).

Premiers traités onirocritiques

D’Ibn al-Musayyab 4 Abfi Ishaq al-Kirméni qui vivait sous al-Mahdi
(158-169/775-785), en passant par Ibn Sirin, I'oniromancie arabe devint

‘Uydn, 1, 318. 2. ‘Iqd, loc. cil.

3 ABl L-QAsiv Mus. AL-FHIAFINAWY, Ta‘rif al-Halaf bi-rigdl as-Salaf, I, Alger
1907, p. 94 (dans la bxographle de Muh. b. Ibrahim al-‘Abdart al-Iblf); il ne cite
pas sa source.

4. Cf. infra, p. 345, n° 67. L’ceuvre d’AL-KirMANi semble avoir été largement
utilisée par As-SAummt (cf. infra, p. 352, n° 103).

5.Cf nyg V. 6835 gy JL oS oy melpl U o Ll
s A R

6. Cela fut déja remarqué par M. STEINSCHNEIDER, Ibn Shahin und Ibn Sirin.
Zur Literatur der Oneirokritik, in ZDMG 17/1863, 244.

7. On trouvera quelques indications de sources relatives & cette époque ap. GAL

S 1, 102 et ABDEL Dalm, op. cil., 10 sqg. Sur I'ceuvre qui lui est attribuée, cf. infra,
p. 355, n° 117),



316 LES PROCEDES ONIROMANTIQUES

une science relativement disciplinée, se conformant de plus en plus
4 une symbolique définie sur la base d’une longue tradition et sur I'ex-
périence de nombreuses générations. Certes, la connaissance des oniroc-
rites était encore bien plus pratique que théorique ; si la matiére oniroc-
ritique était abondante, sa fixation par écrit présentait des difficul-
tés.

En effet, aligner des exemples d’interprétations de songes, comme
dans la liste d’Ibn al-Musayyab, ne pouvait satisfaire ni le praticien,
ni le profane. Il ne s'agit, aprés tout, que de cas particuliers, d’ou
il n’est pas toujours aisé de dégager les constantes symboliques qui
peuvent servir & l'interprétation d’autres réves. Encore moins satis-
faisante était la méthode consistant 4 aligner les unes a la suite des
autres des constantes symboliques, tel que cela se dégage des exemples
empruntés par al-Géahiz 4 Ibn Sirin ou méme déja chez Thn al-Musayyab
(cf. nos 10-12). L’utilisateur devait chaque fois relire tout le traité pour
retrouver les éléments d’interprétation de son réve. Par conséquent,
il manquait une méthode pratique de classification des réves, selon
des catégories précises, illustrées, autant que possible, par des exemples
concouranit 4 rendre plus claire la portée des constantes symboliques
dans I'esprit du profane.

Tout porte a croire que c’est pour ce dernier que I'effort de fixation
par écrit de la matiére onirocritique et de sa classification avait été en-
trepris. L’absence en Islam de caste sacerdotale, le caractére religieux
de l'oniromancie, la nécessité de connaitre le message des songes et
I'impossibilité d’avoir toujours a sa portée un interprete qualifié, a
d@ pousser les onirocrites a « démocratiser » cette science, en la mettant
4 la disposition des profanes. Les premiers a avoir encouragé une telle
entreprise devaient étre les califes et les princes. Il est fort probable
que le Dustir ou Code du Kirméni ait été commandé par al-Mahdi
et que la traduction des Oneirocritica d’Artémidore d’Ephése,
par al-Ma’miin, comme le sera I'ceuvre la plus imposante en la matiére,
4 savoir al-Qddiri fi {-ta’bir, composé, en 397/1006, par AsG Sa‘ip
Nasr B. Ya‘QUB ap-Dinawari, pour le calife al-Qadir bi-l-L.ah (381-
422/991-1031).

Le Iraité atiribué a Ibn Qutaygba

Nous ignorons comment ont été composés les deux traités les plus

anciens, 4 savoir le Dustfir d’al-KirmANT et le Ta‘bir ar-ru’yd d’Isn

QurayBa. De ce dernier, il semble subsister toutefois une copie ou,
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du moins, des extraits, dans le fonds d'Is. Saib Sincer 4 Ankara (%) ;
mais il faudrait une longue étude comparative pour en établir I'au-
thenticité. A premiére vue, il s’agit d’'un traité comparable au com-
pendium de DAR? (?)), dont une partie de l'introduction a le méme
incipil que le traité d’Ankara : « Ablt Muhammad ‘Abdall4h b. Muslim
b. Qutayba dit », seul indice de la prétendue appartenance de I'ceuvre
a Ibn Qutayba. Fait remarquable, la compilation d’Ankara comprend,
avant le traité attribué a Ibn Qutayba (fol. 1-179r), un autre traité
anonyme, ayant une longue introduction théorique, comme le Mun-
tahab de DAri, et dont le colophon peut se rapporter a ce dernier:
« Ici s’achéve le livre abrégé de I'ceuvre d’Abu ‘Ali» (3). Or, cette kunya
d’Abtt “Alf se trouve appliquée & I'auteur du Muntahab dans le ms.
Bayezit, Umami 3927 (%).

S’il fallait considérer comme authentique la partie du compendium
de DARri, attribuée a Ibn Qutayba (%), il en découlerait que I’onirocri-
tique arabe était, déjid au milieu du 1rr¢/ixe siécle, sinon avant, avec
al-Kirméni, en possession d’une doctrine cohérente sur l'interpréta-
tion des songes, avec des principes solides qui seront a la base du déve-
loppement qu’elle connaitra ultérieurement. Afin d’avoir une idée pré-
cise de cette doctrine, il ne sera pas superflu de donner ici, dans sa
majeure partie (), ce paragraphe attribué a Ibn Qutayba, en attendant
qu'une étude critique soit faite ou qu'une nouvelle découverte nous
mette en présence de cette ceuvre qui, comme le laissent supposer
les nombreux écrits d’Ibn Qutayba, devrait contenir des données an-
ciennes relative a la Gahiliyya, comme 4 la culture persane.

1. Ibn Qutayba dit (fol. 9¥): « Comme je te I’ai dit, le réve com-~
porte des variations susceptibles de I'écarter des principes établis,
soit par une addition qui intervient, soit par un mot qui s’intercale,
et d’en dévier la portée du bien au mal, en fonction de la diversité des

1. Cf. infra, p. 350, n° 97. Ce traité est classé¢ par LecoMTE, Ibn Qulayba, Da-
mas 1965, 157-8, parmi les « ouvrages disparus ou d’authenticité douteuse ».
2. Cf. infra, p. 335, n° 27.

3. ‘-;L; Lf‘ U o J..p_,.é| UL.KH l"‘" On peut considérer UL,(H
J,ﬁ_ﬁél comme le titre et traduire u-JlJ Cy Par ¢ composé par ».

4. Cf. infra, p. 355. n° 27,

5. Cf. ms. Paris 2749, fol. 9v-13v,

6. Nous n’en supprimons que les exemples doubles ou multiples relatifs & un
méme principe.
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aspects, des moments et des temps. [D’autre part,] son interprétation
peut se faire tantdt &4 partir de la prononciation du nom, tantét de
sa signification, tantét de son antonyme ; tantét a4 partir du Livre de
Dieu, tant6t & partir du Hadiz, tant6t & partir du proverbe courant
ou du vers célébre. [C’est pourquoi,] avant d’énoncer les régles (de cet
art), il me faudra donner des exemples d’interprétation, afin de te
mettre sur la voie».

2. « L’interprétation par les noms, nous pouvons la déduire de la
prononciation audible (zdhir al-harf) du mot. Ainsi, un homme qui
s’appelle al-Fadl, tu l'interpréteras par « bienfaits » (afddl), etc. Par-
fois le nom n’est considéré que dans l'une de ses parties, 4 la maniére
du qd’if et du zdgir. Ainsi, as-safardal, « coing », vu en songe, s’inter-
préte, si rien ne présage une maladie dans le réve, par un voyage (safar),
car I'une de ses parties est safar (voyage) ; il en est de méme de sawsan
(lis) ... qui indique « le malheur » (as-s1”), 4 cause de sa premiére partie...
ou « un malheur qui dure un an» (s@i’ sana).

3. « L’interprétation par le sens, c’est le procédé le plus courant.
Ainsi, le cédrat (al-ufrugg), s’il n’indique pas les biens et les enfants,
est 4 interpréter par le mensonge» ..., du fait que son extérieur est
différent de son intérieur » (fol. 10r),

4. « L’interprétation par le proverbe courant et I'expression usuelle
se fait de la maniére suivante : On dit que 'orfévre (sd’ig), vu en songe,
est un menteur, en raison de I’expression courante sur les langues des
gens : Fuldn yasig al-akddit (Un Tel fagonne les mensonges, ou, simple-
ment, ment) ...» (suivent plusieurs autres exemples).

5. « L’interprétation par l'antonyme et 'antithése se fait de la
maniére suivante : On interpréte les pleurs par la joie, le rire par la
tristesse ... ; la peste est la guerre et la guerre est la peste, le torrent
est un ennemi et I’ennemi est un torrent ...»

6. « L’interprétation par I'addition ou l'omission (de certains dé-
tails). Ainsi, les pleurs annoncent une joie, mais s’ils sont accompagnés
de gémissement, ils présagent un malheur ..., les noix signifient une
fortune thésaurisée, mais accompagnées du. bruit (de leur frottement),
elles annoncent une querelle ..., les souris de méme couleur sont des
femmes, mais, si, parmi elles, s’en trouve des blanches et des noires,
elles représentent les nuits et les jours ...»

7. « Le réve s’interpréte parfois selon le moment. Ainsi, quelqu’un
qui monte un éléphant gagnera une grande affaire, mais peu utile.
Cependant, s'il a vu cela a la lumiére du jour, il répudiera sa femme et
un malheur lui en viendra ... Le réve le plus véridique est celui du
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matin et de I'heure de la sieste. Les meilleures époques de I'année sont
celles de la floraison, de la vente des fruits et de leur maturité. Le
réve le plus faible est celui de I'hiver. Le réve du jour est plus fort
que celui de la nuit »,

8. «Le réve peut dévier de sa signification primitive, en fonction
de la physionomie du réveur, de son métier, de son rang et de sa reli-
gion ; il peut étre une miséricorde pour I'un et un chatiment pour I'au-
tre »,

9. « Le plus étonnant dans le réve, c’est que I’homme peut y voir
un malheur le frapper ou un bien lui arriver et que ce méme malheur
et ce méme bien I'atteignent dans la réalité. C’est le cas de celui qui
réve a de l'argent qu’(effectivement) il recevra, 4 un gouvernement
de province dont il sera (réellement) investi, & un pélerinage qu'il ac-
complira, & un absent qui revient dans le réve et qui reviendra au réveil ».

