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Remarques préliminaires 
 
 
 
 
Sur la transcription 
 
Nous avons employé un système de transcription commun aux différentes langues sémitiques 
employées au sein de notre travail (principalement l’arabe, l’hébreu, l’araméen et le syriaque – nous 
ne notons pas ici le cas à part du guèze) qui rend chaque voyelle et consonne par une seule lettre ou 
symbole. Le tableau ci-dessous détaille la transcription que nous avons utilisée. 
 

Transcription Arabe Hébreu/Araméen Syriaque 

a / ā/ ō/ ʾ ܐ א ا 
b ܒ ב ب 
t ܬ ת ت 
ṯ ܬ ת ث 

j/g ܓ ג ج 
ḥ ܚ ח ح 
ẖ ܚ ח خ 
d ܕ ד د 
ḏ ܕ ז ذ 
r ܪ ר ر 
z ܙ ז ز 
s ܣ ס/שׂ س 
š ܫ שׁ ش 
ṣ ܨ צ ص 
ḍ ܥ צ ض 
ṭ ܛ ט ط 
ẓ ܛ צ ظ 
ʿ ܥ ע ع 
ġ ܥ ע غ 
f ܦ פ ف 
q ܩ ק ق 
k ܟ כ ك 
l ܠ ל ل 

m ܡ מ م 
n ܢ נ ن 
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h ܗ ה ه 
w/ ū/ ō ܘ ו و 

y/ ī ܝ י ي 
 
Nous noterons que les voyelles longues sont rendues par ā, ī et ū (correspondant aux voyelles brèves 
a, i et u respectivement) pour l’arabe, ainsi que par les voyelles longues ō et ē pour l’hébreu et le 
syriaque. La diphtongue avec le i ou ī se réalise en transcription par un y et celle avec le u ou par un 
w. 
Mentionnons aussi que nous n’avons pas rendu visible le phénomène de spirantisation de l’hébreu 
ou du syriaque dans notre transcription. Ainsi, au lieu de trouver l’hébreu ktāv ou le syriaque ktōvō 
pour le l’« écrit » ou le « livre », nous lirons respectivement ktāb et ktōbō.  
En outre, nous avons choisi de respecter le système de prononciation occidental dans notre 
transcription du syriaque. Nous lirons donc ktōbō et non ktābā. 
 
Abréviations 
 
Dans le corps du présent travail, les dates relatives à l’histoire musulmane sont indiquées d’abord 
selon le calendrier hégirien, puis selon le calendrier grégorien. Ainsi, nous trouverons « 1er/7ème 
siècle » ou « 150/767 ». 
Les dates de mort qui suivent le nom d’une personne sont indiquées entre parenthèses selon ce 
système et sont précédées de « m. ». De la même manière, les dates de règne d’un souverain sont 
précédées de « r. ». 
 
Les noms propres arabes sont transcrits selon le système présenté ci-dessus et le terme arabe ibn 
(« fils »), lorsqu’il se trouve au milieu d’un nom, est abrégé en « b. ». 
 
Les références scripturaires se trouvent mentionnées ainsi : lorsqu’il s’agit d’un verset du Coran, 
nous indiquons le numéro de sourate suivi d’une virgule et du numéro de verset, le tout précédé de 
la mention « Q ». Ainsi, pour le premier verset de la première sourate du Coran, nous lirons « Q 1, 
1 ». 
Dans les rares cas où nous avons cité la reconstruction hypothétique de la source des paroles de 
Jésus (Q), nous avons procédé de la même manière que ci-dessus mais en remplaçant la virgule par 
les deux-points comme suit : « Q 6 :20 ». 
Lorsqu’il s’agit de la citation d’un passage de la Bible, nous employons là encore le même système, 
avec le nom du livre biblique cité dans l’abréviation de la TOB suivi des numéros de chapitre et de 
verset séparés par une virgule. 
 
En note de bas de page, les références aux monographies, articles de journaux scientifiques, ou 
d’encyclopédies sont données de manière succincte, ne retenant que le nom de l’auteur, une version 
abrégée du titre de l’ouvrage ou de l’article, et le numéro de la page (celui-ci peut être précédé de la 
mention de volume et des initiales de l’encyclopédie). 
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Les correspondances aux abréviations de livres ou d’encyclopédies que nous citons le plus 
fréquemment dans le corps de notre étude sont les suivantes (les titres de périodiques sont donnés 
en entier uniquement dans la bibliographie en fin de volume) : 
 
- BHS : Biblia Hebraica Stuttgartensia 
- DSSR : Dead Sea Scroll Reader (éds. Emmanuel Tov et Donald Parry) 
- E.A. : Encyclopedia of Apocalypticism (vol. I uniquement, éd. John J. Collins) 
- E.C. : Encyclopedia of Christianity (éds. Erwin Fahlbusch et al.) 
- E.I. : Encyclopædia Iranica (éd. Ehsan Yarshater) 
- E.I.2 : Encyclopédie de l’Islam (2nde édition) 
- E.I.3 : Encyclopédie de l’Islam (3ème édition) 
- E.J. : Encylopaedia Judaica (éds. Fred Skolnik et Michael Berenbaum) 
- E.Q. : Encyclopaedia of the Qurʾān (éd. Jane Dammen McAuliffe) 
- E.R. : Encyclopedia of Religion (éds. Lindsay Jones, Mircea Eliade et Charles J. Adams) 
- E.U. : Encyclopédie Universalis 
- LXX : Septante 
- TOB : Traduction Œcuménique de la Bible 
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Introduction 
 
 
 
 
Dans ce qui suit, nous définirons l’ensemble des termes utilisés dans le titre de cette étude, nous la 
situerons dans le champ plus vaste des études universitaires portant sur le Coran et sur 
l’eschatologie coranique en particulier afin d’en soulever certaines problématiques, nous 
proposerons une nouvelle manière de lire le discours du Coran sur la Fin et nous conclurons sur des 
considérations portant sur les corpus de textes que nous avons utilisés pour mener à bien ce travail. 
 
Si l’on en croit le très long article encyclopédique intitulé « al-Ḳurʾān » qu’écrivit Alford T. Welch 
pour la deuxième édition de l’Encyclopédie de l’islam (parue en français en 1986), les six principaux 
thèmes et formes littéraires du Coran, chacun abordés sur des dizaines de lignes, sont les suivants : 
les serments, les « passages-signes », les « passages-« dis » », les récits (et paraboles), les règles et les 
formules liturgiques1. À cela, telle une pensée survenue après-coup, l’auteur ajouta une catégorie 
fourre-tout intitulée « formes diverses », qui inclut des « sujets théologiques » ainsi que des « scènes 
dramatiques, concernant d’ordinaire la mort, le Jugement Dernier, les délices du paradis et les 
tourments de l’enfer »2. Ce sont là les seuls mots que Welch dédie à cette thématique, qu’il estime 
pourtant être « D’une importance spéciale dans les parties mekkoises »3. De manière surprenante, on 
remarquera que le nom de cette thématique importante n’y est pas mentionné4.  
Il s’agit pourtant d’une doctrine fondamentale, et même certainement de la doctrine principale du 
Coran : l’ « eschatologie » (terme que nous définirons ci-après). Pour comprendre ce paradoxe il faut 
sans doute rappeler que Welch s’inscrivait tout simplement dans son temps, c’est-à-dire au 20ème 
siècle, une période durant laquelle les chercheurs qui travaillaient sur l’islam de manière générale et 
sur le Coran de manière spécifique eurent une certaine aversion envers l’eschatologie. C’est ce que 
remarquait récemment Stephen J. Shoemaker, en écrivant que 
 
Despite the eschatological urgency that pulses across the Qurʾān, scholars have often been reluctant 

to embrace its persistent forecast of impending judgment and the end of the world5 
 
En effet, nous chercherons à démontrer tout au long de cette étude que le Coran est un texte 
résolument eschatologique, non pas seulement dans ses quelques derniers chapitres dits 
« mecquois », mais dans l’intégralité du texte. En outre, nous essayerons de montrer que nombre de 
ses versets qui, jusqu’à présent, ont été considérés comme ne relevant pas de cette thématique, 

                                                      
1 Welch, « al-Ḳurʾān », E.I.2, V, pp. 423-7.  
2 Ibid., V, p. 427. 
3 Ibid. 
4 L’Encyclopédie de l’islam, à l’article « escatologie [sic] », renvoie à celui intitulé « Ḳiyama » de Louis Gardet. 
5 Shoemaker, « ‘‘The Reign of God Has Come’’ », p. 515. 
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doivent sans aucun doute être compris dans cette lumière. Chercher à comprendre le Coran sans 
tenir compte d’un tel arrière-plan, soit en voulant le minimiser ou le réduire à quelque chose 
d’insignifiant, voir en l’ignorant6, soit en essayant d’en changer la signification en faisant appel à 
une contextualisation relevant plus du mythe que de l’Histoire, ne peut que mener à faire des 
contresens. 
Un cas symptomatique de ce dernier type de discours se trouve dans la monographie récente d’Aziz 
al-Azmeh intitulée The Emergence of Islam in Late Antiquity7. Le titre est prometteur et une partie du 
contenu l’est aussi, car il est en effet fondamental de replacer la naissance de l’islam – et dès lors 
celle du Coran – dans son contexte historique qui est celui de l’Antiquité Tardive. Malheureusement, 
la promesse n’est pas tenue, et l’auteur à vite fait de retomber dans une contextualisation qui ne 
relève plus de l’Histoire (le contexte de l’Antiquité Tardive tel qu’on peut le reconstituer à l’aide de 
diverses sources contemporaines aux faits), mais de la littérature (l’exégèse musulmane qui date de 
plus d’un siècle après les faits). 
Ainsi Aziz al-Azmeh écrit-il qu’il est d’avis que les passages coraniques qui sont généralement 
considérés comme étant « apocalyptiques », tels que les sourates 99 à 1038, ne le sont pas réellement. 
Ces sourates, qu’il qualifie de « mecquoises » en suivant la tradition musulmane, sont selon lui 
dépourvues de références monothéistes et évoquent Dieu de la même manière que le faisaient les 
« polythéistes arabes »9. Il écrit à propos de ces sourates :   
 

Though these premonitory, admonitory, warning verses are often taken for apocalyptic, the use of 
this particular term is unfortunate and misleading, as apocalyptic declamation presupposes a 

particular, linear notion of time and a Heilsgeschichte which had not yet arisen among Muḥammad 
and his followers in any form. […] Neither is there any indication that Muḥammad had apocalyptic 

notions and aspirations ab initio, although one must say that eschatological scenarios came in 
gradually as a common interpretative scheme, being grafted upon accounts of impending 

catastrophes to be visited upon those who repudiate the preaching of Muḥammad the Warner, in 
this world rather than in the next.10 

 
Al-Azmeh poursuit en écrivant qu’il est envisageable que certaines personnes de l’entourage de 
Muḥammad aient pu comprendre ses avertissements en ce qu’il appelle des « vaguely eschatological 
terms », mais que  

                                                      
6 Pour une discussion autour de chercheurs comme Richard Bell, Montgomery Watt ou Harris Birkeland qui 
éliminèrent toute référence à l’eschatologie dans la pensée de Muḥammad (et mutatis mutandis, dans celle du 
Coran), voir Shoemaker, Death of a Prophet, pp. 128-32. 
7 Al-Azmeh, Emergence of Islam. On notera au passage que selon l’index de l’ouvrage, en plus de cinq cents pages 
sur le contexte d’émergence de l’islam dans l’Antiquité Tardive, on ne trouve qu’une seule mention du terme 
« eschatology » et aucune de « apocalypse » (bien qu’en réalité le texte lui-même mentionne ces deux mots 
plus souvent). Cela montre bien la place qu’ont ces notions dans la monographie d’al-Azmeh. 
8 L’auteur évoque aussi le cas des deux dernières sourates du Coran, Q 113 et Q 114, mais nous ne voyons pas 
bien en quoi celles-ci pourraient être qualifiées d’« apocalyptiques ».  
9 Al-Azmeh, Emergence of Islam, pp. 306-7. L’auteur veut illustrer ce point en invoquant l’adoration au rabb dont 
il est question dans ces versets. 
10 Ibid., p. 307. 
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Muḥammad’s earlier visions were […] essentially cataclysmic, unconnected to cycles of prophecy 

and regress as are normally associated with the monotheistic schemes of universal history, in which 
prophecy is renewed following the renewal of humanity’s serial recidivism. This was a vision of 
concrete calamity, not of a Last Judgement applied to individual miscreants and maleficients.11 

 
Nous voyons bien que pour l’auteur, Muḥammad n’était qu’un visionnaire arabe parmi tant d’autres 
avant lui. Ce faisant, al-Azmeh replace ses « visions cataclysmiques » dans leur soi-disant contexte 
arabe païen, un contexte dont l’existence demeure pourtant à être prouvée historiquement. À la 
manière de Jacqueline Chabbi12, l’auteur du Emergence of Islam in Late Antiquity reste profondément 
ancré dans une vision matérialiste et orientaliste de l’environnement dans lequel Muḥammad 
évolua. Ce contexte imaginaire, qui relève d’une construction a posteriori motivée entre autres par 
des raisons théologiques, et non d’une reconstruction historique, place Muḥammad dans la période 
que les sources islamiques tardives nommeront jāhiliyya – ou période de l’« ignorance » – au milieu 
d’Arabes polythéistes, dans le désert parmi les palmiers et les chameaux. Là, en raison des 
conditions de vie « précaires » tels que les aléas liés au climat qui résultèrent apparemment en la 
« destruction de communautés entières » en certaines occasions, les Arabes développèrent un 
penchant pour les visions cataclysmiques et mirent ces catastrophes géologiques ou 
météorologiques sur le compte de la « colère bétylique »13. Aziz al-Azmeh en conclut simplement 
que « It is not the eschatological end of time that is involved in this conception, but rather the end 
of one collective lifetime relative to a particular community. »14 
 
L’exemple de cet ouvrage récent est éclairant car il illustre bien ce que Shoemaker déplore en 
évoquant la « réticence » de nombreux universitaires à accepter l’omniprésence dans le Coran du 
jugement dernier et de la fin du monde. Pour al-Azmeh, comme pour d’autres avant lui, le discours 
coranique évoquant les choses dernières ne doit pas être compris dans une perspective monothéiste 
– et plus particulièrement chrétienne – de fin des temps, mais d’une manière très « terre à terre », 
très concrète et matérielle. Il s’agirait d’une destruction localisée, inspirée par des catastrophes 
climatiques, qui sont le résultat de la colère d’un seigneur bétylique. 
 
Le cas de la monographie d’al-Azmeh nous permet en outre de relever un certain nombre de 
problémes méthodologiques et historiques qu’il nous faut aborder de manière succincte pour 
permettre une meilleure compréhension de l’étude qui suit.  

                                                      
11 Ibid. 
12 Voir en particulier Chabbi, Le Seigneur des tribus. Pour une critique de certains raisonnements simplistes de 
l’auteure concernant le milieu « tribal » du « désert » dans lequel elle replace la formation du Coran, voir 
Robin, « Recension de Chabbi », pp. 17-20.  
13 Al-Azmeh, Emergence of Islam, p. 308. Parmi les manifestations les plus communes de cette soi-disant « colère 
bétylique » : sécheresse, déluges, éclairs, tremblements de terre, éclipses lunaires, éclipses solaires, pluie de 
météorites, etc. Nous renvoyons à notre discussion plus approfondie dans le deuxième chapitre à propos des 
bouleversements célestes et terrestres. 
14 Ibid. 
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Il s’agit d’une part de la notion persistante dans les études coraniques universitaires qui soutient 
que pour comprendre le Coran, il est nécessaire de le lire à la lumière de la vie de Muḥammad. C’est 
notamment ce qui ressort de la bipartition traditionnelle des sourates et/ou versets « mecquois » et 
« médinois » ou de l’affirmation que l’on peut suivre l’évolution de la pensée de Muḥammad à 
travers les idées changeantes des versets coraniques. 
D’autre part, et ce point est intimement lié au précédent, il s’agit de l’idée qu’il y aurait eu une 
« influence » – que celle-ci soit « païenne » ou surtout « monothéiste » (comprendre juive ou 
chrétienne) – sur les textes du Coran. 
 
Aperçu de l’histoire de la recherche sur le Coran 
 
De manière schématique, il est possible de diviser l’histoire des études occidentales sur le Coran en 
quatre grandes périodes, chaque nouvelle phase étant initiée par un changement de paradigme dans 
la manière d’envisager le texte coranique15. 
 
Les traductions polémiques du Coran 
 
La première longue période, qui n’est pas à proprement parler une époque d’études universitaires 
portant sur le livre sacré des musulmans, s’étend du 12ème siècle au 16ème siècle de l’ère commune. 
Cette époque voit de nombreuses traductions du texte arabe en latin, qui s’inscrivent dans un effort 
de le comprendre pour mieux le réfuter, et ce dans un contexte de polémique entre chrétiens et 
musulmans16. C’est dans cette optique qu’apparaissent, au temps de la reconquista en Espagne – 
« berceau des premières traductions » coraniques occidentales17 – les plus importantes versions 
latines du Coran qui seront ensuite généralement insérées dans des traités de polémique religieuse 
plus vastes18. Le caractère polémique ressort clairement de très nombreuses traductions qui 
insistent sur le fait que Muḥammad écrivit un texte mensonger19. Bien que la majorité de ces 

                                                      
15 Plusieurs universitaires ont traité de l’histoire de la recherche occidentale sur le Coran durant la dernière 
décennie (généralement sous forme d’introduction), dont on signalera en particulier Amir-Moezzi, « Un texte 
et une histoire énigmatiques », pp. XV-XXVII ;  Donner, « Qurʾān in Recent Scholarship », pp. 29-50 ; Kohlberg 
et Amir-Moezzi, Revelation, pp. 2-12 ; Reynolds, Biblical Subtext, pp. 3-19 ; id., « Golden age of Qurʾānic studies ? 
», pp. 1-21 et El-Badawi, Aramaic Gospel Traditions, pp. 13-30. Toutefois ces études n’adoptent pas la 
quadripartition temporelle telle que nous la présentons et ne notent pas de changements de paradigmes. 
16 Burman, « The Latin-Arabic Qurʾān », p. 103 : « The earlier Latin Qurʾāns […] had been made specifically to 
assist Latin Christians in attacking Islam and defending Christianity ». 
17 Déroche, « Traductions », p. 875. La portion de l’article « Traductions » est une reprise de la première sous 
partie « Les traductions occidentales du Coran » du VIème chapitre « La réception du Coran en Occident » in 
Déroche, Le Coran, pp. 111-3. 
18 À propos de la question des traductions du Coran, on lira Blachère, Introduction au Coran, le cinquième et 
dernier chapitre intitulé « Les traductions du Coran en langues européennes », pp. 264-77. Aujourd’hui voir 
Hanne, L’Alcoran. 
19 Dans la première traduction latine du Coran patronnée par Pierre le Vénérable (1092-1156), des notes ont 
été ajoutées en marge (probablement par le clerc anglais Robert de Ketton), telles que : « Remarquez le 
mensonge ridicule » (Nota ridiculum mendacium) ou « Une fable des plus stupides s’ensuit au sujet de Dieu et 
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traductions ne cherchent dès lors pas à rendre le texte originel de manière précise, ni à comprendre 
le sens de divers passages, certaines font figurer, en marge de la traduction, un commentaire. C’est 
par exemple le cas de la version latine du Coran commissionnée par le cardinal Gilles de Viterbe20 
(1470-1532), et réalisée par un traducteur espagnol du nom de Johannes Gabriel Terrolensis21 qui 
dédie une section à des gloses22 ; lesquelles sont soit attribuées aux musulmans en général23, soit à un 
commentateur en particulier24. 
Cette première période porte en elle les prémices de l’étude universitaire du Coran à proprement 
parler, qui va l’envisager comme un texte écrit par Muḥammad qui y déforme des récits bibliques et 
qui va chercher à le comprendre à la lumière des écrits musulmans. 
 
Les « influences » juives et chrétiennes du Coran 
 
S’ensuit une seconde période que l’on fait généralement commencer au début du 19ème siècle, avec 
Abraham Geiger (1810-1874)25, un rabbin allemand de la ville de Francfort qui fut l’un des dirigeants 
du mouvement réformateur du judaïsme, et à qui l’on peut probablement attribuer la première 
monographie consacrée au Coran26 : sa thèse doctorale intitulée Was hat Mohammed aus dem 
Judenthume aufgenommen? (Bonn, 1833)27. Celle-ci fut ensuite traduite en anglais par F.M. Young et 
publiée en 1898 sous le titre Judaism and Islam : A Prize Essay28. 
Comme le titre original allemand l’indique, l’entreprise de l’auteur fut de chercher à démontrer que 
Muḥammad « emprunta » ou « dériva » de nombreux éléments linguistiques et conceptuels juifs 

                                                                                                                                                                      

Adam ainsi que des anges et du Diable, et je ne sais où il [Mahomet] l’a trouvée » (Sequitur de deo et adam et 
angelis et diabolo fabula stupidissima. quam nescio ubit repererit). 
20 Ou Aegidius de Viterbo et Egidio da Viterbo. Voir Burman, « Latin-Arabic Qurʾān », p. 103 et Bobzin, 
« Translations », E.Q., V, p. 345. 
21 Burman, « Latin-Arabic Qurʾān », p. 104 et Bobzin, « Translations », E.Q., V, p. 345. 
22 Bobzin, « Translations », E.Q., V, p. 345 : « What is valuable about this work […] is a column of notes, based on 
the Muslim exegesis of the Qurʾān » ; et Burman, « Latin-Arabic Qurʾān », p. 117 : « Without doubt, Egidio da 
Viterbo’s new Latin-Arabic Qurʾān edition represented a real advance in the philological study of the Qurʾān in 
the Latin West… ». 
23 Il en est ainsi de la phrase « Ils disent [i.e. les musulmans] qu’Abraham et Israël bâtirent La Mecque, et que 
Dieu leur ordonna de la purifier afin qu’elle soit un oratoire pour les pieux » (dicunt quod Abraham et Israel 
fabricauerunt Mecham, et quod Deus praecepit eis ut mundarent illud ut esset oratorium piis), ad Q 2, 125. Voir 
Burman, « Latin-Arabic Qurʾān », p. 105. 
24 Ainsi du commentaire sur la nature de l’arbre interdit du Paradis : « al-Zamaẖšarī a dit que l’arbre qui leur 
avait été interdit était un figuier » (item dicit Azamachxeri quod arbor illa que fuit uetita illis era ficus). Voir 
Burman, « Latin-Arabic Qurʾān », p. 106. Burman, p. 108, mentionne al-Buẖārī qui est parfois cité, ainsi que 
« les interprètes » du Coran non nommés. 
25 Voir par exemple Pregill, « Hebrew Bible and the Quran », p. 7 et Reynolds, Biblical Subtext, pp. 3-4. 
26 Nous n’avons pas trouvé de travail universitaire monographique portant sur le Coran avant 1833, date de la 
parution de cette œuvre de Geiger.  
27 Levinger, « Geiger, Abraham », E.J., VII, pp. 358-9. Le titre originel était Was hat Mohammed aus dem 
Judenthume übernommen?. Voir Pregill, « Hebrew Bible and the Quran », p. 16, note 7. 
28 Aujourd’hui réimprimé dans Ibn Warraq (éd.), Origins of the Koran, sous le titre « What Did Muhammad 
Borrow from Judaism ? », pp. 165-226.  
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(plus précisément rabbiniques) qu’il intégra dans le Coran. Il voulut ainsi montrer que les histoires 
bibliques qui parsèment le Coran « sont presque toutes d’origine juive »29, provennant de la Bible 
hébraïque passés par l’intermédiaire du midrash, expliquant la forme différente que revêtent ces 
récits dans les versets coraniques. 
Selon ce nouveau paradigme établi par l’auteur – qui sera repris par de très nombreux autres 
savants à sa suite30 – les récits coraniques sont le résultat de l’influence d’informateurs juifs sur 
Muḥammad31. 
Ce même paradigme est à l’œuvre dans la célèbre étude de Theodor Nöldeke (1836-1930), soumise en 
latin à l’Académie des Inscriptions et Belles Lettres qui en 1857 avait mis au concours le sujet 
« L’histoire critique du texte du Coran », et qui sera publiée en allemand en 1860 sous le titre de 
Geschichte des Qorâns32. L’auteur y développa sa propre théorie quant à la chronologie des cent-
quatorze sourates dont est constitué le Coran – en s’inspirant de la datation de G. Weil dans son 
Historisch-kritische Einletung in der Koran (1844, 1878)33 – sans pour autant remettre en question son 
histoire telle qu’elle est présentée par la Tradition musulmane34. Plus tard, la Geschichte des Qorâns fut 
révisée par Friedrich Schwally (1863-1919) et Otto Pretzl (1893-1941), et ainsi republié entre 1909 et 
1938. 
Les auteurs de la Geschichte des Qorâns entreprirent donc de relier chacun des versets coraniques à un 
moment précis de la vie de Muḥammad, expliquant par là que les récits bibliques qui parcourent le 
Coran étaient le résultat d’interactions du prophète avec des juifs ou des chrétiens qu’il rencontra 
au cours de sa vie, ceux-ci étant autant d’ « informateurs » qui exercèrent une certaine « influence » 
sur le texte coranique35. 
Durant des décennies, ce paradigme sera à l’œuvre sous différentes formes, certains orientalistes 
chrétiens penchant naturellement pour une « influence » chrétienne plus que juive36, mais tous 

                                                      
29 Ibid., p. 186. 
30 Voir par exemple une décennie après Geiger, Gustav Weil (1808-1889) qui composa un travail sur le Coran et 
la Tradition intitulé Historisch-kritische Einleitung in der Koran (1844), traduit en anglais sous le titre The Bible, the 
Koran, and the Talmud or Biblical Legends of the Mussulmans (1846), dans lequel il prit des matériaux littéraires 
musulmans divers (dans le corps de son étude, l’auteur mélangea de petits éléments du Coran et de très 
nombreux de la tradition interprétative sans le signaler) et les compara aux écrits rabbiniques pour en déduire 
que Muḥammad les avait emprunté aux Juifs. On signalera en outre le cas similaire de Hartwig Hirschfeld, qui 
publia Jüdische Elemente im Koran : ein Beitrag zur Korânforschung en 1878. 
31 Pregill, « Hebrew Bible and the Quran », pp. 7-8. Voir aussi Van Reeth, « Le Coran et ses scribes », p. 68. Sur la 
question des « informateurs » de Muḥammad, voir Gilliot, « ‘‘Informateurs’’ juifs et chrétiens », pp. 84-126 et 
id.,  « Informants », E.Q. II, pp. 512-8. 
32 Voir Déroche, Transmission écrite, p. 17. Le titre originel latin était De origine et compositione Surarum 
Qoranicarum ipsiusque Qorani. Voir Reynolds, Biblical Subtext, p. 4. 
33 Welch, « Ḳurʾān », E.I.2, V, p. 418. 
34 Kohlberg et Amir-Moezzi, Revelation and Falsification, p. 6. 
35 Reynolds, Biblical Subtext, p. 5. 
36 C’est le cas notable de Theodor Nöldeke et de son « Hatte Muḥammad christliche Lehrer ? » publié en 1858, 
puis de William St. Clair-Tisdall qui publia un ouvrage intitulé The Sources of Islam en 1901 qui cherche à 
démontrer que le Coran se base sur des sources humaines, qui sont les fameux « informateurs » de 
Muḥammad. L’auteur montre l’ « influence » anté-islamique sur le Coran, l’ « influence » juive et sabéenne, et 
surtout l’ « influence » chrétienne. On ajoutera à cela le cas de The Origin of Islam and its Christian Environment de 
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s’accordant sur le fait que le Coran est le produit de la vie de Muḥammad et qu’en tant que tel, il doit 
être lu comme reflétant les différents états de pensée qu’il traversa durant sa carrière prophétique 
ainsi que se faisant l’écho des récits qu’il entendit de juifs et de chrétiens. 
 
Le Coran sans Muḥammad 
 
On peut certainement retracer le changement de paradigme suivant à l’année 1977 qui vit paraître 
les Quranic Studies. Sources and Methods of Scriptural Interpretation de John Wansbrough (1928-2002). De 
manière quelque peu malheureuse, la postérité semble n’avoir retenu de lui que deux éléments : son 
style d’écriture jugé trop complexe par certains37, et surtout sa datation tardive de la ‘vulgate’ du 
Coran qu’il situe à la fin du 2ème/8ème siècle ou au début du 3ème/9ème siècle38. 
Dans cet ouvrage, Wansbrough suggéra que le Coran trouve son origine dans un ensemble de 
collections de logia séparées émanant de traditions régionales différentes39, qui furent ensuite 
retravaillées dans plusieurs « milieux sectaires » en dehors de l’Arabie sur une longue période, d’où 
la présence dans le Coran d’éléments linguistiques juifs ainsi que de nombreuses péricopes qui 
auraient été autant de logia prophétiques indépendantes40. Pour l’auteur, le terme même de qurʾān 
(lectio, legenda) aurait désigné au départ une des nombreuses collections de logia qui étaient en 
circulation41. 
L’auteur aborda ensuite la question de la composition du Coran en rappelant la vision musulmane 
« fictive » de celle-ci qui affirme dogmatiquement que le Coran que nous connaissons est le corpus 
exact que laissa derrière lui Muḥammad, sous la forme d’une recension officielle (la ‘vulgate’ dite 
ʿuṯmānienne)42. 
Se faisant, l’auteur amène sa propre théorie en réfutant celle de Nöldeke et Schwally pour qui le 
Coran « Er ist nicht das werk mehrerer schriftsteller, sondern eienes einzigen mannes und deshalb 
in der kurze spanne eines menschenalters zustande gekommen », en déclarant que considérant 
entres autres le caractère composite du Coran, le fait qu’il n’est utilisé comme source du fiqh que 
tardivement, ou encore l’apparition elle aussi tardive de la littérature des variae lectiones, il a 
forcément du être l’œuvre de plusieurs auteurs sur plusieurs générations43. 

                                                                                                                                                                      

Richard Bell, publié en 1925 ; ainsi que Karl Ahrens, « Christliches im Qoran », paru dans le ZDMG 84 en 1930, 
pp. 15-68 et 148-90.  
37 Micheau, Débuts de l’islam, p. 18 : Micheau écrit que les études de Wansbrough sont « de lecture très aride » ; 
ou encore Donner, Narratives of Islamic Origins, p. 24, note 63 : « Wansbrough […] expressed his ideas – 
presumably intentionally – in almost incomprehensible language » ainsi que p. 38, note 8 : « Wansbrough’s 
awkward prose style, diffuze organization […] have elicited exasperated comment from many reviewers » et 
id., « Qurʾān in Recent Scholarship », pp. 30-1 : « Wansbrough’s Quranic Studies […] is so opaque in style that 
even native speakers of English are often unsure of what he meant to say  » .  
38 Kohlberg et Amir-Moezzi, Revelation, pp.  5 et 11. 
39 Wansbrough, Quranic Studies, p. 21. 
40 Sur les nombreux parallèles textuels entre la littérature de type Sīra et le Coran voir sa démonstration 
convaincante du monologue de Jaʿfar étudié à la lumière de divers passages coraniques, pp. 38-40 et 47. 
41 Ibid., p. 51. 
42 Ibid., p. 43. L’adjectif « fictive » se trouve dans la phrase « the story was a fiction », p. 45. 
43 Ibid., pp. 43-4. Cf. Van Reeth, « Le Coran et ses scribes », pp. 67-82. 
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C’est donc à partir de ces considérations que John Wansbrough exprima la thèse selon laquelle le 
Coran dans sa version finale telle que nous la connaissons aujourd’hui n’avait pas pu avoir vu le jour 
avant le 3ème/9ème siècle44, et que la tradition de la collecte sous le califat de ʿUṯmān n’était qu’un 
mythe généré par la jeune communauté afin de décrire ses origines45.  
Ce qui est essentiel pour notre propos est que la pensée de Wansbrough (qualifiée de « sceptique » 
par certains, d’ « hypercritique » par d’autres) introduisit un nouveau paradigme qui délaisse la 
lecture musulmane traditionnelle – reprise dans le paradigme de Geiger – qui relie les versets 
coraniques à des épisodes spécifiques de la vie de Muḥammad, la considérant comme une 
construction plus littéraire qu’historique46. Le paradigme de Wansbrough a durablement influencé la 
recherche universitaire portant sur le Coran, depuis la pensée de ses propres élèves Patricia Crone 
(1945-2015)47 et Michael Cook (né en 1940)48, jusqu’à celle d’universitaires du 21ème siècle49. 
 
L’Urtext (syriaque) du Coran 
 
Le quatrième et dernier paradigme qui, du point de vue temporel chevauche le précédent, se fait 
jour avec la publication, en 1974 du Über den Ur-Qurân – Ansätze zur Rekonstruktion vorislamischer 
christlicher Strophenlieder im Qur’an, écrit par le théologien protestant allemand Günter Lüling (1928-
2014)50. Cet ouvrage fut ensuite traduit en anglais, augmenté et publié en 2003 sous le titre évocateur 
A Challenge to Islam for Reformation: the Rediscovery and Reliable Reconstruction of a Comprehensive Pre-
Islamic Christian Hymnal Hidden in the Koran Under Earliest Islamic Reinterpretations. 
Dans ce dernier, l’auteur veut remonter à une version pré-canonique du texte de la ‘vulgate’ 
coranique et pour se faire, il postule comme thèse de départ que le Coran serait constitué d’une 
grande part d’hymnes chrétiens antéislamiques écrits en strophes qui auraient été ‘dissimulés’ ou 
‘altérés’ par le fait que la jeune communauté musulmane se les serait appropriés, les auraient 
réinterprétés et réécrits51. Cette sous-couche ou Urtext d’un « Coran chrétien antéislamique » qui 
n’aurait plus été comprise par les générations postérieures de musulmans, en raison du travail 

                                                      
44 Wansbrough, Quranic Studies, p. 52 : « Formulation of the Sunna as embodiment of prophetical 
practice/judgement cannot be dated before the beginning of the third/ninth century, and thus may be seen as 
coincident with recognition of the Qur’an as the canonical collection of prophetical logia ». 
45 Ibid., p. 45. 
46 Ibid., p. 2 : « This kind of argument was a corollary of that scholar’s [i.e. Horovitz’s] acceptance of the 
Nöldeke-Schwally chronology of revelation, a feasible but hardly the only method of interpreting the Quranic 
data ». Voir Reynolds, « Problème de la chronologie », p. 498 et id., Biblical Subtext, p. 12. 
47 Voir Bonner, « Legacy and Influence », pp. 352-3. 
48 Voir le célèbre ouvrage de Crone et Cook, Hagarism : The Making of the Islamic World (1977). 
49 Voir l’ouvrage collectif dirigé par Carlos Segovia et Basil Lourié paru en 2012 : The Coming of the Comforter : 
When, Where, and to Whom ? Studies on the Rise of Islam and Various Other Topics in Memory of John Wansbrough et en 
particulier Segovia, « John Wansbrough and the Problem of Islamic Origins », pp. xxvii-xxviii pour quelques 
ouvrages contemporains influencés par Wansbrough. 
50 Voir aussi l’article de Lüling, « A new paradigm for the rise of Islam », pp. 23-53. 
51 Lüling, Challenge to Islam, pp. xii-xiii. 
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éditorial entrepris par les artisans de la ‘vulgate’, serait la raison derrière le caractère inintelligible 
de certains passages du Coran actuel52. 
Lüling en déduit un contexte dogmatique central qui aurait été le combat de la communauté proto-
musulmane contre les chrétiens hellénistiques trinitaires (selon lui, l’appellation coranique mušrikūn 
les désignerait), cette première se définissant en opposition aux seconds comme constituant la 
véritable « religion d’Abraham » sous la forme d’un ancien culte tribal païen53.  
 
En reprenant le paradigme de Lüling sans pourtant jamais mentionner ses travaux54, le pseudonyme 
Christoph Luxenberg publia Die syro-aramäische Lesart des Koran : Ein Beitrag zur Entschlüsselung des 
Koransprache en 2000, ensuite republié dans une version augmentée en anglais sous le titre The Syro-
Aramaic Reading of the Koran – A Contribution to the Decoding of the Language of the Koran en 2007. 
Ainsi, dans ses travaux, Luxenberg cherche à remonter à un Urtext coranique pour tenter de 
démontrer qu’à l’origine, les textes du Coran auraient fait partie d’un corpus liturgique chrétien qui 
aurait été écrit en syriaque55, en proposant que nombre de versets arabes sont la transcription de 
mots ou de phrases qui étaient originellement composés dans cette langue.   
Ce paradigme rejoint en partie le précédent dans le fait que les chercheurs ont mis de côté le récit 
traditionnel musulman pour essayer de comprendre le texte du Coran, et en partie le paradigme de 
Geiger dans sa version chrétienne puisqu’il cherche à démontrer que l’archétype coranique – l’ « Ur-
Qurʾān » – est à trouver dans une liturgie (livre d’« hymnes » pour Lüling, « lectionnaire » pour 
Luxenberg) appartenant à un groupe plus ou moins hérétique de chrétiens orientaux. La ‘nouveauté’ 
(qui n’en est pas une) introduite par Luxenberg dans ce paradigme est l’insistance sur l’origine 
syriaque du Coran56. 
 
Quelques conclusions et questions 
 
L’étude que nous allons mener dans les pages qui suivent est l’héritière de l’ensemble de ces 
enchaînements de périodes et de paradigmes. Bien que nous n’adoptions pleinement aucun des 
quatre paradigmes dont nous avons discuté,  chacun d’entre eux posant leurs problèmes respectifs, 
nous en reprenons certains aspects. 

                                                      
52 Ibid., p. xiii. 
53 Ibid., p. xiv-xv. 
54 Gilliot, « Langue et Coran », p. 387, écrit qu’« on est étonné de ne le point voir mentionner le nom de Lüling » 
dans l’édition allemande de 2000 et Donner, « Qurʾān in Recent Scholarship », p. 33 remarque que Luxenberg 
ne mentionne jamais Lüling « although it is inconceivable that he did not know his work ». 
55 Luxenberg, Syro-Aramaic Reading, p. 104. 
56 Le fait indéniable que le vocabulaire du Coran entretient un lien très important avec le syriaque est connu 
depuis des siècles. Déjà certains lexicographes arabes établirent des listes de mots coraniques dérivant du 
syriaque, comme c’est le cas du célèbre polygraphe Jalāl al-Dīn al-Suyūṭī (m. 911/1505) dans son al-Itqān fī 
ʿulūm al-Qurʾān. Parmi les chercheurs occidentaux on notera les pages trop souvent oubliées de Lee, dans les 
Controversial Tracts, pp. 124-38 de Martyn publiés en 1824 (mes remerciements à Guillaume Dye pour cette 
référence) ; le Foreign Vocabulary de Jeffery qui insiste en particulier sur l’origine syriaque de grand nombre de 
mots coraniques ; le célèbre article de Mingana, « Syriac Influence », pp. 77-98 ; et en dernier lieu Dye, « Traces 
of Bilingualism/Multilingualism », pp. 337-71. 
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Nous nous situons ainsi dans la suite du paradigme de Wansbrough, non pas pour ce qui est de sa 
datation tardive de l’élaboration de la ‘vulgate’ coranique, mais dans l’abandon de la vision 
traditionnelle musulmane qui n’est en rien justifiée et qui consiste à considérer que le Coran est le 
résultat d’un seul ‘auteur’ (Muḥammad) et de l’évolution de sa carrière prophétique. Grâce à 
plusieurs études publiées récemment, il paraît en effet évident que le texte coranique que nous 
connaissons aujourd’hui est le fruit d’auteurs multiples57. 
Cette multiplicité a deux conséquences directes pour notre compréhension du texte coranique : 
d’abord elle nous mène à abandonner la dichotomie traditionnelle qui cherche à diviser les versets 
et/ou sourates du Coran en période « mecquoise » (ancienne) et « médinoise » (récente)58, 
correspondant aux différentes étapes supposées de la vie de Muḥammad qui sont relatées dans des 
sources musulmanes tardives et problématiques59. Aussi convient-il d’étendre la période de 
composition des textes qui seront intégrés au Coran depuis une époque certainement antérieure à la 
naissance de Muḥammad60, jusqu’à la période du règne de ʿAbd al-Malik b. Marwān (r. 685-705 de 
l’ère commune) sur laquelle nous allons revenir sous peu. 
Ensuite le fait que le Coran a plusieurs auteurs sous-entend qu’il ne s’agit pas d’un texte continu, 
d’un livre. Il s’agit bien plus d’un corpus rassemblant des textes d’époques et d’auteurs différents qui 
n’étaient, à l’origine, pas destinés à être regroupés ensemble61. 
Nous sommes là dans le même cas de figure (bien que sur une période bien moins longue) que la 
Bible hébraïque, dont le macro-récit forme un « patchwork de textes et de rédactions d’origines 
diverses »62 et qui, à l’instar de l’épopée de Gilgamesh par exemple, intègre des épisodes disparates 
dans un ensemble qui est progressivement unifié. Ainsi, le texte final de l’Ancien Testament 
contient différents niveaux, différentes strates de textes hétérogènes datant de périodes variées et 
émanant de rédacteurs multiples qui, tout en conservant la (ou les) strate la plus ancienne, y 
ajoutent de nouveaux morceaux63. Cet « art de l’édition »64 implique la loi de conservation de textes 

                                                      
57 Van Reeth, « Le Coran et ses scribes », p. 70 ; Dye, « Lieux saints », pp. 55-121 ; et surtout id., « Pourquoi et 
comment se fait un texte canonique ? », pp. 70-2. 
58 Weil et Nöldeke, cités précédemment, vont même jusqu’à proposer une subdivision quadripartite avec trois 
périodes mecquoises et une période médinoise.  
59 Reynolds, « Problème de la chronologie », pp. 477-502. Et voir Shoemaker, Death of a Prophet, pp. 73-117 pour 
la problématique des sources musulmanes tardives dont les chercheurs se servent pour étudier les débuts de 
l’islam de manière scientifique. 
60 Voir par exemple le cas de Q 106 qui s’apparente à des inscriptions antéislamiques. Cf. de Prémare, « Les 
Éléphants de Qādisiyya », p. 263. 
61 De Prémare, Aux origines du Coran, pp. 29-30 : « Le Coran tel qu’il se présente aujourd’hui est un assemblage 
de textes, un corpus » et « lorsque nous parlons du Coran, nous avons affaire à un corpus d’écritures et non à 
une entité qui serait indépendante de cette réalité concrète et observable » ; Van Reeth, « Le Coran et ses 
scribes », pp. 71-2 ; id., « Les fardes de la Révélation », pp. 145-62 ; Dye, « Pourquoi et comment se fait un texte 
canonique ? », p. 55 : « le Coran est moins un livre qu’un corpus, à savoir la réunion de textes relativement 
indépendants et hétérogènes » et cf. p. 95. 
62 Sonnet, « Analyse narrative », p. 50. 
63 Voir aussi Römer, Les Cornes de Moïse, pp. 44-5 : « Il nous faut […] repenser notre manière de reconstruire 
l’histoire d’Israël et de Juda, et notamment l’élaboration de la chronologie narrative de la première partie de la 
Bible hébraïque. Celle-ci n’est pas première ; elle est le résultat d’un effort théologique et éditorial de réunir, à 
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parfois contradictoires, un phénomène non seulement vétérotestamentaire, mais aussi très présent 
dans le Coran65. 
 
Le corpus coranique renferme donc des textes de nature hétérogène (lois, récits, prières, etc.) et de 
longueur variée (les péricopes coraniques peuvent être constituées de trois versets comme de 
plusieurs dizaines), formant de facto ce qu’il conviendrait d’appeler dans ce cas aussi un 
« patchwork ». De nombreuses sourates du Coran contiennent en elles-mêmes différents styles 
littéraires (eschatologie, textes normatifs, Straflegenden, etc.) et peuvent donc être qualifiées de 
patchworks microscopiques au sein du patchwork macroscopique qu’est leur contenant – le Coran.  
 
Une première question qui se pose et qui, à l’heure actuelle, demeure sans réponse définitive est 
celle de savoir combien d’auteurs composèrent les textes qui seront intégrés dans le corpus 
coranique final, ainsi que d’en savoir plus sur leur identité. Nous chercherons, en partie, à répondre 
à cette seconde question au cours de notre étude qui, nous l’aurons compris, considérera que la 
‘vulgate’ coranique est le résultat d’un assemblage de textes antérieurs composés par des auteurs 
multiples, et non comme le produit de la pensée de Muḥammad durant les périodes soi-disant 
« mecquoise » et « médinoise ». 
Une deuxième question est celle de savoir comment, à quel moment, par qui et pour quelle(s) 
raison(s) le corpus coranique fut constitué. Des éléments de réponse ont été proposés pour ce qui est 
des deuxième et troisième questions, situant de manière plausible la finalisation et la canonisation 
de la ‘vulgate’ coranique sous le règne du « premier calife de l’Islam »66, l’omeyyade ʿAbd al-Malik b. 
Marwān (r. 685-705 de l’ère commune), entreprise lancée par celui-ci et son gouverneur de l’Irak, al-
Ḥajjāj b. Yūsuf (m. 95/714)67. Les deux autres questions demeurent sans réponse définitive mais on 
en esquissera une en conclusion de ce travail, en revenant sur nos différentes hypothèses. 
 
Nous finirons ces remarques concernant les changements de paradigmes dans la recherche 
universitaire sur le Coran en insistant sur le fait qu’il est nécessaire d’abandonner le paradigme de 
Geiger et ses successeurs qui entend démontrer que le Coran a « emprunté » des traditions aux juifs 
et/ou aux chrétiens. Parmi les nombreuses raisons de le faire68, il faut insister une fois de plus sur le 
fait que le Coran n’est pas le résultat d’un auteur écrivant à une seule et même période, et dès lors la 
forme des récits bibliques qui apparaissent dans le corpus coranique ne peut être envisagée de 
manière linéaire comme étant le produit de l’ « influence » d’ « informateurs » juifs et/ou chrétiens 
que Muḥammad croisa durant sa vie. Le processus à l’œuvre est à l’évidence bien plus complexe que 
cela.  

                                                                                                                                                                      

l’intérieur d’une même bibliothèque, des traditions et des rouleaux d’époques diverses, véhiculant des 
idéologies différentes voire contradictoires ». 
64 C’est là la traduction de l’expression « art of editing » telle qu’elle se trouve dans Amit, Book of Judges. 
65 Dye, « Pourquoi et comment se fait un texte canonique ? », pp. 96-7 sur le concept de « bien textuel » ou 
Textgut. 
66 L’expression hautement justifiée est de Micheau, Débuts de l’Islam, pp. 185-211. 
67 Mingana, « Transmission of the Koran », pp. 97-113 et en particulier pp. 112-3 ; de Prémare, « Process of the 
Qurʾān’s Composition », pp. 189-221 ; Dye, « Pourquoi et comment se fait un texte canonique ? », pp. 80-9. 
68 Voir Pregill, « Hebrew Bible and the Quran », pp. 11-4. 
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Par exemple, Emran El-Badawi a récemment proposé une nouvelle approche délaissant le concept d’ 
« emprunt » en cherchant à montrer que le discours coranique s’inscrit dans le contexte de 
l’Antiquité Tardive et « réarticule dogmatiquement » la langue et les images des Évangiles en 
araméen afin de les adapter à un auditoire Arabe hétérogène69. 
Dans ce qui suit, nous voudrions à notre tour inscrire les textes arabes du Coran dans leur contexte 
historique de l’Antiquité tardive, une période qui s’étend grosso modo du 3ème siècle au 8ème siècle de 
l’ère commune70, et les comparer à des textes quasi-contemporains, en les envisageant non comme 
réarticulant dogmatiquement les Évangiles, mais comme les employant (ainsi que d’autres textes 
bibliques) comme sous-textes de compositions originales de style homilétique, pour ce qui est des 
passages eschatologiques du moins. 
 
L’apocalypse, l’eschatologie et le Coran 
 
Comme nous le disions, le patchwork coranique contient des textes hétérogènes relevant de genres 
littéraires différents. De ces genres, le plus important est très certainement celui de l’eschatologie. 
En citant les écrits d’Aziz al-Azmeh en début d’introduction, nous avons pu voir qu’il utilise les 
adjectifs « eschatologique » et « apocalyptique » de manière apparemment interchangeable. Il 
semble en effet qu’un certain flou sémantique subsiste à propos de l’« eschatologie » et de 
l’« apocalypse » dans nombre d’études et nous voudrions apporter quelques données pour tenter de 
clarifier la situation. 
Dans la mesure où la présente étude se veut d’analyser le « discours eschatologique coranique » 
(comme l’indique notre sous-titre), il est nécessaire de chercher à comprendre ce que signifie l’ 
« eschatologie » et en quoi elle diffère du terme « apocalypse ». La question subsidiaire sera de 
savoir s’il est légitime de parler d’un « Coran eschatologique », et s’il est préférable d’employer cette 
expression plutôt que de celle d’ « Apocalypse coranique », pour reprendre le titre du dernier 
ouvrage de Michel Cuypers71. Il conviendra donc d’établir une définition précise de l’un et de l’autre 
de ces noms en en dégageant les subtilités sémantiques. 
  
L’apocalypse 
 
Avant que le terme « apocalypse » n’en vienne à désigner la « fin du monde » très tardivement, 
durant le 19ème siècle, et que l’adjectif « apocalyptique » soit utilisé comme un quasi-synonyme de 
« catastrophique »72, celui-ci désignait un genre littéraire bien précis qui tient son nom de 
l’Apocalypse de Jean (ou Livre de la Révélation), le dernier livre du canon du Nouveau Testament et 
le premier à s’auto-définir en tant qu’apocalypse.  

                                                      
69 El-Badawi, Aramaic Gospel Traditions, p. 5. 
70 Martin, « Qu’est-ce que l’antiquité ‘‘tardive’’ ? ». 
71 Cuypers, Une apocalypse coranique. Nous n’avons pu consulter cet ouvrage au moment de la rédaction de ce 
travail. 
72 Le Nouveau Petit Robert (2009), p. 114. Ce dictionnaire précise que ce n’est que par extension (en 1863) que 
l’apocalyptique vient à désigner ce qui se rapporte à la fin du monde et à de terribles catastrophes.  
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Le mot « apocalypse » est la translitération du grec ἀποκάλυψις, qui signifie littéralement le fait de 
« découvrir »73, puis la « divulgation »74 et la « révélation »75, un substantif qui provient du verbe 
ἀποκαλύπτω dont les sens sont logiquement ceux de « découvrir », de « divulguer » et de 
« révéler »76. Le terme ἀποκάλυψις apparaît dès le premier mot du premier verset de l’Apocalypse de 
Jean77 (donné ci-dessous selon la traduction de la TOB et dans la version originale grecque) : 
 

Révélation de Jésus Christ78 : Dieu la lui donna pour montrer à ses serviteurs ce qui doit arriver 
bientôt. Il la fit connaître en envoyant son ange à Jean son serviteur (Ἀποκάλυψις Ἰησοῦ Χριστοῦ ἣν 
ἔδωκεν αὐτῷ ὁ θεὸς δεῖξαι τοῖς δούλοις αὐτοῦ ἃ δεῖ γενέσθαι ἐν τάχει, καὶ ἐσήμανεν ἀποστείλας διὰ 

τοῦ ἀγγέλου αὐτοῦ τῷ δούλῳ αὐτοῦ Ἰωάννῃ)79 
 
Il est important de souligner qu’il ne s’agit pas, dans ce qui suit de L’Apocalypse de Jean ainsi que 
dans d’autres textes postérieurs de ce type, de « révélations » quelconques, mais de révélations 
mystérieuses transmises ou expliquées par une figure surnaturelle – généralement un ange – qui ont 
pour objet la révélation d’un monde de pouvoir surnaturels et d’un scénario eschatologique qui 
implique notamment le jugement des morts80. 
 
Si le substantif « apocalypse » est employé comme terme technique pour désigner un genre 
littéraire précis pour la première fois dans le Nouveau Testament81, il faut néanmoins insister sur le 
fait que la littérature apocalyptique précède de plusieurs siècles ce corpus puisque l’on trouve des 
apocalypses juives bien antérieures, qui sont de deux types. 
 
D’abord les apocalypses dites « historiques » comme le livre de Daniel, le seul de ce genre dans 
l’Ancien Testament, et qui peut être considéré comme le premier des livres bibliques qui réponde 
« à la perfection à la définition du modèle ou de la forme apocalyptique » en tant qu’il emploie ce 
terme avec le sens de « révéler les secrets » en Dn 2, 2982. En dehors du canon de la Bible hébraïque, 
des livres comme 4 Ezra, 2 Baruch et une partie de 1 Énoch répondent aux critères de cette sous-
division de l’apocalypse : les révélations y sont données en des visions allégoriques et sont 
                                                      
73 Liddell et Scott, Lexicon, p. 201 : « uncovering » of the head. Voir son emploi chez Philodème, περί κακιῶν. 
74 Ibid. : « disclosing » of hidden springs. Voir son emploi chez Plutarque, Aemilius Paulus. 
75 Ibid. : « revelation » of divine mysteries. 
76 Ibid. et voir Paul, « Apocalyptique », E.U., II, p. 650. La LXX traduit les verbes hébreux גָּלָּה (gālāh) et ָָּשַׂףח  
(ḥāsaf) par ἀποκαλύπτω. 
77 Ap 1, 1 est d’ailleurs le seul verset de ce livre qui emploie le nom commun « révélation ». Parmi les Évangiles, 
seul Lc 2, 32 l’emploie, et dans le reste du texte néotestamentaire, on mentionnera sur ses 25 autres 
occurrences notamment 1 Co 1, 7 ; 12, 7 ; 14, 6+26 et Rom 2, 5 ; 8, 19 ; 11, 4 ; 16, 24-5.  
78 Le « titre » originel de ce que nous appelons aujourd’hui l’ « Apocalypse de/selon Jean » était constitué de 
ces mots. Voir Koester, Revelation, p. 209. Metzger, Textual Commentary, p. 662 quant à lui, écrit que dans les 
plus anciens manuscrits qui nous sont parvenus le titre était « Apocalypse/Révélation de Jean ». 
79 Comparer à la traduction syriaque de la Pešīṭtā : ܠܥܒܕܘܗܝ ܠܡܚܘܝܘ ܐܠܗܐ ܠܗ ܕܝܗܒ ܡܫܝܚܐ ܕܝܫܘܥ ܓܠܝܢܐ  (gēlyōnō 
d-Yēšūʿ Mšīḥō d-yahb lēh Alōhō la-mḥaōyū l-ʿabdaw). 
80 Collins, « Apocalypse », E.R., I, p. 334. Voir aussi Koester, Revelation, p. 211. 
81 Koester, Revelation, p. 210. 
82 Paul, « Apocalyptique », E.U., II, p. 650. 
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interprétées par un ange, leur contenu est essentiellement historique, divisé en périodes différentes 
dont la dernière peut être la restauration d’Israël, et elles mettent in fine l’accent sur le 
remplacement du monde actuel par un autre radicalement nouveau – ce qui peut sous-entendre la 
fin du monde83.  
Bien souvent, ce type d’apocalypse juive trouve son origine dans une crise historique, comme c’est 
le cas de 2 Baruch qui fut composé après la seconde destruction du Temple de Jérusalem84.  
 
Ensuite les apocalypses de ‘voyages dans un autre monde’ comme l’Ardā Virāz Nāmag zoroastrien ou 
le livre juif de 1 Énoch, dans lesquels le protagoniste éponyme fait une ascension auprès de Dieu, à la 
suite de quoi il est accompagné par des anges afin de faire le tour du monde et se rendre aux confins 
de l’univers85. En règle générale, dans ce type d’apocalypse, le personnage principal effectue une 
ascension à travers différents cieux (qui sont, le plus souvent, au nombre de sept)86. Ces récits sont 
généralement de tonalité plus mystique et incluent, dans la plupart des cas, un passage sur la vision 
du Trône de Dieu87. 
 
Nous aurons compris qu’historiquement, bien avant l’écriture du dernier livre du canon du Nouveau 
Testament, les israélites dès le 4ème siècle avant notre ère produisirent et promurent le genre 
littéraire de l’apocalypse, un genre dont l’origine la plus probable est à trouver dans la religion 
zoroastrienne qui elle aussi connaît des textes qui divisent l’Histoire en plusieurs périodes, et dans 
lesquels les morts sont ressuscités, etc., comme c’est le cas dans le Bahman Yašt, une apocalypse de 
type ‘historique’88. 
Ainsi dès l’Antiquité, l’« apocalypse » est utilisée pour désigner « les écrits annonçant et souvent 
décrivant, « révélant » donc l’état et le statut définitifs des choses, terrestres et célestes, lors de la 
phase ultime de l’histoire »89 et ce genre littéraire se développe surtout à partir du 2ème siècle de l’ère 
commune avec des écrits apocryphes comme l’Apocalypse de Paul ou l’Apocalypse de Pierre90. 
 
Peut-on dire que le Coran est une apocalypse selon ce que nous venons de dire ? Cela revient à se 
demander si ce texte remplit les critères du genre littéraire de l’apocalypse. Est-il dit dans le Coran 
qu’il s’agit d’une révélation mystérieuse et divine transmise et interprétée par un ange ? À part deux 
péricopes coraniques – Q 53, 2-18 et Q 81, 19-25 – qui s’apparentent de près à l’apocalypse chrétienne 
qu’est l’Ascension d’Isaïe91, mais qui sont néanmoins extrêmement ambigües, pas un seul verset 
n’affirme que le Coran est la révélation de Dieu effectuée par un intermédiaire angélique. Toutefois, 

                                                      
83 Collins, « Apocalypse », E.R., I, p. 334. 
84 Ibid. 
85 Ibid. et pour l’aspect zoroastrien de ce type de littérature voir Gignoux, « Signification du voyage extra-
terrestre », pp. 63-9 et Hultgård, « Persian Apocalypticism », E.A., I, p. 43 et surtout pp. 60-2. 
86 Collins, « Apocalypse », E.R., I, p. 334. 
87 Ibid. 
88 Ibid., E.R., I, p. 335. Voir aussi Shaked, « Eschatology in Zoroastrianism »,  E.I., VIII, pp. 565-9 et Hultgård, 
« Persian Apocalypticism », E.A., I, pp. 39-83. 
89 Ibid., E.R., I, p. 334. 
90 Ibid. 
91 Neuenkirchen, « Visions et ascensions », pp. 303-47. 
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la Tradition musulmane postérieure donnera sans conteste ce cadre « apocalyptique » à l’histoire de 
la révélation de ce texte sacré en lui donnant un contexte connu (révélation de Dieu à Muḥammad 
par l’intermédiaire de l’ange Gabriel) sur lequel il est nul besoin de revenir.  
Ensuite, peut-on dire du Coran qu’il s’agit d’une apocalypse de type « historique » ? La réponse est 
une fois de plus négative puisque d’une part l’on n’y trouve pas de périodisation de l’Histoire qui 
sous-entende que Dieu a divisé celle-ci en différentes époques à la fin desquelles se trouvera une ère 
messianique, et d’autre part puisque le contenu du texte lui-même est résolument anhistorique92. 
Encore une fois, une seule exception peut être signalée avec le cas des versets introductifs de la 
sourate al-Rūm (Q 30) qui constituent une prophétie concernant la guerre entre les empires 
Sassanide et Byzantin en l’interprétant de manière eschatologique93. Cette exception ne fait que 
confirmer la règle.  
Enfin, est-il justifié de considérer le Coran comme une apocalypse de « voyage vers un autre 
monde » sous forme d’ascension durant laquelle le protagoniste principal (qui peut être 
accompagné par un ou des anges) à une vision dans les cieux qui lui permet d’y obtenir des 
informations de première main et de transmettre son expérience de retour sur Terre94 ? Là encore le 
texte lui-même ne l’affirme jamais clairement. Les péricopes suscitées de Q 53 et Q 81 semblent faire 
allusion à un tel type d’ascension, mais ces récits sont fort compliqués et allusifs, ne permettant pas 
d’apporter une réponse définitive. Et certes la tradition interprétative musulmane, qui apparaît plus 
d’un siècle après la mort de Muḥammad, prendra le premier verset de la sourate al-Isrāʾ (Q 17) 
comme une référence à l’ascension céleste du prophète, mais le Coran lui-même ne dit jamais cela95. 
 
En conclusion, il nous semble pleinement justifié de suivre l’avis de l’un des plus grands spécialistes 
de la question apocalyptique musulmane, David Cook, en affirmant que le Coran n’est pas une 
apocalypse96, du moins dans le sens technique du genre littéraire tel qu’il est d’usage avant le 19ème 
siècle97.  
 
L’eschatologie 
 
Si le Coran n’est pas une apocalypse, est-il correct de le qualifier – du moins en (grande) partie – d’ 
« eschatologique » comme le fait David Cook ? Avant de répondre, voyons ce que signifie le terme 
lui-même. 
 

                                                      
92 Voir Donner, Narratives of Islamic Origins, p. 80 qui qualifie très justement le texte coranique de « profoundly 
ahistorical ». 
93 Tesei, « ‘‘The Romans Will Win !’’ », pp. 1-29 et Shoemaker, Apocalypse of Empire, pp. 151-3. 
94 Gruenwald, « Jewish Apocalypticism », E.R., I, p. 339. On notera que cela ne se produit que dans les 
apocalypses apocryphes puisque dans le canon de la Bible hébraïque, lorsqu’un personnage effectue une 
ascension céleste, il en résulte la  fin de la vie du protagoniste comme c’est le cas en 2 Rois 2, 1 sqq. 
95 Gilliot, « Coran 17, Isrâ’, 1 », pp. 1-26. 
96 Cook, Muslim Apocalyptic, p. 308 : « the Qur’ān is an eschatological book and not an apocalyptic one ». 
97 Cela n’empêche toutefois pas que l’on utilise le terme dans son sens adjectival pour qualifier certaines 
scènes du Coran qui sont analogues à celles d’apocalypses zoroastriennes, juives et chrétiennes. 
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Le nom « eschatologie », qui est une construction relativement récente98, est composé des mots 
grecs pour le « discours » (λόγος)99 et pour la « fin » (ἔσχατος)100. Ainsi désigne-t-il la doctrine ou la 
science concernant les choses dernières101. Il ne s’agit bien entendu pas de n’importe quelle doctrine 
mais d’une doctrine religieuse, et pas non plus de n’importe quelle fin, mais de celle de l’Homme et 
du monde102. 
L’eschatologie est donc un discours dualiste qui traite d’une part du destin individuel post mortem des 
Hommes en élaborant une pensée décrivant leur jugement dans l’au-delà, leur salut ou leur 
damnation, etc., et qui d’autre part traite de manière générale des évènements de la fin du monde 
avec notamment des indications des signes annonciateurs de cette fin ou des descriptions des 
cataclysmes finaux103. Cette doctrine prévoit en outre la fin de l’état présent des choses et le 
commencement d’un ordre nouveau qui est radicalement différent104. Ce dernier peut être de l’ordre 
de l’Endzeit, une fin qui restaure un état de perfection perdu, ou de l’Urzeit, une fin qui inaugure un 
état de perfection qui n’avait jamais existé auparavant105. 
 
Ainsi, de la même manière que la plupart des religions (qu’elles soient « abrahamiques » ou non) 
connaissent des enseignements concernant le début du monde qui sont souvent de nature 
étiologique, comme dans le cas célèbre du début du livre de la Genèse qui décrit l’agencement 
ordonné des cieux et de la Terre par Dieu, elles tiennent aussi un discours à propos de la fin qui, 
inversement, se produira dans un grand chaos avec des bouleversements célestes et terrestres. 
 
Le discours eschatologique coranique 
 
Le discours coranique peut être, en grande partie, qualifié d’eschatologique puisqu’il traite 
essentiellement de doctrines sur la fin, suivant le dualisme qui décrit à la fois le sort individuel des 
Hommes après leur mort et le devenir général du monde lors de la Fin. 
L’eschatologie dans le Coran englobe donc de facto les évènements suivants106 :  
 
a) les questionnements (polémiques) présents autour du moment de la venue de l’eschaton ou de la 
véracité de la résurrection 

                                                      
98 Zwi Werblowsky, « Eschatology », E.R., V, p. 148. L’auteur note que le mot anglais « eschatology » ne semble 
pas avoir été employé avant le 19ème siècle. 
99 Liddell et Scott, Lexicon, pp. 1057-9. Parmi les très nombreuses définitions que prend ce mot nous citons les 
plus pertinents : « debate », « thinking », « reflection », « idea », « speech », « verbal expression », « words », 
« mention », « description », « discussion », « subject-matter ». 
100 Ibid., pp. 699-700. 
101 Zwi Werblowsky, « Eschatology », E.R., V, p. 148 et Hulin, « Eschatologie », E.U., VIII, p. 582. 
102 Schmidt, « Jewish Eschatology », p. 102 : « a doctrine dealing with man’s condition after death, the destiny 
of the nation, and the end of the world ». 
103 Hulin, « Eschatologie », E.U., VIII, p. 582 et Zwi Werblowsky, « Eschatology », E.R., V, p. 149. 
104 Voir Mowinckel, He That Cometh. 
105 Zwi Werblowsky, « Eschatology », E.R., V, p. 149. 
106 Comparer à la classification de Gardet, « Ḳiyama », E.I.2, V, pp. 233-4 et de Smith, « Eschatology », E.Q., II, pp. 
44-9. 
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b) les « signes annonciateurs » de la Fin, ou « signes de l’Heure » comme les nomment les auteurs 
musulmans qui, selon notre lecture, sont des évènements tels que l’apparition de la « fumée » ou 
encore celle d’une « bête » sortie de terre qui n’impliquent pas en eux-mêmes la destruction de la 
création divine 
c) les cataclysmes ou bouleversements célestes et terrestres qui n’annoncent plus seulement que la 
Fin est proche, mais qui signalent que la Fin a bel et bien commencée puisque leur conséquence est 
l’annihilation du monde actuel et son remplacement par un nouveau monde 
d) la Résurrection, qui est la conséquence des bouleversements précédents 
e) le Jugement, qui est précédé d’un Rassemblement de toute l’humanité, et qui constitue la finalité 
de l’ensemble des évènements a) jusqu’à d) 
f) la rétribution, les bons/croyants allant au Paradis et les mauvais/mécréants allant en Enfer 
 
Ces six types de discours coranique qui sont eschatologiques, représentent une part considérable du 
corpus, puisque à notre connaissance, hormis les trois dernières sourates (Q 112, Q 113 et Q 114) qui 
n’ont objectivement rien qui permette de les qualifier d’eschatologiques107, chacun des chapitres du 
Coran aborde de près ou de loin l’un de ces six évènements. Dans notre étude, nous traiterons des 
points a) jusqu’à e) puisque le discours concernant le Paradis et l’Enfer qui parsème le Coran est un 
vaste sujet qui mériterait à lui seul une monographie. 
 
De plus, il convient de noter que les parties a) à c) sont intrinsèquement liées à un autre genre du 
Coran : ce que Welch nomme les « histoires de prophètes » au sein de sa catégorie « récits » du 
Coran108, et ce qui est communément appelé Straflegenden dans la recherche depuis Josef Horovitz109. 
Ce terme allemand, qui signifie « récits de punition », se réfère aux histoires de prophètes – 
bibliques ou arabes – qui parsèment l’ensemble Coran et qui suivent toujours le même schéma 
narratif tripartite : un prophète est envoyé par Dieu à son peuple qui mécroit dans le but de le 
convertir, ce dernier traite le messager divin de menteur et le renie, Dieu châtie et  le peuple pour le 
punir de leur mécréance110. 
Selon la lecture dominante chez les universitaires qui se basent sur une lecture traditionnelle du 
Coran, les Straflegenden ont comme fonction principale de fonctionner comme un avertissement 
émanant de Muḥammad, à l’adresse de ses contemporains polythéistes et mécréants de La Mecque, 
les exhortant à se convertir avant que le Châtiment divin ne les atteigne comme cela fut le cas tant 
de fois de par le passé111. 
Toutefois cette vision ‘contextualisante’ n’est en aucun cas justifiée par le texte coranique lui-même. 
Il n’y est jamais dit que Muḥammad avertit les polythéistes du fait que Dieu les châtiera s’ils ne se 

                                                      
107 La question du Sitz im Buch de ces sourates se pose ici puisque le fait que ces trois dernières sourates sont 
entièrement dépourvues d’une thématique eschatologique est révélateur de leur nature : ce sont des textes 
qui ont certainement été ajoutés à la fin du Coran par les éditeurs du corpus d’une part pour le protéger (Q 113 
et Q 114 sont de nature prophylactique) et d’autre part pour donner une sorte de définition de la nouvelle 
religion qui se définit dans un rapport d’altérité, face aux chrétiens (Q 112 est un crédo de tonalité polémique). 
108 Welch, « al-Ḳurʾān », E.I.2, V, pp. 425-6. 
109 Horovitz, Koranische Untersuchungen, pp. 10-26. 
110 Pour une vision d’ensemble voir Marshall, « Punishment stories », E.Q., IV, pp. 318-22. 
111 Ibid., IV, pp. 320-1. 



