PauL. NEUENKIRCHEN

La parénese ascétique de Coran 73 : 1-10 et Coran 74 : 1-7.
Une lecture du Coran a la lumicre des écrits
ascétiques syriaques de I’Antiquité tardive'

Introduction®

Depuis le début des années 2000, les études universitaires portant sur les débuts
de I'islam se sont profondément renouvelées, notamment d’un point de vue métho-
dologique, en insistant sur I'importance et la pertinence de prendre en compte le
contexte historique de la période que ’on appelle « Antiquité tardive »* pour com-
prendre la genése du texte coranique’. En effet, aussi surprenant que cela puisse

! Le présent article se fonde, en partie, sur une communication intitulée « Q 73 : 1-10 et Q 74 :
1-7 : Adresses @ Muhammad ou recommandations ascétiques ? Deux péricopes coraniques lues a la
lumiere des homélies de Jacques de Saroug (m. 521) » que j’ai donnée a Paris le vendredi 5 juillet 2019
au 3™ Congres des études sur le Moyen-Orient et les mondes musulmans durant la session « Exé-
géses syriaques — exégése coranique. Etudes transversales islamo-syriaques » organisée par Daniel De
Smet et Jan Van Reeth. Qu’ils trouvent ici 'expression de ma gratitude.

? L’écriture de cet article et les recherches nécessaires a sa réalisation ont été entreprises dans le
cadre de mon projet de recherche postdoctoral intitulé « Asceticism during Late Antiquity as a
Ciase Study of Religious Co-production between Judaism, Christianity and Islam » au sein du pro-
jet de recherche « Interactive Histories, Co-Produced Communities: Judaism, Christianity, Islam »
mené en coopération entre I’'Université de Berne (Suisse) et I'Institute for Advanced Study (Prince-
ton, Etats-Unis).

$ L étude fondamentale sur cette période demeure celle de Peter BROWN, The World of Late Anti-
quity. AD 150-750 (New York : Harcourt Brace Jovanovich, 1971).

*On peut retracer ce renouveau a deux grands colloques suivis de la publication des leurs actes.
En janvier 2004, la Freie Universitit de Berlin organisait une conférence intitulée « Historische Son-
dierungen und methodische Reflexionen zur Korangenese - Wege zur Rekonstruktion des vorkano-
nischen Koran » — dont les communications seront ensuite rassemblées dans The Quran in Context.
Historical and Luterary Investigations in the Quranic Mailiew (éds. Angelika NEUWIRTH, Nicolai SINAL et Mi-
chael MARX) (Leyde et Boston : Brill, 2011) — dont 'objectif principal était de regrouper les études
d’experts dans différents domaines afférents a ’environnement culturel qui vit naitre le Coran. Puis,
en avril 2005, I'Université Notre-Dame (Indiana) tint une conférence intitulée « Towards a New
Reading of the Qur’an ? » — de laquelle sera tirée The Quran in Its Historical Context (éd. Gabriel Said
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paraitre, pendant le XX¢ si¢cle, la majorité des universitaires travaillant sur les dé-
buts de I'islam et le Coran ne prétaient guere attention aux données exogeénes a la
Tradition islamique — telles que les paroles attribuées a Muhammad ou hadit-s — en
préférant se reposer sur ces sources musulmanes composées plus d’un siecle apres
les événements qu’elles sont censées relater et qui sont fortement marquées par les
orientations théologiques et/ou « sectaires » de leurs auteurs/compilateurs. Les
études produites par nombre d’orientalistes donnerent dés lors une vision partielle
et déformée de lhistoire d’un texte et d’une religion nouvelle qui seraient apparus
en Arabie dans un milieu polythéiste fermé sur lui-méme, ignorant tout de la
culture, de la langue et des pratiques de ses voisins. Or il ne fait aujourd’hui aucun
doute qu’il n’en était rien, et qu'aux VI-VII* siecles de I’ére commune, I’Arabie se
situait au carrefour d’échanges intellectuels importants, notamment par le biais des
activités de missionnaires chrétiens de langue syriaque résidant aux alentours
d’Edesse qui entretenaient une correspondance réguliere avec les chrétiens d’Ara-
bie du Sud, entre autres au sujet de questions christologiques”.

L'une des manieres d'intégrer I’étude du contexte historique tardo-antique a
celle de I’étude du texte et de la genese du corpus coranique qui a sans doute été la
plus fructueuse a été de comparer le contenu et la formulation des écrits chrétiens
syriaques produits entre le IV® et le VII® siecle de I’ére commune a ceux des écrits
arabes du Coran qui ont été, pour une partie importante, imprégnés de cette
culture. Ce type de comparaison n’est pas nouveau, et 'on peut évoquer le travail
du bibliste et orientaliste allemand Julius Wellhausen (1844-1918) qui, dans son
Reste arabischen Heidentums (publié trois fois entre 1887 et 1927), avait déja soutenu
que les rituels, doctrines et histoires bibliques chrétiens avaient été¢ véhiculés a La
Mecque a la veille de avénement de I'islam par des marchands venus notamment
de Syrie, et que des mots du vocabulaire chrétien en syriaque avaient été intégrés a
I'arabe avant méme la naissance de Muhammad (ca. 570)°. Il insistait également
sur le fait que ce christianisme qui parvint a ’Arabie venait de I’« Orient » qui était

ReynoLps) (Londres et New York : Routledge, 2008). Comme I’écrit G. S. Reynolds en introduction
a 'ouvrage, p. 17 : « C’est précisément la relation entre le Coran et ’Antiquité tardive qui était au
cceur de la conférence sur le Coran de 2005 a I'Université Notre Dame. Durant les dernieres décen-
nies, la majorité des islamologues ont négligé cette relation, voire ’'ont complétement ignorée. ». Pour
un apercu récent de ces développements, voir Mohammad Ali AMIR-MoEzz1, et Guillaume DyE,
« Introduction générale », in Le Coran des historiens (éds. Mohammad Ali AMIR-MoEZz1 et Guillaume
DvE) (Paris : Les éditions du Cerf, 2019), vol. 1, p. 21-33 ainsi que, Josephine VAN DEN BENT, Floris
VAN DEN ElNDE, et Johan WESTSTEIN, « Late Antique Responses to the Arab Conquests: An Intro-
duction », in Late Antique Responses to the Arab Conquests (éds. Josephine vAN DEN BENT, Floris VAN DEN
EpnDE et Johan WESTSTEDN) (Leyde et Boston : Brill, 2022), p. 1-31.

5 A ce sujet, voir par exemple Philip Michael FORNESS, Preaching Chiistology in the Roman Near East.
A Study of Jacob of Serugh (Oxtord : Oxford University Press, 2018), p. 115-131 et Muriel DEsIE, « Les
controverses miaphysites en Arabie et le Coran », in Les controverses religieuses en syriaque (éd. Flavia Ru-
ANI) (Paris : Geuthner, 2016), p. 137-156.

¢ Julius WELLHAUSEN, Reste arabischen Heidentums (Berlin : Georg Reimer, 18977), p. 231-232.
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soit « nestorien », soit « monophysite »’, et que les asceétes qui le véhiculérent mar-
querent les esprits des populations d’Arabie.

Mais ’examen comparatif qui demeure jusqu’a ce jour le plus approfondi est
celui de Tor Andrae avec son Der Ursprung des Islams und das Christentum (publié en sé-
rie dans la revue scientifique suédoise Kyrkohistorisk Arsskrift, de 1923 a 1925)%. En
comparant notamment les homélies syriaques d’Ephrem et le Coran, Andrae avait
soutenu que le discours eschatologique qui est si omniprésent dans le corpus cora-
nique est treés redevable au monachisme syriaque, écrivant par exemple que « ce
qui est particulicrement caractéristique pour les [moines| Syriens comme pour le
Coran, c’est la motivation directe des bonnes ceuvres par la peur du Jour du Juge-
ment. C’est en pensant au Jugement que ’on doit faire du bien aux veuves, aux or-
phelins, aux étrangers, aux pauvres... »’. En effet, le principal moyen d’exhortation
utilisé par les deux corpus de textes — les écrits syriaques et le Coran — est celui de
I’eschatologie, par lequel ils visent tous deux a inspirer la crainte de Dieu a leur pu-
blic et a induire une nouvelle forme de piété que 'on peut qualifier d’ascétique.

Durant les deux derniéres décennies, a la suite de ces chercheurs — et de bien
d’autres encore — de nombreuses études comparant les versets coraniques arabes et
les traditions textuelles syriaques tardo-antiques ont pu montrer Iexistence de
fortes affinités lexicales, stylistiques et thématiques entre les deux qui peuvent nous
aider a mieux comprendre certains passages coraniques spécifiques, a faire sens de
leur place et de leur fonction dans le corpus coranique, et méme contribuer a notre
compréhension de la genése du Coran dans un contexte d’interactions importantes
entre la communauté de Croyants de Muhammad et des ascetes chrétiens de tra-
dition syriaque'’.

T Ibid., p. 232 : « Der Orient war monophysitisch oder nestorianisch ».

8 Tor ANDRAE, Les Origines de UIslam et le christianisme (trad. Jules RocHE) (Paris : Adrien-Maison-
neuve, 1955).

9 Ibid., p. 135 (partie VI intitulée « Les Eglises syriennes »).

" Quelques-uns de ces travaux sont Christoph LUXENBERG, The Syro-Aramaic Reading of the Koran
(Berlin : Verlag Hans Schiler, 2007) ; Sidney H. GrirrrrH, « Christian Lore and the Arabic Qur’an.
The ‘Companions of the Cave’ in Surat al-Kahf and in Syriac Christian tradition », in The Qur’an in
Its Historical Context (éd. Gabriel Said REyNOLDS) (Londres : Routledge, 2008), p. 109-137 ; Joseph
WitzruM, « Joseph among the Ishmaelites. Q) 12 in light of Syriac sources », (éd. Gabriel Said REyN-
oLDS), New Perspectives on the Qur'an. The Qur’an in its Historical Context 2 (Londres : Routledge, 2011), p.
425-448 ; Guillaume DYE, « Lieux saints communs, partagés ou confisqués : aux sources de quelques
péricopes coraniques (Q 19:16-33) », in Partage du sacré. Transferts, dévotions mixles, rwvalités interconfession-
nelles (éds. Isabelle DEPRET et Guillaume DYE) (Bruxelles-Fernelmont : EME, 2012), p. 55-121 ; Holger
M. ZELLENTIN, The Quran’s Legal Culture. The Didascalia Apostolorum as a Point of Departure (Tibingen :
Mohr Siebeck, 2013) ; Emran Igbal Er-Bapawi, The Qur'an and the Aramaic Gospel Traditions (Londres :
Routledge, 2014) ; Paul NEUENKIRCHEN, « Late Antique Syriac Homilies and the Quran. A Compar-
ison of Content and Context », MIDEO 37 (2022), p. 3-28 ; Julien DECHARNEUX, Creation and Conlem-
plation. The Cosmology of the Qur’an and Its Late Antique Background (Berlin et Boston : De Gruyter, 2023).
Cles références sont loin d’étre exhaustives et peuvent étre complétées par d’autres monographies et
articles cités dans la présente contribution.
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1. Considérations générales sur Coran 73 : 1-10 et Coran 74 : 1-7

En m’inscrivant dans le contexte de ces recherches, je me propose d’analyser
deux breves péricopes coraniques'' : les dix premiers versets de la sourate al-Muz-
zammil (Coran 73 : 1-10), ainsi que les sept premiers versets de la sourate al-Muddattir
(Coran 74 : 1-7). Ces deux péricopes partagent un certain de nombre de points com-
muns qui justifient qu’elles aient été traitées de maniere conjointe a la fois par les
exégetes et les chercheurs modernes'. D’un point de vue structurel, les deux sont
placées en introduction de sourate et elles sont suivies de versets eschatologiques
(Coran 73 : 12-19 — en laissant de c6té le v. 20 qui est une interpolation évidente'® —
et Coran 74 : 8-56)"*. D’un point de vue thématique, les deux péricopes traitent de
pratiques s’apparentant a celles de I’ascése chrétienne®. Et, d’un point de vue stylis-
tique, les deux péricopes débutent deés le premier verset par une adresse a une deu-
xiéme personne du singulier: « O [toi] enveloppé d’un manteau ! » (Coran 73 : 1)
et « O [toi] couvert d'un manteau ! » (Coran 74 : 1) qui est suivie d’une série d’im-
pératifs, dont le premier au v. 2 est le méme dans les deux cas. Ci-apres, je donne le

"Ta « péricope », du grec mepon (passé par le latin ecclésiastique pericopé) qui signifie entre
autres une « section » ou un « passage », est une unité textuelle de sens.

2De maniére surprenante, les fafsir-s classiques, depuis 'exégeése de Mugqatil b. Sulayman
(m. 150/767) jusqu’a celle d’al-Tabart (m. 310/923), ne mentionnent jamais le lien entre les deux
sourates. Ce n’est que dans I’exégese contemporaine que les auteurs incluent une discussion de Coran
74 dans le tafsir sur Coran 73 et vice-versa. Voir par exemple, Muhammad al-Tahir IsN ‘ASHUR
(m. 1393/1973), Tafsir al-tahrir wa-l-tanwir (Tunis : Dar al-Tunsiyya li-I-nasr, 1984), vol. 29, p. 256
(ad Coran 73 : 1) et vol. 29, p. 294 (ad Coran 74 : 1).

" Richard BELL, A Commentary on the Qur’an (Manchester : University of Manchester, 1991), vol. 2,
p- 446 explique que le verset vient alléger la pénibilité du début de la sourate concernant la priere,
signifiant implicitement qu’il a été ajouté a posterior: ; Régis BLACHERE, Le Coran (Paris : Maisonneuve
et Larose, 1966), p. 622 place ce verset en retrait et en italiques, signalant une interpolation (voir
aussi la note afférente au verset qui rejoint ce que dit Bell) ; Nicolai SiNal, « The Eschatological Ke-
rygma of the Early Quran », in Apocalypticism and Eschatology in Late Antiquity. Encounters in the Abrahamic
Religions, 6th-8th Centuries (éds. Hagit AMIRAV, Emmanouela GRYPEOU et Guy STROUMSA) (Louvain,
Paris et Bristol : Peeters, 2017), p. 230-231 qui considere le verset comme un « ajout postérieur » ; et
en dernier lieu, voir Guillaume DYE, « Sourate 73 » et « Sourate 74 », in Le Coran des historiens, op. ci.,
vol. 2b, p. 1871 et p. 1883-1885.

" Concernant la structure de ces sourates, voir DYE, « Sourate 73 » et « Sourate 74», op. cit., vol. 2b,
p. 1869-1871 et p. 1889-1890.

b Je qualifie sciemment Iascése de « chrétienne » pour la distinguer de d’autres formes d’ascése
(appartenant a des religions non « abrahamiques », ou relevant de I’ascese non religieuse). Pour une
riche définition de I'ascese, voir Inbar GRAIVER, Asceticism of the Mind. Forms of Attention and Self-Trans-

Jformation in Late Antique Monasticism (Toronto : Pontifical Institute of Mediaeval Studies, 2018), p. 5-26.
Jentends ici « ascése » selon le sens premier du grec doxnoig (askésis) qui implique un exercice, une
pratique ou un entrainement (qui peut étre physique et/ou mental) en vue de se parfaire et d’atteindre
un idéal. Pour une breve discussion sur I’ascese et son rapport au Coran, voir Johanne Louise CHRIS-
TIANSEN: « ‘Stay up during the night, except for a little’ (QQ 73:2): the qur’anic vigils as ascetic training
programs », Religion (2019) DOI : 10.1080/0048721X.2019.1578295, p. 1-8.
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texte en francais des deux passages a I’étude dans la traduction de Régis Blachere
(que je serais amené a commenter et 2 modifier durant le cours de cette étude)'®, dans
un tableau synoptique qui permet de vérifier les points sus évoqués :

Coran 73 :1-10 Coran 74 :1-7
O [toi] enveloppé d’un manteau ! O [toi] couvert d’un manteau !,
reste en vigile seulement peu de temps, leve-toti et avertis !
la moitié ou moins de la moitié de la nuit Ton Seigneur, magnifie-[le] !
ou un peu plus, — et psalmodie avec soin Tes vétements, purifie-[les] !

la Prédication

Nous allons te communiquer une parole La souillure, fuis-[la] !
grave :
en vérité, la [Priere] nocturne est plus Ne donne point croyant trop donner !

efficace et plus correcte de forme.

Dans le jour tu as de vastes occupations. Envers ton Seigneur sois constant !

Invoque le nom de ton Seigneur et
consacre-toi a Lui totalement !

[II est] le Seigneur de I’Orient et de
I’Occident. Nulle divinité en dehors de
Lui ! Prends-Le comme protecteur !

Supporte ce qu’ils disent ! Ecarte-toi

d’eux sans éclat !

Il est possible de déceler trois grands temps dans la péricope de Coran 73 :
1-10 qui peuvent en constituer le plan, et que 'on peut mettre en paralléle avec la
péricope de Coran 74 :

1. Au premier verset, I'interpellation d’un locuteur non identifié (traditionnelle-
ment interprété comme étant Dieu) adressée a une deuxiéme personne du singulier
masculin, elle aussi non identifiée (qui est toujours comprise comme étant Muham-
mad dans I'exégese musulmane suivie par ensemble des traducteurs et des univer-
sitaires). Aprés Pinterpellation « O » (g3 G /ya apyuha), la personne anonyme a qui
est adressé le discours est désignée par la tournure arabe J2 54 (al-muzzammil), de la
racine arabe trilitere z m [ qui n’apparait qu’ici dans le Coran. Il s’agit donc d’un

' BLACHERE, Le Coran, op. cil., p. 621 et p. 623.
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hapax strict, et la méme chose peut étre dite de la désignation 34 (al-muddattir) et de
sa racine d ¢ r dans le verset d’ouverture paralléle de la sourate 74.

2. Des le verset suivant, soit en Coran 73 : 2, nous rencontrons une série d’ordres
qui traitent de la priere de maniere générale (les vigiles ou veillées nocturnes, aux
versets 2-4 et 6) et de la récitation de ce que Blachere traduit par «la Prédication »
(&e Al /al-quran, en arabe) (v. 4) ainsi que de Padoration de Dieu de maniére spé-
cifique (versets 8-9). Parallélement, dans la sourate 74, nous retrouvons possible-
ment une référence a la veillée nocturne (v. 2), et des versets traitant également de
l'adoration de Dieu (versets 3 et 7). Aucune indication n’est donnée concernant la
récitation, mais le texte se réfere a des regles de pureté (versets 4-5)"7

3. Un double ordre, toujours adressé a I'interlocuteur non identifié, mais qui ne
concerne plus la priere, conclut la péricope de Coran 73 au v. 10. Il y est question
d’une troisitme personne du pluriel qui n’a pas d’antécédent dans la péricope.
Faut-il la comprendre comme se référant a « ceux qui traitent de mensonge et ont
la félicité [terrestre] » (4aill Gl}\ u.uASA\/al mukaddibin @lt -m 97%1) duv. 117? Cest
un point sur lequel je reviendrai. On peut toutefois noter des a présent qu’il se
trouve un parallele linguistique entre Coran 73 : 10 et Coran 74 : 5 puisque les
deux emploient le verbe de racine trilitere / j 7, traduit par Régis Blacheére tantot
par « écarter » et tantdt par « fuir ».

Ce découpage de Coran 73 en trois temps (avec paralleles en Coran 74) laisse
nettement apparaitre une section composée de versets qui portent sur des pratiques
ascétiques (priere, récitation, purification, adoration)'®. Au début du XX siecle,
quelques rares chercheurs ont laissé entendre que ces passages pourraient avoir un
lien avec le monachisme, sans guere entrer dans les détails', et plus récemment, Jo-
hanne Louise Christiansen a mené une étude sur le rapport qu’entretient Coran
73 : 1-9 avec les tendances ascétiques contemporaines a Muhammad, évoquant en
passant et sans donner plus de précisions le « contexte chrétien syrien »*. Il appa-
rait assez nettement que le contenu du texte de ces deux péricopes reflete des pra-
tiques monacales, mais il resterait encore a donner des exemples textuels concrets
permettant de micux comprendre les ressemblances et/ou différences entre les
actes de piété décrits au début de Coran 73 et Coran 74 et ceux des ascétes chré-

17 Je laisse de coté I’étude de Coran 74 : 6 qui ne semble pas avoir de lien direct avec ascétisme
et que Guillaume Dye qualifie d’ « obscur ». DYE, « Sourate 74 », op. cit., vol. 2b, p. 1893-1894.