10. « Parfois le réve du jeune garcon s’applique 4 I'un de ses parents,
celui de I’esclave a son maiire, celui de la femme & son époux ou aux
membres de sa famille,

«On raconte que ‘Umar b. al-Hatt4b envoya un juge en Syrie;
ce dernier partit, puis revint avant d’y arriver. Il lui demanda pour-
quoi il était de retour; il répondit: « J’ai vu en songe comme si le
soleil et la lune se combattaient et que les planétes étaient les unes
avec le soleil, les autres avec la lune ». ‘Umar lui demanda : « Avec qui
étais-tu? » Il répondit : « Avec la lune». Il lui dit alors: « Pars! Tu
ne feras plus rien pour moi» Et il dit: « Nous avons effacé le Signe
de la nuit et nous avons fait voyant le Signe du jour (Cor. 1712). A
la bataille de Siffin, I'homme fut tué avec les Syriens. On m’a dit que
cet homme était Géabir b. Sa‘id at-Ta’f...» ().

11. « Ibn Qutayba dit: L’onirocrite doit examiner avec soin ce qui
lui est dit et éviter d’entreprendre une interprétation sans la connaitre ;
il ne doit pas avoir honte de dire qu’il ne sait pas, quand une interpré-
tation lui échappe. Ibn Sirin était un imdm dans cet art; malgré cela,
les cas dont I'interprétation lui échappait étaient plus nombreux que ceux
qu’il interprétait. Al-Asma‘i raconte d’Abt I-Miqddm ou de Qurra
b. Halid : « J’étais présent & c6té d’Tbn Sirin, quand on lui demandait
d’interpréter des réves et je remarquais qu’il en interprétait un sur qua-
rante » (2),

« Ibn Qutayba dit: Cherche & saisir les paroles du réveur, a les bien

1. Comp. supra, p. 291; cf. infra, p. 326.
2. Comp. Ta’wil mupialif al-hadif, trad. Lecomte, p. 381.
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comprendre ; puis, confronte-les avec les principes (d’interprétation) ;
si tu trouves qu’il s’agit de paroles exactes, ayant des significations
claires et cohérentes, tu interpréteras le réve, aprés avoir demandé a
Dieu de t’aider a trouver la vérité. Si tu constates que le réve sup-
porte deux interprétations contradictoires, tu examineras laquelle est
plus conforme aux termes du réve et plus proche des principes de son
interprétation ; c’est cette derniére que tu lui donmeras. Si tu notes
que les principes sont exacts, a 'exception de certains détails qui ne
concordent pas avec le reste, tu laisseras tomber le superflu et tu cher-
cheras & te baser sur ce qui est exact. Si tu vois que tout le réve est
confus et que ses données ne répondent pas aux principes, tu sauras
qu'il s’agit de faux réves (adgdy); remets-en ('interprétation) a plus
tard (argi’hd). Si tu ne vois pas clair dans une affaire, tu demanderas
a Dieu de te la dévoiler ; puis, tu questionneras ’homme sur ses inten-
tions au sujet de son voyage, s’il s’agit d’un voyage, au sujet de sa chasse,
s'il s’agit d’une chasse, au sujet de ses paroles, s’il s’agit de paroles.
Ensuite, tu jugeras selon 'intention, et s’il n’y a pas d’intention, tu te
fonderas sur les choses, comme je te I'ai expliqué ».

12. « Les tempéraments des gens peuvent différer dans le songe;
ils ont chacun dans le réve leur habitude propre qu’ils connaissent d’eux-
mémes. Cette indication est plus forte que le principe ; on renoncera a
ce dernier en faveur de I’habitude ».

13. « On peut changer le mauvais sens initial d’un réve par de bonnes
et pieuses paroles, et son bon sens initial par des paroles obscénes et
mauvaises ».

14. « Si le réve révéle une fornication ou une turpitude, tu voileras
cela, en faisant de ton mieux pour le cacher par tes paroles, et tu le
diras en secret au réveur. C’est ainsi que fit Ibn Sirfn, quand on I'inter-
rogea sur I’homme qui (vit en songe qu’il) cassait des ceufs par le haut,
en mangeait le blanc et laissait le jaune. Car tu n’es pas (absolument)
sir du (sens du) réve; (ton interprétation) n’est que conjecture et
probabilité. Si tu dis inopinément au consultant une chose abominable,
tu lui attribueras (publiquement) un défaut qu’il n’a peut-étre pas;
et s'il I'a, peut-étre (en le lui disant secrétement) se ravisera-t-il et ne
rechutera-t-il plus ».

15. « Sache qu’(on applique) au réve la division en genre, espéce
et propriété (fab°). Le genre est comme les arbres, les bétes féroces
et les oiseaux ...; 'espéce, c’est de reconnaitre entre elles les sortes
d&’arbres, de bétes féroces et d’oiseaux. Sil’arbre est un palmier, ’hom-
me (vu en songe) sera un Arabe ; car c’est dans le pays des Arabes que
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se trouve la majeure partie des palmeraies; si I'oiseau est un paon,
I’homme sera un non Arabe ; si ¢’est une autruche maéle, ’'homme sera
un nomade arabe. La propriété, c’est de voir quelle est la nature prop-
re de cet arbre; on jugera de 'homme selon cette propriété. Ainsi,
si I'arbre est un noyer, tu appliqueras 4 ’'homme sa nature, 4 savoir :
difficulté des rapports avec les autres, querelles dans les controverses ;
si c’est un palmier, ¢’est un homme qui sait se rendre utile pour le bien,
prospére et docile, par suite de la parole de Dieu: « Comme un arbre
bon dont la racine est profonde et le faite au ciel » (Cor. 14,24), c’est-a-
dire le palmier. Si c’est un oiseau, tu sauras que c’est un homme qui
voyage, en raison du vol. Tu considéres, ensuite, sa propriété ; si c’est
un paon, ’homme sera un non Arabe, beau et fortuné ; si c’est un aigle
I’homme sera un roi; si ¢’est un corbeau, ’homme sera vicieux, traitre,
menteur, en raison de la parole du Prophéte (?) et parce que Noé l'en-
voya pour voir si le niveau de I'eau avait baissé ou non ; il trouva un
cadavre flottant sur l'eau, s’y arréta et ne retourna plus, D’ou le
proverbe, dit & propos de quelqu’un qui tarde a revenir ou part sans
revenir : « Le corbeau de Noé ». Si ¢’est une pie, ce sera un homme sans
parole, sans reconnaissance et sans religion ... ; si c¢’est un vautour,
I'homme sera un sultan belliqueux, oppresseur, rebelle, inspirant la
crainte, comme le vautour avec ses serres, sa taille, sa force, par rap-
port aux oiseaux dont il déchiquette les chairs ».

16. Le réveur doit conter d’une fagon exacte son réve, sans y faire
enirer rien qui n’ait été vu par lui; car il corrompra son réve, se trom-
pera soi-méme et comptera, aux yeux de Dieu, parmi les pécheurs.

« On rapporte que ‘Ali b. Abi Talib dit: « Pour le craintif, il n’y
a, dans le réve, que ce qu’il désire», c’est-a-dire son interprétation
par son soulagement et la disparition de sa peur. Une personne voit
qu'elle a gagné une charge de dattes, mais elle gagne cent dirhams;
une autre voit la méme chose, mais elle gagne mille dirhams ; une troi-
siéme voit (encore) la méme chose, mais c’est pour elle sa piété et sa
justice. Cela dépend de I'application de 'homme, de sa valeur et de son
attachement a sa religion ... »

17. « Le réve le plus véridique (peut) étre celui d’un roi ou celui
d’un sujet» ().

18. « Il arrive que la nature de 'homme éprouve de I'antipathie,
dans le réve, a 'égard d’un endroit connu, qu’il peut sciemment situer
ou localiser, d’une maison, d’un homme, d’'une femme belle ou laide,

Lo Sohes ol &l L3y LI Bhols -
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connue ou inconnue, d’'un oiseau, d’une béte de somme, d’un cri, d’un
aliment, d’une boisson, d’une arme, etc., une chose (en somme) dont
il est hanté et que chaque fois qu’il voit en songe, il éprouve souci, crain-
te, pleurs, malheur, symptémes de maladie (Suhds) ou tout autre chose
désagréable, tandis que, pour ses autres réves, il est comme tout le
monde, quant & linterprétation et la symbolique.

« Il arrive, au contraire, que la nature de I’homme éprouve, dans
le réve, de la sympathie pour I'une ou l'autre des choses sus-mention-
nées ; elle le hante, et chaque fois qu’il la voit, il acquiert un bien, de
la fortune, une victoire ou tout autre chose qu’il désire avoir, tandis
que, pour ses autres réves, il est comme tout le monde, quant a I'inter-
prétation ».

19. « L’homme peut étre véridique dans ses paroles, son réve est
aussi véridique ; il peut étre menteur dans ses paroles, aimant le men-
songe, son réve est généralement mensonger; il peut étre menteur
mais haissant le mensonge chez les autres, son réve est pour cela véri-
dique ».

20. « Le réve de la nuit est plus fort que celui du jour. Les heures
ol le réve est le plus véridique sont celles du point du jour ».

21, « Si le réve est concis, resserré, sans mots superflus ni prolixité,
il est de réalisation plus immédiate et plus rapide ».

22. « Garde-toi surtout de t’écarter en quoi que ce soit du sens de
I'interprétation d’un réve, tel qu’il se dégage des principes, ou d’outre-
passer les limites qui lui sont prescrites par ces mémes principes, soit
par goiit personnel, soit par crainte; tu mériterais alors d'étre pris
pour menteur et la voie de la vérité s’obscurcirait devant toi, tandis
qu’il t’est possible de garder le silence, s’il te répugne d’en parler ».

23. « Si tu vois en songe quelque chose que tu n’aimes pas, récite,
dés ton réveil, le verset du Kurst (Cor. 2,255), puis, crache 4 ta droite
et dis: « Je me mets sous la protection du Dieu de Moise, de Jésus,
d’Abraham qui bénéficia de la promesse (wuffiya), et de Muhammad,
I’Elu, contre le mal du réve que j’ai vu, afin qu’il ne me fasse point de
mal dans ma religion, dans ma vie d’ici-bas et dans mes moyens d’exis-
tence! Que sa protection soit puissante et que ses louanges soient
hautement célébrées! Il n'y a de Dieu que Lui»!