30 

 

convertissent pas à l’islam. Il semble en revanche bien plus plausible de les envisager comme les 
avertissements d’un prédicateur à son auditoire/lecteur, inspirant en lui la crainte pour le pousser à 
se repentir (ce qui n’est pas la même chose que de passer du « polythéisme » à l’« islam », deux 
concepts anachroniques à l’époque de la prédication des textes qui seront intégrés au Coran) avant 
que la Fin du monde n’advienne, ce premier utilisant ces Straflegenden pour préfigurer le Châtiment 
eschatologique et ancrer ainsi son discours dans une ‘réalité’ du passé (Dieu détruisit des peuples 
dans le passé et cela va indubitablement se reproduire). 
Ces avertissements vont dès lors de pair avec la catégorie a) du discours eschatologique coranique, 
regroupant des versets qui insistent sur l’imminence de la Fin et l’inévitabilité du Châtiment pour 
ceux qui auront mécru (l’ensemble de ces textes constituent ce qu’al-Azmeh appelait les 
« premonitory, admonitory, warning verses »). 
 
Le corollaire du discours eschatologique coranique est donc double : il s’agit d’un côté d’avertir en 
prêchant et en exhortant, et de l’autre de pousser au repentir. Ainsi l’eschatologie du Coran est-elle 
intimement liée au discours parénétique, et plus spécifiquement à l’homilétique112. 
 
L’homilétique 
 
Ce double constat nous amène à nous pencher sur un genre littéraire religieux bien précis qui est 
celui de l’homélie. Cherchons d’abord à définir en des termes généraux ce que signifie ce mot et 
ensuite à voir en quoi il est pertinent d’étudier le texte du Coran à la lumière de l’homilétique. 
 
Qu’est-ce qu’une homélie ? 
 
Le mot français « homélie » dérive du bas latin homilia (lui-même provenant du grec ὁμιλέω pour 
« converser ») et est généralement employé dans un contexte chrétien pour désigner le 
commentaire de l’Évangile effectué par le célébrant de la Messe. De manière plus générale, l’homélie 
peut désigner un commentaire simplifié d’un passage scripturaire. Celle-ci est intrinsèquement liée 
au « prêche », et donc au discours parénétique113. Le prédicateur remplit les fonctions de conteur, 
d’interprète, d’enseignant et de guide dans sa communauté, et durant les premiers siècles de l’Église, 
le prêcheur était à la fois enseignant, dirigeant spirituel et apologiste114. Dans le christianisme 
primitif, lorsque la communauté se regroupait pour célébrer l’Eucharistie, la personne présidant à la 
table lisait et commentait les « Prophètes » et les « Mémoires des Apôtres », combinant de fait 
l’ancien usage synagogal à de nouveaux éléments de l’Eucharistie et du canon chrétien en 
développement et « depuis cette époque jusqu’à maintenant, la prédication chrétienne a lieu en 
même temps que la liturgie et en relation avec l’Écriture »115. 
 
                                                      
112 Reynolds, « Nature parénétique », p. 182 : « Le Coran paraît […] moins comme un traité théologique 
rationnel que comme une prédication ou un argument qui vise la conversion de son auditoire ». 
113 Voir Rice, « Preaching », E.R, XI, pp. 494-501. 
114 Ibid., XI, pp. 494-5. 
115 Ibid., XI, p. 494 : « From that time until this, Christian preaching has taken place alongside the liturgy and in 
connection with the scriptures. » 
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Le rapport de l’homilétique et du Coran 
 
Nous avons vu, dès l’article « al-Kurʾān » de Welch mentionné en début d’introduction qui classait 
une partie du discours coranique dans la rubrique « formules liturgiques », que le corpus coranique 
appartient, en grande partie, au genre liturgique. En effet certains versets du Coran prennent la 
forme de prières complètes116, on y trouve des répons ou refrains117, des instructions qui peuvent 
être adressées à un prédicateur118, et on y rencontre de très nombreuses formules de prière 
(Gebetstypus) qui prennent la forme de bénédictions/d’eulogies, de doxologies et de salutations119. En 
outre les termes techniques coraniques soi-disant « autoréférentiels »120, au premier rang desquels 
se trouve le terme قران (qurʾān) lui-même, trahit l’origine liturgique (et syriaque) de nombreux 
passages du Coran121.  
Ce rapport entre le Coran et la liturgie a été noté depuis longtemps par les chercheurs122, mais rares 
sont ceux à avoir remarqué que celui-ci peut s’expliquer par la relation que ce premier entretient 
avec l’homilétique. Deux exceptions notables sont toutefois à signaler. 
 

                                                      
116 Voir par exemple Q 1 et nos remarques sur le rapport de cette sourate à la liturgie dans Neuenkirchen, « La 
Fātiḥa », pp. 81-100. 
117 Voir Q 77, 24+28+34+37+40+45+47+49 qui répète huit fois « Malheur, ce jour-là, à ceux qui criaient au 
mensonge » ( َبِي  waylun yawmaʾiḏin li-l-mukaḏḏibīn) ; Q 55 qui répète par trente fois la phrase/وَيلٌْ يوَْمَئِذٍ لِلمُْكَذ ِ
« Lequel des bienfaits de votre Seigneur nierez-vous donc ? » ( ِبان  fa-bi-ayy alāʾ rabbikumā/فبَِأ ي ِ أ لآءِ رَب ِكُما تكَُذ ِ
tukaḏḏibān) ; Q 54 qui répète « Comment donc furent Mon châtiment et Mon avertissement ?/ Nous avons 
rendu le qurʾān facile pour le ḏikr. Y’a-t-il quelqu’un pour réfléchir ? » ( ِكْر نا القُرْأ نَ لِلِْْ ْ فكََيْفَ كانَ عذَابِِ وَنذُُرِ  وَلقََدْ يسََّر

كِرٍ   ; fa-kayfa kāna ʿaḏābī wa-nuḏur/ wa-laqad yassarnā l-qurʾān li-l-ḏikr fa-hal min muddakir) ; Q 37, 78-81/فهَلَْ مِن مُدر
108-11 ; 119-22 ; 129-32 : « Nous fîmes de sa descendance les seuls survivants/ Et Nous perpétuâmes son renom 
dans la postérité/ Paix sur X/ Ainsi récompensons-Nous les bienfaisants/ car il(s) étai(en)t de Nos serviteurs 
croyants » ( رهُ مِن عِبادِنا المؤُْمِنِيَ  فِِ ... وَترََكْنا علَيَْهِ فِِ ال خِريِنَ  سَلامٌ علَى  ن نِيَ  ا  زيِ المحُْس ِ نار كَذَلَِِ نََْ العالمَِيَ  ا  /wa-taraknā 
ʿalayhi fī l-aẖirīn/ salām ʿalā … fī l-ʿālamīn/ innā ka-ḏālika najzī l-muḥsinīn) ; et Q 26, 8-9 ; 67-8 ; 103-4 ; 121-2 ; 174-5 ; 
190-1 : « Voilà bien là un signe ! Et la plupart d’entre eux ne croient pas/ Et ton Seigneur est Lui le Tout-
Puissant, le Très Miséricordieux » ( ِحِي ركَ لهَُوَ العَزيِزِ الرر نر رَب هُُ مُؤْمِنِيَ  وَا  نر فِ ذَلَِِ لآيةًَ وَما كانَ أ كْثََُ -inna fī ḏālika la-āya wa/ا 
mā kāna akṯaruhum muʾminīn/ wa-inna rabbika la-huwa l-ʿazīz al-raḥīm). 
118 Voir par exemple Q 19, 16+41+51+54+56 ; Q 26, 69-70. 
119 Voir notamment les bénédictions conclusives  َلُله رَبُّ أ لعَْالمَِي

 
 de Q 7, 54 et Q (tabāraka Llāh rabb al-ʿālamīn) تبََارَكَ أ

40, 64 ; ainsi que  َفتَبََارَكَ أ لُله أَحْسَنُ أ لخَْالِقِي (fa-tabāraka Llāh aḥsan al-ẖāliqīn) de Q 23, 14 que l’on comparera aux 
bénédictions introductives de Q 25, 1+10+61 ; de Q 43, 85 et de Q 67, 1.  
Parmi les doxologies, notons les formules de tasbīḥ بْحَان  .(al-ḥamd) أ لحَْمْد et de taḥmīd (subḥān) س ُ
120 Pour reprendre le terme cher à Boisliveau, Le Coran par lui-même. 
121 Van Reeth, « Le Coran et ses scribes », pp. 71-80 ; Neuenkirchen, « Eschatology, Responsories and Rubrics », 
à paraître. 
122 Baumstark, « Jüdischer und christlicher Gebetstypus », pp. 229-48 ; id., « Bekenntnisformeln im Koran », 
pp. 1-17 ; Wansbrough, Quranic Studies, p. 27 ; Neuwirth, Studien, pp. 263, 316 ; De Prémare, Fondations, pp. 304-
5 : « Certains passages du Coran actuel sont d’ailleurs, quant à leur contenu, visiblement inspirés de psaumes 
bibliques, parfois presque textuellement. Cette tradition nous renforce dans l’idée que de nombreux textes 
coraniques étaient destinés à remplir une fonction liturgique ». 
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D’une part Tor Andrae, qui avait relevé les affinités importantes qui existent entre les textes 
spécifiquement eschatologiques du Coran et l’homilétique syriaque dans sa magistrale étude 
intitulée Les origines de l’islam et le christianisme, paru en allemand de 1923 à 1925123, puis traduit en 
français en 1955124. Il y mena, entre autres, une analyse comparative entre l’eschatologie coranique 
et les homélies d’Ephrem le Syrien (m. 373), cherchant à montrer que la base des deux textes se 
trouve dans le « seul et même schéma homilétique »125. 
 
D’autre part, dans une monographie récente, Gabriel Said Reynolds a constaté avec raison que bien 
souvent, les philologues qui se sont intéressés à un mot, à une expression ou à un passage du Coran 
ont eu tendance à négliger le genre littéraire du passage en question126. Cette attitude pointilliste, 
qui dans certains cas révèle des aspects intéressants du texte coranique, a néanmoins le défaut 
d’oublier le sujet d’inspection plus large : le Coran. Reynolds considère que si les chercheurs 
s’étaient penchés sur le genre littéraire de ce texte, ils se seraient rendu compte du rapport 
homilétique qu’il entretient avec le corpus biblique et in fine du fait que « The Qurʾān’s relationship to 
its subtext […] is like the relationship of homily and scripture »127. 
 
Malgré le peu de réactions universitaires suscités par les remarques de Reynolds128, il nous semble 
pourtant qu’il a soulevé là un aspect fondamental pour comprendre la raison d’être du Coran ainsi 
qu’apporté un début de réponse à certaines des interrogations qui se posent aux orientalistes depuis 
les débuts des études islamologiques. 
Nous nous souviendrons en effet que le paradigme de Geiger cherche à répondre à une question 
persistante dans les études universitaires sur le Coran : comment Muḥammad a-t-il eu vent des 
récits bibliques qui parsèment le Coran et pourquoi sont-ils à la fois si proches et si différents des 
versions que l’on trouve dans l’Ancien et le Nouveau Testaments ? 
Selon la suggestion de Reynolds, il suffirait d’une simple équation pour résoudre ce problème : le 
rapport qu’entretient le Coran avec son sous-texte – c’est-à-dire les ‘allusions’ à des récits 
préexistants tirés de différentes sources (dont la Bible)129 – équivaut à celui des homélies avec les 
Écritures saintes (la Bible).  
Ainsi le Coran – une « sorte d’homélie » pour reprendre les mots de Reynolds – ne réécrirait pas les 
récits bibliques mais s’en servirait comme sous-texte, les commenterait en y faisant allusion à la 
manière de l’homéliste qui n’a pas l’intention de reproduire des pans entiers de la Bible, mais 
simplement les gloser dans une certaine optique. Cela expliquerait par exemple pourquoi le Coran 

                                                      
123 Sous le titre Der Ursprung des Islams und das Cristentum dans la revue Kyrkohistorisk Azsskrift. 
124 Dans une traduction de Jules Roche parue aux éditions Adrien-Maisonneuve. 
125 Andrae, Origines de l’islam, p. 145. 
126 Reynolds, Biblical Subtext, p. 232. 
127 Ibid., pp. 232-3. 
128 À notre connaissance, parmi les monographies publiées depuis, seul Emran El-Badawi dans son The Qur’ān 
and the Aramaic Gospel Traditions, p. 7, écrit que « the Qur’ān shares the hermeneutical and literary approach of 
Syriac Christian homiletic works with which it must be considered in parallel » en se référant à l’étude de 
Gabriel Reynolds, mais dans le corps de sa monographie, El-Badawi ne semble pourtant pas en retenir 
l’implication centrale qui fait l’objet de la présente étude. 
129 Voir aussi Reynolds, « Biblical Turns of Phrase in the Quran », pp. 45-69. 
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est si souvent extrêmement allusif, impliquant que l’auditoire/le lectorat (mais plutôt le premier 
que le second) aurait immédiatement reconnu le récit juif et/ou chrétien dont il était question grâce 
à certains mots-clés : « the Qurʾān, much like a homilist, reports certain elements of the narratives, 
alludes to others, and skips others, since narrative is not the goal but the means » poursuit Gabriel 
Reynolds130. 
 
Parmi les affinités que reconnaît Reynolds entre les homélies chrétiennes syriaques et les textes 
coraniques se trouve l’intérêt pour l’effet rhétorique, qui s’exprime notamment par le biais de 
questions rhétoriques ou d’exhortations131, la répétition des récits, la rime et la forme métrique 
régulière qui en facilite la récitation132, etc. 
De la même manière que le fit Tor Andrae, auquel Reynolds se réfère, ce dernier constate que le 
principal moyen d’exhortation qu’utilisent les homélies syriaques et les textes coraniques est celui 
de l’eschatologie133 : le but dans les deux cas est le même et consiste à inspirer la crainte de Dieu 
dans l’auditoire134. 
 
Concernant le contexte historique de production des homélies syriaques, Reynolds conclut en 
insistant sur le fait qu’elles étaient « particularly widespread in the period and in the context of 
Islam’s origins »135, en prenant l’exemple de Jacques de Saroug (m. 521 – voir ci-dessous pour plus 
d’informations à son propos) dont les homélies étaient bien connues dans les milieux dits 
« jacobites », des milieux de langue littéraire et religieuse syriaque mais de population arabe136. 
On ajoutera à ces remarques que des études récentes ont montré que les Églises syriaques de l’Orient 
étaient « résolument missionnaires » durant la période qui nous intéresse, diffusant leur message 
jusqu’en Arabie du Sud-ouest en suivant les caravanes marchandes137. En outre, nous savons 
aujourd’hui qu’au 6ème siècle de l’ère commune des évêques de langue syriaque, comme Jacques de 
Saroug et Philoxène de Mabboug (m. 523) notamment, entretinrent une correspondance régulière 
avec l’Arabie138. Comme le souligne Muriel Debié,  
 

Ces lettres montrent sur certains sujets un dialogue théologique pointu entre les milieux arabes 
chrétiens d’Arabie et les évêques de Syrie du Nord, qui n’est pas sans importance pour l’histoire 
d’une Antiquité tardive intégrant l’Arabie dans sa carte mentale et pour l’histoire des débuts de 

l’islam qui cherche dans les textes chrétiens des liens avec le Coran139. 

                                                      
130 Reynolds, Biblical Subtext, p. 233. Voir aussi pp. 238-9 : « … the Qurʾān does not seek to correct, let alone 
replace, Biblical literature, but instead to use that literature for its homiletic exhortation. ». 
131 Notamment par l’intermédiaire des tournures « t’es-t-il parvenu… » ou hal atāka… (ibid., p. 234) et uḏkur 
pour « souviens-toi ! » (ibid., p. 235). 
132 Ibid., p. 249. 
133 Ibid., p. 251. 
134 Ibid., p. 252. 
135 Ibid., p. 253. 
136 Ibid. 
137 Chatonnet et Debié, Monde syriaque, p. 117 et pp. 118-21. 
138 Debié, « Controverses », pp. 137-56. 
139 Ibid., pp. 141-2. 
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Ces considérations, que l’on pourrait élargir en mentionnant la christianisation du Hedjaz 
notamment par la venue de caravaniers chrétiens d’al-Ḥīra140, nous invitent à envisager un cadre 
historique concret pour comprendre de quelle façon des textes chrétiens de langue syriaque, qu’ils 
soient épistolaires ou homilétiques, ont pu atteindre l’Arabie durant l’Antiquité tardive et finir par 
intégrer le corpus coranique. 
 
Une lecture comparative de l’eschatologie coranique 
 
Bien que de nombreuses monographies et articles aient été écrits au sujet de l’eschatologie 
islamique en général, notamment à propos de celle-ci dans la Tradition141, et au sujet de 
l’eschatologie coranique en particulier142, et que des études fondamentales aient montré 
l’importance et même la centralité du discours sur la fin des temps au sein du Coran143, aucune 
d’entre elles n’a abordé celle-ci à la fois de manière exhaustive, en analysant le texte coranique lui-
même et non les traditions prophétiques « biographiques » ou autres récits de type asbāb al-nuzūl, et 
selon une perspective comparative comme nous proposons de le faire.  
Le principal problème que nous trouvons dans les monographies dédiées entièrement à 
l’eschatologie coranique est que leurs auteurs considèrent ce corpus comme l’œuvre de la vie de 
Muḥammad, comme un recueil de ses ipsissima verba, ce qui suppose un auteur unique, un point très 
discutable et problématique comme nous l’avons vu. La conséquence de cet a priori en est une 
lecture des différents éléments constituant le discours du Coran sur les choses dernières comme 

                                                      
140 Voir à ce sujet Van Reeth, « Prophéties oraculaires », pp. 91-100. 
141 Eklund, Life between death and resurrection according to Islam ; Corbin, Terre céleste et corps de résurrection, pp. 
138-64 sur la vision et la résurrection dans la pensée de Šayẖ Aḥmad Ašāʿī ; id., « Le thème de la résurrection 
chez Mollâ Ṣadrâ Shîrâzî », pp. 71-115 ; Gardet, Dieu et la destinée de l’homme ; Smith et Haddad, Islamic 
Understanding of Death and Resurrection, pp. 1-98 sur l’eschatologie dans le Coran et la Tradition sunnite (puis 
pp. 99-146 sur l’eschatologie dans la pensée musulmane moderne), mais par exemple rien n’est dit sur 
l’imminence de l’Heure (cf. p. 65 où les auteures écrivent « The Qur’ān itself gives no hint of when the 
eschaton is to arrive, and in fact insists that such knowledge is God’s alone ») ; Madelung, « Apocalyptic 
Prophecies », pp. 141-85 ; Bashear, « Apocalyptic and Other Materials », pp. 173-207 ; id., « Muslim Apocalypses 
and the Hour », pp. 75-100 ; Cook, « Muslim Apocalyptic and Jihād », pp. 66-105 ; id., « The Beginnings of Islam 
as an Apocalyptic Movement », pp. 79-94 ; id., Studies in Muslim Apocalyptic dans lequel Cook consacre la 
majorité de son travail à l’apocalyptique dans la tradition musulmane et seulement une très brève section au 
Coran (pp. 270-7) ; Livne-Kafri, « Muslim Apocalyptic Tradition », pp. 71-94 ; Jambet, Mort et résurrection en 
islam ; id., La Fin de toute chose. 
142 Andrae, Origines de l’islam, pp. 67-199 ; O’Shaughnessy, Muḥammad’s thoughts on death ; id., Eschatological 
themes in the Qurʾān ; Azaiez, Contre-discours, pp. 134-7 et 164-76. 
143 Hurgronje, « Une nouvelle biographie de Mohammed », pp. 48-70, 149-78, 161-2 ; Rüling, Eschatologie des 
Islam, voir en particulier pp. 6-40 pour l’eschatologie coranique ; Casanova, Mohammed et la fin du monde ; 
Andrae, Origines de l’islam ; id., Mahomet. Sa vie et sa doctrine ; Massignon, « Apocalypse de l’Islam », pp. 245-60 ; 
Sourdel, « Le jugement des morts dans l’islam », pp. 179 sqq. ; Weber, « Notion de résurrection dans le Coran 
», pp. 747-64 ; Rippin, « Commerce of Eschatology », pp. 125 sqq. ; Donner, Muhammad and the Believers, pp. 78-
82 et passim. ; Shoemaker, Death of a Prophet ; id., Apocalypse of Empire ; El-Badawi, Aramaic Gospel Traditions, pp. 
165-206, le sixième chapitre intitulé « Divine Judgment and the Apocalypse ». 
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résultant de la pensée d’un homme, d’un seul auteur, qui varia selon son expérience prophétique, 
sans considération de la possibilité d’une évolution a posteriori d’un matériau littéraire retravaillé, 
réinterprété, coupé et augmenté dans un contexte historique postérieur à la mort de Muḥammad144. 
 
D’autre part, bien que Tor Andrae proposa une belle étude comparative entre certains versets 
eschatologiques du Coran et les homélies syriaques d’Ephrem, l’auteur inscrivait ses résultats dans 
le cadre du récit traditionnel qui relie les textes coraniques à Muḥammad, et se basait sur un auteur 
très ancien par rapport au moment de la composition du Coran puisque Ephrem est décédé plus de 
trois siècles avant l’avènement de l’islam. Nous chercherons donc à mener une étude comparative 
avec des auteurs syriaques quasi-contemporains du 7ème siècle : Narsaï et Jacques de Saroug. 
Au moment où nous finissions la rédaction de ce travail, nous avons pris connaissance d’un article 
récent de Nicolai Sinai qui explore les affinités entre le discours eschatologique du Coran et la 
plupart des mêmes homélies syriaques de Jacques de Saroug que nous avons étudiées145. Nous 
n’avons pu intégrer les résultats de Sinai dans le corps de cette étude, mais nous pouvons d’ores et 
déjà affirmer que nous relevons de nombreux parallèles que l’auteur n’a pas vus, de même que nous 
analysons certaines homélies de Narsaï dont il n’a pas traité, et nous proposons un cadre de lecture 
différent du sien (Sinai reste très tributaire de la vision de Nöldeke). 
 
Sources et méthodes 
 
La présente étude étant comparative, nous chercherons à analyser le texte du Coran à la lumière 
d’écrits de différentes natures et de différentes époques. En abordant une thématique donnée 
relative à l’eschatologie coranique, nous proposerons systématiquement un tour d’horizon des 
textes pertinents ayant précédé le Coran pour retracer la genèse de certaines idées. La finalité de ce 
travail étant de démontrer que les textes arabes traitant de la Fin du monde qui furent intégrés dans 
le corpus coranique autour de la fin du 7ème siècle de l’ère commune étaient originellement des 
homélies venant dans la continuité stylistique et parfois même théologique des homélies 
chrétiennes de langue syriaque, nous effectuerons une double comparaison entre d’une part le sous-
texte biblique de l’une et l’autre des homélies et d’autre part entre le texte même de ces deux 
catégories d’homélies. 
 
Pour retracer la genèse des idées eschatologiques coraniques, nous procéderons d’une manière 
« chronologique » en partant des textes les plus anciens pour finir avec les plus récents : les versets 
coraniques. Nous étudierons ainsi dans un premier temps les écrits vétérotestamentaires qui, bien 
qu’ils puissent difficilement être qualifiés d’ « eschatologiques » ou d’ « apocalyptiques », verront 
nombre de leurs textes réintégrés dans un nouveau contexte résolument eschatologique, que ce soit 
dans des Apocalypses juives ou chrétiennes, dans des textes de Qumrân, ou dans le Nouveau 
Testament. Dans certains cas, nous verrons en outre que les idées exprimées par divers textes de 
                                                      
144 Comparer à Davenport, Eschatology of the Book of Jubilees, p. 1 et sa critique faite aux chercheurs antérieurs 
qui ont considéré que le Livre des Jubilées n’a qu’un seul auteur, ce qui de facto entraine de n’y voir qu’une 
seule eschatologie. 
145 Sinai, « Eschatological Kerygma », pp. 219-66. Nos remerciements à Guillaume Dye de nous avoir signalé cet 
article. 
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l’Ancien Testament proviennent d’écrits zoroastriens auxquels nous renverrons de manière 
ponctuelle. 
Dans un deuxième temps, nous nous pencherons sur les textes néotestamentaires qui reprennent un 
grand nombre d’images et de formules du corpus vétérotestamentaire pour leur donner une 
nouvelle coloration eschatologique/apocalyptique, le message originel de Jésus ayant certainement 
été celui de la venue imminente de la Fin. En traitant de ces écrits, nous envisagerons là aussi un 
autre corpus de textes de manière ponctuelle : ceux des communautés de Qumrân, qui ont cela de 
pertinent qu’ils sont – pour les plus anciens – contemporains à l’époque de Jésus et qu’ils sont en 
grande partie eschatologiques. 
Dans un troisième et dernier temps, nous étudierons les homélies eschatologiques syriaques du 5ème 
siècle de l’ère commune qui sont composées autour d’un sous-texte biblique vétéro ou 
néotestamentaire que nous aurons donc déjà analysé. Nous chercherons enfin à montrer que les 
textes coraniques fonctionnent de la même manière que ces homélies. 
 
Nous proposons dans ce qui suit d’exposer, de manière plus ou moins détaillée selon la pertinence 
des écrits pour notre étude, certains points essentiels concernant le rapport à l’eschatologie 
qu’entretiennent ces différents textes. Nous donnerons aussi quelques informations sur les corpus 
que nous avons sélectionnés pour notre travail. 
 
Les textes zoroastriens 
 
Le corpus de textes de tradition non biblique le plus pertinent pour notre étude sur l’eschatologie 
coranique est sans conteste celui composé d’écrits pehlevis originaires de Perse146. Comme l’ont noté 
de nombreux chercheurs, les écrits zoroastriens pourraient très bien être à l’origine de certains 
traits fondamentaux de la pensée biblique sur la Fin du monde147. Bien que le débat autour de ce 
point ne soit pas clos, la balance penche en faveur d’une « influence » persane, que Hultgård qualifie 
d’ « indirecte », sur l’apocalyptique, le messianisme et l’eschatologie juif et chrétien148.  
Étant donné de la complexité de la pensée zoroastrienne, nous nous limiterons à quelques exemples 
ponctuels au cours de cette étude, d’abord en nous penchant sur les Yašt lorsque nous évoquerons le 
messianisme, ensuite en étudiant les Gāthās pour éclairer les images autour de la résurrection, et 
enfin en abordant les Yasna dans notre étude sur le Jugement Dernier149. 
On notera en outre que l’un des problèmes méthodologiques majeurs posé par le corpus zoroastrien 
est le fait qu’il fut compilé à une période très récente, entre les sixième et onzième siècles de l’ère 
commune, ce qui a priori ne devrait pas permettre d’utiliser ces textes pour une comparaison avec la 

                                                      
146 Ainsi nous n’avons notamment pas pris en compte les textes égyptiens concernant les bouleversements 
cosmiques (voir à ce sujet Dunand, « L’oracle du potier », pp. 41-67) ainsi que le Jugement (voir Yoyotte, « Le 
jugement des morts », pp. 17-80), ou encore les écrits assyro-babyloniens concernant le Jugement (voir à ce 
sujet Aynard, « Le jugement des morts », pp. 83-102). 
147 Hultgård, « Persian Apocalypticism », E.A., I, p. 39 et pp. 79-81. C’est là l’opinion de la religiongeschichtliche 
Schule du début du 20ème siècle. 
148 Ibid., I, pp. 79-80. 
149 Nous donnerons des informations concernant chacun de ces textes dans le cours de notre étude. 
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Bible150. Mais le fait que les écrits zoroastriens en pehlevi commencèrent à être mis par écrit autour 
des 5-6ème siècles de l’ère commune et qu’ils reflètent une tradition orale bien plus ancienne que 
cela151, datant au moins du 6ème siècle avant l’ère commune152, permet de prendre en compte ce 
corpus comme témoin de la formation d’une certaine pensée sur la Fin de certains livres 
vétérotestamentaires.  
 
L’Ancien Testament 
 
Des différents livres qui composent le corpus canonique de l’Ancien Testament, un certain nombre 
qui figurent dans la partie des livres dits « prophétiques » contiennent, en germe, des images qui 
seront employées dans la littérature religieuse eschatologique et/ou apocalyptique postérieure. 
Toutefois, on ne peut encore qualifier le discours vétérotestamentaire d’ « eschatologique » à 
proprement parler puisque les descriptions de la fin imminente ou du jugement divin qui s’y 
trouvent renvoient au châtiment d’un royaume en particulier (celui du Nord d’Israël en Am 8, 2), ou 
au jugement des nations ainsi que d’Israël qui se produira dans le futur153. Comme le souligne John 
Collins, dans le livre d’Amos (8ème siècle avant notre ère) le concept d’une fin du monde n’existe pas 
encore ; puis durant les siècles suivants des auteurs, comme ceux du livre d’Isaïe (Is 13, 9-13), 
reprendront des formules comme le « jour de Yhwh [… qui] sera ténèbres et non lumière » (Am 5, 
18), toujours pour parler de la destruction d’une seule cité (Babylone, en l’occurrence), mais en la 
développant pour lui donner une dimension de catastrophe cosmique154.  
Collins en conclut que « la notion de la fin du monde trouve son origine dans les images cosmiques 
des prophètes hébraïques, dans leurs oracles de destruction contre des lieux spécifiques, comme 
Jérusalem » avant d’aborder le développement de cette pensée en trois phases, depuis la fin du 6ème 
siècle - début du 5ème siècle155, jusqu’à la période contemporaine au début du christianisme156, en 
passant par la période hellénistique qui s’étend jusqu’à la persécution d’Antiochus IV Épiphane157. 
 
Dans notre étude, nous nous sommes limités aux seuls textes vétérotestamentaires du ‘canon’, 
excluant le plus souvent de nos discussions les livres qualifiés de « deutérocanoniques » tels que les 
livres de Baruch, d’Esdras, d’Énoch, etc. Bien que ces textes soient pertinents pour étudier 
l’eschatologie, le temps ne nous a pas permis de les explorer en détails et il est certain que 

                                                      
150 Hultgård, « Persian Apocalypticism », E.A., I, p. 40. 
151

 Ibid. et I, p. 64. 
152 Ibid., I, p. 79. 
153 Collins, « From Prophecy to Apocalypticism », E.A., I, p. 129. 
154 Ibid., I, p. 130. 
155 Ibid., I, pp. 130-4. Les livres concernés sont ceux d’Isaïe, d’Ezéchiel, de Joël, de Zacharie et d’Aggée. Collins 
les qualifie de « proto-apocalyptic ». 
156 Ibid., I, pp. 147-57. L’auteur y évoque les textes de Qumrân, les Oracles Sibyllins, 1 Énoch, 4 Esdras, 2 Baruch 
et 3 Baruch. 
157 Ibid., I, pp. 134-47. Dans cette partie l’auteur traite du livre d’Énoch et du livre de Daniel qui sont à 
proprement parler des « apocalypses » (du moins en partie, dans le cas de Dn) avec la proéminence des êtres 
surnaturels (anges et démons) dans la sphère humaine et l’attente du jugement dernier qui sera non 
seulement celui des nations, mais aussi celui des individus. 
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quiconque voudrait mener un travail complet et exhaustif de comparaison entre les différentes 
traditions textuelles religieuses sur la Fin devra les prendre en considération, ce que certains 
chercheurs ont d’ailleurs commencé à faire158. 
Dans notre travail, les citations de versets de l’Ancien Testament sont données d’abord dans la 
traduction française de la TOB et ensuite dans l’hébreu originel, selon l’édition de la BHS159. Comme 
cela est bien connu, les différents auteurs des textes néotestamentaires les ont composés avec la 
traduction vétérotestamentaire grecque des LXX comme toile de fond, raison pour laquelle nous 
donnerons ponctuellement cette version dans nos discussions sur l’arrière-plan littéraire de 
diverses images issues du Nouveau Testament160. 
 
Les textes de Qumrân 
 
Entre la fin de l’année 1946 et le début de l’année 1947, environ neuf cents rouleaux manuscrits 
furent découverts dans onze caves autour de la Mer Morte, dans la région de Qumrân161. Ces 
rouleaux renferment 800 œuvres copiées par 500 scribes sur une période allant environ de la fin du 
3ème siècle avant notre ère jusqu’au 1er siècle de l’ère commune162. Ces œuvres qui sont écrites à 84% 
en hébreu, 13% en araméen et 3% en grec163, peuvent être divisées en trois catégories : les matériaux 
bibliques représentant environ 200 rouleaux ou 23% des écrits (tous les livres de l’Ancien Testament, 
et surtout le Pentateuque, y sont représentés à l’exception du Livre d’Esther)164, les apocryphes ou 
pseudépigraphes et enfin la « Règle de la Communauté », les interprétations (פּשׁרים/pešarīm) 
d’œuvres bibliques et d’autres documents165. 
Ce n’est qu’avec les découvertes de la Mer Morte en 1947 que Eliezer Sukenik, professeur à la 
Hebrew University de Jérusalem, suggéra que ces manuscrits appartenaient aux esséniens166 ; bien 
qu’aujourd’hui ce lien soit remis en cause167. C’est notamment le cas de Lena Cansdale, pour qui les 
manuscrits de Qumrân auraient appartenu à des prêtres (de la ville voisine de Jéricho) qui les 
auraient placés dans ces caves, soit en raison du fait qu’ils n’étaient plus utilisés (système de 

                                                      
158 Voir par exemple Segovia, « Thematic and Structural Affinities between 1 Enoch and the Qurʾān », pp. 231-
67. 
159 Alt ; Eißfeldt ; Kahle ; Kittel  et al. (éds.), BHS. 
160 Nous avons utilisé l’édition d’Alfred Rahlfs et Robert Hanhart, Septuaginta. 
161 Cansdale, Qumran and the Essenes, p. 5 et Bibliothèque de Qumrân, I, p. ix. 
162 Cansdale, Qumran and the Essenes, pp. 6-7 et Paul, La Bible avant la Bible, p. 10. 
163 Bibliothèque de Qumrân, I, p. x. Les pourcentages varient. Ainsi, Paul, La Bible, p. 10 écrit-il que l’araméen 
représente la langue de 20% des écrits de Qumrân. 
164 Paul, La Bible avant la Bible, p. 9 précise d’ailleurs que le seul livre biblique a avoir été conservé en entier à 
Qumrân est  le livre d’Isaïe (1QIsaïea ou Grand Rouleau d’Isaïe). Pour une reproduction des colonnes 3 et 45-6 
de 1QIsaïea (contenant entre autres le texte d’Isaïe 55, 1-11), voir Héricher, Langlois et Villeneuve (dir.), 
Qumrân. Le secret des manuscrits de la mer Morte, pp. 58-9. 
165 Bibliothèque de Qumrân, I, p. 7. 
166 Cansdale, Qumran and the Essenes, pp. 19-20. 
167 Ibid., pp. 21-2. Le but de ce livre est de questionner « that the scrolls are of Essene authorship and that 
Qumran was an Essene settlement » (p. 22). 
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genizah), soit car ils étaient jugés hérétiques, ou soit pour les cacher des Romains ou des 
Pharisiens168. 
André Paul, quant à lui, insiste sur le fait que les écrits retrouvés à Qumrân ne représentent pas 
« « la » bibliothèque « sectaire » des résidents locaux »169, de même qu’il rappelle que le terme 
« Essénien » n’apparaît dans aucun des manuscrits de la mer Morte, ni même dans le Nouveau 
Testament ou la littérature rabbinique170. Quoi qu’il en soit, l’importance des écrits de Qumrân dans 
la perspective de notre étude est triple.  
 
Qumrân et le Coran 
 
D’une part cette importance s’illustre de par le fait que très peu de temps après la découverte de ces 
manuscrits, plusieurs savants les ont considéré pertinents pour une comparaison avec les écrits 
coraniques. À notre connaissance, le premier à l’avoir fait fut Chaim Rabin dans un article intitulé 
« Islam and the Qumran Sect »171 paru en 1957, qui fut suivi l’année d’après par Eric R. Bishop dans 
un article intitulé « The Qumrān Scrolls and the Qurʾān », à une époque où le dernier auteur ne 
recense qu’un seul ouvrage qui mentionne allusivement dans une note de bas de page un éventuel 
lien entre Qumrân et le Coran172. L’auteur prédisait par ailleurs dès le début de son article que 
« There is surely ample research, in this field of possible affinity between the Qurʾān, and Qumrān, 
awaiting doctoral theses for the rest of this century »173. 
Dans une conférence qui fut publiée par la suite sous forme d’article portant le titre « Une tradition 
essénienne dans le Coran »174, Marc Philonenko se pencha lui aussi sur une étude comparative entre 
des formules qumraniennes et coraniques, se demandant si Muḥammad ne tenait pas ces traditions 
d’esséniens ayant fui Qumrân à partir de 70 de l’ère commune et ayant trouvé refuge à La Mecque 
et/ou Médine175. Bien que ces conclusions, ainsi d’autres qu’il proposera dans un article publié 
l’année suivante176, soient plus que douteuses, l’ensemble de ces études pava la voie pour de futurs 
chercheurs comme notamment Édouard-Marie Gallez qui allait lui aussi explorer de possibles 
affinités entre les deux corpus de textes177. 
 
                                                      
168 Ibid., pp. 190 et 194-7. De manière plus détaillée, voir le 16ème chapitre du livre. 
169 Paul, La Bible avant la Bible, p. 10. 
170 Ibid., p. 11 et note 3. 
171 Rabin, « Islam and the Qumran Sect », pp. 112-30. 
172 Bishop, « The Qumrān Scrolls and the Qurʾān », pp. 223-36. L’ouvrage en question est The Scriptures of the 
Dead Sea Sect (1956-7), p. 105, note 30 de Theodor Gaster. Notons toutefois qu’avant lui, Ernest Renan, dans 
Marc-Aurèle (Paris, 1899), p. 83, note 1, déclarait que l’Islam se rattachait à « l’esséno-ébionisme » (mais donc à 
une époque bien antérieure à la découverte des manuscrits de Qumrân). 
173 Bishop, « The Qumrān Scrolls », p. 252. Le même auteur publiera ensuite un autre article explorant de 
possibles affinités entre des versets coraniques et des textes de Qumrân : « Qumran and the Preserved 
Tablet(s) », pp. 253-6. 
174 Philonenko, « Une tradition essénienne dans le Coran », pp. 143-57. Nous noterons la publication, un an 
avant celle-ci, d’un article de Nibley, « Qumran and the Companions of the Cave », pp. 177-98. 
175 Ibid., p. 157. 
176 Philonenko, « Une expression qumranienne dans le Coran », pp. 553-56. 
177 Gallez, Le messie et son prophète. 
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La Communauté de Qumrân et la Communauté des Croyants 
 
D’autre part, il nous semble qu’en dehors des textes eux-mêmes, les communautés qui se 
succédèrent à Qumrân pourraient nous livrer un certain éclairage sur la structure et le mode de 
fonctionnement de la communauté des Croyants (les « proto-musulmans »). Celles-ci vivaient en 
collectivité, et apparemment de manière assez autarcique178, dans le désert de Judée depuis environ 
130 avant notre ère jusqu’à 70 de l’ère commune, date de la chute de Jérusalem et de leur massacre 
par les armées romaines179. Dans un certain nombre de documents, les résidents locaux formant une 
communauté sont désignés par le substantif hébreu יחד (yaḥad) qui « dénote l’union et même la 
communion » et se traduit par « Communauté », le nom choisi dans le rouleau 1QS aussi appelé « 
Règle de la Communauté ». 
Ces différents יחד (yaḥad) qui se succédèrent pendant deux siècles structurèrent leur vie 
communautaire à l’aide de texte de lois qui sont bien attestés dans les rouleaux retrouvés à Qumrân 
et qui sont souvent intéressants à mettre en parallèle avec les lois et autres instructions adressés à la 
communauté de Croyants telles qu’on les trouve dans le Coran. 
De même, les textes de type exégétiques de Qumrân sont intéressants à mettre en perspective avec 
l’interprétation et la réécriture de certains récits bibliques que livrent les textes du Coran. Les פּשׁרים 
(pešarīm) viennent éclairer et actualiser les textes « bibliques », résultant du travail d’une 
personnalité « éclairée » de la Communauté, « investie d’une autorité et d’un pouvoir sans pareils : 
ceux de produire et d’énoncer le sens exact de prophéties antiques figées dans les textes et 
demeurées muettes jusque-là »180 ; un phénomène qui n’est pas sans rappeler la fonction des Imams 
du shiisme qui représentent le « Coran parlant » interprétant le « Coran silencieux »181 – et une 
fonction qui était déjà probablement exercée par Muḥammad et/ou d’autres de son vivant (i.e. 
l’actualisation des Écritures antérieures par leur commentaire)182. 
 
L’ensemble des écrits de natures diverses retrouvées dans les caves de Qumrân invitent à imaginer à 
quoi aurait pu ressembler le « Ur-Qurʾān » : une collection de textes de natures différentes (lois, 
récits, commentaires bibliques, etc.) destinées à une communauté et à une époque bien spécifiques 
qui n’étaient certainement pas destinés à être assemblés en un corpus qui sera pérennisé en 
devenant le Coran. 
 
L’eschatologie des textes de Qumrân 
 
Enfin, l’importance la plus directe d’une étude des écrits de Qumrân pour notre discussion réside 
dans le fait que la communauté de Qumrân était sans doute possible une « communauté 
apocalyptique »183. Ainsi de nombreux textes expriment-ils clairement l’idée que leurs auteurs (et 
                                                      
178 Paul, La Bible avant la Bible, p. 12. 
179 Ibid., p. 13. 
180 Ibid., 163. 
181 Amir-Moezzi, Coran silencieux de manière générale et en particulier pp. 103-4. 
182 Pour une comparaison pertinente de la fonction du mefašqānā (« interprétateur » de la Bible) de l’Église 
syriaque et de Muḥammad, voir Van Reeth, « Le Coran et ses scribes », pp. 79-80. 
183 García Martínez, « Apocalypticism in the Dead Sea Scrolls », E.A., I, p. 162. 
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donc la Communauté elle-même) se voyaient comme vivant durant la dernière phase de l’Histoire 
durant laquelle ils allaient participer à la bataille finale entre les forces du bien et les forces du mal. 
Ces textes indiquent en outre que Dieu leur a révélé l’arrivée prochaine de ce combat184. 
Celui-ci, appelé ה מָּ  le « combat » ou la « guerre » eschatologique185 – reprend le – (mileḥāmāh) מִלְחָּ
topos vétérotestamentaire de la victoire militaire future des israélites sur leurs oppresseurs (par ex. 
Jr ; Ez 38-9 ; Jl 3, 9-16 ; etc.), mais pour l’intégrer dans une perspective explicitement 
eschatologique186. Différents manuscrits évoquent en détails cette bataille qui se déroulera « aux 
jours derniers » entre les « fils de la lumière » (élus d’Israël), qui seront menés par un Sauveur 
davidique et accompagné d’anges, et les « fils des ténèbres » (païens et mécréants israélites), 
mettant un terme à toutes les forces maléfiques187. 
 
Gallez, dans sa monographie évoquée plus haut, a voulu voir un certain nombre de parallèles entre 
la pensée des textes de Qumrân qu’il qualifie de « judéonazaréenne »188 et les versets coraniques, 
comme notamment le cas de cette guerre eschatologique qui trouverait un écho dans des passages 
du Coran qui évoquent la victoire divine sur ses ennemis par la main de ses fidèles189.  
S’il est tout à fait pertinent d’envisager les combats et victoires coraniques dans une perspective 
eschatologique en prenant les écrits de Qumrân comme point de comparaison (ce que nous ferons 
dans le cours de cette étude), vouloir effectuer un rapprochement direct entre des soi-disant 
« judéonazaréens » (dont l’existence demeure à prouver) et les proto-musulmans demeure très 
problématique190. 
 
Dans cette étude, nous chercherons non pas à montrer une « influence » des écrits ou de la pensée 
de Qumrân sur ceux du Coran, mais à comprendre comment certains textes des communautés dites 
« esséniennes » emploient des images et du vocabulaire empruntés à l’Ancien Testament pour 
l’actualiser en un discours communautaire qui se présente comme une révélation divine annonçant 
la venue proche de Sauveurs, d’une guerre eschatologique et de la Fin du monde. 

                                                      
184 Ibid. 
185 Nous reviendrons plus loin sur ce terme qui sera repris dans la tradition apocalyptique musulmane. Voir 
par exemple Arjomand, Sociology of Shi‘ite Islam, pp. 27-8 qui écrit que « the use of the [Arabic] term malāḥim for 
the woes and tribulations of the end of time is striking. Its derivation from the Hebrew cognate, ה מָּ  מִלְחָּ

milḥāmāh (war) clearly points to the influence of the apocalyptic War Rules in the Dead Sea Scrolls and the 
[sic] thus to the bearers of the Qumran apocalyptic tradition ». 
186 García Martínez, « Apocalypticism in the Dead Sea Scrolls », E.A., I, pp. 184-5. 
187 Ibid., I, pp. 185-7. Comparer à la tradition shi‘ite dans laquelle le Sauveur (le Mahdī) reviendra à la Fin des 
temps la tête d’une armée, composée entre autres d’anges, pour lutter contre les forces de l’Obscurité, 
exterminant pour de bon l’ignorance et l’injustice. Voir Amir-Moezzi et Jambet, Qu’est-ce que le shî‘isme ?, p. 
114. Le concept dualiste de la bataille finale entre deux entités surnaturelles, résultant en une victoire divine, 
est certainement hérité de la pensée persane. Voir García Martínez, « Apocalypticism in the Dead Sea Scrolls », 
E.A., I, p. 188. 
188 Gallez, Le messie et son prophète, I, pp. 146 et 291-4. 
189 Ibid., I, pp. 297-9. Les passages coraniques sont les suivants : Q 8, 17 ; Q 9, 30 et Q 9, 14. 
190 D’autres comparaisons, comme notamment le fait que les proto-musulmans auraient cherché à inaugurer 
un troisième Temple à Jérusalem est très spéculative. Ibid., I, pp. 300-1. 
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En outre, ces textes sont d’une grande pertinence pour comprendre le message de Jésus qui fut un 
contemporain des derniers « esséniens ». Comme le note Bart Ehrman, « [Jesus] appears to have 
shared many of the Essene’s apocalyptic views […] he too believed that the end of time was near »191. 
 
Nous nous sommes basés sur l’édition et la traduction française des textes de Qumrân publiés par les 
Éditions du Cerf depuis 2008 quand cela était possible (à ce jour seuls quatre volumes sur les neuf 
prévus son parus)192, et avons complété notre étude avec l’édition et la traduction anglaise parue 
sous le titre Dead Sea Scrolls Reader (DSSR) en six volumes chez Brill193. 
 
Le Nouveau Testament 
 
Il est communément admis que le savant allemand Johannes Weiss (1863-1914) fut le premier à 
livrer une interprétation eschatologique du message de Jésus, tel qu’il apparaît dans les Évangiles, 
dans son Die Predigt Jesu vom Reiche Gottes, paru en 1892194. Sa thèse fut reprise par Albert Schweitzer 
(1875-1965) dans son Von Reimarus zu Wrede (1906) qui affirmera avec plus de force la centralité – 
voir même l’omniprésence – du discours sur la Fin de Jésus et contribuera à populariser l’idée selon 
laquelle le cœur de ses enseignements originels était celui de l’arrivée imminente du Royaume de 
Dieu195. 
Comme l’a récemment souligné Stephen Shoemaker, à la fin du 19ème siècle, « New Testament 
scholars had come to recognize that among the changes effected by the early community was a 
gradual transformation of Jesus’ imminent eschatology to mitigate the failed arrival of ‘‘the 
Kingdom of God’’, an event that Jesus seems to have predicted within the lifetime of his initial 
followers »196.  
 
La reconstruction de la source des paroles de Jésus, l’hypothétique Logienquelle ou Quelle (Q), qui 
aurait servie de base aux auteurs des Évangiles dits « synoptiques » de Mathieu et de Luc, laisse 
entrevoir quels auraient pu être les logia primitifs de Jésus. Il en ressort que la thématique de 
l’eschatologie imminente (Naherwartung) y est omniprésente, depuis les récits concernant Jean le 
Baptiste (Q 3 :16-7 ; Q 7 :18-35 et Q 16 :16) jusqu’aux paroles sur la venue du Fils de l’Homme (Q 17 :23 
sqq.), en passant par le sermon sur la montagne qui débute et se termine par des promesses et 
avertissements eschatologiques (Q 6 :20-49), les paraboles concernant la graine de moutarde (Q 

                                                      
191 Ehrman, Jesus. Apocalyptic Prophet, p. 113 
192 Bibliothèque de Qumrân (2008-18). 
193 Tov et Parry, Dead Sea Scrolls Reader (2003-4). 
194 Bien que l’idée se trouve déjà en germe chez Hermann Samuel Reimarus (1694-1768), dans les Wolfenbüttel 
Fragments publiés à titre posthume en 1774-8. 
195 Voir Sanders, Jesus and Judaism, pp. 23-7 ; Allison, « Eschatology of Jesus », E.A., I, p. 268 ; Ehrman, Jesus. 
Apocalyptic Prophet, pp.  123-6 et Young, « Prelude », pp. 17-9. 
196 Shoemaker, Death of a Prophet, p. 124. 
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13 :18-21) et le voleur (Q 12 :39-59), les avertissements concernant le jugement divin (Q 11 :49-51), 
etc.197. 
 
Il semble donc qu’aujourd’hui, pour ces raisons et d’autres que nous ne pouvons mentionner ici198, il 
est impossible de réfuter le fait que Jésus lui-même, ou du moins le souvenir ancien que ses premiers 
adeptes gardèrent de lui, annonçait la venue imminente de la Fin du monde qui serait précédée de 
bouleversements célestes et terrestres, verrait l’avènement d’un Sauveur et se solderait par la 
Résurrection universelle suivie d’un grand Jugement. 
Que Jésus ait lui-même prononcé les paroles qui lui sont attribuées ou qu’elles soient des 
constructions plus tardives, elles sont en partie basées sur un sous-texte vétérotestamentaire 
parfois évident, que les auteurs des Évangiles rendent en grec selon des formulations proche de la 
version des LXX. 
 
L’ensemble de ces logia eschatologiques attribués à Jésus, mais aussi notamment certaines épîtres 
« pauliniennes » et l’Apocalypse de Jean, informeront notre discussion sur le sous-texte des versets 
coraniques sur la Fin. En effet, selon notre hypothèse, ces derniers textes étaient originellement des 
homélies eschatologiques en arabe qui, s’inscrivant logiquement dans le modèle des homélies 
syriaques de leur temps, emploient comme ces dernières un sous-texte biblique qui est 
fréquemment néotestamentaire. Ainsi, lorsque nous discuterons de versets du Nouveau Testament, 
nous donnerons d’abord leur traduction française selon la TOB, ensuite le texte originel grec de 
l’édition revue de Nestle-Aland199, et enfin leur traduction syriaque de la Pešīṭtā qui date de la fin du 
4ème ou de la première moitié du 5ème siècle de l’ère commune200. C’est très certainement cette version 
qu’utilisèrent les homélistes de langue syriaque Narsaï et Jacques de Saroug pour composer les 
homélies sur la Fin que nous étudierons dans la suite de ce travail201. 
Enfin, les textes eschatologiques des Évangiles peuvent se révéler pertinents dans le contexte de 
notre étude comparative avec les versets coraniques en ce que les premiers chrétiens durent 
réinterpréter le message eschatologique originel de Jésus lorsque la Fin n’advint pas, ce qui pourrait 
correspondre à la situation du discours eschatologique originel du Coran qui aurait été modifiée 
après la mort de Muḥammad202. 
 
Les homélies syriaques 

                                                      
197 Tuckett, Q and the history of early Christianity, pp. 139-63, le cinquième chapitre intitulé « Eschatology in Q ». 
Concernant le Naherwartung chez Jean le Baptiste, voir le chapitre précédent, pp. 107-35. Voir aussi Horsley, 
« Kingdom of God », pp. 310-23. 
198 Voir Allison, « Eschatology of Jesus », E.A., I, pp. 267-302 pour des arguments convaincants allant contre des 
savants comme C. H. Dodd, Dominic Crossan ou John S. Kloppenborg qui refusent de considérer Jésus dans une 
lumière eschatologique. 
199 Aland, Black, Martini, Metzger, Wikgren et al., Greek New Testament. 
200 Briquel Chatonnet et Debié, Monde syriaque, p. 106. 
201 C’est ce qui ressort d’une comparaison entre une dizaine de citations ou allusions bibliques chez Narsaï et 
Jacques de Saroug.  La version syriaque de la Syrohexaplaire ainsi que la version harqléenne, composées 
autour de 615 de l’ère commune, sont trop tardives pour avoir servies aux deux homélistes. 
202 Shoemaker, Death of a Prophet, p. 124. 
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Nous avons choisi de nous pencher sur deux auteurs parmi les très nombreux et très célèbres que 
compte la tradition syriaque pour une raison principale qui est celle de la proximité temporelle 
entre la date de production de leurs écrits (5èmesiècle – début du 6ème siècle de l’ère commune) et 
celle probable de la composition de textes qui entreront dans le corpus coranique (fin du 6ème siècle, 
début du 7ème siècle de l’ère commune). 
Nous aurions pu étudier les plus anciens auteurs syriaques, Aphraate (m. ca. 345 de l’ère commune) 
et Ephrem le Syrien (m. 373), lequel a déjà été maintes fois cité par des orientalistes de par le passé, 
pour suggérer que certains passages coraniques aient pu s’inscrire dans la continuité de certains de 
ses écrits203. Il est certain que la région géographique dans laquelle furent produits les œuvres de ces 
auteurs – quelque part sur le territoire perse sassanide pour le premier, et à Édesse, dans le Sud-est 
de la Turquie actuelle, pour le second – et leur diffusion étendue dans le « Proche et Moyen-Orient » 
auraient pu suggérer un lien étroit avec le contexte de production du Coran. Mais la chronologie fait 
défaut puisque l’on compte presque trois siècles d’écart entre Aphraate et Ephrem d’une part et la 
période probable de composition d’écrits pré-coraniques d’autre part. 
Ainsi, plutôt que de risquer de ‘sauter’ par-dessus un chaînon dans le lien possible entre le Coran et 
son contexte littéraire, il nous a semblé plus raisonnable de nous contenter de deux auteurs plus 
tardifs que les deux suscités, ce qui n’empêche en rien qu’ils aient eux-mêmes été porteurs de la 
pensée d’Ephrem par exemple, comme nous le verrons. 
 
Narsaï (m. ca. 500) 
 
Le premier corpus d’homélies syriaques sur lequel nous nous sommes penchés est celui des homélies 
ou mīmrē de Narsaï. 
 
Vie de Narsaï 
 
Narsaï (ܢܪܣܝ  en syriaque), qui naquit vers 399 de l’ère commune dans l’Empire Perse à ʿAyn Dulba 
(Nord de la Mésopotamie)204, fut le disciple de Théodore de Mopsueste (m. 428) et un propagateur 
zélé de son enseignement, que l’on retrouve disséminé dans l’ensemble de son œuvre205. Il étudia à 
l’École dite ‘persane’ d’Édesse, dans laquelle il enseigna avant d’en devenir le directeur (rabban en 
syriaque) autour des années 450206, qui devint le chef lieu du diaphysisme/dyophysisme radical 
(prônant les deux natures du Christ) après la chute de l’École d’Antioche qu’il supplanta207. 

                                                      
203 Voir en particulier Andrae, Origines de l’islam, pp.  145-61 et Luxenberg, Syro-Aramaic Reading. 
204 Gignoux, Homélies, p. 420 et Van Rompay, « Narsai ». 
205 Gignoux, Homélies, pp. 470-88 et McLeod, Metrical Homilies, p. 7. 
206 Gignoux, Homélies, p. 420, n. 11 pour le doute autour de la date. 
207 McLeod, Metrical Homilies, p. 7. Les informations que nous avons sur la vie de Narsaï proviennent 
principalement de deux auteurs portant le même nom et ayant vécu au 6ème siècle de l’ère commune : 
Barḥadbešabba ʿArbaya, Histoire de l’Église, chapitre 31, pp. 588-615 (éd. F. Nau, coll. Patrologia Orientalis 9) et 
Barḥadbešabba de Ḥalvān, Cause de la Fondation des Écoles, pp. 381-7 (éd. A. Scher, coll. Patrologia Orientalis 4). 
Voir Gignoux, Homélies, p. 419 et Brock, « A Guide to Narsai’s Homilies », p. 21. 
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Vers la fin de sa vie, autour de l’an 471208, Narsaï dut s’enfuir d’Édesse lorsque l’évêque de cette 
région, Ibas, fut déposé et qu’il fut remplacé par Nonnus, lequel accusa Narsaï de suivre Nestorius et 
Théodore de Mopsueste et le condamna à mort209. Il se rendit alors à Nisibe où il fut accueilli par 
l’évêque Barṣawma210. Avec le soutien et l’encouragement de ce dernier, il y fonda l’École de 
Nisibe211, d’où sortirent de nombreux religieux, savants et doctrines théologiques qui donnèrent 
forme à l’Église dite ‘nestorienne’212. Cette École finira par supplanter à son tour celle d’Édesse (qui 
ferme en 489)213. Narsaï mourut au tout début du 6ème S. de l’ère commune (ca. 500)214. 
 
Œuvre de Narsaï 
 
De la production littéraire du docteur de Nisibe ne sont attestées que ses homélies, bien qu’il semble 
avoir produit des écrits dans d’autres genres littéraires215. Des mīmrē de Narsaï, environ quatre-vingt 
nous sont parvenues216, dont un peu plus de la moitié furent éditées par Mingana au début du 20ème 
siècle217. Depuis 1970, nous avons connaissance d’un certain nombre d’autres de ses homélies grâce à 
la reproduction, en deux volumes, d’un manuscrit assez récent en contenant soixante-douze (dont 
certaines se trouvent déjà dans l’édition de Mingana)218.  
                                                      
208 Van Rompay, « Narsai », indique que Narsaï fut expulsé de l’École d’Édesse entre 457 de l’ère commune et 
489, date de la fermeture de l’École. 
209 Gignoux, Homélies, p. 421. Narsaï aurait aussi été condamné pour ses opinions politiques, accusé de soutenir 
les Perses. 
210 Gignoux, Homélies, p. 421 et Van Rompay, « Narsai ». 
211 Voir Chabot, « L’Ecole de Nisibe », pp. 43-93. 
212 Gignoux, « Création d’Adam », p. 307, donne la date probablement erronée de 457 AD comme date à laquelle 
Narsaï se rendit à Edesse. Voir Brock, « A Guide to Narsai’s Homilies », p. 21, n. 2 qui écrit que le fait que Narsaï 
quitte Édesse en 457 est « far from certain ».  
213 Gignoux, Homélies, p. 421. 
214 La date de 502 de l’ère commune qui fut généralement donnée par les chercheurs à la suite d’Alphonse 
Mingana se base à la fois sur la supposition que Narsaï aurait quitté Édesse en 457 ainsi que sur les dires de 
Barḥadbešabba selon qui Narsaï aurait été directeur de l’École de Nisibe pendant 45 ans (mais le nombre varie 
selon les sources). Il n’est donc pas possible de savoir exactement quand Narsaï est mort, bien que l’on sache 
qu’il était encore directeur de l’École de Nisibe en l’an 496 de l’ère commune. Voir  Brock, « A Guide to Narsai’s 
Homilies », p. 21, n. 2.  
215 Gignoux, Homélies, p. 425 ; Brock, « A Guide to Narsai’s Homilies », p. 22. McLeod, p. 8 en revanche écrit que 
des hymnes de Narsaï nous sont parvenues et Martin,  dans « Homélie de Narsès », pp. 446-92 a publié une 
soghita attribuée à Narsaï (voir ci-dessous) tandis que Mingana en a édité dix dans son Narsaï Doctoris Syri 
Homiliae et Carmina, II, pp. 366-411, mais elles ne sont vraisemblablement pas de lui. Voir à ce sujet Van 
Rompay, « Narsai ». 
216 Macomber, « Manuscripts », pp. 275-306 en répertorie 81 ; Brock, « A Guide to Narsai’s Homilies », p. 22 de 
même ; ainsi que Van Rompay, « Narsai ». Pour d’autres comptes voir Gignoux, Homélies, p. 425 qui affirme que 
contrairement à la recension de Mingana, Narsaï aurait écrit quatre-vingt deux homélies. Et voir surtout 
McLeod, Metrical Homilies, p. 8, n. 6 qui évoque la question cruciale de l’authenticité de nombre de ces homélies 
et Ibrahim Ibrahim, La doctrine christologique de Narsaï (Rome, 1974-5), pp. 97-222 qui en répertorie quant à lui 
85. 
217 Mingana, Narsaï Doctoris Syri Homiliae et Carmina (1905), I-II dans lequel il édita 47 homélies de Narsaï. 
218 Shimun, Homilies of Mar Narsai (1970), I-II. 
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Les homélies de Narsaï peuvent être classifiées en trois grandes familles, selon la proposition de 
Philippe Gignoux219 : liturgiques220, théologiques221 et morales222. 
Parmi les traductions (accompagnées pour certaines d’éditions du texte syriaque) les plus sérieuses 
d’homélies de Narsaï qui ont été produites par la recherche et qui, en l’état actuel ne nous invitent 
pas à douter de leur authenticité223, nous en avons sélectionné quatre pour un total de seize 
homélies, comme suit : 
 
a) Philippe Gignoux, « Les doctrines eschatologiques de Narsaï »224. Cette étude présente en 
traduction française, sans le texte syriaque, de larges pans de quatre homélies de Narsaï : une 
homélie non identifiée (la n°51 ou n°52), l’homélie n°18, l’homélie n°34 et l’homélie n°44 (selon la 
classification de Mingana). La thématique de notre travail étant celle de l’eschatologie, il va sans dire 
que ce sont ces homélies qui seront au centre de la présente étude. 
 
b) François Martin, « Homélie de Narsès sur les trois docteurs nestoriens »225. L’abbé Martin y a édité 
et traduit une homélie qui a pour sujet l’éloge de Diodore de Tarse, de Théodore de Mopsueste et de 
Nestorius et qui présente une polémique à l’encontre d’adversaires tel que Cyrille d’Alexandrie 
(appelé « l’Egyptien ») qu’il accuse de monophysisme226 et d’avoir fait convoquer le concile d’Ephèse 
(en 431 de l’ère commune)227. 

                                                      
219 Gignoux, Homélies, pp. 427-9. Gignoux réserve une quatrième catégorie aux homélies non classifiables (au 
nombre de 7) telles que celles « Contre les Juifs » (n°31) ou « Sur les 3 docteurs Diodore, Théodore et Nestorius 
» (n°11), par exemple. 
220 « Sur l’exposition des Mystères » (n°35) ; « Sur les mystères de l’Eglise et sur le Baptême » (n°38) ; « Sur le 
Baptême » (n°39) et « Sur l’Eglise et le sacerdoce » (n°59). 
221 Cette catégorie regroupe les 6 homélies sur la création éditées par Gignoux ; 5 homélies eschatologiques 
(n°18 et n°34 sans titres ; n°44 « Sur la restauration de la création » ; n°51 « Sur la venue de l’Antéchrist et sur 
la manifestation du Christ notre Seigneur » et n°52 « Sur la manifestation de notre Seigneur et sur la condition 
du monde futur ») ; 6 homélies sotériologiques éditées par McLeod ; 18 homélies sur l’Ancien Testament ; 14 
homélies sur le Nouveau Testament ; 3 homélies sur les Martyrs et 3 homélies sur l’Eglise. 
222 Seize homélies dont le contenu est essentiellement moralisateur (cf. n° 12 « Sur la prière et le jeûne » ; n° 19 
« Sur la perfection des œuvres » ou encore n°50 « Sur l’humilité »). 
223 Parmi les autres bonnes éditions et traductions des homélies de Narsaï que nous n’avons pas inclues dans 
cette étude par souci de place et de temps, mentionnons R. H. Connolly, The Liturgical Homilies of Narsai (Texts 
and Studies 8:1; 1909) ; E. Delly, « Le 23ème Memra de Narsaï », Divinitas 3 (1959), pp. 514-53 ; P. Brouwers, 
« Premier Poème de Narsaï sur le Baptême », Mélanges de l’Université Saint-Joseph 41 (1965), pp. 179-207 ;  E. 
Pataq Siman, « Narsaï, cinq homélies sur les paraboles évangéliques », Paris, 1984 ; et J. Frishman, The ways and 
means of the divine economy. An edition, translation and study of six biblical homilies by Narsai  (thèse de doctorat, 
Leyde, 1992). 
224 Etudes publiées en trois parties dans L’Orient Syrien, 11/3, pp. 321-52 ; vol. 11/4 (1966), pp. 461-88 et 12/1 
(1967), pp. 23-54. 
225 Travail publié en deux parties dans Journal Asiatique 9/14 (1899), pp. 446–92 (pour le texte syriaque) et 
Journal Asiatique 9/15 (1900), pp. 469–525 (pour la traduction) 
226 Martin, « Homélie de Narsès », p. 6. 
227 Ibid., p. 7. Martin écrit qu’« Après le récit de l’homélie venait le chant de la soughita, on [sic] cantique 
alternant, sur le même sujet. » (p. 8). Ainsi, à la suite de l’homélie sur les trois docteurs se trouve une soughita 
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c) Philippe Gignoux, Homélies de Narsaï sur la Création228. Cette édition critique du texte syriaque 
accompagné d’une traduction française comprend six homélies dont la traduction de trois d’entre 
elles furent publiées séparément dans la revue L’Orient Syrien entre 1962 et 1963. Les six mēmrē sur la 
Création regroupent les homélies « Sur la constitution des créatures »229 ; « Sur (le mot) ‘‘Au 
commencement’’ et sur l’essence de Dieu »230 ; « Sur la constitution de la Création et sur les 
Personnes de la Trinité » ; « Sur la constitution d’Adam et d’Eve et sur la transgression du 
commandement »231 ; « Sur la constitution des anges » ; et « Sur le gouvernement des anges ».   
Ces homélies exposent les doctrines de Narsaï sur Dieu et la Trinité232, sur ses conceptions 
cosmogoniques liées à la création233, sur la création de l’homme234, et sur l’angélologie ainsi que la 
démonologie235. 
 
d) F. G. McLeod, Narsai’s Metrical Homilies on the Nativity, Epiphany, Passion, Resurrection and Ascension 236. 
Cette édition critique du texte syriaque accompagné d’une traduction en anglais regroupe cinq 
homélies en vers « Sur la Nativité »237 ; « Sur l’Epiphanie »238 ; « Sur la Passion »239 ; « Sur 
la Résurrection »240 et « Sur l’Ascension »241.  
Il s’agit là de cinq des homélies christologiques et polémiques majeures de Narsaï242.  
 
Ces quatre collections d’homélies de Narsaï exposent différentes facettes des thématiques contenues 
dans ce genre particulier qu’est l’homélie syriaque en vers : polémique (b et d), eschatologie (a), 

                                                                                                                                                                      

sur ces trois mêmes docteurs nestoriens qui semble être faussement attribuée à Narsaï comme nous l’avons vu 
plus haut. 
228 Homélies de Narsaï sur la Création (coll. Patrologia Orientalis 34/3-4). 
229 D’abord publiée par Gignoux dans L’Orient Syrien 7/ 4 (1962), pp. 477-506 sans le texte syriaque et sous le 
titre « Homélie de Narsaï sur la création du monde ». Cette homélie correspond à la n°36 dans l’édition de 
Mingana (Narsaï doctoris, vol. II, pp. 193-207). 
230 D’abord publiée par Gignoux dans l’Orient Syrien 8/ 2 (1963), pp. 227-50 sans le texte syriaque et sous le titre 
« Homélie de Narsaï sur le mot ‘‘Au commencement’’ et sur l’essence divine ». Cette homélie correspond à la 
n°34 dans l’édition de Mingana (Narsaï doctoris, vol. II, pp. 168-80). 
231 D’abord publiée par Gignoux dans L’Orient Syrien 7/ 3 (1962), pp. 307-36 sans le texte syriaque et sous le titre 
« Homélie de Narsaï sur la création d’Adam et d’Eve et sur la transgression du commandement ». Cette 
homélie correspond à la n°29 dans l’édition de Mingana (Narsaï doctoris, vol. II, pp. 100-13). 
232 Gignoux, Homélies, pp. 432-40. 
233 Ibid., pp. 440-9. 
234 Ibid., pp. 449-53. 
235 Ibid., pp. 453-8. 
236 Narsai’s Metrical Homilies on the Nativity, Epiphany, Passion, Resurrection and Ascension (coll. Patrologia Orientalis 
40/1). 
237 « On our Lord’s Birth from the Holy Virgin ». 
238 « On the Epiphany of our Lord ». 
239 « On our Lord’s Manner of Acting in the Body and on the Suffering of Death and the Cross ». 
240 « For the Great Sunday of the Resurrection ». 
241 « For the Feast Day of the Ascension ».  
242 McLeod, Metrical Homilies, p. 10. 
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théologie (sous forme de crédos notamment – c et d) et plus généralement exégèse d’épisodes 
bibliques (a, c, et d). 
En ce sens, ces mīmrē nous offrent un point de comparaison pertinent pour aborder une étude 
comparative avec certains textes contenus dans le Coran qui sont eux aussi de manière générale des 
exégèses de passages bibliques, et de manière plus spécifique des textes polémiques et 
eschatologiques, ainsi que des déclarations de foi. 
 