" DVYE, « Sourate 73 » et « Sourate 74 », op. cit., vol. 2b, p. 1871-1881 et p. 1891-1894 et CHRis-
TIANSEN, « ‘Stay up during the night, except for a little’, op. cit., p. 13-14.

19 ANDRAE, Les Origines de UIslam et le christianisme, op. cit., p. 194-197 et Richard BELL, The Origin of
Islam in Its Christian Environment. The Gunning Lectures — Edinburgh Unwersity, 1925 (Londres : Frank Cass
& Co., 1925), p. 88. Voir la discussion, n/fra.

% CIHRISTIANSEN, « ‘Stay up during the night, except for a little’, op. cit., p. 8.
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tiens de langue et culture syriaques vivant au méme moment et dans des régions
voisines de celles ou ces textes étaient composés.

II. Coran 73 :1 et Coran 74 :1 comme point de départ - Entre interprétations tradition-
nelles et lectures contextuelles

Comme nous avons pu le voir en esquissant bricvement les grands themes de Co-
ran 73 : 1-10, cette péricope est moins claire qu’il n’y parait puisque, comme bien
souvent dans le Coran, aucun nom propre n’est donné et nous ne connaissons I'iden-
tité ni du locuteur, ni de I'interlocuteur. Il faut attendre environ un siecle apres la
mort de Muhammad (qui serait mort en I'an 632 de I’ére commune) pour que les
premiers lafsir-s, ou exégeses coraniques, se chargent de combler les « trous » narra-
tifs du Coran. Cela ressort nettement de la plupart des traductions modernes du Co-
ran qui, consciemment ou non, se font I’écho de ces interprétations coraniques. Un
exemple parlant d’un tel cas de traduction est celle, en anglais, de Muhammad A.S.
Abdel Haleem (parue en 2004) de Coran 73 : 1 : « You [Prophet], enfolded in your
cloak ! »*'; complétée par un article dans lequel il va méme jusqu’a écrire que Co-
ran 73 traite « d’'un éveénement historique » remontant a « '’époque ou Muhammad
fut appelé a la prophétie »*. Pourtant, rien dans le texte coranique ne laisse en-
tendre que la deuxiéme personne du singulier a qui les ordres sont adressés n’est le
« Propheéte », pas plus que la sourate ne suggere qu’elle relate un épisode « histo-
rique » d’appel a la prophétie. I’ensemble de ces éléments ne provient pas du texte,
mais des exégeses musulmanes anciennes qui considerent que Coran 73 : 1 est une
adresse de I'ange Gabriel 8 Muhammad®, un scénario qui est effectivement lié au
récit traditionnel concernant le déroulé de la révélation du Coran tel qu’il est no-
tamment développé dans les #afsir-s autour de Coran 74 : 1 sqq. Selon certaines exé-
geses tres anciennes, le début de la sourate 74 constitue en effet la premiére « réveé-
lation » du Coran transmise a Muhammad par I'intermédiaire de I’ange Gabriel**.

I Muhammad A.S. AsbeL HALEEM, The Qur'an (Oxford : Oxford University Press, 2010), p. 395.

2 Muhammad A.S. ABDEL HALEEM, « The Role of Context in Interpreting and Translating the
Qur’an », Journal of Qur'anic Studies 20/1 (2018), p. 48 : « the time that Muhammad was called to
prophethood ».

% MUQATIL B. SULAYMAN, al-Tafsir al-kabir (Beyrouth : Dar al-kutub al-‘ilmiyya, 2003), vol. 3,
p. 409 : « Le Prophéte sortit de la maison ayant revétu ses habits et Gabriel Pappela (nadahu) : « O [toi]
enveloppé d’un manteau ! » ».

* Abu 1-Hajjaj MUjAHID B. JABR, Tafsir (Beyrouth : Dar al-kutub al-‘ilmiyya, 2005), p. 311 : selon
Jabir b. ‘Abd Allah al-Ansari, également connu sous le nom Ibn ‘Amr al-Hazraji (m. 78/697), « la
premicre chose qui fut révélée du Coran (awwal say’nazala min al-Quran) fut ya ayyuha l-muddattir |Co-
ran 74] ». Ce méme Jabir rapporte ensuite un fadit dans lequel Muhammad relate sa premiere expé-
rience de la Révélation : « lorsqu’il vit Gabriel a la montagne de Hira’, il prit peur et se réfugia aupres
de sa femme Hadija a qui il dit : ‘Couvre-moi ! Couvre-moi ! (variante : « Enveloppe-moi ! » ou
zammalini) Et verse de eau froide sur moi I’ » (dattirini fa-dattirant wa-sabbi ‘alayya maan baridan). Apres
cela aurait été révélé « ya apyuha l-muddattir qum fa-andir » [Coran 74|. Comparer au récit de MUQATIL,
Tafsir, op. cit., vol. 3, p. 413.
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En ayant ce schéma interprétatif de Coran 73 en téte, les exégetes musulmans,
suivis des traducteurs, liront les versets 2 a 4 comme constituant une injonction di-
vine adressée a Muhammad (et, de facto, adressée aux Croyants qui sont sensés ¢ému-
ler ses actes) lui ordonnant de prier au moins un tiers de la nuit. Cees impératifs au-
raient ensuite été abrogés (selon la doctrine de al-nasih wa-l-mansih) lorsque — « huit
mois, un an, dix ans plus tard, selon les avis — [le vingtieme verset de la sourate®
vint] apporter un « allégement » (tahfif) a la loi primitive »*.

Quoi qu’il en soit de ces discussions qui ne nous concernent pas directement, la
personne qui est adressée au v. 1 des sourates 73 et 74 est désignée par les expres-
sions arabes muzzammil et muddattir — donnant leur nom aux sourates — qui ont posé
des problémes de compréhension tant aux exégetes anciens qu’aux chercheurs mo-
dernes. En cause est le fait que les racines triliteres arabes z m [ et d ¢ r auxquelles se
rattachent respectivement ces deux participes actifs n’apparaissent nulle part ail-
leurs dans le Coran, et il est donc impossible de déduire leurs potentielles significa-
tions a partir d’autres occurrences textuelles. En outre, les deux racines trilitéres
arabes ne semblent pas connaitre d’équivalents dans d’autres langues sémitiques?’,
ne nous permettant pas de suggérer d’équivalents morphosémantiques pouvant
nous éclairer sur le sens premier hypothétique des deux termes arabes. Ainsi, dans
I’état actuel de nos connaissances, il nous est impossible de savoir ce que signifiaient
originellement les termes arabes.

Nonobstant ces difficultés, les exégetes et les orientalistes ont trouvé diverses so-
lutions plus ou moins créatives et convaincantes pour expliquer les deux noms

Dans la mesure ou une autre tradition tres populaire rapporte que Coran 96 : 1 (« Proclame au
nom de ton Seigneur qui créa ! ») fut la toute premiere sourate révélée a Muhammad, les exégetes
réconcilieront ces deux récits relevant des « circonstances de la Révélation » (asbab al-nuzil) en
écrivant qu’en Coran 96 se trouve la « prophétie » (nubuwwa) de Muhammad, mais que Coran 74
contient le premier appel au préche public (rsala). A ce sujet voir notamment Theodor NOLDEKE et
Friedrich ScuwaLLY, Geschichte des Qorans. Uber den Ursprung des Qorans (Leipzig : Dieterich’sche Ver-
lagsbuchhandlung, 1909), p. 85-88. Quant a Régis BLACHERE, Le Coran, op. cit., p. 623 il donne a
Coran 74 : 1-7 le n°2 dans 'ordre de la révélation et rapporte ’explication suivante : « L’exégese,
pour sortir de cette contradiction, invoque I'explication suivante : le début de la sourate XCVT est
bien le premier fragment révélé, mais il a été suivi d’une interruption (fatra) qui s’acheva par la ré-
vélation des vt. 1-7 de la sourate LXXIV. Celle-ci inaugure donc le cycle ininterrompu de la révé-
lation coranique. »

% Cloran 73 : 20 : « En vérité, ton Seigneur sait que toi et une fraction de ceux qui sont avec toi,
vous vous tenez [en Priére] moins des deux tiers, de la moitié¢ ou du tiers de la nuit. Dieu détermine
la mesure de la nuit et du jour. Il sait que vous ne compterez pas cela et Il vous a pardonné. Récitez
donc a haute voix ce qui vous sera possible du quran. ... »

% Daniel GIMARET, Une lecture mu ‘tazilite du Coran. Le Tafsir d’Aba Ali al-Djubba’t (m. 303/915) par-
tiellement reconstitué a partir de ses citateurs (Louvain et Paris : Peeters, 1994), p. 820.

? Martin R. Zammit, A Comparative Lexical Study of Quranic Arabic (Leyde et Boston : Brill, 2002),
p- 209-210 et p. 172, respectivement. L’auteur propose ’hébreu desen comme parallele de I'arabe d ¢ 7,
mais s’il est (possiblement) son équivalent sémantique (il signifie « ce qui est caché »), il ne Pest pas
morphologiquement.
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employés dans I’adresse du premier verset des deux péricopes®. Pour résumer, il
existe deux grandes catégories d’interprétation du participe actif arabe al-muzzam-
mil de Coran 73 : 1 : il s’agit soit d’une allusion au vétement matériel avec lequel
Muhammad se couvrait — al-muzzammil est « celui qui rassemble sur lui ses vétements
[c’est-a-dire, qui se recouvre de ses vétements| » (al-ladt damma alayhi tiyabahu) »* —
soit d’une référence au vétement métaphorique de la lourde charge de la prophé-
tie qui incombait a Muhammad®’. Ces deux types d’exégeses expliquent a leur tour
le choix des traducteurs, les uns proposant « O [toi] enveloppé d’un manteau ! »*!
et les autres « O thou heavily burdened one »*.

De fagon analogue, I'expression arabe al-muddattir de Coran 74 : 1 est glosée
d’une part de maniére « matérielle » comme se référant a Muhammad, « couvert
par une couverture, qui est enveloppé dedans » (al-muddattir bi-qatifa al-mutaganni
Jtha)*, menant a la traduction « O [toi] couvert d’'un manteau ! » de Régis Bla-
chere®, ainsi qu’a son explication « « celui qui est enveloppé d’un ditdr », ancien
manteau bédouin dont on s’enveloppait la nuit. I’expression désigne, sans doute
possible, le Prophéte en état d’extase »*. D’autre part, une interprétation trés mi-
noritaire qui apparait tardivement, explique al~muddattir du premier verset de fagon
métaphorique comme désignant Muhammad recouvert de la tache prophétique™,
rejoignant la lecture « variante » al-muddattar attribuée au Compagnon de Muham-
mad, ‘Tkrima b. ‘Amr (m. ca. 13/634), quilui donne le sens de « celui qui est couvert
par cette affaire [la prophétie] et qui y est impliqué »*’.

% Uri RUBIN, « The shrouded messenger: On the interpretation of al-muzzammil and al-muddaththir »,
Jerusalem Studies in Arabic and Islam 16 (1993), p. 96-107 ; DYE, « Sourate 73 », op. cit., vol. 2b, p. 1872-1875.

2 MUQATIL, Tafsir, op. cit., vol. 3, p. 409. Voir également les exégeses d’Ibn Qutayba (m. 276/889)
et de ‘Ali b. Ibrahim al-Qummi (m. IV</X°), ce dernier expliquant que ce premier verset décrit le Pro-
phete qui s’enveloppait dans ses vétements pour dormir. Aba Muhammad ‘Abd Allah b. Muslim IsN
QUTAYBA AL-DINAWARI, Garth al-Quran (Beyrouth : al-Maktaba al-lmiyya, 2007), p. 395 et Abi I-Hasan
‘All b. Ibrahim ar-Quwmmi, Tafsir al-Quran (Beyrouth : Mu’assasa al-a‘lami, 2007), p. 727.

% RUBIN, « The shrouded messenger », of. cit., p. 100-105 et DYE, « Sourate 73 », gp. cil., vol. 2b, p. 1873.

3! BLACHERE, Le Coran, op. cit., p. 621.

32 Richard BeLL, The Quran. Translated, with a critical re-arrangement of the Surahs (Edimbourg : T. & T.
Clark, 1960%), vol. 2, p. 613 et b., A Commentary on the Qur’an (Manchester : University of Manchester, 1991),
vol. 2, p. 443 : «.... al-muzzammil may mean « heavily or unfairly loaded ». [al-Baydawi and al-Zamahsar|
both mention this as a possible sense. The reference will then be to the heavy task laid upon the Prophet. ».

3 MUQATIL, Tafsir, op. cit., vol. 3, p. 413.

3 BLACHERE, Le Coran, op. cit., p. 623.

% bid. BELL, The Qur’an, op. cit., vol. 2, p. 617 traduit : « O thou clothed in the dathar » et explique
en note de bas de page : « The dathar was a kind of outer garment. The prophet is said to have cov-
ered himself with his mantle when the revelation came to him. There is, however, the possibility that
muddaththir might mean something like “laggard” ».

% Fahr al-Din AL-RAzL, Mafatih al-apb (Beyrouth : Dar al-fikr, 1981), vol. 30, p. 190.

3 BELL, Commentary, op. cit., vol. 2, p. 449-450 : « one who is covered over by this affair and involved
in it ». Il s’agit 1a de la traduction de I’arabe qui se trouve dans 'exégese susmentionnée d’al-Razi :
datartu hada l-amr wa- asaytu bihi.
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Les interprétations musulmanes majoritaires du premier verset de Goran 73
et Goran 74 prennent I'interpellation divine pour une adresse destinée a Muham-
mad, le désignant par une expression qui se réfere a la matérialité de ses véte-
ments : il est enveloppé ou couvert par ceux-ci. Si des explications sont parfois
données sur la raison de cet enveloppement dans I’exégése musulmane ancienne
(couverture pour la nuit, protection contre le froid, etc.), aucune explication lo-
gique n’est proposée pour expliquer le rapport entre le premier verset de ces deux
sourates et la suite du texte (la seule exception étant le rapprochement tres artifi-
ciel entre Goran 74 : 1 et le récit de la premicere Révélation a Muhammad). Cher-
chant a faire sens des termes al-muzzammil et al-muddattir dans un contexte tres al-
lusif, des chercheurs comme Theodor Néldeke et Friedrich Schwally écriront que
Muhammad se couvrait de ses habits durant ses « crises » (Anfdlle) (comprendre,
durant les révélations qui lui étaient faites)™, par « crainte superstitieuse » (aber-
gliubischer Furcht)™, rapportant des traditions qui se trouvent notamment chez le
polymathe musulman Muhammad b. Jarir al-Tabart (m. 310/923) a propos des
« faux prophetes » antéislamiques qui se couvraient lorsqu’ils allaient recevoir
une révélation®. L'orientaliste suédois Tor Andrae, habituellement tres perspi-
cace pour reconnaitre des liens entre divers passages coraniques et les textes de
tradition chrétienne syriaque, écrit pourtant lui aussi (en référence a CGoran 73 :1
et 74 : 1) que Muhammad se couvrait la téte d’un vétement a la maniere des « de-
vins » antéislamiques lorsqu’il recevait une révélation divine*'. On reconnaitra
chez Noéldeke et Schwally ainsi que chez Andrae les interprétations typiques de
Porientalisme du XIX¢— début du XX siecle qui, tout en cherchant des explica-
tions novatrices aux difficultés posées par le texte coranique, restaient lourde-
ment tributaires de la tradition interprétative islamique, notamment en ce qui
concerne des pratiques « antéislamiques » qui ne sont attestées que dans des
sources musulmanes tardives.

Toutefois, quelques hypothéeses intéressantes se détachant de la masse de celles
que je viens d’évoquer ont été proposées pour faire sens des expressions du premier
verset de Coran 73 et de Coran 74 de maniere spécifique, et des péricopes qui nous
intéressent de maniere générale. En 1924, le missionnaire chrétien américain John
Clark Archer avait ainsi dédié¢ un chapitre de ses Mystical Elements in Mohammed aux
liens entre le monachisme et la religion de Muhammad®, soutenant que « le mo-
nachisme avait fourni 'arriere-plan et quelque chose relevant du contenu spéci-
fique a Muhammad dans la figure qui stimula le plus son imagination [...] a savoir,

B NOLDEKE et SCHWALLY, Geschichle des Qorans, op. cit., p. 87.

% Ibid., p. 88.

10 Ibid., p. 87, note 2. Voir RUBIN, « The shrouded messenger », op. cit., p. 96.

" Tor ANDRAE, Mohammed. The Man and his Faith (trad. Theophil MENZzEL) (Londres : George Allen
& Unwin Litd., 1936), p. 38.

* John Clark ARCHER, Mystical Elements in Mohammed (New Haven : Yale University Press, 1924).
Chapitre VII « The Christian Monk ».
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« Iascete solitaire » »*. Ce dernier et Muhammad, poursuit-il, se couvraient pa-
reillement la téte d’un tissu durant leurs « exercices religieux »**. En faisant réfé-
rence a Coran 73 : 1 et Coran 74 : 1, Archer suggere que ces textes pourraient faire
référence a une pratique monacale consistant a se couvrir d’'un vétement. Repre-
nant cette hypothese, 'orientaliste britannique et traducteur du Coran Richard
Bell proposa ’année suivante, en 1925, que la péricope de Coran 74 : 1-7 pourrait
étre considérée comme une régle destinée a des moines, signalant que le terme
arabe muddattir désigne « celui habillé d’un ditar », ce dernier terme désignant un
habit spécial que revét un fidele, et concluant que « Si nous avions d’autres indices
d’une telle chose, on serait tenté de voir dans ce passage une sorte de regle de vie
pour une communauté monacale de fideles »*.

Comme indiqué plus haut, tout récemment Johanne Louise Christiansen a écrit
un article dans lequel elle propose de lire Coran 73 (ainsi que Coran 74) comme un
programme d’entrainement ascétique, sans toutefois faire référence aux deux tra-
vaux susmentionnés*, et tout en restant enfermée dans un paradigme traditionnel re-
liant ’ensemble des versets coraniques a des épisodes précis de la vie de Muhammad
a La Mecque et a Médine, 'empéchant d’en tirer des conclusions satisfaisantes®.

Enfin, il convient de signaler I’étude novatrice de Daniel Beck au sujet de nos
deux péricopes coraniques*. Dans un chapitre de son Evolution of the Early Qur’an

B Ibid., p. 65.

W Ibid., p. 69.

¥ BELL, The Origin of Islam, op. cit., p. 88 : « Were there any other evidence of such a thing one
would be tempted to see in this passage a kind of rule of life for a monkish company of worshippers
». De maniére quelque peu surprenante, Bell, Commentary, op. cit., vol. 2, p. 449 reviendra sur son hy-
pothése en écrivant : « Nor does my own suggestion that Muhammad may have, at one stage, thought
of introducing a special habit for himself and followers, like that of the monks, appear now very
convincing... ».

16 Christiansen cite le Origin of Islam in Its Christian Environment de Richard Bell, mais étrangement
elle ne fait pas le lien entre ce que Bell dit du rapprochement entre une « régle de vie monastique » et
Coran 73/Coran 74 et son argument sur ces péricopes lues comme un programme d’ascese.

7 CHRISTIANSEN, « ‘Stay up during the night, except for a little’ », op. cit., p. 18-19 a a mon sens
tort de comprendre les développements textuels du Coran comme reflétant les diverses phases de la
carriere prophétique de Muhammad a La Mecque et ensuite a Médine qui ne fait que reprendre un
cadre exégétique et non historique et textuel. Elle insiste cependant avec raison sur le fait qu’il se
trouve une évolution historique au sein des textes coraniques ascétiques plus anciens démontrant une
forme d’ascese tres rigoureuse qui évoluent vers des textes plus récents a destination d’un plus large
public, assouplissant dés lors certaines pratiques contraignantes telles que les vigiles. Guillaume DYE,
« Ascetic and Nonascetic Layers in the Qur’an: A Case Study », Numen 66/5-6 (2019), p. 580-597 en
vient aux mémes conclusions avec une analyse textuelle tres convaincante de Coran 70 : 22-35 et
Coran Q) 23 : 1-11, et ses conclusions me semblent bien plus pertinentes dans la mesure ou elles n'in-
corporent pas le paradigme traditionnel d’une soi-disant évolution de passages « mecquois » vers des
passages « médinois ».