24. « Sache (distinguer) les époques (favorables au réve). A I'époque
de la fructufication des arbres, le réve est désirable, (de signification)
forte et de réalisation rapide; a I'époque de la maturité des fruits, de
leur exploitation et de leur accomplissement (fol. 12¥), le réve est alors

plus mar, plus efficace, plus véridique et plus concordant ; & 1'époque
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du bourgeonnement et avant la fructufication, le réve est alors infé-
rieur & ce que je viens de dire, en force, en durée et en portée ».

25, « Si tu déceles chez le réveur, d’aprés l'interprétation de son
réve, une impudeur que Dieu a voulu cacher, ne la dévoile pas a ses
yeux, (surtout) s'il lui répugne que quelqu’un d’autre en soit informé
(et) qu’il est dans une situation sans issue ; mais fais-la lui comprendre
par allusion. Au cas ou il existe quelque issue pour lui, qu’il persévére
dans la désobéissance & Dieu et qu’il est sur le point de récidiver, ex-
horte-le et sois discret & son égard, comme Dieu I'a commandé, Sois
discret au sujet de tout ce que tu apprends, par linterprétation des
songes, des secrets des musulmans et de leurs fautes inavouées ; n’en
informe que l'intéressé et n’en parle 4 personne d’autre; ne conte
le réve a personne et, si tu le contes, ne nomme point le réveur. Ne
raconte jamais un réve d’autrui, quand il contient une chose inavouée
qui lui répugne ; car, ce faisant, tu médis de la personne & qui appar-
tient le réve.

26. « N’émets jamais ton opinion sur un réve avant d’en connaitre
les modalités d’interprétation, I'importance et les différentes propriétés,
tel que cela a été décrit plus haut ; c’est alors (seulement) que tu t’aper-
cevras de I'action du démon pour rendre le réve confus et corrompu
et pour y faire introduire les équivoques et les détails superflus. Si tu
le purifies de tous ces inconvénients et que tu découvres ce qui peut
en étre correct, direct et conforme a la sagesse, en vue de son interpré-
tation, alors cette derniére sera exacte.

« J'ai entendu dire qu’'Ibn Sirin agissait de la sorte et quand on lui
soumettait un réve, il restait une bonne partie de la journée a question-
ner le réveur sur sa condition, sa personne, son métier, sa famille, son
genre de vie, sur ce qui lui était connu des questions posées et sur ce
qui en était inconnu ; (en somme,) il ne négligeait rien qui fit de na-
ture & fournir (la moindre) indication ; il tenait compte des réponses
du réveur pour statuer sur le réve (cette derniére phrase est corrompue).

27. « Sache que pour percer dans la science onirocritique, (il te faut
posséder) trois sortes de connaissances qui te sont indispensables: la
premiére, c’est d’apprendre les régles avec tous leurs aspects et toutes
leurs variétés et d’en connaitre le degré de force et de faiblesse, dans le
bien comme dans le mal, afin que tu saches le poids des termes 4 in-
terpréter, par comparaison avec celui des régles 4 appliquer, pour étre
en mesure d'apprécier le degré de probabilité ou de certitude dans les
questions qui te sont posées. Si, par exemple, dans un réve qui t’est
proposé, il y a des indications en faveur du bien et d’autres en faveur
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du mal, pése en toi-méme les deux groupes de données et suppute la
force de chacune des deux lois & appliquer ; puis, opte pour la plus pro-
bable et la plus forte d’entre elles, La deuxiéme est de composer en-
semble tous les éléments de l'interprétation, de telle sorte que tu en
fasses une phrase exacte et conforme & l'esprit de l'interprétation
(par la distinction entre) signification forte et signification faible et
par lélucidation de tout ce qui est confusion, désir, inquiétude in-
spirée par le démon et séduction, de la fagon décrite ci-dessus. Si,
aprés cela, tu acquiers la certitude que ce n’est pas un réve et que son
interprétation ne concorde pas, ne le recois pas. La troisi¢me est I'exa-
men minutieux et la recherche approfondie sur la question posée,
jusqu’a la connaitre a fond (fol. 137). En dehors des lois de I'interpré-
tation, tu tireras des indices des paroles du réveur, de leurs (diverses)
significations et de leur portée, aprés les avoir condensées et vérifiées.
C’est 13, dit-on, le meilleur procédé dans l'interprétation des songes ;
il suppose la connaissance des régles d’interprétation, grace auxquelles
V'onirocrite parvient & ses conclusions. Si tout cela s’avére insuffisant,
Pimitation des prophétes, des apotres et des sages du passé conduira,
dans ce cas, plus directement a la vérité, Comprends, si Dieu le veut |

« Si tu veux comprendre (comment) peser les termes du réve comme
dans une balance, prends exemple sur cette interprétation qui m’est
parvenue d’Ibn Sirin : Une femme Iui dit avoir vu en songe un homme
lié par des chaines aux pieds (gayd) et par un carcan aun cou (gull).
11 lui répondit : « Cela est impossible, car la chaine est la persévérance
dans la religion et la foi, tandis que le carcan est trahison et apostasie ;
le croyant ne saurait étre apostat»! La femme lui dit: « Par Dieu,
j’ai vu ce réve dans de bonnes conditions et j’ai encore devant les yeux
le carcan qu'il avait au cou, (fixé) sur un sdgdr (!). Quand il Pentendit
prononcer le mot sdgdir, il s’exclama: «Mais oui, je sais maintenant
(ce que cela veut dire) ; car le sdgir est en bois et le bois, en songe, est
mensonge dans la religion, d’aprés Ja comparaison de Cor. 63,4 : « (Les
hypoerites) ... sont comme des morceaux de bois appuyés (les uns
contre les autres) ». Ainsi, le sdgiir et le carcan réunis et chacun 4 part
s'interprétent par le mensonge, la trahison et I'apostasie. A eux deux,
ils sont plus forts que la chaine (qayd) seule, qui n’a pas d’autre témoin
pour la renforcer. C’est un homme qui se donne un pére et une tribu
qui ne sont pas les siens et qui s’affilie faussement aux Arabes». La
femme dit : « Nous sommes 4 Dieu et c¢’est & Lui que nous reviendrons » |

1. Morceau de bois que I’on met au cou du chien.
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28. « C’est ainsi que toute interprétation de réve s’appuie sur un ou
deux témoins qui la rendent vraie, 4 I'instar du récit coranique du réve
de Pharaon (52,42 sqq): «Je vois sept vaches grasses, dévorées par
sept vaches maigres, etc. », ot les vaches grasses sont les années fertiles
et les vaches maigres les années stériles; mais & cela s'ajoute: « Et
sept épis verts et sept secs », qui sont les mémes années que dans I'inter-
prétation des vaches et qui ne sont que des témoins renforgant ces
derniéres, comme le sdgir, par rapport an carcan, renforce I'idée de
trahison et d’apostasie,

- 29. « Il n’est pas de science relevant de la sagesse (hikma) qui ne soit
nécessaire pour F'interprétation des songes, y compris les sciences mathé-
matiques, juridiques et linguistiques, les maximes, les institutions reli-
gieuses et cultuelles et d’autres sciences. Il te faudra tenir compte
des divers éléments d’interprétation fournis par ces sciences. Dans tous
les cas, ce que tu connais des principes de l'interprétation, tels qu’ils

‘te sont expliqués, doit avoir plus de poids que ce que te dira le réveur

pour t’en détourner, si digne de confiance et si véridique soit-il.

30. « Sache, enfin, que rien n’a changé dans les régles d’interpréta-
tion telles qu’elles étaient employées par les anciens; ce sont seule-
ment les conditions des gens quant & leurs préoccupations, leurs meeurs,
leur préférence de la vie d’ici-bas a celle de 'au-dela, qui ont changé.
C'est pourquoi le principe qui s'interprétait par la préoccupation et
le désir de I'homme, lesquels s’identifiaient alors avec sa religion, pré-
férée 4 la vie terrestre, se modifia en fonction du détournement de
cette préoccupation de la religion (fol. 13¥) pour ne plus concerner que
la vie terrestre avec ses biens et sa prospérité. Entre la préoccupation
des choses religieuses et celle des choses matérielles, la préférence est
donnée A cette derniére, sauf chez les pieux et les ascétes. C’est ainsi
que les Compagnons du Prophéte interprétaient les dattes, vues en
songe, par la douceur de la religion, et le miel par la lecture du Coran,
la science, la justice, du fait que la douceur de tout cela occupait leurs
cceurs ; mais l'objet de cette douceur est devenu de nos jours, chez la
plupart des gens, 4 I'exception de ceux dont j’ai parlé, I'aisance et la
prospérité de la vie matérielle.

« §’il arrive & I'infidéle d’avoir un réve véridique, c’est que Dieu le
retient comme preuve contre lui. Ne vois-tu pas que le Pharaon de
Joseph vit, en songe, sept: vaches, ete., tel que cela est conté dans le
Livre de Dieu, et que son réve s’est réalisé, que Bubtnassar vit la dis-
parition de son royaume et la grande épreuve qu’il devait subir, et que
son réve s'est réalisé, suivant linterprétation de Daniel le Sage, et que
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Kisra vit la disparition de son royaume et que son réve s’est réalisé?
Tiens compte de ce principe dans I'interprétation et prends-en exemple ;
tu seras alors sur le bon chemin, si Dieu veut »!

Indices d’authenticilé

Certains détails de cette introduction militent en faveur d'une data-
tion antérieure au début du 1ve/xe siéle. Le plus remaquable est, &
notre avis, le fait qu’Ibn Sirin, seul grand onirocrite cité dans ce
texte, a l'exclusion d’Artémidore d’Ephése dont le nom emplira les
pages des traités postérieurs 4 cette date, notamment du plus im-
portant et du plus proche de I'époque de Hunayn, le traducteur de
Pceuvre d’Artémidore, a savoir al-Qddiri fi i-ta*bir, apparait comme
connu a4 l'auteur uniquement par voie de tradition orale. En effet,
pour en rapporter les paroles, 'auteur utilise I'expression « j’ai entendu
dire (no® 26 et 27 : balagant) », et le seul isndd qu’il donne (n° 1'1), Ane
comprend que deux chafnons : al-Asma‘t (m. 216/831) et Abfi-Miqd4m
(?) ou Qurra b. Halid (m. ap. 150/767). '

Par ailleurs, les régles exposées dans cette introduction étaient con-
nues dans la pratique avant I'époque d’Ibn Qutayba. On n’y reléve
aucun anachronisme qui trahisse la fausseté de cette attribution. Pour
s’en convaincre, il suffit de parcourir les réves sélectionnés dans la pre-
miére partie de ce chapitre. De plus, le réve relatif a la lu.ne ®, ApaTr
suite duquel ‘Umar b. al-Hattab aurait destitué de ses fonctions Gabir
(Usd : Habis) b. Sa‘ld (Usd : Sa‘d) at-T4’f, se présente ici sous une
forme plus compléte et apparemment plus proche des sources que dans
Usd al-gdba d'IN aL-Atir (m. 630/1232). .