Pensée de Narsaï 
 
D’un point de vue littéraire, Narsaï est avant tout le fruit d’un certain contexte historique et 
géographique et est l’héritier d’une certaine pensée. On ne peut dissocier le docteur de Nisibe du 
milieu dans lequel il vécut tant d’années et dans lequel il reçut sa formation : l’École d’Édesse. Au 
5ème siècle de l’ère commune, lorsque Narsaï y étudie et y enseigne, elle a connu l’apport intellectuel 
d’Ephrem243, de Basile, de Théophile d’Antioche (à travers Aphraate) et plus récemment de Théodore 
de Mopsueste244. Ce patrimoine intellectuel est parfois désigné par le nom de « tradition de 
l’École »245. 
Ainsi certaines doctrines, certaines expressions ou mots, certaines manières d’interpréter des récits 
bibliques que l’on retrouve dans l’œuvre de Narsaï (et celle d’un autre étudiant de l’École d’Édesse, 
Jacques de Saroug – voir infra) font-elles partie de cette « tradition de l’École ». C’est notamment le 
cas d’un terme syriaque chargé de sens comme rēmzō qui est employé par Ephrem246, dont nous 
discuterons plus en détail par la suite. C’est aussi et surtout le cas des doctrines concernant la 
Trinité (que ce soit par l’emploi de certains mots ou par des idées) par exemple qui semblent 
héritées de l’évêque Théodore de Mopsueste (lui-même étant bien sûr héritier de la pensée de 
Théophile d’Antioche notamment sur certains points)247. Ce dernier constitue « la source essentielle 
à laquelle à puisé si largement le docteur de Nisibe », selon Gignoux248.  
Pour Narsaï et l’école syriaque d’Orient (diophysite), dite ‘nestorienne’, qui se développera par la 
suite, Théodore de Mopsueste (qui étudia à l’άσκητήριον de Diodore de Tarse et dont l’un des élèves 
fut Nestorius) devint le théologien et l’exégète le plus important249. 
 
L’ensemble des homélies en vers de Narsaï se concentrent sur la thématique centrale de l’histoire du 
salut (salvation history) dans laquelle l’incarnation de Jésus en ses deux natures est le point 

                                                      
243 Gignoux, Homélies, p. 465 écrit « Les interprétations d’Éphrem constituent l’une des sources de l’exégèse 
d’Édesse. », mais Gignoux minimise son influence sur la pensée de Narsaï : « l’influence d’Éphrem sur Narsaï 
semble avoir été peu importante» (ibid., p. 470). Cf. aussi Jansma, « Études sur la pensée de Narsaï », p. 164. 
244 Ibid., p. 461. 
245 Ibid. Cette expression est employée par Barḥadbešabba. 
246 Ibid., p. 468, bien que l’ « exposition du signe (remzā) et de la parole comme modalités de création, ne semble 
pas identique chez les deux auteurs. Pour Éphrem, les créatures produites le premier jour, furent créées par 
un signe, sauf la lumière qui fut constituée par une parole, ainsi que les autres œuvres qui suivirent. Mais pour 
Narsaï, ce sont à la fois le signe et la parole qui intervinrent dans la création de la lumière. » 
247 Ibid., pp. 472-7. 
248 Ibid., p. 495. 
249 Van Rompay, « Narsai ». 
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culminant250. Comme nous l’avons déjà vu, une grande partie des mīmrē du docteur de Nisibe sont 
exégétiques, interprétant des péricopes ou parfois de simples phrases vétéro ou 
néotestamentaires251.  
D’autres de ses homélies sont liturgiques, certaines ayant « été composées à l’occasion d’un jour très 
précis de l’année liturgique, commencent en général par un vers faisant allusion à la fête, suivi du 
mot « Mes frères », indiquant bien qu’il s’agit de sermons adressés à des auditeurs à une date 
précise. »252, comme par exemple le sixième dimanche d’Été, tandis que d’autres encore sont 
centrées sur des questions théologiques ou morales253. 
 
Au niveau du style d’écriture de Narsaï, certains traits distinctifs pertinents pour notre étude 
comparative avec l’homilétique coranique ont été signalés par McLeod254, dont surtout l’équilibre 
employé à travers la métrique, la structure et en particulier la répétition – le tout produisant un 
effet rhétorique percutant. Celle-ci se manifeste par la répétition d’un ou plusieurs mots aux 
première et deuxième lignes du début d’une série de distiques255. 
L’emploi des distiques – deux vers formant douze syllabes256 – est l’unité fondamentale dans 
l’homilétique de Narsaï257. Le premier distique sert toujours d’introduction, certains distiques au 
sein des homélies remplissent une fonction de transition entre deux sections et généralement tout 
le reste des distiques fonctionnent par deux ou plus, ces structures formant des parallèles ou des 
contrastes avec les structures suivantes258. 
Du point de vue de la structure générale, les homélies étudiées par McLeod sont structurées selon un 
même plan général, en particulier pour ce qui est des homélies 1, 2 et 3 (récit biblique/ contre 
adversaires/ récit biblique/ contre adversaires/ récit biblique/ contre adversaires avec une 
conclusion en confession de foi ou en exhortation ou les deux à la fois)259. 
 
Réception de Narsaï 
 
Les homélies de Narsaï ont eu une influence importante pour la postérité. Elles furent très lues et en 
partie citées dans la tradition ‘nestorienne’ postérieure comme on peut le voir à travers les 
exemples d’auteurs tels que Cyrus d’Edesse (6ème siècle)260, le voyageur Cosmas Indicopleustès (6ème 

                                                      
250 Ibid. 
251 Ibid.  
252 Gignoux, « Création d’Adam », p. 308. 
253 Van Rompay, « Narsai ». 
254 Voir aussi Jansma, « Études sur la pensée de Narsaï ».  
255 McLeod, Metrical Homilies, p. 29 donne l’exemple de l’homélie 5, vv. 387-402 qui alterne « Behold ! » (hō) et 
« Let us ». Narsaï amène aussi parfois des changements subtils dans ces séries de répétition (cf. homélie 1, vv. 
123-32). 
256 Ou quatre vers pour le mètre de sept syllabes. 
257 McLeod, Metrical Homilies, p. 30. 
258 Ibid. 
259 Ibid., pp. 31-2. 
260 Macomber, Six Explanations of the Liturgical Feasts by Cyrus of Edessa. 
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siècle)261, Timothée I (qui mentionne et cite les mīmrē de Narsaï dans ses épîtres), Išoʿdad de Merv 
(qui prend modèle sur ses homélies dans ses propres commentaires), et Emmanuel bar Shahhare262. 
 
La tradition manuscrite peut aussi nous renseigner sur l’étendue géographique et temporelle de 
l’influence de Narsaï. Lorsque Philippe Gignoux édita les homélies de Narsaï sur la Création en 1968, 
il ne répertoriait que 25 manuscrits connus contenant les œuvres de Narsaï263, et la situation ne 
semble guère avoir changée lorsqu’une décennie plus tard, Frederick McLeod publia à son tour les 
homélies sotériologiques de Narsaï. 
Il ressort que sur ce maigre nombre, seuls quatre manuscrits sont antérieurs au 19ème siècle : il s’agit 
du manuscrit du Patriarcat chaldéen de Mossoul n°71 (= Patriarcat de Bagdad n°601), probablement 
copié dans la région d’Erbil entre 1188 et 1288264 ; des manuscrits de Diarbekir n°70 (= Mardin-
Diarbekir n°60.19 de la librairie de Seert) copié en 1328265 et de Diarbekir n°71 (= Mardin-Diarbekir 
n°60.2 de la librairie de Seert) copié autour du 13ème/14ème siècle266 ; et du manuscrit du Patriarcat 
chaldéen de Mossoul n°72 (= Patriarcat de Bagdad n°602), certainement copié à Alqoš (Alkoche) en 
1705267. 
 
Jacques de Saroug (m. 521) 
 
Le second corpus d’homélies syriaques, qui est celui que nous étudierons le plus fréquemment par la 
suite, est constitué des mīmrē et tūrgōmē de Jacques de Saroug. 
 
Vie de Jacques de Saroug 
 
Jacques de Saroug (ܝܥܩܘܒ ܣܪܘܓܝܐ/Yaʿqūb Srūgāyā en syriaque) naquit dans le village de Kurtam, sur 
les bords de l’Euphrate, dans l’ancienne région de Saroug, en Orshoène autour de l’an 449-50 de l’ère 
commune268. À l’instar de Narsaï, il étudia à l’École ‘persane’ d’Édesse et devint enseignant très tôt, 
vers l’âge de 22 ans. Il devint aussi prêtre à Ḥaura (dans le district de Saroug) à une date inconnue269, 
et fut sacré évêque de la ville de Batna (ܒܛܢܢ ܕܣܪܘܓ/Baṭnān da-Srūg en syriaque) située au Sud-ouest 
d’Édesse, en 518 de l’ère commune, par le patriarche Sévère d’Antioche (m. 538) et l’évêque 
Philoxène de Mabboug (m. 523)270. 

                                                      
261 Gignoux, Homélies, pp. 509-14. À son propos, voir Wolska, Topographie chrétienne. 
262 Van Rompay, « Narsai ». 
263 Gignoux, Homélies, p. 426 n. 6. 
264 McLeod, Metrical Homilies, p. 11. 
265 Ibid., p. 11. 
266 Ibid., p. 12 et cf. Gignoux, Homélies, p. 426 n. 6. 
267 McLeod, Metrical Homilies, p. 12. 
268 Albert, Homélies contre les Juifs, p. 9 et Brock, Homily on the Veil, p. vii. À propos de Saroug, cf. M. Plessner et C. 
E. Bosworth, « Sarūdj », E.I.² (Brill, 1998), IX, p. 71 : « Ville du Diyār Muḍar, sur la plus méridionale des trois 
routes de Biredjik à Urfa ». 
269 Albert, Homélies contre les Juifs, p. 9. Brock, Homily on the Veil, p. vii précise qu’il avait le rang de chorévèque 
(Χωρεπίσκοπος). 
270 Albert, Homélies contre les Juifs, p. 9-10. 
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Jacques de Saroug mourut à Batna le 29 novembre 521271. 
 
Œuvre de Jacques de Saroug 
 
Notre auteur semble avoir reçu l’ordre de mettre par écrit les homélies en vers (mīmrē) qu’il 
composait après qu’il eut déclaré sa foi monophysite de manière solennelle devant cinq évêques à la 
demande de l’évêque d’Edesse, Cyrus (m. 498) qui souhaitait qu’il atteste son anti-‘nestorianisme’272. 
Outre les épitres et homélies en prose (tūrgōmē) qui lui sont attribuées, il est dit avoir composé un 
total de 763 homélies273, dont environ 400 nous sont parvenues274. 
Pendant longtemps, la plus importante publication des mīmrē de Jacques de Saroug fut due à Paul 
Bedjan qui édita 195 de ses homélies (sans traduction) en cinq volumes durant la première décennie 
du 20ème siècle275. Depuis 2009, une nouvelle édition accompagnée d’une traduction anglaise a été 
mise en chantier par Sebastian Brock et dont le but est, à terme, de publier l’intégralité des homélies 
de Jacques de Saroug qui nous sont parvenues276. À ce jour, un peu moins de cinquante homélies ont 
été éditées (pour la plupart à partir de l’édition susmentionnée de Bedjan). 
 
À ces éditions/traductions, il faut ajouter les sept homélies polémiques « Contre les Juifs » éditées et 
traduites par Micheline Albert277 ; ainsi que la totalité de ses homélies eschatologiques – au nombre 
de huit – traduites en français par Isabelle Isebaert-Cauuet, que nous avons étudiées conjointement 
avec le texte original syriaque de l’édition de Bedjan278. 
 
Pensée de Jacques de Saroug 
 
A contrario de ce que nous avons vu de l’influence positive qu’eut l’enseignement de Théodore de 
Mopsueste sur la pensée de Narsaï et la tradition diophysite, Jacques de Saroug et l’école syriaque 
d’Occident (miaphysite/monophysite), le rejetèrent et restèrent plus fidèle aux écrits d’Ephrem le 

                                                      
271 Albert, Homélies contre les Juifs, p. 10 et Brock, Homily on the Veil, p. vii. 
272 Albert, Homélies contre les Juifs, p. 9. 
273 Albert, Homélies contre les Juifs, p. 9 et Brock, Homily on the Veil, p. vii. 
274 Brock, Homily on the Veil, p. vii. On consultera aussi avec profit la très riche « Bibliographie générale et 
raisonnée de Jacques de Saroug († 521) » de Alwan, pp. 313-83 (cf. la partie 3 intitulée « Œuvres », sous-partie 
31 « Homélies métriques » qui recense non moins de 278 homélies publiées jusqu’en 1986). Sur la question de 
l’authenticité douteuse de certaines homélies du corpus publiées par Bedjan, voir notamment Rilliet, 
« Rhétorique et style à l’époque de Jacques de Saroug », pp. 289-95 ; id. Six homélies, pp. 534-5 ; et Konat, « A 
Metrical Homily of Jacob of Serugh »,  pp. 71-3. 
275 Bedjan (éd.), Homiliæ selectæ Mar-Jacobi Sarugensis (1905-10), I-V. 
276 The Metrical Homilies of Mar Jacob of Sarug (2009-2016), I-XLI. 
277 Albert, Jacques de Saroug. Homélies contre les Juifs (coll. Patrologia Orientalis 38/1). 
278 Isebaert-Cauuet, Homélies sur la Fin du Monde. Dans l’édition de Bedjan : n°31, 32, 67, 68, 192, 193, 194 et 195. 
Dans la suite de notre étude, nous nous référons à ces homélies d’abord avec la numérotation d’Isebaert-
Cauuet et ensuite avec celle de Bedjan. Ainsi la première homélie sur la Fin sera-t-elle appelée « Homélie 
1/31 », la seconde « Homélie 2/32 », la troisième « Homélie 3/67 » et ainsi de suite. 
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Syrien (ce qui n’empêche pas les auteurs diophysites d’avoir été inspirés par ses hymnes) ainsi qu’à 
Cyrile d’Alexandrie (Van Rompay, « Narsai ») et Philoxène de Mabboug279. 
Nombreuses des homélies en vers de Jacques de Saroug sont des « creative re-tellings » d’épisodes 
ou de sujets bibliques280. 
 
Réception de Jacques de Saroug 
 
Le grand nombre de manuscrits qui nous sont parvenus contenant parfois plusieurs centaines des 
mīmrē de Jacques de Saroug et l’existence de traductions de celles-ci en arabe ou en arménien 
témoignent du succès que l’auteur rencontra durant des siècles dans la région du « Moyen-
Orient »281. 
Les six homélies en prose éditées et traduites par Rilliet semblent avoir connu un certain succès 
auprès des compilateurs plus tardifs et selon ce chercheur, deux passages qui se trouvent dans le 
commentaire évangélique de Denys Bar Ṣalībī (12ème S.) semblent avoir été composés avec la 
connaissance de ces six homélies282. 
Pour les six homélies festales, Rilliet a utilisé quinze manuscrits contenant tout ou une partie des 
tūrgomē de Jacques de Saroug et dont les deux plus anciens datent de 603 de l’ère commune (British 
Library Add. 14587)283, soit à peine plus de quatre-vingts ans après la mort de l’auteur, et de 692 de 
l’ère commune (Vatican Syriaque 109)284. Rilliet en conclut que « la collection des six homélies en 
prose sur les fêtes du Seigneur de Jacques de Saroug semble bien avoir joui d’une situation tout à fait 
particulière dans la tradition homilétique syriaque : […] elles prennent déjà place dans les 
homéliaires anciens qui ne contiennent, à de rares exceptions près, que des pièces en prose et sont 
attribuées à des auteurs grecs »285. 
 
Les textes musulmans 
 
Le Coran 
 
L’étude du texte arabe du Coran se heurte à une difficulté majeure : à ce jour il n’en existe pas, 
comme pour l’Ancien et le Nouveau Testaments, d’édition critique. Bien que plusieurs études 
monographiques importantes portant sur certains des plus anciens manuscrits coraniques qui nous 
soient parvenus aient été publiées au cours des dix dernières années286, leur nombre reste limité et 
nous n’avons pour le moment aucune vision synoptique de l’ensemble des variae lectiones qu’ils 
contiennent. 

                                                      
279 Rilliet, Six homélies, p. 533. 
280 Brock, Homily on the Veil, p. vii. Sur le style et le genre des homélies de Jacques de Saroug on lira en 
particulier Blum, « Zum Bau von Abschnitten », pp. 307-21 et Rilliet, « Rhétorique et style », pp. 289-95. 
281 Brock, Homily on the Veil, p. vii. 
282 Rilliet, Six homélies, p. 534. 
283 Ibid., p. 522. 
284 Ibid., p. 520. 
285 Ibid., p. 529. 
286 Déroche, Codex Parisino-petropolitanus ; Hilali, Sanaa Palimpsest ; Cellard, Codex Amrensis 1. 
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Le texte coranique sur lequel nous nous sommes basés est donc celui de l’édition dite du Caire 
datant de 1342 de l’hégire/ 1923 de l’ère commune287, que nous avons toutefois modifié en certains 
points288. Nous avons en outre pris en compte les soi-disant « variantes de lectures » (qirāʾāt) 
rapportées par la tradition musulmane lorsque cela est pertinent289, et avons envisagé en plusieurs 
occasions des lectures alternatives qui n’apparaissent pas dans les variae lectiones musulmanes, mais 
qui sont pleinement justifiées dans le rasm ou ductus originel non vocalisé des corans les plus 
anciens.   
 
Exégèses coraniques 
 
Bien que nous n’envisagerons pas le Coran selon la vision traditionnelle musulmane, nous ferons 
tout de même référence à un certain nombre d’exégèses coraniques tout au long de ce travail. Il 
nous a en effet semblé important de comprendre de quelle manière les premiers penseurs 
musulmans ont interprété le discours eschatologique coranique et d’analyser l’évolution des idées 
qui y sont consignées autour de certains versets ou de certains mots afin de les confronter aux 
résultats de nos propres recherches. 
Nous avons principalement eu recours à dix exégèses ou tafsīr-s appartenant à la période dite 
‘classique’ (8ème -10ème siècle de l’ère commune), regroupant diverses tendances (sunnites, shiites, 
mu‘tazilite) et représentant différentes méthodologies (par exemple le tafsīr d’al-Farrāʾ est 
grammatical, ceux d’al-Yazīdī et d’Ibn Qutayba sont linguistiques, etc.). Ces exégèses furent toutes 
éditées au cours du 20ème siècle et sont les suivantes, dans l’ordre chronologique290. 
 
La plus « ancienne » exégèse consultée est le Tafsīr reconstitué du disciple de l’oncle de Muḥammad, 
ʿAbd Allāh b. ʿAbbās, Mujāhid b. Jabr (m. 104/722). Dans la mesure où cette version est une 
reconstruction, qui par ailleurs diverge des interprétations qui sont attribuées à Mujāhid dans le 
tafsīr d’al-Ṭabarī291, elle est à manier avec précaution. 
Le commentaire coranique complet le plus ancien qui nous soit parvenu est le Tafsīr al-kabīr attribué 
à Muqātil b. Sulaymān (m. 150/767), un théologien et traditionniste né à Balkh (Afghanistan actuel) 
qui vécut en Irak et qui fut certainement murjite en théologie292. L’ancienneté de l’œuvre attribuée à 
Muqātil en fait un témoignage de prime importance pour comprendre de quelle manière la toute 
première génération de musulmans comprit le Coran, raison pour laquelle nous nous référons très 
fréquemment à cette exégèse dans le cours de notre étude. 

                                                      
287 Voir Rippin, « Tools », E.Q., V, pp. 294-5 et Albin, « Printing of the Qurʾān », E.Q., IV, p. 272. 
288 Nous avons fait le choix d’écrire toutes les voyelles longues en scriptio plena. 
289 Voir Leemhuis, « Readings », E.Q., IV, pp. 353-63. En ce qui concerne les variae lectiones, nous nous sommes 
essentiellement basés sur les travaux suivants : Jeffery, Materials ; Kohlberg et Amir-Moezzi, Revelation and 
Falsification et ʿUmar et Makram, Muʿjam al-qirāʾāt. 
290 On se réfèrera à la bibliographie (partie « sources premières arabes ») à la fin de cette étude pour les 
mentions d’éditeurs. 
291 À ce sujet voir Gilliot, Exégèse, langue et théologie, p. 254. 
292 Sur ce commentaire et son auteur voir Gilliot, « Muqātil », pp. 39-92. 
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Nous avons ensuite eu recours au commentaire grammatical d’Abū Zakariyyā Yaḥyā b. Zyād b. ʿAbd 
Allāh al-Farrāʾ (m. 207/822), les Maʿānī l-Qurʾān ; en le complètant parfois avec l’exégèse du même 
nom de son disciple, Abū l-Ḥasan Saʿīd b. Musʿada, dit al-Aẖfaš al-Awsaṭ (m. 215/830). 
L’ouvrage exégétique suivant est, à l’instar de celui de Mujāhid, une reconstruction moderne faite a 
posteriori puisque l’auteur lui-même n’a jamais composé de tafsīr. Il s’agit d’Abū Bakr ʿAbd al-Razzāq 
b. Hammām al-Ṣanʿānī (m. 211/827), un célèbre traditionniste sunnite à qui l’on doit une 
compilation de ḥadīṯ-s intitulée al-Muṣannaf duquel ont été extraits les traditions d’interprétation du 
Coran rassemblées dans le Tafsīr que nous avons utilisé dans la présente étude. Les commentaires 
qui s’y trouvent sont essentiellement attribués à des figures d’autorité du premier siècle de l’islam 
telles que Qatāda b. Diʿāma (m. 118/736), ʿIkrima b. ʿAbd Allāh (m. ca. 105/723) ou Mujāhid b. Jabr. 
 
Les deux commentaires suivants diffèrent des précédents en ce qu’ils ne traitent non plus de versets 
coraniques entiers mais uniquement du sens de certains mots « difficiles » (ġarīb) du Coran – il s’agit 
plus d’ouvrage lexicographiques qu’exégétiques. Nous avons utilisé d’une part le Ġarīb al-Qurʾān wa-
tafsīruhu de ʿAbd Allāh b. Yaḥyā b. al-Mubārak al-Yazīdī (m. 237/851) et d’autre part le Ġarīb al-Qurʾān 
d’Ibn Qutayba al-Dīnawarī (m. 276/885). 
 
Bien souvent, les études universitaires portant sur l’exégèse du Coran, ou de manière plus générale 
sur les débuts de l’islam, délaissent les sources shiites qui sont pourtant tout aussi valables que celles 
sunnites et qui apportent un éclairage très intéressant sur des versets coraniques allusifs et 
ambigus. Dans le cours de ce travail, nous nous sommes exclusivement reposés sur des tafsīr-s 
imamites pré-bouyyides (avant le milieu du 4ème/10ème siècle) dans la mesure où après cette époque, 
les commentaires coraniques – tels le Tibyān fī tafsīr al-Qurʾān d’Abū Jaʿfar Muḥammad b. al-Ḥasan al-
Ṭūsī (m. 460/1067) ou le Majmaʿ al-bayān d’Abū ʿAlī l-Faḍl b. al-Ḥasan al-Ṭabrisī (m. 548/1153) – 
prennent principalement la forme des exégèses mu‘tazilites293.  
Nous nous sommes essentiellement reposés sur le Tafsīr de Furāt b. Ibrāhīm al-Kūfī (m. ca. 300/912) 
et le Tafsīr al-Qurʾān d’Abū l-Ḥasan ʿAlī b. Ibrāhīm al-Qummī (m. ca. 307/919) ; en ayant toutefois 
ponctuellement recours au Tafsīr partiel (il ne couvre que Q 1 à Q 17) d’Abū l-Naḍr Muḥammad b. 
Masʿūd al-ʿAyyāšī (m. 3ème-4ème/9ème-10ème S.)294. 
 
Contemporain de Furāt b. Ibrāhīm al-Kūfī et d’al-Qummī, le mu‘tazilite Abū ʿAlī al-Jubbāʾī (m. 
303/915) composa un Tafsīr qui nous est perdu, mais qui a été recomposé à partir de citations dans 
des exégèses postérieures, comme les Mafātīḥ al-ġayb de Faẖr al-Dīn al-Rāzī (m. 606/1209). Daniel 
Gimaret en a livré une belle reconstruction et traduction que nous avons utilisée dans notre étude295. 
 

                                                      
293 Sur le changement doctrinal concernant la falsification du Coran (taḥrīf) chez les shiites après la période 
bouyyide, voir Amir-Moezzi, Coran silencieux, pp. 84-9 et pp. 118-20 sur le changement dans les commentaires 
coraniques.  
294 À propos de ces trois auteurs et de leurs exégèses, outre Amir-Moezzi, Coran silencieux, voir Hamza, Rizvi et 
Mayer, Qur’anic Commentaries, pp. 24-7. 
295 Gimaret, Lecture mu‘tazilite (sur le commentaire lui-même voir pp. 32-65). À signaler qu’une autre édition 
reconstituant le tafsīr d’al-Jubbāʾī a été publiée en 2007 par H uḍr Muḥammad Nabhā, Tafsīr Abī ʿAlī al-Jubbāʾī 
(Beyrouth : Dār al-kutub al-ʿilmiyya), avec des résultats parfois différents de ceux auxquels parvient Gimaret. 
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Enfin, nous avons consulté la somme exégétique sunnite qu’est le Jāmiʿ al-bayān ʿan taʾwīl āy al-Qurʾān, 
composé par le traditionniste et historien Abū Jaʿfar Muḥammad b. Jarīr al-Ṭabarī (m. 310/923) qui 
compile quasi-exhaustivement de très nombreuses opinions d’autorités anciennes296. 
 
Dictionnaires arabes 
 
Nous avons en outre eu recours à plusieurs dictionnaires arabes pour là aussi compléter et/ou 
comparer les résultats de nos études philologiques. Les deux ouvrages lexicographiques auxquels 
nous avons eu le plus souvent recours sont les suivants : d’abord le premier dictionnaire de la langue 
arabe, le Kitāb al-ʿayn qui est attribué au « véritable fondateur » de la philologie arabe297, Abū ʿAbd al-
Raḥmān al-Ḫalīl b. Aḥmad al-Farāhīdī (m. 175/776), mais qui est certainement dû à un de ses élèves, 
al-Layṯ b. Muẓaffar et qui connut de multiples révisions, corrections et additions par la suite298. 
Néanmoins l’ancienneté du dictionnaire, qui a été composé durant les deux premiers siècles de 
l’islam, en fait un outil précieux pour qui cherche à remonter aux premières définitions des termes 
arabes.  
Ensuite, nous avons consulté le célèbre Lisān al-ʿArab compilé et achevé en l’an 689/1290 par Abū l-
Faḍl Muḥammad b. Mukarram b. ʿAlī b. Aḥmad, plus connu sous le nom d’Ibn Manẓūr (m. 711/1311), 
qui est bien plus tardif que le précédent mais a l’avantage d’être très complet et de compiler les 
données de cinq dictionnaires antérieurs dont le Tahḏīb al-luġa d’al-Azharī (m. 380/980), le Qāmūs 
d’al-Jawharī (m. 393/1003) et le Muḥkam d’Ibn Sīda (m. 458/1066)299. 
L’étude du Kitāb al-ʿayn et du Lisān al-ʿArab – qui sera ponctuellement complétée par celle du Kitāb al-
alfāẓ d’Ibn al-Sikkīt (m. 244/858) et du Asās al-balāġa d’al-Zamaẖšarī (m. 538/1144) – nous permettra 
ainsi de donner une vision d’ensemble de la manière dont les lexicographes les plus importants des 
cinq premiers siècles de l’islam comprirent les mots du Coran qui feront l’objet de notre étude. 
  

                                                      
296 Au sujet de cet exégète et de son œuvre voir en premier lieu Gilliot, Exégèse, langue et théologie. Pour une 
vision synthétique, cf. Hamza, Rizvi et Mayer, Qur’anic Commentaries, pp. 28-9. 
297 Sellheim, « al-Khalīl b. Aḥmad », E.I.2, IV, p. 994. 
298 Ibid., IV, p. 995. 
299 Fück, « Ibn Manẓūr », E.I.2, III, p. 888. 
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Chapitre 1 – Les temps de la Fin : éléments du discours 
eschatologique coranique 

 
 
 
 
Dans cette étude sur l’eschatologie coranique, nous serons forcément amenés à traiter longuement 
de l’eschaton, c’est-à-dire de la « Fin ». Nous emploierons ce terme pour désigner, de manière large ; 
tout ce qui à trait aux évènements de la Fin des temps et tout le vocabulaire employé par le Coran 
pour l’exprimer. Ainsi, lorsque ce dernier parle de la venue de l’Heure ou de la Résurrection par 
exemple, nous pourrons nous y référer comme étant des moments différents de la même Fin. Nous 
allons le voir dans cette première partie, le Coran utilise tout un éventail de termes pour désigner 
cette même réalité temporelle. Par facilité et pour des raisons de clarté, à l’inverse du Coran, nous 
parlerons de la Fin pour désigner de manière générale tous les évènements qu’elle englobe.  
Pour prendre toute la mesure de l’ampleur, de la diversité et de la complexité des termes auxquels le 
Coran à recours dans son discours eschatologique, nous donnerons dans ce qui suit des indications 
philologiques et thématiques concernant les expressions ou mots principaux qui parsèment ce 
corpus (nous discuterons des termes moins fréquents dans le corps de notre étude). Nous étudierons 
dans un premier temps le nom commun eschatologique le plus fréquemment usité dans le discours 
coranique sur la Fin : le « jour », ainsi que les expressions composées de ce terme annexé à un autre 
nom (par exemple « Jour de la Résurrection ») ou à un adjectif (par exemple « Jour Terrible ») qui 
forment une partie significative de la rhétorique eschatologique du Coran qui insiste sur la frayeur 
des derniers jours, et nous permettent dans le même temps d’étudier nombre d’autres termes 
(« Jugement », « Compte », etc.) essentiels dans le vocabulaire coranique de la Fin que nous 
rencontrerons tout au long de cette étude. 
Dans un second temps nous nous intéresserons à une autre technique rhétorique et littéraire 
qu’emploient les auteurs du Coran pour construire leur discours sur la Fin, n’utilisant non plus un 
seul et même mot composé du « jour », mais toute une série de noms qui ont pour point commun 
d’être des participes actifs féminins, pour désigner l’eschaton de manière métaphorique. Certains 
entretiennent un rapport évident avec le temps, d’autres connotent surtout la terreur des jours 
derniers.  
Dans une troisième et dernière partie, nous nous attarderons sur le plus important de ces noms 
métaphoriques : l’Heure, et ce afin de comprendre quel rapport le discours eschatologique 
coranique entretient avec les traditions religieuses antérieures, et plus spécifiquement avec 
l’homilétique syriaque300. 
  

                                                      
300 Jeffery, Foreign Vocabulary, p. 40 notait déjà en 1938 que les termes coraniques eschatologiques arabes 
« Jour » et « Heure » traduisent le grec ήμέρα et ὥρα, passés « sans aucun doute » par le syriaque ܝܘܡܐ et 
 .« des écrits eschatologiques « judéo-chrétiens ܫܥܬܐ
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Lorsque David Cook mentionnait les « termes clés » de l’« apocalyptique coranique », outre 
l’« Heure » sur laquelle nous reviendrons longuement (de manière étonnante, il considère que le 
« jour » n’est pas clairement lié à l’apocalyptique même), il insistait sur l’importance du mot 
polysémique arabe أ مر (amr)301. Nous n’en traiterons pas dans ce premier chapitre, mais étant donné 
sa complexité et sa relation probable avec des concepts issus de l’homilétique syriaque, il fera l’objet 
d’une importante sous-partie dans le second chapitre où nous l’analyserons en abordant la question 
de sa relation à l’ « Ordre » et au « Clin d’œil » néotestamentaires. En outre, nous ne traiterons pas 
ici dans le détail des quatre noms eschatologiques « terme » ou أ جل (ajal), « rencontre » ou لقاء 
(liqāʾ), « retour » ou مرجع (marjiʿ) et « épreuve » ou فتنة (fitna) évoqués par Cook qui sont 
indéniablement d’une moindre importance que le sont le « Jour » et l’ « Heure » dans le discours 
coranique sur la Fin (par opposition au discours post-coranique sur la Fin tel qu’on le trouve dans de 
nombreux ḥadīṯ et Apocalypses à proprement parler dont traite essentiellement Cook). Nous en 
discuterons néanmoins au sein de discussions générales dans la suite de ce travail. 
 
L’ensemble des remarques que nous formulerons seront intégrées au contexte vétérotestamentaire 
et néotestamentaire, à celui des écrits dits de Qumrân quand cela est possible et pertinent, ainsi 
qu’au contexte homilétique syriaque – le contexte des écrits apocryphes n’ayant pu être traité que 
parcimonieusement, faute de temps302. Notre but ici est d’apporter un éclairage sur de courts 
éléments épars (les mots et expressions composées du « jour » ou encore des termes-clés comme 
l’« Heure »), qui forment cependant l’essentiel du discours coranique eschatologique, afin de 
combler un certain vide autour de l’origine – sémantique et littéraire – de ces termes303. C’est là une 
étape préliminaire obligatoire avant de passer à l’analyse des thématiques eschatologiques 
coraniques plus générales qui emploient à leur tour l’ensemble de ces éléments.  
 
 
Qu’il s’agisse du Coran ou des textes de traditions religieuses antérieures, ils ont en commun le fait 
que leur discours eschatologique est bâti autour du temps. Le terme « eschatologie » lui-même 
désignant les paroles sur la fin, et plus précisément sur la fin à venir – donc future – il n’est pas 
surprenant que ces discours emploient tous un éventail plus ou moins étendu de termes et même de 
conjonctions pour décrire le(s) moment(s) des évènements finaux304. 

                                                      
301 Cook, Muslim Apocalyptic, pp. 271-2. 
302 Comme le remarquait récemment Carlos Segovia, les écrits pseudépigraphiques ont trop souvent été 
négligés dans les études coraniques comparatives (cf. « ‘‘Those on the Right’’ and ‘‘Those on the Left’’», p. 228) 
et ils mériteraient une analyse plus approfondie qui amènerait sans aucun doute une lumière nouvelle sur 
certains aspects du Coran.  
303 Nous chercherons, ce faisant, à répondre au desideratum adressé par Cook, Muslim Apocalyptic, p. 272 : 
« Much work remains to be done in establishing the exact meaning of these terms [i.e. amr, yawm, etc.], and 
even what the ultimate source of them was ».  
304 Arkoun, Lectures, pp. 158-9 (et cf. pp. 171-2) aborde brièvement la notion de temps eschatologique dans le 
discours du Coran en mentionnant les termes arabes sāʿa (« heure = fraction de temps, mais plus souvent 
Heure = Jour de la Résurrection = temps eschatologique), yawm et yawmaiḏin (« ce Jour-là »), sawfa (« particule 
du futur concret, mais surtout du Futur eschatologique ») et ajal (« terme »). 
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Un exemple de conjonction tout à fait commun dans n’importe quel type de discours, mais qui 
prend une dimension bien précise dans un texte qui dépeint des phénomènes eschatologiques est 
« quand » ou « lorsque ». Une étude détaillée de l’emploi de cette conjonction serait trop laborieuse 
et il nous suffira de citer quatre exemples textuels décrivant les bouleversements de la Fin pour 
illustrer notre propos. Le livre vétérotestamentaire d’Ezéchiel est composé d’une longue série 
d’oracles dont l’un débute par « Lorsque (כִי/kī) ta lumière sera éteinte, je couvrirai les cieux et 
j’obscurcirai les étoiles, je couvrirai le soleil… »305. Bien que l’on ne puisse pas encore qualifier ce 
texte d’ « eschatologique » puisqu’il ne concerne la chute que d’une seule nation et non la fin du 
monde, le motif de l’obscurcissement céleste sera réutilisé dans des discours postérieurs qui eux, 
sont bel et bien eschatologiques et qui garderont la même conjonction introductive. 
C’est ainsi que l’Évangile de Marc fait précéder la description des bouleversements célestes de la Fin 
par « Lorsque (ὅταν) vous verrez… »306, signifiant par là qu’au moment dans le futur où les Hommes 
verront tel et tel phénomène, ils sauront que l’eschaton est arrivé. 
S’inscrivant dans cette tradition biblique en employant de nombreuses images héritées de textes 
comme ceux que nous venons de citer et en les insérant dans un nouveau contexte, un homéliste de 
langue syriaque tel que Jacques de Saroug jouera sur l’effet de style que procure la répétition de la 
conjonction dans son discours sur la Fin : « Lorsque ( ܕ ܡܐ /mō d-) seront dissous le ciel, la Terre, le 
monde et la mer… Lorsque seront dévoilées les choses enfouies depuis longtemps… Lorsque l’on verra 
tout ce qui était caché… »307.  
Cette technique rhétorique homilétique consistant à insister sur le temps futur en répétant cette 
conjonction afin de dépeindre les scènes terrifiantes de la Fin se retrouvera dans certaines homélies 
arabes qui seront intégrées dans le corpus coranique : « Lorsque (ذَا

ِ
 iḏā) le ciel s’entrouvrira, Lorsque/ا

les étoiles tomberont, Lorsque les mers seront projetées, Lorsque les sépulcres seront bouleversés »308. 
 
L’emploi de la conjonction « lorsque » semble jouer, dans les textes homilétiques eschatologiques, le 
rôle d’une sorte de « sonnette » qui alerte l’auditeur et/ou le lecteur du genre littéraire dont il va 
s’agir. C’est l’indicateur d’une temporalité bien spécifique : celle d’un futur eschatologique rempli de 
terreur pour les mécréants et de bonheur pour les croyants.  
Les auteurs des homélies syriaques et arabes sont bien sûr limités dans la créativité littéraire 
qu’autorise l’usage de cette conjonction. Le mot « lorsque » peut certes introduire toute une variété 
d’évènements finaux mais il ne peut pas, en lui-même, être modifié. Il en va tout autrement d’un 
autre mot qui constitue l’un des outils littéraires centraux des homélistes écrivant sur la Fin. 
 
I. Le(s) jour(s) 
 
Ce mot, d’apparence anodine, dont nous allons discuter est le « jour ». C’est un terme on ne peut 
plus ‘quotidien’, qui à première vue ne semble pas relever de l’eschatologie, et pourtant il est 

                                                      
305 Ez 32, 7. 
306 Mc 13, 14. 
307 Homélie 4/68, vv. 207-13. 
308 Q 82, 1-4. 
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fondamental pour comprendre le discours coranique sur la Fin dans la mesure où celui-ci s’articule 
autour de nombreuses expressions eschatologiques dans lesquelles ce substantif est suivi d’un 
complément (par exemple « Jour Dernier », « Jour de la Résurrection », « Jour du Jugement », etc.) 
de même qu’il construit ses récits vivides au sujet des évènements de la Fin autour de mots tels que 
« le jour où », dans quel cas le « jour » renvoie de manière elliptique et métonymique à tout un 
bagage imaginaire tournant autour des différentes composantes des Temps Derniers qui feront 
l’objet des deux prochains chapitres de cette étude (bouleversements cosmiques, Résurrection, 
Jugement, etc.)309. 
Avant d’aborder le texte du Coran, il convient toutefois de remonter à ses antécédents bibliques 
puisque l’Ancien et le Nouveau Testaments – deux sous-textes évidents du corpus coranique – 
emploient tous deux fréquemment le « jour » dans un sens que l’on pourrait qualifier de « pré-
eschatologique ». L’étude de ce terme dans un contexte biblique doit nous permettre de distinguer 
certaines évolutions dans ses emplois, nous amener à poser des questions sur l’absence de plusieurs 
expressions significatives d’un corpus à l’autre, ou au contraire sur l’apparition de nouvelles 
formules, et pourra enfin nous aider à mieux faire sens de quelques constructions coraniques 
ambiguës. 
 
1. Les « jours » dans la tradition textuelle pré-coranique 
 
1.1 Les « jours » vétérotestamentaires 
 
Nous avons circonscrit l’étude des « jours » dans l’Ancien Testament à huit livres du canon qui, par 
ordre chronologique croissant de rédaction (une chronologie qui n’est pas absolue puisque tous ces 
livres sont composés de différentes strates appartenant à différentes époques310), sont les 
suivants311 : d’abord Isaïe312, Michée313 et Ezéchiel314, ensuite Amos315 et Sophonie316, puis Jérémie317, 

                                                      
309 Andrae, Origines de l’islam, p. 71 écrivait, sans entrer dans les détails, que toute l’attention de Muḥammad 
(comprendre du Coran) est tournée vers le Jour du Jugement. Ainsi tout le discours eschatologique coranique 
serait-il dès lors « condensé dans ce seul Jour ; « en ce Jour où… » […] Il sait trouver de nombreux noms pour 
désigner ce grand Jour. »  
310 À titre d’exemple on remarquera ainsi que Collins, « From Prophecy to Apocalypticism » plaçait la rédaction 
du livre d’Amos avant celle d’Isaïe. 
311 Nous nous basons sur les données fournies dans les différents chapitres de l’Introduction à l’Ancien Testament 
(éds. Römer, Macchi et Nihan), dans la partie « Origine et formation » de chaque livre. 
312 Le livre d’Isaïe a une histoire littéraire longue et complexe qui peut schématiquement être divisée en trois 
temps : d’abord aux dits attribués à Isaïe (années 700 av. JC) ; ensuite à la collecte de ses oracles durant la 
première partie de l’époque perse (début des années 500 av. JC) et enfin au 5ème siècle av. JC lorsque les proto- 
et deutéro-Isaïe sont rassemblés en un seul livre. 
313 Le livre de Michée à aussi une histoire de composition étendue dans l’Histoire : Michée (entre 740 et 687 av. 
JC) serait un contemporain d’Isaïe. Ses oracles auraient été revus et corrigés pendant l’exil (qui débute autour 
de 588 av. JC), puis des passages y auraient été insérés pendant la période postexilique et durant l’époque 
perse (538-333). 
314 Le livre d’Ezéchiel est composé de plusieurs strates qui peuvent être classées en trois parties : d’abord un 
ensemble d’oracles composés durant la 1ère moitié du 6ème S. av. JC ; ensuite ceux-ci sont retravaillés durant la 
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suivi de Joël318, et enfin Daniel319. Nous nous intéresserons à ces livres en particulier car ils sont tous, 
au moins en partie, « proto-eschatologiques ». En effet, on y retrouve un certain type de discours à 
propos de la fin qui est constitué d’oracles et/ou de visions annonçant un jugement divin contre des 
nations et/ou contre Israël, d’oracles/de visions de salut ainsi que d’oracles/de visions de 
châtiment. 
 
Le terme « jour », ou וֹםי  (yōm) en hébreu biblique, se trouve employé dans un sens « pré-
eschatologique » à 192 reprises et sous trois configurations différentes à travers les huit livres 
vétérotestamentaires suscités : dans des expressions où « jour » est annexé à un autre nom (positif, 
négatif ou neutre), dans des phrases verbales dans lesquelles yōm est le sujet du verbe, et dans les 
passages où il apparaît lié à des prépositions.  
 
Un des exemples les plus importants et significatifs d’emploi du « jour » dans une expression de 
l’Ancien Testament, est « Jour du Seigneur » ou « Jour de Yhwh » (יוֹם־יהְוָּה/yōm Yhwh) qui y apparaît 
fréquemment, d’abord dans un sens très concret et guerrier320. Le « Jour » désigne ainsi le moment 
où Dieu a vaincu les ennemis du peuple d’Israël lors de différentes batailles par l’intermédiaire de 
ses guerriers321, ou de manière unilatérale en infligeant un châtiment divin à un peuple impie322. 
On trouve en second lieu l’expression « Jour de Yhwh » employée dans l’Ancien Testament dans un 
sens eschatologique, pour désigner le jour où Dieu interviendra dans le déroulement de l’Histoire, 
un « jour » se situant à la fin des temps – des temps messianiques – lorsqu’adviendra le Royaume de 
Dieu323. C’est aussi un « jour » où Dieu viendra juger à la fois Israël et les nations païennes : en 
résumé c’est le 
 

Jour terrifiant du grand règlement de comptes pour tous les mauvais et les justes, au cœur d’un 
bouleversement de la création ébranlée par l’irruption souveraine de son Créateur324. 

 
                                                                                                                                                                      

période pro-golah autour de 538 av. JC, et enfin y sont ajoutés des passages lors de l’époque pro-diaspora 
située entre la fin du 5ème et le début du 4ème siècle av. JC.  
315 Le livre d’Amos est le résultat d’un long processus rédactionnel qui consiste d’une part en une rédaction 
deutéronomiste (après 586 av. JC) et d’autre part en une rédaction post-deutéronomiste ou postexilique (1ère 
moitié du 4ème siècle av. JC). 
316 Le livre de Sophonie a commencé à être composé à partir de la période deutéronomiste (après 586 av. JC) 
jusque durant la période postexilique (1ère moitié du 4ème siècle av. JC). 
317 Le livre de Jérémie est composé à la fois de rédactions deutéronomistes (6ème-5ème S.) et de rédactions qui 
s’étendent jusqu’à la fin de la période hellénistique (333 av. JC). 
318 Le livre de Joël a été rédigé entre le 5ème et le 3ème siècle av. JC. 
319 Le livre de Daniel date du 3ème ou du début du 2ème siècle av. JC. 
320 À propos de la relation entre la littérature apocalyptique biblique et le thème de la bataille (dérivé du 
« combat myth »), voir Clifford, « Roots of Apocalypticism », pp. 30-4. 
321 Voir Jos 10, 8-14 pour la bataille de Gabaon ou Jg 7, 15-25 pour la bataille contre les Madianites. 
322 Voir Ez 29-32 ou Jr 46. 
323 Am 5, 18 (x2) ; Am 5, 20 ; Ez 13, 5 (« au jour de Yhwh » ou הָוֹםבְי יהְוָּ /be-yōm Yhwh) ; Is 2, 12 (« jour pour Yhwh » 
ou לַיהוָּהָוֹםי /yōm la-Yhwh) ; Is 13, 6 ; Is 13, 9 ; Jl 1, 15 ; Jl 2, 1 ; Jl 2, 11 ; Jl 3, 4 ; Jl 4, 14 ; So 1, 14. 
324 Gerard, Dictionnaire de la Bible, p. 704. 
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Outre l’expression « Jour de Yhwh » que l’on ne peut qualifier ni de négative ni de positive, et qui 
aura son importance dans la tradition scripturaire chrétienne bien que d’une manière différente, 
des formules eschatologiques vétérotestamentaires comme « le grand jour » ( וֹםהַיָּוֹלגָּד /gādōl ha-
yōm ; litt. « grand est le jour »)325 ou encore « les derniers jours » (אַחֲרִיתָהַיָּּמִים/aḥērīt ha-yāmīm)326 se 
trouveront avoir un long héritage, allant des écrits de Qumrân et du Nouveau Testament jusqu’au 
Coran en passant par les homélies syriaques. 
 
Un des traits les plus proéminents de la qualification des jours eschatologiques dans l’Ancien 
Testament se situe dans la terreur et la violence qui les caractérise. Des dizaines d’expressions 
qualifient ainsi le « Jour » de différents noms qui se réfèrent là encore en premier lieu à une 
conception guerrière. Il en est ainsi explicitement du « jour de bataille » ( הָוֹםי מָּ מִלְחָּ /yōm mileḥāmāh) 
d’Amos 1, 14 qui décrit le moment où Dieu punira Edom d’un châtiment, moment où « retentira le 
cri de guerre », un motif qui reviendra souvent dans les textes eschatologiques de Qumrân, dans 
l’homilétique syriaque puis dans le Coran, ces deux derniers délaissant toutefois le 
terme « guerre »327. Il en est aussi ainsi d’une expression composée qui rejoint cette dernière : « Jour 
de sonneries de cor et de cris de guerre » ( הָוֹפָּרשָׁוֹםי וּתְרוּעָּ /yōm šōfār ū-terūʿāh), en Sophonie 1, 16. 
Comme nous le verrons dans le deuxième chapitre de cette étude, le cor (ou la trompe) jouera un 
rôle significatif dans l’eschatologie néotestamentaire, dans les homélies syriaques et enfin, dans le 
Coran. 
Le « jour » des temps derniers dans l’Ancien Testament est aussi simplement qualifié de nombreux 
noms communs différents, tels que jour « de malheur » ( הָוֹםי עָּ רָּ /yōm rāʿāh)328, « d’amertume » ( ָוֹםי

ר ) « yōm mār)329, « de colère/מָּ זָּעַםָוֹםי /yōm zāʿam)330, « de vengeance » ( םָוֹםי נָּקָּ /yōm nāqām)331, « de 
détresse » ( הי רָּ וֹם־צָּ /yōm ṣārāh)332, « du carnage/massacre » ( חֲרֵגָּהָוֹםי /yōm ḥērēgāh)333, « du 
châtiment » ( הָוֹםי פְּקֻדָּ /yōm peqūdāh)334, etc. 
Il nous faut enfin signaler deux dernières expressions exprimant la terreur de ce jour 
eschatologique qui apparaissent d’abord dans le livre de Sophonie, puis qui sont reprises telles 
qu’elles dans le livre de Joël. La première est « un jour de ténèbres et d’obscurité » ( ָָוֹםי ךְ חשֶֹׁׁ

) « yōm ḥōšēk va-ēfēlāh)335 et la seconde, « jour de nuée et de sombres nuages/וַאֲפֵלָּה לָוֹםי פֶׁ נָּןָוַעֲרָּ עָּ /yōm 
ʿānān va-ʿērāfēl)336. 

                                                      
325 Jr 30, 7. Cf. aussi Jl 2, 11 ; Jl 3, 4 et So 1, 14. 
326 Dn 10, 14 ; Ez 38, 16 ; Is 2, 2 ; Mi 4, 1. Comparer à Dn 12, 13 « à la fin des jours » (לְקֵץָהיָּּמִין/le-qēṣ ha-yāmīn). 
327 En revanche l’équivalent – ou plutôt le calque – de l’hébreu ה מָּ  se trouvera en arabe dans des (mileḥāmāh) מִלְחָּ
ḥadīṯ eschatologiques sur lesquels nous reviendrons dans notre deuxième chapitre en abordant la figure du 
Sauveur. 
328 Jr 51, 2. Cf. aussi Am 6, 3 et Ez 30, 2. 
329 Am 8, 10. 
330 Ez 22, 24. Cf. aussi Is 13, 13 et So 2, 2-3. Comparer à Ez 7, 19 et So 1, 18. 
331 Is 34, 8 et Is 63, 4. Voir aussi Jr 46, 10. Comparer à Is 61, 2. 
332 Is 37, 3. Voir aussi So 1, 15. 
333 Jr 12, 3. Voir aussi Is 30, 25. Comparer à So 1, 8. 
334 Is 10, 3. Voir aussi Is 37, 3. 
335 So 1, 15 et Jl 2, 2. 
336 Ibid. 
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À notre connaissance, une seule expression seulement qualifie le « Jour » de manière positive dans 
l’ensemble des huit livres vétérotestamentaires que nous avons consultés : il s’agit du « jour du 
salut » ( הישְָׁיוֹם וּעָּ /yōm yešūʿāh) d’Isaïe 49, 8. Le second livre des Corinthiens dans le Nouveau 
Testament emploie à deux reprises un équivalent sémantique et le Coran le fait sans doute aussi au 
sein d’une expression quelque peu ambigüe, comme nous le verrons par la suite. 
 
Le verbe « venir » est de loin le plus communément usité avec « jour » comme sujet. La phrase 
« voici venir des jours » (אִים ָיָּמִיםָבָּ  hinēh yāmīm bāīm) à elle seule apparaît dix-neuf fois dans/הִנהֵ
trois des livres vétérotestamentaires dont le contenu traite en partie de la Fin337. Ces « jours », dont 
la venue est annoncée dans des oracles, amènent des évènements remplis de châtiments pour les 
Hommes (famine en Am 8, 11 ; destruction en Jr 7, 32 et 19, 6 ; etc.), mais aussi des évènements 
porteurs de salut et d’espoirs eschatologiques (restauration d’Israël en Am 9, 13 ; retour sur la terre 
d’Israël en Jr 16, 14 ; etc.). 
 
Le corollaire de l’arrivée de ces jours est leur proximité temporelle. Plusieurs versets 
vétérotestamentaires expriment celle-ci soit en employant un accompli – le texte de Jérémie 
déclarant que le « jour est arrivé » – soit en disant explicitement que le jour est « proche » en Joël ou 
que les jours « approchent » dans le livre d’Ezéchiel. Dans le premier cas, en Jr 50, 27, il est écrit que 
« leur jour est arrivé » ( אָי םבָּ וֹמָּ /bā yōmām) – « leur » renvoyant aux « taureaux » au sein d’une image 
employée pour décrire le peuple de Babylone – et que ce jour est celui où ils seront massacrés (on se 
souviendra du « jour du carnage/massacre » de Jr 12, 3 évoqué supra) et où ils devront « rendre 
compte » (ם תָּ  peqūdātām). Un peu plus loin, en Jr 50, 31, le texte s’adresse à Babylone directement/פְּקֻדָּ
en lui disant « ton jour est arrivé » ( וֹמְךָבָּאָי /bā yōmekā), et là encore, en lui précisant qu’elle va devoir 
« rendre compte ». Ainsi ce jour en question qui est déjà là est celui du compte final, jour où les 
comportements iniques de Babylone vis-à-vis d’Israël sont jugés par Dieu qui va se venger en 
envoyant contre elle des châtiments parmi lesquels un « vent destructeur » (Jr 51, 1). 
Dans le deuxième cas, Ez 12, 23 évoque le fait que « les jours approchent » ( רְב הַיָּּמִיםָוּקָּ /qārebū ha-
yāmīm) pour confirmer le fait que les visions oraculaires du prophète Ezéchiel concernant le 
jugement de Jérusalem et le châtiment qui va la frapper sont sur le point de se réaliser. Enfin, Jl 2, 1 
annonce l’arrivée du « jour de Yhwh » discuté ci-dessus en ces termes : « le jour de Yhwh vient, il est 
proche » ( אָי רָוֹם־יהְוָּהכִי־בָּ וֹבכִיָקָּ /kī bā yōm Yhwh kī qārōb). Ce jour effroyable est longuement décrit 
dans le deuxième chapitre du livre de Joël : l’avènement de Dieu est précédé de sonnerie de cor 
(comparer à So 1, 16 supra), il cause des bouleversements terrestres et cosmiques (Jl 2, 10-1) et 
suscite la terreur parmi les peuples (Jl 2, 1 ; 6 et 11). 
La racine trilitère sémitique q r b qui décrit la proximité du ou des jours eschatologiques, que ce soit 
à travers une forme verbale ( רְב וּקָּ /qārebū en Ez) ou un substantif ( ר וֹבקָּ /qārōb en Jl), est celle 
employée dans le syriaque de la traduction néotestamentaire et des homélies ainsi que dans l’arabe 

                                                      
337 Am 8, 11 et 9, 13 (ainsi que la variante « voici venir sur vous des jours » ou אִיםָעֲלֵיכֶׁם  hinēh yāmīm/הִנהֵָיָּמִיםָבָּ
bāīm ʿēlēykēm en Am 4, 2) ; Is 39, 6 ; Jr 7, 32 ; 9, 24 ; 16, 14 ; 19, 6 ; 23, 5 ; 23, 7 ; 30, 3 ; 31, 27 ; 31, 31 ; 31, 38 ; 33, 14 ; 
48, 12 ; 49, 2 ; 51, 47 ; 51, 52. 
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du Coran, par le moyen d’une exhortation et dans le but d’insister sur le fait que les évènements de 
la Fin ne sont pas éloignés dans le temps et qu’il est urgent de se repentir. 
 
Enfin, bien souvent, lorsque nos huit livres vétérotestamentaires à l’étude emploient le terme 
« jour » sans que lui soit annexé un autre nom, ils le font par métonymie, afin de renvoyer à l’idée du 
« Jour de Yhwh » et invoquer tout ce qu’il connote comme évènements eschatologiques 
(bouleversements cosmiques et terrestres, Jugement, châtiment, etc.). C’est en ce sens qu’il faut 
comprendre les phrases qui emploient des prépositions, des articles ou des démonstratifs : « ce 
jour » ( וֹםהַיּ /ha-yōm)338, « en ce jour-là » ( וּאהַהָוֹםבַיּ /ba-yōm ha-hūa)339, « ce jour-là » ( הַזֶׁהָוֹםהַיּ /ha-yōm 
hazēh)340, « en ces jours-là » (הֵם ָהָּ  342, « au(la-yāmīm/לַיָּּמִים) « ba-yāmīm hā-hēm)341, « ces jours/בַיָּּמִים
jour où » ( וֹםבְי /be-yōm)343, « le jour où » ( וֹםיֶׁשׁ־י /yēš yōm)344, « les jours où » (ר  ,(la-yāmīm ēšēr/לַיָּּמִיםָאֲשֶׁׁ
« en ses jours » (יו ) « be-yāmāyō)345, ou encore « voici le jour/בְיָּמָּ וֹםהִנהֵָהַיּ /hinēh ha-yōm)346. 
Cette liste exhaustive qui compte 103 emplois du « jour », venant avant et/ou après une description 
des évènements eschatologiques, dans seulement huit livres vétérotestamentaires fait ressortir, si 
besoin s’en fallait encore, l’importance du yōm dans le cadre du discours sur la Fin envisagé par la 
Bible hébraïque. Du fait de la distance temporelle qui sépare ces écrits (environ 700 ans), ils 
connaissent une évolution dans la manière dont ils représentent les évènements cataclysmiques et 
terrifiants finaux, allant d’un discours oraculaire prophétique concernant la fin d’une cité spécifique 
(comme on le trouve en Isaïe) souvent héritier de conceptions guerrières, à un véritable genre 
apocalyptique avec une dimension eschatologique concernant la Fin du cycle de l’Histoire actuel347. 
Il n’empêche que les textes vétérotestamentaires plus récents comme Daniel, et d’autres écrits 
postérieurs, reprennent certains emplois du « jour » et de formules composées de ce terme pour 
leur donner un nouveau sens indéniablement eschatologique-apocalyptique. 
Ainsi, comme nous allons le voir, les héritiers textuels de l’Ancien Testament, au premier rang 
desquels les livres néotestamentaires, mais aussi les textes des communautés de Qumrân, et in fine le 

                                                      
338 Ez 39, 22. 
339 Am 2, 16 ; 8, 3 ; 8, 9 ; 8, 13 ; 9, 11 ; Ez 24, 26 ; 24, 27 ; 29, 21 ; 30, 9 ; 38, 18 ; 38, 19 ; 39, 11 ; Is 2, 11 ; 2, 17 ; 2, 20 ; 3, 
18 ; 4, 1 ; 4, 2 ; 5, 30 ; 7, 18 ; 7, 20 ; 7, 21 ; 7, 23 ; 10, 20 ; 10, 27 ; 11, 10 ; 11, 11 ; 12, 1 ; 12, 4 ; 17, 4 ; 17, 7 ; 17, 9 ; 19, 16 
; 19, 18 ; 19, 19 ; 19, 21 ; 19, 23 ; 19, 24 ; 22, 8 ; 22, 12 ; 22, 20 ; 22, 25 ; 23, 15 ; 24, 21 ; 25, 9 ; 26, 1 ; 27, 1 ; 27, 2 ; 27, 
12 ; 27, 13 ; 28, 5 ; 29, 18 ; 30, 23 ; 31, 7 ; 52, 6 ; Jr 25, 33 ; 30, 8 ; 39, 16 ; 39, 17 ; 46, 10 ; 48, 41 ; 49, 22 ; 49, 26 ; 50, 
30 ; Jl 4, 18 ; Mi 2, 4 ; 4, 6 ; 5, 9 ; 7, 11 ; 7, 12 ; So 1, 9 ; 1, 10 ; 3, 11 ; 3, 16. Comparer à l’expression 
vétérotestamentaire équivalente « en ces temps-là » (עֵתָהַהִיא  .bā-ʿēt ha-hiya) en Dn 12, 1 par exemple/בָּ
340 Ez 24, 2 et Mi 7, 12 ( וּאהָוֹםי /yōm hūa). 
341 Dn 10, 2 ; Ez 38, 17 ; Is 38, 1 ; Jr 31, 29 ; 31, 33 ; 33, 15 ; 33, 16 et Jr 3, 16 et 5, 18 ; Jl 3, 2 et 4, 1 (ה הֵמָּ -ba/בַיָּּמִיםָהָּ
yāmīm hā-hēmāh). 
342 Dn 10, 14. 
343 Am 3, 14 ; Ez 24, 25 ; 31, 15 ; 32, 10 ; 36, 33 ; 38, 14 ; 39, 13 ; 43, 18 ; 44, 27 ; Is 14, 3. 
344 Jr 31, 6. 
345 Jr 23, 6. 
346 Ez 7, 10. 
347 Collins, « From Prophecy to Apocalypticism », pp. 129-61 pour un utile panorama de cette évolution que 
l’auteur divise en trois étapes (les prophéties postexiliques contenues notamment en Is, la période 
hellénistique avec par exemple Dn et la période romaine avec les écrits de Qumrân). 
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Coran, reprennent et adaptent cet usage des « jours » eschatologiques, continuant ainsi une 
tradition accordant une proéminence discrète à ce terme. 
 
1.2 Les « jours » des écrits de Qumrân 
   
Les nombreux écrits qui nous sont parvenus de Qumrân et des environs, et qui pour certains sont 
explicitement eschatologiques/apocalyptiques348, attestent de nombreux emplois du « jour » de la 
Fin qui s’accordent pour une part avec les textes de l’Ancien Testament (qu’ils commentent, ou dont 
ils reprennent les formulations), mais en diffèrent aussi. En faisant une recherche exhaustive des 
centaines d’utilisation de notre mot à l’étude et en excluant les manuscrits reproduisant simplement 
certains passages des livres vétérotestamentaires suscités349, il ressort d’abord que l’expression 
« Jour de Yhwh » qui était prépondérante dans l’Ancien Testament est complètement absente des 
écrits de Qumrân. Aucune formule analogue ne vient non plus la remplacer. 
 
En revanche, l’expression composée qui revient la plus fréquemment dans ces écrits – nous en avons 
répertorié vingt-trois emplois350 – est « jours derniers » ( םאחריתָהימי /ʾḥryt h-ymym), reprenant par là 
la formulation de passages vétérotestamentaires apocalyptiques dans les livres de Daniel ou d’Isaïe, 
notamment351. Cela n’est pas surprenant puisque une partie de ses emplois figure justement dans des 
 sur Isaïe352. Un autre cas décrit quant à lui Isaïe comme étant « le prophète pour les (pešarīm) פּשׁרים
jours derniers »353. C’est aussi en faisant référence à des versets vétérotestamentaires (qui 
n’emploient pas l’expression en question) qu’est employée la formule, dans un commentaire sur la 
Genèse, citant Dt 25, 19 (« tu effaceras de sous le ciel la mémoire d’Amaleq ») : « aux jours derniers tu 
effaceras la mémoire d’Amaleq »354 ; dans une interprétation eschatologique d’un autre verset du 
Deutéronome (Dt 15, 2)355 ; et à propos de Amos 9, 11 (« Ce jour-là, je relèverai la hutte croulante de 
David… »)356. Ce dernier cas est intéressant puisqu’il utilise l’expression « jours derniers » en relation 
avec l’avènement d’un Messie (issu de David), un phénomène qui se vérifie plusieurs autres fois dans 

                                                      
348 Voir par exemple García Martínez, « Apocalypticism in the Dead Sea Scrolls », pp. 162-92. 
349 Pour ce travail nous nous sommes basés sur Abegg, Bowley, Cook et Tov, Dead Sea Scrolls Concordance, I, pp. 
300-6. 
350 Ceux dont nous ne traitons pas en plus de détails ci-après sont : CD col. VI, l. 11 ; 1QSa, col. I, l. 1 ; 4Q178, 
Frag. 3, l. 4 ; 4Q182, Frag. 1, l. 1 et frag. 2, l. 1 ; 4Q398, Frags. 11-13, l. 4 et Frags. 14-17, l. 6 ; 4Q504, Frags. 1-2, col. 
III, l. 14 ; et 4Q509, col. II, Frag. 7, l. 5. García Martínez, « Apocalypticism in the Dead Sea Scrolls », p. 175 
compte plus de 30 occurrences de l’expression dans les rouleaux non-bibliques. 
351 Voir à ce propos Steudel, « הימים אחרית  in the Texts from Qumran », pp. 225-46. 
352 4Q162, col. II, l. 1 : « l’interprétation de la parole (הדבר/h-dbr) concerne les jours derniers… » et 4Q163, Frag. 
13, l. 3 ainsi que 4Q163, Frag. 23, col. II, l. 10 : « L’interprétation de la parole, pour les jours derniers, concerne 
la congrégation… ». Les « jours derniers » sont aussi employés dans des pesher sur les livres d’Habaquq et de 
Nahoum. Voir respectivement 1QpHab, col. II, l. 6 ainsi que col. IX, l. 6 et 4Q169, Frags. 3-4, col. II, l. 2. 
353 4Q174, Frags. 1-2, col. I, l. 15. 
354 4Q252, col. IV, l. 2. 
355 11Q13, col. II, l. 4 
356 4Q174, Frags. 1-2, col. I, l. 12 
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les textes de Qumrân357. D’autres occurrences utilisent la formule en sous-entendant que les 
communautés considéraient qu’ils étaient en train de vivre cette période des « jours derniers », qui 
avait donc débutée, mais n’était pas encore achevée358. 
En employant la formulation « jours derniers », les communautés productrices de ces écrits lui 
donnent donc un sens indéniablement eschatologique et les inscrivent de fait dans le registre des 
apocalypses dites « historiques »359. Celles-ci divisent l’Histoire de l’humanité en différentes périodes 
et nourrissent des attentes de l’intervention de Dieu qui doit mettre fin au mal et à l’iniquité et 
rétablir le bien et la justice au cours de la dernière de ces périodes – la Fin de l’Histoire ou les jours 
derniers360. 
 
Après les « jours derniers », l’expression composée la plus employée (huit occurrences) à travers les 
écrits eschatologiques-apocalyptiques de Qumrân est le « jour du jugement » ( ָהמשפ טיום /ywm h-
mšpṭ)361, expression qui est absente des livres du canon de l’Ancien Testament et qui en viendra à 
caractériser le mieux l’eschatologie coranique. 
Nous trouvons aussi la formule « le grand jour » – qui elle, est héritée de l’Ancien Testament et qui 
comme les précédentes sera employée dans le Nouveau Testament, les homélies syriaques et le 
Coran – mais qui apparaît sous la forme légèrement différente « grand jour » (יוםָגדול/yōm gdwl), à 
deux reprises dans la Règle de la Communauté de Qumrân362.  
 
À l’instar d’un texte vétérotestamentaire comme Am 1, 14, nous retrouvons la conception 
primitivement guerrière liée au Jour eschatologique dans les écrits de Qumrân avec l’expression 
« jour de la bataille » (ָהמלחמה  .ywm h-mlḥmh) qui apparaît par trois fois dans ce corpus363/יום
Toutefois dans ces textes, il ne s’agit de n’importe quel combat, mais d’une bataille finale et 
apocalyptique qui aura lieu entre les « fils de la lumière » et les « fils des ténèbres ».  
Un trait saillant qui ressort dans divers écrits des communautés de Qumrân est ce dualisme, 
probablement hérité du zoroastrisme, qui reflète qu’ils croyaient faire partie des forces de la 
lumière qui prendraient part à la bataille eschatologique contre les forces des ténèbres cherchant à 
contrôler l’univers364. 