* Daniel BECK, Evolution of the Early Qur'an. From Anonymous Apocalypse to Charismatic Prophet (New
York : Peter Lang Verlag, 2018), chapitre 6 « A Servant Wrapped in Glory. The Counter-Baptism of
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publié en 2018, il propose de voir dans la péricope de Coran 74 un reflet des
images baptismales employées dans les textes chrétiens syriaques anciens (le candi-
dat au baptéme revét la « robe de gloire » métaphorique, se leve hors de I’eau et pu-
rifie ses vétements)™, bien qu’il se trouve également des différences majeures qui
menent Beck a considérer qu’il est question dans le Coran d’un contre-baptéme de
type « messalien »”. Similairement, la péricope de Coran 73 serait une réarticula-
tion du concept chrétien syriaque de l'acte de revétir la robe de gloire, « une divi-
nisation qui permet au serviteur de se tenir en présence de la divinité dans un
temps pré-eschatologique »”'. Bien que I’hypothese de Beck soit intéressante et
qu’elle ait le mérite de proposer une solution alternative a des textes coraniques al-
lusifs et difficilement compréhensibles tels quels, elle me semble éloignée de la réa-
lité textuelle des versets en question. Gomme nous le verrons, un autre corpus ap-
partenant a cette méme tradition syriaque tardo-antique apporte des solutions bien
plus plausibles pour comprendre nos péricopes coraniques. La these centrale de
Beck repose sur sa compréhension d’al-muzzammil et d’al-muddattir comme des noms
désignant de maniere métaphorique le rapprochement de 1’étre humain avec le di-
vin, a la maniére des métaphores vestimentaires employées dans les écrits sy-
riaques™. Bien que cette solution soit possible, une hypothéese plus simple est de
considérer que le Coran fasse bel et bien référence a des vétements matériels et dé-
signe un ascete — et pas forcément Muhammad, comme le répéte Beck — enveloppé
dans un manteau tel que celui porté par les moines.

Un premier indice pouvant nous guider dans ce sens se trouve dans le Lwre des
gouverneurs (RuxAn =<Koda, en syriaque) de 'évéque Thomas (. IX€ siecle), de la
ville de Marga (a environ 100 km au nord-est de Mossoul), une histoire monastique
dans laquelle il consacre un chapitre a des éléments de la vie de P'ascéte Elie de
Mugan™. Ce solitaire ayant renoncé a tous les biens matériels est dit avoir vécu
dans une pauvreté extréme, a tel point que Thomas rapporte que

Les habits (=y==/mone) qui étaient sur son corps lui servaient a la fois de manteau
(Rduma &/ taksito) et de lit, bien que son mode de vie ascétique ne nécessitat pas de
lit. [...] C’¢était comme les mots du saint Mar Evagre : « La pauvreté volontaire
(=& o=/ msarquto) [consiSte en] ceci : qu’un homme ne posséde rien d’autre qu’un
manteau (<\\/gald), une tunique (~uhoa/kiting), un livre et une cellule.”

Sarat al-Muddattir and Sirat al-Muzzammil () 73 and Q_74) ».

¥ Ihid., p. 292 et discussion sur les textes syriaques p. 280-287.

0 Ibid., p. 293 et sqq.

> Ibid., p. 317 : « a divinization that enables the servant to stand before the deity’s presence in
pre-eschatological time ».

2 Ibid., p. 274.

% Tromas BisSHOP OF MARGA, The Book of Governors. The Historia Monastica of Thomas Bishop of
Marga A.D. 840 (éd. et trad. E.A. WaLLis Bunce) (Londres : Kegan Paul, Trench, Tritbner & Co.,
1893), vol. 1, p. 270-273 (texte syriaque) et vol. 2, p. 495- 498 (traduction anglaise).

M Ihid., vol. 1, p. 272 et vol. 2, p. 497. Voir David A MICHELSON, The Library of Paradise. A History
of Contemplative Reading in the Monasteries of the Church of the East (Oxford : Oxford University Press, 2022),
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Cet apophtegme attribué a I’ascéte Evagre le Pontique (m. 399) évoque les
quatre éléments matériels essentiels a la vie mona$tique, dont deux sont des véte-
ments tres précis : d’une part le galo qui désigne le vétement grossier et plus spécifi-
quement le manteau que revét le moine”, et d’autre part le kiting qui se réfere a un
long manteau ou tunique®®. Thomas rapporte les dires d’ Evagre pour insister sur le
fait que Elie de Muqan se conforme au moule ascétique evagrlen qui définit le
msargito (littéralement « la privation », et plus spécifiquement la vie ascétique de
privation de biens matériels et de pauvreté volontaire)’’ comme étant circonscrit a
la possession de deux vétements, d’un livre et d’'une cellule. Dans le texte suscité,
Pascéte Elie se sert de son habit appelé taksita, soit le vétement qui recouvre entié-
rement (comme le manteau)’, a la fois pour se vétir, pour dormir et pour transpor-
ter son unique livre — comme nous 'indique la suite du texte : « Lorsqu’il se rendait
a la congrégation (=xoun/knisyo) [...] il prenait le livre (=o&a/ktobo)? qu’il lisait
avec lui dans son manteau ... »%.

Le texte de Thomas de Marga présente un point de départ intéressant pour se
demander dans quelle mesure le schéma de la pratique ascétique chrétienne
«orientale » illustré ici peut trouver des échos dans les deux péricopes coraniques
a I’étude. Dans ces dernieres, une personne anonyme est adressée par le biais des
expressions muzzammil et muddattir qui, comme nous ’avons vu, ont majoritaire-
ment été comprises comme se référant a une personne couverte ou enveloppée
d’un vétement (compris notamment comme un « manteau » par Blachére ou Ab-
del Haleem, pour ne citer qu’eux). Dans la mesure ou le dépouillement ascethue
d’Elie de Mugan, un moine chrétien de I’ Antiquité tardive, semble pouvoir étre ré-
sumé a son manteau qui le recouvre, il pourrait aisément étre désigné comme le
« couvert » ou « ’enveloppé » d’'un « manteau ». Le premier verset de Coran 73 et
Coran 74 interpelle-t-il lui aussi un ascete tardo-antique pratiquant similairement
la pauvreté et la privation volontaires ? Compte tenu de la teneur résolument ascé-
tique des versets suivants, il semblerait que la réponse a cette question soit positive.
Bien entendu, le texte de Thomas de Marga et les versets coraniques relévent de
genres littéraires tres différents, abordent des sujets qui ne sont pas toujours les
mémes et ne permettent pas d’effectuer une comparaison compléte et pertinente.
En revanche, Pextrait de la « Vie d’Elie de Muqan » nous oriente dans la bonne di-
rection pour comprendre le contexte des péricopes coraniques qui releve de 'as-
cese chrétienne tardo-antique. Dans ce qui suit, je chercherai ainst a montrer de

p- 134-186 pour une discussion sur ces dires dans le contexte des pratiques de lecture contemplative
dans I'ascétisme syriaque.

% Jessie PAYNE SMiTH, A Compendious Syriac Dictionary (Oxford : The Clarendon Press, 1903), p. 69.

% Jbid., p. 212.

57 Ibid., p. 286.

% Ibid., p. 612.

Y1l ne s’agit bien str pas ici de n’importe quel « livre », mais de IEcriture sainte, et probablement
du livre des Psaumes (voir, infra, la discussion sur I’Ecriture dans le contexte ascétique).

% THOMAS OF MARGA, The Book of Governors, op. cil., vol. 1, p. 272 et vol. 2, p. 497-498.
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quelle maniere notre compréhension de Coran 73 : 1-10 et Coran 74 : 1-7 peut
étre renouvelée en lisant ces péricopes coraniques non comme des adresses divines
a Muhammad, mais comme des exhortations destinées a des ascetes souhaitant
parfaire leur pratique spirituelle, et ce a la lumic¢re d’homélies ascétiques syriaques.

I Une parénése ascétique partagée, entre écnits chrétiens syriaques tardo-antiques et Coran

La tradition littéraire chrétienne syriaque tardo-antique renferme de nombreux
exemples de textes écrits sinon par des moines, du moins par des ascetes, dans les-
quels ils expliquent de maniere tantot évasive, tantot détaillée les actes nécessaires
pour parfaire sa piété et devenir un meilleur croyant. Ci-apres, je souhaite montrer
que les péricopes coraniques a I’étude s’inscrivent pleinement dans ce corpus dans
la mesure ou I'ensemble des themes ascétiques abordés en Coran 73 et Coran 74
se retrouvent dans les textes syriaques, de méme que les deux partagent un grand
nombre de termes et d’expressions en commun, et que les deux relévent du méme
genre littéraire qu’est le discours parénétique ou exhortatif. Pour mener a bien
cette comparaison, j’étudierais un échantillon représentatif de cinq auteurs sy-
riaques allant du IV® siécle de ’ére commune avec Aphraate et Ephrem jusqu’a
I’époque de la composition du Coran, soit le VII* siecle, avec Isaac de Ninive. En
abordant un a un huit des sujets et thémes présents dans les des deux péricopes du
Coran, je montrerai que les écrits syriaques peuvent nous éclairer sur le sens de
chacun des versets coraniques a I’étude et nous donner une meilleure compréhen-
sion de la signification globale des péricopes.

Adresses a Muhammad ou aux ascétes ?

Le premier point d’importance est de constater que ’ensemble des textes ascé-
tiques syriaques consultés s’adressent directement soit a plusieurs personnes ano-
nymes, soit a une seule personne non identifiée de la méme manicere que dans le
premier verset des deux péricopes coraniques.

Nous pouvons vérifier cela notamment dans les homélies de I’évéque miaphysite
Jacques de Saroug (m. ca. 521)°" intitulées Sur les solitarres (R Axa <A<, en
syriaque), un corpus qui a été qualifié de « manuel de théologie ascétique » de « te-
neur évagrienne » par Sidney Griffith®®. Dans la seconde de celle-ci®, 'auteur débute

' Frangoise BRIQUEL CHATONNET et Muriel DEBIE, Le monde syriaque. Sur les routes d’un christianisme
wgnoré (Paris : Les Belles Lettres, 2017), p. 153-154.

2 Sidney H. GrirrrTH, « Mar Jacob of Serugh on Monks and Monasticism », in Jacob of Serugh and
His Times (éd. George Anton Kiraz) (Piscataway, NJ : Gorgias Press, 2010), p. 81: « a manual of as-
cetical [...] theology ».

% Elle porte le numéro 138 dans I’édition de Paul BEnjan, Homilie selecte Mar-Facobi Sarugensis (Pa-
ris et Leipzig : Harrassowitz, 1908), vol. 4, p. 836-871. Aujourd’hui, voir I’édition et traduction de
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aux vers 1-86 par un éloge du « solitaire », ¢’est-a-dire du « moine »**, qu’il poursuit
par une adresse a celui-ci qui y est désigné par un singulier de trés nombreuses fois, no-
tamment par le biais de I’expression déja employée deux siécles plus tot par Ephrem® :
« O, toi qui discernes ! » (T.aa ar</a pariss)*°. Toutefois, comme le constatent les
éditeurs les plus récents de ces homélies Sur les solitaires, « Bien que Jacques s’adresse
régulierement a son auditoire avec le singulier; dans la plupart des cas, il est probable
qu’il emploie le singulier pour s’adresser & tout solitaire qui rencontre ce texte »%7. A
la suite de cette adresse a I’ascéte, Jacques de Saroug utilise une série d’impératifs a par-
tir du verset 87 qui sont destinés a lui donner les outils pour lutter contre les tentations
et les passions, issues de Satan®®.

Ainsi je suggere que, de maniere analogue, lorsque le premier verset de Coran
73 et 74 interpelle une deuxiéme personne du singulier : « O [toi] couvert/enve-
loppé d’'un manteau ! », il s’adresse en réalité non pas a une seule personne (com-
prise comme étant Muhammad par la tradition interprétative postérieure), mais a
n’importe quel croyant menant une vie ascétique, ou désirant s’y initier. De méme,
la série d’impératifs qui suivent le premier verset coranique sont destinés a tout
croyant, constituant une sorte de guide ou manuel de la pratique ascétique.

Ce que jai dit ici de 'homélie Sur les solitaires de Jacques de Saroug est égale-
ment vrai d’autres auteurs syriaques, comme Isaac de Ninive (m. ca. 700) qu’il est
pertinent d’inclure dans une telle étude puisqu’il est a la fois un quasi-contempo-
rain de Muhammad et est né en Arabie, plus précisément dans la région du Beth
Qatraye (grosso modo, la région comprenant le Qatar actuel ainsi que Bahrein)®.
Isaac est consacré évéque de Ninive autour de I’'an 676 de I’ére commune, puis il
renonce a cette fonction et se retire dans les montagnes irakiennes du Sud-Est, pé-

Colby A. Scort et Morgan REED, Jacob of Sarug’s Homilies on the Solitaries (Piscataway, NJ : Gorgias
Press, 2016), p. 60-123.

5 GRIFFITH, « Mar Jacob of Serugh », op. cit., p. 75-76.

% Thomas Joseph Lamy (éd. et trad.), Sancti Ephraem Syri. Hymni et Sermones (Malines : 1902), vol.
4, p. 209-210.

% Voir par exemple vers 87, 135, 144, 158, 197, 202, etc. Une autre homélie de Jacques de Saroug,
Sur la participation aux Saints Mystéres (Ko <A Kooy \wa), qui s’adresse aux fideles en général
pour leur rappeler 'importance des liturgies, désigne les fidéles dans leur ensemble une fois encore avec
un singulier : « e) pénitent » (Koud a</d layobo) et leur fait part d’un certain nombre d’ordres.

7 Scort et REED, Jacob of Sarug’s Homilies on the Solitaries, op. cit., p. 7 : « Even though Jacob regu-
larly addresses his audience in the singular, in most cases it is likely that he intends the singular to
speak to any solitary who encounters the text ».

% GRIFFITH, « Mar Jacob of Serugh », op. cit., p. 82 : « The bulk of the mémré [homily] is devoted to
reflections on the pervasive struggle with these passions and the recommendation of effective methods
to counter them. ».

% Mario KozaH, « Introduction », in The Syriac Whiters of Qatar in the Seventh Century (éds. Mario
Kozan et al.) (Piscataway, NJ : Gorgias Press, 2014), p. 2, p. 5 (carte du Beth Qatraye) et p. 7-13 (sur
Isaac de Ninive). Plus récemment, voir également Mario KozaH et al., Beth Qatraye. A Lexical and Top-
onymucal Survey (Piscataway, NJ : Gorgias Press, 2021).
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riode de solitude de la fin de sa vie durant laquelle il aurait composé quatre-vingt-deux
homélies ascétiques (autour de I'an 688 de I’ére commune)”. Dans la soixante-trei-
zieme de celles-ci, 1 emploie la méme expression que celle utilisée d’abord par
Ephrem, puis par Jacques de Saroug, pour s"adresser a lascéte : « O toi qui discernes »”'.
Ici aussi, Isaac n’interpelle pas une personne spécifique, mais il exhorte n’importe
quel croyant a pratiquer des actes de piété ascétique. Dans sa soixante-seizieme
homélie ascétique, Isaac de Ninive s’adresse au solitaire de la maniére suivante :
« O, toi [...] porte I'armure du deuil... », alliant interpellation 4 une seconde
personne du singulier non identifiée a une référence au fait de porter un vétement
(ict une armure métaphorique), nous menant a la seconde thématique commune.

Un manteau métaphorique ou matériel ?

Notre corpus de cinq auteurs syriaques reflete en quelque sorte les deux catégo-
ries d’interprétations — matérielle et métaphorique — autour du vétement envelop-
pant et/ou couvrant la personne anonyme interpelée en Coran 73 : 1 et Coran 74 :
1. La seconde catégorie occupe une place trés importante dans la théologie chré-
tienne syriaque’, ce qui a mené Daniel Beck a suggérer que le Coran s’inscrit ici
dans cette tradition, Muhammad revétant ’habit désignant la pureté éthique qui
lui permet d’étre digne de recevoir la charge de la prophétie’. Sans aller jusqu’a la,
il est intéressant de constater que les textes syriaques d’exhortation ascétique
évoquent fréquemment le vétement métaphorique impur de 'erreur, des passions,
ou du relachement dont doit se débarrasser le solitaire.

Cela apparait de maniére frappante chez Philoxéne de Mabboug (m. 523),
évéque syrien contemporain de Jacques de Saroug et miaphysite comme lui’.
Parmi les écrits qui nous sont parvenus se trouvent un ensemble de discours ap-
partenant au genre de la « parénése ascétique »’° : treize homélies sur des themes
touchant a I’ascétisme’”. Dans ces homélies, il s’adresse lui aussi a aspirant re-
noncant en lui intimant divers ordres débutant par « O disciple » (<uzlh ar</

70 Jason ScULLY, Isaac of Nineveh’s Ascetical Eschatology (Oxford : Oxford University Press, 2017), p. xiii.

7! Paul BEDJAN (éd.), Mar Isaacus Ninivita. De Perfectione Religiosa (Lepizig : Otto Harrassowitz, 1909), p. 505.

72 Ibid., p. 524.

¥ Sebastian Brock, « Clothing Metaphors as a Means of Theological Expression in Syriac
Tradition », in Typus Symbol Allegorie bei den istlichen Viitern und thren Parallelen im Mittelalter (éds. Margot
ScHmIDT et Carl-Friedrich GEYER) (Regensburg : Verlag Friedrich Pustet, 1982), p. 11-40.

" BECK, Evolution of the Early Qui'an, op. cit., p. 308 et voir p. 280-284 pour sa discussion sur la di-
vinisation des hommes revétant la « robe de gloire » dans les écrits de tradition syriaque.

7 André pE HALLEUX, Philoxéne de Mabbog : sa vie, ses écrits, sa théologie (Louvain : 1963) et David Allen M-
CHELSON, « A Bibliographic Clavis to the Works of Philoxenos of Mabbug », Hugoye 13/2 (2010), p. 273-338.

70 MICHELSON, « Bibliographic Clavis », op. cit., p. 274.

7 Ibid., p. 308-309. A ces homélies, il conviendrait d’ajouter une étude de la « Lettre aux moines sur
la foi » ainsi que de la dizaine de lettres adressées a des communautés monastiques diverses (p. 295 sqq.).
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0 talmido)®, et il y évoque tour a tour le « vétement impur » (< <&w/nahlo so0)
ou le « vétement de Perreur » (&han\n <&ws/nahto d-to yito), souillé par les af-
faires de ce bas-monde dont il doit se débarrasser en se purifiant’’, ou encore le
«vétement d’harmonie » (Rhoam <dwa/nahto d-awyito) que I'asceéte doit déchi-
rer car il est « entierement tissé d’erreurs »*

En reStant dans le registre métaphorique du vétement, Philoxéne évoque égale-
ment celui-ci de maniére positive, expliquant par exemple que lorsque ’ame est
scrutée par Dieu, elle « étend sur elle ’habit de la modestie » (Kran) s ®29
~&aa~ia/pares Jayoh [biso d-nakfuto)®' ou mentionnant les ascetes qui sont « vétus
dans la discrétion du zéle de la foi » (Rhawmma <u\a <irtaas za\a/d-bi
b-pirsonag da-tnong d-haymanito)™

On pourra aisément comparer cette derniére phrase a la maniére dont le Co-
ran évoque les vétements matériels que Dieu a donné aux Hommes pour couvrir
leur nudité, insistant toutefois sur le fait que «le vétement de la piété, cela vaut
mieux » (H% s (s 38 B/ libas al- laqua dalika hayr®.