Enfin, l’'auteur de cette introduction semble avoir lu celle du livre
d’Artémidore, traduite dans la premiére moitié du rirefixe siécle. S’il
ne la cite pas expressément, c’est, d’abord, parce qu’il n’y empr}mte
explicitement rien, car c’est dans un tout autre esprit qu’il congoit la
sienne ; c’est, ensuite, parce que la traduction arabe de cette introduc-
tion est confuse et souvent incompréhensible. Toutefois, certaines res-
semblances, dans la formulation des principes ou dans I'exposition
des faits, semblent indiquer des réminiscences de ’ceuvre d’Artémidore.
C’est ainsi que, dans les deux introductions, il est question d.e six
principes fondamentaux qui sont autant de modi procedendi de I'inter-
prétation des songes. Leur énumération ne concorde pas dans les deux

1. Comp. pp. 291 et 419.
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textes, mais le nombre a lui seul est déja assez révélateur (). L’inter-
prétation par I'étymologie du mot, par son sens réel ou caché et par
son sens opposé (n% 2, 3, 5), le compte que doit tenir Pinterpréte des
usages, coutumes et dispositions particuliéres (nos 4, 12, 18) et des
moments et des saisons (nos 7, 20, 24), les régles de conduite de I'inter-
préte (nos 11, 14, 22, 25, 26, 27), application 4 la matiére du réve de la
division en genre, espéce et propriété (no 15), etc., sont autant de faits
qui se dégagent des divers chapitres de l'introduction d’Artémidore
(cf., en particulier, ch. III-X). Certains détails prouvent qu’il ne sau-
rait étre question d’une simple concordance idéologique due au fait
que ces notions générales sont communes & tous les traités d’oniroc-
ritique, quelle qu'en soit 'origine. En voici quelques exemples : par-
lant, au ch. V, du symbolisme générique du réve, Artémidore établit
I'équivalence vol-voyage, dont notre texte reprend la justification avec
la méme formule (n° 15): «en raison du vol» (min aglt f-fayardn) ;
la division des réves en individuels (hdssiyya), communs (mustaraka)
et universels (“dlamiyya), telle qu’elle est exposée au ch. ITI, semble
étre a I'origine des nos 9 et 10. C’est 4 propos de la derniére catégorie
au sujet de laquelle Artémidore parle de phénomeénes cosmiques, comme
Iéclipse du soleil et de la lune, que vient a I'idée de 'auteur de notre
texte de citer le réve, a contenu cosmique, de (iabir b. Sa‘id at-Ta’1.

Un dernier exemple se trouve au n° 17 qui, s’il est difficile 4 com-
prendre, le doit probablement au fait qu’il s’inspire de ce qu’Artémi-
dore dit 4 la fin du ch. ITI(?), au sujet du réve d’Agamemnon, en par-
ticulier, et de celui du chef, en général. Mamlitk, comme désignation
de I'esclave, est couramment utilisé dans I’Artémidore arabe ; il est d’ail-
leurs significatif qu’au n° 10, notre auteur emploie la terminologie alors
courante a savoir “abd et sayyid.

Il n’est nullement dans nos intentions de pousser trés loin la recherche
pour découvrir, dans ce texte, tous les indices susceptibles d’étre con-
sidérés comme des réminiscences de I'ceuvre d’Artémidore. Il nous
suffit de constater que si Ibn Qutayba en est I'auteur, il devra avoir
connu la traduction de Hunayn, son ainé d'a peine deux décennies,

1. Comp. ARTEMIDORE, ch. IV, p. 23 sq., et supra, p. 318, nos 2-7, Cf. une autre
formulatjon de ces six principes, in n° 1 et ap. DourtE, Magie el religion, 403 sqq.
On trouvera de nombreux exemples illustrant ces cinqg procédés, réunis dans K.
hayat al-hayawdn de Dawmirt, ap. J. pE Soaoaeyi, The Inlerpretalion of Dreams in Ad-
Damirf’s Haydt Al-Hagawdn, in JRAS 1940, 1-20.

2. Traduction arabe, p. 20 sqq. )
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mort en 260/873, c’est-a-dire seize ans avant lui. Ils ont vécu tous
les deux 4 Bagdad ; mais Ibn Qutayba, adversaire des sceptiques et des
philosophes et fervent défenseur de la Tradition, ne devait pas voir d'un
bon ceil la faveur dont jouissait, auprés du calife, Hunayn dont la
conversion 4 I'Islam était suspecte et dont I’excommunication, par son
évéque, cause de son suicide par le poison, devait le discréditer aupres
des « bien-pensants » de son milieu. C’est peut-étre par le fait que le
traité d’Artémidore était considéré comme une ceuvre philosophique (%)
qu’il faudrait expliquer Iattitude négative a son égard d'Ibn Qutayba.
Car, en définitive, il est trés difficile d’admettre que le savant a I'esprit
curieux et aux lectures trés riches qu’il était, ait négligé de s’informer
sur ce qui existait en matiére d’interprétation des songes, avant d’abor-
der le sujet. Et qui nous dit que le traditionaliste qu’il était, voyant
qu’il n'y avait, dans ce domaine, que la traduction de I'ceuvre d’Arté-
midore, ne s'est empressé de combler une telle lacune?

Structure des trailés onirocritiques

Quoi qu'il en soit, aux constantes symboliques de l'onirocritique
arabe dont Dorigine se confond avec celle des Arabes et dont le déve-
loppement et I'enrichissement n’ont cessé de croitre & travers les siecles,
vint s’ajouter, au 11re/ixe siécle, un code écrit des principes, des lois
et des procédés, extrait de traditions orales ininterrompues, véhiculant
Yapport d’une longue et riche expérience du passé. Le traité onirocriti-
que type comprendra toujours ces deux parties de volume fort dispro-
portionné. La premiére, une introduction théorique exposant les lois
générales, les modi procedendi et les devoirs de I'onirocrite ; 1a seconde,
la symbolique, sous forme d’équations entre les réalités de tous ordres
et les symboles, suivies souvent de justifications et d’exemples. L’orga-
nisation interne de la matiére prendra la forme de listes hiérarchisées
des étres ou des objels susceptibles d’élre vus en songe (®). Mais, dans la
pratique, de telles listes se sont avérées étre de manipulation difficile ;
du souci de rendre facile la consultation de tels ouvrages sont nées les
listes ol les thémes oniriques sont classés selon l'ordre alphabétique.
Ce fut le long et prospére régne des Clefs des songes, véritables diction-
naires encyclopédiques des réves. Néanmoins, consulter n’est pas tou-
jours facile ; on peut avoir des réves dans toutes sortes de circonstances

1. Cf. IeN AN-Napim, Fih., 255 (paragr. sur les philosophes); 316 (paragr. sur

les onirocrites).
2, Cf. un schéma dans Sources Orienlales, 2/1959, 132.
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ol Pouvrage a consulter n’est pas 4 portée de la main; et, comme
le réve est fuyant et sujel a oubli, on risque d’en perdre le bénéfice.
De ce souci est née la versification de la matiére onirocritique, a I'in-
star de toutes les matiéres & portée didactique.

11 existe des monographies ne traitant que d’un groupe de thémes
oniriques (cf. infra, nos 12, 43, 56, 81, 87, 95, 104). Seule, cependant,
la vision en songé du Prophéte de I'Islam fut I'objet de monographies
spéciales qui sont généralement le résultat d'une expérience mystique
(/. infra, n°s 3, 6, 16, 21, 22, 50, 51-54, 57, 74, 84, 111, 118, 119).

L’étude de I'immense littérature onirocritique arabo-musulmane dé-
passe le cadre de ce chapitre consacré 4 I'oniromancie arabe. 1l nous
a semblé qu'en matiére de divination, I’héritage de la Gahiliyya peut
étre prolongé tout au plus jusqu’a la fin du 1118/1x® siécle, époque aprés
laquelle le prestige du foyer natif de I'Islam sera noyé dans le succés
triomphant de la $u‘dbigya. Aussi, avons-nous accordé, dans ce cha-
pitre, une place importante aux conceptions de I'Islam primitif, vu la
pauvreté des données que nos sources ont conservées de I'époque préis-
lamique.

Essai d’inventaire des lraités onirocriliques

L’ére de I'onirocritique islamique commence au rve/xe siécle. Ilnous
a paru opportun et concluant de terminer ce chapitre par un inventaire
de cette littérature, afin d’en démontrer I’étendue et la richesse, La
premiére tentative du genre remonte & 1856, année ou parut I'article
de N. Branp, intitulé On the Muhammedan Science of Tdbir, or Inler-
prelation of Dreams (%), dans lequel I'auteur donne la liste d’une cinquan-
taine de traités onirocritiques. Mais, comme le dit A. Fischer (%),
«Bland hat darin — abgesehen den I$drdf des HaLiL B. SAuin — nur
persische Traumbiicher verwertet, aber man erkennt auf den ersten
Blick, das deren Angaben so gut wie ausschliesslich aus arabischen Quel-
len geschopft sind ».