                                                      
357 4Q174, Frags. 1-2, col. I, l. 19, toujours dans un contexte eschatologique en parlant de l’oint et des ennemis 
des élus d’Israël qui fomentent des complots durant les « jours derniers » ; 4Q177, Frags. 1-4, col. III, ll. 5 et 7 
dans une description eschatologique de l’avènement d’un Sauveur. À ce propos, voir Steudel, Der Midrasch zur 
Eschatologie aus der Qumrangemeinde (4QMidrEschata,b), pp. 152-4. 
358 C’est le cas de CD, col. IV, l. 4. Voir aussi 4QMMT. 
359 García Martínez, « Apocalypticism in the Dead Sea Scrolls », p. 175. 
360 Ibid., pp. 172-8. 
361 1QpHab, col. XII, l. 14 et col. XIII, l. 2 ; 1Q14, Frags. 8-10, ll. 8-9 ( טיוםָמשפ /ywm mšpṭ) ; 3Q4, l. 6 ( טיוםָהמשפ /yōm 
h-mšpṭ) ; 4Q256, col. XIX, l. 5 ( טיוםָמשפ /ywm mšpṭ) ; 4Q258, col. IX, l. 5 ( וטיוםָמשפ /ywm mšpṭw) ; 4Q275, Frag. 2, l. 5 
( טהמשפיוםָ /ywm h-mšpṭ) ; et 4Q418, Frag. 212, l. 2. 
362 4Q256, col. XIX, l. 2 et  4Q258, col. IX, l. 1. 
363 1QM, col. VII, l. 6 et col. I, l. 12 « jour de leur bataille (eschatologique) » (יוםָמלחמתם/ywm mlḥmtm) ; 4Q448, 
col. III, l. 7 « jour de la bataille » ( מלחמהיוםָ /ywm mlḥmh). 
364 Collins, Apocalypticism in the Dead Sea Scrolls, pp. 52-70. 
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Il n’est dès lors pas surprenant que les écrits de ces communautés « apocalyptiques » se réfèrent à 
cette bataille de la Fin dans plusieurs rouleaux – mais surtout dans le « Rouleau de la Guerre » ou 
1QM – dans lesquels elle est décrite tantôt comme le « jour de la grande bataille » (ָ ָקרב יום

ה][רב /ywm qrb rb[…]h)365, tantôt comme le « jour de la vengeance » (יוםָנקם/ywm nqm)366, et tantôt 
comme le « jour de la calamité » (יוםָהווה/ywm hwwh)367. 
Hormis la formule « jour de la vengeance » qui est reprise d’Isaïe et de Jérémie (mais employée à 
Qumrân dans un sens indubitablement eschatologique), les deux autres sont des compositions 
‘originales’.  
 
D’autres expressions composées de « jour » et d’un nom ‘négatif’ apparaissent dans des textes qui 
n’ont pas de lien direct avec la bataille finale. C’est le cas du « jour du carnage » ( רגהחיוםָ /ywm ḥrgh), 
repris notamment du livre d’Isaïe et qui figure justement dans un pesher sur ce même livre368, et du 
« jour de la colère » (ָעברה  ywm ʿbrh) qui apparaît dans une collection de psaumes/יום
deutérocanoniques et reprend le sens (mais pas le mot lui-même) d’une expression d’Isaïe et 
d’Ezéchiel, notamment369. 
Deux noms ‘positifs’ qualifiant ce « jour » final se trouvent en outre dans d’autres rouleaux de 
Qumrân : le « jour de ton salut » (יוםָישעך/ywm yšʿk) qui reprend la formule d’Isaïe dans une autre 
collection de psaumes370, et la formulation ‘originale’ « jour de la paix » ( השלוםיוםָ /ywm h-šlwm) pour 
décrire le jour où Melchisédeq aura vaincu Belial et les forces du mal371. 
 
Pour en revenir aux descriptions de la bataille finale dans les écrits communautaires de Qumrân, on 
notera que celle-ci est désignée de manière elliptique (mais dans un contexte où il ne fait pas de 
doute qu’il s’agit d’elle) par le seul mot « jour ». Ainsi dans le « Rouleau de la Guerre », un passage 
insiste sur le fait que ce combat eschatologique est sur le point d’avoir lieu en écrivant : « le jour 
approche » (ועתהָהיום/w-ʿth h-ywm)372. La proximité du « jour » est un concept que l’on a rencontré 
dans les livres de Joël et d’Ezéchiel (où il est exprimé par la racine q r b) et qui prendra une grande 
importance dans l’eschatologie néotestamentaire, homilétique syriaque et coranique. 
Cette bataille eschatologique est aussi simplement désignée par « le jour » (היום/h-ywm)373, soit le 
moment déterminé par Dieu pour exterminer les fils des ténèbres ; par « ce jour » (היוםָההואה/h-

                                                      
365 1QM, col. XIII, l. 14. 
366 1QM, col. VII, l. 5 désigne explicitement la bataille eschatologique ainsi. Cinq autres passages emploient 
cette expression composée : 1QS, col. IX, l. 23 et col. X, l. 19 ; 1QM, col. XV, l. 3 ; 4Q258, col. VIII, l. 7 ; et 4Q259, 
col. IV, l. 5. 
367 1QM, col. I, l. 11 où l’expression est là aussi employée explicitement pour désigner ce combat final. 
368 4Q161, Frags. 2-6, l. 6. 
369 4Q381, Frag. 31, l. 7. 
370 11Q5, col. XXII, l. 4. 
371 11Q13, col. II, l. 15. 
372 1QM, col. XVIII, l. 12. 
373 1QM, col. I, l. 10. 
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ywm h-hwʾh) où aura lieu la bataille finale374 ; et par « en ce jour » (ביום/b-ywm)375. Elle est aussi 
décrite comme « la bataille (מלחמה/mlḥmh) [finale] ce jour (היוםָהזה/h-ywm hzh) »376.  
Enfin, deux derniers passages du « Rouleau de la Guerre » parlent du jour de la bataille finale au 
présent, en utilisant le mot « aujourd’hui » (היום/h-ywm) : « … déployez-vous pour la bataille de Dieu, 
car aujourd’hui est le {jour}/moment/ de la bataille » ( מועדָמלחמהָהיוםָהזה{ָיום}למלחמהָאלָכיאָ /… l-
mlḥmh ʾl kyʾ {ywm} mwʿd mlḥmh h-ywm hzh)377. 
 
Cette brève étude des diverses occurrences du « jour » eschatologique dans les écrits des 
communautés juives installées autour de Qumrân permet de déceler une évolution dans ses emplois 
par rapport à ses antécédents bibliques. Nous avons vu que les expressions vétérotestamentaires 
employées dans un sens guerrier très ‘concret’ ou pour décrire le châtiment d’une cité en particulier 
furent réappropriées et adaptées à un nouveau contexte pour évoquer principalement une bataille 
explicitement eschatologique entre les forces du bien et du mal qui était envisagée comme allant se 
dérouler dans un futur proche. Le « jour » de cette bataille ou le « jour » de la Fin, plus généralement, 
n’est pas qualifié de « Jour du Seigneur », probablement parce qu’avant tout il est envisagé comme 
étant un moment messianique, qui doit être précédé par l’avènement de Messie(s) (nous 
reviendrons sur ce point d’importance dans le deuxième chapitre)378.  
Les communautés productrices de ces écrits furent éliminées par les armées romaines en l’an 68 de 
l’ère commune, soit à peu près au même moment où le plus ancien des Évangiles, celui de Marc, fut 
composé. C’est donc en suivant cette continuité historique et littéraire que nous allons à présent 
nous tourner vers l’étude des « jours » dans les écrits néotestamentaires. 
 
1.3 Les « jours » néotestamentaires 
 
Le Nouveau Testament donne à son tour une place relativement importante aux « jours » de la Fin 
en l’employant à environ 69 reprises à travers vingt de ses livres (sur un total de vingt-sept). Ce 
faisant, il suit essentiellement le schéma des « jours » eschatologiques que nous avons établi 
précédemment. On y trouve ainsi le jour annexé à un autre nom au sein d’expressions, dans des 
phrases verbales et conjointement à des prépositions.  
Il se trouve quatre expressions que l’on pourrait qualifier de ‘neutres’, employant « jour » ou ἡμέρᾳ 
dans le grec original du Nouveau Testament (ܝܘܡܐ/yōmō, dans sa traduction syriaque de la Pešīṭtā) 
en annexion à un autre substantif dépourvu de connotation positive, ou de connotation négative. 

                                                      
374 4Q491, Frags. 1-3, l. 9 et l. 11. Une formulation comparable, « c’est le jour où » (ָהיום  hwʾ h-ywm), est/הוא
utilisée pour décrire le moment de l’avènement de Dieu en CD, col. VIII, ll. 2-3 et col. XIX, l. 15. 
375 1QM, col. XVIII, l. 5. Voir aussi l’emploi eschatologique de « en ce jour » dans des pesher sur Isaïe, en 4Q163, 
Frags. 4-6, col. II, l. 8 ; Frag. 13, l. 4 et Frag. 14, l. 2. Comparer à « en ce jour » ( יוםָההואהב /b-ywm h-hwʾh) en 
11Q13, col. II, l. 13 en se référant au jour où Melchisédeq accomplira la vengeance de Dieu. Un autre texte, 
4Q388a (Pseudo-Moïse), frag. 1, col. II, l. 4, emploie « en ses jours » (ביוםו/b-ymw) : Dieu déclare qu’en ses jours 
(ceux d’un roi blasphématoire et maléfique qui surviendra) Il détruira le royaume d’Égypte. 
376 4Q491, Frag. 11, col. II, l. 16. Voir aussi « jusqu’à ce jour » en 4Q449, Frag. 1, l. 2, une ligne fragmentaire mais 
qui se situe entre deux lignes mentionnant le Jugement. 
377 1QM, col. XV, l. 12 et voir col. XVII, l. 5 pour l’autre emploi de היום (h-ywm). 
378 Collins, Apocalypticism in the Dead Sea Scrolls, pp. 75-90. 



68 

 

Contrairement aux écrits de Qumrân qui, nous l’avons vu, n’emploient pas d’équivalent au « Jour de 
Yhwh », on retrouve l’équivalent du יוֹם־יהְוָּה/yōm Yhwh hébraïque dans les différents livres 
néotestamentaires, où il renvoie principalement 
 

au jour où s’affirme le règne messianique [de Jésus] ou, dans une perspective proche de celle 
qu’évoque le « Jour de [Yhwh] », au jour de son avènement à la fin des temps379 

 
L’expression vétérotestamentaire « Jour de Yhwh » se trouve transposée en différents endroits du 
Nouveau Testament sous la forme « Jour du Seigneur » (ἡμέραν κυρίου dans le grec original et ܝܘܡܗ 

 yōmēh d-mōryō dans sa traduction syriaque)380, ou « Jour de notre Seigneur » (ἡμέρα κυρίου  et/ܕܡܪܝܐ
ܕܡܪܢ ܝܘܡܗ /yōmēh d-mōran)381. Un passage qui figure dans le livre de l’Apocalypse, mentionne aussi le 

« jour du Dieu souverain »382. 
Selon la théologie et la sotériologie néotestamentaire, ce n’est plus Yhwh seul qui, en des temps 
eschatologiques, viendra juger et châtier et/ou sauver les Hommes. La tâche revient aussi à un 
personnage appelé « Fils de l’Homme » qui, bien qu’il en viendra à être assimilé à Jésus dans certains 
textes du Nouveau Testament, semble pouvoir se référer à un juge cosmique indépendant de sa 
personne dans des parties anciennes du corpus chrétien383. Ainsi, le « Jour du Seigneur » se trouve-t-
il revisité en « Jours du Fils de l’Homme » (ἡμερῶν τοῦ υἱοῦ τοῦ ἀνθρώπου et  ܕܒܪܗ ܡܬܐܝܘ  

 .yōmōtō da-brēh d-nōšō) dans l’Évangile de Luc384/ܕܐܢܫܐ
Mais c’est surtout la christologie qui, dans les deux épîtres aux Corinthiens ainsi que dans l’épître 
aux Philippiens, vient changer le sens du « Jour de Yhwh » en un « Jour de [notre Seigneur] Jésus 
[Christ] » (ἐν τῇ ἡμέρᾳ τοῦ κυρίου ἡμῶν Ἰησοῦ Χριστοῦ et ܡܫܝܚܐ ܝܫܘܥ ܕܡܪܢ ܒܝܘܡܗ /b-yōmēh d-mōran 
Yēšūʿ mšīḥō)385.  
 
Les deux autres expressions eschatologiques néotestamentaires ‘neutres’ alliant le « jour » à un 
substantif se trouvent d’une part avec l’équivalent de l’hébreu ָהַיָּּמִים  ,(aḥērīt ha-yāmīm) אַחֲרִית
« derniers jours »  (ταῖς ἐσχάταις ἡμέραις et   ܐܐܚܪܝ   ܡܬܐܝܘ /yōmōtō ḥrōyē) en Ac 2, 17386 ou « au 
                                                      
379 Gerard, Dictionnaire de la Bible, p. 703. 
380 Ac 2, 20 ; 1 Th 5, 2 ; 2 P 3, 10. 
381 2 Th 2, 2 et 1 Co 5, 5 (« au jour du Seigneur », ἐν τῇ ἡμέρᾳ τοῦ κυρίου et ܕܡܪܢ ܒܝܘܡܗ /b-yōmēh d-mōran) ainsi 
qu’Ap 1, 10 (« au jour du Seigneur », ἐν τῇ κυριακῇ ἡμέρᾳ et ܡܪܢܝܐ ܒܝܘܡܐ /b-yōmō mōrōyōnō). 
382 Ap 16, 14 : l’expression entière est « grand jour du Dieu souverain » (τῆς ἡμέρας τῆς μεγάλης τοῦ θεοῦ τοῦ 
παντοκράτορος et ܟܠ ܕܐܚܝܕ ܪܒܐ ܗܘ ܝܘܡܐ /yōmō hō rabō d-aḥīd kul). 
383 Voir Ehrman, Jesus. Apocalyptic Prophet, pp. 145-8 et Norelli, Naissance du christianisme, p. 27 et l’ensemble du 
second chapitre pour plus de détails à ce propos. 
384 Lc 17, 22 et 26. 
385 1 Co 1, 8 ; 2 Co 1, 14 : « au jour de notre Seigneur Jésus [Christ – dans le syriaque] » (ἐν τῇ ἡμέρᾳ τοῦ κυρίου 
ἡμῶν Ἰησοῦ et ܡܫܝܚܐ ܝܫܘܥ ܕܡܪܢ ܒܝܘܡܗ /b-yōmēh d-mōran Yēšūʿ mšīḥō) ; Ph 1, 6 : « jusqu’au jour de Jésus Christ » 
(ἄχρι ἡμέρας Χριστοῦ Ἰησοῦ et ܡܫܝܚܐ ܝܫܘܥ ܕܡܪܢ ܠܝܘܡܗ ܥܕܡܐ /ʿdamō l-yōmō d-mōran Yēšūʿ mšīḥō) et Ph 1, 10 et 2, 
16 : « pour le jour du Christ » (εἰς ἡμέραν Χριστοῦ et ܕܡܫܝܚܐ ܒܝܘܡܗ /b-yōmēh da-mšīḥō). 
386 Le passage néotestamentaire dans lequel se situe cette expression fait dire à Pierre une « parole du 
prophète Joël » (Ac 2, 16), citant le texte de Jl 3, 1-5 avec notamment l’ajout de « dans les derniers jours » 
(« Alors, dans les derniers jours, dit Dieu, je répandrai de mon Esprit… ») qui est absent de Jl 3, 1 (« Après cela, 
je répandrai mon Esprit… »). 
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dernier jour » (ἐν τῇ ἐσχάτῃ ἡμέρᾳ et ܐܚܪܝܐ ܒܝܘܡܐ /b-yōmō ḥrōyō) dans l’Évangile de Jean (dans 
lequel cinq de ses emplois sont liés à la Résurrection)387 ; et d’autre part avec une expression qui 
était absente des textes canoniques de l’Ancien Testament, mais fréquemment utilisée à Qumrân 
sous la forme טיוםָהמשפ  (ywm h-mšpṭ) et qui prendra une importance considérable dans la tradition 
textuelle homilétique et coranique, le « jour du Jugement » (ἡμέρᾳ κρίσεως et ܕܕܝܢܐ ܘܡܐܝ /yōmō d-
dīnō)388. 
 
Contrairement à la Bible hébraïque qui employait de très nombreux substantifs péjoratifs pour 
qualifier le « jour » dernier (25 différents pour être précis), et dans une moindre mesure aux textes 
de Qumrân (4 emplois), le Nouveau Testament n’insiste pas sur la dimension terrifiante de ces temps 
finaux. Par conséquent, il n’utilise en tout et pour tout que deux expressions négatives pour s’y 
référer : « le jour de la colère » (ἐν ἡμέρᾳ ὀργῆς et ܕܪܘܓܙܐ ܠܝܘܡܐ /l-yōmō d-rūgzō) qui qualifie le jour 
du jugement divin dans l’épître aux Romains389, de même que le jour où se produiront les 
bouleversements terrestres et cosmiques dans le livre de l’Apocalypse390 ; et le « jour du carnage » 
(ἐν ἡμέρᾳ σφαγῆς et ܕܢܟܣܬܐ ܠܝܘܡܐ /l-yōmō d-nēkstō) dans l’épître de Jacques391.  
La première expression est l’exact équivalent sémantique de ses précédents vétérotestamentaire ָוֹםי

 tandis que la seconde renvoie sans doute au « jour ,(ywm ʿbrh) יוםָעברה et qumrânien (yōm zāʿam) זָּעַם
du carnage » ( חֲרֵגָּהָוֹםי /yōm ḥērēgāh) des livres d’Isaïe et de Jérémie repris par un texte retrouvé à 
Qumrân. 
 
Tandis que l’Ancien Testament n’employait qu’un seul nom positif en annexion au « jour » 
eschatologique – le « jour du salut » d’Isaïe – et les textes de Qumrân ce même « jour du salut » ainsi 
que le « jour de la paix », le texte néotestamentaire emploie trois expressions, dont l’équivalent 
sémantique de ce premier הישְָׁיוֹם וּעָּ  (yōm yešūʿāh) : « jour du salut » (ἐν ἡμέρᾳ σωτηρίας et ܒܝܘܡܐ 

ܐܕܚܝ   /b-yōmō d-ḥayē)392, deux fois dans un passage de la deuxième épître aux Corinthiens qui cite le 
verset d’Isaïe en question393. Une autre expression thématiquement indépendante de celle-ci est le 
« jour de la rédemption » ou « jour de la délivrance » (εἰς ἡμέραν ἀπολυτρώσεως et ܕܦܘܪܩܢܐ ܠܝܘܡܐ /l-
                                                      
387 Jn 6, 39 (« … que je les ressuscite au dernier jour ») ; 6, 40 (« … moi, je le ressusciterai au dernier jour ») ; 6, 44 
(« … et moi je le ressusciterai au dernier jour ») ; 6, 54 (« et moi, je le ressusciterai au dernier jour ») ; 11, 24 
(« Je sais, répondit-elle, qu’il ressuscitera lors de la résurrection, au dernier jour ») ; 12, 48 (« … la parole que 
j’ai dite le jugera au dernier jour »). 
388 Mt 10, 15 ; 11, 22 ; 11, 24 ; 12, 36 et Lc 10, 14 (dans la traduction syriaque seulement) : « au jour du 
Jugement » (ἐν ἡμέρᾳ κρίσεως et ܕܕܝܢܐ ܒܝܘܡܐ /b-yōmō d-dīnō) ; 2 P 2, 9 et 3, 7 : « pour/au jour du Jugement » (εἰς 
ἡμέραν κρίσεως et ܕܕܝܢܐ ܠܝܘܡܐ /l-yōmō d-dīnō) ; 1 Jn 4, 17 : « le jour du Jugement » (ἐν τῇ ἡμέρᾳ τῆς κρίσεως 
et ܕܕܝܢܐ ܒܝܘܡܐ /b-yōmō d-dīnō). Comparer à Jude 1, 6 : « pour le Jugement du grand jour » (εἰς κρίσιν μεγάλης 
ἡμέρας et ܪܒܐ ܕܝܘܡܐ ܠܕܝܢܐ /l-dīnō d-yōmō rabō). 
389 Rom 2, 5. 
390 Ap 6, 17 : « le grand jour de sa colère » (ἡ ἡμέρα ἡ μεγάλη τῆς ὀργῆς et ܕܪܘܓܙܗ ܪܒܐ ܝܘܡܐ /yōmō rabō d-
rūgzēh). 
391 Jc 5, 5. 
392 Le deuxième emploi de 2 Co 6, 2 est ἡμέρα σωτηρίας ( ܐܕܚܝ   ܝܘܡܐ /yōmō d-ḥayē). 
393 2 Co 6, 2 : « Car il a dit : Au moment favorable, je t’exauce et au jour du salut, je viens à ton secours. Voici 
maintenant le moment tout à fait favorable. Voici maintenant le jour du salut. » et Is 49, 8 : « Ainsi parle le 
Seigneur : Au temps de la faveur, je t’ai répondu, au jour du salut, je te suis venu en aide… ».  
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yōmō d-pūrqōnō) de l’épître aux Ephésiens 4, 30 qui se situe dans un contexte eschatologique. Nous 
reviendrons sur ces expressions associant les idées de salut et de délivrance au « jour » 
eschatologique lorsque nous discuterons de son équivalent coranique. 
Enfin, le Nouveau Testament décrit ce « jour » comme étant « grand et glorieux » (μεγάλην καὶ 
ἐπιφανῆ et ܘܕܚܝܠܐ ܪܒܐ /rabō wa-dḥīlō) dans le deuxième chapitre des Actes des Apôtres dont nous 
avons discuté précédemment à propos des « derniers jours » et qui cite les paroles de Joël394. Nous 
avions vu que la Bible hébraïque décrivait le jour comme étant « grand » ( וֹלגָּד /gādōl), d’une manière 
quelque peu neutre. Ici, le passage des Actes des Apôtres emploie l’adjectif « glorieux », qui toutefois 
peut aussi être compris dans le sens de « terrible »395. Comme nous en rediscuterons plus bas, nous 
trouvons dans le Coran un adjectif décrivant le « jour » qui présente la même ambigüité sémantique.   
 
À l’instar de ce que nous avons vu du « jour » eschatologique comme sujet de verbes dans l’Ancien 
Testament et dans un des écrits de Qumrân, les versets néotestamentaires évoquent sa proximité 
temporelle de différentes manières.   
L’Évangile de Luc fait d’abord dire à Jésus devant ses disciples que « des jours vont venir » 
(Ἐλεύσονται ἡμέραι et ܡܬܐܝܘ   ܢܐܬܘܢ /nētūn yōmōtō)396, ces jours faisant allusion aux « jours du Fils de 
l’Homme ». Il est notable que ces paroles viennent à la suite de la réponse de Jésus à la question des 
Pharisiens de savoir quand viendra le Royaume de Dieu (Lc 17, 20-1) : « le Royaume de Dieu est 
parmi vous ». Ainsi, tout comme le « jour » eschatologique était le sujet du verbe hébraïque pour 
« venir » dans l’Ancien Testament, le texte grec emploie ici l’équivalent sémantique ἔρχομαι dans le 
même but.  
Ensuite, l’auteur de la deuxième épître aux Thessaloniciens qui reprend l’expression 
vétérotestamentaire יוֹם־יהְוָּה/yōm Yhwh, bien que dans un sens différent (cf. supra), demande à ce 
que les « frères » de l’Église de Thessalonique n’aillent pas penser trop vite que « le jour du Seigneur 
est arrivé » (ἐνέστηκεν ἡ ἡμέρα τοῦ κυρίου et ܕܡܪܢ ܝܘܡܗ ܡܛܝ /maṭi yōmēh d-mōran)397. Le second 
chapitre de cette lettre adresse la question de la « venue de notre Seigneur Jésus Christ » (2 Th 2, 1). 
En creux, on comprend que des membres de cette Église avaient tendance à suivre des prêcheurs 
leur annonçant que la Fin des temps était déjà arrivée – croyance pourtant déjà véhiculée dans 
certaines des paroles attribuées à Jésus398 – que l’auteur de la lettre cherche à corriger.  
Enfin, de la même manière que l’Ancien Testament employait la racine trilitère q r b à la fois à 
travers une forme verbale et une forme substantivée pour indiquer la proximité du « jour » 
eschatologique, l’auteur de l’épître aux Hébreux exhorte ses « frères » à accomplir de bonnes 
œuvres, en particulier, écrit-il car « vous voyez s’approcher le Jour » (βλέπετε ἐγγίζουσαν τὴν 

                                                      
394 Ac 2, 20 : « … avant que vienne le jour du Seigneur, grand et glorieux » et Jl 3, 4 : « … à l’avènement du jour 
du Seigneur, grandiose et redoutable ». 
395 La LXX emploie ainsi le grec ἐπιφανῆ pour traduire l’hébreu אנ וֹרָּ  (nōrā), « terrible » en Habaquq 1, 7 par 
exemple. Le grec ne semble toutefois pas avoir la connotation péjorative de l’hébreu. Voir Liddell et Scott, 
Lexicon, p. 670. Quant au syriaque ܕܚܝܠܐ (dḥīlō), il signifie à la fois « formidable » et « terrible », « terrifiant ». Cf. 
Payne Smith, Dictionary, p. 89. 
396 Lc 17, 22. 
397 2 Th 2, 2. 
398 Jésus semble avoir considéré que le règne eschatologique de Dieu avait déjà commencé de son vivant. Cf. 
Ehrman, Jesus. Apocalyptic Prophet, p. 176 et Norelli, Naissance du christianisme, p. 26. 
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ἡμέραν et ܗܘ ܝܘܡܐ ܕܩܪܒ ܐܢܬܘܢ ܚܙܝܢ /ḥōzēn atūn da-qrēb yōmō hō)399. Il est fait allusion à ce dernier un 
peu plus loin, lorsque l’auteur de la lettre parle de « l’attente terrible du jugement » (He 10, 27). Le 
grec emploie le verbe ἐγγίζω pour « approcher », tandis que la traduction syriaque utilise le verbe 
 .de racine trilitère q r b (qrēb) ܩܪܒ
Quant à l’épître aux Romains, elle encourage les croyants à une bonne conduite en rappelant 
que « la nuit est avancée, le jour est tout proche » (ἡ νὺξ προέκοψεν, ἡ δὲ ἡμέρα ἤγγικεν (  ܡܟܝܠ ܠܠܝܐ

ܩܪܒ ܘܐܝܡܡܐ ܥܒܪ /lēlyō mēkēl ʿbar w-aymōmō qrēb)400, ce dernier semblant être assimilé au « salut » 
dont il est question au verset précédent : « le salut est plus près de nous ». 
 
Comme c’était le cas dans l’Ancien Testament, le « Jour du Seigneur » et ce qu’il sous-tend comme 
lot d’évènements eschatologiques, ainsi que les autres expressions néotestamentaires composées de 
« jour » et d’un adjectif (neutre, négatif ou positif) sont désignés, explicitement ou implicitement, 
par différents démonstratifs.  
La phrase ainsi constituée la plus usitée dans le Nouveau Testament (11 emplois) est « en ce jour-là » 
(ἐν ἐκείνῃ τῇ ἡμέρᾳ et ܝܘܡܐ ܒܗܘ /b-hō yōmō)401 ainsi que son équivalent au pluriel, « en ces jours-là » 
(ἐν ταῖς ἡμέραις et   ܗܢܘܢ ܡܬܐܒܝܘ /b-yōmōtō hōnūn)402. On retrouve ici l’équivalent de la formulation 
vétérotestamentaire elle aussi la plus employée pour faire allusion au Jour dernier ou à un de ses 
corollaires : ּוּאהַהָוֹםבַי  (ba-yōm ha-hūa), et son pluriel הֵם  .(ba-yāmīm hā-hēm) בַיָּּמִיםָהָּ
Lorsque Jésus annonce le temps eschatologique de son retour, il emploie ainsi « en ce jour-là »403, de 
même qu’il le fait en parlant du « Jour où le Fils de l’Homme se révèlera » pour le Jugement404. Le 
rapport entre le Jugement dernier (exprimé de manière implicite ou explicite) et l’utilisation du 
« jour » précédé d’un démonstratif apparaît aussi dans les occurrences de la forme plurielle de la 
phrase. Ainsi, dans l’Évangile de Marc 13, 24 par exemple, Jésus introduit la description des 
bouleversements cosmiques de la Fin – empruntés à l’Ancien Testament – par les mots « en ces 
jours-là »405. 
Outre ces formules, le texte néotestamentaire fait allusion au(x) jour(s) eschatologique(s) avec les 
phrases « ce jour » (τῆς ἡμέρας/ἡ ἡμέρα et ܗܘ ܝܘܡܐ /yōmō hō)406, « ce jour-là » (τῇ ἡμέρᾳ ἐκείνῃ et 

ܗܘ ܒܝܘܡܐ /b-yōmō hō)407, « en ce jour » (ἐν ἡμέρᾳ et ܒܝܘܡܐ/b-yōmō)408, « [le] jour » (ἡμέρᾳ et 
ܕܒܗ ܗܘ ܠܝܘܡܐ yōmō)409, « au jour où » (τῆς ἡμέρας ἐκείνης ὅταν et/ܝܘܡܐ /l-yōmō hō d-bēh)410, « un jour 
                                                      
399 He 10, 25. 
400 Rom 13, 12. 
401 Mt 7, 22 ; Lc 17, 31 ; Jn 14, 20 ; Jn 16, 23 et 26 ; et cf. 2 Th 1, 10 (le grec lit ἐν τῇ ἡμέρᾳ ἐκείνῃ) et 2 Tm 1, 18 
ainsi que 2 Tm 4, 8 où le syriaque a ܗܘ ܒܝܘܡܐ  (b-yōmō hō) tandis que le grec est le même qu’en Mt, Lc et Jn. 
402 Ac 2, 18 ; Ap 9, 6 et cf. Mc 13, 24 où la formulation employée est ἐν ἐκείναις ταῖς ἡμέραις  (  ܕܝܢ ܒܗܢܘܢ

ܡܬܐܝܘ   /b-hōnūn dēn yōmōtō). 
403 Jn 14, 19-20 : « Encore un peu, et le monde ne me verra plus ; vous, vous me verrez vivant et vous vivrez 
vous aussi./ En ce jour-là, vous connaîtrez que je suis en mon Père… ».  Cf. aussi Jn 16, 23-6 et Mt 7, 22. 
404 Lc 17, 30-1. Comparer à 2 Th 1, 7-10 qui décrit la « révélation du Seigneur Jésus » et sa venue en des temps 
eschatologiques, avant de parler de ce moment en employant « en ce jour-là ». 
405 « Mais en ces jours-là, après cette détresse, le soleil s’obscurcira, la lune ne brillera plus… » 
406 Mt 24, 36 ; Mt 25, 13 ;  Mc 13, 32 ; Lc 21, 34 ; 1 Th 5, 4. 
407 Lc 10, 12. 
408 Mt 24, 50 et Lc 12, 46. 
409 Mt 24, 42 (non traduit en syriaque) et 1 Co 3, 13. 
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où » (ἡμέραν ἐν ἧ et ܕܒܗ ܝܘܡܐ /yōmō d-bēh)411, et « jusqu’à ce jour-là » (εἰς ἐκείνην τὴν ἡμέραν et 
ܗܘ ܠܝܘܡܐ /l-yōmō hō)412. 

 
Le « jour » dans les textes du Nouveau Testament occupent une place importante dans le discours 
sur la Fin, le Jugement et la venue du Fils de l’Homme et/ou de Jésus. A l’instar des auteurs des écrits 
communautaires de Qumrân, qui sont pour une part quasi-contemporains des textes du corpus 
néotestamentaire, les auteurs de ces derniers reprennent – et adaptent parfois se faisant – les 
expressions vétérotestamentaires qui utilisaient le « jour ».  
De manière générale, les versets de l’Ancien Testament décrivaient ce « jour » en des termes 
concrets et guerriers, insistant sur sa dimension terrifiante, tandis que les écrits de Qumrân 
l’adaptaient pour évoquer principalement les derniers jours de la bataille eschatologique entre les 
forces du bien et du mal.  
Les textes des Évangiles – en particulier celui de Marc, mais aussi ceux de Mathieu et de Luc – 
laissent entrevoir une dimension clairement eschatologique dans l’enseignement originel attribué à 
Jésus413. L’insistance sur le « jour du Jugement » y est très forte, à l’instar des textes de Qumrân, mais 
a contrario de ceux-ci il n’y est plus question du « jour » dans la perspective d’un combat dualiste, 
mais dans celle de l’avènement prochain d’un seul Sauveur (le Fils de l’Homme) et de l’instauration 
du Royaume de Dieu414. La partie la plus ancienne du Nouveau Testament – les épîtres attribuées à 
Paul – ne parlent quant à elles quasiment plus du « jour » de manière négative, mais insistent 
surtout sur le salut et la délivrance qui viendront en ces temps. 
 
1.4 Les « jours » homilétiques 
 
Environ quatre siècles après que les écrits néotestamentaires furent rassemblés en un corpus, les 
homélistes de langue syriaque Narsaï et Jacques de Saroug viendront s’inscrire dans la droite lignée 
du discours eschatologique de l’Ancien et du Nouveau Testaments en reprenant certaines des 
expressions composées avec le « jour » eschatologique, ainsi qu’en les adaptant et en les 
développant. 
 

                                                                                                                                                                      
410 Mc 14, 25. Cf. aussi Lc 1, 20 pour la formulation ἧς ἡμέρας ( ܕ ܠܝܘܡܐ /l-yōmō d-), et Rom 2, 16 pour ἐν ἡμέρᾳ ὅτε 
( ܕ ܒܝܘܡܐ /b-yōmō d-). 
411 Ac 17, 31. 
412 2 Tm 1, 12. 
413 Le fait que l’enseignement originel de Jésus semble avoir été eschatologique avait été noté en premier lieu 
en 1906 par Albert Schweitzer dans son Von Reimarus zu Wrede. Pour une étude récente et accessible à ce sujet 
voir Ehrman, Jesus. Apocalyptic Prophet. 
414 Le seul endroit où la source Q reconstituée semble mentionner le « jour » eschatologique le fait en relation 
avec ce Sauveur : « Car tel un éclair qui surgit de l’Orient et étincelle jusqu’à l’Occident, ainsi sera le Fils de 
l’homme lors de son jour ». Voir Amsler, « Proposition de traduction », p. 342. 
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Notre étude des homélies eschatologiques de Narsaï, qui n’est pas exhaustive et se base 
essentiellement sur la traduction française de Philippe Gignoux, fait ressortir cinq exemples 
d’expressions ou de phrases employant le terme « jour » dans un contexte eschatologique415. 
La première expression qui semble revenir fréquemment dans les homélies de Narsaï en est une qui 
n’apparaît ni dans les textes de Qumrân, ni dans l’Ancien et le Nouveau Testaments. Il s’agit du 
« jour de la manifestation » ou ܐܓܠܝܢ ܝܘܡ  (yōm gēlyōnō) en syriaque, qui peut aussi être traduit par 
« jour de la révélation », le terme ܐܓܠܝܢ  ayant ces deux sens416. 
Dans les quelques extraits d’homélies que nous avons consultées, cette expression renvoie soit au 
jour eschatologique où Jésus se manifestera sur Terre pour juger et départager les bons des 
méchants417 ; soit au jour où se manifestera le son de la trompette finale qui jusqu’à ce moment reste 
caché à toutes les créatures418. 
La deuxième expression, qui elle aussi n’apparaît dans aucun des trois corpus antérieurs étudiés 
mais qui prendra une très grande importance dans le Coran, est le « jour de la Résurrection » (  ܝܘܡ

 yōm qyōmtō). Dans les quelques passages traduits par Gignoux, cette formule apparaît une/ܩܝܡܬܐ
fois dans un passage qui traite de la séparation des bons et des mauvais au Jour dernier : 
 

Les deux côtés auront joie et tristesse au jour de la Résurrection, les bons auront le bonheur et les 
impies, des tourments redoublés419 

 
Une autre formulation qui rejoint celle-ci est le « jour de notre restauration » ( ܚܘܕܬܢ ܝܘܡ /yōm 
ḥūdōtan), le terme syriaque  renvoyant ici clairement à la restauration dans le sens du (ḥūdōtō)  ܚܘܕܬܐ
renouvellement de la création après son annihilation420. Le passage en question lit : 
 
Celui qui nous vivifie et nous restaure [i.e. Jésus] est ressuscité dans (son) corps et (son) âme, et par 

sa résurrection même il nous a dépeint une figure du jour de notre restauration421 
 
                                                      
415 Il serait nécessaire d’entreprendre un travail de traduction de l’intégralité des homélies eschatologiques de 
Narsaï comme l’a fait Isabelle Isebaert-Cauuet pour celles de Jacques de Saroug. Ce travail permettrait une 
comparaison plus exacte de son discours eschatologique d’une part avec celui de son contemporain Jacques de 
Saroug, ainsi qu’avec celui du Coran. 
416 Payne Smith, Dictionary, pp. 69 et 71 et Sokoloff, Lexicon, p. 237. Voir Ap 1, 1 où c’est le terme syriaque ܓܠܝܢܐ 
qui traduit le grec original Ἀποκάλυψις. 
417 Homélie 18. Voir Gignoux, « Doctrines eschatologiques », p. 468 : « Voici qu’il est proche, le royaume de la 
Hauteur du roi de la Hauteur […]/…/ Il y aura une grande merveille, un bonheur et une souffrance au jour de 
sa manifestation ( ܓܠܝܢܗ ܝܘܡ /yōm gēlyōnēh) : la merveille de son apparition, le bonheur pour les bons et la 
souffrance pour les méchants./ Il se montrera avec splendeur et avec gloire, aux anges et aux hommes, et de 
sa gloire seront remplis à la fois le ciel et la terre. ». 
418 Homélie 51. Voir Gignoux, « Doctrines eschatologiques », p. 473 : « Le jour de la manifestation (du bruit de la 
trompette) ( ܓܠܝܢܐ ܝܘܡ /yōm gēlyōnō) est celé et caché à toutes les créatures. ». 
419 Homélie 18. Voir Gignoux, « Doctrines eschatologiques »,  p. 23. 
420 Sokoloff, Lexicon, p. 422 (avec renvoi à Rom 12, 2). Payne Smith, Dictionary, p. 130 donne les exemples 
suivants pour ce terme syriaque : « the renewal of creation » ( ܢܒܪܝ   ܕܟܠ ܚܘܕܬܐ /ḥūdōtō d-kul bēryōn) et « the 
restitution or renewal of all things » ( ܕܟܠ ܚܘܕܬܐ /ḥūdōtō d-kul). 
421  Homélie 23. Voir Gignoux, « Doctrines eschatologiques »,  p. 487. 
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Enfin, un exemple d’emploi du « jour » eschatologique précédé d’un démonstratif figure dans 
l’homélie 34 de Narsaï, lorsque l’auteur renvoie par là à l’anéantissement de l’Antéchrist par le 
« Sauveur » (ܦܪܘܩ/pōrūq) eschatologique : « Avant ce jour-là » ( ܝܘܡܐ ܗܘ ܩܕܡ /qdōm hō yōmō)422. 
 
Jacques de Saroug, quant à lui, emploie le terme « jour » dans un sens eschatologique à trente-
quatre reprises au sein des six premières de ses huit homélies sur la Fin. A cela, il faut ajouter trois 
autres mentions de ce « jour » dans des homélies qui ne sont pas spécifiquement eschatologiques. Il 
s’agit de la « Deuxième homélie sur les solitaires » et de l’homélie « Sur la création d’Adam et la 
résurrection des morts ». 
 
Notre homéliste va d’abord naturellement reprendre la formulation vétérotestamentaire « Jour du 
Seigneur », יוֹם־יהְוָּה (yōm Yhwh), passée par le filtre théologique du Nouveau Testament (le ἡμέραν 
κυρίου et ܕܡܪܝܐ ܝܘܡܗ /yōmēh d-mōryō) à plusieurs reprises dans ses homélies eschatologiques423. La 
première de ses occurrences est en réalité une citation du livre d’Amos 5, 18 qui est employée par 
Jacques de Saroug dans la pure tradition néotestamentaire qui veut voir dans l’Ancien Testament 
des signes annonciateurs qualifiant Jésus. Ainsi, Jésus le « Seigneur » et son avènement au temps de 
la Fin sont-ils pour lui préfigurés dans le livre d’Amos :  
 
Le prophète l’a vu et, par sa prophétie, l’a montré à l’avance:/ Il est sombre et sans lumière, le Jour 

du Seigneur ( ܕܡܪܝܐ ܝܘܡܗ /yōmēh d-mōryō)424 
 
La seconde occurrence de cette expression se trouve dans un passage qui n’est pas une citation d’un 
texte antérieur, mais utilise le « Jour du Seigneur » dans le sens des épîtres pauliniennes du jour 
eschatologique où Jésus reviendra sur Terre pour juger les Hommes. Dans cette occurrence, 
l’homéliste insiste sur une qualité de ce « jour » que nous avons vue décrite à la fois dans l’Ancien et 
dans le Nouveau Testaments et dans les écrits de Qumrân – la proximité de l’arrivée de ce jour : 
 

Oui, encore un petit peu de temps et nous arrive le Jour de notre Seigneur (  ܠܘܬܢ ܘܡܛܐ ܩܠܝܠ ܥܕ ܗܐ

ܕܡܪܢ ܝܘܡܗ /hō ʿad qalīl wa-mṭō lwōtan yōmēh d-mōran)425 
  
Tout comme Narsaï, Jacques de Saroug utilise l’expression « jour de la Révélation » (ou « jour de la 
Manifestation ») dans ses homélies eschatologiques. Ses trois emplois se trouvent dans l’homélie Sur 
la Fin (5/192) qui débute avec cette formule et l’assimile explicitement à l’avènement de Jésus et au 
Jugement du jour dernier : 
 

                                                      
422 Gignoux, « Doctrines eschatologiques »,  p. 475. 
423 En plus des deux exemples cités ci-dessous voir l’homélie 5/192, v. 337 : « jour de la grande Révélation de 
notre Seigneur » ( ܕܡܪܢ ܪܒܐ ܓܠܝܢܗ ܝܘܡ /yōm gēlyōnēh rabō d-mōran). Comparer à Jl 3, 4 : « à l’avènement du jour 
du Seigneur grand et redoutable » ( אוְהַנָוֹליהְוָּהָהַגָּדָוֹםיָוֹאלִפְניֵָב וֹרָּ /li-fenēy bōā yōm Yhwh ha-gādōl ve-ha-nōrā). 
424 Homélie 6/193, vv. 223-4. Comparer à Am 5, 18 : « … que sera-t-il pour vous, le jour du Seigneur ? Il sera 
ténèbres et non lumière ». 
425 Homélie 3/67, v. 83. 
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Voici que le jour de ta révélation ( ܓܠܝܢܟ ܝܘܡ /yōm gēlyōnōk) m’incite de parler de lui:/ Ouvre mes 
lèvres pour que je dise l’homélie de ton jugement !426 

 
Un peu plus loin, dans la même homélie, Jacques de Saroug développe des vers autour du fait qu’il 
n’est pas possible pour les créatures de connaître l’heure de l’avènement ou de la révélation de 
Jésus. Il insiste se faisant sur l’aspect caché de ce jour, tout en contrebalançant avec l’aspect révélé 
du discours à son sujet : 
 

Si le jour de ta révélation reste caché,/ Que le discours à son sujet ne soit pas, pour l’intelligence, 
aussi secret que lui !427 

 
Et quelques vers après : 
 

Il fallait que demeurât secret le jour de la révélation ( ܓܠܝܢܐ ܝܘܡ /yōm gēlyōnō) ;/ Mais tenir cachée 
aussi l’homélie à son sujet ne sert à rien !428 

 
Ainsi les trois seules occurrences du « jour de la Révélation » dans les six premières homélies 
eschatologiques de Jacques de Saroug ne rejoignent-elles que le premier sens vu dans l’homélie 18 
de Narsaï. 
 
Une autre expression qui était employée par Narsaï et qui revient par trois fois dans les homélies 
eschatologiques de Jacques de Saroug est le « jour du Jugement » ( ܕܕܝܢܐ ܘܡܐܝ /yōmō d-dīnō), 
expression qui, comme nous l’avions dit précédemment, ne figure pas dans l’Ancien Testament mais 
apparaît de nombreuses fois dans les écrits néotestamentaires et de Qumrân et aura son importance 
dans la rhétorique eschatologique coranique429. 
 
Nous retrouvons en outre chez notre homéliste l’équivalent des expressions 
vétérotestamentaire/qumrânienne אַחֲרִיתָהַיָּּמִים (aḥērīt ha-yāmīm) et néotestamentaire ἐσχάτῃ ἡμέρᾳ 
( ܐܚܪܝܐ ܝܘܡܐ /yōmō ḥrōyō) décliné en deux expressions légèrement différentes : « jour Dernier » 
( ܐܚܪܝܐ ܝܘܡܐ /yōmō ḥrōyō)430 et « jour de la Fin » ( ܕܚܪܬܐ ܝܘܡܐ /yōmō d-ḥartō)431. La première 
formulation est employée dans le contexte de la séparation qui aura lieu entre les bons et les 
méchants lors du Jugement dernier, à la suite de la Résurrection, tandis que la deuxième apparaît 
deux fois dans des contextes liés directement à cette dernière. Il ressort donc que l’emploi que fait 
Jacques de Saroug de cette expression est le plus proche du sens johannique qui, nous l’avions dit, 
est principalement lié à la Résurrection. 
 
                                                      
426 Homélie 5/192, vv. 1-2. Voir aussi les vv. 3-4 : « L’histoire de la fin se sert de moi pour se révéler elle-même./ 
Eveille ma harpe ! Qu’elle célèbre ton avènement ! ». 
427 Homélie 5/192, vv. 57-8. 
428 Homélie 5/192, vv. 65-6. 
429 Homélie 1/31, v. 3 ; homélie 5/192, v. 41 et homélie 5/192, v. 307. 
430 Homélie 2/32, v. 71. 
431 Homélie 3/67, v. 398 et homélie 6/193, v. 242. 
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Une formule qui rejoint sémantiquement les deux que nous venons de voir et qui ne se trouve pas 
dans les textes vétérotestamentaires et néotestamentaires est le « jour de l’Accomplissement » (  ܝܘܡ

 yōm šūlōmō)432, employé à deux reprises dans l’homélie 6/193 et une fois dans l’homélie « Sur/ܫܘܠܡܐ
la création d’Adam et la résurrection des morts ». Dans cette première, le « jour de 
l’Accomplissement » figure d’abord dans le passage susmentionné décrivant le « jour du Seigneur », 
où il semble simplement être une autre manière de désigner les évènements terribles qui auront lieu 
– qui s’accompliront – en ces temps eschatologiques433, et ensuite dans un passage qui traite de 
l’enfantement de la Terre lors de la Résurrection434. Dans cette deuxième, l’expression est employée 
pour parler de la fin du monde qui est décrite en des termes renvoyant aux descriptions faites dans 
les Évangiles de Marc et de Mathieu435. 
 
Parmi d’autres emplois du « jour » dans des expressions que l’on pourrait qualifier de ‘neutres’, 
figurent d’une part le « jour de l’Avènement » ( ܡܐܬܝܬܐ ܝܘܡ /yōm mētītō) – implicitement le second 
avènement de Jésus – qui décrit le moment où la Terre enfantera les corps qu’elle renferme en se 
basant sur la tradition scripturaire de Mc 13, 8 et Mt 24, 8 (qui toutefois, notons-le bien, n’évoquent 
pas l’Avènement)436, et d’autre part le « jour porteur de la Rétribution » ( ܦܘܪܥܢܘܬܐ ܕܛܥܝܢ ܝܘܡܐ /yōmō 
da-ṭʿīn pūrʿōnūtō)437, qui emploie le terme syriaque ܦܘܪܥܢܘܬܐ (pūrʿōnūtō) dont le sens peut aussi être 
connoté de manière négative puisqu’il signifie entre autres la « vengeance »438 – dans quel cas il 
rejoindrait le םָוֹםי נָּקָּ  (yōm nāqām) vétérotestamentaire et qumrânien.  
  
Enfin, Jacques de Saroug suit la longue tradition des trois corpus étudiés ci-dessus en qualifiant à 
trois reprises le jour de « grand » ( ܪܒܐ ܝܘܡܐ /yōmō rabō). D’une part le « grand jour » désigne les 
évènements liés à la Résurrection (l’enfantement de la Terre, la terreur qu’elle cause, le Jugement 

                                                      
432 Le terme syriaque ܫܘܠܡܐ (šūlōmō) signifie la « fin d’une période déterminée » (la fin d’une année par 
exemple), la « complétion », l’ « accomplissement ». Voir Payne Smith, Dictionary, p. 565 et Sokoloff, Lexicon, 
pp. 1528-9. 
433 Homélie 6/193,  v. 240 : « … Et c’est avec tout cela qu’est décrit le jour de l’accomplissement ! ». 
434 Homélie 6/193, v. 285 : « C’est une double douleur que voit la terre au jour de l’accomplissement ». 
435 Mathews Jr. (éd. et trad.), Jacob of Sarug’s Homily on the Creation of Adam and the Resurrection of the Dead, pp. 48-
9 : v. 339 « Cela arrivera aussi au monde au jour de l’Accomplissement » ( ܫܘܠܡܐ ܒܝܘܡ ܓܕܫ ܗܟܢ ܠܥܠܡܐ ܠܗ ܐܦ /ōf 
lēh l-ʿōlmō hōkan gōdēš b-yōm šūlōmō). 
436 Homélie 6/193, vv. 271-2 : « Cette douleur, notre Seigneur l’a comparée à celle de l’accomplissement/ Car 
c’est bien ainsi qu’il va se produire pour la terre au jour de l’avènement ». 
437 Homélie 6/193, vv. 217-8 : « C’est la douleur que requiert pour être dite l’histoire de la fin,/ Car le jour qui 
porte la rétribution est dans un grand tremblement ! ».   
438 Payne Smith, Dictionary, p. 439 : « requital, remuneration, retribution, vengeance » et Sokoloff, Lexicon, p. 
1172 : « retribution », « vengeance ». 



77 

 

qui s’en suit)439, et d’autre part il emploie cette expression pour évoquer le jour où la Justice – 
personnifiée – viendra juger les actions des Hommes440. 
 
Dans ses homélies eschatologiques, Jacques de Saroug emploie quatre expressions que l’on peut 
qualifier de négatives et qui s’inscrivent clairement dans la tradition vétérotestamentaire (nous 
l’avons vu, le Nouveau Testament n’utilise que « carnage » et « colère » comme termes péjoratifs 
pour qualifier le « jour »).  
Le jour où se produira le second avènement de Jésus est décrit en un vers à l’aide de nombreux 
adjectifs qui soulignent l’aspect terrible et terrifiant de ce moment : 
 

Redoutable est son jour, et dur, et amer, et plein de tremblements (  ܘܡܠܐ ܘܡܪܝܪ ܘܩܫܐ ܝܘܡܗ ܗܘ ܕܚܝܠ

ܐܙܘܥ   /dḥīl ū yawmēh wa-qšē w-marīr wa-mlē zōʿē)441 
 
Dans cette phrase, nous retrouvons d’abord le ܕܚܝܠ (dḥīl) ou « redoutable », « terrible » des Actes des 
Apôtres (ἐπιφανῆ, en grec) qui, nous l’avions vu, pouvait aussi être compris comme signifiant 
« glorieux ». Ici il est certain que c’est dans ce premier sens qu’il doit être compris – un sens qui 
apparaît dans le livre de Joël : « à l’avènement du jour du Seigneur grand et redoutable ( אנ וֹרָּ /nōrā) ». 
Nous trouvons ensuite l’adjectif ܩܫܐ (qšē) pour « dur » ou « difficile »442, qui à notre connaissance ne 
trouve pas d’équivalent sémantique direct dans les textes de l’Ancien et du Nouveau Testaments. 
En revanche, l’adjectif suivant, ܡܪܝܪ (marīr) « amer » fait écho au « jour d’amertume » ( רָוֹםי מָּ /yōm 

mār) d’Amos 8, 10. 
L’expression « plein de tremblements » ( ܐܙܘܥ   ܡܠܐ /mlē zōʿē) quant à elle ne connait pas 
d’antécédents dans les livres bibliques, mais est souvent employée dans les homélies 
eschatologiques de Jacques de Saroug pour décrire l’effroi des Hommes face aux différents 
évènements de la Fin. 
 
On constatera l’importance du premier qualificatif – « redoutable » – dans la description du jour 
eschatologique dans une autre homélie de notre auteur dont la ligne introductrice lit : 
 

Redoutable sera le Jour où se produira le Jugement ( ܩܬܐܕܦܣܝ   ܕܝܢܐ ܕܗܘܐ ܝܘܡܐ ܗܘ ܕܚܝܠ /dḥīl ū yōmō d-
hōwē dīnō d-pōsīqōtō)443 

 

                                                      
439 Homélie 6/193, vv. 243-5 : « Soudain arrivera l’affliction, comme la douleur/ Sur la femme enceinte, qui ne 
peut y échapper./ Cette image que le Sauveur a formée du grand Jour… » ; et homélie 5/192, vv. 5-7 : « La voix 
de la résurrection frappe mes oreilles et me presse !/ Donne-moi de chanter le renouvellement de ton 
œuvre !/ Terreur pour moi que ton grand jour car je suis un coupable ! ». 
440 Scott et Reed (éds. et trads.), Homily on the Solitaries, pp. 102-3 : vv. 483-4 « En effet, la Justice se lèvera là au 
grand Jour/ et elle pèsera les actions des Hommes » (  ܠܗܘܢ ܬܩܠܐ ܘܗܝ: ܪܒܐ ܒܝܘܡܐ ܬܡܢ ܩܝܡܐ ܓܝܪ ܟܐܢܘܬܐ

ܢܫܐܕܒܢܝ   ܗܘܢܠܥܒܕܝ    /kīnūtō gēr qōymō tamōn b-yōmō rabō/ w-hī tōqlō lhūn la-ʿbōdayhūn da-bnaynōšō). 
441 Homélie 1/31, v. 91. 
442 Payne Smith, Dictionary, p. 522. Cf. aussi Sokoloff, Lexicon, pp. 1418-9. 
443 Homélie 2/32, v. 1. 
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Ici encore, le sens de « redoutable » ou « terrible » est préféré à celui de « glorieux » puisque la suite 
de l’homélie insiste sur la frayeur causée par le second avènement de Jésus444. 
 
Dans un passage dont nous avons déjà discuté à propos du « Jour du Seigneur » qui se base 
notamment sur Am 5, 18, Jacques de Saroug développe un long discours sur la terreur causée par ce 
« jour » en y employant de nombreux termes évoquant les souffrances subies par les méchants et 
l’angoisse qu’il provoque : 
 
C’est un jour ardent, dont le feu va brûler les méchants ( ܥܘܠܐ ܒܒܢܝ   ܢܘܪܗ ܢܣܦ ܕܫܓܝܪ ܗܘ ܝܡܐ /yamō ū da-
šgīr nasēf nūrēh ba-bnay ʿūlō) ;/ Menaçant et brûlant pour juger dans une amère douleur (  ܚܡܝܡ ܘܠܚܝܡ

ܩܫܝܐ ܒܢܓܕܐ ܕܝܢܐ ܢܥܒܕ /wa-lḥīm ḥamīm nēʿbēd dīnō b-nēgdō qašyō)./ C’est un jour tout rempli de pleurs et 
de grincements de dents ( ܐܫܢ   ܘܚܘܪܩ ܒܟܝܐ ܟܠܗ ܕܡܠܐ ܗܘ ܝܘܡܐ /yōmō ū da-mlē kulēh bēkyō w-ḥūrōq 

šēnē) ;/ De repentir et de larmes, avec des soupirs et des mains défaillantes (  ܬܐܬܢܚ   ܥܡ ܐܘܕܡܥ   ܬܘܬܐ

ܕܐܐܝ   ܘܛܘܪܦ /twōtō w-dēmʿē ʿam tēnḥōtō w-ṭūrōf aydē)445 
 
Le « jour ardent » ( ܕܫܓܝܪ ܗܘ ܝܡܐ /yamō ū da-šgīr), « menaçant et brûlant » ( ܚܡܝܡ ܘܠܚܝܡ /wa-lḥīm 
ḥamīm) ainsi que le « jour tout rempli de pleurs… » ( ܒܟܝܐ ܟܠܗ ܕܡܠܐ ܗܘ ܝܘܡܐ /yōmō ū da-mlē kulēh 
bēkyō) dont il est question ici n’ont pas d’équivalents directs dans les textes de l’Ancien Testament 
dont nous avons traités, bien qu’ils puissent sans aucun doute être rapprochés des descriptions 
terrifiantes du jour de Yhwh de Sophonie446. 
 
De même que le texte vétérotestamentaire n’employait qu’un seul terme positif pour qualifier le 
jour eschatologique (« jour du salut »), nous n’avons trouvé qu’une occurrence d’un tel emploi dans 
les homélies de Jacques de Saroug. Il s’agit du « jour de la Grande Lumière » (  ܕܢܘܗܪܐ ܐܝܡܡܐ

 īmōmō d-nūhrō rabō) qui vient conclure un long passage sur la Résurrection et les/ܪܒܐ
bouleversements cosmiques qui auront lieu lors de la Fin447. 
 
En ce qui concerne les démonstratifs, le pendant du ּוֹםהַי  (ha-yōm) vétérotestamentaire et des τῆς 
ἡμέρας/ἡ ἡμέρα néotestamentaires pour « ce jour » est le plus fréquemment usité dans les homélies 
eschatologiques de Jacques de Saroug sous la forme ܝܘܡܐ ܗܘ  (hō yōmō) 448. L’équivalent du ּהַזֶׁהָוֹםהַי  
(ha-yōm hazēh) vétérotestamentaire et du τῇ ἡμέρᾳ ἐκείνῃ néotestamentaire « ce jour-là » est quant 

                                                      
444 Voir l’homélie 2/32, vv. 5-6 par exemple : « S’il [i.e. le Fils de Dieu] regarde [vers] les cieux, les créatures des 
Cieux et de la Terre trembleront ; et s’il regarde [vers] la Terre, les fondations, les abysses et la Terre seront 
secoués ». 
445 Homélie 6/193, vv. 219-22. 
446 So 1, 15 : « Jour de fureur que ce jour, jour de détresse et d’angoisse, jour de désastre et de désolation… » 
447 Creation of Adam (éd. et trad. Mathews), pp. 48-9 : v. 295. 
448 Homélie 3/67, v. 459 : « Pour, quand ce jour sera passé, l’offrir lors de l’accomplissement ! » ; homélie 4/68, 
v. 205 : « Il est prodigieux de parler, terrible d’écouter à propos de ce jour » ; homélie 5/192, v. 299 : « Et si, à 
propos de ce jour, les apôtres n’ont par reçu d’explication » ; et homélie 5/192, v. 318 : « Et nous ignorons si ce 
jour d’aujourd’hui est pour nous l’accomplissement ». 
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à lui employé à deux reprises dans deux formulations différentes449, tandis que « le jour où » (  ܝܘܡܐ

וֹםיֶׁשׁ־י yōmō d-bēh), l’équivalent du/ܕܒܗ  (yēš yōm) vétérotestamentaire et du ἡμέραν ἐν ἧ 
néotestamentaire, est employé une fois450. 
Autrement, l’homéliste utilise dans un contexte eschatologique deux fois la question « quel jour ? » 
( ܝܘܡܐ ܒܐܝܢܐ /ba-ynō yōmō)451, une fois l’expression « un seul jour » ( ܐܝܡܡܐ ܚܕ /ḥad īmōmō)452 et une 
fois « en un seul jour » ( ܝܘܡܐ ܕܒܚܕ /da-b-ḥad yōmō)453. 
 
Les homélies syriaques de Narsaï et de Jacques de Saroug évoquent essentiellement le « jour » dans 
une perspective sotériologique, comme étant celui de l’avènement d’un Sauveur : Jésus. Elles 
s’inscrivent ainsi logiquement dans la suite de la conception des « jours » qu’en ont les auteurs 
néotestamentaires et surtout de celle issue des épîtres attribuées à Paul (pour qui le Sauveur ne peut 
être que Jésus). Mais à la différence de l’ensemble de ces textes, les homélistes insistent sur la 
dimension effrayante et terrible de ce « jour ». La raison est certainement à trouver dans le genre 
littéraire ainsi que dans la raison d’être même de ces textes : ces homélies sont des exhortations 
adressées à un auditoire qu’il faut convaincre de se repentir au plus vite. Ainsi leurs auteurs usent de 
techniques rhétoriques pour parvenir à cette fin, dont celle de la double insistance à la fois sur la 
proximité de l’eschaton (la conversion doit se faire d’urgence) et sur la frayeur qui sera causée par les 
jours derniers (la conversion prémunit contre le châtiment terrible de la Fin). 
 
 
Au terme de cette étude sur les « jours » dans l’Ancien et le Nouveau Testaments, dans les écrits 
communautaires de Qumrân, ainsi que dans les homélies de Narsaï et de Jacques de Saroug, nous 
avons pu constater la place importante qu’ils jouent dans leurs discours eschatologiques respectifs, 
ainsi que les différents héritages littéraires qui se font jour, tout comme les aménagements créatifs 
qui ressortent des textes plus récents. 
Nous avons vu que huit livres vétérotestamentaires emploient à eux seuls le terme « jour » à 192 
reprises dans un sens d’abord concret et guerrier et qui en viendra à être interprété de manière 
eschatologique, que les rouleaux non-bibliques de Qumrân en font un usage explicitement 
eschatologique à peu près 84 fois, que vingt des vingt-sept livres néotestamentaires font figurer ce 
mot environ 69 fois, et que Jacques de Saroug utilise le « jour » eschatologique 34 fois dans six de ses 
homélies sur la Fin. 
L’ensemble des discours eschatologiques de ces textes s’articule autour du « jour ». Les descriptions 
des cataclysmes finaux, de la venue d’un Sauveur, de la Résurrection, d’un Jugement final, prennent 
place dans un futur qui est désigné par le « jour » (soit seul, soit suivi de « -là », « où », « lorsque », 
etc., soit précédé d’un pronom démonstratif). Ce mot seul est la plus petite unité linguistique 

                                                      
449 Homélie 3/67, v. 293 : « Ce jour-là ( ܝܘܡܐ ܕܝܢ ܒܗܘ /b-hō dēn yōmō), ce n’est pas ainsi qu’agit le Premier-né » ; et 
homélie 5/192, v. 181 : « S’il n’avait pas connu ce jour-là ( ܝܘܡܐ ܠܗܘ /l-hō yōmō), comment aurait-il annoncé… ». 
450 Homélie 5/192, v. 82 : « Et quel est le jour où se produira, pour le monde, l’accomplissement ». 
451 Homélie 5/192, v. 78 : « Et quel est le jour où tu [i.e. Jésus] vas apparaître sur les créatures ? » ; homélie 
5/192, v. 80 : « Combien de temps ? Et quel est le moment ? Et quel jour ? ». 
452 Homélie 5/192, v. 387-8 : « Lorsque sera brouillé le calcul des heures suivant le soleil,/ Et qu’il y aura, pour 
toujours, un seul jour au lieu de la suite des jours ». 
453 Homélie 3/67, v. 392 : « Car en un seul jour, rapidement, la terre est en travail ». 
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renvoyant à l’eschatologie, sous-entendant l’avènement de tous les évènements qui prendront place 
en ces temps de la Fin.  
Mais la Bible, les textes de Qumrân et les homélies syriaques emploient aussi des expressions 
composées pour se référer à ce même moment de l’eschaton. Aussi les écrits de l’Ancien Testament et 
les homélies syriaques de Narsaï et de Jacques de Saroug mettent-ils l’accent sur la dimension 
terrifiante du jour dernier au travers d’expressions composées de « jour » et d’un autre nom 
commun ou adjectif. Le Nouveau Testament délaisse quant à lui cet aspect pour insister sur le salut 
et la rédemption de ce jour. Le corpus susétudié – à l’exception de celui de Qumrân – accorde en 
outre au « jour du Seigneur » une place proéminente, bien que dans des sens différents. L’ensemble 
de ces recueils ont aussi en commun le fait de parler du « grand jour » et des « jours derniers » au 
travers de diverses expressions. Enfin, nous avons remarqué que les écrits de Qumrân et le Nouveau 
Testament emploient l’expression « Jour du Jugement », absente de la Bible hébraïque, qui sera 
reprise par la suite, notamment dans l’homilétique syriaque. Enfin, l’expression « Jour de la 
Résurrection », absente à la fois de l’Ancien et du Nouveau Testaments, semble faire sa première 
apparition dans les homélies chrétiennes. 
Enfin, et c’est là un point central pour comprendre ce qui suit, le sens du même mot ou expression 
dans chacun des corpus analysés évolue selon son contexte littéraire et historique. Nous avons vu 
par exemple que nombre de textes de Qumrân font un emploi de formules sur le modèle de l’Ancien 
Testament, mais en leur donnant un sens explicitement eschatologique pour se référer à un combat 
final apocalyptique. Ces mêmes formules peuvent ensuite réapparaître dans le Nouveau Testament 
non plus pour désigner une bataille mais pour décrire le jour de l’avènement du Sauveur de la Fin. 
Les homélistes, quant à eux, composent de nouveaux textes rythmés et en rime avec un sous-texte 
biblique souvent évident afin d’édifier leur congrégation et surtout pour inspirer en eux la crainte 
du grand jour afin qu’ils se repentent. 
 
2. Les « jours » coraniques 
 
Du point de vue formel, les auteurs du Coran s’inscrivent sans équivoque dans la droite lignée de la 
tradition littéraire religieuse antérieure que nous venons de décrire lorsqu’ils élaborent leur 
discours sur la Fin. Si l’eschatologie coranique devait être résumée en un mot, ce serait le terme 
« jour » qui lui conviendrait le mieux. Cela avait déjà été noté il y a plus d’un siècle par Hartwig 
Hirschfeld qui établit une minutieuse liste des expressions coraniques employant le « jour », en 
répertoriant pas moins de 90 versets454. Il en concluait que tous ces emplois reflètent des cas de 
« prophéties messianiques »455, mais sans s’attarder sur ses parallèles bibliques (chrétiens en 
particulier) ou homilétiques, écrivant simplement que les « oracles » du Coran sont modelés sur les 
prophétiques messianiques de la Bible juive, telles que celles contenues dans le livre d’Isaïe (24, 18-
23) ou de Zacharie (14, 4)456. 
Peu de temps après Hirschfeld, Tor Andrae insista lui aussi sur le fait que toute l’attention de 
l’auteur du Coran (qu’il identifie avec Muḥammad) « est attirée par le grand Jour du Jugement : tout 

                                                      
454 Hirschfeld, New Researches, pp. 49-52. 
455 Ibid., p. 52. 
456 Ibid., p. 47. 
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ce qu’il raconte du temps de la fin est condensé dans ce seul Jour ; « en ce Jour où… », c’est la 
manière inlassablement répétée de dater les évènements eschatologiques »457. À la suite de ces 
remarques, Andrae répertoria lui aussi certaines expressions coraniques composées de jour suivi 
d’un nom, sans toutefois être exhaustif et entrer dans le détail d’éventuels antécédents textuels458. 
Plus récemment, Isaac Hasson a débuté la section sur les « noms coraniques du jour du jugement 
dernier » dans un article encyclopédique en énumérant tour à tour les différentes expressions 
composées avec « jour » qui, selon « la majorité des exégètes musulmans », auraient toutes le sens 
global de « jour du Jugement »459. 
 
En rentrant plus en détail dans le compte du « jour » de la Fin, il ressort que le Coran emploie ce 
nom commun en grande majorité (à 388 reprises sur un total de 430 occurrences) dans un sens 
clairement eschatologique. Le terme « jour », يوَْم (yawm) en arabe, se trouve utilisé seul 313 fois dans 
ce sens. Au total, ce sont 77 des 114 sourates du Coran qui font figurer le jour eschatologique460. 
Ce n’est toutefois pas le nombre lui-même qui donne la mesure de l’importance du « jour » au sein 
du discours eschatologique coranique, mais plutôt la manière dont il y est employé.  
 
Pour désigner un seul et même jour – le jour de la Fin – le Coran n’emploie pas moins de 36 
expressions composées différentes. Des textes que nous avons étudiés et discutés ci-dessus, il est 
ainsi le plus créatif pour agencer le « jour » à un autre nom commun. Avant même de rentrer dans le 
détail de certaines de ces expressions, on peut constater la place fondamentale qu’il occupe dans le 
discours eschatologique coranique. Dans ce qui suit, nous nous intéresserons plus en détails à 
l’étymologie de ces expressions, à leurs contextes d’emploi ainsi qu’à leurs éventuels antécédents en 
nous basant sur les conclusions précédentes. 
Mais avant de nous pencher sur l’ensemble de ces expressions, il nous faut dire quelques mots à la 
fois sur l’emploi seul du « jour » dans le Coran et sur les occurrences dans lesquelles il se trouve 
annexé à un adjectif, le tout à la lumière des remarques que nous avons formulées à propos de 
l’Ancien et du Nouveau Testaments, des écrits de Qumrân, ainsi que des homélies syriaques. 
 