Bien que la comparaison soit intéressante, elle n’éclaire en rien notre compréhen-
sion du sens possible de I'adresse coranique a une personne enveloppée ou couverte
d’un vétement. Une autre possibilité St de considérer que le Coran reprend ici une
métaphore pour désigner la personne qui et protégée par Dieu grace a sa dévotion et
son dépouillement, comme on le voit dans la premic¢re homélie Sur les solitaires de
Jacques de Saroug qui joue longuement sur la métaphore de Dieu qui habille et re-
couvre le croyant, insiStant sur le fait que celui-ci n’a pas besoin de biens matériels car
Dieu procure la protection nécessaire : « Il ne manque pas d’habits a donner. Pour-
quoi es-tu inquiet ? » (du< Qo (o Adun <zan\ M weaw <N/ 10 hasir leh (biaso
d-netel min yoséf at)’*. Poursuivant sa métaphore du vétement en s’adressant au soli-
taire, Jacques de Saroug paraphrase 'Evangile selon Mathieu 6 : 30 en écrivant :
«alors Il te couvrira et ne te laissera pas sans habit » (=37 <95 <) ) T2\
<&aood/malbes ok 1o marfe d-lo taksito)*. Dés lors, Coran 1 : 73 et Coran 1 : 74

S E.AW. BupGk (éd.), The Discourses of Philoxenus, bishop of Mabbogh, A.D. 485-519 (Londres : Asher
& Co., 1893), vol. 1, p. 425 (Homélie sur I'abstinence) et de nombreux autres exemples notamment
dans cette méme homélie.

7 [bid., vol. 1, p. 18 (Prologue) et p. 73 (Homélie sur la foi), respectivement. Voir inffa, la section
concernant la pureté et I'impureté.

8 Ibid., vol. 1, p. 308 (Homélie sur la pauvreté) : « J’ai déchiré ce vétement d’harmonie/de
concorde parce qu’il était entierement tissé d’erreurs, et j’ai tissé a sa place un autre vétement de paix
céleste ; toi aussi, tisse ce vétement, et ne te hate pas de coudre un vieux vétement. »

8 Ibid., vol. 1, p. 177 (Homélie sur la crainte de Dieu).

8 Ibid., vol. 1, p. 391 (Homélie sur le désir du ventre).

# Cooran 7 : 26. Le Coran n’emploie le nom commun « vétement » (libas) que 10 fois (tantdt avec
un sens matériel, tant6t avec un sens métaphorique) et le nom « armure » (labizs) une seule fois, dans
un sens matériel, en Coran 21 : 80.

8 ScotrT et REED, Jacob of Sarug’s Homilies on the Solitaries, op. cit., p. 30-31 (vers 97).

® Ibid., p. 32-33 (vers 133-134 : « Car §’Il [habille] ’herbe qui va tomber dans la fournaise ar-
dente,/ alors Il te couvrira et ne te laissera pas sans habit » et sous-texte de Mathieu 6 : 30 : « Si Dieu
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pourraient-ils faire référence a ’ascéte qui est couvert et habillé par Dieu en
raison de son renoncement® ? C’est la une possibilité qu’il ne faut pas exclure, bien
qu’elle demeure hypothétique et qu’elle ne soit pas la seule pour comprendre le sens
du premier verset de nos péricopes coraniques.

Une autre solution consiste en effet a considérer que lorsque le Coran évoque
celui recouvert et/ou enveloppé d’un manteau, il ne s’agit pas d’un vétement mé-
taphorique, mais d’un habit matériel. Les cinq auteurs syriaques mentionnent
conjointement I’habit métaphorique et I’habit matériel, ce dernier symbolisant la
pauvreté et le renoncement dans lequel se doit de vivre Iascete. Isaac de Ninive,
en expliquant de quelle maniére le solitaire doit se comporter avec humilité, évoque
la patience dont doit faire preuve I’ascete, le peu de paroles qu’il doit exprimer a
voix basse, le mépris de lui-méme et, en dernier lieu, « le vétement négligé »
(=&w houms/basyit nahto) avec lequel il doit s’habiller®’.

De maniere semblable, dans sa premiere homélie, Philoxéne de Mabboug
énumere de la manicre suivante les actes ascétiques, allant du jetine jusqu’a ’habit
pauvre du solitaire :

Et [nous devons savoir] quel sentiment nait dans ’'ame du jetne du corps, quel senti-
ment nait de 'abnégation (<& awu/nziritd), quel sentiment nait de la psalmodie avec la
voix, quel sentiment nait de la priere en silence, quel sentiment nait de la privation des
possessions et quel sentiment nait de la pauvreté de I’habillement (< aa\v <\nam/
sim 9la lbise)*®

Le vétement négligé et pauvre dont se couvre I’ascete fait partie des actes de pié-
té qu’il doit accomplir pour se parfaire, au méme titre que la priere ou la psalmo-
die. Dans la mesure ou la péricope de Coran 73 donne des impératifs concernant
la priere et la psalmodie juste apres le verset introductif qui interpelle I'ascete en le
désignant par un terme se référant a son vétement, il n’est pas impossible qu’il ren-
voie précisément a ce vétement indiquant le renoncement du solitaire et partici-
pant a son programme ascétique.

Se lever pour prier ou passer la nuit en vigiles ?

Siles exégetes musulmans ont voulu voir dans le premier impératif de Coran 73
et Coran 74 un ordre adressé par Dieu a Muhammad, I’enjoignant a se lever la nuit
pour accomplir I'une des pricres obligatoires, ou a se lever pour « avertir les mé-

habille ainsi ’herbe des champs qui existe aujourd’hui et qui, demain, sera jetée au four, ne vous ha-
billera-t-il pas a plus forte raison... »).

% Voir aussi la suite du texte de la premiere homélie Sur les solitaires de Jacques de Saroug, vers
149-152 : « La pauvreté est la beauté du solitaire/ [...]/ La nudité est 'habit approprié, s’il est doué
de discernement,/ La nourriture abondante 'empéche de rester en veille avec espoir ».

8 BEDJAN, Mar Isaacus Ninivita, op. cit., p. 517.

8 BuDpGE, The Discourses of Philoxenus, op. cit., vol. 1, p. 14.
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créants de La Mecque du chatiment » divin qui les touchera pour ne pas avoir cru
en Dieu™, il est évident qu’il est question ici de quelque chose de bien plus précis et
de spéciﬁque aux pratiques ascétiques chrétiennes.

Le premier verbe arabe qui débute la série d’exhortations ascethues adressées
au renongant en Coran 73 : 2 et Coran 74 : 2 e§t impératif & (qum)™, du verbe 2
(q@ma)”', qui signifie littéralement « se tenir debout » ou « se lever », d’ou la traduc-
tion de Blachére de Coran 74 : 2 : « léve-tol ». Toutefois, le méme traducteur rend le
méme impératif de Coran 73 : 2 de fagon différente : « reste en vigile », trahissant par
la le sens originel du texte coranique. En effet, il ne s’agit pas simplement de se lever
pour prier un certain temps de la nuit, mais de prier foute la nuit, c’est-a-dire de pra-
tiquer la veillée nocturne ou vigiles, une pratique typique du monachisme oriental.

Ce point avait déja été noté par certains orientalistes au début du XX siecle,
comme A,J. Wensinck dans ses Legends of Eastern Saints (1911-1913) suivi de Tor An-
drae dans ses Origines de ULslam et le christianisme (1923-1925), ce dernier rapprochant
la description coranique des « veillées nocturnes avec récitation des Ecritures et des
prieres » ainsi que la prime importance des veillées avec « lecture du Coran » des
pratiques des anachoretes syriens qui veillaient en lisant le Psautier®. Plus récem-
ment, ce sont des chercheurs tels Nicolai Sinai, Daniel Beck, ou Johanne Louise
Christiansen, qui ont reconnu que cet impératif coranique refléte la pratique spé-
cifique des vigiles chrétiennes™. Toutefois, aucun de ces universitaires n’a jamais
cherché a trouver des textes spécifiques évoquant ou décrivant la pratique de cet
élément pourtant central et omniprésent dans la piété ascétique syriaque. Je vou-
drais a présent montrer que ’ensemble du corpus syriaque sélectionné pour cette

8 MUQATIL, Tafsr, op. cit., vol. 3, p. 413 (ad Coran 74 : 2) : <3l 3&a BESPE]

9 La forme impérative de ce verbe ne se trouve qu’en Coran 73 : 2 et Coran 74 : 2 (mais par deux
fois, en Coran 9 : 84 et 108, on trouve la forme impérative négative [a lagum : « ne te tiens pas [a tel
endroit] »).

' Le verbe arabe gama est issu de la racine trilitére ¢ w m qui est employé non moins de 660 fois a
travers le Coran, donnant notamment le nom commun gawm pour le « peuple » (le plus grand nombre
d’occurrences de cette racine avec 383 emplois) et le nom gzyama figurant dans expression eschatolo-
gique « Jour de la Résurrection » (yawm al-qiyama).

92 ANDRAE, Les Origines de UIslam, op. cil., p. 194-195 et p. 197.

9 SiNal, « The Eschatological Kerygma of the Early Quran », op. cit., p. 230-231 ; BECK, Evolution
of the Early Qur’an, op. cit., p. 308 (ad Coran 73, mais voir p. 292-293, ad Coran 74, ou il considere,
a mon sens de maniére peu convaincante, que 'impératif adresse la personne qui regoit le bap-
téme, ’enjoignant a sortir de I’eau) et Christiansen, « ‘Stay up during the night, except for a little’ »,
op. cit., p. 1-22.

Voir aussi Julian BALDICK, « Asceticism », in Encyclopaedia of the Quran (éd. Jane Dammen McAu-
LiirE) (Leyde et Boston : Brill, 2001), vol. 1, p. 182 : « In the Qur’an itself Muhammad is shown as
engaging in vigils (Q 73 :1-4, 20). Here the injunction to Muhammad to keep awake for half the night
is an echo of eastern Christian teachings. Similarly, the qur’anic injunction for Muhammad and his
followers to recite the Qur’an during vigils also echoes practices in which the recitation of the scrip-
tures formed an important part of the vigil along with constant prostration » et DYE, « Sourate 73 »,
op. ait., vol. 2b., p. 1876 : « « Prie, pratique les vigiles [...] ». Cela évoque les pratiques monastiques ».

LA PARENESE ASCETIQUE DE CORAN 73 : 1-10 ET CORAN 74 : 1-7 373



étude fait référence aux vigiles, et ce toujours au sein du méme ensemble de textes
s’adressant au solitaire en 'exhortant a la pratique pieuse par le biais d’impératifs.

Nous pouvons débuter en nous intéressant a I'un des plus anciens auteurs sy-
riaques, le moine persan Aphraate (m. ca. 345)™ et ses Démonstrations (<¥uond),
une collection de vingt-trois épitres, dont la sixieme, composée durant I'année 337
est intitulée Démonstration sur les Fils du Pacte (=<ono pon <éuvawd/ tahwito d-bnay
qpoma)”. Les « Fils du Pacte » en queStion sont des croyants occupant une position
particuliere au sein de I'organisation sociale de I’église”, et dans le cas précis de
cette sixieme Démonstration, 1l s’agit de « solitaires » ou = (7hidoye) en syriaque,
c’est-a-dire de moines’’. Dans ce texte, Aphraate livre un certain nombre de régles
a deStination de ces ascétes qu’il interpelle régulierement, les enjoignant a diverses
pratiques religieuses communes pour ce type de dévot : jetine, priere, humilité, etc.”

Deés la premiere phrase de cette Démonstration, Aphraate cite l’Epitre aux Romains
13 : 11 en adressant ces paroles a I’asceéte pour I’exhorter a pratiquer les vigiles :
« Il est d¢ja temps de te réveiller du sommeil » (101 1D dur D L ddua/
d-nétt Tr mén Sentan b-hond zabno)™. Tout au long de ce texte, 'auteur adresse des
impératifs concernant la pureté, la priere, la récitation, etc. que 'ascete doit
pratiquer, insiStant fréquemment sur 'importance des veillées durant lesquelles
il doit « se lever et prier ». Ainsi écrit-il que si le solitaire s’apercoit qu’il n’est-
pas « fervent dans I’Esprit » et qu’il est trop tourné vers les pensées de ce monde
matériel, « qu’il se leve, prie et veille pour que ’Esprit de Dieu vienne a lui »
(Rda Koot méa) K Amna K ga poaay mhal Sl Kuada a/ ngam
wa-nsale w-néshar d-tite lwateh riahd d-Aloho)'. Cette méme DémonSlration se conclut
avec les mots suivants :

Lis donc et apprends. Sois z¢lé pour la lecture et pour 'action. Que la Lot de Dieu soit
toujours ta méditation. Quand tu auras lu cette épitre, je t'adjure, mon bien-aimé, léve-toi
et prie (A ga pao/gim w-salo)"!

% Au sujet d’Aphraate, de sa pensée, de sa théologie et de son aeuvre, voir entre autres Georg
Gunter Brum, « Afrahat », in Theologische Realenzyklopédie (éds. Horst Barz et al.) (Berlin : De Gruyter,
1977), vol. 1, p. 625-635.

P Ibid., vol. 1, p. 626.

% Voir par exemple Sydney H. GrirrITH, « Monks, ‘Singles’, and “‘Sons of the Coovenant’ », in

Eulogema. Studies in Honor of Robert 1afi, S.J (éd. E. CARR) (Rome : Pontificio Ateneo S. Anselmo, 1993),
p. 141-160.

97 Sydney H. GRIFFITH, « ‘Singles’ in God’s Service: Thoughts on the Zhidaye from the Works of
Aphrat and Ephraem the Syrian », The Harp 4/1-2-3 (1991), p. 145-159.

% Ibid., p. 150.

9 Jean Parisor (éd.), Patrologia Syriaca. Aphraatis Sapientis/ Persae. Demonstrationes (Paris : Firmin-Di-
dot, 1894), vol. 1, p. 239-240. Comparer au texte grec de Epitre aux Romains 13 : 11 : 6t dpa 110
Opag &€ brvov EyepbOijvar.

19 Ibid., vol. 1, p. 301-302.

0 Ibid., vol. 1, p. 311-312.
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Le double impératif «leve-toi et prie » (auquel Pordre de « veiller » et ajouté
dans la citation précédente) débute par le syriaque gim, I'exact équivalent de ’arabe
qum employé en Coran 73 : 2 et Coran 74 : 2. Bien que dans ces deux versets le Co-
ran ne mentionne pas explicitement la priére d’autres passages coraniques éta-
blissent ce lien, par exemple dans un verset qui exhorte les Croyants en ces termes
(Coran 5 : 6) : « O vous qui croyez, lorsque vous vous levez pour la priére (¢l ﬁ*‘\ﬂ 13)
85/ ida qumtum ila [-saldl) ... »".

Un contemporain d’Aphraate, le célébre auteur syriaque Ephrem le Syrien (m
373)"%, dans sa breve Homélie d’exhortation aux solitaires (R K& w1 <KAann)! ™,
insiste lui aussi sur 'importance des vigiles en citant comme autorité un verset
biblique (Psaumes 119 : 62) : « David a dit dans sa priere et sa demande,
comme tu I’as entendu : ‘La nuit, je me leve pour te louer pour ton jugement juste’ »
(Rum Ay ) Ko o KA Sunra v mhasasa mhal O A uan
wdhaos/Dawid emar ba-sliateh wa-b-bo utéh ak da-smat b-lilyo gémet d-udo lok @l dino
d-zadiqatok)'”. Comme son contemporain Aphraate, il enjoint également les moines
a un certain nombre de pratiques ascétiques en s’adressant directement a eux, no-
tamment a travers Pexpression « O, toi qui discernes ! ». La phrase d’ouverture de
cette homélie est la suivante : « Mes fréres, levez-vous ! » (amao =</ a@hay qama)'*,
suivie peu apres par : « Quelle est notre vigile, mes bien aimés, et [quelle est] notre
pricre, afin que par les labeurs des vigiles et de la pricre (<& ga <Amnx /Sakro
wa-slito), le royaume promis puisse étre obtenu ? »'%7.

Bien que cette Homélie d’exhortation aux solitaires soit bréve, Ephrem y consacre de
nombreuses lignes a 'importance de la pricre nocturne, exhortant par exemple
I’ascete en ces termes : « crucifie ton corps toute la nuit avec la priere et leve-toi »
(paoa Kol o Ml <\ WS ol /sliab pagrok Zz'lyﬁ kileh ba-slato w-qiam)'®.
Nous retrouvons ici 'ordre de se lever (qum) pour prier qui est associé a la nuit (lzlyo)
de la méme fagon que Coran 73 : 2 exhorte a se lever la nuit (d-\S‘ eﬁ/ qum al-layl), im-
plicitement, pour prier.

Dans sa premiere homélie Sur les solitaires, Jacques de Saroug adresse une recom-
mandation conclusive au solitaire qui débute par les mots suivants : « Ne possede
rien d’autre que toi en ce monde./ Veille avec espoir et leve-toi, [O], toi qui dis-

192 Comparer a Goran 4 : 142 (qui évoque cependant la pratique des hypocrites) : « ... quand ils
se 1event pour la priere (355l ) 128135/ wa-ida gami ila I-saldi). .. »
) 13 Contrairement a ’homélie « Sur les moines, les ascétes et les ermites », attribuée a tort a
Ephrem (mais/ en réalité oeuvre d’Isaac d’Antioche), le présent texte semble bel et bien avoir été
compos¢ par Ephrem. Voir Sebastian P. BRoCK, « A Brief Guide to the Main Editions and Transla-
tions of the Works of St. Ephrem », in Singer of the Word of God. Ephrem the Syrian and his Significance in
Late Antiquity (Piscataway, NJ : Gorgias Press, 2020), p. 312.

Y Lamy, Sancti Ephraem Syri, op. cit., vol. 4, p. 207-216.

19 Ibid., vol. 4, p. 209-210.

1% Ibid., vol. 4, p. 207-208.

17 Ihid.

% Ibud., vol. 4, p. 213-214.
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cernes ... (Kro8 paoa <Aam M\ has/bit @l sabra w-qiam poraso) »'", alliant
un double impératif concernant les vigiles avec une adresse a une deuxieme per-
sonne du singulier anonyme, tout comme Coran 74 : 1-2. A Pinstar de ses prédé-
cesseurs, Jacques de Saroug emploie également le double impératif exhortant le
croyant a se lever et prier dans une série d’exhortations pastorales de son homé-
lie Sur la partictpation aux Saints Mpysteres : « Leve-toi pour prier » (<&l go pao/
qiim ba-slito)"".

Au méme moment ou Jacques de Saroug écrit ses homélies, Philoxéne de Mab-
boug exhorte lui aussi I’ascete a pratiquer les vigiles en employant les mémes
expressions : « Et leve-toi en priere ardente » (<&l Qu <&hal o paoa/w-giam
ba-slita hfitto)'"! et « [Lorsque les passions et la faim te livrent bataille,] 1éve-toi en
priere » (<&ha) > paoa/w-gim ba-skito)'.

Enfin, il convient de mentionner I'ascete syriaque du VII* siécle, Isaac de Ninive, qui
plus que tout autre auteur accorde une importance primordiale a la priere constante, et
en particulier a la pricre de nuit. Isaac écrit en effet explicitement que la priere nocturne
est plus importante que les labeurs ascétiques du jour : « Que toute priere que tu
fais pendant la nuit soit honorée a tes yeux plus que tous les labeurs de la journée. »
(Nivo e Kams <Knzon Ay A 0 D%od Mo <hal g duy/kil
sliata da-b-lelyo tqareb men kil ‘amlin da-b-imoma tehwé myaqra b- aynayk)''®. On n’aura
aucun mal a comparer cette phrase a esprit de 'énonciation de Coran 73 : 6 qui
est qualifiée littéralement de « parole lourde » (3u& ¥ 3/ gawlan tagilan)™, c’est-a-dire
de « parole importante », au verset précédent : « En vérité, se lever la nuit [pour
prler] est plus efficace et plus adapté aux paroles [de louange ?] [que les activités de
la journée mentionnées au verset suivant ?] » (Sl ;3\ 5 Uy A A dﬂ\ 886 )/ inna
nasiat al-layl hiya asadd wat an wa-aqwam qtlan)'™.