En 1891, W. AuLwarpt, dans Die Handschriften Verzeichnisse der
kéniglichen Bibl. zu Berlin (%), dresse, d’aprés les introductions de com-
pilations tardives, une liste de soixante-quatre noms d’auteurs et de

1. In JRAS 16/1856, 118-171 (liste p. 153 sqq.).

2. In ZDMG 68/1914, 306.

3. T. IX : Verzeichnis der arabischen Handschriften, vol, I11/1891, 574-88 (nes
4263-4289).
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titres d’ouvrages, en plus des vingt-cinq numeéros qu'il consacre aux
manuscrits onirocritiques du fonds de Berlin,

Nouvel essai

Aprés de vastes enquétes entreprises dans les fonds de manuscrits
de Turquie, nous estimons étre en mesure de dresser de cette littéra-
ture un inventaire plus complet et souvent plus précis, du fait que nous
avons manipulé ces manuscrits et que nous les avons décrits, sommaire-
ment, il est vrai, mais avec les données qui permettront au chercheur
d’en apprécier I’état, 'Age, quand cela est possible, et le volume. Nous
n’entendons pas consacrer une notice biographique 4 chaque auteur,
chose qui nous ménerait trop loin, ni fournir les incipil et les explicit
des manuscrits, sauf ceux des autographes et des copies les plus ancien-
nes.

Vu le grand nombre des traités, il nous a été impossible, dans les li-
mites du temps que nous avons pu consacrer 2 ces recherches sur place,
de vérifier le bien-fondé des attributions nominatives et les caractéristi-
ques de chaque manuscrit. Ainsi, I'inventaire qui suit, ne préjuge ni
de ’authenticité nominative des manuscrits, ni de leur valeur documen-
taire. Ce n’est qu'un premier pas vers une vaste étude de classification
qui ne saurait étre entreprise qu'une fois examinées, élargies et défini-
tivement établies les données de chacune des rubriques de cet inven-
taire, ainsi que celles qui viendront s’y ajouter.

En attendant, cet inventairve, rangé, pour plus de commodité, selon
Pordre alphabétique, se limitera 4 la mention du nom de I'auteur, de sa
date de décés, chaque fois que c’est possible, et du titre de son ou ses
écrits. Les témoins mss. de ces derniers sont localisés, dans la mesure
du possible, et sommairement décrits (volume, dimensions, calligraphie,
date, état). Les traités anonymes prendront place & la fin de I'inven-
taire, ainsi que quelques traités en turc et persan.

Inventaire de la lit{érature onirocrilique arabe

‘ABD AL-BARri, MuuamMMaD B. MUHAMMAD,
1. Ta°bir ar--ru’yd, Univ. Kiiliiph. A 3846, 220 fol,, nashi s. d., 21 11,
20,8 x 13.

‘ABD AR-RauMAN B. HUSAYN,

2. Ru’yd hadrat “Abd ar-Rakmdn b, Husayn, Tabib Zdh, risdla, Univ. .

Kiitiiph, A 6192,14 fol., nashi s. d., 21 11,, 24,2 X 16,5,
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‘ABD AR-RaMAN B. MuH. B. “ALj,
3. Durrat al-funtin fi ra’yat qurrat al-‘uyiin, Saray, Ah. 111, 3167,
52 fol., nasht s. d., 17 1., 21,5 x 16.

‘ABDUS,
4. Baydn at-ta*bir, ap. .y 11, 311.

aL-Amipf, ‘ALA’ ap-DiN, m. 762/1361,
5. al-Basira fi {a‘bir ar-ru’yd, ap. u.g. 11, 56.

‘Arasi [IBN], Muryi p-Din, m. 638/1240,

6. al-Mubassirdt ft r-ru’yd, Fatih 5322, fol, 90r-93r, nashi s. d., 26 X
18 ; autres mss. ap. O. Yania, Hisloire et classification de ['ccuv-
re d’'Ibn “Arabi, op. cit., 11, 394, nos 485 et 486. Récit de songes
pendant lesquels I'auteur vit le Prophéte et conversa avec lui.
Traduit en turc et lithogr. en 1230 h. (¢f. Hiidai Ef. 1731) et en
1308 h., s. L. (c¢f. Bayezil, Umiaimi 9464, 9468). Il en existe de
nombreux mss.

‘AraBSAH [IBN], “ABD AL-WAHHAB B. AuMap, m. 901/1495 (GAL II,
19, S II, 12),
7. K. al-ta‘bir, ap. AHLWARDT, n° 4289,13.

ARISTOTE,

8. Ta'bir Aristd, ap. m.H. II, 312, Aristote consacra au réve trois
traités : De insomniis, De divinatione per somnum et De somno et
vigilia (*). Ils furent utilisés par aL-Kinpi (m. ap. 256/870) dans
Mdhiyyat (Fih. 259 : “illal) an-nawm wa-l-yaqza (Fih.: ar-ru’yd),
in AS 4832,6, fol. 159-161 ; trad. latine de Gérard de Crémone, ap.
A. Nacy, Die philosophischen Abhandlungen des Jaqub b. I. al-
Kindi zum 1. Mal herausg., in Beitr. zur Geschichte der Philosophie
des Mittelalfers, 11,5/1897, 12-27 (®)). Aristote situe l'origine du
réve dans 'activité de 'Ame humaine. Ce sont, affirme-t-il, des
perceptions sensibles, Cet enseignement fut développé par un

1. Cf. Parva Naluralia, trad. nouv. et notes par J. Tricot, Paris 1951 (Bibl. des
Textes philosophiques); Petils lraités d’Histoire Naturelle, texte établi et traduit
par R. Mugnier, Paris 1953 (coll. des Universilés de France, 4, 5): Du sommeil
et de la veille, pp. 64-76 ; Des réves, pp. 77-87 ; De la divination dans le sommeil,
pPp. 88-93. Sur ces traités, ¢f. ‘ABDARRAHMAN Bapawi, Mahfdfdt Aris¢d ‘inda l-
‘Arab, 20 sq.; infra, n° 66.

2. Comp. infra, n°s 90 et 107. Le Desomno ef vigilia fut éd. avec ses traductions
latines et le commentaire de Théodore Métochite (m. 1332) par H. J. Drossart Lul-
fos 4 Leyde, Templum Salomonis, 1943 (thése).
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autre aristotélicien arabe, IeN Ru¥p (m. 595/1198), dans al-Hdss
wa-l-maksis ().

A§aT [IBN],

9, Ta‘bir Ibn As‘al, ap. n.u. 11, 311; c¢f. AHLwWARDT,, n° 4289,28 :
Ismi ‘il b. al-As“at.

AL-‘ATOFE, HavrR aD-DiN HIDR B. MAMCD B. “UMAR AL-°A. AL-Mar™
ziFont, m. 948/1541 (GAL S II, 639),

10. Mir’dt ar-ru’yd, ap. u.u. V, 481; Bayezil, Veliiddin Ef. 3202,
fol. 1-30v (%), trés beau nashi s. d., papier glacé, pages de titre
enluminées, texte encadré en or, points en or, 11 11, 26(14) X
17,5(9). L’objet du traité est ainsi précisé, aprés I'énoncé du titre :
« Sur linterprétation des grands phénoménes corporels (al-hdldt
al-badaniyya), sur la santé et sa perte et sur la vie, c’est-a-dire
I'état d’éveil et sa signification. C'est un grand art que consigna
par écrit Hayr ad-Din ..., afin que les médecins de la Porte otto-
mane ... le lisent. Son objet est (I’étude du) réve véridique quant
a l'indication qu’il fournit au sujet de la maladie du corps, de sa
santé, de la mort, ¢’est-a-dire le triomphe de la maladie, et la vie,
c'est-a-dire 1’éveil ...» Quatre chapitres composent ce traité:
le premier traite des quatre éléments primitifs et de ce qui en est
composé, le deuxiéme, des métaux, des végétaux et des animaux,
le’troisieme, de 'homme et de ses états, des couleurs, de certains
phénoménes célestes, et le quatriéme, des anges, des prophetes,
de la lecture du Coran et du Prophéte Muhammad.

AL-AvYASi,

11, K. ar-ru’yd, in Fih., 195 (3).

AL-Azpi, ABU MunAMMAD “ABDALLAH B. SA°ID B. ABi GAMRA AL-ANDA-
rusi m. 6751276 (?); c¢f. GAL 1, 372.

12. K. al-mard’i (al-hisdn), ap. n.z. 1V, 35; VI, 402; Br. Museum,
1468 (11, 2, p. 669). L’auteur dit: « J'y ai rassemblé toules les

1. Cet écrit fut éd. par “Abdarrahméin Badaw!, & la suite du De anima d’Anis-
TOTE, Le Caire 1954. Sur la théorie du réve chez Aristote, c¢f. BlcHSENSCHIiiITZ,
Traum und Traumdeutung, op. cit., p. 17 sqq.

2. Suivent:rl,_\“ﬂ 5ygw Jolol _aadd 3 ru:.-.” LY (e oS
(fol. 31-61%) et iy, o1 ol ua;l}_ll CJ..-;- J" Uzl_,_, (fol. 62-100). Les

deux premiers traités sont dédiés au Sultan Beyazit II (1481-1512) et le dernier
au Sultan Soliman II (1520-1566).

3. Selon Ien AN-Napim, il est aussi I'auteur d’'un K. an-nugum wa-l-fa’l wa-l-.
giydfa wa-z-zagr et d’un K. al-qur‘a.
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visions démontrant I’excellence (fadl) du commentaire sur le Muh-
tasar d’al-Bubari que j’aiintitulé Bahdatf an-nufis. Jen’ai mention-
né que ce que j’ai vu moi-méme ou bien ce qu'ont vu ceux dont je
ne doute point de la piété, ni de la véracité ou ceux dont le Pro-
phéte Muhammad m'’a dit en songe qu’ils sont véridiques dans ce
qu’ils m’ont rapporté de lui dans le sommeil ».

AL-BAGDADS, A0 Munammap HARUN B. AL-“ABBAS, m. 572/1176,

13. al-Ta‘bir al-Ma’mant, ap. u.n. 11, 311 ; IsMA“fL BASA ... AL-BaG-
DApi, Iddh al-makniin ft d-dayl “ali Kasf az-Zunin, Istanbul 1364/
1945, 1, 295, Comp. Kanz ar-ru’yd al-Ma’miini, ap. AHLWARDT,
no 4289,37.

BanLOL [IBN], AL-HASAN,

14. Tabir ar-ru’yd ‘ali ’ihlisdr, dans K. ad-Dald’il (sur ce traité
d’origine syriaque, cf. supra, p. 225 sg.), table des matiéres n° 49,
G. Furlani a édité et traduit en fr. Une clef des songes en syriaque,
qu’il suppose traduite de I'arabe, in Revue de I'Orient Chrélien,
3e sér., t. I, vol. 22/1920-21, 118-144 ; 225-48 (il annonce la publi-
cation d’une clef des songes en syriaque moderne ; cette promesse
a-t-elle été réalisée?).