2.1 Le « jour » eschatologique coranique 

                                                      
457 Andrae, Origines de l’islam, p. 71. 
458 Ibid. La seule exception est le cas du « Jour de la décision »,  expression pour laquelle l’auteur propose deux 
parallèles bibliques (voir plus en détails infra à propos du « Jour de la Résurrection »). Outre cette formule, il 
évoque le « Jour du Jugement », « le Jour de la liquidation (sic) » (yawm al-ḥisāb), le « Jour de la résurrection », 
« le dernier Jour », « le Jour de la sortie », le « Jour de la rencontre », et le « Jour du rassemblement ». 
459 Hasson, « Last Judgment », E.Q., III, pp. 136-7. 
460 Le « jour » eschatologique manque dans les 37 sourates suivantes : Q 12 et 13 ; Q 47 à 49 ; Q 53 ; Q 59 ; Q 61 à 
63 ; Q 67 ; Q 71 et 72 ; Q 81 ; Q 84 ; Q 87 ; Q 90 à 98 ; et Q 103 à 114 – ce qui ne signifie pas que ces sourates soient 
dépourvues de discours sur la Fin. En effet Q 12, 107 mentionne le Châtiment et l’Heure ; Q 13, 31 la Promesse ; 
Q 47, 18 mentionne l’Heure ; Q 53, 27 fait allusion au Jour Dernier et a un contenu à la fois apocalyptique et 
eschatologique ; Q 61, 13 fait allusion au Jugement (fatḥ) proche et à l’annonce de la bonne nouvelle ; une 
bonne partie de Q 67 est eschatologique (Résurrection, Châtiment, etc.) ; Q 81, 1-14 est sans équivoque 
eschatologique et apocalyptique (bouleversements cosmiques, visions) ; Q 84 est aussi eschatologique ; de 
même que le sont Q 92, Q 107 et Q 110 ; et Q 111 a une thématique eschatologique. 
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À l’instar de l’Ancien Testament, des écrits composés par les communautés de Qumrân, du Nouveau 
Testament et des homélistes chrétiens de langue syriaque, les auteurs du Coran désignent de 
manière métonymique les différents évènements de la Fin en employant uniquement le mot « jour » 
qui, dans l’esprit de l’auditeur et/ou du lecteur doit immédiatement renvoyer aux cataclysmes 
finaux, à la Résurrection, au Jugement, etc. 
Dans le Coran, le plus petit élément eschatologique que l’on retrouve est simplement َيوَْم (yawm), qui 
signifie littéralement « jour », mais qui est rendu en français par « au/le/ce jour où ». Il y est 
employé non moins de cent fois461. L’exact équivalent de cet élément est le ἡμέρᾳ ou ܝܘܡܐ (yōmō) du 
Nouveau Testament. Des correspondances sémantiques se trouvent dans l’Ancien Testament avec 
וֹםבְי  (be-yōm), dans les écrits de Qumrân avec ביום (b-ywm), dans le Nouveau Testament avec 

notamment ἐν ἡμέρᾳ ὅτε/ ܕ ܒܝܘܡܐ  (b-yōmō d-) ou ἡμέραν ἐν ἧ / ܕܒܗ ܝܘܡܐ  (yōmō d-bēh) et avec ܝܘܡܐ 

 dans les homélies de Jacques de Saroug. Un seul exemple suffit à illustrer la (yōmō d-bēh) ܕܒܗ
manière dont l’auteur du texte coranique se réfère au « Jour du Jugement » de manière 
métonymique en invoquant seulement le « jour »462 : 
 

au jour où des visages s’éclaireront tandis que d’[autres] visages s’assombriront… ( ٌيوَْمَ تبَْيَضُّ وُجُوه

 yawm tabyaḍḍu wujūh wa-taswaddu wujūh…)463/وَتسَْوَدُّ وُجُوهٌ 
 
À cela il faut d’abord ajouter les dix occurrences de ce terme arabe à la forme indéfinie,  ٍيوَْم (yawm) et 

 avec le sens de « un jour »464. Ainsi dans une adresse aux « Fils d’Israël », les auteurs ,(yawman) يوَْماً 
du Coran les exhortent à craindre « un jour » qui, étant donné du vocabulaire employé dans le 
verset, renvoie là aussi incontestablement au « Jour du Jugement »465 :  
 

Prenez garde à un jour où nulle âme ne sera en rien récompensée pour une [autre] âme, [où] nul 
équivalent ne sera admis à sa place, [où] nulle intercession ne lui sera utile, [où les Impies] ne seront 
point secourus ( زيِ نفَْسُ عَنْ نفَْسٍ شَيئْاً وَلََ يقُْبلَُ مِنْْاَ عدَْلٌ وَلََ تنَْفَعُهاَ شَفَاعةٌَ وَلََ هُُْ  رقُواْ يوَْماً لََ تََْ ت

 
ونَ وَأ -wa/ ينُْرَُُ

                                                      
461 Q 2, 254 ; Q 3, 30 ; Q 3, 106 ; Q 5, 109 ; Q 6, 22 ; Q 6, 73 (x2) ; Q 6, 128 ; Q 6, 158 ; Q 7, 14 ; Q 9, 35 ; Q 10, 28 ; Q 10, 
45 ; Q 11, 8 ; Q 11, 105 ; Q 14, 31 ; Q 14, 41 ; Q 14, 44 ; Q 14, 48 ; Q 16, 84 ; Q 16, 89 ; Q 16, 111 ; Q 17, 52 ; Q 17, 71 ; Q 
18, 47 ; Q 18, 52 ; Q 19, 38 ; Q 19, 85 ; Q 20, 102 ; Q 21, 104 ; Q 22, 2 ; Q 24, 24 ; Q 24, 64 ; Q 25, 17 ; Q 25, 22 ; Q 25, 25 ; 
Q 25, 27 ; Q 26, 87 ; Q 26, 88 ; Q 27, 83 ; Q 27, 87 ; Q 28, 62 ; Q 28, 65 ; Q 28, 74 ; Q 29, 55 ; Q 30, 12 ; Q 30, 14 ; Q 30, 
43 ; Q 30, 55 ; Q 33, 44 ; Q 33, 66 ; Q 34, 30 ; Q 34, 40 ; Q 37, 144 ; Q 40, 16 ; Q 40, 33 ; Q 40, 46 ; Q 40, 51 ; Q 40, 52 ; Q 
41, 19 ; Q 41, 47 ; Q 42, 47 ; Q 44, 10 ; Q 44, 16 ; Q 44, 41 ; Q 45, 27 ; Q 46, 20 ; Q 46, 34 ; Q 46, 35 ; Q 50, 30 ; Q 50, 41 ; 
Q 50, 42 ; Q 50, 44 ; Q 51, 13 ; Q 52, 9 ; Q 52, 13 ; Q 52, 46 ; Q 54, 6 ; Q 54, 48 ; Q 57, 12 ; Q 57, 13 ; Q 58, 6 ; Q 58, 18 ; Q 
64, 9 ; Q 66, 8 ; Q 68, 42 ; Q 70, 8 ; Q 70, 43 ; Q 73, 14 ; Q 78, 18 ; Q 78, 38 ; Q 78, 40 ; Q 79, 6 ; Q 79, 35 ; Q 79, 46 ; Q 80, 
34 ; Q 82, 19 ; Q 83, 6 ; Q 86, 9 ; Q 101, 4 
462 Hasson, « Last Judgment », E.Q., III, p. 137 emploie cet exemple pour illustrer le fait que « Exegetes add some 
expressions which are said to refer to the last judgment ». 
463 Q 3, 106. 
464 Q 2, 48 ; Q 2, 123 ; Q 2, 281 ; Q 24, 37 ; Q 25, 26 ; Q 31, 33 ; Q 34, 30 ; Q 73, 17 ; Q 76, 7 ; Q 77, 12. 
465 Hasson, « Last Judgment », E.Q., III, p. 137. Même remarque que deux notes au-dessus. 
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ttaqū yawman lā tajzī nafs ʿan nafs šayʾan wa-lā yuqbalu minhā ʿadl wa-lā tanfaʿuhā šafāʿa wa-lā hum 
yunṣarūn)466 

 
Ensuite il faut y ajouter le mot  ٍيوَْمَئِذ (yawmaiḏin), lui aussi très fréquemment utilisé dans le corpus 
coranique (soixante-six fois) pour convier tout un bagage d’images eschatologiques dans l’esprit de 
l’auditoire/lecteur467. Il se traduit sans équivoque par « ce jour-là » et correspond dès lors aux ָּוֹםהַי

וּאהָוֹםי et (ha-yōm hazēh) הַזֶׁה  (yōm hūa) vétérotestamentaires, au היוםָהזה (h-ywm hzh) de Qumrân, 
aux τῇ ἡμέρᾳ ἐκείνῃ / ܗܘ ܒܝܘܡܐ  (b-yōmō hō) et ἡ ἡμέρα / ܗܘ ܝܘܡܐ  (yōmō hō) néotestamentaires, et aux 

ܝܘܡܐ ܕܝܢ ܒܗܘ  (b-hō dēn yōmō) et ܝܘܡܐ ܠܗܘ  (l-hō yōmō) des homélies syriaques. Dans l’exemple 
coranique qui suit, « en ce jour » pourrait encore une fois être remplacé par « Jour du Jugement » : 
 

En ce jour, ceux qui auront été infidèles et auront désobéi au Messager aimeront que la Terre les 
recouvre et ne pourront céler un [seul] discours à Dieu ( ى   سُولَ لوَْ تسَُور لرُّ

 
ينَ كَفَرُواْ وَعَصَوُاْ أ ِ لَّر

 
مُ  يوَْمَئِذٍ يوََدُّ أ بِِِ

لَله حَدِيثاً 
 
لَْرْضُ وَلََ يكَْتُمُونَ أ

 
-yawmaʾiḏin yawaddu l-laḏīna kafarū wa-ʿaṣaw al-rusūl law tusawwā bihim al/أ

arḍ wa-lā yaktumūna Llāh ḥadīṯan)468 
 
Le nom commun arabe se trouve en outre soit annexé à un pronom personnel pour lui donner le 
sens de « leur jour » (ِيوَْمِهم/yawmihim et يوَْمَهُم/yawmahum)469, soit précédé (ou suivi) de différents 

démonstratifs et particules, dont on notera l’usage de  يوَْمهَذَا  (hāḏā yawm) pour « c’est/ce sera un 

jour »470, de   َل
ِ
يوَْمِ  ا  (ilā yawm) ou « jusqu’au jour »471, de  ٍلِيَوْم (li-yawm), soit « à un jour »472, ainsi que 

précédé d’un interrogatif  ٍلَِي ِ يوَْم (li-ayy yawm), demandant « à quel jour ? »473. 
 
Enfin, le nom « jour » est précédé d’un article défini dans un contexte eschatologique à trente-cinq 
reprises à travers le Coran : ليَْوْم

 
 474. Il signifie ainsi littéralement « le jour », mais avec le(al-yawm) أ

                                                      
466 Q 2, 123.  
467 Q 4, 42 ; Q 6, 16 ; Q 7, 8 ; Q 14, 49 ; Q 16, 87 ; Q 18, 99 ; Q 18, 100 ; Q 20, 102 ; Q 20, 108 ; Q 20, 109 ; Q 22, 56 ; Q 23, 
101 ; Q 24, 25 ; Q 25, 22 ; Q 25, 24 ; Q 25, 26 ; Q 27, 89 ; Q 28, 66 ; Q 30, 4 ; Q 30, 14 ; Q 30, 43 ; Q 30, 57 ; Q 37, 33 ; Q 
40, 9 ; Q 42, 47 ; Q 43, 67 ; Q 45, 27 ; Q 52, 11 ; Q 55, 39 ; Q 69, 15 ; Q 69, 16 ; Q 69 ; 17 ; Q 69, 18 ; Q 70, 11 ; Q 74, 9 ; Q 
75, 10 ; Q 75, 12 ; Q 75, 13 ; Q 75, 22 ; Q 75, 24 ; Q 75, 30 ; Q 77, 15 ; Q 77, 19 ; Q 77, 24 ; Q 77, 28 ; Q 77, 34 ; Q 77, 37 ; 
Q 77, 40 ; Q 77, 45 ; Q 77, 47 ; Q 77, 49 ; Q 79, 8 ; Q 80, 37 ; Q 80, 38 ; Q 80, 40 ; Q 82, 19 ; Q 83, 10 ; Q 83, 15 ; Q 88, 2 ; 
Q 88, 8 ; Q 89, 23 ; Q 89, 25 ; Q 99, 4 ; Q 99, 6 ; Q 100, 11 ; Q 102, 8. 
468 Q 4, 42. 
469 Q 7, 51 ; Q 43, 83 ; Q 51, 60 ; Q 52, 45 ; Q 70, 42. Voir aussi note de bas de page suivante. 
470 Q 5, 119 et Q 77, 35. Voir aussi يوَْمُكُُْ هَذَا (yawmukum hāḏā) ou « votre jour que voici » en Q 6, 130 ; Q 21, 103 ; Q 
32, 14 ; Q 39, 71 et Q 45, 34. 
471 Q 9, 77 ; Q 15, 36 ; Q 23, 100 ; Q 38, 79. 
472 Q 3, 9 ; Q 3, 25 ; Q 14, 42. 
473 Q 77, 12. 
474 Q 6, 93 ; Q 7, 51 ; Q 16, 27 ; Q 16, 63 ; Q 17, 14 ; Q 19, 38 ; Q 20, 126 ; Q 23, 65 ; Q 23, 111 ; Q 25, 14 ; Q 34, 42 ; Q 36, 
54 ; Q 36, 55 ; Q 36, 59 ; Q 36, 64 ; Q 36, 65 ; Q 37, 26 ; Q 40, 16 ; Q 40, 17 (x2) ; Q 43, 39 ; Q 43, 68 ; Q 45, 28 ; Q 45, 34 ; 
Q 45, 35 ; Q 46, 20 ; Q 50, 22 ; Q 57, 12 ; Q 57, 15 ; Q 66, 7 ; Q 68, 24 ; Q 69, 35 ; Q 70, 44 ; Q 76, 11 ; Q 83, 34. 
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sens d’« aujourd’hui », et est en cela l’équivalent de l’hébreu vétérotestamentaire et des écrits de 
Qumrân ּוֹםהַי  (ha-yōm), et du grec néotestamentaire τῆς ἡμέρας ainsi que de sa traduction syriaque 
 Un dernier exemple textuel parlant se trouve dans un passage coranique qui met dans .(yōmō) ܝܘܡܐ
la bouche des anges les mots ironiques suivants, adressés aux « injustes » ( َالِمُون لظر

 
 al-ẓālimūn), dans/أ

lesquels « aujourd’hui » a le sens de « lors du Jugement » : 
 

… Expulsez vos âmes ! Aujourd’hui vous allez être ‘‘récompensés’’ par le Châtiment de 
l’Humiliation… ( ِلهْوُن

 
زَوْنَ عذََابَ أ ليَْوْمَ تَُْ

 
 aẖrijū anfusakum al-yawm tujzawna ʿaḏāb al-hūn)475/أَخْرجُِواْ أَنفُْسَكُُُ أ

 
Nous avions vu que selon la perspective chrétienne (Nouveau Testament et homélies syriaques), le 
« jour » renvoie à celui de l’avènement du Sauveur, tandis que pour les communautés de Qumrân, le 
« jour » était le moment de l’ultime bataille entre les « fils de la lumière » et les « fils des ténèbres ». 
Si l’on se base uniquement sur les quelques exemples textuels du Coran suscités, qui sont assez 
représentatifs du reste du corpus, il ressort que les centaines d’emplois du « jour » désignent le 
« Jour du Jugement ». Dans le Coran, il n’est en effet (apparemment) ni question d’un Sauveur, ni 
d’une bataille eschatologique, déplaçant ainsi les attentes de l’auditoire dans le Jugement de la Fin. 
Quoi qu’il en soit, la technique rhétorique semble être la même : le « jour » fonctionne comme une 
sonnette pour l’auditeur/lecteur, lui indiquant qu’il est question du temps de l’eschaton. 
 
2.2 Les « jours » eschatologiques coraniques suivis d’adjectif(s) 
 
Le Coran compte dix expressions composées sur le modèle « jour + adjectif », toutes employées pour 
désigner le Jour de la Fin de manière exclusivement péjorative, rejoignant par là l’emploi 
vétérotestamentaire et celui des écrits de Qumrân qui sera ensuite repris par les homélistes de 
langue syriaque. Nous nous concentrerons ici plus longuement sur la première d’entre elles en 
raison du fait qu’elle est la plus fréquemment employée dans le Coran et qu’elle présente un cas 
intéressant de polysémie. 
 
Il s’agit de la formule composée arabe يوَْم عَظِي (yawm ʿaẓīm) qui se trouve dix fois dans le corpus 
coranique. L’adjectif qui est employé dérive de la racine trilitère arabe ʿ ẓ m dont la forme verbale 
signifie « être grand »476, donnant donc logiquement à l’adjectif le sens premier de « grand »477. Dès 
lors cette expression coranique pourrait être traduite par « le Grand Jour »478, ce qui le ferait quelque 
                                                      
475 Q 6, 93. 
476 Ibn Manẓūr, Lisān, VI, p. 322 :  َماً وعظامةً كَبُُ وهو عظييعَْظُمَ عظعَظُم  (ʿaẓuma yaʿẓuma ʿiẓman wa-ʿaẓāmatan kabura wa-
huwa ʿaẓīm). Voir aussi al-H alīl b. Aḥmad, al-ʿAyn, III, p. 186 : « ʿaẓẓamahu, c’est-à-dire augmenter/rendre plus 
grand » ( مه  ه]...[ عظ  أ ي كبُ  /ʿaẓẓamahu ay kabbarahu). 
477 Cet adjectif se trouve à 107 reprises dans le Coran. Il est fréquemment utilisé pour décrire le « Châtiment » 
eschatologique et est notamment employé quelques rares fois dans le Coran pour qualifier Dieu (Q 2, 255 ; Q 
42, 4 et Q 69, 33). En ce sens il fait partie des soi-disant « plus beaux noms de Dieu ». Voir Gimaret, Noms divins, 
p. 208. 
478 Voir Ben-Shemesh, הקראןָהקדוש, p. 81 (ad Q 6, 15) qui traduit يوَْم عَظِي (yawm ʿaẓīm) par היוםָהגדול (ha-yōm ha-
gādōl). 
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peu rejoindre la phrase vétérotestamentaire « grand est ce jour » ( וֹםהַיָּוֹלגָּד /gādōl ha-yōm) de Jr 30, 7 
(ainsi que Jl 2, 11 et So 1, 14) et la rapprocherait surtout de la syntaxe de l’hébreu de la Règle de la 
Communauté (4Q256) de Qumrân, ָגדול  479, bien que le contexte de son emploi ne(ywm gdwl) יום
semble pas eschatologique, et ce malgré le fait que cette dimension est bien présente dans d’autres 
parties de cet écrit.  
En revanche, le Nouveau Testament évoque le « grand jour » dans un livre qui traite entièrement et 
explicitement de la Fin : l’Apocalypse de Jean. Ce texte fait dire aux Hommes, terrifiés par les 
cataclysmes finaux (6, 12-4) : « il est venu le grand jour de Sa colère (ἡ ἡμέρα ἡ μεγάλη τῆς ὀργῆς et 

ܕܪܘܓܙܗ ܪܒܐ ܝܘܡܐ /yōmō rabō d-rūgzēh) »480. 
 
Dès lors, doit-on considérer que les dix emplois de la formule coranique يوَْم عَظِي (yawm ʿaẓīm) 
reflètent ce même concept néotestamentaire ? Dans la majorité des cas – c’est-à-dire en Q 6, 15 ; Q 7, 
59 ; Q 10, 15 ; Q 26, 135 ; Q 26, 156 ; Q 26, 189 ; Q 39, 13 et Q 46, 21 il est question du « châtiment du 
Grand Jour » et en Q 19, 37 l’expression est employée en relation avec les « mécréants ». Ces neuf 
occurrences vont dans le sens de la « colère » de Dieu qui s’exprime durant les jours derniers. De 
manière un peu plus neutre, en Q 83, 5 la formule sert à désigner le jour où les Hommes seront 
ressuscités (cf. Q 83, 4). Il ressort donc qu’il est légitime de traduire l’expression arabe par « Grand 
Jour » dans le sens eschatologique d’un jour où Dieu détruira les cieux et la Terre, châtiant se faisant 
les mécréants, un sens univoque que l’on trouve d’ailleurs dans une autre formule composée :  يوَْم

ܪܒܐ ܝܘܡܐ 481, qui est là sans conteste l’équivalent morphosémantique du syriaque(yawm kabīr) كَبِير  

(yōmō rabō). 
 
Mais une deuxième manière de traduire l’adjectif عَظِي (ʿaẓīm) est tout aussi possible, voir même 
peut-être plus probable. À côté de son sens propre, il a le sens figuré de « terrible » ou 
« redoutable »482, qui fait prendre à notre expression la signification de « Jour Terrible » ou « Jour 
Redoutable ».  
Dans les Actes des Apôtres, Pierre cite des paroles apocalyptiques tirées du livre 
vétérotestamentaire de Joël (3, 1-5) dans lequel il est question, entre autres, de la « colonne de 
fumée » et des bouleversements cosmiques de la Fin qui arriveront en « ces jours-là », « avant que 
ne vienne le jour du Seigneur, grand et glorieux »483. En considérant que « grand et glorieux » 
renvoie au « jour » et non au « Seigneur », ce qui est le plus probable, il est intéressant de constater 
que l’adjectif « grand » (μεγάλην) est associé à l’adjectif « glorieux » (ἐπιφανῆ)484 qui, dans le texte 

                                                      
479 4Q256, col. XIX, l. 2  et 4Q258, col. IX, l. 1. Le Livre d’Hénoch retrouvé à Qumrân (4Q202), frag. 1 col. iv 
comporte l’expression « grand jour » (יומאָרבא/ywmʾ rbʾ), mais la suite (qui manque dans le manuscrit) devrait 
lire « de leur jugement », l’adjectif n’étant pas donc annexé au jour seul mais au « Jour du Jugement ». 
480 Ap 6, 17. 
481 Q 11, 3 : « … Si vous tournez le dos, je crains pour vous le Châtiment d’un Grand Jour ».  
482 Kazimirski, Dictionnaire, II, pp. 293-4. 
483 Ac 2, 20. 
484 Cet adjectif signifie littéralement « visible », « proéminent », « manifeste » ou « évident ». De là il est 
employé pour parler de l’Homme en tant que « notable » ou « distingué » et d’une chose en tant que 
« remarquable », d’où le sens de « glorieux » qui lui est donné ici.  Cf. Liddell et Scott, Lexicon, p. 670. 
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original hébraïque n’est autre que אנ וֹרָּ  (nōrā) pour « redoutable » ou « terrible »485. Dans la 
traduction néotestamentaire syriaque de la Pešīṭtā, il est rendu par ܕܚܝܠܐ (dḥīlō) qui signifie certes 
« formidable », mais aussi « terrible » et « terrifiant »486.  
 
En suivant très certainement le phrasé de la traduction syriaque du Nouveau Testament, l’homéliste 
Jacques de Saroug décrit le jour de l’avènement du Sauveur (le Fils de Dieu) en ces termes dans son 
homélie Sur la Fin : « redoutable/terrible est son jour, et dur, et amer, et plein de tremblements » 
( ܐܙܘܥ   ܘܡܠܐ ܘܡܪܝܪ ܘܩܫܐ ܝܘܡܗ ܗܘ ܕܚܝܠ /dḥīl ū yōmēh wa-qšē w-marīr wa-mlē zōʿē)487. Ailleurs, il débute sa 
composition par les vers suivants : « Terrible/Redoutable sera le jour où se produira le Jugement 
( ܩܬܐ ܕܝܢܐ ܕܗܘܐ ܝܘܡܐ ܗܘ ܕܚܝܠ ܕܦܣܝ  /dḥīl ū yōmō d-hōwē dīnō d-pōsīqōtō) ; et où le Fils de Dieu se 
manifestera par une gloire immense ( ܪܒܐ ܒܫܘܒܚܐ ܐܠܗܐ ܒܪ ܕܢܚ ܗܘ ܘܒܗ /w-bēh ū dōnaḥ bar Alōhō b-
šūbḥō rabō)488. 
Nous avons vu que dans le Coran, l’adjectif à l’étude est le plus fréquemment employé 
conjointement au « jour » dans le contexte du « Châtiment ». Il ne s’agit pas de n’importe quel 
châtiment, mais de la damnation qui a lieu, pour les mécréants, lors du Jugement. C’est ce qui 
ressort par exemple de versets coraniques où le prédicateur (compris dans l’interprétation 
postérieure comme Muḥammad) exhorte son auditoire/lecteur à « regarder » (comprendre, 
« méditez » ou « prenez exemple sur ») le sort de ceux qui crièrent au mensonge489. Il est question, 
en filigrane, des peuples du passé qui furent châtiés et anéantis pour avoir traité le messager qui 
leur fut envoyé de menteur. Afin que leur sort, qui est répété sous forme de Straflegenden à travers le 
corpus coranique, ne se répète pas, le prédicateur enjoint ceux à qui il s’adresse de n’adorer que 
Dieu et de se soumettre à Lui, car c’est Lui qui les rassemblera au Jour de la Résurrection490. Il 
poursuit alors en déclarant : 
 

Je crains, si je désobéis à mon Seigneur, le Châtiment d’un Jour Terrible/Redoutable ( ْن
ِ
نّ ِ أَخَافُ ا

ِ
ا

 innī aẖāfu in ʿaṣaytu rabbī ʿaḏāb yawm ʿaẓīm)491/عَصَيتُْ رَبِِ  عذََابَ يوَْمٍ عَظِيٍ 
 
La suite, qui évoque « ce jour-là » ( ٍيوَْمَئِذ/yawmaʾiḏin), fait implicitement référence au Jugement en 
mentionnant celui qui sera détourné  (du Châtiment de l’Enfer) grâce à la miséricorde du Seigneur 
(c’est-à-dire après que Dieu, le Juge final, aura tranché en sa faveur)492. Nous sommes là dans un 
contexte de prêche qui est proche de celui des homélies de Jacques de Saroug qui cherchent à 
exhorter leur auditoire/lectorat à se repentir en décrivant le Jugement et le châtiment qui viendra 
avec pour les mécréants comme un « Jour Terrible/Redoutable ». Il semblerait que lorsque les 

                                                      
485 Cet adjectif dérive du verbe יָּרֵא (yāreā) qui signifie « craindre ». Cf. Holladay, Lexicon, p. 143. 
486 Payne Smith, Dictionary, p. 89 et Sokoloff, Lexicon, p. 290. 
487 Homélie 1/31, v. 91. 
488 Homélie 2/32, vv. 1-2. 
489 Q 6, 11 : « … Allez par la terre et regardez quelle fut la fin de ceux qui criaient au mensonge ». 
490 Q 6, 12 : « Certes, Il vous réunira au Jour de la Résurrection… » et Q 6, 14 : « … Prendrai-je comme associé un 
autre que Dieu… J’ai reçu ordre d’être le premier à me soumettre… ». 
491 Q 6, 15. Comparer à la formulation de Q 39, 13. 
492 Q 6, 16. 
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auteurs du Coran emploient l’adjectif عَظِي (ʿaẓīm) pour décrire le « jour »493, ils le fassent avec le sens 
du syriaque ܕܚܝܠܐ (dḥīlō) en tête. 
 
On notera en outre que le Coran utilise dans une expression composée de « jour » un autre adjectif 
qui semble avoir le sens unique de « redoutable » : يوَْم عَصِيب (yawm ʿaṣīb)494. Cette formulation n’est 
employée qu’une seule fois dans le Coran495, au sein de Straflegenden alliant récits de châtiment de 
peuples bibliques et Arabes. Il y est question du « Jour de la Résurrection » en relation avec le 
prophète arabe Hūd et le personnage biblique Pharaon496, du « Jour enveloppant » (يوَْم مُحِيط/yawm 
muḥīṭ) – autre expression composée de « jour » et d’un adjectif qui n’apparaît qu’ici et ne semble pas 
avoir d’antécédents textuels497 – au sein du récit du prophète arabe Šuʿayb498, et du récit de Loth : 
 
Quand nos émissaires vinrent à Loth, il fut défait à leur endroit et impuissant à les protéger. « Voici 
un jour redoutable », dit-il (  ـ  مْ ذَرْعاً وَقاَلَ هَ مْ وَضَاقَ بِِِ ا جَاءَتْ رُسُلنُاَ لوُطاً سِِءَ بِِِ ذَا يوَْمٌ عَصِيبٌ وَلمَر /wa-lammā 

jāʾat rusulunā Lūṭan sīʾa bihim wa-ḍāqa bihim ḏarʿan wa-qāla hāḏā yawm ʿaṣīb)499 
 
Bien qu’ici il ne soit plus question de ces expressions composées au sein d’exhortations adressées 
directement à un auditoire/lecteur pour lui inspirer la crainte du Jour de l’eschaton comme dans les 
occurrences du يوَْم عَظِي (yawm ʿaẓīm), elles jouent tout de même un rôle analogue en indiquant au 
destinataire que des peuples avant lui ayant mécru furent châtiés. La femme et le peuple de Loth 
furent détruits par Dieu – c’est là le « jour redoutable » ou « difficile » qui est anticipé plusieurs 
versets avant – et Šuʿayb déclare à son peuple qu’il craint pour eux le « jour enveloppant » s’ils ne se 
repentent pas – c’est-à-dire, selon un commentateur comme Muqātil b. Sulaymān, le jour où le 
Châtiment les entourera500. La morale est bien entendu que ce qui arriva tant de fois par le passé se 
répètera immanquablement si l’auditoire/lecteur actuel n’obéit pas au messager présent. Les 

                                                      
493 Mais pas seulement le « jour ». Il paraît préférable de traduire عذاب عظي (ʿaḏāb ʿaẓīm) par « Châtiment 
terrible/redoutable » que par « Châtiment grand » (cf. Q 2, 7 ; Q 2, 114 ; Q 3, 105 ; etc.). Voir aussi cet adjectif 
appliqué aux termes à l’évidence eschatologiques اعة  .en Q 78, 2. Cf. infra (al-nabāʾ) النباء en Q 22, 1 et (al-sāʿa) الس 
494 Muqātil, Tafsīr, II, p. 126 l’interprète avec le terme « difficile » (فظيع/faẓīʿ). Ibn Manẓūr, Lisān, VI, p. 277 
rapporte qu’il a  le sens de « dur » et « difficile », شديد (šadīd) en arabe, et qu’il s’emploie à propos du « jour » 
ou de la « chaleur ». 
495 Le Coran n’emploie qu’un autre substantif dérivé de la racine trilitère ʿ ṣ b. Il s’agit de عصبة (ʿuṣba) qui a un 
sens complètement différent puisqu’il veut dire le « groupe ». Voir Q 12, 8 ; Q 12, 49 ; Q 24, 11 et Q 28, 76. 
496 Q 11, 60 et Q 11, 98-9 respectivement. 
497 La racine sémitique de laquelle dérive le terme ne paraît pas avoir d’équivalents dans d’autres langues. Cf. 
Zammit, Lexical Study, pp. 151-2. On notera en outre que les huit autres emplois coraniques du terme 
 ,ne qualifient que Dieu – qui « enveloppe » tout de Sa connaissance. Voir Q 2, 19 ; Q 3, 120 ; Q 4 (muḥīṭ/مُحيط)
108 ; Q 4, 126 ; Q 8, 47 ; Q 11, 92 ; Q 41, 54 ; Q 85, 20. 
498 Q 11, 84. 
499 Q 11, 77. 
500 Muqātil, Tafsīr, II, p. 128. 
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expressions composées de « jour » et d’un adjectif péjoratif contribuent à l’effet rhétorique 
menaçant du prêche.  
Nous retrouvons ainsi des formulations qui suivent le même schéma dans d’autres Straflegenden. Noé 
déclare à son peuple, avec la même formulation stéréotypée utilisée par Šuʿayb, qu’il craint pour son 
peuple le châtiment d’un « jour cruel » (يوَْم أَلِي/yawm alīm)501, une expression qui revient ailleurs afin 
de menacer les « injustes » qui divergèrent à propos de Jésus502. 
Dans la sourate al-Qamar (Q 54) l’on trouve deux expressions différentes annexant un adjectif 
péjoratif au « jour », dont l’une se trouve dans un Straflegend. C’est en effet dans le récit de punition 
de l’antique peuplade des ʿĀd que leur châtiment pour avoir mécru est décrit comme ayant été un 
« jour néfaste, interminable » (  َ تَمِر ٍ ي وْمِ نََْسٍ مُس ْ /yawm naḥs mustamirr)503. 
 
La deuxième de ces occurrences se situe au sein de l’introduction eschatologique et polémique de la 
sourate, qui décrit des adversaires non nommés qui n’accordent aucune importance aux 
« nouvelles » (de la Fin) et aux « avertissements » (eux aussi, de la Fin) (vv. 4-5) et la confusion dans 
laquelle ils seront ressuscités (v. 7-8), qui fera dire aux « mécréants » (الكافرون/al-kāfirūn) : « C’est un 

jour difficile ! » (  ـ  ذَا يوَْمٌ عَسٌَِّ هَ /yawm ʿasir)504. L’adjectif arabe  ٌَِّعَس (ʿasir), que l’on trouve aussi sous la 

forme  ٌعَسِير (ʿasīr) dans les deux expressions coraniques suivantes, dérive de la racine trilitère ʿ s r 
dont les dérivés sont assez communs dans le Coran505, et qui a le sens univoque de « difficile »506. 
Cette même expression est reprise dans une autre sourate, à l’intérieur d’une courte péricope 
eschatologique (Q 74, 8-10) qui elle aussi décrit – de manière implicite (le son de la trompe introduit 
cet évènement au v. 8 – cf. chapitre 2) – la Résurrection finale qui est décrite ainsi : « Ce sera ce jour-
là, un jour difficile » ( لَِِ يوَْمَئِذٍ يوَْمٌ عَسِيرٌ فذَ   /fa-ḏālika yawmaʾiḏin yawm ʿasīr)507.  
Enfin, cette formule se trouve encore ailleurs, non plus directement en relation avec le Jour de la 
Résurrection comme dans les deux occurrences précédentes, mais tout de même dans un contexte 
eschatologique évident et conjointement à la mention des « mécréants » : « le Royaume, ce jour-là, 
[et] la Vérité appartiendront au Bienfaiteur et ce sera, pour les mécréants, un jour difficile » ( ُْْلمُْل

 
أ

                                                      
501 Q 11, 26. Le terme arabe أَلِي (alīm) ne semble pas avoir d’équivalents dans d’autres langues sémitiques. Cf. 
Zammit, Lexical Study, p. 76. Peut-être est-il à rapprocher du nom syriaque ܐܠܡܐ (ēlmō) qui signifie la 
« colère ». Voir Sokoloff, Lexicon, p. 50. 
502 Q 43, 65. 
503 Q 54, 19. 
504 Q 54, 8. 
505 Un emploi verbal en Q 65, 6 ; cinq emplois du substantif َّعُس (ʿusr) en Q 2, 185 ; Q 18, 73 ; Q 65, 7 ; Q 94, 5-6 ; 
deux emplois de sa forme féminine عُسَّة (ʿusra) en Q 2, 280 et Q 9, 117 ; et un emploi de عُسَّى (ʿusrā) en Q 92, 10. 
506 Al-H alīl b. Aḥmad, al-ʿAyn, III, p. 152 : َّالعسَّ نقيض اليس (al-ʿusr naqīḍ al-yusr) et voir note ci-dessous. On 
remarquera en outre que la racine ʿ s r n’a apparemment pas d’équivalents sémitiques. Cf. Zammit, Lexical 
Study, p. 287. 
507 Q 74, 9. Pour des raisons rhétoriques et littéraires, le v. 10 insiste sur le caractère difficile de ce jour en 
glosant en quelque sorte le v. précédent : « Pour les mécréants, pas facile » ( ٍعلََى  أ لْكَافِريِنَ غيَْرُ يسَِير/ʿalā l-kāfirīn ġayr 
yasīr). 
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لْكَافِريِنَ عَسِيراً 
 
نِ وَكَانَ يوَْماً علََى  أ  ـ حَْْ لحَْقُّ لِلرر

 
 al-mulk yawmaʾiḏin al-ḥaqq li-l-Raḥmān wa-kāna yawman/يوَْمَئِذٍ أ

ʿalā l-kāfirīn ʿasīran)508. 
L’ensemble de ces occurrences ne pourra que nous faire penser à l’emploi de l’adjectif syriaque ܩܫܐ 
(qšē) dans l’homélie suscitée de Jacques de Saroug Sur la Fin. Cet adjectif y sert à décrire le « jour », 
conjointement à d’autres mots dont « terrible » ou « redoutable », qui sera dès lors « dur » ou 
« difficile » pour les impies (v. 91). Dans cette homélie syriaque ou dans les textes arabes le « jour » 
de la Fin est décrit ainsi car les mécréants subiront le Châtiment eschatologique de l’Enfer qui sera 
« difficile »509. 
 
Une brève péricope concernant la rétribution eschatologique des croyants et des mécréants qui 
figure dans la sourate al-Ḥajj (Q 22, 55-60) va dans le même sens en débutant par l’affirmation 
suivante :  
 
Ceux qui mécroient ne cesseront d’être en un doute à son égard jusqu’à ce que l’Heure vienne à eux, 
brusquement, ou que vienne à eux le Châtiment d’un jour dévastateur ( ينَ  ِ لَّر

 
كَفَرُواْ فِِ مِرْيةٍَ مِنْهُ وَلََ يزََالُ أ

اعةَُ بغَْتَةً أَوْ يأَتِْيََمُْ عذََابُ يوَْمٍ عَقِيٍ  حَتَر   لسر
 
تأَتِْيََمُُ أ /wa-lā yazālu l-laḏīna kafarū fī mirya minhu ḥattā taʾtiyahum al-

sāʿa baġtatan aw yaʾtiyahum ʿaḏāb yawm ʿaqīm)510 
 
L’expression arabe عَقِي يوَْم  (yawm ʿaqīm), traduite par Blachère en « jour dévastateur » et par 
Hamidullah en « jour terrifiant », a aussi été rendue en anglais par « a barren day » dans les 
traductions de Richard Bell et d’Arthur J. Arberry511. Cette dernière manière de rendre l’expression 
se repose sur le sens premier de l’arabe عَقِي (ʿaqīm) qui semble en effet signifier « stérile »512. Dès lors 
certains exégètes musulmans ont interprété ce qualificatif de manière métaphorique comme 
signifiant que ce jour eschatologique sera « stérile », comprendre « dépourvu », de bien et de joie 
pour les mécréants513 ; ou encore qu’il sera dépourvu de nuit514. 
                                                      
508 Q 25, 26. Voir chapitre 2 pour des plus amples considérations concernant ce passage. 
509 Ainsi Jacques de Saroug poursuit-il l’homélie en écrivant au v. 92 : « L’ardeur du feu dévore les épines et la 
ronce mauvaise » ( ܣܢܝܐ ܘܝܥܪܐ ܐܟܘܒ   ܕܐܟܠܐ ܕܢܘܪܐ ܛܢܢܐ /ṭnōnō d-nūrō d-aklō kūbē w-yaʿrō sanyō). Les passages 
suscités du Coran, en mentionnant la Résurrection, sous-entendent que le Jugement qui va déterminer le sort 
des mécréants est sur le point d’arriver. 
510 Q 22, 55. 
511 Bell, The Qur’ān, I, p. 323 et Arberry, The Koran, p. 340. Abdel Haleem, The Qur’an, p. 213 traduit quant à lui 
encore différemment par : « on a Day devoid of all hope ». 
512 Al-H alīl b. Aḥmad, al-ʿAyn, III, p. 205 :  حِم عُقماً وذلِ هزمة تقع فيَا فلا تقبل الولد وكذلِ عُقمت المرأ ة فهي  معقومة وعقيعُقِمَت الرر  
(ʿuqimat al-raḥim ʿuqman wa-ḏālika hazma taqaʿu fīhā fa-lā taqbalu l-walad wa-ka-ḏālika ʿuqimat al-marʾa fa-hiya 
maʿqūma wa-ʿaqīm). Le Coran emploie l’adjectif une fois avec ce sens premier, en Q 51, 29. Le dictionnaire 
rapporte en outre que l’on peut dire du vent qu’il est عقي (ʿaqīm) lorsqu’il ne féconde pas les arbres et qu’il ne 
transporte pas de nuages produisant de la pluie. Ainsi, ce vent peut-il être qualifié de « stérile » dans le sens de 
celui qui ne produit rien d’utile. Le Coran n’emploie ce mot avec cette signification qu’une seule fois, en Q 51, 
41. 
513 Ibn Qutayba, Ġarīb, p. 294 : ك ن ه عَقُمَ عن أ ن يكون فيه خير أ و فرج للكافرين (ka-annahu ʿaquma ʿan an yakūna fīhi ẖayr aw 
faraj li-l-kāfirīn). Al-Qummī, Tafsīr, p. 443 interprète différemment en disant qu’il s’agit du jour qui n’a pas 
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Il est n’est pas impossible que le Coran cherche ici en effet à décrire le Jour dernier de manière 
métaphorique, mais cela s’accorderait assez mal avec l’ensemble des autres emplois d’adjectifs et de 
noms qui sont annexés au « jour » eschatologique.  
On peut légitimement se demander si le sens de l’exact équivalent morphosémantique en syriaque, 
le participe ܥܩܝܡ (ʿaqīm), ne conviendrait pas mieux. Celui-ci, dérivant de la même racine trilitère ʿ q 
m que l’arabe عَقِي (ʿaqīm), signifie « pervers » et « tordu »515. Manna le traduit en arabe notamment 

par خبيث (ẖabīṯ) qui veut dire « ignoble » ou « détestable »516. Est-il en réalité question du « Jour 
Détestable » dans notre verset ? Le sens s’accorderait bien au contexte ainsi qu’avec les autres 
adjectifs que nous avons vus précédemment, mais la question reste ouverte dans la mesure où nous 
ne connaissons pas d’antécédents textuels à cette expression pour soutenir cette signification. 
 
Une dernière sourate présente deux cas de formulations composées : il s’agit de la sourate al-Insān 
(Q 76). Au début de la sourate, se trouve d’abord la dichotomie traditionnelle opposant les 
« mécréants » qui se trouveront en Enfer (v. 4) aux « bons » qui connaitront les délices du Paradis 
(vv. 5-6). Survient alors un intermède (vv. 7-10) qui expose la manière dont ces pieux seront sauvés 
du Châtiment (sous-entendant que l’auditoire/lecteur doit se comporter de la sorte pour éviter les 
terreurs de l’Enfer évoquées au v. 4), en déclarant notamment que les Bons disent :  
 

Nous craignons, de notre Seigneur, un jour menaçant, catastrophique ( ًنار نَََافُ مِنْ رَبِ ناَ يوَماً عَبُوسا
ِ
ا

 innā naẖāfu min rabbinā yawman ʿabūsan qamṭarīran)517/قمَْطَريِراً 
 
Cette double formulation est composée d’abord du hapax  ًعَبُوسا (ʿabūsan)518 qui est rapporté vouloir 
dire « dur » ou « difficile » par le dictionnaire attribué à al-H alīl b. Aḥmad (m. 170/791)519, rejoignant 
par là l’interprétation du عَصِيب (ʿaṣīb) de Q 11, 77 rapportée par le lexicographe Ibn Manẓūr. Ce 

                                                                                                                                                                      

d’équivalent (ي لَ مثل له فِ ال يام  al-ʿaqīm al-laḏī lā miṯl lahu fī l-ayām). D’autres interprétations cherchent à/العقي الد 
donner un contexte ‘historique’ très peu probable à ce verset en précisant qu’il s’agit ici d’une référence à la 
bataille de Badr. Voir ʿAbd al-Razzāq, Tafsīr, II, p. 410 et al-Ṭabarī, Jāmiʿ, VIII, p. 238. 
514 Al-Ṭabarī, Jāmiʿ, VIII, pp. 237-8 : عذاب يوم لَ ليلة له (ʿaḏāb yawm lā layla lahu). 
515 Payne Smith, Dictionary, p. 425 et Sokoloff, Lexicon, p. 1130. De nombreux autres équivalents morphologiques 
se trouvent dans Zammit, Lexical Study, pp. 293-4, mais aucun ne conviendrait dans le contexte de l’expression 
de Q 22, 55. 
516 Manna, Dictionary, p. 471. 
517 Q 76, 10. 
518 La racine trilitère ʿ b s de laquelle il dérive connaît toutefois deux formes verbales en Q 74, 22 et en Q 80, 1 où 
elles semblent signifier « froncer les sourcils ». Cette racine n’aurait qu’un équivalent, avec l’hébreu ׁעָּבַש 
(ʿābaš) qui signifie « sécher » (cf. ce hapax en Jl 1, 17). Voir Holladay, Lexicon, p. 264 et Zammit, Lexical Study, pp. 
279-80. 
519 Al-H alīl b. Aḥmad, al-ʿAyn, III, p. 85 : يوم عَبوس شديد (yawm ʿabūs šadīd). Comparer à l’exégèse coranique de 
Muqātil, Tafsīr, III, p. 428 : ة د   qui est complétée par ce qui relève d’une interpolation dans (yawm al-šidda) يوم الش 
son commentaire (il y est fait mention d’al-Farrāʾ qui est né après la mort de Muqātil) :   قال الفراء وأ بو عبيدة هو المنتهي
ة د   .(qāla l-Farrāʾ wa-Abū ʿUbayda huwa l-muntahā fī l-šidda) فِ الش 
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premier ouvrage définit en outre la forme verbale de laquelle il dérive comme signifiant 
« renfrogner le visage de colère »520. Dès lors le sens de « menaçant » par lequel le traduit Blachère 
semble bien convenir, et l’on notera que l’homélie de Jacques de Saroug Sur le Jugement de la Fin 
décrit le moment terrible de l’avènement de la Fin pour les « méchants » ( ܥܘܠܐ ܒܢܝ   /bnay ʿūlō) comme 
un « jour […] menaçant et brûlant » ( ܚܡܝܡ ܘܠܚܝܡ]...[  ܝܡܐ  / yamō […] wa-lḥīm ḥamīm)521. Le terme 
syriaque qu’Isebaert-Cauuet traduit par « menaçant » est ܠܚܝܡ (lḥīm)522, et Manna le rend en arabe 
par غضبان (ġaḍban) pour la « colère »523, de la même manière que le lexicographe arabe du 8ème siècle 

de l’ère commune expliquait la racine de laquelle dérive le  ًعَبُوسا (ʿabūsan) de notre formule 
coranique. 
Dans ce verset, il n’est pas question du « jour menaçant et brûlant » comme chez l’homéliste 
syriaque, mais du « jour menaçant et catastrophique ». Ce dernier adjectif est la traduction par 
Blachère de l’arabe  un hapax total dans le Coran. Il dérive de la racine ,(qamṭarīran)  قمَْطَريِراً 
quadrilitère q m ṭ r, ce qui semblerait déjà indiquer une origine non-arabe pour ce terme. Bien que 
Martin Zammit ne lui trouve aucun équivalent sémitique524, un équivalent morphologique existe 
pourtant bel et bien avec le syriaque ܩܡܛܪܝܐ (qamṭrīyā)525. Ce terme qui dérive du grec κάμτρια a 
toutefois un sens qui ne semble pas pouvoir s’accorder avec le contexte de l’expression coranique 
puisqu’il signifie une « boîte ». 
Les explications de ce terme dues aux lexicographes et exégètes anciens semblent montrer une 
certaine incertitude quant à son sens. Le Kitāb al-ʿayn explique que le nom قِمَطْر (qimaṭr) signifie le 
« gros chameau »526, n’ayant aucun rapport possible avec la signification du terme de même racine 
de notre étude, et son explication de l’expression يوم قمَْطَريِر (yawm qamṭarīr) relève plus de l’exégèse 
coranique basée sur Q 76, 10 que d’une définition étymologique puisqu’il écrit qu’elle désigne le jour 
dont « la chaleur se répand »527. En effet, un commentateur contemporain comme Muqātil b. 
Sulaymān rejoint une telle interprétation en expliquant que c’est le jour « lorsque les fronts 
transpireront et que la sueur coulera entre les deux yeux en raison de l’intensité de la terreur »528.  
 
La dernière expression composée du « jour » suivi d’un adjectif se situe dans la même sourate al-
Insān (Q 76), au sein d’un avertissement final donnant la parole à Dieu qui oppose ceux qui prennent 

                                                      
520 Ibid. : عبَسََ يعَْبِسُ عَبوساً فهو عابسَ الوجه غضبان (ʿabasa yaʿbisu ʿabūsan fa-huwa ʿābasa l-wajh ġaḍban). 
521 Homélie 6/193, vv. 219-20. 
522 Sokoloff, Lexicon, p. 684 le rend par « threatening » et « menacing ». Quant à Payne Smith, Dictionary, p. 240, 
elle traduit ܠܚܝܡܘܬܐ (lḥīmūtō) par « threatening ». 
523 Manna, Dictionary, p. 331. 
524 Zammit, Lexical Study, p. 345. 
525 Payne Smith, Dictionary, p. 508 et Sokoloff, Lexicon, p. 1377 (qui précise que l’emprunt arabe est قِمْطَر). 
526 Al-H alīl b. Aḥmad, al-ʿAyn, III, p. 429 : خم  .(al-qimaṭr al-jamal al-ḍaẖm) القمطر الجمل الض 
527 Ibid. :    فاشي الش (fāšī l-šarr). 
528 Muqātil, Tafsīr, III, p. 428 : ة الهول ذا عرق الجبي فسال العرق بي عينيه من شد   yaʿnī iḏā ʿariqa l-jubbīn fa-sāla l-ʿaraq) يعني ا 
bayna ʿaynayhi min šiddat al-hawl). 
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un « chemin vers [leur] Seigneur » (v. 29) à ceux qui aiment « la vie éphémère » (العاجِلة/al-ʿājila)529 et 

délaissent « un jour lourd » ( ًيوَْماً ثقَِيلا/yawman ṯaqīlan)530. Nous avons délibérément traduit cette 

expression de manière littérale puisque le sens du français rend bien lui aussi ce que signifie le mot 
arabe ثقَِيل (ṯaqīl) dans ce contexte531 : il s’agit d’un jour « grave » selon Blachère. Richard Bell, qui 
traduit littéralement « weighty day » précise qu’il n’est pas clair si cela fait allusion au Jour du 
Jugement ou à une calamité temporaire532. Pourtant, vu le contexte général de la sourate et 
l’opposition qui est faite ici entre la « vie éphémère » (qui est dite mener à l’Enfer en Q 17, 18) issue 
de la racine verbale qui signifie « se hâter » ou « se presser », et ce « jour » qui au contraire pèsera et 
durera, il semble justifié de le rapproche du Jour de la pesée par excellence : le Jour du Jugement533. 
 
La terreur, la frayeur et la difficulté sont les descriptions qui sont le plus fréquemment employées 
pour qualifier le « jour » eschatologique coranique. A l’instar des versets vétérotestamentaires (qui, 
nous nous souviendrons, employaient le « malheur », l’« amertume », la « colère », la « vengeance », 
la « détresse », etc. pour qualifier le « jour »), ce moment est essentiellement décrit de manière 
péjorative. Mais a contrario de l’Ancien Testament, les auteurs du Coran n’utilisent pas ces adjectifs 
pour qualifier un jour de guerre ou de châtiment d’une nation, mais bien pour décrire le jour de la 
Fin par excellence. Les textes arabes du Coran se rapprochent en cela le plus des homélies syriaques 
de Jacques de Saroug qui elles aussi ont recours principalement à des adjectifs péjoratifs invoquant 
la dureté, la crainte et la terreur du jour de l’eschaton. Ces deux corpus ont en outre en commun le 
fait qu’ils choisissent d’évoquer ce moment en ces termes précis dans le même but : décrire le sort 
terrible des mécréants lors de la Fin, en le contrastant avec le destin heureux des croyants, afin 
d’inspirer la crainte de Dieu dans l’auditoire/lecteur auquel s’adressent ces homélies syriaques et 
arabes et le pousser à se repentir afin qu’il évite le sort terrifiant qui attend les impies. 
 
2.3 Les « jours » eschatologiques coraniques suivis de noms 
 
                                                      
529 On notera que ces versets conclusifs n’emploient pas la terminaison coranique habituelle qui oppose « la vie 
de ce monde » (نيا  Comparer à Q 75, 20-1 qui adresse le reproche .(al-āẖira/ال خرة) « al-dunyā) à l’ « au-delà/الد 
suivant aux Hommes : «  Vous aimez l’ici-bas ! / Et vous délaissez l’au-delà ! » ( لعَْاجِلَةَ 

 
بُّونَ أ لَْخِرَةَ  كََلّر بلَْ تُُِ

 
وَتذََرُونَ أ / 

kallā bal tuḥibbūna l-ʿājila/ wa-taḏarūna l-āẖira). Voir aussi la troisième et dernière occurrence de العاجِلة (al-ʿājila) 
en Q 17, 18 où il est dit que celui qui désire la « vie éphémère » ira en Enfer. 
530 Q 76, 27 : « En vérité, ceux-ci aiment la [Vie] Ephémère et négligent, derrière eux, un jour grave » 
531 Le seul autre contexte d’emploi de cet adjectif se trouve quelques sourates avant, en Q 73, 5 où l’adjectif est 
employé pour qualifier la « parole » (قوَْل/qawl). Là aussi l’adjectif dont le sens premier est « lourd » signifie très 
certainement « grave ». 
532 Bell, Commentary, II, p. 471. 
533 De manière quelque peu surprenante, les commentateurs musulmans n’ont guère prêté attention à cette 
expression. On notera que Muqātil, Tafsīr, III, p. 433 l’interprète clairement dans le sens du Jour du Jugement 
puisqu’il dit que ce « jour lourd » le sera pour les mécréants lors du Rassemblement et du Compte de la Fin, 
rapprochant l’expression du  ٌيوَْمٌ عَسِير (yawm ʿasīr) de Q 74, 9 et qu’al-Ṭabarī, Jāmiʿ, VIII, p. 286 rapporte 
simplement l’avis de Sufyān al-Ṯawrī selon lequel la formulation signifie « l’au-delà » (ال خرة/al-āẖira), par 
opposition à la « vie éphémère » évoquée précédemment dans le verset. 
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En plus des centaines d’occurrences du nom « jour » seul ainsi que des dix expressions différentes 
composées de ce même « jour » suivi d’un adjectif péjoratif, on dénombre dans le Coran non moins 
de vingt-cinq formules alliant le « jour » eschatologique à un nom commun qui a trait, de manière 
plus ou moins concrète à un concept relatif à la Fin. Dans ce qui suit, nous n’aborderons pas dans le 
détail la totalité de ces formules, mais nous nous concentrerons sur les plus importantes de par leur 
fréquence d’utilisation dans le corpus coranique et de par la centralité des thématiques 
eschatologiques auxquelles elles renvoient. Ces dernières sont au nombre de trois : la Résurrection, 
la Fin et le Jugement. Au cours de notre analyse nous chercherons à montrer les affinités qui 
existent entre la manière dont les homélies syriaques et les Coran emploient ces expressions ainsi 
que le contexte dans lequel ils les utilisent. Nous essayerons ainsi de démontrer que les auteurs du 
Coran basent leurs écrits sur un sous-texte biblique de la même manière que le font les homélistes 
chrétiens, cherchant se faisant à parvenir au même but, et qu’ils décrivent parfois certains 
évènements liés à ces expressions d’une façon identique. 
 
Avant de nous pencher sur l’étude de ces formules, nous noterons que la première différence 
majeure qui ressort entre les expressions coraniques composées du « jour » eschatologique suivi 
d’un nom commun et les expressions analogues des traditions religieuses antérieures discutées plus 
haut, est l’absence d’un équivalent au « jour du Seigneur » dans le Coran. Compte tenu de la 
centralité de cette formule dans les textes vétéro et néotestamentaires ainsi que dans l’homilétique 
syriaque, on se serait attendu à trouver un   ب لرر

 
لعَْالمَِي ou encore un (yawm al-rabb) يوَْم أ

 
 yawm) يوَْم رَب ِ أ

rabb al-ʿālamīn) dans le Coran, mais ce type d’expression y est absente. Cette absence rejoint celle des 
écrits de Qumrân qui, nous l’avions vu, semblent privilégier l’utilisation du « jour » pour évoquer la 
venue de Sauveurs par laquelle débutera la bataille finale. Toutefois, il n’est pas question d’une 
sotériologie de ce type dans le Coran, celui-ci insistant sur l’unicité divine, et l’on peut s’interroger 
sur les raisons de l’absence d’une expression similaire au « jour du Seigneur » qui cadrerait bien 
avec cette emphase sur le rôle unique de Dieu. Une formule de ce type figurait-elle originellement 
dans certains textes qui viendront à être intégrés au Coran ? On peut aisément voir comment le 
« jour du Seigneur » aurait pu être trop évocateur des textes bibliques antérieurs desquels les 
éditeurs du corpus coranique cherchent à se détacher. En outre, cette formule telle qu’elle se trouve 
dans les textes néotestamentaires et les homélies syriaques à leur suite aurait pu être perçue comme 
relevant d’une théologie trop explicitement ‘chrétienne’, puisque comme nous venons de le voir ces 
deux corpus de textes emploient l’expression vétérotestamentaire dans un sens nouveau pour 
désigner le Jour du Seigneur – Jésus – et son Avènement final. 
 
2.3.1 Formules composées principales 
 
Le Jour de la Résurrection et ses corollaires (Jour de la Séparation/Décision et Jour de la Réunion) 
 
La formule « jour + nom commun » qui est de loin la plus employée dans le Coran est « jour de la 
Résurrection », ou لقِْياَمَة

 
 en arabe, qui s’y trouve à 70 reprises (le terme qiyāma (yawm al-qiyāma) يوَْم أ
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n’y est jamais employé seul, i.e. il est toujours annexé à yawm)534. D’un point de vue étymologique, s’il 
est logique que le terme قِياَمَة (qiyāma) dérive de la racine trilitère arabe q w m pour « se lever », « se 
dresser »535, et que les lexicographes arabes aient expliqué l’expression par le fait qu’elle se réfère au 
« jour du Rappel où la création se lèvera devant le Résurrecteur [i.e. Dieu] »536, il ne fait pas de doute 
qu’en tant que terminus technicus eschatologique, il dérive du syriaque537. En 1927 déjà, Alphonse 
Mingana avait avancé que l’arabe قِياَمَة (qiyāma) provenait du syriaque ܩܝܡܬܐ (qyōmtō)538, et dix ans 
plus tard, Arthur Jeffery suggéra qu’il dérivait plus précisément du dialecte christo-palestinien, où le 
terme ܩܝܐܡܬܐ (qyāmtā) traduit le grec néotestamentaire ἀνάστασις pour la « résurrection »539. Ainsi, 
comme le notait avec raison Joseph Horovitz, bien qu’il ne soit pas toujours facile de trancher entre 
une origine juive ou chrétienne pour certains emprunts coraniques, le cas de قِياَمَة (qiyāma) livre un 
cas où la « dérivation chrétienne est établie avec une certitude absolue »540. 
Si la morphologie du terme en syriaque palestinien est on ne peut plus proche de la forme arabe 
équivalente, il demeure qu’aucun exemple d’une construction analogue à celle du Coran dans un 
sens explicitement eschatologique ne fut proposé par les chercheurs suscités, une des raisons étant 
probablement que c’est une expression qui ne se trouve pas dans la Pešīṭtā541.  
 
                                                      
534 Q 2, 85 ; Q 2, 113 ; Q 2, 174 ; Q 2, 212 ; Q 3, 55 ; Q 3, 77 ; Q 3, 161 ; Q 3, 180 ; Q 3, 185 ; Q 3, 194 ; Q 4, 87 ; Q 4, 109 ; 
Q 4, 141 ; Q 4, 159 ; Q 5, 14 ; Q 5, 36 ; Q 5, 64 ; Q 6, 12 ; Q 7, 32 ; Q 7, 167 ; Q 7, 172 ; Q 10, 60 ; Q 10, 93 ; Q 11, 60 ; Q 
11, 98 ; Q 11, 99 ; Q 16, 25 ; Q 16, 27 ; Q 16, 92 ; Q 16, 124 ; Q 17, 13 ; Q 17, 58 ; Q 17, 62 ; Q 17, 97 ; Q 18, 105 ; Q 19, 
95 ; Q 20, 100 ; Q 20, 101 ; Q 20, 124 ; Q 21, 47 ; Q 22, 9 ; Q 22, 17 ; Q 22, 69 ; Q 23, 16 ; Q 25, 69 ; Q 28, 41 ; Q 28, 42 ; Q 
28, 61 ; Q 28, 71 ; Q 28, 72 ; Q 29, 13 ; Q 29, 25 ; Q 32, 25 ; Q 35, 14 ; Q 39, 15 ; Q 39, 24 ; Q 39, 31 ; Q 39, 47 ; Q 39, 60 ; 
Q 39, 67 ; Q 41, 40 ; Q 42, 45 ; Q 45, 17 ; Q 45, 26 ; Q 46, 5 ; Q 58, 7 ; Q 60, 3 ; Q 68, 39 ; Q 75, 1 ; et Q 75, 6. 
535 Cette racine verbale est commune à toutes les langues sémitiques où elle signifie « se tenir debout » ou « se 
lever » : en akkadien (lui-même dérivant du cananéen) qāmu, en ougaritique qwm, en phénicien mqm, en 
mandéen qm, en araméen וּםק  (qūm), en hébreu וּםק  (qūm), en syriaque ܩܘܡ (qūm)/ ܩܡ (qōm), en sud arabique 
épigraphique qwm (« être sur pied (récoltes) », « être planté », « ériger ») et en guèze ቆመ (qoma). Cf. Jastrow, 
Dictionary, pp. 1330-1 ; Brockelmann, Lexicon, pp. 314-5 ; Payne Smith, Dictionary, p. 494 ; Sokoloff, Lexicon, 
p. 1330 ; Beeston et al., Dictionary, p. 110 ; Leslau, Dictionary, pp. 455-6 et Zammit, Lexical Study, p. 348. 
536 Al-Ḫalīl b. Aḥmad, al-ʿAyn, III, pp. 444-5 : يوم البعث يقوم الخلق بي يدي القي وم (yawm al-baʿṯ yaqūmu l-ẖalq bayn yaday 
al-Qayyūm). 
537 Voir Horovitz, « Jewish Proper Names », p. 186 qui indique que pour désigner la « Résurrection », les Juifs 
emploient l’expression תחייתָהמתים (teḥiyyat ha-mētīm). Voir Ben-Shemesh, הקראןָהקדוש, p. 409 (ad Q 75, 1) qui 
traduit l’expression coranique par la périphrase : יוםָתחייתָהמתים (yōm teḥiyyat ha-mētīm), soit « le Jour de la 
revivification des morts ». 
538 Mingana, « Syriac Influence », p. 85. Cf. Brockelmann, Lexicon, p. 315 : « resurrectio (mortuorum) », avec 
référence notamment à Mt 22, 28 ; Jennings, Lexicon, p. 193 : « resurrection », avec référence à Lc 14, 14 ; Payne 
Smith, Dictionary, p. 504 : « rising up, resurrection » et Sokoloff, Lexicon, p. 1363 : « resurrection (of the dead) ». 
539 Jeffery, Foreign Vocabulary, p. 244. L’auteur se base sur Schwally, Idioticon des Christlich palästinischen 
Aramaeisch, pp. 82-3. Voir en outre Schulthess, Lexicon Syropalaestinum, p. 177 avec référence à Mt 22, 31 et Jn 
11, 24 sq. Cf. aussi Wansbrough, Quranic Studies, p. 33. 
540 Horovitz, « Jewish Proper Names », p. 186 : « the Christian derivation therof is established with absolute 
certainty ». 
541 Payne Smith, Dictionary, p. 504 donne l’exemple de l’expression syriaque ܩܝܐܡܬܐ ܝܘܡ  (yōm qyōmtō) pour 
« Jour de la Résurrection », mais dans le sens de « Dimanche », i.e. le jour de la résurrection de Jésus. 
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En revanche, comme nous l’avons vu précédemment, un vers d’une homélie eschatologique de 
Narsaï emploie le « jour de la Résurrection » sous la forme ܩܝܡܬܐ ܝܘܡ  (yōm qyōmtō) en syriaque qui 
correspond morphologiquement et sémantiquement à l’arabe لقِْياَمَة

 
 dans le (yawm al-qiyāma) يوَْم أ

Coran542. 
Dans son homélie 18, Narsaï emploie cette expression dans un passage qui traite de la séparation des 
bons et des méchants lors du Jour dernier, une thématique qui se base entre autres sur l’Évangile de 
Mathieu 25, 31-46 qui évoque la venue du Fils de l’Homme pour le Jugement (cf. chapitre 3). Il 
séparera en deux les nations : les justes à sa droite qui auront la vie éternelle, et les maudits à sa 
gauche qui auront un châtiment éternel543. L’homéliste s’inspire librement de ces versets pour 
évoquer la Résurrection en vue du Jugement et les conséquences de celui-ci : 
 

Les deux côtés auront joie et tristesse au jour de la résurrection, les bons auront le bonheur et les 
impies, des tourments redoublés./[…]/ Il introduira dans la fournaise du jugement les (êtres) 

raisonnables et (les) fera fondre.../ Il marquera les bons avec le sceau du roi, pour le service du roi, 
et il rejettera les impies et (les) chassera dans la géhenne./[…]/ Grande sera la séparation qu’il y aura 

là…544 
 
Le « jour de la Résurrection » rejoint ainsi largement la thématique du Jugement dernier, et plus 
spécifiquement le concept de la « Séparation », ܦܘܪܫܢܐ (pūršōnō) en syriaque545, ainsi que le 
châtiment (tourments, géhenne) et la récompense (bonheur) qui découlent de ce Jugement. 
 
Dans le Coran, nous pouvons dire la même chose du contexte de l’emploi de ce « Jour de la 
Résurrection ». C’est d’abord ce qui se constate de deux occurrences en Q 22, 17 et Q 60, 3 
respectivement : 
 

Au Jour de la Résurrection, Dieu distinguera entre ceux qui auront cru […]546 et ceux qui auront 
associé [à Dieu]… ( آمَنوُاْ  ينَ أ ِ لَّر

 
لقِْياَمَةِ ...[ ]أ

 
لَله يفَْصِلُ بيَنَْْمُْ يوَْمَ أ

 
نر أ
ِ
كُواْ ا ينَ أَشَْْ ِ لَّر

 
وَأ  /al-laḏīna āmanū […] wa-l-

laḏīna ašrakū inna Llāh yafṣilu baynahum yawm al-qiyāma) 
 

                                                      
542 Nous n’avons pas trouvé d’exemples textuels christo-palestiniens employant ܩܝܐܡܬܐ (qyāmtā) dans la 
formule composée avec « jour ». 
543 Cette description qui figure plus précisément en Mt 25, 33 constitue certainement la toile de fond de 
passages coraniques comme Q 56, 8-10. D’autres sous-textes ont aussi été proposés pour ce dernier passage 
coranique, notamment l’Apocalypse d’Abraham. À ce sujet voir Segovia, « ‘‘Those on the Right’’ and ‘‘Those on 
the Left’’ ». 
544 Gignoux, « Doctrines eschatologiques »,  pp. 23-4. 
545 Payne Smith, Dictionary, pp. 439-40 : « division, separation » et Sokoloff, Lexicon, p. 1173 : « separation », 
« distinction ». 
546 Blachère, Le Coran, p. 359 indique certainement avec raison que la partie que nous avons mise entre crochets 
(qui lit : « ceux qui auront pratiqué le Judaïsme, les Sabéens, les Chrétiens et les Zoroastriens ») est une 
interpolation : « Selon toute apparence, le texte initial devait seulement opposer les Croyants aux Infidèles ». 
Bell, The Qur’ān, pp. 315 et 318 considère quant à lui que l’ensemble de ce dix-septième verset est un ajout 
postérieur.  
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Ni vos liens de consanguinité ni vos enfants ne vous seront utiles, au Jour de la Résurrection. Dieu 
tranchera entre vous… ( َُُْلقِْياَمَةِ يفَْصِلُ بيَنْك

 
 lan tanfaʿakum arḥāmukum wa-lā/لنَْ تنَْفَعَكُُْ أَرْحَامُكُُْ وَلََ أَوْلََدُكُُْ يوَْمَ أ

awlādukum yawm al-qiyāma yafṣilu baynakum) 
 
La partie que Blachère rend en français par la « distinction » ou le « fait de trancher » renvoie à un 
seul et même verbe arabe employé dans ces deux versets différents qui est  ََْيفَْصِلُ بي (yafṣilu bayna), 
que l’on peut traduire en français par « séparer »547. Ainsi, il nous semble plus exact de traduire Q 22, 
17, notamment, par « Au Jour de la Résurrection, Dieu séparera ceux qui auront cru de ceux qui 
auront associé [à Dieu] ». 
Le substantif arabe qui dérive de ce verbe de racine trilitère f ṣ l est فصَْل (faṣl), la « séparation », un 
terme dont la racine verbale connaît des équivalent morphosémantiques en hébreu, en araméen, en 
syriaque ainsi qu’en guèze548, et que l’on retrouve justement dans une autre expression 
eschatologique coranique composée de « jour + nom » et qui apparaît à six reprises dans le Coran549 : 
le « Jour de la Séparation » ou ِلفَْصْل

 
 550. Dans ces versets il ne s’agit bien entendu(yawm al-faṣl) يوَْمُ أ

pas de n’importe quelle séparation, mais d’une séparation eschatologique entre les personnes ayant 
accompli de bonnes actions et celles en ayant commis de mauvaises. Comme l’explique Ibn Manẓūr 
dans son dictionnaire, « c’est le jour où sera séparé le bon du mauvais »551, avant d’ajouter tout 
simplement que « le Jour de la Séparation, c’est le Jour de la Résurrection »552. Il convient en outre de 
noter que le substantif فصَْل (faṣl) peut prendre un sens secondaire, celui de la « décision » précédant 
à la sentence, à la séparation553.  
 