D’autre part, expression « debout dans la priere » (|<2nc\35:> pr<o/goem ba-
slito) revient de trés nombreuses fois a travers les homélies ascétiques d’Isaac''®, et
le fait de se tenir debout est associé plusieurs fois explicitement a la « nuit », ¢ est—
a-dire aux vigiles, ce que I'on peut constater lorsqu’il livre des inStructions a I’as-
cete, lui recommandant notamment de ne pas trop manger pour ne pas s’endormir

199 Scort et REED, Jacob of Sarug’s Homilies on the Solitaries, op. cit., p. 54-55 (vers 341-342).

10 Amir HARRAK (éd. et trad.), Jacob of Sarug’s Homaly on the Pariaking of the Holy Mpysteries (Piscataway,
NJ : Gorgias Press, 2009), p. 16-17 (vers 99).

" BUDGE, The Discourses of Philoxenus, op. cit., vol. 1, p. 285 (Homélie sur la pauvreté).

"2 Ibid., vol. 1, p. 439 (Homélie sur 'abstinence).

' BEDJAN, Mar Isaacus Nintvita, op. cit., p. 447 (Homélie 65).

1+ Régis Blachere traduit adjectif par « grave », qui peut également convenir, mais qui semble
surtout appropri¢ pour traduire ce méme terme qui sert a qualifier Peschaton en Coran 76 : 27 : « un jour
lourd/grave » (M W/ yawman tagilan).

' Je m’éloigne ici de la traduction de Régis Blachére qui ne traduit ni le terme arabe nasi a ni gilan.
Ce verset est loin d’étre clair, et la traduction que je donne demeure hypothétique.

"8 BEDJAN, Mar Isaacus Ninwita, op. cil., par exemple p. 172 (Homélie 22) et p. 260 (Homélie 35).
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durant les vigiles : « en restant debout pendant la nuit » (<> du< <o n/kad
qoem at b-lelyo)'"’.

Dans son homélie justement intitulée Sur les vigiles (<Anz A/ @l Sahr), ’homé-
liste débute par ces mots adressés a I’ascete :

Lorsque tu désires te lever pour le service de tes vigiles (WimIs <Hhrnrd) paoha/
da-tgam [-tesmesto b-Sahrok), alors, avec I'aide de notre Seigneur, fais ce que je te dis. Plie
les genoux comme d’habitude et léve-toi ! (pada <us o< <Katas e/ sim birko
ak do w-qiam) Alors ne commence pas tout de suite ton service. Lorsque tu auras prié
(8 n =< <A/ 2lo mo d-salil), [...], leve-toi un court instant, (roas vp< PAO
Aas/gam ak ‘edond z %rd) en silence, jusqu’a ce que tes sens soient en repos et tes
émotions en paix''®

Ce dernier extrait nous meéne directement dans le contexte de Coran 73 :
2-4a que Régis Blachére traduit ainsi : « reste en vigile seulement peu de temps, la
moiti¢ ou moins de la moiti¢ de la nuit ou un peu plus ». L'ordre de se « lever » (de
rester en vigile) suivi de la spécification « seulement peu de temps » (Sl Y/ illa
qaltlan) semblerait rejoindre 'ordre d’Isaac de se lever « un court instant ». Toute-
fois, Blachere a certainement tort de traduire ainsi, car il s’agit en réalité¢ d’un ordre
de se lever la nuit, littéralement « sauf pour peu », c’est-a-dire de se tenir éveillé en
priére durant la majeure partie de la nuit'”?. Cette confusion autour du sens de
larabe illa galtlan qui fait suite a Pordre de se lever la nuit découle du fait que cette
expression est ambigué et a pu poser des problemes de compréhension, peut-étre
méme des 'époque ou le Coran était en cours de composition. C’est en tout cas
I'une des maniéres de comprendre ce qui suit, a savoir Coran 73 : 3-4a qui est une
interpolation évidente'?, et qui semble relever de la glose cherchant a définir la du-
rée exprimée par I’expression tres laconique de Coran 73 : 2b'?!.

Dans son état originel hypothétique, le texte n’avait que : « Léve-toi [pour prier]
la nuit, sauf pour peu », faisant référence a la pratique de la priere nocturne
constante. Un autre verset coranique (Coran 76 : 26) confirme par ailleurs qu’il
n’est pas question de se lever et de prier seulement peu de temps comme le traduit
Blachere, mais de se consacrer aux pratiques de piété longuement pendant la nuit :
« Une partie de la nuit, prosterne-toi devant Lui ! Glorifie-Le de nuit, longue-
ment ! » (S sk S A3305 A 3886 O a5/ wa-min al-layl fa-sjud lahu wa-sabbibhu laplan

"7 Ibid., p. 447-448 (Homélie 65); et voir les multiples occurrences dans I’homélie Sur les vigiles,
p- 539, p. 561, etc. (Homélie 80).

118 Ibid., p. 546 (Homélie 80).

" DyYE, « Sourate 73 », op. cil., vol. 2b, p. 1876.

120BELL, The Qur'an, op. cit., vol. 2, p. 613 était déja de cet avis en 1939. Voir aussi son Commentary,
op. cit., vol. 2, p. 443 dans lequel il écrit que la répétition du mot-rime galilan au v. 3 est suspecte. Plus
récemment voir DYE, « Sourate 73 », op. cit., vol. 2b, p. 1876.

2 L’interpolation de Coran 73 : 20 vient quant a elle alléger la pratique tres rigoureuse des
vigiles.
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tawilan)'**. En outre, il convient de noter que le Coran mentionne en plusieurs oc-
currences la pratique de la priere constante (sans préciser qu’il s’agit d’une pratique
nocturne), évoquant par exemple « ceux qui sont constants dans leur priéres »
(G523 2633 Lo 2h 61/ al-lading hum ala salatihim damim)'®.

La priére constante (en particulier, de nuit) est caractéristique du monachisme sy-
riaque, qui fonde cette pratique sur les paroles de Paul dans la premiére Epitre aux
Thessaloniciens'*. Cela ressort nettement de 'ensemble du corpus d’écrits syriaques,
Aphraate exhortant par exemple P'ascete en ces termes : « Soyons constants dans la
priere | » (&) oo <umn <aaqu/ndhwe aming ba-skito)*, Philoxéne écrivant : « nous
devons également étre constants dans la priere » (K@l A< Dad wp<dua/
w-nétamen tib of b-slito)'*, ou Isaac expliquant a I’ascéte dans son homélie Sur les vigiles
qu’il doit s’attacher a la solitude « pour [qu’il puisse] étre constant dans le labeur
de la priere sans [s]’arréter » (Qma <A1 DKhS Khal 1 KA A war b/
d-teskah of la- Dodo da-slito tetamen d-1o psoq)™’.

Il ne fait a présent aucun doute que Coran 73 : 2-4a fait référence a la pratique
des vigiles et que Coran 73 : 6 insiste sur son importance en suivant la pensée et le
vocabulaire des écrits syriaques tardo-antiques. Mais qu’en est-il de Goran 74 : 2
qui, 5’1l débute lui aussi par 'impératif arabe qum, se poursuit avec un deuxieme im-
pératif : « avertis » (5X1/andir) ? S’agit-il de se lever dans le sens de se mettre en route
pour avertir ? Ou de se lever a la fois pour accomplir les vigiles et pour avertir ?

On notera que la premiére possibilité, qui donne au verset un sens tres littéral,
est évoquée par certains exégetes comme le célebre auteur Muhammad b. Jarir
al-Tabart (m. 310/923) qui rapporte ’avis d'interpretes musulmans qui paraphrasent
le verset ainsi : « Leve-toi de ton sommelil et avertis du chatiment de Dieu ton peuple
qui associe [des divinités| a Dieu et adore d’autres [divinités] que Lui »'*%. Selon cette
compréhension, le début de la péricope n’aurait rien a voir avec le fait de se lever

122 Comparer a Coran 50 : (39-)40 : « Une partie de la nuit, exalte-Le a la fin de la prosternation !
» (254000 o35 A5s d—\” o3/ wa-min al-layl fa-sabbihhu wa- adbar al- thud) et Coran 52 : 49 : « Une partie
de la nuit, glorifie-Le et au déclin des étoiles. » (e}ﬂ\ 59303 438 O Gas/ waemin al- layl fa-sabbihhu
wa-idbar al-nuyjam). Voir aussi Coran 3 : 113 ; Coran 17 : 78-79 ; Coran 20 : 130 et Coran 39 : 9 qui
évoquent divers actes de dévotion nocturne.

"% Coran 70 : 23. Voir également des passages comme Coran 3 : 41 et Coran 20 : 33-34 dans
lesquels il est question d’actes constants de glorification et de souvenir de Dieu, 'arabe | 1 (katiran)
ne signifiant pas « beaucoup », comme cela est généralement compris, mais « constamment ». A ce
sujet, voir Guillaume DYE, « Traces of Bilingualism/Multilingualism in Qur’anic Arabic » in Arabic in
Context. Celebrating 400 years of Arabic at Leiden Unwersity (éd. Ahmad AL-]JaLLap) (Leyde et Boston : Brill,
2017), p. 345-346 et ID., « Ascetic and Nonascetic Layers », op. cit., p. 593.

120 Thessaloniciens 5 : 17 : « Priez sans cesse » (A8ialeintwg mpooedyeobe).

15 PaRIsoOT, Patrologia Syriaca. Aphraatis, op. cil., vol. 1, p. 239-240.

126 BUDGE, The Discourses of Philoxenus, op. cit., vol. 1, p. 548.

27 BEDJAN, Mar Isaacus Ninivita, op. cit., p. 564 (Homélie 80).

128 Abti Ja‘far Muhammad b. Jarir AL-TABARI, fami al-bayan an tawil @y al-Quran (Le Caire : Dar
Hajar, 2001), vol. 23, p. 404 : s 1sxe 5 il 158580 0l el ) e H3ld elasi (e .

378 PAUL NEUENKIRCHEN



pour prier continuellement durant la nuit ainsi que d’accomplir d’autres actes de
piété (lecture des Ecritures, glorification de Dieu, etc.). Mais cette interprétation
cadre mal avec la suite de la péricope ainsi qu’avec le passage parallele de Coran 73.

Une autre possibilité, évoquée cette fois par d’autres exégetes comme le gram-
mairien Zyad b. ‘Abd Allah al-Farra’ (m. 207/822) est de comprendre ce second
verset de maniére analogue au passage parallele de Coran 73 : « Leve-toi et prie et
rends-toi a la priere »'?. Bien que cette interprétation fasse fi du second ordre
d’ « avertir », il est tout a fait envisageable que le premier ordre soit la encore une
fois celui de se lever pour prier comme le pense al-Farra’. Mais qu’en est-il de I'im-
pératif arabe andir ?

On commencera par noter que l'universitaire Emran El-Badawi, qui comprend
nos versets coraniques a I’étude selon le schéma traditionnel qui les considere
comme des adresses a Muhammad (a qui il serait ordonné de se lever contre la cor-
ruption régnant dans la société de son époque a la maniere des prophetes bi-
bliques), suggere des intertextes intéressants, dont I'un est tiré de la Bible hé-
braique'’. Il s’agitde Jérémie 1 : 17 : « Et toi, ceins tes reins, léve-toi et annonce-leur
tout ce que je t’ordonnerai » (T "R WR™7D DR DIP7R D27 AR TINR TIRD AOKY).
Ce verset est pertinent puisqu’il s’adresse a une seconde personne du singulier avec
une série d’'impératifs, dont 'ordre de se lever qui est associé¢ a 'ordre d” « annon-
cer » un ou des ordres de Dieu. On pourrait dés lors étre tentés de penser que Co-
ran 74 : 2 suit cette logique en faisant référence a la charge de la prophétie (Dieu
ordonnant a son prophete de se lever pour avertir son peuple), mais cette lecture
sous-entendrait de considérer que le verset en question s’adresse au prophete
Muhammad, ce qui n’est jamais dit explicitement ou implicitement dans le texte.
Notre nouvelle interprétation laisse plutot entendre qu’il s’agirait ici d’un double
impératif adressé a n’importe quel ascete, a Pinstar de ce que on trouve dans les
textes de parénese ascétique syriaque (« léve-tol et prie »). Plusieurs de ces écrits
évoquent les avertissements, non pas sous forme d’ordre adressé au solitaire, mais
en se référant aux paroles de 'apotre Paul dans le cas d’Aphraate : « Souviens-toi
de 'avertissement que nous donne PApotre » (Rudr _aal Ami=na o) anas/
ehadu [-medem da-mzahar lkin sliho)"', ou aux paroles de I"auteur syriaque Théodore
de Mopsueste (m. 428) pour Isaac de Ninive'*?. On pourrait des lors penser que
Coran 74 : 2 intime a I’ascete de se lever la nuit pour prier et avertir ses coreligion-
naires sur des themes de piété et d’ascétisme comme le font Paul et Théodore dans
leurs écrits respectifs.

1% Zyad b. ‘Abd Allah ArL-FARRA’, Ma Gni I-Quran (Beyrouth : Dar al-kutub al-‘ilmiyya, 2002),
vol. 3, p. 95 : Ball a9 Juad a8,

150 EL-BADAWL, The Qur’an and the Aramaic Gospel Traditions, op. cit., p. 66.

13:‘ PaRIsOT, Patrologia Syriaca. Aphraatis, op. cit., vol. 1, p. 291-292. La phrase est suivie d’une citation
de I’Epitre aux Ephésiens 4 : 30.

92 BEDJAN, Mar Isaacus Ninivita, op. cit., p. 114 : « Voila les avertissements du béni commentateur »
et p. 113 : « Ainsi le béni commentateur nous avertit... » (Homélie 9).
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Mais la solution la plus naturelle et logique est tout simplement d’envisager
Pordre d’avertir dans le contexte général de I’eschatologie coranique qui parcourt
I’ensemble de ce corpus'®. En effet, le Coran qualifie le messager actuel ainsi que
les prophétes du passé d’ « avertisseurs » (Ls2/nadir ou LY/ mundir) envoyés a leurs
peuples respectifs pour les avertir de la proximité du chatiment divin'**. Si certains
versets désignent spec1ﬁquement le messager coranique comme l’avertisseur'”,
d’autres passages qui emploient un impératif comme en Coran 74 : 2 sont plus va-
gues et pourraient laisser penser que ordre est donné a n'importe quelle personne
entendant et/ou lisant ’exhortation. Ainsi, pour ne citer que deux exemples, Go-
ran 14 : 44, apres un bref passage eschatologique (versets 42-43), ordonne-t-il :
« Avertis ()J-" s/wa-andir) les Hommes d’un Jour quand le Chatiment viendra a
eux... » et Goran 40 : 18 introduit une série de versets eschatologiques de cette ma-
niére : « Avertis-les (2 5315/ wa-andirhum) du Jour de I'ITmminente... »

Les auteurs tardo-antiques syriaques insistent similairement sur la proximité de
la fin du monde dans leurs homélies, que celles-ci développent des themes ascé-
tiques ou qu’elles soient entierement dédiées a des questions eschatologiques, et en
ce sens elles sont fréquemment remplies d’avertissements adressés a leur auditoire
et/ou aleur lectorat. Un exemple frappant qui nous rapproche du vocabulaire ain-
si que du theme de Coran 74 : 2 se trouve dans 'une des homélies Sur la fin du monde
composée par Jacques de Saroug :

Leve-toi (pao/gim) ! Montre (<aw/howo) au monde I'histoire de I’accomplissement
que voila "%

Le double ordre de se lever et de montrer ne s’adresse pas ici a une personne ex-
térieure. Jacques de Saroug se présente simplement a la troisieme personne du sin-
gulier pour renforcer sa mission d’avertisseur de '« accomplissement » (com-
prendre de la fin du monde) et afin d’introduire et de présenter ’homélie qui suit.
De la méme maniére, Coran 74 commence par le double ordre de se «lever »
(pao/gum et eﬂ/ qum) suivi d’'un deuxiéme ordre qui n’est pas ici celui de « mon-
trer » (<aw/howo), mais d’« avertir » (JA-"/ andir). Le verbe est différent mais le but
en est le méme : proclamer et avertir de la terreur de eschaton. I’homélie de Jacques
de Saroug se poursuit avec de longues descriptions des événements de la fin du
monde — notamment la séparation entre les justes et les pécheurs lors du Jugement
Dernier, les premiers allant au paradis et les seconds en enfer'”” — tout comme Coran

135 Paul NEUENKIRCHEN, « La Fin du monde dans le Coran. Un/e ¢tude comparative du di§c0urs
eschatologique coranique », these de doctorat soutenue en 2019 a I’Ecole Pratique des Hautes Etudes
(Paris).

" Voir par exemple Coran 2 : 119 et Coran 13 : 7 pour un emploi de chaque terme.

135 Coran 38 : 4, 65 ; Coran 50 : 2 ; Coran 79 : 45 ; etc.

1% Isabelle ISEBAERT-CAUUET (trad.), Jacques de Saroug Homélies sur la Fin du Monde (Paris : Migne,
2005), p. 54 (Homélie 3, vers 18). L’homélie se poursuit avec d’autres ordres, comme « Eleve la voix
pour parler de la fin » (vers 20).

137 Ibid., p. 62. Voir par exemple vers 152-162.
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74 se poursuit avec des descriptions de la séparation entre ceux qui n’ont pas cru en
Dieu et au « Jour du Jugement » (qui brileront dans le feu de enfer)"*® et ceux qui
ont cru (et qui seront récompensé en séjournant dans les jardins du paradis)'*.

Composition/récitation du Coran ou psalmodie des Ecritures saintes ?

A la fin de la section de Coran 4-2 : 73 se trouve un ordre, s D‘éjm gﬁ)b
(wa-rattil al-quran tartilan), que Régis Blachere traduit par « et psalmodie avec soin
la Prédication ». Deux grandes catégories d’interprétations co-existent au sujet du
sens du verbe arabe rattala qui n’apparait qu’une seule autre fois dans le Coran'* et
qui ne semble connaitre aucun équivalent dans d’autres langues sémitiques'* :
d’une part les traducteurs et chercheurs qui considérent qu’il s’agit d’un ordre divin
adressé a Muhammad concernant la maniere d’agencer les révélations dans le Co-
ran (ce que Blachére traduit par « Prédication ») en devenir'*?, et d’autre part I’opi-
nion largement majoritaire des exégétes classiques suivis de certains orientaliStes et
traducteurs, dont Blachere, qui expliquent le verset comme un impératif adressé
par Dieu a Muhammad, lui ordonnant de lire, psalmodier ou réciter le Coran, soit
de maniére « claire » ()* soit de maniére « lente » (+xs)'*,

Le probléme avec ces deux interprétations découle du fait qu’elles tiennent pour
acquis qu’il s’agit dans ce verset d’'un ordre adressé a Muhammad concernant le
Coran. Mais dans le texte lui-méme, les choses ne sont pas aussi claires car le terme
arabe quran, employé quelque soixante-dix fois a travers le corpus coranique, ne si-
gnifie pas nécessairement le « Coran » dans toutes ses occurrences. Depuis le début
du XX siecle, avec la révision et expansion de la Geschichte des Qorans de Theodor
Noldeke par Friedrich Schwally'®, il a été suggéré que le nom arabe quran puisse

1% Coran 74 : 26-32, 42-46.

%9 Coran 74 : 38-40.

110 Coran 25 : 32 : « Et ceux qui ne croient pas disent : ‘Pourquoi le qur an n’est-il pas descendu sur
lui [n’a-t-il pas été révélé a lui] en une seule fois »’ Nous avons [fait] ainsi pour affermir, par lui, ton
cceur. Et Nous I’avons psalmodiée avec soin (3\-,\3)3 855/ wa-rattalnahu tarttlan). ».

M Zammrr, A Comparative Lexical Study, op. cit., p. 189.

" BELL, The Qur'an, op. cit., vol. 2, p. 613 traduit : « And arrange the Qur’an distinctly » et id.,
Commentary, op. cit., vol. 2, p. 444 : « rattala is usually taken as referring to the slow distinct chanting of
the Qur’an. But ratila is used of the (front) teeth, meaning that they are well arranged, and evenly
grown. Hence rattala I-kalam means to arrange a sentence well so that it is clear. So we may apply this
to the composition of the Qur’an. ». BECK, Evolution of the Early Qui’an, op. cit., p. 308 suit cette opinion.