AL-BanNasi, AEMAD AL-B. a$-SAr1‘i,

15. K. la‘bir ar-ru’yd ‘ald t-iamdm wa-l-kamdl, Bayezit, Veliiiddin Ef,
2301,79 fol., 11 1., 15 x 10, sans colophon. Il comprend 50 cha-
pitres et une conclusion (fol. 75 sqq.); le premier chapitre traite
des jours de la semaine, le deuxiéme de la vue de Dieu en songe,
le troisiéme de la Résurrection générale et du paradis, le quatriéme
des anges, le cinquiéme, du Prophéte, le sixiéme, de la Mekke, le
septiéme, du changement de nom et de religion, en songe, le huit-
iéme, de la vue du Livre saint ..., le cinquantiéme, de la vue de
soi-méme en songe.

Ara

AL-BakkA’f, WALIYYUDDIN, « demeurant 4 Constantinople »,

16. K. nir al-absdr fi kaqq al-abrdr, Univ. Kiiliiph. A 4193, pp. 43-96,
‘nasht de 1171/1757. «Je Pai divisé, dit-il, en cinq parties: la
premiére traite de la vision du Prophéte en songe, la deuxiéme
de la cause de cette vision, la troisi¢éme, de ceux qui I'ont vu sous
les traits qui lui sont couramment reconnus ou sous d’autres traits,
la quatriéme, du fait qu’il est annonciateur (mubas$ir) dans le réve,
la cinquiéme, du réve des croyants».
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AL-Bakri, IsrAniM B. IsMA‘iL,

17. Ta‘bir ndmah al-musammd bi-l-Kasf al-munir ft “ilm at-ta’bir (en
persan), Amuca Hiisayn P. 273,270 fol., 22 1., 33 x 26, autho-
graphe de 666/1267 ().

18. Du méme auteur, al-Hikam wa-l-gdydt fi ta’bir al-mandmdt (en
arabe), contenant huit mugaddamdt en 70 bdbs, Amuca Hiisayn P.
274, 277 fol., 21 1., 28 x 17,5, authographe de 713/1313 (?). Le
premier fol. manquant, l'ouvrage commence par: ... hddd k. al-
figh fi “ibdrdt ar-ru’yd.

Bakos [IN], IBrAnIM,

19. K. Ibrdhim b. Bakis fi r-ru’yd, in Fih., 316.

AL-BavHAQ], AL-IMAM [ABO BAKR Ax ... B, MOsi], m. 458/1066 (GAL
I, 363, S 1, 618),
20. K. ar-ru’yat, ap. AHLWARDT, n° 4289,57.

AL-BistAmi, ‘ABpaLrLAH B. HaLiL GaLAL ap-DiN,

21. (Gdyat) al-i‘ldm fi ruw’yat an-nabi fi l-mandm, ap. wm. 1, 364;
AHLWARDT, n° 4289,64.

AL-BisTAMi, ‘ABDARRAEMAN B, MunamMaD, m. 858/1454, auteur
d’écrits ésotériques (cf. GAL S 11, 323 ; supra, p. 228 sqq.),

22. Durrat an-nuqqdd fi ru’yat an-nabi fi hdl ar-ruqdd, ap. AHLWARDT,
ne 4289,61. Il peut s’agir d’un extrait de son ceuvre encyclopédique
al-Fawd’ik al-miskiyya.

AL-BONi, Munvippin ABO L-‘ABBAs An. B. “ALf, m. 622/1225, auteur

d’écrits ésotériques (cf. GAL S I, 910 ; supra, p. 230 sqq.). \
23. Ta‘bir-i ruyd terciimesi, Hact Mahmud Ef. 6242,1, fol. 1-37, nashl

ool L el e Gl QS 1 dol chas A e
palnl b de Ll ones e B Olay e O Al
ailhe @S Jeeled 0, -

2 Fug ek Bl may A B K S i Jetws G S
4\_9_3},, Lg P Je &) . Mais, d’une autre main, nous lisons aprés:

e 26§ LUl § by oSl el 2L QSO
Lu QU‘} Ot d .., QL_g_.,I‘, Par suite du manque du premier fol., le

nom de Pauteur ne figurait pas sur le traité; le dernier colophon pourrait ainsi .

étre dd a celui qui l'identifia.
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de 1206 h., 13 1L, 20,5 X 12,5. La aussi, il peut s’agir de la tra-
duction turque d’un extrait de I’ccuvre de Biini.

DaNIEL,

24. K. al-usitl li-Ddniydl al-hakim, ap. 5.1. 1, 338 ; 11, 311 ; AHLWARDT,
no 4289,24. Comp. ’Overgoxgitincy Bifidiov 1@y mpogitov dovijd
7weos 10y Baoidéa Nafovyodovoodp xara dApdfnrov (V).

Ap-DagoAq [IeN], Mun. B. ABi Bakr MaumOD B. IBrRHAIM al-ma-
‘rdf bi-Ibn ad-D. (3,

25. K. al-hukm wa-l-gdydt fi ta‘bir al-mandmd!, Reisiilkiittab Muslafa
Ef. 449,281 fol., 18,2 x 13,19 1L, nashi de 831/1410, fait sur I'ori-
ginal, daté de 712/1312 (3), 25 x 17,5 (la date de la copie du traité
de Mizzl qui précede, est 640/1242).

Ap-DAraguTni, ‘ALf B. ‘Umar, m. 385/995 (GAL S 1, 275),
26. K. ar-ru’yat, ap. AHLWARDT, n° 4289,56,

Ap-DARI, ABO ‘ALl AL-HusayN B. Hasan B, IBRAHIM AL-HALILT AD-
D. (GAL, S II, 1039),

27. al-Muntahab fi ta‘bir ar-ru’yd, Paris 2749,171 fol., nashi de 819 (%) ;
Alexandrie, Funiin mul. 220, daté de 880/1475; Bayezil, Umtimi
3927,315 fol., nashi, 2111, ; Ankara, Is. Saib Sincer I, 4501, fol. 1-179r,
I’ouvrage comprend, selon le ms. de Paris, unetable de matiére (fol.
1-6r) de 59 bdbs, suivie d’une introduction comprenant de larges ex-
traits d'Ien QuTavBa (6v-13V; ¢f. supra, p. 316 sqq. et infra, p. 350, n°
97) et @' ABU SA‘iD AL-WA‘1z (14r-187), fréquemment cité dans

1. Cf. KRUMBACHER, Geschichle der byzantinischen Literatur?, 630 ; Fr. X. DREXEL,
Das Traumbuch des Propheten Daniel nach dem cod. Valic. Palal. gr. 319, in By-
zanlinische Zeitschrift 26{1926, 290-314 ; M. STEINSCHNEIDER, Traumbuch Daniels
und die oneirokritische Lifteratur des Millelalters, in Serapeum 24/1863, 193 sqq.,
209 sgg. Ed. d’un ms. plus récent par E. de Stoop, in Revue de Philol., de Lilt. et
d’Hist. ancienne 33/1909, 93 sqq.

2. Comp. Ab0 ‘Alf ad-Daqqiq, cité par QuSayr! (¢f. supra, p. 306). et Ibn ad-
Daqqaq al-Maqqari (¢f. infra, p. 348, n° 3).

8.Cf fol. 281': Wl L £yl o dilfe b e LS Wi
Aol OB L el B ol el Al Al Dl e
ANy dal w2 Y py e gels WYl L, Ly asKaYl
SR €1H )

L3 3 ay yed bl G Al de U QLTI 4
Oly &b pud -
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le corps de I'ouvrage, notamment au début (cf. infra p. 358, no 128),
Le traité se termine par les 15 magdlas de l'introduction du
Qddirt fi t-ta“bir de Dinawari (163v-171V = Dinawari, ms. Paris
Jol. 32v-45v). Ce compendium a été éd., sous le nom d’Isn SiriNn, 4
Biilaq en 1284/1867, et en marge du premier vol. de Ta“fir al-dndm fi
ta‘bir almandm (cf. infra, n° 85), sous le titre de Muniahab al-kaldm
‘ald (ou fi) tafstr al-akldm. C’est sur ce traité qu’est fondé le travail
de A. AmpeL Daim sur L’oniromancie arabe d’aprés Ibn Sirin,

Ap-DimyAti, GaMAL AD-DiN,
28. Durrat al-akldm fi t-{a’bir, manzdima (comp. infra, n° 43), Yozgat
788, 1, fol. 1-52r, nashi s. d., 26 x 18.

AD-DiNawARi, ‘ABD AL-QADIR,

29. Ta‘bir al-mandm, in Fihrisl al-kutub al-‘arabiyya al-mawdtda bi-
Ddr al-kutub al-misrigya li-gdyat $ahr September 1925, 176 (GAL, S
I1, 1038).

ap-DiNawari, ABU Sa‘ip (ou Sa“D) Nasr B. YA(OB, m. aux envi-
rons de 400/1009 (GAL I, 244, S I, 433),

30. K. al-Qddirt ft t-la‘bir, composé en 397/1006 et dédié au calife
al-QAadir bi-I-Lah (381-422/991-1031). C’est le plus ancien traité
onirocritique arabe qui nous soit parvenu dams sa totalité, en
dépit de son gros volume. Il est la plus importante source pour
les traités postérieurs. Il utilise toutes les données du Livre des
Songes d’ArTEMIDORE D'EPHESE susceptibles d’étre adaptées a
son milieu (¥).

Les témoins mss. de ce traité sont nombreux ; nous en avons
inventorié jusqu’ici 29. Le plus ancien remonte a4 599/1202. Les
mss. de base ont été déja confrontés ; nous donnerons, dans 1’éd.
critique en préparation, la nomenclature et la description de 1'en-
semble de ces mss.