                                                      
547 Al-Ḫalīl b. Aḥmad, al-ʿAyn, III, p. 324 : « La séparation de ce qu’il y a entre deux choses » ( بونُ ما بي
يئي    .(bawn mā bayna l-šayʾayn/الش ر
548 En hébreu צַל  signifie « fendre », « diviser », et (peṣal) פְּצַל signifie « peler » et « diviser », en araméen (pāṣal) פָּּ
en syriaque ܦܨܠ (pṣal) veut dire « couper », « fendre ». Cf. Jastrow, Dictionary, p. 1205 ; Payne Smith, Dictionary, 
p. 454 ; Sokoloff, Lexicon, p. 1219 ; et Zammit, Lexical Study, p. 323. On remarquera qu’en guèze le verbe ፈለጸ 
(falaṣa), qui opère une métathèse, a ce sens de « diviser en deux », « fendre » et « séparer ». Cf. Leslau, 
Dictionary, p. 161. 
549 Le substantif فصَْل (faṣl) seul (non annexé à يوَْم/yawm) n’apparaît qu’à trois reprises dans le Coran (Q 38, 20 ; Q 
42, 21 et Q 86, 13). Seul Q 42, 21 emploie ce terme dans un contexte eschatologique, dans une expression au 
sens incertain : « … N’eût été l’Arrêt de la Décision ( ِمَةُ أ لفَْصْل  kalimat al-faṣl), il eût été décidé entre eux [i.e. les/كََِ
injustes]… ». 
550 Q 37, 21 : « Voici le Jour de la Séparation que vous traitiez de mensonge ! » ; Q 44, 40 : « En vérité, le Jour de 
la Séparation est l’instant de leur réunion à tous » ; Q 77, 13 : « Au Jour de la Séparation » ; Q 77, 14 : « Qu’est-ce 
qui te fera savoir ce qu’est le Jour de la Séparation ? » ; Q 77, 38 : « Cela sera le Jour de la Séparation. Nous vous 
aurons réunis, vous et vos ancêtres » ; et Q 78, 17 : « En vérité, le Jour de la Séparation a été fixé ». 
551 Ibn Manẓūr, Lisān al-ʿArab, VII, p. 112 :  المحسن والمسيءهذا يوم يفصل فيه بي  (hāḏā yawm yufṣalu fīhi bayna l-muḥsin wa-
l-masīʾ). 
552 Ibid. : يوم الفصل هو يوم القيامة (yawm al-faṣl huwa yawm al-qiyāma). 
553 Kazimirski, Dictionnaire, II, p. 602.  
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En suivant le sens premier de l’expression à l’étude, nous retrouvons dans le Coran l’expression 
eschatologique « jour de la Résurrection » (لقِْياَمَة

 
 yawm al-qiyāma) intrinsèquement liée au/يوَْم أ

concept, lui aussi eschatologique, de la « Séparation » (لفَْصْل
 
 al-faṣl) de la même manière que/أ

l’homélie 18 de Narsaï évoquait la « Séparation » (ܦܘܪܫܢܐ/pūršōnō)554 qui aura lieu au « jour de la 
Résurrection » ( ܩܝܡܬܐ ܝܘܡ /yōm qyōmtō).  
Il semble relativement sûr que ces deux traditions textuelles différentes emploient un seul et même 
sous-texte : le passage néotestamentaire susmentionné du vingt-cinquième chapitre de l’Évangile de 
Mathieu qui traite du Jugement Dernier (voir chapitre 3 pour une discussion plus détaillée). Bien 
qu’il n’emploie pas le terme de « résurrection », celui-ci est sous-entendu dans le « rassemblement 
de toutes les nations » en vue du grand Jugement. En Mt 25, 32 Il est question explicitement d’une part 
du « rassemblement » (συναχθήσονται en grec, traduit en syriaque par  – (nētkanšūn/ ܢܬܟܢܫܘܢ
élément que l’on retrouve surtout en Q 77, 38 avec le verbe « Nous vous aurons réunis » 
عْناَكُُْ )  nfarēš en/ܢܦܪܫ ,jamaʿnākum) – suivi d’autre part de la « séparation » (ἀφορίσει en grec/جَََ

syriaque) qui correspond à « la séparation » (لفَْصْل
 
 al-faṣl) de l’ensemble des versets coraniques/أ

suscités. 
 
En suivant le sens second de l’arabe فصَْل (faṣl), l’expression eschatologique peut être rendue par 
« Jour de la Décision »555. En ce sens elle serait, selon Tor Andrae, l’équivalent du latin dies decretorius 
de 4 Esdras 7, 104 et du grec êmera diagnôseôs de Siracide 3, 18556. Peut-être plus pertinent encore que 
ces équivalences est le fait que l’expression néotestamentaire « Jour du Jugement » dans le grec 
original emploie le nom commun κρίσις qui renferme à la fois les sens de « séparation » et de 
« décision » (dérivant de κρίνω pour « décider »)557, rejoignant très exactement les deux sens du 
terme arabe. En cela il nous semble que l’expression coranique ِلفَْصْل

 
 constitue un (yawm al-faṣl) يوَْمُ أ

parfait synonyme de ين يوَْم لِد 
 
أ  (yawm al-dīn), dans les sens du ἡμέρα κρίσεως néotestamentaire dont 

nous discuterons plus en détails ci-dessous558. 
 
Pour revenir au « Jour de la Résurrection », les thèmes du châtiment et de la récompense lui sont 
logiquement associés dans le Coran puisqu’il s’agit d’un jour où aura lieu le Jugement final de tous 
les Hommes, décidant de leur devenir eschatologique. 
C’est ainsi que, tout comme Narsaï évoquait la « fournaise », la « géhenne » et les « tourments » qui 
seront infligés aux mauvais lors du Jour de la Résurrection, onze des occurrences coraniques de 

                                                      
554 Manna, Dictionary, p. 499 donne comme équivalent de la racine verbale syriaque p r š duquel dérive le 
substantif pūršōnō la racine verbale arabe f ṣ l. 
555 Régis Blachère et Denise Masson traduisent ainsi. Richard Bell rend l’expression par « Day of Distinction » et 
Jacques Berque traduit la formule par « Jour de la Démarcation ». 
556 Andrae, Origines de l’islam, p. 71. La référence à Siracide 3, 18 semble erronée. 
557 Liddell et Scott, Greek-English Lexicon, p. 997. 
558 L’interchangeabilité entre les deux expressions coraniques paraît d’ailleurs confirmée par Q 37, 20-1 : « … 
Voici le Jour du Jugement ! »/ « Voici le Jour de la Décision… ». En outre, de la même manière que le Jour du 
Jugement est décrit comme étant le moment où la trompette de la Fin sonnera en Q 37, 19, le Jour de la 
Décision est décrit comme le « jour où il sera soufflé dans la trompette » en Q 78, 18. 

https://en.wiktionary.org/wiki/%CE%BA%CF%81%CE%AF%CE%BD%CF%89#Ancient_Greek
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notre expression à l’étude évoquent conjointement le « Jour de la Résurrection » au « Châtiment » 
(racine trilitère ʿ ḏ b en arabe)559. 
Le « Châtiment cruel » ( ٌعذََابٌ أَلِي/ʿaḏāb alīm) de ce Jour est ainsi évoqué à deux reprises560, et le 

« Châtiment maléfique » ( ِلعَْذَاب
 
 sūʾ al-ʿaḏāb) l’est trois fois561. Ce châtiment qui aura lieu lors du/سُوءَ أ

« Jour de la Résurrection » est aussi qualifié de « plus dur » ( ِلعَْذَاب
 
ِ أ  ,ašadd al-ʿaḏāb)562. En outre/أَشَد 

un verset mentionne le sort de l’incrédule : au Jour de la Résurrection, il goûtera au « Châtiment de 
la fournaise » ( ِلحَْريِق

 
 .ʿaḏāb al-ḥarīq)563, c’est-à-dire de la géhenne/عذََابَ أ

Nous finirons par évoquer le fait que le Coran désigne le « Jour de la Résurrection » lui-même 
comme étant un « Châtiment » pour « ceux qui ont mécru », en déclarant que même si ces derniers 
possédaient tout ce qui se trouve sur Terre « … pour se racheter du châtiment du Jour de la 
Résurrection… » ( ِلقِْياَمَة

 
 li-yaftadū bihi min ʿaḏāb yawm al-qiyāma)564, ils auraient/لِيَفْتدَُواْ بِهِ مِنْ عذََابِ يوَْمِ أ

tout de même un « Châtiment cruel ». 
 
Dans l’extrait de l’homélie de Narsaï qui mentionne le « Jour de la Résurrection », nous avons vu 
qu’il est question du « jugement », celui-ci étant la raison d’être de cette résurrection. Aussi le Coran 
emploie-t-il tout un vocabulaire lié à des thèmes tournant autour du jugement, à commencer par 
l’idée de réunion (racine trilitère arabe j m ʿ) et de rassemblement (ḥ š r) des Hommes qui survient à 
la suite de leur résurrection, et ce afin de les juger. 
Nous trouvons trois occurrences coraniques de cette première idée, deux fois avec la même formule 
« Dieu vous réunira certes, au Jour de la Résurrection » ( لَ  

ِ
لقِْياَمَةِ  ليََجْمَعَنركُُْ ا

 
يوَْمِ أ /la-yajmaʿannakum ilā 

yawm al-qiyāma)565, et une fois avec une phrase similaire qui est toutefois plus précisément reliée aux 
concepts entourant la résurrection :  
 

                                                      
559 Ci-dessous nous évoquons 8 des occurrences coraniques du substantif ʿaḏāb employé conjointement à 
l’expression « Jour de la Résurrection ». Les 3 autres mentions se trouvent en Q 16, 26-7 : « … le Châtiment est 
venu à eux par où ils ne [le] devinaient pas./ Plus tard, au Jour de la Résurrection, [Dieu] les couvrira 
d’opprobre… » ; Q 17, 58 : « Il n’est cité [impie] que Nous ne Nous trouvions faire périr ou tourmenter 
cruellement, avant le Jour de la Résurrection. … » ; et Q 25, 69 : « [un péché] pour lequel le Châtiment sera pour 
lui doublé, au Jour de la Résurrection, et pour lequel il restera, dans ce Châtiment, humilié en immortalité. ». 
560 Q 2, 174 : « au Jour de la Résurrection ; Il ne les purifiera pas et ils auront un Châtiment cruel » et Q 3, 77 : 
« … Dieu ne leur parlera ni ne les regardera au Jour de la Résurrection. Il ne les purifiera point et ils auront un 
Châtiment cruel. » 
561 Q 7, 167 : « … au Jour de la Résurrection, leur imposera le mal du Châtiment. En vérité, ton Seigneur est 
certes prompt à châtier. » ; Q 39, 24 : « Eh quoi ! celui qui se préservera le visage contre le maléfique 
Châtiment, au Jour de la Résurrection … » et Q 39, 47 : « Si ceux qui sont injustes avaient en totalité ce qui est 
dans la terre et, avec cela, autant encore, ils se rachèteraient du Châtiment Maléfique, au Jour de la 
Résurrection. … ». 
562 Q 2, 85 : « … au Jour de la Résurrection, repoussés jusqu’au plus dur du Châtiment … ». 
563 Q 22, 9 : « … au Jour de la Résurrection, Nous leur ferons goûter le châtiment de la fournaise. » 
564 Q 5, 36. 
565 Q 4, 87 et Q 6, 12. 
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… Dieu vous donne la vie. Ensuite Il vous fera mourir, puis Il vous réunira au Jour indubitable de la 
Résurrection…  ( لَ  

ِ
مَعُكُُْ ا يِيكُُْ ثُُر يمُِيتُكُُْ ثُُر يََْ لُله يُُْ

 
لقِْيَ  أ

 
امَةِ يوَْمِ أ /Allāh yuḥīkum ṯumma yumītukum ṯumma 

yajmaʿukum ilā yawm al-qiyāma)566 
 
De la même manière que le Coran évoquait conjointement la séparation (f ṣ l) et le « Jour de la 
Résurrection », créant à partir de là une nouvelle expression eschatologique en la formule « Jour de 
la Séparation », il prend ici la racine arabe j m ʿ pour en faire une autre formulation eschatologique 
originale : le « Jour de la Réunion », qui se trouve employée deux fois sous la forme لجَْمْع

 
 yawm) يوَْم أ

al-jamʿ)567 et une fois sous la forme  ٌيوَْمٌ مَجْمُوع (yawm majmūʿ)568. 
Nous trouvons ensuite quatre emplois de la racine arabe ḥ š r, pour « rassembler »569, utilisée dans 
des versets où intervient le « Jour de la Résurrection », et notamment dans ces deux phrases 
semblables (seul le pronom personnel change)570 : « Nous les rassemblerons au Jour de la 
Résurrection » ( ِلقِْياَمَة

 
هُُْ يوَْمَ أ شُُ  wa-naḥšuruhum yawm al-qiyāma)571, et « Nous le rassemblerons au/وَنََْ

Jour de la Résurrection » ( ِلقِْياَمَة
 
هُ يوَْمَ أ شُُ   .wa-naḥšuruhu yawm al-qiyāma)572/وَنََْ

Comme nous l’avons vu avec la « Séparation » qui était liée à la « Résurrection » dans les expressions 
coraniques « Jour de la… » prenant probablement comme sous-texte Mt 25, 32, il en va certainement 
de même avec la concomitance des termes « Résurrection » et « Réunion » ainsi que 
« Rassemblement » qui sont autant de réminiscences de ce verset néotestamentaire qui décrit le 
Jour du Jugement comme étant à la fois un « rassemblement » et une « séparation ». 
 

                                                      
566 Q 45, 26. 
567 Q 42, 7 : « Ainsi, Nous t’avons révélé un qurʾān […] pour que tu avertisses [de la venue] du Jour de la 
Réunion… » et Q 64, 9 : « Le jour où Il vous réunira pour le Jour de la Réunion, cela sera le Jour de la Mutuelle 
Duperie … ». Voir infra à propos du « Jour de la Mutuelle Duperie ». 
568 Q 11, 103 : « « En vérité, en cela, est certes un signe pour qui craint le Châtiment de la [Vie] Dernière ! Ce 
sera un jour de réunion pour les Hommes. Ce sera un jour solennel ». 
569 Voir notamment al-Ḫalīl b. Aḥmad, al-ʿAyn, I, p. 319 qui donne un terme de racine j m ʿ (al-majmaʿ) pour 
expliquer un substantif de racine ḥ š r (al-maḥšar). 
570 Les deux autres occurrences se trouvent en Q 20, 101 : « Au Jour de la Résurrection […] Nous rassemblerons 
les coupables » et en Q 46, 5-6 : « Qui donc est plus égaré que ceux qui, en dehors de Dieu, prient [de Faux Dieux] 
qui ne les exaucent point et qui, au Jour de la Résurrection, de leur prière, seront insoucieux,/ qui, lorsque les 
Hommes seront rassemblés, seront des ennemis pour eux ». A noter que le Coran n’emploie pas d’expression 
eschatologique avec le substantif ḥašr (comme « Jour du Rassemblement » ou  ْلحَْش

 
 .(yawm al-ḥašr/يوَْم أ

571 Q 17, 97. 
572 Q 20, 124. À noter que la formulation est étrange : si elle fait sens dans l’exemple précédent qui s’adresse à 
plusieurs personnes, il n’est ici question que d’une seule personne. Or le rassemblement d’un seul individu est 
difficilement envisageable. Pour contourner la difficulté, Blachère, Le Coran, p. 346 traduit par « Nous le 
ressusciterons au Jour de la Résurrection », à l’instar de ce qu’ont fait des exégètes musulmans classiques 
avant lui (cf. notamment al-Ṭabarī, Jāmiʿ al-bayān, VII, p. 935 qui écrit نَشه من قبُه/naḥšuruhu min qabrihi qui 
revient à dire « Nous l’avons ressuscité »). 
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Au Jour de la Résurrection, après le Rassemblement se produit le Jugement qui se traduit dans le 
Coran par deux idées concomitantes. D’abord celle du poids des actions des Hommes – exprimée 
d’une part par la racine trilitère arabe w z n – qui seront pesées avec justice : 
 

Nous poserons des balances justes au Jour de la Résurrection et nulle âme ne sera lésée en la 
moindre chose et si cette chose est le poids d’un grain de moutarde, Nous l’apporterons ! … ( ُوَنضََع

لقِْياَمَةِ فلََا تظُْلََُ 
 
لقِْسْطَ لِيَوْمِ أ

 
لمَْوَازِينَ أ

 
نْ كَانَ مِثقْاَلَ حَبرةٍ مِنْ خَرْدَلٍ أَتيَنْاَ بِِاَأ

ِ
نفَْسٌ شَيئْاً وَا /wa-naḍaʿu l-mawāzīn al-qisṭ 

li-yawm al-qiyāma fa-lā tuẓlamu nafs šayʾan wa-in kāna miṯqāl ḥabba min ẖardal ataynā bihā)573 
 
Ailleurs, le Coran insiste sur les actions de « ceux qui ont mécru » qui ne pèseront rien au Jour de la 
Résurrection : 
 

Ce sont ceux qui sont incrédules envers les signes de leur Seigneur et Sa rencontre [au Jugement 
Dernier]. Vaines ont été leurs actions et, au Jour de la Résurrection, ils ne pèseront pas. » ( وْلََئِكَ أ  

لقِْياَمَةِ وَزْناً 
 
الهُمُْ فلََا نقُِيُ لهَمُْ يوَْمَ أ مْ وَلِقَائِهِ فحََبِطَتْ أَعَْْ ِ آيِاتِ رَبِ ِ ينَ كَفَرُواْ بِأ ِ لَّر

 
 ūlāʾika l-laḏīna kafarū bi-āyāt rabbihim/أ

wa-liqāʾihi fa-ḥabiṭat aʿmāluhum fa-lā nuqīmu lahum yawm al-qiyāma waznan)574 
 
D’autre part, le Coran illustre le concept du poids des actions au Jour de la Résurrection avec la 
racine trilitère ḥ m l pour « porter ». Les trois emplois de ce verbe dans le contexte de l’utilisation de 
notre expression à l’étude l’associent au substantif « faix » ou « fardeau » (وِزْر/wizr, au singulier en 
arabe)575. Il est notamment question des mécréants – plus précisément des individus qui se sont 
détournés du qurʾān – qui porteront de lourds fardeaux au Jour de la Résurrection : 
 
… Il portera, au Jour de la Résurrection, un faix/ sous lequel ils ploieront éternellement. Quelle dure 

charge au Jour de la Résurrection ( لقِْياَمَةِ وِزْراً 
 
مِلُ يوَْمَ أ رهُ يَُْ ن

ِ
لقِْياَمَةِ حِْْلاً  فاَ

 
ينَ فِيهِ وَسَاءَ لهَمُْ يوَْمَ أ خَالِدِ  /fa-

innahu yaḥmilu yawm al-qiyāma wizran/ẖālidīn fīhi wasāʾ lahum yawm al-qiyāma ḥimlan)576 
 
La finalité du Jour de la Résurrection et, in fine du Jugement, est la rétribution (racines k s b et  ʾ j r) 
des actes des Hommes selon leurs actions sur Terre. Ainsi, au Jour de la Résurrection, « chaque âme 
recevra le juste prix de ce qu’elle se sera acquis ( كُُُّ نفَْسٍ مَا كَسَبتَْ  توَُفَر   /tuwaffā kull nafs mā kasabat) et 
les [Injustes] ne seront point lésés »577. Un peu plus loin dans la même sourate, on lit que, « Au Jour 

                                                      
573 Q 21, 47. 
574 Q 18, 105. 
575 Al-Ḫalīl b. Aḥmad, al-ʿAyn, IV, p. 366 : « Le wizr est la charge lourde de péché » (ُالوزر الحمل الث قيل من الَ ث/al-wizr 
al-ḥiml al-ṯaqīl min al-iṯm). Outre le passage évoqué ci-dessous, cf. Q 16, 25 : « Qu’ils portent leur faix, 
complètement, au Jour de la Résurrection, et [une partie] du faix de ceux qu’ils égarent sans savoir ! … » et Q 
29, 13 : « [Dans l’Au-Delà] ils porteront certes leurs faix et [d’autres] faix avec leurs faix et il leur sera certes 
demandé compte, au Jour de la Résurrection ». 
576 Q 20, 100-1. On notera ici le phénomène d’iltifāt ou changement de personne grammaticale entre le v. 100 
(3ème personne du singulier) et le v. 101 (3ème personne du pluriel). 
577 Q 3, 161. 
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de la Résurrection, vous ne recevrez exactement que vos rétributions ( ِلقِْياَمَة
 
رمَا توَُفروْنَ أ جُورَكُُْ يوَْمَ أ ن

ِ
-wa/وَا

innamā tuwaffnūna ujūrakum yawm al-qiyāma) »578. La conclusion de ce passage est bien entendu que 
« Quiconque sera écarté du Feu et sera introduit dans le Jardin aura obtenu le Succès »579. 
Le Coran évoque, en de nombreux autres endroits et de différentes manières, la rétribution du Jour 
de la Résurrection, que nous ne pouvons traiter ici en détails580. 
 
Il nous suffira d’insister une fois encore sur le fait qu’à notre connaissance, l’expression 
eschatologique « Jour de la Résurrection » ne se trouve pas employée avant le 5ème siècle de l’ère 
commune lorsque Narsaï l’utilise dans ses homélies syriaques traitant de la Fin. Moins de deux 
siècles plus tard, les textes qui viendront à être intégrés dans le Coran intègrent abondement cette 
formulation au sein de leur discours eschatologique et lorsqu’ils le font, se rapprochent 
naturellement de l’extrait homilétique de Narsaï à la fois par la forme morphosémantique des 
expressions et par le fond.  
En effet, dans les deux cas, le « Jour de la Résurrection » est intrinsèquement lié au concept sous-
entendu du Jugement Dernier durant lequel il y aura à la fois un « rassemblement » et une 
« séparation » (dans l’homélie de Narsaï et dans le Coran) entre les Hommes bons à qui reviendra le 
« bonheur », et les impies qui seront jetés dans la « fournaise » (dans l’homélie et le Coran) et auront 
des « tourments » (chez Narsaï) ou des « châtiments » qualifiés de différents adjectifs dans le Coran 
(cruel, maléfique, etc.). L’homélie syriaque et les traditions textuelles arabes du Coran se reposent 
toutes deux sans aucun doute sur le sous-texte de Mt 25, 32 sqq. non pour l’expression « Jour de la 
Résurrection », qui est absente du Nouveau Testament, mais pour les concepts qui lui sont liés : 
rassemblement et séparation, récompense pour les bons et châtiment pour les maudits. 
La différence principale entre Narsaï et Coran concernant l’utilisation de l’expression « Jour de la 
Résurrection » réside dans le fait que ce dernier le fait dans un sens négatif – ce sont les mauvais qui 
sont abordés lorsque le Coran emploi l’expression – tandis que le premier évoque à la fois les bons et 
les impies. 
 
Il convient de noter que l’expression arabe لقِْياَمَة

 
 n’est pas la seule qui soit (yawm al-qiyāma) يوَْم أ

employée dans le Coran pour désigner le moment de la Résurrection. Deux autres formulations se 
trouvent dans deux passages différents. 

                                                      
578 Q 3, 185. 
579 Ibid. 
580 Q 2, 212 : « La Vie Immédiate a été parée [de fausses apparences] pour ceux qui sont infidèles et se gaussent 
de ceux qui croient. [Mais] ceux qui sont pieux seront au-dessus d’eux, au Jour de la Résurrection. Dieu 
attribue (yarzuqu) [Ses bienfaits] à qui Il veut, sans compter. » ; Q 3, 180 : « Au Jour de la Résurrection, ils 
recevront, autour du cou, ce dont ils auront été avares » ; Q 17, 13 : « A chaque Homme, Nous avons appliqué 
son sort sur son cou et, au Jour de la Résurrection, Nous lui sortirons un rôle qu’il trouvera déroulé. » ; Q 41, 
40 : « … celui qui sera jeté dans le Feu sera-t-il heureux, ou bien celui qui viendra, paisible, au Jour de la 
Résurrection ? … » ; et Q 58, 7 : « … [Dieu] ensuite les avisera, au Jour de la Résurrection, de ce qu’ils auront fait. 
… ». 
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C’est d’abord le cas de لبَْعْث
 
 qui apparaît par deux fois dans la sourate al-Rūm (Q (yawm al-baʿṯ) يوَْمِ أ

30), au sein d’un plus long passage eschatologique qui conclut ce chapitre et que nous citons ici en 
entier : 
 
Au jour où se dressera l’Heure, les Coupables jureront/ n’être demeurés qu’un moment [dans leurs 
tombeaux]. Ainsi ils ont été détournés [de Dieu]./ Cependant ceux qui ont reçu la Science et la Foi 
diront : « Certes, Nous sommes demeurés dans l’Écriture de Dieu jusqu’au Jour du Rappel. Voici le 

Jour du Rappel. Mais vous [, Impies !], vous ne saviez point. »/ En ce jour, l’excuse de ceux qui auront 
été injustes ne leur servira pas et ils ne seront pas entendus./ […]/ Sois donc constant ! La Promesse 
de Dieu est vérité. … ( لمُْجْرمُِونَ مَا لبَِثوُاْ 

 
اعةَُ يقُْسِمُ أ لسر

 
ينَ  لَِِ كَانوُا يؤُْفكَُونَ غيَْرَ سَاعةٍَ كَذ   وَيوَْمَ تقَُومُ أ ِ لَّر

 
وَقاَلَ أ

لَ  
ِ
لِله ا
 
يماَنَ لقََدْ لبَِثتُُْْ فِِ كِتاَبِ أ

ِ
لَْ
 
لعِْلََْ وَأ

 
 ـ  أ وتوُاْ أ لبَْعْثِ فهََ

 
لبَْعْثِ وَلـَكِنركُُْ كُنْتُُْ لََ تعَْلمَُونَ يوَْمِ أ

 
فيَوَْمَئِذٍ لََ ينَْفَعُ  ذَا يوَْمُ أ

تَعْتَبُونَ  ينَ ظَلمَواْ مَعْذِرَتُُُم وَلََ هُُْ يسُ ْ ِ لَّر
 
لِله حَق  ]...[  أ

 
نر وَعدَْ أ

ِ
صْبُِْ ا

 
فأَ /wa-yawm taqūmu l-sāʿa yuqsimu l-

mujrimūn mā labiṯū ġayr sāʿa ka-ḏālika kānū yuʾfakūn/ wa-qāla l-laḏīna ūtū l-ʿilm wa-l-īmān laqad labiṯtum 
fī kitāb Allāh ilā yawm al-baʿṯ fa-hāḏā yawm al-baʿṯ wa-lākinnakum kuntum lā taʿlamūn/ fa-yawmaʾiḏin lā 

yanfaʿu l-laḏīna ẓalamū maʿḏiratuhum wa-lā hum yustaʿtabūn/[…]/ fa-ṣbir inna waʿd Allāh ḥaqq)581 
 
L’expression traduite par Blachère en « Jour du Rappel »582 est construite en arabe avec le nom 
commun بعَْث (baʿṯ) de racine trilitère b ʿ ṯ. En arabe la forme verbale simple  َبعََث (baʿaṯa) signifie 

d’abord « envoyer »583, et ensuite « exciter », tandis que  َبعَِث (baʿiṯa) veut dire « être éveillé »584. Dès 

lors, étant donné du contexte de la péricope coranique de Q 30 il semblerait justifié de traduire  ِيوَْم

لبَْعْث
 
 par « Jour du Réveil », une manière imagée d’exprimer le réveil des morts qui (yawm al-baʿṯ) أ

surviendra lors de la Résurrection585. 
Mais cela n’est peut-être pas la meilleure, ou du moins la seule, solution de traduction possible. La 
racine b ʿ ṯ connaît au moins deux équivalents dans d’autres langues sémitiques ‘sœurs’ de l’arabe586 : 
d’abord le verbe akkadien bēšū  pour « s’éloigner » et « s’écarter » qui ne paraît pas pouvoir apporter 
d’éclairage sur le terme coranique ; et ensuite le verbe syriaque ܒܥܬ (bʿēt) qui, à l’aphel, devient 
 et dont le sens de « faire lever quelqu’un » s’accorderait parfaitement à la fois aux (abʿēt) ܐܒܥܬ
occurrences coraniques de l’équivalent arabe ainsi qu’à la définition de « redresser » que donnait le 

                                                      
581 Q 30, 55-60. 
582 Comparer au « day of the up-raising » de Richard Bell, repris par Arthur Arberry en « Day of the Upraising 
», ou tout simplement « Jour de la Résurrection » de Jacques Berque et de Muhammad Hamidullah. 
583 Al-Ḫalīl b. Aḥmad, al-ʿAyn, I, p. 147 : « Le baʿṯ est l’envoi, comme le baʿṯ de Dieu de ceux qui sont dans les 
tombes. Baʿaṯtu le chameau : je l’ai envoyé et j’ai défait ses entraves. Ou : il était agenouillé et je l’ai redressé 
 al-baʿṯ al-irsāl ka-baʿṯ Allāh man fī l-qubūr/البعث الَ رسال كبعث الله من فِ القبور وبعثتُ البعير أ رسلته وحللت عقاله أ و كان باركاً فهجته) «
wa-baʿaṯtu l-baʿīr arsalatuhu wa-ḥalaltu ʿiqālahu aw kāna bārikan fa-hijtuhu). 
584 Ibid. : ته  .(wa-baʿaṯtuhu min nawmihi fa-nbaʿaṯa ay nabbahatuhu) وبِثته من نومه فانبعث أ ي نبّ 
585 Ibid. : ويوم البعث يوم القيامة (wa-yawm al-baʿṯ yawm al-qiyāma). 
586 Nous nous basons ici sur Zammit, Lexical Study, p. 96. Leslau, Dictionary, p. 771 ne donne aucun équivalent à 
cette racine. 
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dictionnaire attribué à al-Ḫalīl b. Aḥmad, rejoignant par là la signification littérale de لقِْياَمَة
 
 يوَْم أ

(yawm al-qiyāma)587.  
Qu’il soit question du « Jour du Réveil » ou du « Jour de la Levée », le sens général en est le même : il 
s’agit du réveil et de la levée des morts, c’est-à-dire leur résurrection. Cela rejoint l’idée de Q 30, 55-6 
ainsi que celle qui se trouve répétée à travers le Coran à travers l’emploi de la racine b ʿ ṯ. 
En effet, on remarquera par exemple que le nom بعَْث (baʿṯ) est employé une seule autre fois dans le 
Coran, sans l’annexion au mot « jour », mais au sein d’une introduction eschatologique (Q 22, 1-10) 
qui traite explicitement de la Résurrection (vv. 6-7 et 9) et dans laquelle il peut être compris comme 
désignant, par métonymie, le لبَْعْث

 
 Ô les Hommes !, si vous êtes en un doute au » : (yawm al-baʿṯ) يوَْمِ أ

sujet de la Résurrection… » ( ِلبَْعْث
 
نْ كُنْتُُْ فِِ رَيبٍْ مِنَ أ

ِ
لنراسُ ا

 
اَ أ -yā ayyuhā l-nās in kuntum fī rayb min al/يأَيَُُّّ

baʿṯ). 
On constatera enfin que les occurrences coraniques verbales de la racine b ʿ ṯ s’accordent 
parfaitement aux significations soit de « réveiller » en suivant le sens arabe, soit de « faire lever » en 
suivant le sens syriaque. Il en est ainsi par exemple du verset : « Ensuite Nous vous avons rappelés [à 
la vie] (baʿaṯnākum), après votre mort, [espérant que] peut-être vous seriez reconnaissants » ( ُُْثُُر بعََثنْاَك

 ṯumma baʿaṯnākum min baʿd mawtikum laʿallakum taškurūn)588, dans lequel/مِنْ بعَْدِ مَوْتِكُُْ لعََلركُُْ تشَْكُرُونَ 
« rappelés [à la vie] » peut aussi bien être rendu par « réveillés [de la mort] »589 que par « relevés [de 
la mort] »590. 
 
Ensuite, le deuxième cas d’expression composée utilisée dans un sens métaphorique et dont le sens 
rejoint celui de لقِْياَمَة

 
لخُْرُوج est (yawm al-qiyāma) يوَْم أ

 
 qui n’est employée qu’une ,(yawm al-ẖurūj) يوَْم أ

seule fois dans la sourate Qāf (Q 50), au sein d’une péricope eschatologique (vv. 41-5) sur laquelle 
nous reviendrons plus longuement dans le deuxième chapitre en traitant du « Cri » de la Fin : « Le 

                                                      
587 Ce sens du syriaque est cependant à vérifier. Il est répertorié par Zammit, Lexical Study, p. 96 mais est absent 
de Payne Smith, Dictionary, p. 51 qui lui donne le sens de « terrifier ». Même chose chez Manna, Dictionary, p. 
151 ; chez Costaz, Dictionnaire, p. 35 et chez Sokoloff, Lexicon, p. 173. On notera aussi que le substantif syriaque 
 pour la « mission (d’un prophète) », c’est-à-dire (biʿṯa) بعثة est notamment traduit par l’arabe (bēʿttō) ܒܥܬܬܐ
son « envoi ». Voir Manna, Dictionary, p. 151. 
588 Q 2, 56. 
589 Ce sens correspond parfaitement en Q 18, 19 : « Ainsi, Nous les [les Dormants] rappelâmes (baʿaṯnāhum) afin 
qu’ils s’interrogent mutuellement … ». 
590 Voir aussi Q 6, 36 : « Seuls répondent [à ton appel] ceux qui entendent. Les Morts, Dieu les rappellera 
 puis, vers Lui, ils seront ramenés » ; Q 16, 38 : « Ils ont juré par Dieu, en leurs plus solennels ,(yabʿaṯuhum/يبَْعَثُُُمُ )
serments : « Dieu ne ressuscitera point qui est mort ( ُلََ يبَْعَثُ أ لُله مَنْ يمَُوت/lā yabʿaṯu Llāh man yamūtu) ! » … » ; Q 58, 
6 : « Au jour où Dieu les rappellera [à la vie] ( ُيوَْمَ يبَْعَثُُمُُ أ لله/yawm yabʿaṯuhum Allāh), en totalité, et les avisera de ce 
qu’ils auront fait … » ; Q 58, 18 : « Au jour où, en totalité, Dieu les rappellera [à la vie] ( ُيوَْمَ يبَْعَثُُمُُ أ لله/yawm 
yabʿaṯuhum Allāh) … » ; Q 64, 7 : « Ceux qui mécroient ont prétendu qu’ils ne seraient pas rappelés (  an/أَنْ لنَْ يبُْعَثوُاْ 
lan yubʿaṯū). Réponds[-leur] : « Si !, par mon Seigneur !, vous serez certes rappelés ( لتَُنبَرؤُنر/la-tubʿaṯunna) … » » ; et 
Q 72, 7 : « Et que [ces Humains] crurent comme vous, [Djinns], que Dieu ne ressusciterait personne ( َأَنْ لنَْ يبَْعَث
لُله أَحَداً 

 
 .« (an lan yabʿaṯa Llāh aḥadan/أ
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jour où ils entendront le Cri de/avec la Vérité, ce sera le Jour de la Sortie » (  ِلحَْق
 
يْحَةَ بِأ لصر

 
يوَْمَ يسَْمَعُونَ أ

لخُْرُوجِ 
 
لَِِ يوَْمُ أ  yawm yasmaʿūna l-ṣayḥa bi-l-ḥaqq ḏālika yawm al-ẖurūj)591. Comme nous le verrons, il/ذ 

n’est pas question ici de n’importe quelle « sortie » mais de la sortie des tombeaux (comme le 
remarquent de nombreux d’exégètes), donc de la Résurrection592. 
 
Le Jour de la Fin/Jour Dernier 
 
Après la « Résurrection », le second terme eschatologique d’importance dans le discours 
eschatologique coranique est l’arabe لَْخِر

 
 qui signifie « la fin ». On le trouve employé dans (al-āẖir) أ

le Coran vingt-huit fois dans un contexte eschatologique pertinent pour cette étude. Il y est aussi 
employé 115 fois dans sa forme féminine, لَْخِرَة

 
 occurrences dans lesquelles il s’oppose au ,(al-āẖira) أ

terme نيَْا لدُّ
 
 « Dans ce sens il rend le couple antinomique « l’au-delà » et « la vie présente .(al-dunyā) أ

(littéralement de ce « monde ») que l’on trouve fréquemment dans le Coran593. Le mot arabe لَْخِرَة
 
 أ

(al-āẖira) appartient donc là aussi au champ sémantique eschatologique, mais dans un sens plus 
général. 
 
D’un point de vue étymologique, le nom arabe al-āẖir(a) provient de la racine trilitère ʾ ẖ r qui a 
d’une part le sens de  « derrière », et d’autre part de « dernier » ou de « fin » (que l’on traduirait 
ἔσχατος, en grec), des sens qui sont répertoriés par le plus ancien dictionnaire de la langue arabe qui 
nous soit parvenu594. Le substantif arabe trouve des équivalents morphosémantiques dans un large 
éventail de langues sémitiques, depuis l’akkadien, l’ougaritique, le mandéen et le punique595 ; 
jusqu’aux noms syriaques ܐܚܪܝ (ḥrōy) et ܐܚܪܝܐ (ḥrōyō) pour le « dernier »596 ; en passant par 
l’araméen וֹרֵיאֲח  (aḥōrēy) pour « derrière », « après »597 ; l’hébreu אַחַר (aḥar) pour « après », 
« derrière » ainsi que אַחֲרִית (aḥarīt) pour le « futur », la « fin »598 ; le verbe guèze አኀረ (aẖara) pour 

                                                      
591 Q 50, 42. 
592 La racine trilitère arabe ẖ r j de laquelle provient le nom خُرُوج (ẖurūj), employé en Q 9, 46, 83 ; Q 40, 11 et Q 
50, 11, est très commune dans le Coran et certains emplois verbaux sont explicitement employés pour évoquer 
les Hommes qui « sortent » des tombeaux. Voir par exemple Q 54, 7 et Q 70, 43 dont nous discutons en détails 
dans le troisième chapitre sur la Résurrection.  
593 Parmi les nombreuses occurrences cf. Q 87, 16-7 : « Mais vous, vous préférez la Vie Immédiate/ alors que la 
[Vie] Dernière est meilleure et plus durable. » ( لحَْيَو  بلَْ تؤُْثِرُونَ 

 
نيَْا ةَ أ لدُّ

 
خَيْرٌ وَأَبقَْ    خِرَةُ أ لَْ وَ  أ /bal tuʾṯirūna l-ḥayāt al-dunyā/ 

wa-l-āẖira ẖayr wa-abqā).  
594 Al-Ḫalīl b. Aḥmad, al-ʿAyn, I, p. 60 : « al-āẖir et al-āẖira sont le contraire de ce qui est en avant, de ce qui 
précède » (مة م والمتقد   al-āẖir wa-l-āẖira naqīḍ al-mutaqaddim wa-l-mutaqaddima). Le dictionnaire/الآخر والآخرة نقيض المتقد 
poursuit avec l’exemple suivant : « Le début/devant d’une chose et sa fin/son derrière » ( ء م الشّ  مقد 

ره  .(muqaddam al-šayʾ wa-muʾaẖẖaruhu/ومؤخ 
595 En akkadien le verbe aẖāru signifie « rester derrière » ; en ougaritique le nom aẖr veut dire « après » ou 
« dernier » ; en mandéen ahuria signifie « derrière » et le mot punique ʾḥr signifie « après ». 
596 Payne Smith, Dictionary, p. 11 et Sokoloff, Lexicon, p. 29. 
597 Jastrow, Dictionary, p. 39. 
598 Ibid., pp. 40-1. 



105 

 

« être retenu en arrière » et le nom አኃሪት (aẖārit) pour l’ « extrémité », la « fin »599 ; ou encore le nom 
sud arabique épigraphique ʾẖr pour « autre », « dernier »600. 
 
Dans le Coran, l’arabe āẖir qui signifie « dernier » ou « fin » est principalement annexé au mot 
« Jour » (يوَْم/yawm) pour former l’expression  ِلَْخِر

 
 qui se traduit donc par « Jour (yawm al-āẖir) يوَْمُ أ

Dernier » ou « Jour de la Fin » : sur les vingt-huit occurrences du substantif, vingt-six lui annexent le 
« Jour »601. Cette expression est employée dans des contextes différents qui ont tout de même un 
certain nombre de caractéristiques communes. D’abord chacun des vingt-six emplois de yawm al-āẖir 
a un rapport à la croyance en, ou à l’attente de celui-ci – croyance ou attente qui est à la fois celle de 
ce Jour et celle de Dieu : une partie des versets emploie la racine trilitère arabe ʾ m n et une autre 
partie la racine r j ʾ, respectivement602. Il n’est donc pas surprenant que certains de ces passages 
coraniques prennent la forme de véritables crédos, comme c’est le cas de Q 2, 177 notamment, qui 
énumère les croyances fondamentales qui définissent l’« Homme bon », la « bonté pieuse » (  ُالب/al-
birr) : 
 

… mais l’Homme bon est celui qui croit en Dieu et au Jour Dernier, aux Anges, à l’Écriture et aux 
Prophètes, qui donne du bien – quelqu’amour qu’il en ait – aux Proches, aux Orphelins, aux 

Pauvres… (  ـ  َ لبُِْر مَنْ وَل
 
آتَ   كِنر أ َ وَأ لنربِي ِ

 
لكِْتاَبِ وَأ

 
لمَْلَائكَِةِ وَأ

 
لَْخِرِ وَأ

 
ليَْوْمِ أ

 
لِله وَأ

 
آمَنَ بِأ لمَْالَ علََى   أ

 
لقُْرْبَ   أ

 
ليَْتاَمَ    حُبِ هِ ذَوِي أ

 
 وَأ

لمَْسَاكِيَ 
 
-wa-lākin al-birr man āmana bi-Llāh wa-l-yawm al-āẖir wa-l-malāʾika wa-l-kitāb wa-l-nabiyyīn wa/وَأ

ātā l-māl ʿalā ḥubbihi ḏawī l-qurbā wa-l-yatāmā wa-l-masākīn)603 
 

                                                      
599 Leslau, Dictionary, p. 13. 
600 Beeston et al., Dictionary, p. 4. 
601 Les deux seules occurrences qui n’emploient pas al-āẖir en annexion à yawm sont Q 10, 10 et Q 57, 3. 
602 La grande majorité des 28 emplois de la formule eschatologique yawm al-āẖir utilise la racine verbale pour 
« croire » (cf. ci-dessous). Seules 3 occurrences emploient la racine pour « attendre », « espérer » ou 
« escompter » : Q 29, 36 : « … Šuʿayb dit : « O mon peuple ! adorez Dieu ! Escomptez (arjū) le Jour Dernier ! 
… » » ; Q 33, 21 : « [Croyants !,] vous avez dans le messager de Dieu, un bel exemple pour quiconque espère [en] 
Dieu et au Jour Dernier et invoque Dieu fréquemment. » ; et Q 60, 6 : « Vous avez eu en eux [i.e. Abraham et ses 
partisans] un beau modèle pour qui s’est trouvé attendre Dieu et le Jour Dernier. » 
603 Le verset continue en énumérant les voyageurs et les mendiants parmi les catégories de personnes à qui le 
bon doit donner de ses biens. Cette liste d’ordres se poursuit ensuite par : « pour l’affranchissement des 
Esclaves, qui accomplit la Prière et donne l’Aumône ». Cf. aussi Q 3, 114 : « [Parmi les Gens de l’Ecriture, il est 
une communauté droite dont les membres] croient en Dieu et au Jour Dernier, ordonnent le Convenable et 
interdisent le Blâmable, [qui] se hâtent dans les bonnes œuvres. Ceux-là sont parmi les Saints. » ; Q 4, 136 : « O 
vous qui croyez !, croyez en Dieu et en Son Messager, à l’Ecriture qu’Il a fait descendre … Quiconque ne croit 
pas en Dieu, [en] Ses Anges, [à] Ses Ecritures, [en] Ses Messagers et au Jour Dernier est dans un égarement 
infini. » ; et Q 4, 162 : « … aux Croyants … qui accomplissent la prière et donnent l’aumône, [à] ceux qui croient 
en Dieu et au Jour Dernier, Nous donnerons une rétribution immense. » 
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Une autre partie des ces occurrences insistent sur la récompense entraînée par la double croyance 
en Dieu et au Jour Dernier604, et le châtiment pour ceux qui n’y croient pas605.   
 
Comme nous l’avons vu, l’Ancien Testament préfigure d’une certaine manière l’usage de 
l’expression coranique yawm al-āẖir avec l’hébreu אַחֲרִיתָהַיָּּמִים (aḥarīt ha-yāmīm) qui peut être traduit 
littéralement par « derniers jours » et qui n’apparaît que douze fois dans l’ensemble du corpus606. 
Toutefois, comme le remarque Zwi Weblowsky, cette expression vétérotestamentaire désignait 
originellement un futur plus ou moins distant – ce qui explique qu’il soit traduit dans la TOB par 
« l’avenir » – plutôt que les derniers jours cosmiques et la Fin des Temps607. Nous avons donc dans le 
aḥarīt ha-yāmīm un quasi-équivalent morphologique de l’expression coranique (un équivalent exact 
aurait été יוםָהאחרית/yōm ha-aḥarīt), qui est toutefois dépourvu de connotation eschatologique. 
Le texte vétérotestamentaire utilise en outre de nombreux autres mots pour parler de la « fin », et 
notamment le terme קֵץ (qēṣ), comme dans le huitième chapitre du livre de Daniel (Dn 8, 17) qui 
relate sa vision d’un être à l’apparence d’homme qui lui annonce que « la vision est pour le temps de 
la fin » ( ז חָּ וֹןלְעֶׁת־קֵץָהֶׁ /le-ʿēt qēṣ hē-ḥāzōn)608 ; et dans le douzième chapitre de ce même livre (Dn 12, 13) 
qui parle de la « fin des jours » (קֵץָהַיָּּמִין/qēṣ ha-yāmīn). 
 
Les communautés juives installées à Qumrân et dans les alentours, dont les croyances 
eschatologiques sont centrales, ont laissé un texte très fragmentaire qui conserve une 
expression composée à partir d’un double emploi de ce substantif hébreu קֵץ (qēṣ) : « à la fin des 
temps » ( הקציםָץבק /b-qṣ h-qṣym)609. En raison de l’état dans lequel ce manuscrit sur papyrus nous est 
parvenu (seuls ces mots sont lisibles), il n’est pas possible de commenter sur le contexte d’utilisation 
de cette formule qui toutefois est sans aucun doute eschatologique610. 
En revanche, nous sommes éclairés sur le contexte de l’emploi de formulations analogues qui 
emploient quant à eux le terme aḥarīt dans le long Écrit de Damas, « un recueil de lois destinées à 
réguler la vie des membres de la communauté » de Qumrân qui insiste sur l’ère présente d’impiété 

                                                      
604 Cette croyance fondamentale en Dieu et au Jour Dernier seule se trouve mentionnée dans divers contextes 
en Q 2, 8 ; Q 2, 228 ; Q 2, 232 ; Q 2, 264 ; Q 4, 38-9 ; Q 4, 59 ; Q 5, 69 ; Q 9, 18-9+29+44-5+99 ; Q 24, 2 ; Q 58, 22 ; et Q 
65, 2. 
605 Q 2, 62 : « Ceux qui croient, ceux qui pratiquent le Judaïsme, les Chrétiens et les Sabéens – ceux qui croient 
en Dieu et au Jour Dernier et accomplissent œuvre pie – auront leur rétribution auprès de leur Seigneur » ; Q 2, 
126 : « Quand Abraham dit : « Seigneur !, fais de cette [ville] une ville sûre ! Fais attribution de fruits à ses 
habitants, [à] ceux qui parmi eux auront cru en Dieu et au Jour Dernier. » [Dieu] dit : « A ceux parmi vous qui 
auront été infidèles, Je donnerai brève jouissance puis Je les réduirai au Châtiment du Feu » ; et Q 4, 162. 
606 Gn 49, 1 ; Nb 24, 14 ; Dt 4, 30 ; Dt 31, 29 ; Is 2, 2 ; Jr 23, 20 ; Jr 30, 24 ; Jr 48, 47 ; Jr 49, 39 ; Ez 38, 16 ; Os 3, 5 et Mi 
4, 1. 
607 Zwi Weblowsky, « Eschatology », E.R., V, p. 150. 
608 Cf. aussi Dn 11, 35 : « … jusqu’aux temps de la fin, car il doit venir à sa date. » et Am 8, 2 : « ... La fin est 
arrivée pour Israël… ». 
609 4Q249p (4Qpap cryptA Prophecy ?), l. 9. Cf. DSSR, VI, p. 155. 
610 Mais cf. l’apocalypse du Livre d’Hénoch (4Q206 frag. 1 col. xxii, ll. 2-3) où une expression similaire figure au 
sein d’un contexte explicitement eschatologique : « … jusqu’au jour où ils seront jugés, jusqu’au moment du 
jour de la fin (עדָזמןָיוםָקצא/ʿd zmn ywm qṣʾ) où le grand jugement sera exécuté contre eux… ». 
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qui prendra fin avec la « visite » de Dieu et la venue d’un messie611. C’est dans ce contexte clairement 
eschatologique que le texte commence par évoquer ce qui adviendra des « dernières générations », 
lors de la « dernière génération » (ָאחרון  dwr ʾḥrwn)612. Comme le note Damien Labadie, cette/דור
expression – qui trouve un équivalent plus pertinent pour notre étude dans la formule « fin des 
jours » (ָהימים  ʾḥryt h-ymym)613 – désigne la fin des temps, puisque pour la communauté de/אחרית
Qumrân « la fin des temps a déjà commencé et l’avènement du messie est proche »614. Nous 
retrouvons donc l’exacte formulation vétérotestamentaire évoquée plus haut, qui est cependant 
employée ici dans un contexte résolument eschatologique. 
 
Si les textes juifs discutés jusqu’à présent évoquent notamment la « fin des jours » et n’offrent donc 
pas d’équivalent exact à l’expression coranique traduite par « Jour Dernier », il en est autrement des 
textes chrétiens. 
Étant donné que le message originel de Jésus, le cœur même de la « Bonne Nouvelle » qu’il 
proclamait, semble avoir été celui de la venue du Royaume de Dieu qui se ferait en des temps 
eschatologiques (notamment à travers la transformation de l’univers et le Jugement)615, il est logique 
que dans les paroles attribuées à Jésus, cette proclamation soit étroitement liée à la « fin » (qui 
surviendra après que la Bonne Nouvelle ait été annoncée)616. 
Les expressions néotestamentaires qui correspondent à l’hébreu אַחֲרִיתָהַיָּּמִים (aḥarīt ha-yāmīm) sont 
respectivement d’une part « derniers jours » (ἐσχάταις ἡμέραις et   ܐܐܚܪܝ   ܡܬܐܝܘ /yōmōtō ḥrōyē), qui 
n’est employée qu’une fois dans les Actes de Apôtres dans lequel l’auteur cite le livre de Joël (3, 1-5) 
en y insérant l’expression en question617, et d’autre part « dernier jour » (ἐσχάτῃ ἡμέρᾳ et  ܝܘܡܐ

 yōmō ḥrōyō) qui se trouve à six reprises dans le seul Évangile de Jean. Cinq de ces occurrences/ܐܚܪܝܐ
relient l’acte de résurrection au dernier jour618, et une de celles-ci fait le lien entre le jugement et ce 
jour dernier619. L’expression grecque, si elle se traduit littéralement par « dernier jour », voit son 
ordre inversé dans sa traduction syriaque : ܐܚܪܝܐ ܝܘܡܐ  (yōmō ḥrōyō), qui se rendrait en français par 
« jour dernier », correspondant exactement à l’arabe  ِلَْخِر

 
 .du Coran (yawm al-āẖir) يوَْمُ أ

                                                      
611 Labadie, « Écrit de Damas », p. 4. 
612 CD A col. I, l. 12. Cf. Labadie, « Écrit de Damas », pp. 10-1. 
613 CD A col. IV, l. 4. La formule est aussi employée en 4Q266 frag. 3 col. ii, l. 17 ainsi que dans la Règle de la 
Congrégation (1QSa col. I, l. 1). Comparer à l’expression « achèvement du temps » (שליםָהקץ/šlym h-qṣ) en CD A 
col. IV, ll. 8-9 – avec la variante orthographique שלוםָהקץ (šlwm h-qṣ) en 4Q266 frag. 3 col. i, ll. 2 et 4 – et à 
l’emploi de אחרונות (ʾḥrwnwt) en tant que substantif sous-entendant les « derniers évènements » en 4Q268 frag. 
1, l. 1. 
Dans un autre texte, la fameuse Règle de la Communauté (1QS col. IV, ll. 16-7), il est question de la « fin 
dernière » (קץָאחרון/qṣ ʾḥrwn). 
614 Labadie, « Écrit de Damas », p. 11, note 3. 
615 Norelli, Naissance du christianisme, p. 26. 
616 Mt 24, 13-4 : « mais celui qui tiendra jusqu’à la fin, celui-là sera sauvé. / Cette Bonne Nouvelle du Royaume 
sera  proclamée dans le monde entier ; tous les païens auront là un témoignage. Et alors viendra la fin. ». 
Comparer à 1 Co 15, 24 qui relie aussi la fin au Royaume de Dieu : « ensuite viendra la fin, quand il remettra la 
royauté à Dieu le Père… ». Cf. aussi Jc 5, 3. 
617 Ac 2, 17. 
618 Jn 6, 39 ; 6, 40 ; 6, 44 ; 6, 54 et 11, 24. 
619 Jn 12, 48. 
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C’est dans la lignée directe de la traduction néotestamentaire de la Pešīṭtā que s’inscrira l’homéliste 
Jacques de Saroug lorsque, environ quatre siècles plus tard, il décrira la Séparation eschatologique 
dans son homélie Sur la Fin et le Jugement (n°32). Durant celle-ci les membres d’une même famille 
seront enlevés les uns aux autres car chacun sera jugé selon ses propres actions et rétribué selon ses 
valeurs respectives. L’homéliste conclut cette description (vv. 57-70) en écrivant :  
 

Ainsi se fera la Séparation au Jour Dernier ( ܐܚܪܝܐ ܒܝܘܡܐ ܦܘܪܫܢܐ ܗܘ ܗܘܐ ܗܟܢ /hōkan hōwē pūršōnō b-
yōmō ḥrōyō)620 

 
Nous retrouvons avec ܐܚܪܝܐ ܝܘܡܐ  (yōmō ḥrōyō) la traduction syriaque de l’expression johannique 
ἐσχάτῃ ἡμέρᾳ ainsi qu’un contexte proche de Jn 12, 48 qui alliait la mention du Jour Dernier au 
Jugement621. Le propre de l’homélie étant de prendre un mot, une expression ou un verset biblique 
et de composer un nouveau texte autour, il n’est pas surprenant que l’on trouve la formule de Jean 
(elle-même héritée de Dn 8 et 12, notamment) au sein d’un nouveau contexte, de la même manière 
que le Coran emploie l’exacte expression équivalente – qui suit l’ordre des mots du syriaque et non 
du grec ou de l’hébreu – au sein de textes originaux qui, comme nous l’avons vu, ont cela en 
commun de l’inclure au sein de listes plus ou moins longues de croyances auxquelles il est 
nécessaire d’adhérer afin de pouvoir espérer être récompensé dans l’au-delà.  
 
Le Jour du Jugement 
 
La troisième expression composée de prime importance, que l’on trouve à treize reprises dans 
l’eschatologie coranique, est le « Jour du Jugement », ou ين يوَْم لِد 

 
أ  (yawm al-dīn)622. Bien que cette 

formulation n’apparaisse finalement qu’assez peu dans le Coran, elle en viendra paradoxalement à 
désigner à elle seule la « Fin » dans les études sur le discours coranique623. 
Comme cela a été noté à maintes reprises par nombre d’orientalistes depuis le 19ème siècle jusqu’à 
nos jours624, le terme arabe دِين (dīn) qui se trouve 92 fois dans le Coran a deux sens principaux625 : 

                                                      
620 Homélie 2/32, v. 71. 
621 On notera que Jacques de Saroug a aussi recours à l’expression « temps derniers » ( ܪܝܐܐܚ   ܐܙܒܢ   /zabnē ḥrōyē) 
d’une part dans l’homélie 1/31, v. 178 dans la phrase « derniers temps qui viennent » ( ܕܐܬܝܢ ܪܝܐܐܚ   ܐܙܒܢ   /zabnē 
ḥrōyē d-ōtēn) et d’autre part dans l’homélie 5/192, v. 378 dans la phrase « Il est proche, le temps dernier » (  ܩܪܒ

ܐܚܪܝܐ ܙܒܢܐ ܘܡܛܐ ܠܗ  /qrēb lēh wa-mṭō zabnō ḥrōyō) ainsi qu’au v. 248 dans une formulation un peu différente : 
« la Fin dont le temps est venu » ( ܙܒܢܗ   ܕܡܛܐ ܚܪܬܐ ܠܡܛ ܬܫܪܘܢܢܝ ܠܐ /ḥartō da-mṭō zabnōh). 
622 Q 1, 4 ; Q 26, 82 ; Q 37, 20 ; Q 51, 12 ; Q 56, 56 ; Q 70, 26 ; Q 74, 46 ; Q 82, 15 ; Q 82, 17 ; Q 82, 18 et Q 83, 11. 
623 Voir par exemple Andrae, Origines, pp. 67 sqq. qui ne se réfère qu’au « Jugement » pour évoquer tous les 
évènements eschatologiques décrits par le Coran ou encore Isaac Hasson dont l’article encyclopédique traitant 
de manière assez générale de la Fin s’intitule « Last Judgement ». 
624 Voir en premier lieu Nöldeke, « Untersuchungen zur semitischen Grammatik », pp. 533-4 ainsi que Ahrens, 
« Christliches im Qoran », pp. 28 et 34-5. Récemment, cf. El-Badawi, Aramaic Gospel Traditions, p. 190 et 
Pennacchio, Emprunts, p. 160. 
625 Un autre terme de même racine d y n, دَيْن (dayn), qui apparaît en Q 2, 282 ; Q 4, 11 et Q 4, 12 (trois fois) a le 
sens de « dette ». Le verbe dérivé de ce sens se trouve en 2, 282 : « Ô vous qui croyez ! Lorsque vous contractez 
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d’une part celui de « religion »626 qui viendrait du pehlevi dēn avec ce même sens627, et que l’on 
retrouve notamment avec le substantif sabéen tdyn qui signifie la « piété »628/la « loyauté »629, ou le 
syriaque   ܐܝܢܕ  (dīn) pour la « croyance/religion (religio) »630. 
D’autre part celui de « jugement » qui provient de la racine trilitère sémitique d y n qui est commune 
à un très large éventail de langues631. Le nom arabe دِين (dīn) proviendrait plus directement du 
substantif araméen ָדִין (dīn)/ דִינָּא (dīnā)632 d’où proviennent à leur tour l’hébreu דִין (dīn)633, le 
syriaque ܕܝܢܐ (dīnō)634, le guèze ደይን (deyenə)635 ou le sud arabique épigraphique dyn636. 
                                                                                                                                                                      

une dette… » ( ٍذَا تدََاينَتُُْْ بِدِين
ِ
آمَنوُاْ ا ينَ أ ِ لَّر

 
َا أ  yā ayyuhā l-laḏīna āmanū iḏā tadāyantum bi-dīn). Cette signification est/يَا أَيُُّّ

présente dans la racine verbale sud arabique (sabéen) dyn qui veut dire « être sujet d’une taxe », « avoir une 
dette envers ». Cf. Copeland Biella, Dictionary, pp. 81-2. 
626 Encore faudrait-il définir le sens de ce terme « exclusivement occidental » (cf. Sabbatucci, « Religion », E.U., 
XIX, p. 627) et se demander s’il est pertinent et correct dans le contexte coranique. La réponse est 
certainement négative, ainsi que le constate d’ailleurs Patrice Brodeur qui débute l’article « Religion » dans 
l’Encyclopaedia of the Qurʾān, IV, p. 395 en écrivant qu’avant le 20ème siècle le mot anglais « religion » n’avait pas 
d’équivalent en arabe et l’arabe dīn n’en avait pas non plus en anglais. En outre, il est intéressant de relever 
que les plus anciens lexicographes arabes définissent دِين (dīn) comme l’ « habitude » ou la « coutume » 
 .Cf. al-Ḫalīl b. Aḥmad, Kitāb al-ʿayn, II, p. 62 et Ibn al-Sikkīt, Kitāb al-alfāẓ, p. 459 .(dāʾab/دأ ب ʿāda et/عادة)
627 Vollers, « Beiträge zur Kenntnis der lebenden arabischen Sprache in Aegypten », p. 641 (n°142) ; Nöldeke et 
Schwally, GdQ, I, p. 20 et Jeffery, Foreign Vocabulary, p. 132. Le pehlevi viendrait de l’avestique daēnā (lui-même 
dérivant de l’élamite dēn). En avestique, daēnā signifie à la fois « âme » et « religion ». Le terme pehlevi dēn est 
à son tour polysémique, prenant les sens de « conscience » (cf. dans le Dēnkard), « vision » (dans les Gathas), 
« sagesse » (dans le Dēnkard) et « religion ». Cf. Shaki, « Dēn », Encyclopædia Iranica, VII/3, pp. 279-81. Pour un 
exemple d’emploi qui irait dans ce dernier sens cf. notamment le Yašt 13, 91 : « Grâce à lui […], le très bon, le 
très beau ; l’annonciateur de la daēnā qui est la meilleure qui soit. » (traduction Lecoq, Textes de l’Avesta, p. 505). 
628 Copeland Biella, Dictionary, p. 82. Cf. l’inscription (1028/10-11) relevée par A. Jamme : « cette inscription [a 
été érigée] par la protection ( ?) du Ciel et par la piété et pouvoir des soldats » (bxfrt smyn wtdyn wʾʾḏn ʾsdn ḏn 
msndn).  
629 Beeston et al., Dictionary, p. 37 qui se basent sur la même inscription lui donnent ce sens ainsi que celui d’ 
« obéissance ». Comparer à l’une des définitions de l’arabe دِين (dīn) donnée par al-Ḫalīl b. Aḥmad, Kitāb al-ʿayn, 
II, p. 61 : (اعة  .(« al-ṭāʿa ; i.e. « l’obéissance/الط 
630 Brockelmann, Lexicon, p. 71 et Sokoloff, Lexicon, p. 268. Voir la phrase de l’Histoire Sainte attribuée à Saint 
Pethion (m. 449 A.D.), ou Historia Sancti Mar Pethion ( ܦܬܝܘܢ ܡܪܝ ܕܩܕܝܫܐ ܬܫܥܝܬܐ ), telle qu’elle est conservée dans 
le manuscrit BM Add. 12174 : « La religion/croyance des mages » ( ܕܡܓܘܫܘܬܐ ܕܐܝܢ /dīn da-Mgūšūtō). Cf. Corluy 
(éd.), Historia Sancti Mar Pethion, p. 8. 
631 Pour les langues sémitiques anciennes, cf. le verbe ougaritique dyn pour « juger » ; le verbe mandéen dun 
pour « juger » ainsi que le nom daiana pour le « juge » ; le verbe akkadien diānu/dānu pour « juger » et le nom 
dayyānu pour le « juge ». Leslau, Comparative Dictionary, p. 146. 
632 Jastrow, Dictionary, pp. 301-2 : « loi », « jugement », « justice », etc. Le verbe דִין (dīn)/ וּןד  (dūn) signifie 
« juger ». Une stèle inscrite en araméen qui servait probablement de document légal retrouvée à Eléphantine 
et datant du 4ème siècle avant notre ère emploi le verbe issu de la racine trilitère d y n signifiant « juger » à la 
ligne n°3 : « et Geshuria ( ?) jugera… » (וידניה [וידיניה] גשוריא /w-ydnyh [= w-ydynyh ?] gswryʾ). Cf. Cooke, 
Inscriptions, pp. 203-4. 
L’araméen juif babylonien a les sens de « loi », de « jugement », de « procès », de « décision (juridique) », de 
« punition » ou de « droit (juridique) ». Cf. Sokoloff, Dictionary of Jewish Babylonian Aramaic, pp. 332-4. L’araméen 
juif palestinien a quant a lui ces même sens de « loi », « jugement » et « procès » mais aussi ceux de « torture » 
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S’il ressort clairement que dans la formule composée arabe  ِين ِ لد 

 
 le substantif arabe (yawm al-dīn) يوَْمُ أ

dīn a le sens précis et univoque de « jugement » qui vient des équivalents morphosémantiques 
sémitiques, et non pas celui plus général de « rétribution » (الجزاء/al-jazāʾ) que lui donnent les 
lexicographes arabes anciens notamment637 suivis de certains traducteurs du Coran638, on peut à 
présent se demander quels sont ses antécédents dans la littérature religieuse. 
  