" AL-Qummi, Tafsir, op. cit., p. 727.

" MuoAariL, Tafsir, op. cit., vol. 3, p. 409.

" NOLDEKE et SCHWALLY, Geschichte des Qorans, op. cit., p. 33-34. Aprés cette mention initiale, voir
Julius WELLHAUSEN, « Zum Koran », Zeitschrifi der Deutschen Morgenlindischen Gesellschafi 67 (1913), p.
634 ; Josef Horowrtz, « Quran », Der Islam 13/1-2 (1923), p. 6669 ; Alphonse MINGANA, « Syriac
influence on the style of the Kur’an », Bulletin of the John Rylands Library 11/1 (1927), p. 88 ; Karl
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étre I’étymon du syriaque <uo (gérpond), un terme qui signifie littéralement la
«lecture », mais qui prend le sens plus spécifique de la « lecon » ou « lecture des
Ecritures saintes » dans un contexte religieux'¢. Un exemple parlant d’un emploi co-
ranique de l'arabe qur@n dans un contexte (de pratique sinon ascétique du moins li-
turgique) ou il ne peut pas signifier « Coran » dans le sens du corpus que nous connais-
sons aujourd’hui, mais seulement « lecture » des écrits saints selon le sens du syriaque
géryond, se trouve en Coran 17 : 78 : « Accomplis la priere au déclin dy soleil jusqu’a
obscurité de la nuit et [fais] la lecture des Ecritures 4 Paube (J;AJI SI:58/ quran
al-faj), car la lecture des Ecritures 4 I'aube a certes des témoins »'"7.

Un cas similaire se présente a nous avec Coran 73 : 4. Il n’est probablement pas
question ici de composer ou de réciter le « Coran », mais de lire, réciter, ou psal-
modier une sélection de textes (une ou des lecons) des Ecritures (ce que nous dési-
gnons aujourd’hui par les expressions « Ancien Testament » et « Nouveau Testa-
ment »). S'1l s’agit bel et bien de cela, il ne peut donc pas étre question de composer
ou d’agencer ces textes qui le sont déja. Comme I’écrit Guillaume Dye, dans ce ver-
set il peut tout simplement s’agir de textes des Ecritures « utilisés dans le cadre des
prieres nocturnes [...] qui pourrait ressembler a des extraits des Psaumes [...], ou
a une collection d’hymnes liturgiques arabes »'*.

En nous tournant a présent vers nos textes syriaques de parénese ascétique,
nous constatons que la lecture, récitation, ou psalmodie des Ecritures, désignée no-
tamment par le terme syriaque géryong, figure de maniere centrale parmi les ins-
tructions données au solitaire.

Ainsi, Aphraate explique-t-il que lorsque Satan cherche a s'introduire contre les
ascetes pendant leurs vigiles en les tentant par le sommeil, « ils sont éveillés et vigi-
lants, ils chantent des Psaumes et prient (M s»a o010/ w-z0mrin wa-msalen) »'*.

Quant a Ephrem, dans son Homélie dexhortation aux solitaires, il termine son
discours non plus par des impératifs adressés aux ascetes, mais par une série
de reproches qui leur sont adressés de maniere rhétorique, sous-entendant des
impératifs derriere chacun des reproches (dans la mesure ou I'ascete doit faire
I'inverse de ce qui lui est reproché), débutant par un texte reprochant au solitaire

AHRENS, Muhammed als Religionsstifier (Leipzig : Brockhaus, 1935), p. 133 ; Arthur JEFFERY, The Foreign
Vocabulary of the Qur'an (Baroda : Oriental Institute, 1938), p. 234. Récemment, voir DYE, « Traces of
Bilingualism », op. cit., p. 366 et Paul NEUENKIRCHEN, « Eschatology, Responsories and Rubrics in
Eastern Christian Liturgies and in the Qur’an: Some Preliminary Remarks », in Early Islam. The Sectarian
Milieu of Late Antiquity ? (éd. Guillaume DyE) (Bruxelles : Editions de I'Université de Bruxelles, 2023),
p- 132 etp. 139.

10 PAYNE SMrTH, A Compendious Syriac Dictionary, op. cit., p. 519 et Michael SOKOLOFF, A Syriac Lexicon
(Indiana et New Jersey : Eisenbrauns et Gorgias Press, 2012), p. 1409.

"7 Au sujet de ce verset, de I'expression arabe quran al-fgjr et de son lien possible avec le service
religieux du matin dans le christianisme, voir LUXENBERG, The Syro-Aramaic Reading of the Koran, op. cit.,
p- 120-121.

" DVYE, « Sourate 73 », op. cit., vol. 2b, p. 1877-1878.

1 ParIsoT, Patrologia Syriaca. Aphraatis, op. cit., vol. 1, p. 255-256.

382 PAUL NEUENKIRCHEN



de ne pas se lever pour la pri¢re de nuit, et évoquant la récitation des Psaumes
durant celle-ci : « Tu ne te léves pas pour la priére, comment te léveras-tu pour
le Jugement ? » (Ju< <o Lo Auxa K pPro <A <Ko\ o/ ba-slito o
qoém at aykan b-dino goem at) [...] Tu ne récites [littéralement, dis] pas les
Psaumes bien établis, comment réciteras-tu [littéralement, diras-tu] la vérité ? »
(dvam < KT A S <A woda <Aamn/mazmiare d-tagin 1o emart
w-aykan $rora émar hwayt)"°.

Deux siecles plus tard, Jacques de Saroug et Philoxéne de Mabboug utilisent
tous deux le terme ¢érpono, étymon de I’arabe qur an, dans leurs homélies ascétiques.
Le premier exhorte le solitaire en ces termes dans sa seconde homélie Sur les soli-
taires : « En adoration ou avec la lecture (Ruv0 o~ R&rnrdh axa/d-aw @smesto
aw qéryano) [...] passe la journée entiere comme un sage ! »"'.

Dans ses homélies ascétiques, le second évoque « la psalmodie [des Psaumes]
avec la voix » (=R\asa <aar/ziamord da-b-qolo)* que se doit d’accomplir I’as-
céte, de méme qu’il explique que « la lecture et la méditation [ou étude] des Ecri-
tures (=o&aa =N\Jma Ao/ geryond w-hérgo da-ktobe), qui purifient notre com-
préhension secréte des pensées mauvaises, sont bonnes » et que ’homme doit étre
« constant dans la lecture [des Ecritures] » (=uaao oA/ amin b-qéryono)'>*. Phi-
loxene répete cette injonction dans son homélie Sur la_fornication dans laquelle il
adresse des impératifs 2 I’ascéte concernant la constance dans la lecture des Ecri-
tures et dans la priere, finissant par une métaphore vestimentaire :

nous devons étre constants dans la lecture des Ecritures (<ohan r<uio ha) <im <1515 A<Sua/
w-nétameén b-zabno hono Iwat géryono da-ktobe) |...] et nous devons également étre constants
dans la priere (K&l o A< Dok P dua/w-netamen tib of b-sliito) [...] car le seul effet de
la priére est de vétir I’esprit avec une force invincible (o) <uaamn <\ <A xa\dv/eelbes
haylo 16 mezdakyono I-ré ‘yono)™*

Au VII¢ siecle, non loin géographiquement et temporellement de la ou les péri-
copes coraniques ascétiques ont vu le jour, Isaac de Ninive décrit les pratiques dé-
votionnelles nocturnes des grands ascetes du passé en ces termes : « Certains
passent une petite partie de la soirée avec la récitation des Psaumes et le reste de
la nuit avec des chants, des glorifications, des hymnes et d’autres mélodies de deuil
(o <Aun <Aon KAatroa Kranmoa Kdwarsoa <Kdwass <\ anAr
A1 <r»A » Ao aaa Sad du). Dautres consacrent les heures de la nuit
a des récitations liturgiques et, entre chaque partie, ils se divertissent en lisant les
Ecritures (wudidon 2 =odhas =\Jama <Kuow 1ns Knhamn) <Kosham duoa

B0 Lamy, Sancti Ephraem Syri, op. cit., vol. 4, p. 211-212.

BIScorT et REED, Facob of Sarug’s Homilies on the Solitaries, op. cit., p. 74-75 (vers 169-170)
P2 BUDGE, The Discourses of Philoxenus, op. cit., vol. 1, p. 14 (Prologue).

195 Ibid., vol. 1, p. 4-5 (Prologue).

154 Ibid., vol. 1, p. 548-549 (Homélie 12).

LA PARENESE ASCETIQUE DE CORAN 73 : 1-10 ET CORAN 74 : 1-7 383



~<odham) <M <an) o) Aawa dua) »' . On notera également que dans
une autre de ses homélies ascétiques, Isaac donne des recommandations au solitaire
sur les actes, ou littéralement les « labeurs » (=\=nx./ @mle) qu’il doit accomplir
pour se perfectionner, parmi lesquels figurent « la veille en vigiles des nuits »
(&M <A <A /Sahrd 7o d-laylawato), la priere et « la récitation » ou « la lec-
ture [des Ecritures] » (=uAo/géryina)*.

Nous voyons bien que la péricope de Coran 73 qui donne des ordres a n’'im-
porte quel ascéte concernant 'accomplissement de divers actes de piété tels la
priere continuelle nocturne et la lecture ou récitation du quran, reflete un schéma
typique de la parénése ascétique de tradition syriaque qui évoque I'importance de
labeurs tels que les vigiles et la lecture ou récitation (geryona). Il ressort que dans le
cas précis de Coran 73 : 4b, il n’est donc pas question de la composition du Coran,
mais trés certainement de la lecture ou de la psalmodie d’une section des Ecritures
saintes, a la maniere de ce qui se faisait de maniére contemporaine parmi les
moines chrétiens. Comme nous ’avons entrevu dans cette section a travers un ex-
trait de I’homélie Sur les vigiles d’Isaac de Ninive, cette lecture ou récitation nocturne
tirée des écrits de I « Ancien Testament » ou du « Nouveau Testament » s’accom-
pagne notamment de « glorifications » (<¥wazx &/ @shhits), ce dont on voit égale-
ment le reflet dans nos péricopes a I’étude.

Glorifications et invocations divines

Apres le double ordre de se lever et d’avertir adressé a I’ascete couvert d’un man-
teau, Coran 74 : 3 lui ordonne d’accomplir 'acte suivant : « Ton Seigneur, magni-
fie-[le] ! » (%8 &8s/ wa-rabbaka fa-kabbir). Ce verset fait référence a une activité ascé-
tique que l’on pourrait ranger dans la catégorie des doxologies, ces hymnes a la gloire
de Dieu que 'on rencontre dans le judaisme et le christianisme'”. I serait des lors
possible de considérer que ’emploi d’une doxologie dans le verset 3 reflete un Sitz um
Leben liturgique, mais compte tenu du contexte entier de la péricope, il s’agit plutot
d’un impératif adressé a ascete concernant sa pratique dévotionnelle personnelle,
que celui-ci glorifie Dieu seul ou lors du service commun avec d’autres asceétes.

Dans le verset coranique a I’étude, il est question de « magnifier » Dieu selon la
traduction de Régis Blachere. Dans le Coran, nous retrouvons par trois fois le verbe
arabe JS (kabara) a la deuxieéme forme intensive'”, dont le nom d’action (masdar),

195 BEDJAN, Mar Isaacus Nindvita, op. cit., p. 549 (Homélie 80).

18 Ibid., p. 129 (Homélie 15). De maniére intéressante, Isaac précise que la veille en vigile des nuits
se fait « selon la force de chacun », indiquant que certains ascetes accomplis « prolongeront la priere
durant trois heures ». On pourra reconnaitre 1a des « allegements » similaires a ceux de Coran 73 :
2-4a et Cooran 73 : 20.

7 Anton BAUMSTARK, « Judischer und christlicher Gebetstypus im Koran », Der Islam 16 (1927),
p- 229-248 et NEUENKIRCHEN, « Eschatology, Responsories and Rubrics », op. cit., p. 141-143.

158 Coran 2 : 185 ; Coran 17 : 111 et Coran 22 : 37.
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=S5 (takbir), est employé une fois dans le Coran (en Coran 17 : 111) et sous-en-
tend de prononcer la formule (non coranique) : « Dieu est plus grand » (S 4/
Allah akbar). Ainsi Pimpératif de Coran 74 : 3 peut-il étre compris comme un
ordre adressé a I’ascete, lui intimant de prononcer cette formule, qui rejoint non
dans la lettre mais dans Pesprit, d’autres impératifs doxologlques Coranlques
comme « glorifie-Le » (A33353/wa-sabbihhu)'* ou « remerciez Dieu » (< P5Y,
wa-Skuri li-Liah)'.

On peut commencer par noter que Jacques de Saroug, dans sa deuxieme homé-
lie Sur les solitaires, donne P'ordre suivant a I’ascéte, en employant le double impéra-
tif alliant « glorification » et « remerciement » de Dieu qui rejoint les deux impé-
ratifs coraniques sus évoqués : « D’abord, glorifie et remercie ton Seigneur pour
Ses bienfaits ! » (m&hal, Ax vl Kaaxa war du pavo/gdim at Sabah wa-wdo
l-marak al taboteh)'®".

Ephrem, dans la quatriéme section déja mentionnée plus haut de son Homé-
lie d’exhortation aux solitaires qui énumere une série de reproches a I’ascete, écrit :
«'Tu n’as pas célébré durant une nuit, comment le loueras-tu durant une longue pé-
riode ? » (Juvam <KAo o KA\ a dw ed< A <\ w/fad lilyo lo énasaht w-nigro
aykan mawdé hwayt)'*?, et Philoxene de Mabboug donne I'ordre suivant a ’ascete dans
son homélie Sur la fornication : « et glorifie le sage Créateur » (Komaw =uodhon) wara/
w-sabah la-mtagnond hakima)'>.

Mais c’est surtout Isaac de Ninive qui fait de nombreuses références aux glorifi-
cations de Dieu dans ses homélies ascétiques, les évoquant dans le contexte spéci-
fique des vigiles conjointement a la priére et a la lecture des Ecritures, par exemple
lorsqu’il s’adresse a celui qui accomplit les labeurs ascétiques mais n’y met pas de
« discernement » :

Tu prends soin de toi en te tenant debout sur tes jambes toute la nuit, en te fatiguant
avec des glorifications, des Psaumes et des pricres (<&halga Hoamimoa KHhuar o
N3 3o Anana ke A dus pr<o 7\~ <\ /d-lelya kileh goem at ‘al réglayk
w-ma ‘mel at yotok b-1eshhoto wa-b-mazmine wa-slowato)'**

Dans une autre de ses homélies, Isaac explique en quol consiste la « priere »
(&) ¢/ slats), écrivant qu’elle est composée notamment de la « lecture » (<uo/

199 Coran 76 : 26 : « [Une partie] de la nuit, prosterne-toi devant Lui ! Glorifie-Le de nuit, longue-
ment ! ».

15 Coran 2 : 172 : « O vous qui croyez ! Mangez des bonnes choses que Nous vous avons attri-
buées. Et remerciez Pic:g si c’est Lui que vous adorez ». Comparer a Coran 17 : 29 qui donne Pordre
« remerciez-Le » (Vs )8515/ wa-skuri lahu).

151 ScorT et REED, Facob of Sarut’s Homalies on the Solitaries, op. cit., p. 112-113 (vers 594).

12 Lamy, Sancti Ephraem Syri, op. cit., vol. 4, p. 211-212.

% Bupak, The Discourses of Philoxenus, op. cit., vol. 1, p. 560 (Homélie 13).

1% BenjaN, Mar Isaacus Ninivita, op. cit., p. 136 (Homélie 17).
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géryono)'®, de la « prosternation » (<&a\go/ségd0)'**, des « Psaumes de glorifi-
cation » (K*=ain <\Nam/halole d-ziamoro) et des « mots de louange a Dieu »
(Rl pdwarhon <masa \o/qile d-pami da-b-tesbuhateh d-Aloho)'®’. Par
ailleurs, 'auteur donne a I’ascete 'ordre de glorifier Dieu durant la priere nocturne
: « Prosternel[-toi] donc et glorifie [Dieu] en silence » (Kodxo wara o7 ac\eo/
sgiud moden w-Sabah b-$etqo)".

Un autre acte d’adoration divine partagé par nos péricopes coraniques et notre
corpus d’écrits syriaques prend la forme du « souvenir de Dieu ». Régis Blachere
traduit Coran 8 : 73 par « Invoque le nom de ton Seigneur et consacre-toi a Lui
totalement ! » ()u-\-u aal) iy & Al )54\ 3/ wa-dkur ism rabbika wa-tabattal ilayhi tab-
tilan), mais 1l s’agit ici d’une pratique spécifique dans le monachisme, le « souvenir
de Dieu » qui, bien str, sous-entend que le nom de Dieu est évoqué ou invoqué. La
premicre partie du verset devrait ainsi étre traduite par « Souviens-toi du nom de
ton Seigneur », le verset suivant (Coran 73 : 9) indiquant de quelle maniere ce sou-
venir de Dieu doit étre formulé : « [II est] le Seigneur de I'Orient et de I'Occident.
Nulle divinité en dehors de Lui ! Prends-Le comme protecteur ! »'%.

Bien que la formulation coranique du souvenir du nom du Seigneur ne soit pas
une expression qui apparaisse dans le corpus de textes ascétiques syriaques'”’, le
« souvenir de Dieu » exprimé par <e\=<n =samax (@hdono d-Aloho) et surtout
par e\ =<aaan (dakrang d-Aloho), exact équivalent morphosémantique de
Parabe coranique « souvenir de Dieu » (41 JS3/dikr Allah)'", revient trés souvent
chez les auteurs syriaques consultés.

Pour ne citer que deux exemples ou cette formule ascétique se trouve sous forme
d’impératif comme en Coran 8 : 73, on relevera I'emploi par Philoxéne de Mab-

165 [’expression compléte est « lecture de 'oblation/de la distinction/de I’Eucharistie »
(Ruziaaa =uio/garyond d-pirsono).

1% Comparer a la « prosternation » (Jjéiu/szg'ﬁd) de Coran 48 : 29 ; Coran 50 : 40 et Coran 68 :
42-43 (et voir mfra).

197 BEDJAN, Mar Isaacus Nintvita, op. cit., p. 439-440 (Homélie 63).

1 Ibid., p. 51 (Traité 4). Comparer a Coran 76 : 26 qui allie 'ordre de se prosterner et de glorifier
Dieu (voir supra).

1% Comparer a la maniére dont Isaac de Ninive, dans son homélie Sur les vigiles, exhorte dans un
premier temps 'ascete a implorer Dieu et dans un second temps donne le contenu de la priére a Dieu
de Pascete : « ... léve ton regard intérieur vers le Seigneur et implore-le (,.m.a<a/w-dfisay) passion-
nément pour qu’il soutienne ta faiblesse. Et que les paroles de ta langue et les émotions de ton cceur
soient au gré de sa volonté. Et dis ainsi, tranquillement, dans la priere de ton cceur : ‘Mon Seigneur et
mon Dieu, Créateur de ta création, a qui se révelent nos aflections ainsi que la faiblesse de notre nature
et la force de notre démon, protége-moi de sa méchanceté, car sa force est puissante et notre nature est
misérable et notre force est faible’. » BEDJAN, Mar Isaacus Ninwita, op. cit., p. 546 (Homélie 80).

70 Le seul autre endroit du corpus coranique ot la méme expression est employée est Coran 76 :
25 : « Et souviens-toi du nom de ton Seigneur matin et soir » (‘)-)-5-41:5 58 & ald }STJ/ wa-dkur 1sm
rabbika bukrat™ wa-astlan).

"' Coran 5 : 91 ; Coran 13 : 28 ; Coran 24 : 37 ; Coran 29 : 45 ; Coran 39 : 22 ; Coran 57 : 16 ;
Coran 58 : 19 ; Coran 62 :9 et Coran 63 : 9.
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boug dans la conclusion de son homélie Sur la crainte de Diew de 'impératif suivant
adressé aux ascétes : « souvenons-nous de Dieu » (acax & _a\e<Na/wa-I-Alohan
nothed)' et 'emploi par Isaac de Ninive des ordres suivantes aux solitaires : « Ain-
si, souviens-toi de Dieu » (<M< o A/ had miden [-Alohd)'™ et surtout
« Souviens-toi du Seigneur a tout moment » (R OWAD Anan</ eldakr b-kilzban
[-marya)'™ qui allie exhortation a se souvenir du Seigneur a I'injonction de se consa-
crer a lul entierement de maniere similaire a ce que ’on rencontre dans le double
impératif du verset coranique.