Le traité lui-méme comprend 30 chapitres (fasl), divisés en 1396
bdbs. 11 débute par la table des matiéres, suivie d’uneintroduction
en 15 magdlas sur la nature du sommeil, la conduite 4 suivre par
le réveur, les modalités du réve, ’ange du réve, la nature du réve,
les espéces du vrai réve et du faux, les moments et les saisons du

1. Nous nous proposons de dresser la liste de ces citations et de les comparer

au texte arabe d’Artémidore, dés la mise en page de l'ceuvre de Dinawari dont.

nous préparons lédition.
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réve, la définition de l'interprétation, les régles 4 suivre par le
conteur du réve et par l'interpréte, les présages 4 tirer au moment
de I'interprétation, I'interprétation et les jours de la semaine, les
classes des onirocrites (V).
Il a été traduit en persan sous le titre de K. an-Ndsir{ fi targa-
mat K. al-Qddiri ft t-fa’bir (AS 1718,314 fol., 24 11., 24,5 x 21),
Ap-DoLABI,
31. F1i t-la‘bir, in Fih. 235.
ap-DunyA [Ien Aei], ABU Bakr °‘ALi (‘UBavyDALLAH) B. Mum.
B. “UBavDp, m. 281/894 (GAL L,153,S I, 247).
32. K. al-hulm, in Fih, 186, et K. al-mandmdt, ap. u.H. V, 159,

DugmAq [IBN], IBrRAmiIM B. MuUn. aL-Misri, m. 809/1407 (GAL SII, 49),
33. Fard’id al-fawd’id (ou Fawd’id al-fard’id) ft t-la‘bir, ap. AHLWARDT,
ne 4289,9.

EucLiDE,
34. Ta'bir Uqlidts, ap n.m. 11, 313

AL-FArABi, ABU Nasr Mumn. B. TArRHAN, m. 339/950 (GAL S I, 375),

35. Fi sabab al-mandmadt, in Ard’ ahl al-madina al-fddila, éd. Fr. Die-
terici, Leyde 1895, pp. 47-51; cf. Mu‘razip WALl ur-RauMAN,
al-Fdrdbi and his theory of dreams, in Isl. Culture 10/1936, pp.
137-151. 1l ne s’agit pas de fa‘bir, mais d’éléments théoriques qui
ont servi dans les introductions.

Ar-FArisi, “ALi B. AL-BavAn, m. 1000/1591,

36, Mamlakat al-munfasif wa-mahlakat al-mu‘iasif, ap. AHLWARDT,
ne 4289,55.

Ar-FirvAnt

37. K. ta‘bir ar-ru’yd, in Fih. 316 (cf. var. du nom ib. vol. 11, 157, n. 15).

GABIR AL-MAGRIBI,

38. K. al-irsdd (fi t-ta*bir), ap Aurwarpr, n° 4289,26, M. STEIN-
SCHNEIDER, Zur pseudepigr. Lileratur, 71, pense qu’il s’agit d’un
faux attribué 4 GABIr B. HayvAn (fin du me/vine s.); comp.,
cependant, AuMap HaNiFzApa,in Supplémen! a mn. y. VI, 664,
qui cite un ¢ IBN GAsir, Fi la‘bir ar-ru’yd », comme étant parmi
les livres les plus répandus au Magrib ; ce qui fait penser, de préfé-

1. A noter que le ms. Paris 2745, 206 fol., gr. format, nash? de 1196/1781, ne con-
tient que les 11 premiers chapitres, le premier bdb du ch. 12 et le début du deuxiéme
bab (jusqu’au bzzdz). :
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rence, & Mui. B. GABIR AL-MIkNAsi AL-GassAni (¢f. infra, n° 44),
a condition, toutefois, qu’il s’agisse du méme traité.

GA‘FAR AS-SAD1Q, m. 148/765,

39. K. af-tagsim, ap. n.q. VII, 1108, n° 4112 ; AuLwarDT, n° 4289,25 ;
ou Tagsim ar-ru’yd, ap. H.g. 11, 391 ; ou K. ta‘bir ndmah, Univ.
Kiitiiph. A 4646,336 fol., nashi de 1171 h,, 26 1., 20 x 16; le
début manque ; le premier fol. est le dernier du fihrist. Y sont
cités al-Kirmani et Ibn Sirin. Il commence par Fi ru’yat Alldh
ta*dld wa-1-“Ars.

aL-GAniz, ABG ‘UTMAN ‘AMR B. Banr, m. 255/808,

40, Ta‘bir Gdhiz, ap u.y. II, 311, no 3065. C’est vraisemblablement
une erreur pour Ta*bir Hdfiz b. Ishdq, dont il est question dans
les sources de Kdmil al-ta’bir de Trrrisi (infra, n° 124): cf.
BranDp, 155 ; STEINSCHNEIDER, in ZDMG 17/1863, 230.

GALIEN,

41. Ta'bir Gdlinis, ap. wm. 11, 312. Cf. Ilepi vijs ¢ évvmviwy
duyvdaeog, éd. Kithn, t. VI, pp. 832-3 ; Biicusenscuttz, Traum
und Traumdeutung, p. 34 sqg. Galien pense que le réve révéle un
état du corps et dépend en partie de la nourriture et du temps (ib.).

Ganniwm [IBN], ABU TAmiR YanvA B. G. aL-Magorst m. 674/1275 ou
693/1294 (GAL S I, 913). L’apport d’Ibn Gannam a I’onirocriti-
que fut double: D’abord, il fut, & notre avis, le premier auteur
arabe a ranger les themes oniriques selon I'ordre alphabétique, dans :

42. al-Mu‘lam (ou al-Mu‘allam) ‘ald hurif al-mu‘dam V), ceuvre trés
répandue sous divers titres: an-Ndmag fi la‘bir ar-ru’yd (%) ou
simplement Ta‘bir ar-ru’yd () ou Ta‘bir ndmah (*) ou Ta‘bir al-

1. Cf. AS 1730, 171 fol., 17 11., nasht, souches en or, certificat de possession de
804 h. ; bel exemplaire ; Saray, Ah. 111, 3173, nasht de 729 h., 19 1., 31,5 x 21;
ib. 3172, 203 fol., nash? de 743 h., 15 11., 26, 5 x 18,5; Falih 3649 ; Bursa, Harag-
gioglu 1004, 147 fol., nashi s. d., 26 x 18 ; Corum 3093, 126 fol., nashi de 826 h.,
21 x 15; Paris 2750 et 2751 (VApaa, Index, 646). Abrégé par Abi Hamid Muh.
b. Muh. al-Qudsi, Saray, Ah. 111, 3164, 279 fol., nashi s. d., 17 1., 18 x 17 ; Alger
1541, sous le titre : al-Muhkam fi iktisdr al-Mu‘lam,

2. Cf. Képriilii 1227, 153 fol., nashf s. d., 20,5 X 15 (anlérieur & 1078 h., date
d’un certificat d’achat, fol. 1r) ; Berlin 4265 ; Vatican 1304, 1,

3. Cf. “Atif Ef. 1976, 232 fol., nasht s. d., 15 11,, 20 x 14 ; Ldleli 1654, 173 fol.,
nasht de 974 h,, 21 x 13; ib., 1656, 193 fol., nasht de 1090 h., 17 11, 20, 6 x 14, 6 ;
Univ. Kiitiiph. A 4868, 218 fol., nashi de 920 h., 17 1l.,, 24 x 16; Stileymaniye
736 ; Le Caire 8183, copie de 1101 h.; Berlin 4266, 175 fol., de 1105 h.; Damas,
Zdhirigya 5537, 106 fol., copie de 1243 h.

4. Voir p. suiv.
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akldm () ou Ta‘bir al-mandm (®)) ou Tafsir al-akldm (®) ou, enfin,
Tafsir al-mandm ‘ald t-tamdm wa-l-kamdl (%).

Ensuite, il fut le premier a4 versifier la matiére omirocritique
dans :

43. “Ards al-bustdn fi n-nisd’ wa-l-a°dd’ wa-l-insdn (5). Le traité com-
prend 45 chapitres, d’environ mille vers en ragaz. Les thémes sont,
comme l'indique le titre, la femme (belle, arabe, non-arabe, vierge ;
la vieille qui redevient jeune ; les parentes, ete.), les membres du
corps et 'homme. On lui attribue un second poéme intitulé Dur-
rat al-ahldm wa-gdyat al-mardm (°) qui semble appartenir plutét
4 GaMAL AD-Din aD-DimvATi (¢f. supra, n° 28).

AL-GAssANd, Mus. B. GABIR AL-MixnAsi, m. 827/1424 (GAL S II, 367),

44. al-Mirqdt al-‘ulyd fi tadbir ar-ru’yd, Rabat 473, ou Manziima fi (-
ta‘bir, Laleli 1661,176 fol., talig s. d., 15 11,, 17 x 11 ; traité versi-
fié de 50 chapitres; AS 1729.

GaYDAN [IBN], ‘ABDALLAH B. ‘ALi B. ‘UmarR B. G. AL-Basri, écri-
vit en 727/1327 (GAL S II, 219):

45. al-Badr al-munir ft “ilm at-ta‘bir, Br. Museum Or. 7733 (DL 40).
Comp. infra, n° 72.

AL-Giaziri, D1vA’ Ap-Din ABU L-HasaN ‘ALl B. IsMA‘iL B. ABi Bakg,
46. K. al-takrir fi “ilm at-tafsir, Képriili, Fazil P. 285, 192 fol., 24 X
17, nasht de 666 h. (7). Le traité est divisé en deux magdlas, compre-

4. Cf. Muh. Hafid Ef. 120, 264 fol., copie de 1038 h., 17 1l,, 21, 5 x 14, 3; Se-
lim Aba 545, 1, fol. 1-186, beau fdrsi de 993 h., mots souches en rouge, chapitres
et encadrement en or, joliment orné, Bayezit, Umam? 3922,

1. Cf. Bursa, Ulucami 1986, 247 fol., 21 X 15, nashi assez ancien, mais nom-
breuses lacunes comblées par une main récente ; la fin semble se trouver au com-
mencement du ms. 1987, ol on trouve la date de 745 h.; Univ. Kiitiiph., A 4864,
218 fol., 17 11, 24 X 16, naspi de 920 h,; ib. 2852, 89 fol,, 23 1l., 21,5 x 15, nas-
ht de 1233.

2. Cf. Kastamonu, 2997, non fol., copie de 954 h. (de la région d’Alep); Bag-
datli Vehbi Ef. 938 ; Strasbourg, 4212, 2: Ta‘bir al-mandm wa-lafsir al-ahldm.

3. Cf. Mihrisah Sultan 178, 314 fol., 23 11., daté de 1148 h.

4. Bursa, Haraggioglu 1027, 156 fol., 19 x 13,5, nahst de 1020 h.

5. Cf. Berlin 4263, fol. 1-42, copie de 1050/1640 (c¢f. description ap. AHLWARDT) ;
Ldleli 163641, sous le titre de manzitma (7).