Les livres canoniques de l’Ancien Testament en hébreu n’emploient pas de formule analogue à cette 
expression coranique639, mais comme l’avait noté Arthur Jeffery il y a bientôt un siècle, son pendant 
exact apparaît avec l’expression rabbinique araméenne יוםָדינא (yōm dīnā)/ hébraïque יוםָהדין (yōm 
ha-dīn)640. En effet, le Talmud (babylonien) Abodah Zarah 18a, notamment, rapporte les paroles de 
                                                                                                                                                                      

et d’ « interprétation exégétique de l’Écriture ». Pour ce dernier sens, voir par exemple Sanhédrin 25c « … Jacob 
bar Aba fut meilleur que moi dans l’interprétation exégétique » (ָברָאבאָבדינא ָיעקב -d-nṣḥy yʿqb br ʾbʾ b/דנצחי
dynʾ). Cf. Sokoloff, Dictionary of Jewish Palestinian Aramaic, p. 147. 
633 Jastrow, Dictionary, pp. 300-2. Le verbe דִין (dīn)/ וּןד  (dūn) veut dire « juger » et le substantif signifie le 
« jugement », la « justice », la « loi ». Cf. dans l’Ancien Testament avec le sens de « jugement » Jb 19, 29 ; 35, 
14 et 36, 17 ; et avec le sens de « cause » ou de « droit » Ps 9, 5 et 140, 13. 
634 Payne Smith, Dictionary, p. 90 : « jugement ». Le verbe ܕܘܢ (dūn)/ ܕܢ (dōn) signifie « juger » (ibid., p. 86). Cf. 
aussi Sokoloff, Lexicon, p. 297. Le sens de « juge » est aussi attesté pour le terme ܕܝܢܐ (dīnō). On verra par 
exemple Drijvers et Healey, Inscriptions, p. 153 qui reproduisent une inscription datant possiblement du 2ème 
siècle de l’ère commune trouvée à Sumatar (Turquie du Sud-est) qui met en garde quiconque voudrait détruire 
la sculpture sur laquelle se trouve l’inscription (ll. 3-4) : « … Quiconque la détruit,/ [le dieu] Sin sera son juge » 
( ܝܗܘܐ ܕܝܢܗ ܒܥܠ ܣܝܢ ܠܕܝܚܒ ܡܢ /mn d-yḥbl Syn b-ʿl dynh yhwʾ). À noter aussi qu’en syriaque on trouve un nom 
propre composé du verbe « juger » : ܕܝܢܝ/dīnī, Ibid., pp. 132 (inscription à Sumatar du milieu du 2ème S. de l’ère 
commune, l. 2) et 137 (inscription à Sumatar du milieu du 2ème S. de l’ère commune, l. 4). 
635 Leslau, Comparative Dictionary, p. 146 : « jugement ». Le verbe ደየነ (dayyana) signifie « juger » ou « punir ». 
636 Ibid. Ce sens n’est pas répertorié par Beeston et al., Dictionary, p. 37. 
637 Al-Ḫalīl b. Aḥmad, al-ʿAyn, II, p. 61. Afin d’illustrer ce sens, l’auteur en donne un exemple verbal : « Dieu 
rétribuera les serviteurs [i.e. les fidèles] au Jour de la Résurrection […] Il est  le Rétributeur (dayyān) des 
serviteurs » ( ن العباد دان الله العباد يدينْم يوم القيامة أ ي يَزيُّم وهو ديا  ). 
638 C’est le cas notamment de Muhammad Hamidullah (m. 2002) qui traduit « Jour de la rétribution ». 
639 Toutefois le livre deutérocanonique de Judith (16, 17) qui fut probablement écrit en hébreu à l’origine puis 
traduit en grec autour de la fin du 2ème siècle avant notre ère (ce livre est inclus dans la LXX) emploie 
l’expression « Jour du Jugement » au sein d’un cantique : « Malheur aux nations qui se dressent contre ma 
race. Le Seigneur souverain s’en vengera au jour du jugement (ἐν ἡμέρᾳ κρίσεως)… ». On notera en outre que 
la traduction des LXX fait figurer l’expression en question dans le Codex Sinaiticus (mais non dans les Codex 
Vaticanus et Alexandrinus) de Tobit 1, 18 (Septuaginta, éd. Rahlfs et Hanhart, I, p. 1005), ainsi qu’en Isaïe 10, 3, en 
Judith 16, 17 et en Proverbes 6, 34. Cf. aussi El-Badawi, Aramaic Gospel Traditions, p. 189 qui écrit : « The Day of 
Judgment (Hebrew, yom ha-dīn) is alluded to in Malachi 3 : 1-5… ». Malachie 3, 2 parle du « jour de sa venue [i.e. 
du Seigneur] » et 3, 5 lit : « Je m’approcherai de vous pour le jugement… ».  
640 Jeffery, Foreign Vocabulary, p. 133. Voir avant lui Nöldeke et Schwally, GdQ, I, p. 113, note 1 qui énumèrent 
des parallèles à la formule de Q 1, 4 en évoquant notamment l’expression araméenne יוםָדינאָרבא (ywm dynʾ rbʾ) 
employée dans le Targum du livre de Qohéleth, et l’équivalente hébraïque יוםָדיןָהגדול (ywm dyn h-gdwl) dans la 
Melkhita du livre de l’Exode. Voir récemment El-Badawi, Aramaic Gospel Traditions, p. 189 et la référence qu’il 
fait à Ginzberg, Legends of the Jews, I, p. 202. 
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Rabbi Simeon b. Lakish à propos d’une question sur la signification du Psaume 49, 6 dont le sens est 
obscur (« l’iniquité de mon talon me cerne ») et lui fait dire : « Les péchés qui sont foulés du talon 
[i.e. considérés comme peu] le cerneront au jour du jugement ( הדיןָיום /yōm ha-dīn) »641.  
Il convient d’ajouter au dossier que cette expression se trouve en araméen et en hébreu dans cinq 
écrits retrouvés à Qumrân : dans le texte (lacunaire) en hébreu des Cérémonies communautaires qui 
pourrait « revêtir une dimension eschatologique »642 en évoquant probablement le « [jou]r du 
jugement »643, mais surtout dans des commentaires ou péshèr des livres d’Habaquq et d’Isaïe644, ainsi 
que dans un manuscrit araméen du livre apocalyptique d’Hénoch (4Q205) datant de la toute fin du 
1er siècle avant l’ère commune dans lequel le personnage éponyme voyage en compagnie d’un être 
céleste qui lui révèle des informations concernant notamment les lieux où aura lieu le Jugement645. 
Durant l’un de ces voyages, l’ange affirme à Hénoch que les esprits des pécheurs et impies « ne 
subiront aucune perte au Jour du Jugement (ביוםָדינא/b-ywm dynʾ) »646.  
 
Les correspondances morphologiques et sémantiques entre l’hébreu הדיןָיום  (yōm ha-dīn)/l’araméenָ
ָדינא ينِ  et l’expression coranique (yōm dīnā) יום ِ لد 

 
 menèrent Arthur Jeffery à (yawm al-dīn) يوَْمُ أ

déclarer que la formule eschatologique arabe « seems obviously a borrowing from Jewish sources », 
avant qu’il ne penche pour une dérivation syriaque en raison du double sens de « jugement » et 
« religion » que le terme analogue à l’arabe دِين (dīn) a dans ces deux langues647. Il nous semble 
toutefois qu’il se trouve d’autres arguments plus pertinents en faveur d’une origine chrétienne, et 
plus spécifiquement allant dans le sens d’une origine homilétique syriaque. 
 
L’expression « Jour du Jugement », ἡμέρα κρίσεως dans le grec original, est employée à six reprises à 
travers les vingt-sept livres qui composent le Nouveau Testament648. Le second terme de la formule, 
κρίσις, a le sens premier de « séparation », et le sens second de « décision », de « jugement »649. En 
cela, il est intéressant de le comparer aux équivalents arabes فصَْل (faṣl) et فرُْقان (furqān) dont les sens 
premiers sont ceux de « séparer » et qui sont annexés au « jour » dans le Coran pour former des 
expressions eschatologiques analogues au « Jour du Jugement » (voir supra pour le premier et infra 
pour le second). Dans la Pešīṭtā, la formule grecque est traduite en syriaque par ܕܕܝܢܐ ܝܘܡܐ  (yōmō d-
dīnō), l’exact équivalent morpho-sémantique de l’arabe coranique  ِين ِ لد 

 
 .(yawm al-dīn) يوَْمُ أ

                                                      
641 Talmud Bavli – The Schottenstein Edition – Tractate Avodah Zarah. Dans le Talmud babylonien se trouve aussi 
l’expression הצדיקָאתָהדין (ha-ṣadīq et-ha-dīn) qui signifie « déclarer véridique/bon le jugement de Dieu ». Cf. 
Jastrow, Dictionary, p. 301. 
642 Langlois, « Cérémonies communautaires », p. 641. 
643 4Q275 frag. 2, l. 5. L’expression apparaît ici sous la forme םָהמשפט[יו  ([yw]m h-mšpṭ). Cf. ibid., p. 645 et note 
n°5. 
644 Respectivement 1QpHab XII 14 ; XIII 2-3 et 3Q4 1 6. 
645 Langlois, « Livre d’Hénoch », pp. 13 et 39. Il s’agit de la partie du Livre d’Hénoch que l’on nomme 
communément Livre des Vigilants. 
646 4Q205 frag. 1 col. xi, l. 1. Ibid., pp. 60-1. 
647 Jeffery, Foreign Vocabulary, p. 133 et cf. Mingana, « Syriac Influence », p. 85. 
648 Une formule proche se trouve en Jude 1, 6 (cf. infra).  
649 Liddell et Scott, Greek-English Lexicon, p. 997 : « seperating », « distinguishing » ; « decision », « judgement ». 
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Emran El-Badawi a récemment suggéré que l’expression coranique est « en dialogue » avec 
l’Évangile de Mathieu, dans sa traduction araméenne (i.e. syriaque), en s’appuyant sur les 
conclusions de Gunter Lüling pour qui la fonction du « Jour du Jugement » dans ces deux traditions 
religieuses est la même : il s’agit d’un « jour de promesse, de châtiment terrible et de faveur 
divine »650.  
De manière quelque peu surprenante et paradoxale El-Badawi ne semble pas tenir compte de la 
traduction syriaque du Nouveau Testament, alors même qu’il avance l’hypothèse d’un « dialogue » 
entre le Coran et la Pešīṭtā, puisqu’il écrit que des quatre Évangiles, la formule à l’étude n’est 
employée que dans Mathieu651. Or, s’il est vrai que dans la version grecque originale seul Mathieu 
utilise la formule « Jour du Jugement », dans la version du Nouveau Testament en araméen 
(syriaque), elle se trouve aussi dans les Évangiles de Marc et de Luc. 
Deux remarques peuvent être tirées de ce constat : d’une part il n’est pas exact de considérer que le 
Coran est exclusivement « en dialogue » avec l’Évangile de Mathieu dans sa traduction araméenne, 
et d’autre part il ressort que les traducteurs de la Pešīṭtā ont en plusieurs occasions soit interprété le 
texte grec en prenant le seul mot κρίσει comme une sorte de métonymie pour le « Jour du 
Jugement » en se basant sur un passage parallèle, soit ajouté un texte qui n’y était pas 
originellement. Ainsi en Lc 10, 14 le grec fait dire à Jésus : « Oui, lors du jugement, Tyr et Sidon 
seront traitées avec moins de rigueur que vous » (πλὴν Τύρῳ καὶ Σιδῶνι ἀνεκτότερον ἔσται ἐν τῇ 
κρίσει ἢ ὑμῖν) et sa traduction syriaque « Oui, lors du jour du jugement… » ( ܕܕܝܢܐ ܒܝܘܡܐ /b-yōmō d-
dīnō)652, en se basant sur le parallèle offert par Mt 11, 22653. De même, la traduction syriaque de Mc 6, 
11 met dans la bouche de Jésus des mots qui ne se trouvent pas dans l’original grec654 : « … En vérité, 
je vous le déclare : au jour du jugement, Sodome et Gomorrhe seront traitées avec moins de rigueur 
que cette ville » ( ܗܝ ܠܡܕܝܢܬܐ ܐܘ ܕܕܝܢܐ ܒܝܘܡܐ ܘܠܥܡܘܪܐ ܠܕܣܕܘܡ ܢܝܚ ܕܢܗܘܐ ܠܟܘܢ ܐܢܐ ܐܡܪ ܘܐܡܝܢ /… w-
ōmēn ōmar nō lkūn d-nēhwē nīḥ la-Sdūm wa-l-ʿŌmūrō b-yōmō d-dīnō aw la-mdītō hōy)655, des paroles qui là 
aussi sont tirées du parallèle qu’offre Mt 10, 15656. 
L’argument d’El-Badawi donnant à Mathieu seul (dans sa traduction syriaque) du poids dans le 
« dialogue » avec le Coran pour ce qui est de l’utilisation de l’expression « Jour du Jugement » n’est 
pas pleinement justifié et devrait dès lors sans doute être nuancé. 
                                                      
650 El-Badawi, Aramaic Gospel Traditions, p. 190. Les références à Lüling sont les suivantes : Challenge to Islam, pp. 
201, 262 et 323. 
651 El-Badawi, Aramaic Gospel Traditions, p. 189. 
652 Ce constat est vrai de l’édition de la Pešīṭtā du Père Benyamīn Bēt Yadgar (Tbilisi : Patriarcat de l’Église 
Chaldéenne, 2009), p. 109. Toutefois l’édition The New Testament in Syriac (Londres : British and Foreign Bible 
Society, 1905), pp. 20-1 de Luc reste fidèle au grec. 
653 « Oui, je vous le déclare, au jour du jugement… » (πλὴν λέγω ὑμῖν […] ἐν ἡμέρᾳ κρίσεως et  ܠܟܝܢ ܐܢܐ ܐܡܪ ܒܪܡ

 .(bram ōmar nō lkēn […] b-yōmō d-dīnō/ ܕܕܝܢܐ ܒܝܘܡܐ]...[
654 Le grec s’arrête à « un témoignage [pour] eux » (μαρτύριον αὐτοῖς). 
655 Dans ce cas (a contrario du précédent) les deux éditions de la Pešīṭtā que nous avons consultées s’accordent 
entre elles sur cet ajout. 
656 « En vérité, je vous le déclare : au jour du jugement, le pays de Sodome et Gomorrhe sera traité avec moins 
de rigueur que cette ville. » (ἀμὴν λέγω ὑμῖν, ἀνεκτότερον ἔσται γῇ Σοδόμων καὶ Γομόρρων ἐν ἡμέρᾳ κρίσεως 
ἢ τῇ πόλει ἐκείνῃ et ܗܝ ܠܡܕܝܢܬܐ ܐܘ ܕܕܝܢܐ ܒܝܘܡܐ ܢܝܚ ܢܗܘܐ ܘܕܥܡܘܪܐ ܕܣܕܘܡ ܕܠܐܪܥܐ ܠܟܘܢ ܐܢܐ ܐܡܪ ܘܐܡܝܢ /w-ōmēn 
ōmar nō lkūn d-la-rʿō da-Sdūm wa-d-ʿŌmūrō nēhwē nīḥ b-yōmō d-dīnō ōw la-mdītō hōy). 
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Par ailleurs il n’est pas très clair ce que l’auteur entend lorsqu’il parle de « dialogue » entre les deux 
textes au-delà du fait que selon ce qu’il rapporte de Lüling, l’Évangile de Mathieu et le Coran 
évoquent tous deux le « Jour du Jugement » dans un contexte de promesse, de châtiment et de 
faveur divine. 
 
Ce jour étant lié au Jugement, il n’est pas étonnant que le contexte des textes qui l’emploient soit lié 
au fait de rétribuer les Hommes selon leurs actes et/ou paroles. Les passages des Évangiles 
synoptiques suscités utilisent donc logiquement cette expression eschatologique dans le contexte de 
l’avertissement proféré par Jésus de la proximité de la Fin (Mt 10, 7) pour faire référence au sort qui 
sera réservé aux villes qui refusent de se convertir après avoir entendu cette prédication prêchée 
par ses douze disciples envoyés en mission (Mt 10, 15 ; Mt 11, 20-4 et Mc 6, 11-2 Pešīṭtā). Les villes ne 
s’étant pas « converties » au message de Jésus seront châtiées plus terriblement que ne le furent 
Sodome et Gomorrhe et/ou Tyr et Sidon, sous-entendant qu’elles seront détruites et vouées à 
l’Enfer. 
La dernière occurrence du « Jour du Jugement » dans les Évangiles se trouve en Mt 12, 36 où 
l’expression est employée explicitement pour renvoyer à la récompense et au châtiment qui 
reviendra aux Hommes lors du compte de leurs paroles : « Or je vous le dis : les hommes rendront 
compte au jour du jugement de toute parole sans portée/fondement qu’ils auront proférée. » (λέγω 
δὲ ὑμῖν ὅτι πᾶν ῥῆμα ἀργὸν ὃ λαλήσουσιν οἱ ἄνθρωποι ἀποδώσουσιν περὶ αὐτοῦ λόγον ἐν ἡμέρᾳ 
κρίσεως et ܕܕܝܢܐ ܒܝܘܡܐ ܦܬܓܡܗ ܢܬܠܘܢ ܒܢܝܢܫܐ ܕܢܐܡܪܘܢ ܒܛܠܐ ܡܠܐ ܕܟܠ ܓܝܪ ܠܟܘܢ ܐܢܐ ܐܡܪ /ōmar nō lkūn 
gēr d-kul mēlō baṭōlō d-nēmrūn bnay nōšō nētlūn pētgōmōh b-yōmō d-dīnō). 
 
D’autres cas de références explicites à la rétribution eschatologique liée au « Jour du Jugement » se 
situent en dehors des Évangiles, d’abord dans la deuxième épître de Pierre où l’auteur prend pour 
exemple d’anciens peuples impies qui furent châtiés et des justes qui furent sauvés (2 P 2, 4-8) afin 
que son lecteur comprenne, en résumant la situation, que « C’est donc que le Seigneur peut arracher 
à l’épreuve les hommes droits et garder en réserve, pour les châtier au jour du jugement, les 
hommes injustes » (οἶδεν κύριος εὐσεβεῖς ἐκ πειρασμοῦ ῥύεσθαι, ἀδίκους δὲ εἰς ἡμέραν κρίσεως 
κολαζομένους τηρεῖν et  ܡܫܬܢܩܝܢ ܟܕ ܕܕܝܢܐ ܠܝܘܡܐ ܕܝܢ ܠܥܘܠܐ ܠܗ ܕܕܚܠܝܢ ܠܐܝܠܝܢ ܐܘܠܨܢܐ ܡܢ ܕܢܦܪܘܩ ܡܪܝܐ ܗܘ ܝܕܥ

 .nodaʿ w mōryō d-nēfrūq mēn ōlṣōnō l-aylēn d-dōḥlīn lēh l-ʿōlē dēn l-yōmō d-dīnō kad mēštanqīn nēṭar)657/ܢܛܪ
Un peu plus loin dans la même épître, au sein du troisième et dernier chapitre à la tonalité très 
eschatologique, l’auteur insiste sur le châtiment qui attend les impies au « Jour du Jugement »658. 
 
C’est ensuite dans la première épître de Jean que notre expression à l’étude est employée, sous-
entendant que ceux qui aiment Dieu et confessent un certain nombre de croyances (1 Jn 4, 13-6) 
n’auront rien à craindre du Jour du Jugement – qui sera donc implicitement un Jour terrible pour 
ceux qui n’aiment pas Dieu et ne croient pas aux préceptes susévoqués dans l’épître : « En ceci, 
                                                      
657 2 P 2, 9. 
658 2 P 3, 7 : « Quant aux cieux et à la terre actuels, la même Parole les tient en réserve pour le feu, les garde 
pour le jour du jugement et de la perdition des impies. » (οἱ δὲ νῦν οὐρανοὶ καὶ ἡ γῆ τῷ αὐτῷ λόγῳ 
τεθησαυρισμένοι εἰσὶν πυρί, τηρούμενοι εἰς ἡμέραν κρίσεως καὶ ἀπωλείας τῶν ἀσεβῶν ἀνθρώπων et  ܕܝܢ ܫܡܝܐ

ܪܫܝܥܐ ܕܒܢܝܢܫܐ ܘܕܐܒܕܢܐ ܕܕܝܢܐ ܠܝܘܡܐ ܡܬܢܛܪܝܢ ܠܢܘܪܐ ܟܕ ܐܣܝܢܝܢ ܒܡܠܬܗ ܘܐܪܥܐ ܕܗܫܐ /šmayō dēn d-hōšō w-arʿō b-mēltēh 
asīnīn kad l-nūrō mētnaṭrīn l-yōmō d-dīnō w-dabrōnō da-bnay nōšō rašīʿē). 
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l’amour, parmi nous, est accompli, que nous avons pleine assurance pour le jour du jugement (ἐν τῇ 
ἡμέρᾳ τῆς κρίσεως et ܕܕܝܢܐ ܒܝܘܡܐ /b-yōmō d-dīnō), parce que, tel il est, lui, tels nous sommes, nous 
aussi, dans ce monde. »659  
 
Dans le Coran, le contexte d’emploi d’une partie des treize occurrences de l’expression  ِين ِ لد 

 
 يوَْمُ أ

(yawm al-dīn) rejoint ce que nous venons de voir de celui de la formule correspondante dans le 
Nouveau Testament. Ces occurrences insistent sur le Châtiment qui résultera du Jour du Jugement, 
comme c’est le cas d’un verset de Q 56 qui vient à la suite de l’énumération des mauvaises 
nourritures et boissons (Q 56, 52-5) qui attendent les « Égarés » et « Négateurs » (Q 56, 51) : « Voilà 
leur partage [littéralement « leur descente », i.e. la rétribution des Égarés] le Jour du Jugement » 
(  ـ  ينِ هَ ِ لد 

 
ذَا نزُُلهُمُْ يوَْمَ أ /hāḏā nuzuluhum yawm al-dīn) »660.  

C’est aussi le cas d’un passage de Q 82 qui évoque le sort des « Libertins » (Q 82, 14) qui seront dans le 
Feu « qui les brûlera le Jour du Jugement » ( ينِ يصَْلوَْنََاَ يوَْمَ  ِ لد 

 
أ /yaṣlawnahā yawm al-dīn)661.  

Un autre cas évoque au contraire ceux qui sont effrayés par le Châtiment de Dieu à venir (Q 70, 27) – 
sous-entendant qu’ils se sont repentis et « convertis » – en les opposant aux mécréants qui 
considèrent que le Châtiment de la Fin (le Jugement) est éloigné alors qu’il est proche (Q 70, 6-
7) :  « [Exception faite aussi] de ceux qui déclarent véridique le Jour du Jugement » ( َقوُن ينَ يصَُدِ  ِ لَّر

 
وَأ

ينِ  ِ لد 
 
 .wa-l-laḏīna yuṣaddiqūna bi-yawm al-dīn)662/بِيَوْمِ أ

 
Cette première série de versets coraniques dans laquelle apparaît l’expression eschatologique « Jour 
du Jugement » l’utilise d’une manière semblable aux traditions textuelles religieuses antérieures, 
comme notamment le Talmud Abodah Zarah et les passages des Évangiles, des épîtres de Pierre et de 
Jean. Dans tous ces textes, l’expression y est employée en rapport avec le châtiment des mécréants 
qui surviendra lors du Jugement et/ou la récompense des pieux dont ils seront rétribués lors de ce 
même Jour. Il n’y a là rien de surprenant puisque dans un sens très concret et quotidien, le jugement 
est le moment de la rétribution : l’innocent est acquitté et le coupable est puni. Mutatis mutandis, le 
Jugement dans un sens eschatologique est le moment – le Jour, en l’occurrence – où cette 
rétribution sera prononcée soit par le Juge cosmique (le Sauveur, le Messie – cf. deuxième chapitre) 
soit par Dieu lui-même pour ce qui est du Coran. 
 
D’autres versets coraniques emploient néanmoins l’expression eschatologique à l’étude dans des 
contextes bien différents, qui ne font pas état d’une quelconque rétribution ou d’une distinction 
entre pieux et impies, et qui se trouvent être très proches de leurs emplois néotestamentaires. 
Un premier cas, qui n’est pas entièrement satisfaisant dans la mesure où la formule à l’étude ne s’y 
trouve pas dans sa forme habituelle, se présente dans le petit livre de Jude : « Les anges qui n’avaient 
pas gardé leur rang mais qui avaient abandonné leur demeure, il les garde éternellement enchaînés 
dans les ténèbres pour le jugement du grand Jour. » (εἰς κρίσιν μεγάλης ἡμέρας et ܪܒܐ ܕܝܘܡܐ ܠܕܝܢܐ /l-

                                                      
659 1 Jn 4, 17. 
660 Q 56, 56. 
661 Q 82, 15. 
662 Q 70, 26. 
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dīnō d-yōmō rabō)663. On pourrait objecter qu’il y est question du « jugement du grand Jour » et non 
du « Jour du jugement », mais le sens général et la connotation eschatologique est la même. En deux 
occasions, le Coran offre un phrasé quelque peu similaire dans des paroles mises dans la bouche de 
Dieu, après qu’il ait banni Satan du jardin d’Éden : « Sur toi [Iblīs] la malédiction jusqu’au Jour du 
Jugement ! » ( لَ  

ِ
رعْنةََ ا لل

 
نر علَيَْكَ أ

ِ
ينِ  وَا ِ لد 

 
يوَْمِ أ /wa-inna ʿalayka l-laʿna ilā yawm al-dīn)664. 

Dans ces deux exemples textuels la formule eschatologique comportant « Jour » et « Jugement » est 
employée pour évoquer un terme dans le temps : pour Jude il s’agit des anges déchus qui seront 
enchaînés dans les ténèbres jusqu’au Jour eschatologique et pour le Coran il s’agit aussi d’un ange 
déchu, Iblīs, qui est maudit jusqu’à ce même Jour665. Bien que l’on ait montré depuis longtemps que 
l’épisode coranique relatant le refus de prosternation d’Iblīs et son pacte avec Dieu trouve de 
nombreux parallèles dans la littérature juive et surtout chrétienne666, il n’est pas impossible que ces 
deux versets coraniques reprennent en partie le sous-texte de Jude. 
 
Une autre thématique liée à l’expression « Jour du Jugement » est celle du doute qu’ont les 
adversaires de la prédication coranique quant à la venue d’un tel Jour, et même sa dénégation. Le 
Coran fait allusion à de tels adversaires non nommés (et qui ne sont pas non plus décrits en tant 
qu’« hypocrites », munāfiqūn ou « mécréants », kāfirūn) qui ne croient ni aux signes, ni au fait que la 
poussière et les ossements seront reformés pour la résurrection (Q 37, 14-6) et qui sont dépeints, 
après le « coup unique [de Trompe] » (Q 37, 19), comme se lamentant sur leur sort en ces termes :  
 
et ils diront : « Malheur à nous ! Voici le Jour du Jugement ! »/ « Voici le Jour de la Décision que vous 

traitiez de mensonge !... (  ـ  ينِ وَقاَلوُاْ يَاوَيلْنَاَ هَ لِد 
 
 ـ  ذَا يوَْمُ أ بوُنَ هَ ي كُنْتُُْ بِهِ تكَُذِ  ِ لَّر

 
لفَْصْلِ أ

 
ذَا يوَْمُ أ /wa-qālū yā 

waylanā hāḏā yawm al-dīn/ hāḏā yawm al-faṣl al-laḏī kuntum bihi tukaḏḏibūn)667 
 
Il est intéressant de noter qu’en cette occurrence les deux expressions « Jour du Jugement » 
(prononcée par les adversaires) et « Jour de la Décision » (prononcée par le narrateur-Dieu) 
semblent être interchangeables. Nous avions vu plus haut que la formule néotestamentaire grecque 
correspondante ἡμέρα κρίσεως, ou « Jour du Jugement » a aussi le sens de « Jour de la Décision ». Ce 
passage de Q 37, 20-1 semble attester d’une connaissance de cette polysémie issue de la langue 
originelle du Nouveau Testament. 
Deux autres passages du Coran vont dans le même sens, mettant dans la bouche des adversaires la 
phrase « nous traitions de mensonge le Jour du Jugement » ( ِين لِد 

 
بُ بِيَوْمِ أ  wa-kunnā nukaḏḏibu/وَكُنرا نكَُذِ 

bi-yawm al-dīn)668 pour l’un, et faisant dire au narrateur coranique : « Malheur, ce jour-là, à ceux qui 
                                                      
663 Jude 1, 6. 
664 Q 15, 35. Le deuxième passage est Q 38, 78 : « Sur toi [Iblīs] Ma malédiction jusqu’au Jour du Jugement ! » ( نر

ِ
وَا

لَ  
ِ
ينِ  علَيَْكَ لعَْنَتِِ ا ِ لد 

 
يوَْمِ أ /wa-inna ʿalayka l-laʿnatī ilā yawm al-dīn) qui ne diffère que par le changement de 

« la malédiction » en « Ma malédiction ». 
665 Voir Q 2, 34 qui décrit Iblīs comme l’un des anges auxquels Dieu ordonne de se prosterner devant Adam, 
mais qui refusa, entraînant sa chute (cf. Q 15, 36-43 et Q 38, 79-86). 
666 Voir en dernier lieu Reynolds, Biblical Subtext, pp. 39-54 et Tesei, « Fall of Iblīs », pp. 66-81. 
667 Q 37, 20-1. 
668 Q 74, 46. 
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auront crié au mensonge/ Et traité de mensonge le Jour du Jugement ! » ( بِيَ  ينَ   وَيلٌْ يوَْمَئِذٍ لِلمُْكَذ ِ ِ لَّر
 
 أ

بوُنَ بِيَوْمِ  ينِ يكَُذ ِ ِ لد 
 
أ  /waylun yawmaʾiḏin li-l-mukaḏḏibīn/al-laḏīna yukaḏḏibūna bi-yawm al-dīn)669 pour 

l’autre. 
Ces trois occurrences coraniques ont en commun d’allier la formule « Jour du Jugement » – ainsi que 
son corollaire, le « Jour de la Décision » – à la racine trilitère arabe k ḏ b, qui se trouve employée à la 
deuxième forme intensive qui signifie « traiter de mensonge » (par opposition à Q 70, 26 discuté ci-
dessus). 
 
Rejoignant ce contexte polémique autour de la réalité du « Jour du Jugement », mais dans une forme 
plus nuancée, un verset exprime simplement le doute d’adversaires quant au moment de la venue de 
ce Jour : « Ils [i.e. les gens à conjectures] se demandent : « Quand viendra le Jour du Jugement ? »/ Le 
jour où, sur le Feu, ils seront éprouvés » ( ينِ  لِد 

 
نَ يوَْمُ أ ئلَوُنَ أَيار لنرارِ يفُْتنَُونَ  يوَْمَ هُُْ علََى   يسَ ْ

 
أ /yasʾalūna 

ayyāna yawm al-dīn/ yawm hum ʿalā l-nār yuftanūn)670. 
Nous retrouvons là un véritable topos des écrits néotestamentaires, qui sera ensuite repris par les 
homélistes chrétiens tels que Narsaï et Jacques de Saroug notamment (nous reviendrons sur ce point 
ci-dessous). C’est par exemple ce qui ressort du passage de la seconde épître de Pierre 
susmentionnée qui évoque le « Jour du Jugement » (2 P 3, 7) après quoi l’auteur poursuit en 
déclarant que « Le Seigneur ne tarde pas à tenir sa promesse, alors que certains prétendent qu’il a 
du retard […]/ Le jour du Seigneur viendra comme un voleur, jour où les cieux disparaîtront à grand 
fracas, où les éléments embrasés se dissoudront et où la terre et ses œuvres seront mises en 
jugement. »671.  
 
Une dernière thématique commune au Nouveau Testament et au Coran dans le contexte d’emploi du 
« Jour du Jugement » est celle des crédos672, rejoignant par là ce que nous avons vu à propos de 
l’expression « Jour de la Fin » qui se trouve insérée dans un véritable crédo en Q 2, 177 ainsi qu’en 
d’autres occurrences coraniques. Concernant la première formule, elle se trouve en Q 26 au sein du 
récit d’Abraham qui rectifie l’adoration des idoles de son père et de son peuple (v. 71) en se lançant 
dans un monologue sur la bonne croyance à adopter qui consiste en l’adoration de Dieu – lequel est 
décrit sur plusieurs versets (77-82) qui peuvent être considérés comme formant une sorte de crédo – 
avant qu’Abraham ne se lance dans une longue prière à son adresse (vv. 83-102). Le crédo et la prière 
sont tous deux traversés par une thématique eschatologique très nette puisqu’il y est question de la 
Résurrection (vv. 81 et 87) et plus généralement de la récompense des pieux et du châtiment des 

                                                      
669 Q 83, 10-1. 
670 Q 51, 12-3. 
671 2 P 3, 9-10. 
672 Nous laissons de côté le cas de Q 1,4 qui désigne Dieu comme le « Roi du Jour du Jugement », expression qui 
à notre connaissance ne trouve pas de parallèle ailleurs ; et le cas de Q 82, 17-8 qui demandent ce qu’est le 
Jugement Dernier (évoqué plus haut au v. 15) à l’aide d’un procédé rhétorique commun dans le Coran (mā 
adrāka mā yawm al-dīn) et semblent relever d’une interpolation. Le dernier verset (19) de la sourate qui donne 
une sorte de réponse à la question rhétorique est quant à lui très certainement une interpolation comme le 
note Régis Blachère, Le Coran, p. 641. Richard Bell, The Qur’ān, II, pp. 640-1 considère quant à lui que l’ensemble 
des vv. 17-9 constitue un ajout postérieur cherchant à expliquer l’expression au v. 15. 



117 

 

mécréants. Il n’est dès lors par surprenant de retrouver notre expression à l’étude dans cette 
description alambiquée de Dieu que livre Abraham : « [c’est] Lui qui [fait] que je convoite qu’Il me 
pardonne mes fautes au Jour du Jugement » ( ِين ِ لد 

 
ي أَطْمَعُ أَنْ يغَْفِرَ لِِ خَطِيئتَِِ يوَْمَ أ ِ لَّر

 
 wa-l-laḏī aṭmaʿu an/وَأ

yaġfira lī ẖaṭīʾatī yawm al-dīn)673. 
 
Les croyances mises dans la bouche d’Abraham reflètent en réalité certainement celles que doivent 
avoir n’importe quel Croyant selon le point de vue des auteurs du Coran, et en ce sens le crédo de Q 
27, 77-82 peut être compris moins comme les paroles que profère le patriarche vétérotestamentaire 
à son père et à son peuple que comme celles que Muḥammad, notamment, adresse à ses 
contemporains, les enjoignant à croire en Dieu qui pardonnera leurs fautes au Jour du Jugement.  
Il ressort de cet exemple (comme de Q 2, 177 et autres exemples suscités) que la croyance au Jour du 
Jugement (ou de la Fin) fait certainement partie des quelques constituants fondamentaux du crédo 
primitif de la communauté des Croyants674, de la même manière que plusieurs épîtres 
néotestamentaires incluent le Jugement eschatologique au sein de crédos. Nous avons déjà évoqué le 
quatrième chapitre de la première épître de Jean qui énumère ainsi certaines croyances qui seront 
salvatrices pour le Jour du Jugement : « Et nous, nous témoignons […] que le Père a envoyé son Fils 
comme Sauveur du monde/ Quiconque confesse que Jésus est le fils de Dieu, Dieu demeure en lui, et 
lui en Dieu/[…]/ … nous avons pleine assurance pour le jour du jugement… »675. 
L’épître aux Hébreux inclut à son tour le Jugement Dernier parmi la liste des tenants principaux de 
la foi chrétienne, au sein d’un passage qui décrit les « données fondamentales » de l’enseignement 
de Jésus : « … repentir des œuvres mortes et foi en Dieu,/ doctrine des baptêmes et imposition des 
mains, résurrection des morts et jugement définitif » (μετανοίας ἀπὸ νεκρῶν ἔργων, καὶ πίστεως ἐπὶ 
θεόν. βαπτισμῶν διδαχῆς, ἐπιθέσεώς τε χειρῶν, ἀναστάσεώς τε νεκρῶν, καὶ κρίματος αἰωνίου et 

ܐ ܡܢ ܠܬܝܒܘܬܐ ܐ ܥܒܕ  ܐ ܒܝܬ ܕܡܢ ܘܠܩܝܡܬܐ ܐܝܕܐ ܘܕܣܝܡ ܕܡܥܡܘܕܝܬܐ ܘܠܝܘܠܦܢܐ ܕܒܐܠܗܐ܃ ܘܠܗܝܡܢܘܬܐ ܡܝܬ   ܡܝܬ 

ܕܠܥܠܡ ܘܠܕܝܢܐ /la-tyōbūtō mēn ʿbōdē mītē wa-l-haymōnūtō d-ba-Lōhō/ wa-l-yūlfōnō d-maʿmūdītō w-da-syōm 
īdō w-la-qyōmtō d-mēn bēt mītē wa-l-dīnō d-le-ʿōlam)676. 
L’auteur de l’épître n’emploie pas l’expression « Jour du Jugement » mais κρίματος αἰωνίου (traduit 
en syriaque par ܕܠܥܠܡ ܕܝܢܐ /dīnō d-le-ʿōlam) qui signifie littéralement « Jugement de l’Éternité »677. Il 
s’agit sans conteste d’une autre manière de parler du Jugement eschatologique. 
 
Nous connaissons la place que prendra non pas le « Jour du Jugement » lui-même, mais le concept de 
jugement dans le christianisme, et qui rejoint la place du concept de la revivification des morts qui 
n’est pas exprimé par le « Jour de la Résurrection » (expression qui est absente du Nouveau 
Testament) mais par la « résurrection ». Ces deux aspects de l’eschatologie primitive sont exprimés 

                                                      
673 Q 26, 82. 
674 Donner, Muhammad and the Believers, p. 59, en se basant très certainement sur un verset comme Q 2, 177, 
écrit que le « most basic requirement from the Believers was uncompromising acknowledgement of God’s 
oneness », après quoi se trouve « belief in the Last Day or Day of Judgment » (et cf. p. 79 : « The Qurʾan’s 
unmistakable emphasis on the Last Judgment – a concept that is closely intertwined with the notions of God’s 
oneness… »). 
675 1 Jn 4, 14-7. 
676 Hb 6, 1-2. 
677 Liddel et Scott, Lexicon, p. 45 et Payne Smith, Dictionary, p. 415, respectivement. 
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dans tous les grands crédos chrétiens depuis le « Crédo des Apôtres » qui dit : « Je crois… en Jésus-
Christ… il viendra pour juger les vivants et les morts » jusqu’aux crédos « de Nicée » et « de Nicée-
Constantinople » qui font affirmer, respectivement : « Nous croyons… (Πιστεύομεν) en un Seigneur, 
Jésus-Christ… (εἰς ἕνα κύριον Ἰησοῦν Χριστόν) il [re]viendra pour juger les vivants et les morts (καὶ 
ἐρχόμενον κρῖναι ζῶντας καὶ νεκρούς) » ; et « Nous croyons… (Πιστεύομεν) en un Seigneur, Jésus-
Christ… (εἰς ἕνα κύριον Ἰησοῦν Χριστόν) il viendra à nouveau, avec gloire, pour juger les vivants et 
les morts »678. 
 
De manière quelque peu surprenante, bien que l’eschatologie en générale soit au centre du discours 
coranique et que la croyance spécifique au Jour de la Fin/du Jugement s’y trouve exprimée sous 
forme de crédo dans le Coran où elle apparaît aux côtés de la croyance en Dieu, aux Anges, aux 
Écritures, etc.679, les premiers résumés de foi qui seront notamment produits par le pouvoir 
omeyyade et qui en viendront à définir le cœur de la nouvelle religion n’incluent jamais la croyance 
au Jour de la Fin/du Jugement.  
Ainsi les plus anciennes inscriptions musulmanes officielles qui se trouvent sur les monnaies ainsi 
que sur les nouvelles constructions du pouvoir omeyyade ne font pas figurer de ‘crédos coraniques’ 
comme ceux dont nous avons discutés et ne portent aucune trace de croyances eschatologiques680. 
Comment expliquer cet apparent paradoxe ? Nous l’avons vu, les crédos chrétiens mentionnent la 
résurrection et surtout le jugement, mais dépourvu de l’imminence qui caractérisait pourtant ce 
dernier dans les Évangiles. Puisque la Fin n’est pas arrivée du vivant de Jésus comme il le prédisait, 

                                                      
678 Voir Kelly, Early Christian Creeds, pp. 100-30 ; pp. 205-30 et pp. 296-322, respectivement. 
679 Hasson, « Last Judgment », E.Q., III, p. 136. 
680 En règle générale, outre la basmala, les monnaies omeyyades portent toutes des versions plus ou moins 
longues de ce qui fera partie de la šahāda et sera appelé la kalima : d’une part la formule de tahlīl « Il n’y a de 
dieu que Dieu, seul, qui n’a pas d’associé » ou َلَه الَ  الله وحده ل شْيك له لَ ا   (lā ilāha illā Llāh waḥdahu lā šarīk lahu), et 
d’autre part la formule « Muḥammad est le messager de Dieu » ou محمد رسول الله (Muḥammad rasūl Allāh). Ainsi le 
premier crédo politico-religieux officiel de l’islam est axé à la fois sur l’unicité divine et sur le statut de 
messager de Muḥammad. Sur les monnaies datant de la période entre 62/681 et 77/697 (incluant les pièces 
zubayrides et kharijites) et leurs inscriptions, voir Heidemann, « Evolving Representation », voir pp. 166-71 en 
particulier. 
Le premier bâtiment officiel omeyyade, et donc la première construction musulmane (datant de 72/691-2), est 
le Dôme du Rocher de Jérusalem sur lequel l’expression يوم القيامة (yawm al-qiyāma) seule n’y apparaît qu’une fois 
au sein d’une inscription faisant figurer la basmala et une forme de la šahāda, située sur la face externe de 
l’arcade octagonale orientée Nord-est. La phrase dans laquelle elle apparaît est absente du Coran et évoque le 
rôle d’intercesseur qu’aura Muḥammad auprès de sa « communauté » lors de ce jour : د رسول الـه  صلى الـه  علهه محم

 .En dernier lieu voir la monographie de Milwright, Dome of the Rock, pp. 49-82 . امىهوىٯىل سٯعهه ىوم الٯىمه ڡى
On notera que peu après la construction du Dôme du Rocher, la Grande mosquée des Omeyyades fut bâtie sous 
le califat d’al-Walīd b. ʿAbd al-Malik (r. 86-96/705-15), autour de 87-8/705-6, et que le mur de la qibla aurait été 
orné de quatre sourates complètes qui, outre Q 1, sont de thématique explicitement eschatologique (Q 79 ; Q 80 
et Q 81). Cela s’accorderait avec l’interprétation dominante des mosaïques de la mosquée qui représenteraient 
des scènes du Paradis. Toutefois, les données concernant les inscriptions sont à prendre avec précaution 
puisqu’elles proviennent de sources tardives (en l’occurrence d’Ibn Asākir, m. 571/1176). Voir Flood, Great 
Mosque, pp. 2 ; 30-3 et 247-51. 
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le Jugement est repoussé à un moment non défini dans les crédos. De plus, si Jésus ne semble pas 
avoir annoncé qu’il serait lui-même le Sauveur et le Juge de l’eschaton (nous y reviendrons dans le 
deuxième chapitre), les résumés de croyance issus des grands conciles affirment que Jésus  
Pour ce qui est des crédos musulmans officiels, ils éliminent toute référence à une quelconque 
croyance eschatologique. Il ne s’agit plus que de croire deux choses : Dieu est unique et Muḥammad 
est Son messager. Il en va très certainement de la stabilité du nouveau pouvoir politique. 
 
Quoi qu’il en soit, la thématique du Jour du Jugement – et du Jugement de manière générale – qui est 
lié à la crainte (elle-même liée au Châtiment terrible) dans le Coran, est une caractéristique du 
christianisme oriental de langue syriaque, comme l’avait déjà remarqué Tor Andrae il y a un siècle, 
consacrant la majeure partie des Origines de l’islam et le christianisme à cette thématique681. Plus 
récemment Emran El-Badawi, se reposant sur les considérations d’Andrae, notait que « The Day of 
Judgment as a symbol of justice promised by scripture played an important role in the liturgical and 
homiletic works of Syriac speaking churches »682. 
Ces deux aspects du Jour du Jugement – la crainte et la justice – se retrouvent ainsi naturellement à 
travers l’ensemble du corpus des homélies eschatologiques de langue syriaque écrites par Jacques de 
Saroug. Cet auteur reprend la traduction syriaque de la formule néotestamentaire ἡμέρα κρίσεως 
qui se trouve dans la Pešīṭtā : ܐܕܕܝܢ ܝܘܡܐ  (yōmō d-dīnō), afin d’introduire son homélie Sur la Fin 
( ܚܪܬܐ ܕܥܠ ܡܐܡܪܐ /mīmrō d-ʿal ḥartō) : 
 

Que le jour du jugement, en grande douleur, éveille en moi ses sons (  ܒܚܫܐ ܕܕܝܢܐ ܝܘܡܐ ܗܝܩܠܘ   ܒܝ ܢܥܝܪ

 ! nʿīr bi qōlōw yōmō d-dīnō b-ḥašō rabō) ; Et j’annoncerai sur la terre que la résurrection est arrivée/ܪܒܐ
( ܠܗ ܡܛܝ ܕܗܐ ܢܘܚܡܐ ܥܠ ܒܐܪܥܐ ܘܐܟܪܙ /w-akrēz b-arʿō ʿal nūḥōmō d-hō maṭī lēh)683 

 
La « grande douleur » qu’éprouve l’homéliste est causée par la pensée du Jour du Jugement. Dans 
cette même composition Sur la Fin, celui-ci est en effet décrit comme étant « redoutable » 
 684, de la même manière qu’était décrit le « jour », ces deux n’étant qu’un seul même jour(dḥīl/ܕܚܝܠ)
de la Fin. Il est en outre caractérisé comme un « avènement plein de tremblements » (  ܡܠܝܬ ܡܐܬܝܬܐ

ܐܙܘܥ   /mētītō malyat zōʿē)685. 
Cette homélie insiste sur la frayeur et la douleur du Jour du Jugement tout comme une partie des 
occurrences de cette expression dans le Coran (en Q 56, Q 70 et Q 82) souligne la souffrance qui en 
découlera pour les impies. Ces deux corpus tendent vers le même but : inspirer la crainte à leur 
auditoire afin de les pousser à se repentir avant que le Châtiment ne les atteigne. Jacques de Saroug 
l’écrit explicitement à la suite de la description du Jugement « redoutable » : « que tout homme 
s’enfuie vers la pénitence » ( ܠܬܝܒܘܬܐ ܐܢܫ ܟܠ ܢܥܪܘܩ /nēʿrūq kul nōš la-tyōbūtō)686. Les auteurs des 
homélies arabes du Coran emploient très fréquemment des verbes et substantifs partageant la 
                                                      
681 Andrae, Origines, pp. 67-199 consacrées à « La piété eschatologique de Mahomet ». Voir surtout pp. 68-84 à 
propos du Jugement et pp. 91-112 sur l’importance religieuse de la croyance au Jugement. 
682 El-Badawi, Aramaic Gospel Traditions, p. 190. 
683 Homélie 1/31, vv. 3-4. 
684 Ibid., v. 235. 
685 Ibid., v. 260. 
686 Ibid., v. 235. 
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racine trilitère t w b avec le syriaque ܬܝܒܘܬܐ (tyōbūtō) de racine t y b, comme par exemple dans la 
sourate (Q 66) qui enjoint les Croyants à se préserver de l’Enfer qui sera la « récompense » des 
mécréants « en ce jour » : « Ô vous qui croyez !, revenez à Dieu d’une façon loyale ! … » (  

 
اَ أ ينَ يَا أَيُُّّ ِ لَّر

لَ  
ِ
آمَنوُاْ توُبوُاْ ا لِله توَْبةًَ نصَُوحاً  أ

 
أ /yā ayyuhā l-laḏīna āmanū tūbū ilā Llāh tawbatan naṣūḥan)687. 

 
Parallèlement au champ sémantique de la terreur du Jugement, Jacques de Saroug développe celui 
de la justice de ce Jugement eschatologique, par exemple lorsqu’il écrit « le Jugement est juste et 
tout entier selon la droiture » ( ܒܬܪܝܨܘܬܐ ܟܠܗ ܘܩܐܡ ܕܝܢܐ ܗܘ ܕܟܐܝܢ /d-kēīn ū dīnō w-qōēm kulēh ba-
trīṣūtō)688.  
C’est là une équation logique mais sur laquelle il insiste afin de contraster notamment la miséricorde 
divine avec la dureté humaine. Dans son homélie Sur la Fin et le Jugement (  ܚܪܬܐ ܕܥܠ ܡܐܡܪܐ
 « mīmrō d-ʿal ḥartō w-dīnō), il écrit ainsi : « Dur sera le jugement des Hommes sur les Hommes/ܘܕܝܢܐ
( ܢܫܐܒܢܝ   ܥܠ ܢܫܐܕܒܢܝ   ܕܝܢܐ ܓܝܪ ܗܘ ܩܫܐ /qšē ū gēr dīnō da-bnaynōšō ʿal bnaynōšō)689 puis « Dans son jugement 
à Lui, sont la miséricorde, l’espérance et la vie ( ܐܘܚܝ   ܘܣܒܪܐ ܪܚܡܐ ܒܗ ܐܝܬ ܕܝܠܗ ܒܕܝܢܐ /b-dīnō dīlēh īt bēh 
raḥmē w-sabrō w-ḥayē)/ Avec miséricorde Il jugera ; avec miséricorde, Il remettra toutes les dettes » 
( ܒܐܚܘ   ܟܠܗܘܢ ܫܒܩ ܒܪܚܡܐ ܕܐܢ ܒܪܚܡܐ /b-raḥmē dōēn b-raḥmē šōbēq kulhūn ḥōbē)690. 
À première vue, les auteurs du Coran ne semblent pas avoir décrit le (Jour du) Jugement en ces 
termes de justice, bien qu’ils qualifient très fréquemment Dieu, le seul Juge coranique, de 
« miséricordieux » à travers les termes dérivés, comme le syriaque ܪܚܡܐ (raḥmē), de la racine r ḥ m 
(  ـ  حْ نالر  /al-raḥmān et حي  qui (ḥukm) حُكُ al-raḥīm)691. Pourtant, si l’on considère le terme arabe/الر 
signifie aussi « jugement »692, ainsi que ses dérivés, il semblerait que l’on puisse trouver au moins un 
verset qui aille dans le sens de cette conception homilétique du Jugement. Un passage polémique de 
la sourate al-Anʿām (Q 6) qui évoque des adversaires non nommés cherchant à hâter la venue de la 
Fin fait dire à une première personne du singulier non identifiée : « Ce dont vous appelez la prompte 
venue ne dépend pas de moi » suivi de la déclaration : « Le jugement n’appartiendra qu’à Dieu. Il 
tranche selon la Vérité et Il est le meilleur des Juges » ( َلفَْاصِلِي

 
لحَْقر وَهُوَ خَيْرُ أ

 
لَر لِِلِ يقَُصُّ أ

ِ
لحُْكُُْ ا

 
نِ أ
ِ
-in al/ا

ḥukm illā li-Llāh yaquṣṣu l-ḥaqq wa-huwa ẖayr al-fāṣilīn)693. 

                                                      
687 Q 66, 8. 
688 Homélie 1/31, v. 136. Voir aussi v. 140 : « Condamnés par la justice, en un jugement juste » (  ܒܕܝܢܐ ܢܢܐܡܬܬܕܝ  

ܟܐܢܘܬܐ ܡܢ ܟܐܢܐ /mēttdīnōnē b-dīnō kēnō mēn kēnūtō) ; Homélie 4/68, v. 44 : « Et du jugement de la fin je parlerai, 
car il est juste » ( ܗܘ ܕܕܟܐܢܘܬܐ ܐܡܪ ܕܚܪܬܐ ܕܝܢܐ ܗܘ ܘܥܠ /w-ʿal hōw dīnō d-ḥartō ēmar da-d-kēnūtō ū) ; v. 199 : « Pour 
un jugement équitable, ils entreront là pour y être examinés » ( ܒܗ ܕܢܬܒܚܪܘܢ ܬܡܢ ܥܐܠܝܢ ܫܘܝܐ ܠܕܝܢܐ /l-dīnō šawyō 
ʿōlīn tamōn d-nētbaḥrūn bēh). 
689 Homélie 2/32, v. 101. 
690 Ibid., vv. 103-4. 
691 Le terme al-raḥmān est employé 57 fois dans le Coran, et al-raḥīm l’est à 95 reprises. Cf. Q 1, 1. 
692 Ibn Manẓūr, Lisān, II, p. 540 : « Le ḥukm est le jugement [rendu] avec justice » ( القضاء بالعدل]...[ الحكُ  /al-ḥukm [...] 
al-qaḍāʾ bi-l-ʿadl). Ce nom est employé à 30 reprises dans le Coran, dans des contextes qui, le plus souvent, ne 
semblent pas eschatologiques. 
693 Q 6, 57. 
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Des formulations conclusives analogues à celle-ci parsèment les sourates du Coran, insistant sur la 
même idée selon laquelle Dieu est le meilleur ou le plus juste des Juges694, et ce dans un contexte 
similairement eschatologique : « Il est le meilleur des Juges » ( َلحَْاكِِِي

 
-wa-huwa ẖayr al/وَهُوَ خَيْرُ أ

ḥākimīn)695 ou « Dieu n’est-Il pas le plus juste des Juges ? » ( َلحَْاكِِِي
 
لُله بِأحَْكَُِ أ

 
 a laysa Llāh bi-aḥkam/أَليَسَْ أ

al-ḥākimīn)696. 
 
Comme l’avaient noté séparément Andrae et El-Badawi, la terreur et la justice sont deux concepts 
clés qui sont intrinsèquement liés au « (Jour du) Jugement » dans les homélies syriaques et les 
versets coraniques. Mais ce que n’avaient pas remarqué ces deux auteurs est le fait qu’il se trouve 
deux autres thématiques communes à ces deux corpus dans leur traitement du concept du 
Jugement, qui démontre là encore le lien très fort qui unit les auteurs chrétiens de langue syriaque à 
ceux de langue arabe ayant composé le Coran. 
 
D’abord, nous avions vu que plusieurs passages coraniques qui mentionnent le « Jour du Jugement » 
(en Q 37, Q 74 et Q 83) le font dans un contexte où il est dit que des adversaires – qui ne sont jamais 
identifiés – l’ont traité de mensonge (par l’intermédiaire de la racine trilitère arabe k ḏ b). À ces trois 
occurrences coraniques il faut en ajouter trois autres qui n’évoquent que le terme arabe يند  (dīn), 
mais sans aucun doute dans le sens du « Jugement » (par opposition à son autre sens de « religion ») 
et probablement par métonymie, pour désigner le « Jour du Jugement ». Ces passages ont en 
commun le fait qu’ils s’adressent tous eux aussi de manière polémique à des adversaires non 
nommés et emploient la deuxième forme verbale issue de la racine trilitère arabe k ḏ b.   
Il s’agit d’un verset qui fait suite à une introduction décrivant les bouleversements de la Fin du 
monde (Q 82, 1-5) : « Certes, vous traitez de mensonge le Jugement ! » ( ِين لِد 

 
بوُنَ بِأ  kallā bal/كََلّر بلَْ تكَُذ ِ

tukaḏḏibūna bi-l-dīn)697 ; d’un passage qui expose la Création comme un signe divin et conclut en 
demandant : « Qu’est-ce qui te fera encore traiter de mensonge le Jugement ? » ( ُبكَُ بعَْد فمََا يكَُذ ِ

ينِ  لِد 
 
 fa-mā yukaḏḏibūka baʿd bi-l-dīn)698 ; et d’un verset introductif à un passage polémique : « As-tu/بِأ

vu celui qui traite de mensonge le Jugement ? » ( ِين ِ لد 
 
بُ بِأ ي يكَُذ ِ ِ لَّر

 
-a raʾyta l-laḏī yukaḏḏibu bi-l/أَرَءَيتَْ أ

dīn)699. 
 

                                                      
694 Les qualificatifs حكي (ḥakīm) pour « sage » et  َُحَك (ḥakam) pour « juge » sont envisagés comme faisant partie 
des « plus beaux noms de Dieu » par les savants musulmans. À ce propos, voir Gimaret, Noms divins, pp. 271-2 
et 347-9, respectivement. De manière générale, voir le chapitre XVIII de cet ouvrage pour les qualificatifs 
divins renvoyant à sa justice. 
695 Q 7, 87 ; Q 10, 109 ; Q 11, 45 ; Q 12, 80. Ces passages exhortent les Croyants à être patients jusqu’à ce que Dieu 
intervienne dans le cours de l’Histoire et juge entre les mécréants et ces premiers. 
696 Q 95, 8. Le verset précédent indique clairement qu’il est question ici d’un contexte eschatologique. 
697 Q 82, 9. Nous modifions ici la traduction de Blachère qui a « tout au contraire » en optant pour le sens positif 
et affirmatif de la particule arabe َْبل (bal). 
698 Q 95, 7. 
699 Q 107, 1. 
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Les homélies syriaques de Jacques de Saroug, elles aussi, s’en prennent à ceux qui ont crié au 
mensonge dans le contexte du Jugement dernier. Mais à la différence notable du Coran, ce qui est 
traité de mensonge n’est pas le Jugement en lui-même, mais le Sauveur Jésus : ceux qui ont cru en 
lui ne périront pas lors du Jugement et ceux qui n’ont pas cru en lui et l’ont renié – les Juifs – 
n’auront aucun espoir lors de ce Jour700. 
Néanmoins, rejoignant d’assez près le contexte de l’exemple suscité de Q 107, 1 qui se poursuit en 
lançant la malédiction suivante : « Malheur donc aux priants ( َفوََيلٌْ لِلمُْصَل ِي/fa-waylun li-l-muṣallīn)/ 

Ceux qui, de leur prière, sont négligents,/ Ceux qui se font voir ! ( َآءُون ينَ هُُْ يرَُأ ِ لَّر
 
 ,al-laḏīna yurāʾūn) »701/أ

l’homélie De la Fin et du redoutable Jugement de Jacques de Saroug décrit en ces termes le déroulement 
du Jugement pour les damnés : « Celui qui a prié dans les carrefours se révèlera lui-même (  ܕܨܠܝ ܐܝܢܐ

ܢܦܫܗ ܢܚܘܐ ܝܬܐܙܘ   ܥܠ /aynō d-ṣali ʿal zōyōtō nḥōwē nafšēh)/ Il a les mains vides là-bas…/ Celui qui, sur la 
foi des apparences, était loué par ceux qui le voyaient/ Se tient là malheureux, blâmé par ses 
familiers »702. 
Les deux corpus évoquent une ou des personne(s) non nommée(s) à qui il est reproché de prier 
et/ou d’agir avec ostentation (les « priants » ou « ceux qui prient » en Q 107, 4 et « celui qui a prié » 
dans l’homélie syriaque), ce qui leur vaut une malédiction dans le Coran (apparemment en relation 
avec le fait d’avoir traité le Jugement de mensonge) et qui lui vaut d’être démuni et malheureux lors 
du Jugement dernier dans l’homélie de Jacques de Saroug.  
Les similarités entre les deux passages s’expliquent probablement de par le fait que ce sont deux 
homélies eschatologiques qui utilisent le même sous-texte (qui lui, n’est pas explicitement 
eschatologique) de Mt 6, 5 dans lequel Jésus est rapporté avoir déclaré : « Et quand vous priez, ne 
soyez pas comme les hypocrites qui aiment faire leurs prières debout dans les synagogues et les 
carrefours, afin d’être vus des Hommes »703. 
 
Ensuite, une autre thématique commune aux homélies syriaques de Jacques de Saroug et aux 
homélies arabes du Coran qui est reliée à celle du déni du Jugement est le doute de certains quant à 
sa venue et la confirmation qu’il aura bel et bien lieu704. Ici encore, le Coran évoque très 
certainement le « Jour du Jugement » à travers le seul mot يند  (dīn). À la suite d’une série de brefs 
versets qui ont été qualifiés de « cryptiques » et d’ « apocalyptiques »705 et qui pourraient décrire 

                                                      
700 Homélie 2/32, vv. 93-100. 
701 Q 107, 4-6. 
702 Homélie 4/68, vv. 159-62. 
703 Le rapport entre Q 107 et Mt 6, 5 avait été noté au début du 20ème siècle par Rudolph, Die Abhängigkeit, p. 13 ; 
puis repris par Speyer, Die Biblischen, p. 458. Récemment, Emran El-Badawi, Aramaic Gospel Traditions, p. 133 a 
mis à jour cette théorie en ajoutant que Q 107 serait « a dogmatic re-articulation of Jesus’s condemnation in 
the Aramaic Gospel Traditions concerning the hypocrisy practiced by the scribes and Pharisees ». L’ensemble 
de ces analyses ne proposent pas de cadre concret pour comprendre le lien entre les deux textes et il nous 
semble que l’homélie De la Fin et du redoutable Jugement de Jacques de Saroug apporte une réponse : comme ce 
dernier, les auteurs de Q 107 composent une homélie sur la Fin qui se base, en partie sur Mt 6, 5. 
704 Comme nous le verrons plus bas, cette thématique réapparaît dans le Coran à propos d’autres noms 
eschatologiques comme l’ « Heure » ou l’ « Ordre ».  
705 El-Badawi, Aramaic Gospel Traditions, p. 179. 
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l’attaque céleste de la Fin des temps, la sourate al-Ḏāriyāt (Q 51) poursuit ainsi, comme en 
expliquant ce qui vient d’être exposé706 :  
 

Certes ce dont vous êtes menacés est véridique,/ Et le Jugement va certes venir ( ٌرمَا توُعدَُونَ لصََادِق ن
ِ
ا

ينَ لوََاقِعٌ   لِد 
 
نر أ
ِ
وَا /innamā tūʿadūna la-ṣādiq/ wa-inna l-dīn la-wāqiʿ)707 

 
La menace dont il est question ici peut être comprise comme celle de l’attaque apocalyptique des 
versets précédents, venant même anticiper le verset conclusif (v. 60) de la sourate qui adresse une 
malédiction aux mécréants en ces termes : « Malheur à ceux qui n’ont pas cru en ce jour dont ils 
sont menacés ! » ( َي يوُعدَُون ِ لَّر

 
ينَ كَفَرُواْ مِنْ يوَْمِهِمُ أ ِ  fa-waylun li-l-laḏīna kafarū min yawmihim al-laḏī/فوََيلٌْ لِلْر

yūʿadūn). 
L’affirmation de l’avènement inéluctable du Jugement, qui répond là aussi de manière anticipée au 
doute quant à la venue du Jour du Jugement (v. 12), est exprimée par le participe actif arabe وَاقِع 
(wāqiʿ) qui signifie littéralement « qui tombe » et veut dire de manière figurée « qui a lieu »708. 
De manière tout à fait intéressante, une autre homélie Sur la Fin écrite par Jacques de Saroug insiste 
tout le long sur le fait que personne excepté Dieu ne connaît le moment de la venue du Jugement, 
mais qu’il est certain que celui-ci aura lieu. C’est cette idée qu’il exprime dans les deux vers suivants 
qui rejoignent de très près le verset coranique que nous venons d’étudier : 
 
Le Jour du Jugement est suspendu, dans le secret, au-dessus de notre tête (  ܟܣܝܐܝܬ ܬܠܐ ܕܝܢܐ ܝܘܡ ܗܐ

ܪܫܢ ܡܢ ܠܥܠ /hō yōm dīnō tlē kasyōīt l-ʿēl mēn rēšan)/ Et nul ne sait quand il va tomber et fondre sur nous 
( ܠܢ ܨܦܚ ܐܦ ܪܟܢ ܠܐܡܬܝ ܝܕܥ ܐܢܫ ܘܠܐ /w-lō nōš yōdaʿ l-ēmatī rōkēn ōf ṣōfaḥ lan)709 

 
Dans ce passage, le « Jour du Jugement » ( ܕܝܢܐ ܝܘܡ /yōm dīnō) est représenté de manière imagée 
comme un objet suspendu au-dessus des Hommes, menaçant de « tomber ». Le verbe syriaque 
employé est ܪܟܢ (rkēn) qui signifie en effet « couler », « décliner » et « tomber »710. Une des manières 
de traduire ce verbe syriaque en arabe est donc ََوَقع (waqaʿa)711. 
Il ressort que les deux corpus évoquent de la même manière métaphorique le « (Jour du) Jugement » 
comme un évènement ou un moment qui va littéralement « tomber » sur les Hommes. C’est là une 
image qui, à notre connaissance, n’apparaît dans aucun autre texte et semble relever d’une 
composition homilétique chrétienne.  

                                                      
706 Comparer par exemple à Q 77 qui, après l’introduction « cryptique » et « apocalyptique » (vv. 1-6) analogue 
à celle de Q 51, 1-4, affirme : « Vraiment, ce qui vous est promis va certes venir ! » ( رمَا توُ  ن

ِ
عدَُونَ لوََاقِعٌ ا /innamā 

tūʿadūna la-wāqiʿ). 
707 Q 51, 5-6. 
708 Ibn Manẓūr, Lisān, IX, p. 374 :  ء سَقَطَ ]...[ وَقعََ على الشّ   (waqaʿa ʿalā l-šayʾ [...] saqaṭa). L’exégèse attribuée à Muqātil 
b. Sulaymān, Tafsīr, III, p. 275 interprète Q 51, 6 ainsi : « C’est-à-dire que le Compte va survenir » ( ن  الحساب يعني ا 
 .(yaʿnī inna l-ḥisāb la-kāʾin/لكائن
709 Homélie 5/192, vv. 307-8. 
710 Payne Smith, Dictionary, p. 541 et Sokoloff, Lexicon, p. 1469. 
711 Manna, Dictionary, p. 576. 
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Une dernière occurrence du terme يند  (dīn) seul, très certainement employé de manière 
métonymique pour évoquer le « Jour du Jugement » se trouve dans la sourate al-Naṣr (Q 110)712. Ce 
bref chapitre coranique, très allusif, est d’une part tout à fait pertinent pour prendre l’entière 
mesure du fossé qui existe entre l’interprétation traditionnelle du texte qui se repose sur son 
‘historicisation’ spéculative et une lecture étymologique et comparative. D’autre part, il est 
intéressant d’en livrer une analyse précise pour en faire ressortir une autre manière qu’à le Coran 
d’évoquer le « (Jour du) Jugement ». Ci-après nous donnons la traduction par Blachère de ses deux 
premiers versets dont nous discuterons brièvement : 
 

Quand le secours de Dieu viendra à toi, ainsi que le succès, ( آءَ نرَُُْ  ذَا جَأ
ِ
للهِ ا

 
لفَْتْحُ وَ  أ

 
أ /iḏā jāʾa naṣr Allāh 

wa-l-fatḥ) 
quand tu verras les Hommes entrer dans la Religion de Dieu, par flots ( لنراسَ وَرَأَيتَْ 

 
للهِ يدَْخُلوُنَ فِِ دِينِ  أ

 
 أ

 wa-raʾyta l-nās yadẖulūna fī dīn Allāh afwājan)713/أَفوَْاجاً 
 
Selon la première manière d’aborder le Coran, la cent-dixième sourate ferait soit allusion à la 
conquête de La Mecque qui eut lieu en l’an 8/630, soit à la bataille de Badr qui se déroula en l’an 
2/624. Bien que le texte ne mentionne nullement ces lieux ou ces batailles, les exégètes musulmans 
prirent des mots d’apparence anodine pour les charger d’un nouveau sens : ainsi le nom commun 
arabe الفتح (al-fatḥ), traduit en « le succès » par Blachère ou « la victoire » par Hamidullah, est-il 
compris comme une victoire militaire de Muḥammad et de ses hommes. 
En en livrant une lecture plus critique, un chercheur comme Paul Casanova se demanda si ce texte 
ne ferait pas plutôt « allusion à l’heure » de la Fin qu’il interprète comme étant « le triomphe de 
Mohammed sur ses adversaires par l’arrivée de l’heure prédite »714. Très récemment Karl-Friedrich 
Pohlmann a rouvert le dossier de cette interprétation avec une belle étude que nous complétons 
avec quelques remarques715. 
 
On constatera d’abord que la sourate débute par la conjonction ذَا

ِ
 soit « quand » ou ,(iḏā) ا

« lorsque », qui introduit typiquement les versets coraniques eschatologiques. Le verbe qui s’ensuit 
آءَ   signifie « venir », donnant au début de Q 110 le sens de « Lorsque viendra » (et non ,(jāʾa) جَأ
« viendra à toi », la partie de la traduction de Blachère que nous avons mise en italiques étant 

                                                      
712 Hasson, « Last Judgment », E.Q., III, p. 136 ne répertorie pas cette occurrence dans la partie de son article qui 
discute de l’emploi de دين (dīn) dans le sens de « Jugement ». Peut-être pourrions-nous en outre ajouter Q 39, 3 
qui utilise l’expression دين الخالص (dīn al-ẖāliṣ), toujours comprise dans le sens de « religion pure », à la liste des 
emplois du terme arabe avec la signification de « Jugement ».  
713 Q 110, 1-2. Le troisième et dernier verset de la sourate que nous n’aborderons pas est le suivant : « Glorifie 
alors la louange de ton Seigneur et demande Son pardon ! Il est certes Pardonneur ! » ( مْدِ رَب ِكَ وَ  حْ بَِِ ب ِ تَغْفِرْهُ فسَ َ س ْ

 
رهُ  أ ن

ِ
ا

اباً   .(fa-sabbiḥ bi-ḥamd rabbika wa-staġfirhu innahu kāna tawwāban/كَانَ توَر
714 Casanova, Mohammed et la fin du monde, p. 80, note 3 et p. 38, note 3, respectivement. 
715 Pohlmann, « Koransure 110 », pp. 184-209. 
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absente du texte arabe). Différents phénomènes explicitement eschatologiques sont introduits de la 
même manière dans le Coran, comme en Q 79, 34 et Q 80, 33 (voir la prochaine sous-partie). Nous 
pouvons dès lors considérer qu’il doit s’agir en Q 100 d’un phénomène, lui aussi, relatif à la Fin. 
La première expression qui suit « Lorsque viendra » est  َُُْللهِ نر

 
أ  (naṣr Allāh), qui revient à trois autres 

reprises dans le Coran, à chaque fois dans des contextes là encore explicitement eschatologiques716. 
Comme le constate Pohlmann, le concept de « secours de Dieu » apparaît dans plusieurs versets 
vétéro et néotestamentaires717, mais dans les exemples qu’il donne il n’a que le sens de « salut »718. 
En revanche d’autres passages bibliques évoquent bien l’« aide » ou le « secours » de Dieu. C’est le 
cas d’Is 49, 8 qui fait dire à Dieu : « … au jour du salut ( וּעָּהישְָׁוּבְיוֹם /ū be-yōm yešūʿāh), je te suis venu en 
aide (ָעֲזרְַתִיך/ʿazarettīka) » et de 2 Co 6, 2 qui cite ce même texte vétérotestamentaire : « Au moment 
favorable, je t’exauce, et au jour du salut (ἐν ἡμέρᾳ σωτηρίας et ܐܕܚܝ   ܒܝܘܡܐ /b-yōmō d-ḥayē), je viens 
à ton secours (ἐβοήθησά σοι et ܥܕܪܬܟ/ʿadartōk) ». Peut-être ces versets constituent-ils le sous-texte 
de Q 100, 1. 
 