Patience, constance et persévérance

Les deux péricopes coraniques a I’étude se concluent avec le méme ordre adressé
al'ascete : celui-ci doit étre patient, constant, endurant, ou persévérant selon la ma-
niére dont on choisira de traduire le verbe arabe Jx= (sabara)'”, Régis Blachere tra-
duisant ainsi le méme impératif des deux facons suivantes. En Coran 74 : 7, « Envers
ton Seigneur sois constant ! » ( )MU SLOVs/wa-li-rabbika_fa-sbir) et en Coran 73 : 10a,
« Supporte ce qu’ils disent ! » (& S5 G e T/ wa-shir ala ma yaqulzma) Les deux
contextes de ’emploi du verbe a 'impératif ne sont pas les mémes et je laisserai le se-
cond de c6té pour le moment puisqu’il ne s’agit pas a proprement parler d’une ex-
hortation ascétique. Toutefois, le septieme verset est important car il laisse entrevoir
un concept partagé entre le Coran et le corpus d’écrits ascétiques tardo-antiques.
Dans ce dernier, la patience est une vertu centrale dont doit faire preuve le solitaire
pour endurer les privations et le combat contre les passions et dans ce premier elle est
également une vertu tres importante, liée a Dieu et aux actes de piété — en particulier
la priére'’® — a tel point que dans dix-huit occurrences, le Coran parle des pieux
croyants comme « les patients » (&3 o0all/ al-sabiriin)' 7.

L’exhortation a pratiquer la patience, la constance ou la persévérance en relation
a Dieu qui figure en Coran 74 : 7 et qui se trouve dans d’autres versets avec des for-
mulations différentes comme en Coran 76 : 24 : « Sois donc patient (sa8/fa-sbir) en-

72 BUDGE, The Discourses of Philoxenus, op. cit., vol. 1, p. 190. Et voir les dizaines d’emplois de 'ex-
pression « souvenir de Dieu » (Re\=<a =oamax/ @hding d-Aloho) a travers ses homélies, dont la pre-
miére occurrence se trouve dans le Prologue, p. 5.

173 BEDJAN, Mar Isaacus Ninivita, op. cit., p. 72 (Traité 4).

" Ibid., p. 70 (Traité 4).

17 Pour un rapide aper¢u de la notion de « patience » dans le Coran, voir Toshihiko IzuTsu,
Ethico-Religious Concepts in the Quran (Montréal : McGill-Queen’s University Press, 2002%), p. 101-104
et plus récemment I’étude intéressante de Martin I1J. BAASTEN, , « A Syriac Reading of the Qur’an.
The Case of Sarat al-Rawtar », in Arabic in Context. Celebrating 400 years of Arabic at Leiden University (éd.
Ahmad Ar-JaLLap) (Leyde et Boston : Brill, 2017), p. 382-387.

176 Cooran 2 : 153 ; Cioran 3 : 120 ; Coran 20 : 132 ; etc.

7 Cooran 2 : 153, 155, 177 ; Coran 3 : 17, 142, 146 ; Coran 8 : 46, 66 ; Coran 16 : 126 ; Coran
21 : 85 ; etc.
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vers le décret de ton Seigneur ! »'"® apparait également dans les exhortations de

Jacques de Saroug qui écrit dans son homélie Sur la participation aux Saints Mystéres :

O pénitent, sois persistant, et autant que tu demandes, tu recevras du Donneur des bienfaits !
(R&a), Aaa oarw 0 am durd dar :Koda Kana K quH,am <ud a/ 0 apobo
hoy hasifo wa-kma d-teb % Soqél at i man yohiibo d-kil 0bato)'™

En nous tournant vers Philoxéne de Mabboug, contemporain de Jacques de Sa-
roug, dans le contexte d’un discours concernant le jetne de l'ascete et du désir de
manger que cette pratique suscite en lui, il explique que « nous », comprendre les
ascetes, « devons endurer patiemment lorsque la guerre des désirs nous attaque »
(RE o0 G\ PO oW Ao/ d-ndSlaybar d-zabng d-goem Tayn qroboh
d-regto)'®. Dans une autre de ses homélies, il exhorte en ces termes le solitaire :
« persévere dans la patience » (Koo \umns s/ hmosen b-msaybronito)'®'.
Philoxene de Mabboug lie explicitement en des termes tres imagés 'aspect combatif
de la patience ascétique qui apparait dans la premiére citation, en en parlant comme
d’une « armure » avec laquelle s’habille le solitaire'® : « aprés un certain temps,
lorsque tu seras vétu de 'armure de la patience (Kb aurim=a <Ko du ol an/
kad [b7$ at zayno da-msaybronuto), tu [seras victorieux dans la bataille contre les pas-
sions] ». De la méme maniere que Philoxéne évoque la patience ou ’endurance
dont l'ascete fait preuve dans la guerre qu’il mene contre les passions et les désirs,
le Coran mentionne la patience ou ’endurance qui doit étre employée contre un
adversaire afin d’étre victorieux sur lui — la différence étant que la ou I'auteur sy-
riaque parle de la lutte contre un ennemi interne (passions et désirs généralement
représentés comme Satan), le Coran fait référence a un ennemi externe (les « mé-
créants », les « Gens de I'Ecriture »)'%,

Toutefois, dans ses homélies ascétiques, Isaac de Ninive laisse entrevoir un lien
plus proche avec le concept coranique de la patience pieuse, écrivant notamment que

Les justes (=as/ zadige) n’excellent pas seulement dans les belles ccuvres par leur vo-
lonté, mais méme dans les tentations involontaires, ils excellent grandement par leur
patience/endurance éprouvée (Lamaauioumma =<s*was o/ b-yad bihrong da-msay-
bronitthiin), parce qu’ils supportent (o> /msaybrin) vaillamment toutes les difficultés
terrestres, s’attendant a I’étonnant salaire du monde a venir.'®

178 Comparer a Coran 52 : 48 et Coran 68 : 48.

" HARRAK, Jacob of Sarug’s Homily on the Partaking of the Holy Mysteries, op. cit., p. 16-17 (vers 111-
112).

% BuDGE, The Discourses of Philoxenus, op. cil., vol. 1, p. 16 (Prologue).

18 Ibid., vol. 1, p. 478 (Homélie 11).

182 intertexte scripturaire est probablement I'Epitre aux Ephésiens 6 : 11 : « Revétez-vous de
I’armure compléte de Dieu (¢vddoacbe i|v mavomAiav tod Beod)... ».

1% BAASTEN, « A Syriac Reading of the Qur’an », op. cit., p. 387 (tableau).

18 BEDJAN, Mar Isaacus Ninwita, op. cit., p. 418-419 (Homélie 59).
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En outre, comme dans le Coran, Isaac fait le lien entre la patience ou persévé-
rance et la priere en recommandant : « nous devons persévérer dans I’agenouil-
lement [durant la priere] » (Kavao Jwms wen/nohar basim biarks)'™ ou encore :
«pour que tu puisses persévérer (wcaw/hamsen) dans le labeur de la pricre sans Carré-
ter. Endure ses souffrances ;o da "o/ sabar ilsongy) »'*. Mais Isaac de Ninive
se rapproche encore plus du theme des péricopes coraniques (voir section suivante sur
la séparation des Hommes et des biens matériels) lorsqu’il énumere les qualités qui font
que le solitaire « e§t entierement mort pour ce monde et proche de Dieu » :

Et [il lui est bon] que l'on sache qu’il est étranger a cette vie nocive et passagere, [...] quil
est constamment seul, [...] qu’ll évite la compagnie des hommes, pour la priere continuelle,
[...] pour sa profonde, grande patience (m:uinumma <Ko% <Kawas a/ w-men Wmgo
rabd da-msaybronateh), pour son endurance dans les tentations (Rsaimion qummow pa/
w-mén hismsoneh da-b-nésyine)'™

Je propose dés lors de de lire 'impératif de Coran 74 : 7 a la lumiere de la pen-
sée reflétée dans ces homélies de parénese ascétique comme signifiant « sois pa-
tient » ou « sois constant pour ton Seigneur » dans le cadre des vertus principales
dont doit faire preuve I’ascete (priere continuelle, séparation du monde, etc.) et qui
sont toutes accomplies pour Dieu.

Séparation des Hommes et des activités mondaines

L’exhortation de Coran 73 : 10a, « Supporte ce qu’ils disent ! », est un ordre qui
emploie 'impératif du verbe arabe sabara que I'on pourrait également traduire par
« Sols patient avec ce qu’ils disent » ou « Endure ce qu’ils disent ». Le texte ne donne
d’informations ni sur I'identité de la troisitme personne du pluriel évoquée («ils »)
ni sur le contenu de ce qu’ «ils » disent. Une explication plausible est qu’il s’agisse
des adversaires mentionnés au verset suivant qui traitent le Jugement Dernier (la ve-
nue de leschaton) de mensonge et qui vivent dans I'aisance et la luxure'®®. Dans ce
contexte, I’exhortation a faire preuve de patience pourrait deés lors étre rapprochée
de Coran 70 : 5 qui enjoint une seconde personne anonyme a faire preuve de « belle
patience » (Ouad | jia 528/ fa-shir sabran jamilan), répondant probablement a la fois
aux versets introductifs de Coran 70 dans lesquels une autre personne non identifiée
demande quand viendra le Chatiment de Peschaton et aux versets suivants qui in-
sistent sur le fait que st les « mécréants » s'imaginent que la Fin est loin, elle est en ré-

1% Ibid., p. 341 (Homélie 49).

16 Ibid., p. 564 (Homélie 80).

17 Ibid., p. 120 (Homélie 11).

18 Coran 73 : 11 : « Laisse-Moi avec ceux qui traitent de mensonge [Blachére ajoute « ton apos-
tolat » entre crochets, mais il s’agit plutot ici du Jugement Dernier qui est décrit dans le reste de la
sourate a partir du verset suivant] et qui ont la félicité [terrestre] ! Accorde-leur un court répit ! ».
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alité proche'®. Nous pourrions dés lors lire Coran 73 : 10a comme sous-entendant :
« Sois patient, ceux qui ne croient pas et qui sont dans I'insouciance soutiennent que
la Fin ne viendra pas, mais elle est en réalité imminente »'.

Mais, de maniere plus générale, comme le propose Guillaume Dye, « On peut
voir la une formule stéréotypée qui servirait de conseil a un missionnaire ou un
prédicateur sur le départ : « attends-toi a ce que ton audience ne te croie pas, et
méme a recevoir critiques et quolibets : supporte cela avec calme et dignité ; ne
réponds pas avec aigreur ou violence » »'“!.

Quoi qu’il en soit, la seconde partie du verset, Coran 73 : 10b donne 'ordre sui-
vant : « Ecarte-toi d’eux sans éclat ! » (Suad 1 )32 33 3815/ wwa-hjurhum hajran jamilan), re-
prenant la méme structure de phrase qu’en Coran 70 : 5. Le verbe arabe aa (hgjara)
a la premiere forme est employé ici a l'impératif et signifie sans équivoque : « Sé-
pare-tol », littéralement « d’une belle séparation » (comprendre sans t’énerver, en
faisant preuve de patience), de ceux qui « disent »'*.

Toutefois, comme I’a bien relevé Daniel Beck, en Coran 73 : 10 il ne s’agit pas
de n’importe quelle s> (hyra) ou « séparation », mais d’une séparation de la vie
mondaine'”. Ainsi, ce verset du Coran exhorte le solitaire a faire preuve de pa-
tience (une vertu centrale de I’ascétisme, comme nous ’avons vu dans la section
précédente) et a se séparer a la fois des pécheurs menant une vie de luxure (cf.
Coran 11 : 73) et des possessions matérielles. En un mot, ce verset ordonne de
mener une vie d’ascese.

Dans les écrits de parénese ascétique syriaque, nous retrouvons les mémes
ordres ou recommandations aux solitaires a travers des exhortations a se séparer du
monde et de ce qu’il contient comme personnes ou biens matériels. Dans sa Dé-
monstration sur les Fils du Pacte, Aphraate consacre une section enticre a cette théma-
tique, écrivant par exemple :

Celul qui s’entraine pour la lutte [contre ’Adversaire], qu’il s’abstienne du monde
(nray Wy =AW\ B KON <KDA&DA o /man d-métrabé b-atlitato men olmo netar
nafseh) Celui qui prend I'apparence des anges, qu’il soit un étranger aux Hommes
(Ko Kaw KD o D s <Khana daxa /man d-$oqél da-mwitd d-malake

1% Coran 70 : 1-3 : « Un questionneur a demandé [quand viendra] le Chatiment imminent pour
les mécréants, que nul ne peut repousser et qui vient de Dieu... ». Voir également la « réponse » a
cette question a partir des v. 6-7 : « Les mécréants pensent ce Chatiment éloigné alors que Nous le
pensons proche ».

19 Comparer notamment & MUQATIL, Tafsir, op. cit., vol. 3, p. 410 qui écrit « ‘Sois patient avec ce
qu’ils disent’ concernant le fait qu’ils traitent de mensonge le Chatiment (1221l ol agn3S5 () 5.,

I DyYE, « Sourate 73 », op. cit., vol. 2b, p. 1881.

192 Les exégetes classiques emploient le verbe Jyie! (i %azala) pour « se séparer de » comme syno-
nyme explicatif du verbe igjara dans ce contexte. Voir MUQATIL, Tafsir, op. cit., vol. 3, p. 410.

19 Brck, Evolution of the Early Qur'an, op. cit., p. 315 : « This basal higrak from worldly life and the
divine wrath that will punish it ». Voir aussi Mette BJERREGAARD MORTENSEN, « Spatial Expressions
of Ascetic Tendencies in the Qur’an », Numen 66 (2019), p. 499-523.
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mén bnay nosa nélwe niigrayo) Celui qui cherche a posséder son ame, qu'’il se sépare des pos-
sessions du monde (qu= vy <K\ wo < <Ko mrda / man d-nafieh bo'e d-neqgne
qényan 9lma narheq méneh)'**

Ce texte est intéressant d’une part car il enjoint ascete (« Celui qui prend Iap-
parence des anges ») a devenir étranger aux Hommes, donc a se séparer de ceux
qui ne partagent pas sa forme de piété ascétique, et d’autre part car la derniere re-
commandation de se « séparer » des possessions matérielles, employant le verbe sy-
riaque aw (7heq) pour « se séparer », mais aussi « se tenir ¢loigné de », « s’éloigner »
et « partir loin »'%, rejoint exactement les différents sens des racines verbales de
l’arabe coranique Agjara, notamment de Coran 73 : 10.

Dans la derniere section de sa Démonstration, Aphraate exhorte les ascetes a faire
attention aux « moqueurs »'% : « Lis donc ici tout ce que je t’ai écrit, toi et les fréres,
les moines qui aiment la virginité. Et tenez-vous sur vos gardes contre les moqueurs
(v dvam <uanm a/w-mén mmayqoné hwayt zhir). Car quiconque méprise
et se moque de son frére ((;maw<S wiama QDA W\ P/ man ger da-mmayeq
wa-mkazah b-ahay), la parole qui est écrite dans I’Evangile [Luc 16 : 14] s’applique
bien a lui »'7. Cette mise en garde adressée aux solitaires, les exhortant a se méfier
de ceux qui les méprisent et se moquent d’eux, rejoint également I'injonction cora-
nique a étre patient avec les personnes qui traitent de mensonge le message, les in-
timant a se séparer d’eux, et trouve un autre paralléle dans une homélie ascétique
d’Isaac de Ninive qui prévient le solitaire que si quelqu’un nie que la solitude est
nécessaire pour le repentir, il ne faut pas débattre avec lui : « Si quelqu’un conteste
cela, ne discute pas avec lui, car il ne sait pas ce qu’il dit »'%.

On peut aussi comprendre Coran 73 : 10 dans la lignée d’autres textes ascé-
tiques syriaques qui enjoignent le solitaire a se dissocier des personnes qui ne par-
tagent pas la méme forme de piété ascétique que lui. Un tel exemple se trouve dans
la seconde homélie Sur les solitaires de Jacques de Saroug :

Et autant que tu le peux, O toi qui discernes, garde ta conversation des masses qui n’ont
pas comme but la crainte du Seigneur. (=52 M <Tu o <A KU\ T sy
Ay T oA aw v ~<aa/wa-kmo da-mset 0 poriso tar enyonok men sagiye d-lo qnén
niso d-dehlat moryo)'??

Lauteur finit alors sur cette injonction : « Tiens ta conversation avec des hommes
chastes de méme état d’esprit » (Lus 1o <KAo B vas s/ bed tyonok am
qaddzse bnay rzyanok)*™. Les deux exhortations de Jacques de Saroug disent en creux la

19 PARISOT, Patrologia Syriaca. Aphraatis, op. cit., vol. 1, p. 247-250.

199 PAYNE SMITH, A Compendious Syriac Dictionary, op. cit., p. 538.

1% Comparer a Coran 104 : 1-2 : « Malheur a tout moqueur acerbe qui a amassé une fortune... ».
YT PARISOT, Patrologia Syriaca. Aphraatis, op. cit., vol. 1, p. 311-312.

19 BEDJAN, Mar Isaacus Ninivita, op. cit., p. 462 (Homélie 65).

199 ScorT et REED, Jacob of Sarug’s Homilies on the Solitaries, op. cit., p. 98-99 (vers 441-442).

20 Ihid., p. 100-101 (vers 454).

LA PARENESE ASCETIQUE DE CORAN 73 : 1-10 ET CORAN 74 : 1-7 391



méme chose que le verset coranique a I’étude : ne discute pas avec les personnes qui
ne partagent pas la méme pratique ascétique que toi. L'un des objectifs de 'exhorta-
tion a cette dissociation est d’assurer que I’ascete ne se laissera pas distraire par les ac-
tivités et discussions mondaines des « séculiers »*'.

Le septieme verset de la péricope de Coran 73 peut probablement étre lu dans
la continuité de cette thématique générale. En effet, non seulement ’ascete doit-il
éviter la tentation qui provient des masses, mais il doit également avoir comme
priorité la pratique de la priére nocturne, de la lecture des Ecritures, etc., et non
Pattrait du gain qui survient en menant des activités mondaines et commerciales.
C’est en tout cas ce que I'on serait tenté de déduire de la traduction de Régis Bla-
chére : « Dans le jour tu as de vastes occupations. » (3 sb i Sl 3 & &)/inna laka
[t [-nahar sabhan tawilan).

Toutefois, ce verset pose un probleme de compréhension dans la mesure ou
d’une part le terme arabe g2 (sabk) n’apparait qu’une autre fois dans le Coran dans
un passage ou son sens est similairement ambigu®”, et d’autre part dans la mesure
ou il a été compris de maniere tres différente d’abord par les exégetes, puis par les
traducteurs et les chercheurs®™. La majorité des interprétations et des traductions
considerent que ce verset signifie « beaucoup de temps libre pour ton sommeil et
tes affaires » (<lialaly ele 6l S sk L&) 3204 mais d’autres possibilités ont été avancées,
Munther Younes ayant proposé de vocaliser le terme arabe subhan, soit « glorifi-
cation », donnant au passage coranique le sens de : « Dans la journée tu glorifies
[Dieu] longuement »*®. Cela pourrait cadrer avec I’énumération des actes ascé-
tiques de la péricope, mais cette hypothese ne s’accorde pas bien avec les versets
précédents qui évoquent les vigiles (Coran 73 : 2-4) et surtout la grande impor-
tance accordée a la priere nocturne (Coran 73 : 6). Dans cette péricope, c’est I'in-
verse : 1l n’est pas question de glorifier Dieu longuement durant la journée, mais
dans la nuit. Ainsi je suggere qu’il faille effectivement comprendre Coran 73 : 7
dans le sens généralement admis, soit « Tu as de vastes occupations durant la

201 A ce sujet, voir par exemple PHILOXENE DE MABBOUG, The Discourses of Philoxenus, op. cit., vol. 1,
p- 389 [Homélie 10] : « Il cherchera a converser avec les hommes ou tout autre sujet qui peut se pré-
senter, afin d’étre empéché de faire le service et de chanter les Psaumes ».