6. Cf. Berlin 4264, fol. 43-58, contenant seulement la fin de ce podme (ch. 48 &
55) qui fait 1485 vers.

ol gl on el ae Ll e B e B LA G
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nant chacune 35 bdbs. La partie théorique (fol. 1bis-26), sur les
principes, les procédés, les espéces, la nature du sommeil et de la
vision, etc., présente un réel intérét,

AL-GazzALi, ABG HAmMID Mun. B. Mun. m. 505/1111,

47. al-Tak(b)bir fi ‘ilm at-ta*bir, Saray, Revan 2042, fol. 219r-226r,
la‘lig s. d., 18 x 10; Kilic “A. 1326,13 (GAL S I, 755,672), Ily
est recueilli ce qu'on retrouve dans les ceuvres de Gazzali et celles
de ses contemporains sur I'imagination, le tempérament, etc. Le
titre est le méme que I'abrégé de I'ccuvre de Dinawari qui se trouve
4 AS 1704 (209 fol., copie de 786 h., 17 1l., 42,5 x 17,3), et 4 Bithar
358 (copie de 808 h.).

ACA

AL-GINA‘L, SA‘iD TaQivy p-DiN IerAHIM,

48. ad-Darada l-“ulyd fi tafsir ar-ru’yd, Strasbourg 4212, 1, fol. 1-108,
nashi de 1199 h.; scribe: Sultdn b. al-Imim Sayf b. Sultin; 22
X 14, en 47 bdbs. Dans sa conclusion, I'auteur parle longuement
du fa’l et affirme que ce dernier est comparable au réve et que
le devin tirant le fa’l est comparable a I’onirocrite (1) ; il parle aus-
si de la qigdfa et du zagr (fol. 97 sqq.), des tilasmdt et ndringiyydt
(102r-104) et du wahm en tant que technique divinateire hindoue
(104-108). Quant & l'onirocritique, le traité ne présente rien de
particulier, par rapport aux traités antérieurs (2).

aL-GunaNi, ABO ‘ADDALLAH,

49. Apbdr al-mandmdt, ap. H.H. I, 191.
ar-Havapi, Zayn ap-Din “Arf, m. vers 600/1203 (3),

50. Bugyat dawi l-ahldm bi-ahbdr man furriga karbuhu bi-ru’yat al-Mus-
lafd fi I-mandm, ap. ny. I, 58 ; Le Caire?, III, 36 (GAL S II,
1001) ; Baddatli Vehbi Ef. 933.

o B g U i O sde peole ol L. Lf““u Iy
Llas  cnay
Ll Jlally 50 ks JWi .

2. La magmad‘a (acquise au Caire, le 19 mai 1894, par Reinhardt) contient six
opuscules 2 la suite: le Ta‘bir d’Isn GANNAM, un Tafstr al-iptildgat (cf. infra, p.

418 sq¢.), un Tafsir al-ahldm &'IeN SN ((§5Lall Lina rL.YI LRI

un Tafstr as-sana ‘ald dawardn as-sab‘al kawdkib, un opuscule intitulé Fi n-niyydt
(intentions &4 formuler avant la priére et avant toute action pieuse) et un dernier
intitulé Darb al-fa’l bi-l-qur’dn al-‘azim.

3. Date donnée par H.H. cf., cependant, Bagdatli Vehbi Ef. 933, fol. 1r, ol une

main récente indique qu’xl est mort en 1000 h.
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aL-Harasl, Mun. B. IBRAHIM AL-FANBALD ZADA, m. 971/1563,
51. Hawz al- hlyam wa-‘adrd’ dawi l-hiydm fi ru’yat hayr al-dndm fi I-
yagqzat kamd fi l-mandm, ap. H.H. III, 118,

aL-Havrasi, Sams ap-Din Mus. B. AHMAD B. MUH. AL-Az°ANi AL-H.,,
m, 807/1404, '

52. Tukfat at-falldb al-mustahdm fi ru’yat an-nabi salli I-Ldh» “alayht
wa-sallam, ap. H.H. 11, 231.

ar-HarawAti, YUsur B. Ya‘Que, Sayh al-haram an-nabawi,
53. Tanbih al-gabt fi ru'yat an-nabi (en turc), ap. n.u. II, 429,

HaLira, Yau$i, m. 930/1524,
54. Risdla fi ru’ya’ an-nab’, ap. H.H. I, 406 ; AHLWARDT, n° 4289,63.
Hacir EF.: v.s. Maumop [IsN].

AL-HALLAL, AL-HASAN B. AL-IIUsayn (av. la fin du rve/xe s.) (9),

55. Tabagdt al-mu* abbirin, ol il nomme sept mille cing cents oniroc-
rites ; ensuite, il en choisit six cents qu’il consigna dans son livre,
intitulé Ta'bir ar-ru’yd. «Je me refuse 4 allonger mon ouvrage
en les répétant et je me suis borné & en mentionner cent parmi
les célébres d’entre eux qui se sont illustrés d’une maniére particu-
liére dans cet art ; je les ai partagés en quinze classes, comme exem-
ple réflétant ce qui est délaissé, et j’ai laissé tomber les noms des ‘
onirocrites hindous, brahmans et ascétes, par suite de leur carac-
tére étranger (li-I-‘ugma) et de leur difficulté pour le lecteur » (2).

Pour I'histoire de I'onirocritique, cette liste n’apporte rien de
nouveau, puisque, pour la majorité des noms qu’elle renferme, rien
ne prouve que leurs porteurs étaient onirocrites. En dépit de cette
inutilité, il nous a semblé opportun d’en faire état dans cet inven-
taire, a titre documentaire et comme source d’éventuels isndds J
et attributions. La voici aussi sommairement que possible (3) : |

1 — Prophéies : Abraham, Jacob, Joseph, Daniel, D& 1-Qarnayn, Mu- :
hammad.

IT — Compagnons du Prophéle : Aba Bakr, “Umar (om. Paris), ‘Ut-
man, ‘Ali, ‘Abdalldh b, “Abbés, “Abdallah b. ‘Umar b. al-‘As,

1, Cf. cependant, T°A 3, 4, 1,20 sq.: 4aF d}\i—‘ dml A 4 ‘_')\....J-l_g
ovy & do sgdes

2. Dinawari, ms. Paris, 15¢ magdla, fol. 44¥. Le ms. de Berlin 10057, ne con-
tient que cette magdla (AnLwARDT, p. 460). Cf. Ha1 II, no 3068, IV, nos 7924,
9330, dont la source est manifestement ad-Dinawari. ,

3. Mss. Paris 2745, fol. 44v-45v; Esat Ef., 1833, fol. 32v-33r,
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‘Abdallah b. Sallaim, Abd Darr al-Gifart, Anas b. Malik, Salman
al-Farisi, Hudayfa b. al- Yamén, *A%i%a et sa sceur Asma’,

111 — Généralion suivante: Sa‘id b. al-Musayyab (m. 94/712), al-
Hasan al-Basri (m. 110/728), ‘Ata’ b. Abi Rabah (m. 115/733),
a8-8abi (m. 103/721), Ibrahim an-Naha‘i (m. 95/713), az-Zuhri
(m. 123/741), “Umar b. ‘Abd al-‘Aziz (m. 101/719), Qatada
(m. 117/735), Mugahid (m. 102/720), Sa‘id b. Gubayr (m. 94/712)
Tawls (m. 106/724), Tabit al-Bunani (m. 127/744).

IV — Jurisconsultes : Abli Tawr al-Awza‘1 (m. 157/774), Sufyan at-
Tawri (m. 161/776), a-Safi'i (m. 204/820), Abil Yasuf al-Qadi
(m. 182/798), Ibn Abi Layla (m. 148/765), Ahmad b. Hanbal
(m. 241/855), Ishaq b. Rahawayh (m. 238/852), al-Buwayti
(m. 231/845), Mansfir b. al-Mu‘tamir (132/749).

V — Ascéles : Muhammed b. Wasi®, Tamim ad-Dari, Saqiq al--Balhi,
Malik b. Dinar, Sulaymin at-Tamimi, Manstr b. ‘Ammar, Mu-
hammad b. as-Sammak Yahyad b. Mu‘ad Ahmad, b. Harb.

VI — Auteurs d’écrils onirocritiques : Muhammad b. Sirin, Ibrahim
b. ‘Abdallah al-Kirmani, ‘Abdallah b. Muslim al-Qutaybi, Abi
Ahmad Halaf b. Ahmad, Muhammad b. HammaAd ar-Rézi, al-
Habbéaz, al-Hasan b. al-Husayn al-Hallal, Artamidiros al- Ya-
nani.

V11 — Philosophes : Aflatun, Mahraris (¥), Aristatalis, Batlamyis (%),
Ya‘qtib b. Ishdq al-Kindi, AbQ Zayd al-Balht ).

VIII — Médecins : Géalinos, (Hip)pocrate, Buhtyasi®, Ahrn (%), Mu-
hammad b. Zakariyyé ar-Réazi,

IX — Juifs: Hayy b. Abtab, Ka‘b al-Agraf, Masa b. Ya“qiib.

X — Chréliens : Le traducteur Hunayn b. Ishaq, Abt Mabhlid, Zayn

at-Tabari.

1. o) |J4,° (7); il s’agit probablement d’une corruption de U’“ﬁ)}éjé , au-
quel Vauteur du Fih., 316, attribue un traité sur le sommeil et la veille (cf. infra,
p- 349 n° 90).

2. Cf. infra, p. 350, n° 91.

3. Un disciple d’Abti Zayd al-Balbi (m. 322/934), d’'un nom difficile a établir
(Ma‘n b. Fri‘dn, Furay‘in: GAL S I, 435), écrivit un Gawdmi® al-‘ulim en deux
magdlas, dont la seconde traite de philosophie, alchimie, physiognomonie, magie,
interprétation des songes et astrologie (photocopie au Caire?, VI, 182: cf. A. Zaxi
P., Mémoires sur les moyens propres & déterminer en Egypte une renaissance des
letires .arabes, Le Caire 1910, p. 12, cité in GAL loc. cil.).

4, U ﬁ‘ . S’agit-il du mathématicien et mécanicien Héron d’Alexandrie, connu

chez les Arabes depuis Qusta b, Laqa (m. 300/912)? Cf. GAL S I, 366, 2 et 956.
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X1 — Zoroastriens : Haramin b. Adarbast, Bazragumhur b. Bahti-
~ kan, Anhsirwan, Kastamard, Gamasab. i
XII — Arabes paiens: Abfi Gahl b, Hi$dm, ‘Abdallih b. Ubayy
Nawfil kA) ‘Abdallah, ‘Amr b. Wadd, Ibn az-Zib‘ari, Ablt Talib
Abfi 1-