22 Coran 79 : 3 : « Par celles qui voguent, légéres » (i st Wi/ 1a-[-sabihat sabhan).

205 DYE, « Sourate 73 », op. cit., vol. 2b, p. 1879-1880.

200 MUQATIL, Tafsir, op. cit., vol. 3, p. 409 et AL-QumMI, Tafsr, op. cit., p. 727. Comparer a ‘Abd
Allah b. Yahya b. al-Mubarak ar-Yazioi, Garib al-Qur an wa-lafsiruhu (Beyrouth : ‘Alim al-kutub,
1985), p. 396 : « beaucoup de temps libre » (3 sk \-%1932) D’autres exégetes suggerent de lire non pas
sabh, mais sabh qui signifie « le sommeil ». Voir AL-FARRA’, Ma @ni [-Quran, op. cit., vol. 3, p. 93.

205 Munther YOUNES, « Angels, Stars, Death, the Soul, Horses, Bows — or Women ? The Opening
Verses of Qur’an 79 », in New Perspectives on the Quran. The Quran in its Historical Context 2 (éd. Gabriel
Said ReEyNoLDS) (Londres et New York : Routledge, 2011), p. 273. BECK, Fvolution of the Early Qur’an,
op. cat., p. 310-316 rapporte cette hypothése mais propose la sienne, a mon sens peu convaincante,
considérant qu’il s’agit d’une référence au long voyage des missionnaires syriaques qui est vécu
comme un sacrifice pour Dieu.
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journée », mais dans le sens d’un reproche adressé a ’ascete avec le sous-enten-
du qu’il doit abandonner ses occupations mondaines de la journée pour se consa-
crer entiecrement a Dieu (comme cela est précisé au verset suivant). On remar-
quera que d’autres versets coraniques vont dans le méme sens en évoquant en ces
termes les moines qui, dans des monasteres, invoquent et glorifient Dieu conti-
nuellement (Coran 24 : 36-37) :

Des hommes que nul négoce et nul troc ne distraient du souvenir de Dieu, de I'accom-
plissement de la priere. .. (355all M85 &1 25 Ge &5 Y5353 2068 Y DS /il (a tulhihim ti-
Jara wa-la bay “ ‘an dikr Allah wa-igam al-salat)*™®

De maniére intéressante, dans son homélie Sur la participation aux Saints Mys-
téres, apres avoir exhorté le croyant en des termes qui peuvent étre rapprochés de
Coran 73 : 10a (« O pénitent, sois persistant, et autant que tu demandes, tu rece-
vras du Donneur des bienfaits ! »), Jacques de Saroug adresse un reproche au
croyant que I’on peut mettre en regard avec Coran 73 : 7 : « Pourquot te presses-
tu pour te rendre aux affaires ? » (R am Vg v KLTH Su @A <)/
Imang rhib at datsane lok sed si‘rone)*". Quelques vers avant, I’auteur exhorte en
ces termes le croyant : « Ne laisse pas ton esprit rester au marché avec les af-
faires » (s am Vg vwam <ooxo @) zody <N/ 0 néfus leh b-Sigo hawnok sed
st 7one)*™ et « Dehors, au marché, dans les calculs et les profits, ton esprit s’égare ! »
(wWam =), adaoa <iarawsa <oar o V/lbar bét Sige wa-b-hishone
wa-b-yitroné to  hawnak)*™.

Selon mon hypothese, le verset coranique reproche de la méme maniere a I’as-
cete a qui 1l s’adresse d’avoir des occupations « mondaines » (certainement liées au
commerce, au négoce, comme mentionné en Coran 24 : 37 et Coran 62 : 11) qui
I’empéchent de pratiquer des actes de piété tels que la priere constante, le souvenir
de Dieu et la lecture ou récitation des Ecritures sacrées. En lisant entre les lignes,
Coran 70 : 7 exhorte I'ascéte a se consacrer entierement et continuellement a Dieu,
de jour comme de nuit.

Je finirais en citant un extrait tiré de I'une des homélies ascétiques d’Isaac de Ni-
nive, contemporain de la mise par écrit du Coran, dans laquelle il critique ’homme
qui se tient debout la nuit entiére en pricre, glorifiant Dieu et récitant des Psaumes
mais sans y mettre de discernement, ce reproche continuant longuement et débu-
tant par ces mots que I’on pourra lire en paralléle avec Coran 73 : 7 :

206 Comparer & Coran 62 : 9-11 qui adresse un ordre aux Croyants, les exhortant a laisser tout
négoce pour accomplir la priére, ainsi qu’un reproche a ceux qui sont distraits par le négoce au détri-
ment des actes de piété : « O vous qui croyez !, quand on appelle 4 la priére, le vendredi, accourez au
souvenir de Dieu et laissez tout négoce ! [...] Quand ils voient un négoce ou un plaisir, ils s’y préci-
pitent et te laissent debout [en priere]... »

27 HARRAK, Jacob of Sarug’s Homily on the Partaking of the Holy Mysteries, op. cit., p. 16-17 (vers 113).

28 Ihid. (vers 90).

299 Ihud. (vers 95-96).
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Il te serait facile, par un peu de vigilance pendant la journée, de te rendre digne
de la grace divine pour tes efforts acharnés dans les autres devoirs. Pourquoi te fa-
tigues-tu et semes-tu la nuit, alors que le jour tu rends inutiles tes travaux au point
d’en perdre les fruits, dissipant cette vigilance et cette ardeur que tu acquerrais par
les veilles, par la distraction des rapports avec les hommes et par des occupations
diverses, et détruisant ton profit par une oisiveté vagabonde 22!

Pureté et impureté

Le dernier impératif, ou plutot la derniere série d’'impératifs des péricopes co-
raniques de parénése ascétique, se situent en Coran 74 : 4-5 : « Tes vétements,
purifie-[les] | (5ekd &8s/ wa-tipabaka fa-tahhir)/ La souillure, fuis-[la] ! (Haal 32515/
wa-l-ryz_fa-kyur) », dans la traduction de Régis Blachere.

Ces deux exhortations ont pour objet la pureté : le verset 4 est relativement
clair et donne l'ordre a I’ascéte de purifier ses vétements, rejoignant par-la la
référence au verset 1 de la méme sourate (ainsi que de Coran 73) qui s’adres-
sait a I’ascete en le désignant par son manteau. Le seul véritable probleme posé
par ce texte est qu’on ne connait pas de paralléle a une telle pratique?''. Mais
on peut toutefois noter que dans sa Démonstration sur les Fils du Pacte, Aphraate
évoque longuement des questions liées a la pureté et a I'impureté en relation
avec les pratiques ascétiques, et ce notamment de maniére métaphorique en
parlant du mariage et des « habits de noce » qui, contrairement aux habits sales,
sont purs : « et rejetons loin de nous toute souillure, et revétons des habits de
noces. » (KAARIDA K 127 Khag N\ w <wa wna/w-néslah w-nésde
menan kitloh souto d-nélbas nahte d-mestuto)?'2. 11 se pourrait que Coran 74 : 4 fasse
similairement référence a un vétement métaphorique qui est d’abord sale car en
provenance « de ce monde » et qu’il convient de purifier par I’ascese?”.

Le verset suivant emploie le méme impératif qu’en Coran 73 : 10, ordonnant a
I’ascete non pas de se séparer de ceux qui vivent dans la félicité terrestre et qui ne
se soucient pas de eschaton, mais de rejeter ou de s’éloigner du ryjz, généralement
compris par les exégetes musulmans classiques comme signifiant « les idoles »?'*,
le « chatiment »*"° ou la « saleté »*'°. Le terme vocalisé ryjz n’apparait qu’ici dans

210 BEDJAN, Mar Isaacus Nintvita, op. cil., p. 136 (Homélie 17).

2DVYE, « Sourate 73 », op. cit., vol. 2b, p. 1892. Brck, Evolution of the Early Qur'an, op. cit., p. 292,
p- 295-299 considere qu’il s’agit ici d’'une métaphore pour parler de la proximité divine du messager
et méme pour décrire le prophete comme un « humain divinisé ».

212 PARISOT, Patrologia Syriaca. Aphraatis, op. cit., vol. 1, p. 239-240.

25 BECK, Evolution of the Early Qur'an, op. cit., p. 298-299 évoque la métaphore du vétement pur
dans I'Hymne a la perle.

24 MUQATIL, Taf5ir, op. cit., vol. 3, p. 413-414 et IN QUIAYBA, Garib al-Quran, op. cit., p. 495 (0&3YY).

25 AL-FARRA, Ma ant I-Qur an, op. cit., vol. 3, p. 95 (<1a=ll).

216 AL-Quwninit, Tafsir, op. cit., p. 728 (Sul)),
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le corpus coranique, bien que le nom vocalisé > (rijz) soit employé & neuf re-
prises. Dans la majorité de ces emplois, le terme signifie quelque chose comme
« chatiment » ou « punition »*"". Richard Bell et Karl Ahrens, suivi récemment par
Daniel Beck, ont voulu voir dans le terme arabe rz un calque du syriaque <o
(riigz0) qui signifie similairement « la colere », et plus spécifiquement la « colere di-
vine » a venir?'®, L'impératif serait des lors a comprendre comme un ordre enjoi-
gnant a Muhammad a se tenir éloigné de la colere divine. Mais on voit mal ce que
viendrait faire cet ordre dans une série d’'impératifs ascétiques dont le précédent
exhorte a purifier ses vétements.

Toutefois, comme cela a déja été noté par divers chercheurs, en plusieurs occur-
rences les termes coraniques 77z et ;<> (rijs) — qui signifie la « saleté », '« impure-
té » ou la « souillure » — sont confondus, le premier étant utilisé au lieu du second
et vice-versa®". Il ressort assez nettement du contexte de la péricope de Coran 74
que nous avons affaire a I'un de ces cas et que 77z doit étre lu avec le sens de s,
soit : « La souillure, éloignes-t’en ! ».

Cet impératif entre parfaitement lui ausst dans le cadre de la parénese ascétique
syriaque, comme on peut le constater dans la Démonstration sur les Fils du Pacle dans la-
quelle, nous l'avons vu, Aphraate consacre de nombreuses lignes aux questions de
pureté et d’'impureté. Il fait de multiples références a 'importance de rejeter la saleté,
I'impureté et la souillure, ordonnant tour a tour a I’ascete : « qu’il se purifie en tout
temps » ((\ao @\ o4 <aqua/w-nehwe mareg leh b-kal edon)* ; « qu’il purifie son
corps de toute souillure » (<ol m\n = ™S </ ndake pagreh men kiloh
lanfito)”" et « qu’il se préserve de toute souillure » (K&hay s o qxay “\/nétar
nafSeh men kiloh souto)**. Cette derniére exhortation, qui pourrait également étre tra-
duite par « qu’il se garde de toute souillure », rejoint 'injonction coranique exhortant
lascete a se tenir éloigné de la souillure.

Conclusion

Une lecture des deux péricopes coraniques de Coran 73 : 1-10 et Coran 74 : 1-7
a la lumieére du contexte historique et littéraire dans lequel elles ont vu le jour, nous
permet de les comprendre de maniere tres différente de la fagon dont les exégetes

217 Par exemple Coran 2 : 59b : « Nous avons fait descendre, depuis le ciel, un 77z sur ceux qui ont
¢été injustes ».

M8 BELL, The Origin of Islam, op. cit., p. 88 et Karl AHRENS, Muhammed als Religionsstifier (Leipzig :
Deutsche Morgenlandische Gesellschaft, 1935), p. 22. Le terme syriaque est employ¢ dans la Peshitta,
la traduction syriaque de la Bible, pour traduire le grec 6pyfig de I'Evangile selon Mathicu 3 : 7. Voir
également BECK, Evolution of the Early Qur’an, op. cit., p. 299-302.

29 DyE, « Sourate 73 », op. cit., vol. 2b, p. 1893 avec références.

20 PARISOT, Patrologia Syriaca. Aphraatis, op. cit., vol. 1, p. 247-248.

2 Ibid., vol. 1, p. 251-252.
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musulmans, suivis des traducteurs du Coran et des chercheurs, les ont interprétées.
Si ces derniers sont restés dans un cadre mythique reliant chacun des versets cora-
niques a un épisode précis de la vie de Muhammad, considérant par exemple que
nos deux péricopes sont des ordres divins exhortant le prophete a se lever et a ac-
complir diverses taches pieuses, il ressort de notre étude qu’une autre explication
est non seulement possible mais aussi plus probable.

Ces deux passages, avant d’étre intégrés au corpus coranique, étaient des textes
appartenant au genre de la « parénese ascétique », un genre courant durant I’An-
tiquité tardive dans les milieux ascétiques chrétiens de tradition syriaque. Les écrits
de parénese ascétique syriaque que nous avons étudiés dans le cadre de cet article
partagent en effet un certain nombre de points communs entre eux, ainsi qu’avec
les péricopes arabes.

Les auteurs syriaques, qui sont la plupart du temps eux-mémes des ascetes,
écrivent des homélies exhortatives adressées bien souvent a une seule personne qui
sert a désigner ensemble des ascetes (aspirants ou accomplis) qui rencontreraient
le texte. Les deux péricopes coraniques elles aussi pourraient aisément avoir origi-
nellement été des exhortations composées par un ascete a 'intention de tout croyant
ayant l'objectif de parfaire sa pratique pieuse pour se rapprocher de Dieu.

Les deux corpus de textes — les écrits syriaques et les péricopes coraniques (Co-
ran 73 : 1 et Coran 74 : 1) — désignent I’ascéte par son vétement qui peut étre com-
pris soit de maniere métaphorique soit de maniere matérielle. Dans le premier cas,
il s’agit du vétement de 'impureté de la vie terrestre remplis de désirs et de péchés
dont I’ascete doit se débarrasser en se purifiant (Coran 74 : 4-5). Dans le second
cas, 1l s’agit du vétement pauvre et rustre que revét ascéte et qui incarne son re-
noncement et symbolise la pauvreté dans laquelle il vit. Ce manteau négligé carac-
térise ascete de la méme manicre que ses actes de dévotion qui sont évoqués a la
fois dans les écrits syriaques et dans les versets arabes.

Ainsi les deux corpus qui interpellent et s’adressent similairement a un asceéte
énumerent-ils une série de pratiques pieuses qu’il doit accomplir pour se parfaire, al-
lant de la priere en vigiles a la séparation des Hommes et des biens matériels, en pas-
sant par la lecture et la récitation des Ecritures saintes. Les deux corpus exhortent
le solitaire par le biais d’impératifs, le Coran ordonnant a I’ascete de se lever pour
prier durant la majeure partie de la nuit (Coran 73 : 2), tout comme les textes sy-
riaques intiment au moine de se tenir debout toute la nuit pour prier. Les deux cor-
pus insistent également de maniere explicite sur la centralité des vigiles (Coran 73 :
6). En outre, le Coran exhorte I'ascéte a se lever pour avertir de la Iin du monde
(Coran 74 : 2) de la méme manicre que Jacques de Saroug ordonne au solitaire de
se lever pour montrer la Iin des temps a tous. Les auteurs des homélies de paréneése
ascétique syriaque et le Coran (Coran 73 : 4) adressent ensuite des impératifs a 'as-
céte, I'enjoignant a lire ou a réciter les Ecritures (gérpond en syriaque et qurin en
arabe) dans le cadre des vigiles et de la priere constante. Cette psalmodie doit étre
accompagnée de doxologies adressées a Dieu, les textes arabes (Coran 74 : 3 et Co-
ran 73 : 8) et syriaques ordonnant a ’ascéte de glorifier Dieu et de pratiquer le sou-
venir de Dieu par la répétition d’invocations (Coran 73 : 9). Une vertu centrale de
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Pascétisme chrétien est la patience, la constance ou la persévérance dont doit faire
preuve le solitaire dans ses privations et dans sa lutte constante contre les passions.
Ainsi, a la fois les écrits ascétiques syriaques et les péricopes coraniques (Goran 74 : 7)
exhortent le solitaire a faire preuve de patience pour Dieu. Enfin, les deux corpus
emploient des impératifs pour exhorter I'ascete a se séparer du monde et de ce qu’il
contient comme biens matériels et affaires mondaines (Coran 73 : 7) ainsi que des
personnes ne partageant ni les mémes croyances ni le méme degré de piété (Coran
73 : 10), et ce afin qu’il puisse se consacrer entierement a Dieu (Coran 73 : 8a).

Un autre point de convergence fondamental entre ces deux corpus est leur re-
cours au discours eschatologique. Au milieu de leurs exhortations ascétiques, les
deux intégrent des textes ayant trait a la Fin du monde, Coran 73 : 11-19 évoquant
le chatiment de Penfer que ceux qui ont crié au mensonge recevront lorsque le
tremblement de terre eschatologique final surviendra, et Coran 74 : 8-10 mention-
nant Penfer qui attendra les mécréants lorsque la trompette finale retentira. De
méme, Aphraate inclut au milieu de ses exhortations ascétiques un intermede
eschatologique au sujet des trompettes finales, du Juge, de la Résurrection, du Ju-
gement de ceux sur la gauche et de ceux sur la droite, etc.?” Il ne faut en effet pas
perdre de vue que, durant ’Antiquité tardive, I’ascétisme et I'eschatologie sont in-
timent liées, et que pour un solitaire syriaque comme Isaac de Ninive, 'objectif
tout entier de ascétisme est d’atteindre la vie future. C’est ainsi que 'on peut com-
prendre les exhortations a la pratique ascétique dans la mesure ou celle-ci permet
au solitaire de faire expérience de la vie future eschatologique tout en étant encore
en ce monde”. Il ne fait aucun doute que ces remarques pourraient s’appliquer a
nombre de textes qui composent le Coran.

En lisant Coran 73 et Coran 74 avec ces nouvelles lunettes, nous pouvons donc
comprendre le texte non plus comme une série d’ordres adressés par Dieu a Muham-
mad qui concernent sa pricre ou sa composition du Coran, mais comme un texte de
parénese ascétique dans lequel un auteur ascete ordonne ou recommande une cer-
taine conduite pieuse aux croyants en général dans la continuité du christianisme
oriental. ’ensemble de ces remarques ne doit pas nous faire tirer de conclusions sim-
plistes sur une possible « influence » de I'un des textes sur 'autre, mais plutdt nous
faire réfléchir aux interactions entre la communauté de Croyants de Muhammad et
les ascetes chrétiens, au contexte littéraire et religieux commun aux deux, ainsi qu’a
la nature et fonction originelles de textes qui seront intégrés dans le corpus coranique.
Ce faisant, nous pouvons apercevoir le processus par lequel un texte primitif a été
écrit, adapté, modifié et réinterprété. Nous avons en effet ici un cas frappant de pa-
rénese ascétique arabe tardo-antique qui s’inscrit sans aucun doute dans la continui-

238 PARISOT, Patrologia Syriaca. Aphraatis, op. cit., vol. 1, p. 367.

24 Scury, Isaac of Nineveh’s Ascetical Eschatology, op. cit., p. xxiv : « Therefore, for Isaac, the entire
purpose of asceticism is the attainment of the eschatological life of the world to come. In particular,
his admonitions for ascetical action are driven by his belief that asceticism enables monks to experi-
ence this eschatological life of the world to come even while still in this life. ».
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té des exhortations ascétiques chrétiennes de tradition syriaque de la méme période,
mais qui a été inclus dans un corpus plus vaste et retravaillé (par exemple, par I’ajout
d’allégements a des impératifs ascétiques trop stricts), puis interprété plusieurs décen-
nies apres par des auteurs qui avaient oublié le sens original des textes et qui les ont
compris comme des adresses divines a Muhammad.
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This article proposes a new reading of two ambiguous Qur’anic passages that have always
been understood by Muslim exegetes and modern scholars as divine addresses to Muham-
mad. By comparing these passages to the late-antique writings of five Syriac Christian au-
thors who exhort the ascetic to devote himself entirely to God through the practice of acts
of piety such as night prayer or reading the Scriptures, this article suggests that the verses
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author addresses a certain number of orders to any ascetic desiring to perfect his pious
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