L’élément textuel suivant est le nom commun الفتح (al-fatḥ). Ce substantif relève de la racine verbale 

arabe f t ḥ dont le verbe  ََفتَح (fataḥa) signifie sans équivoque « ouvrir » dans la mesure où toutes les 
langues sémitiques ‘sœurs’ de l’arabe connaissent un équivalent allant dans ce sens719. De là, le 
substantif qui en est issu et qui apparaît en Q 110, 1 aurait le sens d’ « ouverture » qui, dans un 
contexte militaire, voudrait dire « l’ouverture d’une ville », soit sa « conquête ». 
Toutefois, comme l’avait remarqué Joseph Horovitz en 1926, l’équivalent guèze du verbe arabe est 
ፈትሐ (fatḥa) qui signifie certes « ouvrir », mais surtout « juger »720. Ainsi le substantif guèze ፍትሕ 
(fǝtḥ) a-t-il le sens de « jugement », la même signification qu’à le sud arabique épigraphique ftḥ721, 
des sens qui conviendraient parfaitement au contexte vraisemblablement eschatologique de Q 110. 
Mais ce n’est pas le seul contexte dans lequel l’arabe فتح (fatḥ) conviendrait mieux avec les sens du 

guèze et du sud arabique équivalents. En effet, une autre expression composée de « jour », ِلفَْتْح
 
 يوَْمَ أ

(yawm al-fatḥ), le fait suivre de ce substantif dans un passage de la sourate al-Sajda (Q 32) : 
 
Ils demandent : « Quand ce Succès, si vous êtes sincères ? »/ Réponds : « Au Jour du Succès, la foi de 
ceux qui auront été infidèles sera sans utilité et il ne leur sera pas donné d’attendre »  (  وَيقَُولوُنَ مَتََ  

                                                      
716 Q 2, 214 : « … le messager et ceux qui croient diront : « Quand [viendra] donc le secours de Dieu ( نرَُُْ  مَتََ  

للهِ 
 
نر نرَُُْ أ لِله قرَيِبٌ ) matā naṣr Allāh) ? ». Eh quoi ! le secours de Dieu est proche/أ

ِ
-inna naṣr Allāh qarīb) » et Q 30, 4/ا

5 : « … ce jour-là, les Croyants se réjouiront/ du secours de Dieu ( ِبِنرَُِْ أ لله/bi-naṣr Allāh) ». Cf. aussi Pohlmann, 
« Koransure 110 », pp. 191-2. 
717 Ibid., p. 193. 
718 Is 25, 9 ; Is 52, 10 ; Ap 12, 10 ; Ap 19, 1. 
719 Zammit, Lexical Study, p. 315 : le phénicien ptḥ signifie « ouvrir », l’ougaritique ptḥ a le même sens, de même 
que l’akkadien petū ; etc. 
720 Horovitz, Koranische Untersuchungen, p. 18, note 2. Cf. Leslau, Dictionary, p. 170. 
721 Beeston et al., Dictionary, p. 47. Le verbe hftḥ signifie « obtenir une décision judiciaire » ou « intenter un 
procès » et le nom ftḥ veut dire le « procès » et la « décision judiciaire ». 
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 ـ  نْ كُنْتُُْ صَادِقِيَ هَ
ِ
لفَْتْح ا

 
يماَنَُُمْ وَلََ هُُْ ينُْظَرُونَ  ذَا أ

ِ
ينَ كَفَرُواْ ا ِ لَّر

 
لفَْتْحِ لََ ينَْفَعُ أ

 
قلُْ يوَْمَ أ /wa-yaqūlūna matā hāḏā l-

fatḥ in kuntum ṣādiqīn/ qul yawm al-fatḥ lā yanfaʿu l-laḏīna kafarū īmānuhum wa-lā hum yunẓarūn)722 
 
Il nous semble injustifié de traduire l’arabe الفتح (al-fatḥ) par « Succès » comme le fait Blachère, ou 
par « la victoire » comme le préfère Hamidullah, et ce à la fois en raison du contexte de ce passage 
dont la formulation est analogue à celle de d’autres versets au contenu clairement eschatologique723, 
et à la fois en raison des remarques étymologiques que nous venons de formuler et qui justifient que 
ce terme arabe puisse signifier « jugement ». Dès lors Q 32, 28-9 mettrait dans la bouche 
d’adversaires les paroles suivantes : « Quand [aura lieu] ce Jugement… ? » à quoi le prédicateur 
répondrait : « Au Jour du Jugement, la foi ne sera d’aucune utilité à ceux qui ont mécru… »724. 
En outre, sur les douze emplois coraniques du substantif فتح (fatḥ), la grande majorité sont très 
certainement à comprendre non pas dans le sens de « succès » ou de « conquête » (interprétés a 
posteriori et sans fondement textuel comme une victoire militaire historique), mais dans le sens du 
« jugement » de la Fin725. C’est ainsi que nous suggérons de lire Q 110, 1 avec le sens eschatologique 
de : « Lorsque viendra le secours de Dieu et le Jugement ». 
 
Le verset suivant s’inscrit dans la suite logique du précédent en s’adressant à une deuxième 
personne du singulier – interprétée dans la tradition postérieure comme étant Muḥammad bien 
qu’il s’agisse sans aucun doute d’une interpellation générale à destination de chaque 
auditeur/lecteur726 – afin d’attirer son attention sur les Hommes qui entreront « dans la Religion de 
Dieu, par flots »727. 

                                                      
722 Q 32, 28-9. 
723 Six autres versets coraniques emploient l’exacte même formulation que celle de Q 32, 28, remplaçant le 
terme الفتح (al-fatḥ) par « la Promesse/Menace » (الوعد/al-waʿd) eschatologique : « Ils demandent : « Quand cette 
Promesse, si vous êtes sincères ? » » ( َنْ كُنْتُُْ صَادِقِي

ِ
لوَْعْدُ ا

 
ذَا أ  ـ  wa-yaqūlūna matā hāḏā l-waʿd in kuntum/وَيقَُولوُنَ مَتََ  هَ

ṣādiqīn). Voir Q 10, 48 ; Q 21, 38 ; Q 27, 71 ; Q 34, 29 ; Q 36, 48 et Q 67, 25. Un autre verset, Q 2, 214, est très 
intéressant à mettre en relation avec Q 110, 1 puisqu’il dit : « … le messager et ceux qui croient avec lui 
s’écrieront : « Quand viendra donc le Secours de Dieu ? » Eh quoi ! le Secours de Dieu est proche ! » ( مَتََ نرَُُْ أ لِله

لِله قرَيِبٌ 
 
نر نرََُْ أ

ِ
 matā naṣr Allāh a lā inna naṣr Allāh qarīb). Voir notre discussion plus loin dans ce chapitre à/أَلََ ا

propos de « l’Heure ». 
724 Casanova, Mohammed et la fin du monde, p. 38, note 3 émet l’hypothèse que ce passage n’a « rien à voir avec la 
conquête de la Mecque » et interprète la « victoire » de manière eschatologique comme étant « le triomphe de 
Mohammed sur ses adversaires par l’arrivée de l’heure prédite ». 
725 Les occurrences coraniques du mot فتح (fatḥ) dans lesquelles ce premier sens semble préférable (mais il 
serait bon de mener des études plus poussées à leur sujet) sont les trois suivantes : Q 4, 141 ; Q 8, 19 et Q 26, 
118. Celles qui l’emploient probablement avec le sens de « Jugement » sont les neuf suivantes : Q 5, 52 ; Q 32, 
28-9 ; Q 48, 1, 18, 27 ; Q 57, 10 ; Q 61, 13 et Q 110, 1. 
726 Pohlmann, « Koransure 110 », p. 194 et note 59, remarque que l’on retrouve une déclaration eschatologique 
similaire dans l’Évangile de Marc 13, 26 (cf. Mt 24, 30 et Lc 21, 27) : « Alors on verra le Fils de l’Homme venir… ». 
727 La traduction de Bell est similaire à celle de Blachère : « And thou seest the people enterring into the 
religion of Allah in crowds ». Comparer aussi à Hamidullah : « et que tu vois les gens entrer en foule dans la 
religion d’Allāh ». 
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Ce que Blachère traduit ici par « Religion de Dieu » correspond à l’arabe للهِ  دِين
 
 S’il .(dīn Allāh)  أ

choisit ce sens, c’est qu’il reste ancré dans la lecture traditionnelle qui relie le verset 1 à une 
conquête militaire de Muḥammad et qu’il considère que ce dernier à réussi à faire entrer ses 
contemporains dans la véritable religion qu’il cherchât à promouvoir durant son apostolat (dans ce 
sens voir Q 3, 83 et Q 24, 2).  
Toutefois, rien dans le texte lui-même ne justifie cette lecture et selon notre lecture eschatologique 
de Q 110, il nous semble préférable de lire l’expression للهِ  دِين

 
 dans le sens de « Jugement (dīn Allāh)  أ

de Dieu », faisant ainsi le parallèle avec le « Secours de Dieu » du verset précédent et rejoignant 
l’expression néotestamentaire (κρίμα τοῦ θεοῦ et ܕܐܠܗܐ ܕܝܢܐ /dīnō d-Alōhō) employée par trois fois 
dans l’épître aux Romains728.  
Bien qu’à notre connaissance aucun précédent textuel ne décrive les Hommes entrant dans le 
Jugement de Dieu, de même que le Coran n’utilise jamais cette image ailleurs, on constatera que la 
manière dont sont décrits les Hommes en ce moment est typique du vocabulaire eschatologique 
coranique. Le terme arabe pluriel  ًأَفوَْاجا (afwājan) vient de la racine trilitère f w j qui donne la forme 

جفوَْ   (fawj) au singulier avec le sens de « troupe » ou de « régiment »729. Dans le corpus coranique, le 
singulier est employé trois fois, à chaque fois dans un contexte eschatologique730, et son pluriel est 
utilisé une autre fois, en Q 78, 18 où il décrit les Hommes lors de la Résurrection (« ce jour où il sera 
soufflé dans la trompe, en sorte que vous viendrez en groupes »), donc dans un contexte là aussi 
explicitement eschatologique. 
Il nous semble que Q 110, 2 décrive de manière imagée le flot d’Hommes en grand nombre (des 
« armées » ou « des troupes » d’Hommes) se trouvant ressuscités pour le grand Rassemblement en 
vue du « (Jour du) Jugement », la dernière occurrence coranique du terme يند  (dīn) prenant, selon 
toute vraisemblance, ce sens eschatologique. 
 
 
Jusqu’à présent, nous avons mené des analyses étymologiques et comparatives détaillées d’abord au 
sujet du « Jour de la Résurrection » qui se trouve exprimé principalement au travers de l’expression 
لقِْياَمَة

 
لبَْعْث et dans une moindre mesure avec les expressions ,(yawm al-qiyāma) يوَْم أ

 
 (yawm al-baʿṯ) يوَْمِ أ

et لخُْرُوج
 
لفَْصْلِ Nous avons vu que les formules .(yawm al-ẖurūj) يوَْم أ

 
لجَْمْع ,(yawm al-faṣl) يوَْمُ أ

 
 yawm) يوَْم أ

al-jamʿ) et  ٌيوَْمٌ مَجْمُوع (yawm majmūʿ) sont quant à elles liées au concept de Résurrection. 

                                                      
728 Rom 1, 32 : « Bien qu’ils connaissent le jugement de Dieu… » et Rom 2, 2-3 : « Or, nous savons que le 
jugement de Dieu s’exerce selon la vérité contre ceux qui commettent de telles actions./ Penses-tu, toi qui 
juges ceux qui les commettent et qui agis comme eux, que tu échapperas au jugement de Dieu ? ». 
729 Ce terme arabe trouve un équivalent avec le substantif syriaque ܦܝܓܐ (paygō) qui vient du moyen perse 
payg qui signifie le « fantassin ». Cf. Sokoloff, Lexicon, p. 1185. Voir aussi Zammit, Lexical Study, p. 329. 
730 Q 38, 59 ; Q 67, 8 et surtout Q 27, 83 : « Le jour où, de chaque communauté, Nous rassemblerons et 
répartirons par groupes une foule de ceux qui traitèrent Nos signes de mensonges » ( ْةٍ فوَْجاً مِمَن شُُ مِنْ كُُِ  أ مر وَيوَْمَ نََْ

آيَاتِنَا فهَمُْ يوُزَعُونَ  بُ بِأ  .(wa-yawm naḥšuru min kull umma fawjan mi-man yukaḏḏibu bi-āyātinā fa-hum yuzaʿūn/يكَُذ ِ
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Nous nous sommes ensuite penchés sur l’expression composée  ِلَْخِر
 
 pour le « Jour (yawm al-āẖir) يوَْمُ أ

de la Fin ». Enfin nous avons vu deux formules qui servent à désigner le « Jour du Jugement » dans le 
Coran :  ِين ِ لد 

 
لفَْتْحِ et (yawm al-dīn) يوَْمُ أ

 
 .(yawm al-fatḥ) يوَْمَ أ

L’étude de ces neuf expressions qui englobent les trois thèmes de la Résurrection, de la Fin, et du 
Jugement nous a permis de constater d’une part que de manière très générale le Coran reprend des 
expressions héritées de la tradition biblique et d’autre part, de manière plus spécifique, qu’elles sont 
intrinsèquement liées à la tradition homilétique syriaque. Ainsi l’expression pour le « Jour de la 
Résurrection », لقِْياَمَة

 
 trahit indéniablement un héritage chrétien, le second ,(yawm al-qiyāma) يوَْم أ

terme traduisant littéralement le ἀνάστασις néotestamentaire et l’ensemble étant l’exact équivalent 
de l’expression syriaque ܩܝܡܬܐ ܝܘܡ  (yōm qyōmtō) que l’on retrouve dans des homélies syriaques de 
l’Antiquité Tardive. 
Le « Jour de la Fin » ( ِلَْخِر

 
 yawm al-āẖir), ensuite, trouve de nombreux équivalents dans les textes/يوَْمُ أ

de Qumrân, ainsi que dans l’Ancien et le Nouveau Testaments, mais ce n’est qu’avec la traduction 
syriaque de ce dernier corpus en ܐܚܪܝܐ ܝܘܡܐ  (yōmō ḥrōyō) qui sera reprise dans l’homilétique 
syriaque, que l’on trouve la forme exacte de l’expression coranique arabe. 
Enfin, le « Jour du Jugement » ( ِين ِ لد 

 
 yawm al-dīn) coranique se rapproche sémantiquement/يوَْمُ أ

(contexte eschatologique) et morphologiquement (emploi d’un équivalent de دين/dīn) de 
l’expression néotestamentaire ἡμέρᾳ κρίσεως passée par sa traduction de la Pešīṭtā en ܕܕܝܢܐ ܘܡܐܝ  
(yōmō d-dīnō) qui sera employée notamment dans les homélies de Jacques de Saroug dans un 
contexte analogue : en particulier en relation à la frayeur/terreur de ce Jour. Nous avons aussi 
constaté que le terme دين (dīn) seul fonctionne bien souvent de manière métonymique dans le Coran 
et qu’il est notamment décrit d’une manière imagée comme allant « tomber » sur les Hommes, une 
métaphore qui se trouvait déjà dans une homélie eschatologique de Jacques de Saroug. 
 
Les autres expressions discutées composées de « jour » et d’un nom commun font double emploi 
avec les deux principales que sont لقِْياَمَة

 
ينِ  et (yawm al-qiyāma) يوَْم أ ِ لد 

 
 Ce sont des .(yawm al-dīn) يوَْمُ أ

manières différentes d’exprimer le même phénomène, répondant généralement à des 
considérations rhétoriques et/ou littéraires (par exemple pour éviter des répétitions comme en Q 
110). De manière générale les auteurs des textes qui seront intégrés dans le Coran font preuve d’une 
grande imagination pour frapper leur auditoire/lecteur à l’aide d’images différentes se référant 
toutes à un même « jour » : celui de l’eschaton. 
 
2.3.2 Formules composées secondaires 
 
Dans ce qui suit nous analyserons les seize autres expressions coraniques moins fréquentes 
composées du « jour » et d’un nom commun en trois temps : d’abord celles qui rejoignent les 
formules étudiées auparavant et qui trouvent une explication morphosémantique avec leurs 
équivalents sémitiques, ensuite celles qui ne semblent pas avoir d’antécédents textuels et dont une 
partie sont employées dans les récits de punition (Straflegenden), et enfin celles qui emploient un 
nom qui apparaîtra seul dans d’autres versets afin de désigner la Fin de manière métaphorique 
(l’objet de la sous-partie suivante). 
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Le Jour du Compte 
 
Allant dans le même sens que la formule « Jour du Jugement », l’expression arabe لحِْسَاب يوَْم

 
أ  (yawm 

al-ḥisāb) ne pose aucune difficulté de compréhension puisque le terme حِسَاب (ḥisāb), de la racine 
trilitère ḥ s b d’un usage très fréquent dans le Coran731, connaît des équivalents morphosémantiques 
exacts dans quasiment toutes les langues sémitiques ‘sœurs’ de l’arabe. 
 
D’anciennes langues comme l’akkadien, l’ougaritique, le phénicien et le mandéen attestent déjà 
d’équivalents avec le sens verbal de « compter » et le sens nominal de « compte »732. 
Mais c’est surtout avec les verbes araméen, hébreu, syriaque et guèze que nous retrouvons le double 
sens de « compter » et de « croire » qu’à le verbe  َبَ سِ ح  (ḥasiba) en arabe733. En effet le verbe 
araméen חֲשֵׁב (ḥašab) signifie « penser » et « compter »734, le verbe hébreu שַׁב  a ces même (ḥāšab) חָּ
sens735, le verbe syriaque ܚܫܒ (ḥšab) veut dire « compter » et à l’ethpael il signifie « penser »736, et le 
verbe guèze ሐሰበ (ḥasaba) signifie « penser » et « croire »737. 
Les différents substantifs issus de cette racine sont les suivants : en araméen נָּאח וּשְׁבָּ  (ḥūšebānā) est 
employé pour le « calcul » et la « mesure »738 ; en hébreu שְׁב וֹןחֶׁ  (ḥēšebōn) signifie le « compte », et se 
rapprochant du sens eschatologique de l’arabe dans la formule étudiée, il signifie aussi la « punition 
et la récompense »739 ; en syriaque ܚܘܫܒܢܐ (ḥūšbōnō) veut dire le « compte » et le « calcul »740 ; et en 
guèze ሐሳብ (ḥassāb) signifie notamment le « compte », le « règlement de compte » et le « calcul »741. 
 
Dans la suite logique de ces considérations, le substantif arabe حِسَاب (ḥisāb) qui nous intéresse a 
sans aucun doute le même sens de « compte », avec notamment la dimension eschatologique de 
l’hébreu. Il peut dès lors certainement être considéré comme un synonyme de « Jugement ». Du 
point de vue morphologique il est intéressant de constater que le nom arabe employé dans la 
formule à l’étude se rapproche le plus du guèze, mais qu’en trois occurrences le Coran utilise le 

                                                      
731 La forme verbale est employée à 59 reprises avec les sens de « croire, imaginer » et « compter », le participe 
actif est utilisé deux fois en Q 6, 62 et Q 21, 47, et les noms sont employés à 46 reprises. 
732 Zammit, Lexical Study, p. 140 et Leslau, Dictionary, pp. 244-5 : en akkadien ẖašābu pour « compter » ; en 
ougaritique ḥṯbn pour le « compte » ; en phénicien ḥšb pour « comptable ; planifier » ; en mandéen ḥšb. 
733 Ibn Manẓūr, Lisān, II, p. 435 : ه باً وحِسابًا وحِسابة عدَ  بُه حَس ْ ء يَُْس ُ  ḥasaba l-šayʾ yaḥsubuhu ḥasban wa-ḥisāban) حَسَبَ الشّ 
wa-ḥisāba ʿaddahu) et id., II, p. 436 :  ُحَسِبتُ أ ي ظَننَت (ḥasibtu ay ẓanantu). 
734 Jastrow, Dictionary, p. 508. 
735 Ibid. 
736 Payne Smith, Dictionary, p. 160 et Sokoloff, Lexicon, pp. 497-8. 
737 Leslau, Dictionary, p. 244. 
738 Jastrow, Dictionary, p. 441. 
739 Ibid., p. 509. 
740 Payne Smith, Dictionary, p. 135 et Sokoloff, Lexicon, p. 435. 
741 Leslau, Dictionary, p. 245. 
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substantif بان  dans un sens non eschatologique, qui correspond très exactement à la ,(ḥusbān) حُس ْ
forme de l’araméen et du syriaque742. 
 
La majorité des trente-neuf occurrences coraniques de ce substantif arabe se situent dans un 
contexte eschatologique, insistant notamment sur la fonction de Juge qu’à Dieu en le qualifiant 
fréquemment de « prompt à faire rendre compte » (سريع الحساب/sarīʿ al-ḥisāb)743. Allant dans le 
même sens, d’autres versets indiquent que le « Compte » revient ou appartient à Dieu, comme par 
exemple en Q 13, 40 : « à Nous revient le Compte » ( ُلحِْسَاب

 
 wa-ʿalaynā l-ḥisāb) et Q 88, 25-6 : « A/وَعلَيَْناَ أ

Nous, certes, est leur Retour,/ Puis à Nous revient leur Compte ! ( ْنر علَيَْناَ حِسَابَُِم
ِ
 ṯumma ʿalaynā/ثُُر ا

ḥisābahum) ». 
Le sens eschatologique du « Compte » est le plus clair dans des passages représentant des scènes de 
Jugement durant lequel les bons et les mauvais reçoivent le « Compte » de leurs actions, comme en 
Q 69, 19-26 : « Celui à qui son rôle sera remis dans sa main droite et [qui] dira : « Voici ! lisez mon 
rôle !/ Je devinais que je trouverais mon Compte ! ( نّ ِ 

ِ
حِسَابِيَهْ  مُلَاقٍ  أَنِّ   ظَننَتُْ  ا /innī ẓanantu annī mulāqin 

ḥisābīyah) […] Celui qui recevra son rôle dans sa main gauche et [qui] dira : « Plût au ciel qu’on ne 
m’eût pas remis mon rôle !,/que je ne connusse pas ce qu’est mon Compte ! ( حِسَابِيَهْ  مَا أَدْرِ  وَلمَْ  /wa-lam 
adri mā ḥisābiyah) »744. 
On constatera en outre qu’à l’instar de ce que nous avons vu précédemment à propos de دين (dīn) et 

de فتح (fatḥ), le terme حِسَاب (ḥisāb) seul semble désigner le « jour du Compte » par métonymie. Il en 
est ainsi de Q 21, 21 par exemple : « Pour les Hommes s’approche le Compte alors que, dans 
l’insouciance, ils s’en détournent » ( َبَ لِلنراسِ حِسَابُُِمْ وَهُُْ فِِ غفَْلَةٍ مُعْرضُِون قْتَََ

 
 iqtaraba li-l-nās ḥisābuhum/أ

wa-hum fī ġafla muʿriḍūn)745. 
  
L’expression composée du « jour » eschatologique suivi de حِسَاب (ḥisāb), qui se traduit littéralement 
« Jour du Compte » dans le sens de « Jour du Jugement », se trouve employée à quatre reprises dans 
le Coran, dont trois fois dans la même sourate Ṣād (Q 38). D’abord, à la suite d’une allusion aux 
Straflegenden concernant les peuples de Noé, de Pharaon, etc. qui crièrent au mensonge, traitèrent 
les Messagers d’imposteurs et furent frappés d’un Châtiment (vv. 12-4), l’auteur du texte dresse un 
parallèle entre ces peuplades (les « Factions ») qui furent détruites et la « Faction » présente qui 
n’est autre que l’auditoire/lecteur contemporain : 
 
                                                      
742 Q 6, 96 : « C’est Lui qui […] fit [graviter] le soleil et la lune selon un cycle [litt. à un calcul] » et Q 55, 5 : « Le 
soleil et la lune sont [soumis] à un cycle [litt. à un calcul] ». Voir aussi Q 18, 40 dans lequel le sens de  ḥusbān 
n’est pas clair. 
743 Q 2, 202 ; Q 3, 19 ; 3, 199 ; Q 5, 4 ; Q 13, 41 ; Q 14, 51 ; Q 24, 39 ; Q 40, 17. 
744 Voir aussi Q 84, 7-8 : « Celui qui recevra son rôle en sa dextre,/ Obtiendra un Compte facile ( ًفسََوْفَ يَُُاسَبُ حِسَابا
 .« (fa-sawfa yuḥāsabu ḥisāban yasīran/يسَِيراً 
745 Voir aussi Q 14, 41 dans lequel passage Abraham dit : « Seigneur, pardonne-moi ainsi qu’à mes père et mère 
et aux Croyants, au jour où se dressera le Compte ! » ( ُيوَْمَ يقَُومُ أ لحِْسَاب/yawm yaqūmu l-ḥisāb) et Q 78, 27 : « Ils ne 
s’attendaient pas à un Compte » ( ًُمْ كَانوُاْ لََ يرَْجُونَ حِسَابا نَر

ِ
 .(innahum kānū lā tarjūna ḥisāban/ا
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Cette Faction-ci n’entendra qu’un Cri unique qui n’aura pas de reprise./ Ils ont dit : « Seigneur ! 
envoie-nous vite notre part, avant le Jour du Compte ! » (  ـ  لَر صَيْحَةً وَاحِدَةً مَا لهََا مِنْ فوََاقٍ وَمَا ينَْظُرُ هَ

ِ
ؤُلََءِ ا

لحِْسَابِ  
 
ناَ قبَْلَ يوَْمِ أ لْ لنَاَ قِطر رناَ عَ ِ وَقاَلوُاْ رَب /wa-mā yanẓuru hawlāʾ illā ṣayḥa wāḥida mā lahā min fawāq/ wa-

qālū rabbanā ʿajjil lanā qiṭṭanā qabl yawm al-ḥisāb)746 
 
Elle est ensuite utilisée un peu plus loin au sein du récit de David (vv. 17-28) dans lequel Dieu 
s’adresse à lui en ces termes : 
 
Ô David ! … Ne suis pas la passion car elle t’égarerait long du Chemin de Dieu. Or Ceux qui s’égarent 
loin du Chemin de Dieu auront un Châtiment terrible comme prix de ce qu’ils ont oublié, au Jour du 
Compte ! ( لهْوََى  ]...[ يَا دَاوُدُ 

 
ربِعِ أ َ  لََ تتَ لِله ل

 
ينَ يضَِلُّونَ عَنْ سَبِيلِ أ ِ لَّر

 
نر أ
ِ
لِله ا
 
َ عَنْ سَبِيلِ أ همُْ عذََابٌ شَدِيدٌ بِمَا فيَُضِلْر

لحِْسَابِ 
 
 yā Dāwūd [...] lā tattabiʿ al-hawā fa-yuḍillaka ʿan sabīl Allāh inna l-laḏīna yaḍillūna ʿan/نسَُواْ يوَْمَ أ

sabīl Allāh lahum ʿaḏāb šadīd bi-mā nasū yawm al-ḥisāb)747 
 
C’est enfin dans une péricope qui traite des récompenses/châtiments des Croyants et des Mécréants 
dans l’Au-delà (vv. 49-66) et en conclusion de la section concernant les jardins d’Eden qu’auront les 
Pieux que l’on retrouve la formule : « Voilà ce qui vous est promis au Jour du Compte ! » ( ذَا مَا ه  

لحِْسَابِ 
 
 hāḏā mā tūʿadūn li-yawm al-ḥisāb)748. Cet emploi de la formule est le seul qui ne/توُعدَُونَ لِيَوْمِ أ

soit pas intégré au contexte des Straflegenden. 
 
La dernière occurrence de l’expression composée se situe au sein du Straflegend de Moïse et Pharaon, 
dans lequel ce dernier exprime le désir de tuer le prophète qu’il traite de sorcier et d’imposteur, 
après quoi nous lisons : « Je me réfugie en mon Seigneur et en votre Seigneur », dit Moïse, « contre 
tout superbe qui ne croit point dans le Jour du Compte. » » ( ٍ  وَقاَلَ مُوسَ   نّ ِ عذُْتُ بِرَبِِ  وَرَبِ كُُْ مِنْ كُُِ  مُتكََبُِ  ِ

ا

لحِْسَابِ 
 
 wa-qāla Mūsā innī ʿuḏtu bi-rabbī wa-rabbikum min kull mutakabbir lā yuʾminu bi-yawm/لََ يؤُْمِنُ بِيَوْمِ أ

al-ḥisāb)749. 
 
Bien que nous n’ayons pas trouvé de parallèle à la formule coranique لحِْسَاب يوَْم

 
أ  (yawm al-ḥisāb) 

dans les textes bibliques et de Qumrân ou dans les homélies syriaques de Narsaï et de Jacques de 
Saroug, le concept du « compte » final lui-même, nous l’avons vu, n’est pas inconnu de ces textes. 
Ainsi Jr 50, 27 et 50, 31 décrivent-ils le jour où le peuple de Babylone devra « rendre compte », mais à 
l’aide d’un verbe qui ne provient pas de la racine trilitère ḥ š b, celle-ci n’étant jamais employée dans 
l’Ancien Testament dans le sens de « rendre compte »750. Quant à Mt 12, 36, il évoque le « compte » 

                                                      
746 Q 38, 15-6. 
747 Q 38, 26. 
748 Q 38, 53. 
749 Q 40, 27. 
750 Koehler et Baumgartner, Lexicon, I, pp. 359-60. Le verbe est employé dans la Bible hébraïque dans le sens de 
« penser » ou « imaginer ». Le substantif n’est employé que dans les livres du Qohéleth et du Siracide avec les 
sens de la « réflexion », de la « connaissance ». 
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des paroles lors du « jour du Jugement ». Mais là encore, sa traduction syriaque n’emploie pas la 
racine ḥ š b. 
En revanche plusieurs homélies de Jacques de Saroug emploient bien le substantif syriaque ܚܘܫܒܢܐ 
(ḥūšbōnō) « Compte » dans un sens eschatologique qui rejoint le contexte de l’équivalent arabe 
 l’utilisant dans des scènes de Jugement (comparer à Q 69, 19-26, ci-dessus), comme ,(ḥisāb) حِسَاب
dans l’homélie De la Fin et du redoutable Jugement : 
 
Lorsque la création et le monde seront rangés en ordre, génération par génération (  ܒܪܝܬܐ ܕܣܕܝܪܐ ܡܐ

ܢܫܪܒ   ܢܫܪܒ   ܘܥܠܡܐ /mō da-sdīrō brītō w-ʿōlmō šarbōn šarbōn) ; Et que chaque homme rendra compte de ses 
paroles et de ses actes ( ܗܝܘܕܣܘܥܪܢܘ   ܗܝܡܠܘ   ܚܘܫܒܢ ܟܠܢܫ ܘܝܗܒ /w-yōhēb kulnōš ḥūšbōn mēlōy wa-d-

sūʿrōnōy)751 
 
L’homélie Sur la Fin et le Jugement de Jacques de Saroug emploie elle aussi le terme syriaque pour le 
« Compte », mais dans un contexte différent, qui fera quelque peu penser à Q 50, 30 dans sa manière 
de personnifier la résidence des morts752: 
 

Il fera signe à la mort et il ordonnera au Schéol : « Donne le Compte (  ܕܗܒ ܠܫܝܘܠ ܘܦܩܕ ܠܡܘܬܐ ܪܡܙ
 rmēz l-mōtō w-fōqēd la-Šiūl d-hab ḥūšbōnō) ; ainsi que le nombre de tous morts, depuis la nuit/ܚܘܫܒܢܐ

des temps » ( ܐ ܡܢܝܢܐ ܘܐܦ ܢ ܕܡܢ ܟܠܗܘܢ ܕܡܝܬ  ܕܪܕܪܝ  /w-ōf mēnyōnō d-mītē kulhūn d-mēn dōrdōrīn)753 
 
Le Jour du Salut 
 
L’expression composée لفُْرْقاَن

 
 n’apparaît qu’une seule fois dans le Coran, dans (yawm al-furqān) يوَْم أ

un verset de la sourate al-Anfāl (Q 8) : 
 

Quelque chose que vous preniez, en butin, sachez que le quint [en] appartient à Dieu, au Messager, 
au Proche [de celui-ci], aux Orphelins, aux Pauvres, au Voyageur, si vous croyez en Dieu et à ce qu’Il 

fit descendre sur Son Serviteur, au Jour de la Salvation, au jour où les deux troupes se rencontrèrent. 
Dieu, sur toute chose, est omnipotent. » ( لقُْرْبَ  

 
ي أ سُولِ وَلَِِّ سَهُ وَلِلرر ِ خُُُ ءٍ فأَنَر لِِلر رمَا غنَِمْتُُْ مِنْ شَيْ علْمَُواْ أَن

 
 وَأ

ليَْتاَمَ   
 
لِله وَمَا أَنْزَلنْاَ علََى   وَأ

 
آمَنتُُْْ بِأ نْ كُنْتُُْ أ

ِ
بِيلِ ا لسر

 
بنِْ أ
 
لمَْسَاكِيِ وَأ

 
لتَْقَ    وَأ

 
لفُْرْقاَنِ يوَْمَ أ

 
لُله علََى   عَبْدِنَا يوَْمَ أ

 
لجَْمْعَانِ وَأ

 
كُُِ   أ

ءٍ قدَِيرٌ  -wa-ʿlamū annamā ġanimtum min šayʾ fa-anna li-Llāh ẖumusahu wa-li-l-rasūl wa-li-ḏī l-qurbā wa/شَيْ
l-yatāmā wa-l-masākīn wa-bn al-sabīl in kuntum āmantum bi-Llāh wa-mā anzalnā ʿalā ʿabdinā yawm al-

furqān yawm altaqā l-jamʿān wa-Llāh ʿalā kull šayʾ qadīr)754 
 
Le terme arabe فرُْقاَن (furqān) qui suit le « jour » dans la formule, se trouve seul dans le Coran à six 
autres reprises. Fred Donner a livré une analyse des occurrences de ce terme, constatant qu’il n’y a 

                                                      
751 Homélie 4/68, vv. 245-6. 
752 Q 50, 30 : « Le jour où Nous demanderons à la Géhenne : « Es-tu remplie ? » et qu’elle répondra : « Y’en a-t-il 
encore ? » ». 
753 Homélie 2/ 32, vv. 31-2. 
754 Q 8, 41. 
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pas toujours le même sens en les classant en trois catégories755 : les occurrences dans lesquelles ce 
mot semble avoir un rapport avec la « révélation », que ce soit l’Écrit, la Torah ou les Évangiles (Q 2, 
53 ; Q 3, 3 ; Q 21, 48 et possiblement Q 25, 1), une occurrence où le terme semble désigner la raison ou 
le but de la révélation, l’associant à la « guidance » (Q 2, 185) et l’occurrence suscitée dont nous 
allons discuter et que Donner décrit comme ayant un « curious phrasing » (Q 8, 41)756.  
 
Du point de vue morphosémantique, ce terme arabe qui vient de la racine trilitère f r q a des 
équivalents dans quasiment toutes les langues sémitiques757. Plus d’un siècle avant l’étude de 
Donner, Abraham Geiger proposa que le mot فرُْقاَن (furqān) n’était pas d’origine arabe mais provenait 
de l’araméen ּנָּאפ וּרְקָּ  (pūreqānā)758, lui donnant le sens de « délivrance » ou de « rédemption »759. Cette 
hypothèse fut reprise par Julius Wellhausen760, mais aussi par Siegmund Fraenkel qui la développera 
en mentionnant son équivalent syriaque ܦܘܪܩܢܐ (pūrqōnō)761. À son tour, Theodor Nöldeke reprendra 
cette idée762, et proposera qu’en Q 8, 41 il faudrait traduire l’expression par « Jour de la décision »763.  
En 1925, Richard Bell évoqua à son tour la piste de l’origine syriaque du nom arabe, en en proposant 
l’explication suivante : il s’agirait du « deliverance from the judgement »764, donnant donc au nom 
une connotation eschatologique. 
Comme le constata ensuite Arthur Jeffery, l’origine syriaque est la plus probable, d’autant que le mot 
) sert à traduire le « salut » biblique (pūrqōnō) ܦܘܪܩܢܐ הישְׁ וּעָּ /yešūʿāh) dans la Pešīṭtā, et sera employé 
par la suite par les auteurs chrétiens765. 
 
Laissant de côté la problématique des sens variés que prend de toute évidence le nom arabe dans ses 
différentes occurrences, et nous concentrant uniquement sur Q 8, 41 qui évoque le لفُْرْقاَن

 
 yawm) يوَْم أ

al-furqān), que peut-on dire de cette expression et du contexte de son emploi ? 

                                                      
755 L’une des occurrences, Q 8, 29, n’est pas réellement abordée ici, l’auteur écrivant qu’elle est « too 
indeterminate to allow us to say much ». 
756 Donner, « Quranic Furqān », pp. 280-1. 
757 En ougaritique le verbe prq signifie « casser », en akkadien le verbe parāqu veut dire « séparer » et en 
mandéen le verbe prq veut dire « couper », « détacher », « libérer » et « sauver ». En hébreu le verbe רַק  פָּּ
(pāraq) signifie « casser » et « séparer » ; en sud arabique épigraphique frq veut dire « délivrer » et « sauver » ; 
et en guèze le verbe ፈረቀ (faraqa) signifie « sauver », « racheter », mais aussi « diviser » et « séparer » d’où le 
nom farāqi pour le « sauveur », le « rédempteur » et ፍርቃን (fǝrqān) pour « salvation, rédemption ». Voir Leslau, 
Dictionary, p. 166 et Zammit, Lexical Study, p. 320. 
758 Jastrow, Dictionary, pp. 1148, 1239 et 1221 : ce substantif araméen provient du verbe פְּרַק (peraq) pour 
« séparer ». Voir aussi le nom אפָּּר וֹקָּ  (pārōqā) pour le « sauveur », le « rédempteur ». 
759 Geiger, « What Did Muhammad Borrow », p. 171. 
760 Wellhausen, « Zum Koran », p. 633. 
761 Fraenkel, De Vocabulis, p. 23. Ce nom syriaque provient du verbe ܦܪܩ (praq) pour « séparer », « sauver ».  Voir 
aussi le nom ܦܪܘܩܐ (pōrūqō) pour le « Sauveur ». Payne Smith, Dictionary, pp. 464, 459 et 439. Cf. aussi Sokoloff, 
Lexicon, pp. 1250-1 et 1172. 
762 Nöldeke, « Mohammedanism III », pp. 47-8. 
763 Nöldeke, « On the Language of the Koran », p. 108. 
764 Bell, Origin of Islam, p. 122. 
765 Jeffery, Foreign Vocabulary, pp. 227-9. Voir à ce sujet Donner, « Quranic Furqān », pp. 287-8. 
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En général, les mufassirūn ont pris le contexte résolument guerrier de ce verset (cf. le « butin »), ainsi 
que de ceux avoisinants (cf. v. 39 : « Et combattez-les… »), comme une référence ‘historique’ à la 
bataille de Badr qui aurait eu lieu en l’an 2/624766. Toutefois, comme le souligne Donner avec raison, 
rien dans le texte même de ce passage n’indique qu’il s’agisse d’un combat précis et encore moins de 
celui de Badr767. En se basant sur la suite du verset 41 qui mentionne « le jour où les deux troupes se 
rencontrèrent » ( لتْقََ   

 
لجَْمْعَانِ  يوَْمَ أ

 
أ /yawm altaqā l-jamʿān), une expression qui apparaît en Q 26, 61 pour 

désigner les Israélites et les armées de Pharaon, il suggère que le contexte de Q 8, 41 traite lui aussi 
du jour où les Israélites, menés par Moïse, furent sauvés de Pharaon par Dieu768. Afin de soutenir sa 
théorie, Donner note que dans la traduction syriaque du livre de l’Exode qui relate cet épisode, cette 
délivrance est décrite comme étant la « salvation du Seigneur » ( ܕܡܪܝܐ ܦܘܪܩܢܗ /pūrqōnēh d-mōryō)769. 
 
L’hypothèse est certes séduisante, mais pas entièrement convaincante. Deux autres versets 
coraniques mentionnent en effet les « deux troupes » dans un contexte où il n’est pas question de 
Moïse et de Pharaon mais où l’exacte même formulation : « le jour où les deux troupes se 
rencontrèrent » est employée770. Il n’y est peut-être pas question du فرُْقاَن (furqān) dans ces deux 
versets, mais on y retrouve tout de même des similarités avec Q 8, 41, comme le fait que Dieu est 
intervenu en ce « jour » : en Q 8, 41 Dieu « a fait descendre [i.e. a révélé] » quelque chose à Son 
serviteur ; en Q 3, 155 Dieu a pardonné à ceux qui ont tourné le dos et en Q 3, 166 ce qui s’est produit 
en ce « jour » a eu lieu « avec la permission de Dieu » ( ِلله

 
ذْنِ أ

ِ
 .(bi-iḏn Allāh/بِا

En outre, le fait que Q 3, 154 utilise par trois fois le terme ال مر (al-amr) devrait attirer notre 
attention, puisque comme nous le verrons par la suite (excursus du chapitre 2), il s’agit d’un concept 
éminemment eschatologique. 
 
Nous suggérons donc que ces trois passages situés en Q 3 et en Q 8 ne font ni référence 
spécifiquement à la victoire de Badr, ni à un épisode biblique (en ce qui concerne Q 8), mais à une 
bataille victorieuse menée par la jeune communauté de Croyants qui fut interprétée dans un sens 
eschatologique, à la manière de ce qui transparaît dans certains textes de la communauté de 
Qumrân qui se préparait non pas à une guerre spirituelle contre les fils des ténèbres, mais bien à un 
véritable combat militaire final dans lequel ses soldats seraient aidés de Dieu pour vaincre 
l’ensemble des forces maléfiques (par l’intermédiaire d’anges, notamment)771. 
Le « jour où les deux troupes se rencontrèrent » des trois versets serait donc une allusion à cette 
bataille spécifique dualiste entre d’une part les troupes du bien et d’autre part les troupes du mal 
(voir par exemple l’opposition entre « le parti de Dieu » et « le parti de Satan » en Q 58, 19), et 
l’intervention de Dieu est l’aide qu’il a apporté aux Croyants dans la victoire. Ce « jour » est dès lors 
qualifié de « Jour du Salut » ou « Jour de la Salvation » en Q 8, 41, de la même manière qu’Isaïe 49, 8 
                                                      
766 Donner, « Quranic Furqān », pp. 281 et 285. 
767 Ibid., pp. 288-9. 
768 Ibid., p. 289. 
769 Ibid. 
770 Q 3, 155 et Q 3, 166. 
771 Voir à ce sujet Yadin, The Scroll of War of the Sons of Light against the Sons of Darkness. Pour une vision plus 
succincte, voir García Martínez, « Apocalypticism in the Dead Sea Scrolls », pp. 184-90. 
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évoque le « jour du salut » ( וּעָּהישְָׁיוֹם /yōm yešūʿāh) comme le jour de l’aide de Dieu772, et tout comme 1 
Sam 11, 13 décrit la victoire remportée par Dieu en Israël comme le « jour du salut » ( פורקנאיוםָ /ywm 
pwrqnʾ, dans le Targum). 
On ajoutera à ces remarques que l’ « Écrit de Damas » retrouvé à Qumrân, dans une section 
eschatologique qui évoque à la fois l’avènement d’un messie et le Châtiment divin à venir, 
mentionne le moment futur « où seront révélés le salut et l’équité » (עדָיגלהָישעָוצדקה/ʿd yglh yšʿ w-
ṣdqh)773. Cette formulation, qui associe la « révélation » au « salut » qui pourra faire penser à 
l’association coranique du فرُْقاَن (furqān) compris dans son sens de « salut » à sa « révélation »774, est 
suive d’une citation de Ml 3, 18 : « Alors vous verrez à nouveau la différence entre le juste et le 
méchant ». Ainsi, la révélation du « salut » est-elle liée à la capacité de distinguer entre les bons et les 
mauvais, rejoignant le sens premier de la racine arabe f r q.  
 
 
La deuxième catégorie de formules eschatologiques coraniques que nous aborderons à présent 
regroupe des expressions composées qui ne semblent pas, à première vue du moins, trouver 
d’équivalents convainquants dans les traditions textuelles antérieures que nous avons étudiées. Il 
s’agit de dix formules imagées qui se trouvent dans treize passages différents et dont la moitié sont 
employées dans des contextes de Straflegenden. Ce point est important, car comme nous l’avons déjà 
dit, ces récits de punition préfigurent le rôle actuel du prédicateur face à son peuple en mettant en 
scène un prophète envoyé par Dieu pour avertir son peuple mécréant du Châtiment qui s’abattra sur 
eux s’ils ne croient pas. Ces récits stéréotypés servent d’exemplum pour l’auditoire/lecteur de 
l’exhortation coranique : ainsi la fin terrible que connurent toutes ces anciennes peuplades ne 
manquera pas de se reproduire sans le repentir de l’auditoire/lecteur. Mutatis mutandis le « Jour » 
passé évoqué dans ces Straflegenden préfigure le « Jour » futur de la Fin. 
 
Il en est ainsi de la formule « Jour de l’Ombre » ou  لةر لظُّ

 
 qui conclut le Straflegend (yawm al-ẓulla) يوَْم أ

du prophète arabe Šuʿayb qui est envoyé aux « Hommes du Fourré » (أ صحاب لئكة/aṣḥāb layʾka) dans 
la sourate al-Šuʿarāʾ (Q 26). Suivant le schéma stéréotypique de ces récits de punition, le messager 
est envoyé par Dieu pour exhorter son peuple à croire en Dieu, mais ce dernier le traite de menteur 
et d’ensorcelé : 
 
Ils le traitèrent donc d’imposteur. Le Châtiment du Jour de l’Ombre les prit : ce fut le Châtiment d’un 
jour terrible ( ٍرهُ كَانَ عذََابَ يوَْمٍ عَظِي ن

ِ
ِ ا لة  لظُّ

 
بوُهُ فأَخََذَهُُْ عذََابُ يوَْمِ أ  fa-kaḏḏabūhu fa-aẖaḏahum ʿaḏāb yawm/فكََذر

al-ẓulla innahu kāna ʿaḏāb yawm ʿaẓīm)775 
 

                                                      
772 Cité en 2 Co 6, 2 : « au jour du salut » (ἐν ἡμέρᾳ σωτηρίας et ܐܕܚܝ   ܒܝܘܡܐ /b-yōmō d-ḥayē). 
773 CD B, col. XX, l. 20. 
774 On comparera aussi la « révélation » du « salut » associé à l’ « équité » dans le texte de Qumrân à Q 2, 185 qui 
évoque la « révélation » du « salut » (فرُْقاَن/furqān) associé à la « guidance » (الهدى/al-hudā). 
775 Q 26, 189. 
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La conséquence est inéluctable : le peuple mécréant est châtié par Dieu. Ce « Châtiment » est ici 
décrit de deux façons : d’une part avec l’expression composée de « Jour » suivi de l’adjectif 
« terrible » étudiée précédemment et d’autre part avec le « Jour de l’Ombre » ou لةر  يوَْم لظُّ

 
أ  (yawm al-

ẓulla). Le terme arabe  ُلة  ظ  (ẓulla), qui n’est employé qu’une seule autre fois dans le Coran pour décrire 
l’apparence du « Mont [Sinaï] »776, est défini par le dictionnaire attribué à al-H alīl b. Aḥmad comme 
étant ce qui a « l’apparence de la banquette [à l’ombre] »777. L’exégèse ancienne attribuée à Mujāhid 
b. Jabr n’explique ce terme que par un autre de même racine, « ombre »778. Muqātil b. Sulaymān 
s’étendra quant à lui plus longuement pour gloser cette expression de la sorte : « Dieu retint contre 
eux [i.e. les « Hommes du Fourré »] le vent et l’ombre, si bien qu’ils furent frappés d’une intense 
chaleur »779. 
Quoi qu’il en soit de cette dernière interprétation qui semble contredire le texte du verset lui-même 
qui mentionne le Châtiment du Jour de l’Ombre et non le Châtiment du Jour dépourvu d’Ombre, il 
semble bien que l’expression doive être comprise dans ce sens de « Jour de l’Ombre » et l’on peut se 
demander s’il n’y a pas là l’écho du « jour » de « ténèbres » d’Am 5, 18 qui sera repris par Jacques de 
Saroug dans son homélie Sur le Jugement de la Fin dans laquelle il décrit le Jour du Seigneur comme 
étant « sombre ». 
Cette description du Jour privé de lumière, sombre, et rempli de ténèbres cadrerait bien avec la 
mention suivante du « jour terrible » dans le verset, insistant sur la frayeur causée par l’intervention 
de Dieu dans le cycle de l’Histoire. 
 
Une autre expression qui figure à la fois dans un contexte de récits de punition et dans un contexte 
d’exhortation se trouve avec la formule « Jour Connu » ou يوَْم مَعْلوُم (yawm maʿlūm) qui revient par 
trois fois. Ses deux premières occurrences figurent dans la même sourate al-Šuʿarāʾ (Q 26), au sein de 
passages de type Straflegenden780. 
La dernière occurrence de la formule est quant à elle employée dans la sourate al-Wāqiʿa (Q 56), 
dont la thématique est nettement eschatologique, dans une réponse à la question polémique 
d’adversaires demandant s’ils seront ressuscités lorsqu’ils ne seront plus que poussière et ossements 
(vv. 47-8) : 
 

                                                      
776 Q 7, 171. 
777 Al-H alīl b. Aḥmad, al-ʿAyn, III, p. 77 : ف ة لة  كهيئة الص   .(al-ẓulla ka-hayʾat al-ṣuffa) الظ 
778 Mujāhid, Tafsīr, p. 189 : « C’est-à-dire l’ombre du Châtiment qui les atteint » (ُي أ تاه  yaʿnī ẓill/يعني ظل  العذاب الَّ 
al-ʿaḏāb al-laḏī ātāhum). 
779 Muqātil, Tafsīr, II, p. 463 : ل  فأ صابِم حر  شديد يح والظ  -wa-ḏālika anna Llāh ʿazza wa) وذلِ أ ن  الله عز  وجل  كان حبس عنْم الر 
jalla kāna ḥabasa ʿanhum al-rīḥ wa-l-ẓill fa-aṣābahum ḥarr šadīd). Al-Qummī, Tafsīr, p. 482 donne une 
interprétation analogue. 
780 Q 26, 38 dans le récit de Moïse : « Ils furent donc réunis au temps fixé d’un Jour Connu » et Q 26, 155-6 dans 
le récit de Ṣāliḥ : « Il répliqua : « Voici une chamelle. À elle appartient de boire, à vous de boire un Jour 
Connu./ Ne lui causez aucune meurtrissure, sinon vous serez soumis au Châtiment d’un jour redoutable ! » ». 
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Dis : « Certes les premiers et les derniers / Seront réunis en un [temps/lieu] fixé, un Jour Connu ! » 
( لَْخِريِنَ 

 
لِيَ وَأ لَْور

 
نر أ
ِ
لَ   قلُْ ا

ِ
مِيقاَتِ يوَْمٍ مَعْلوُمٍ  لمََجْمُوعُونَ ا /qul inna l-awwalīn wa-l-āẖirīn/ la-majmūʿūn ilā 

mīqāt yawm maʿlūm)781 
 
Le contexte, qui évoque notamment la « réunion » (racine j m ʿ) de la Résurrection, ne laisse pas de 
doute quant au fait qu’il est question ici du Jour de la Fin. Toutefois la formulation elle-même ne 
semble pas avoir d’antécédent littéraire et il ne ressort pas de manière très claire en quoi « connu » 
ici renvoie à un aspect de l’eschatologie782. 
 
Sa signification est probablement éclaircie par une autre expression eschatologique coranique : le 
« Jour de l’Instant connu » ou لمَْعْلوُمِ  يوَْم

 
لوَْقْتِ أ

 
أ  (yawm al-waqt al-maʿlūm) qui est employée dans deux 

sourates différentes, mais dans le même contexte : celui du récit de la création d’Adam, qui met en 
scène Iblīs refusant de se prosterner devant lui. Ce dernier s’adresse ainsi à Dieu : 
 

« Seigneur ! », répondit-il, « fais-moi attendre jusqu’au jour où l’on sera rappelé. »/ [Le Seigneur 
dit] : « Sois parmi ceux à qui il est donné d’attendre/ jusqu’au Jour de l’Instant connu. » (  ِقاَلَ رَب

لَ  يوَْمِ يبُْعَثوُنَ 
ِ
لمُْنْظَريِنَ  فأَنَظِْرْنِّ ا

 
ركَ مِنَ أ ن

ِ
لَ   قاَلَ فاَ

ِ
لمَْعْلوُمِ  ا

 
لوَْقْتِ أ

 
يوَْمِ أ /qāla rabbi fa-anẓirnī ilā yawm 

yubʿaṯūn/ qāla fa-innaka min al-munẓarīn/ ilā yawm al-waqt al-maʿlūm)783 
 
Le contexte d’emploi de la formule « jour », suivi ici des deux mots « Instant » – ou plutôt 
« Temps »784 – et « connu », est explicitement eschatologique puisqu’il y est question du « jour où 
l’on sera dressé/réveillé [de la mort] » (racine b ʿ ṯ – cf. ci-dessus à propos de لبَْعْث

 
 ,(yawm al-baʿṯ/يوَْمِ أ

c’est-à-dire la Résurrection. Le « Temps » dont il est question est indubitablement celui de la Fin. De 
plus, le verset précédent dont nous avons déjà discuté, fait dire à Dieu : « Sur toi [Iblīs] la 
malédiction jusqu’au Jour du Jugement ! ». Il y a donc un jeu rhétorique avec l’emploi de deux 
expressions eschatologiques dont le sens doit être similaire. 
Il semblerait que le « Jour Connu » évoqué ci-dessus ne soit qu’une manière rhétorique de se référer 
au « Jour du Temps connu » par métonymie. On notera d’ailleurs que Q 56, 50 (ainsi que Q 26, 38) 
faisait précéder cette première formule de ِمِيقاَت (mīqāt), ou « temps ». 
 

                                                      
781 Q 56, 49-50. 
782 Le nom « connu » (مَعْلوُم/maʿlūm) n’est employé que huit autres fois dans le Coran. Hormis les deux cas dont 
nous discutons ci-dessous, on le rencontre dans un contexte non eschatologique en Q 15, 4 ; Q 15, 21 ; Q 37, 41 ; 
Q 37, 164 ; Q 70, 24 et Q 77, 22.  
783 Q 15, 36-8. Comparer à l’autre version du récit en Q 38, 80-1 : « [Le Seigneur] dit : « Tu es parmi ceux à qui il 
est donné d’attendre/jusqu’au Jour de l’Instant connu. » » ( ِلَ  يوَْمِ أ لوَْقْتِ أ لمَْعْلوُم

ِ
لمُْنْظَريِنَ  ا

 
ركَ مِنَ أ ن

ِ
 qāla fa-innaka/قاَلَ فاَ

min al-munẓarīn/ ilā yawm al-waqt al-maʿlūm). 
784 Le substantif arabe وَقْت (waqt) trouve un équivalent dans le guèze ወቃት (waqāt) qui signifie le(s) « temps ». 
Cf. Leslau, Dictionary, p. 616 et Zammit, Lexical Study, p. 438. Le mot arabe n’est employé qu’une seule autre fois 
dans le Coran, en Q 7, 187, dans un contexte eschatologique évident qui se réfère au moment de la venue de l’« 
Heure ».  
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La sourate Ġāfir (Q 40) contient à elle seule plusieurs expressions composée de « jour » suivi d’un 
nom commun. La deuxième section de ce chapitre met des prières dans la bouche des anges qui 
demandent à Dieu qu’Il fasse miséricorde aux Croyants « ce jour-là » (v. 9), c’est-à-dire au Jour du 
Jugement, tandis qu’une voix externe affirme que « le jugement ( ُُْلحُْك

 
 « al-ḥukm) appartient à Dieu/أ

(v. 12). S’ensuit une description de Dieu à la syntaxe complexe qui fait intervenir l’ « Ordre », un 
terme technique eschatologique de grande importance sur lequel nous reviendrons, et dit que celui-
ci touche « qui Il veut parmi Ses serviteurs, pour avertir du Jour de la Confluence » ( ِمَنْ يشََاءُ مِنْ عِبَادِه

لترلَاقِ 
 
 .man yašāʾu min ʿibādihi li-yunḏira yawm al-talāq)785/لِيُنْذِرَ يوَْمَ أ

Ce « Jour » est décrit au verset suivant comme étant le « jour où [les morts] surgiront, [où] rien 
d’eux ne sera caché à Dieu », ne laissant aucun doute quant au contexte dont il s’agit. Nous avons là 
une justification de la mission du prédicateur : il est choisi par Dieu pour avertir du Jour de la Fin. On 
peut simplement se demander si la traduction « Jour de la Confluence » de Blachère rend bien le 
sens de l’expression arabe  ِلترلَاق

 
لَاقتَ  Le substantif .(yawm al-talāq) يوَْمَ أ  (talāq), un hapax, relève de la 

racine trilitère l q y qui signifie « rencontrer »786. Il est dès lors préférable de le traduire par 
« rencontre » 787. Mais il ne s’agit pas de n’importe quelle « rencontre » puisque de très nombreuses 
occurrences coraniques du substantif لِقاء (liqāʾ), issu de cette même racine, l’emploient dans des 
contextes bien précis que l’on peut diviser en trois catégories : la rencontre de Dieu788, la rencontre 
du Jour789 et la rencontre de la Fin790. Tous ces emplois de la « rencontre » sont très clairement 
eschatologiques puisqu’elle y est associée à l’eschaton : la « Fin », au « Jour » qui se réfère au moment 

                                                      
785 Q 40, 15. 
786 Les équivalences de la racine dans d’autres langues sémitiques (« souffrir », « ramasser ») ne conviennent 
pas au contexte d’emploi de l’arabe dans le Coran. Voir Zammit, Lexical Study, p. 371. 
787 Bell et Hamidullah rendent l’expression de manière plus littérale et plus correcte : « the day of meeting » et 
le « jour de la Rencontre ». 
788 Q 6, 31 : « Perdants seront ceux qui auront traité de mensonge la rencontre de Dieu (  .(bi-liqāʾ Allāh/بِلِقَاءِ أ للهِ 
… » ; Q 6, 154 : « Ensuite, Nous avons donné l’Ecriture à Moïse, Complément pour celui qui fait bien, Exposé 
intelligible de toute chose, Direction et Grâce, [espérant que] peut-être [les Fils d’Israël] croiraient à la 
rencontre de leur Seigneur ( ْم ِ  bi-liqāʾ rabbihim) » ; Q 10, 7 : « Ceux qui n’escomptent pas Notre rencontre/بِلِقَاءِ رَبِِ 
 ; sont satisfaits de la Vie Immédiate… » ; Q 10, 11 ; Q 10, 15 ; Q 10, 45 ; Q 13, 2 ; Q 18, 105 [ceux qui] ,(liqāʾanā/لِقَاءَناَ )
Q 18, 110 ; Q 25, 21 ; Q 29, 5 ; Q 29, 23 ; Q 30, 8 ; Q 32, 10 ; Q 32, 23 ; et Q 41, 54. 
789 Q 6, 130 : « « O assemblée des Djinns et des Humains !, des messagers [issus] de vous ne sont-ils pas venus à 
vous, racontant Mes signes et vous avertissant de la rencontre de votre jour (  liqāʾ yawmikum) que /لِقَاءَ يوَْمِكُُْ 
voici ? » … » ; Q 7, 51 : « … En ce jour, Nous les oublierons comme ils ont oublié qu’ils rencontreraient ce jour 
que voici et [parce qu’]ils récusaient Nos āya. » ; Q 32, 14 : « Pour prix d’avoir oublié, goûtez la rencontre de ce 
jour que voici ! … » ; Q 39, 71 : « … « Des messagers [issus] de vous ne sont-ils point venus à vous, vous 
communiquant les signes de votre Seigneur et vous avertissant de la rencontre de ce jour que voici ? » … » et Q 
45, 34 : « Et il [leur] sera dit : « Aujourd’hui Nous vous oublions comme vous avez oublié la rencontre de votre 
jour que voici. Votre refuge est le Feu … » ». 
790 Q 7, 147 : « Vaines seront les œuvres de ceux qui auront traité de mensonges Nos signes et la rencontre de la 
Fin ( ِلِقَاءِ أ لَْخِرَة/liqāʾ al-āẖira). … » ; Q 23, 33 : « … ceux qui furent infidèles et traitèrent de mensonge la rencontre 
de la Fin … » ; et Q 30, 16 : « Ceux qui auront été incrédules, auront traité de mensonges Nos Signes et la 
rencontre de la Fin, ceux-là seront, dans le Tourment, des Réprouvés ». 
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de la mort soit individuelle, soit collective, et à « Dieu », cette rencontre étant dans la grande 
majorité des cas (les seules exceptions sont Q 13, 2 ; Q 18, 110 ; et Q 29, 5) reniée ou mise en doute par 
des adversaires, rejoignant par là le discours polémique qui est tenu par ces opposants à propos de la 
venue de l’Heure et du Jugement. 
On peut certainement relier ce concept de la rencontre eschatologique de Dieu à celle de la 
rencontre du Nom divin mentionné dans des homélies de Narsaï791, et l’on doit sans aucun doute 
traduire la formule de Q 30, 15 par « Jour de la Rencontre », qui sous-entend l’ensemble des autres 
occurrences coraniques de cette même « Rencontre » finale. 
 
Plus loin dans la même sourate, l’expression composée « Jour des Factions » ou  َْل

 
حْزَابيوَْم أ  (yawm al-

aḥzāb) apparaît dans le récit de punition (Straflegend) de Moïse et Pharaon792. Le contexte habituel de 
ce type de récit stéréotypé fait référence au Châtiment qui détruisit les anciens peuples mécréants 
(les « factions » évoquées au v. 5), présageant de ce qui est sur le point d’arriver aux contemporains 
de la prédication du Coran s’ils ne se repentent pas. 
 
Quelques versets après, toujours dans le Straflegend de Moïse, ce dernier s’exclame ainsi devant son 
peuple – reflétant le discours présent du prédicateur devant son auditoire : « Ô mon peuple ! je 
crains pour vous le Jour du Mutuel Appel »793. L’expression composée que Blachère traduit ainsi est 
لترناَدِ 
 
 en arabe794. Le nom commun qui y est employé vient du verbe, issu de la (yawm al-tanādi) يوَْم أ

racine trilitère n d y, à la sixième forme : تنَاَدى (tanādā), qui signifie « s’appeler réciproquement les 

uns les autres »795. Bien que le terme تنادي (tanādī) ne soit employé qu’ici dans le Coran, sa racine est 
courante et l’on notera qu’un verset eschatologique très elliptique utilise à la fois un verbe et un 
nom issus de celle-ci : « Écoute le jour où l’Appeleur appellera d’un endroit proche » ( ِتَمِعْ يوَْمَ ينُاَد س ْ

 
وَأ

لمُْناَدِ مِنْ مَكَانٍ قرَيِبٍ 
 
 .wa-stamiʿ yawm yunādi l-munādi min makān qarīb)796/أ

                                                      
791 Narsaï, Homélie 18 (Fol. 131 r, l. 20 à fol. 131 v, l. 18) : « Il fera retentir devant lui le son de la trompette 
divine, et les morts et les vivants se rassembleront et viendront à la rencontre de son nom. » et Homélie 18 (Fol. 
133 v, l. 29 – fol. 134 r, l. 9) : « C’est lui [i.e. le Signe] qui voyagera, tel un chef d’armée, devant leurs troupes, et 
lui aussi qui réunira les autres troupes à la rencontre de son Nom. ». 
792 Q 40, 30 : « Celui qui croyait dit : « Ô mon peuple ! je crains pour vous le même [sort] que le Jour des Factions 
». 
793 Q 40, 32. 
794 Bell et Hamidullah en donnent la même traduction : « the day of the mutual calling » et « le jour de l’Appel 
Mutuel ». 
795 Ibn Manẓūr, Lisān, VIII, p. 509 :  ًتنادواْ أ ي نادى بعضهم بعضا (tanādaw ay nādā baʿḍuhum baʿḍan). Idem chez Ibn 
Qutayba, Ġarīb, p. 386. 
796 Q 50, 41. Les versets suivant évoquent la Résurrection. 
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Mais c’est en suivant un autre verset, Q 7, 44 qui emploie le verbe نادى (nādā), que se basent la 
majorité des exégètes musulmans pour dire que le Jour du Mutuel Appel se réfère au moment où 
s’interpelleront les résidents du Paradis et de l’Enfer797. 
 
Dans un autre passage qui conclut une série de longs Straflegenden (concernant les peuples de Noé, 
de Hūd, de Ṣāliḥ, d’Abraham, de Šuʿayb et de Moïse) par la morale à en tirer – le besoin de se 
repentir et de croire en Dieu seul avant qu’il ne soit trop tard – le prédicateur adresse 
l’avertissement suivant à son auditoire/lecteur afin qu’il ne reproduise pas les erreurs des anciennes 
peuplades détruites :  
 

En vérité, en cela, est certes un signe pour qui craint le Châtiment de la [Vie] Dernière ! Ce sera un 
jour où les Hommes seront réunis. Ce sera un Jour Solennel ( نر 

ِ
لَْخِرَةِ ذ  فِِ ذ  ا

 
لَِِ لَِِ لَآيةًَ لِمَنْ خَافَ عذََابَ أ

لنراسُ وَذ  
 
لَِِ يوَْمٌ مَشْهوُدٌ يوَْمٌ مَجْمُوعٌ لَهُ أ /inna fī ḏālika la-āyat li-man ẖāfa ʿaḏāb al-āẖira ḏālika yawm majmūʿ 

lahu l-nās wa-ḏālika yawm mašhūd)798 
 
L’expression « Jour Solennel » ou  ٌيوَْمٌ مَشْهوُد (yawm mašhūd) apparaît conjointement avec le « Jour de 
la Réunion », qui nous l’avons vu, n’est autre qu’une manière de désigner le Rassemblement final qui 
aura lieu après la Résurrection en vue du Jugement799. Cette formule semble qualifier les évènements 
de ce « Jour ». Le participe passif  ٌمَشْهوُد (mašhūd) provient de la racine courrante š h d800, qui connaît 
des équivalents dans d’autres langues sémitiques ‘sœurs’, comme le syriaque où le verbe ܣܗܕ (shēd) 
signifie, comme pour l’arabe  َشَهِد (šahida), « rendre témoignage de »801, d’où le sens chrétien de 

« martyre » qu’ont les substantifs ܣܗܕܐ (sōhdō) et شهيد (šahīd)802. 
Plutôt que de traduire « solennel » comme le font Blachère et Hamidullah, on peut se demander si le 
sens de « attesté » (comme le traduit d’ailleurs Bell), ou même « témoigné », ne serait pas plus 
heureux ici, sous-entendant qu’en ce jour les Hommes témoigneront devant le Juge afin qu’Il décide 
de leur sort dans l’au-delà. 
 
L’expression unique ة لحَْسََّْ

 
 « traduite par Blachère en « Jour de la Lamentation ,(yawm al-ḥasra) يوَْم أ

ou par Hamidullah en « Jour du Regret », se trouve dans la sourate Maryam (Q 19) au sein d’une 
                                                      
797 Q 7, 44 : « Les Hôtes du Jardin crieront aux Hôtes du Feu… ».  Muqātil, Tafsīr, III, p. 148 :  يعني يوم ينادي أ هل الجن ة
 al-Farrāʾ, Maʿānī, II, p. 307 ; al-Ṭabarī, Jāmiʿ, IX, p. 750. À ce ; (yaʿnī yawm yunādī ahl al-janna ahl al-nār) أ هل الن ار
sujet voir Bell, Commentary, II, p. 203. 
798 Q 11, 103. Le verset suivant (v. 104) semble être un ajout postérieur qui vient expliquer pourquoi la Fin n’est 
pas encore arrivée. Les versets qui suivent (vv. 105 sqq.) évoquent le Jugement et la rétribution qui en 
découlera. 
799 Bell, Commentary, I, p. 368, qui ne commente pas sur l’expression à l’étude, note qu’il est question ici d’une 
scène de Jugement. 
800 Cette forme est employée deux autres fois dans le Coran dans des contextes non eschatologiques : Q 17, 78 
et Q 85, 3. 
801 Payne Smith, Dictionary, p. 362 et Sokoloff, Lexicon, p. 973. 
802 Ibid. 
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brève péricope eschatologique (vv. 37-40) qui est insérée entre le récit de Jésus et celui d’Abraham. 
Après une déclaration polémique, d’apparence adressée aux chrétiens ou « factions » (cf. Q 40, 30), 
maudissant les mécréants lors du « jour terrible », l’auteur s’adresse en ces termes au prédicateur : 
 

Avertis-les du Jour de la Lamentation, quand l’Ordre sera décrété, tandis qu’ils sont dans 
l’insouciance et qu’ils ne croient pas ! ( َلَْمْرُ وَهُُْ فِِ غفَْلَةٍ وَهُُْ لََ يؤُْمِنوُن

 
ذْ قضَُِِ أ

ِ
ةِ ا لحَْسََّْ

 
-wa/وَأَنذِْرْهُُْ يوَْمَ أ

anḏirhum yawm al-ḥasra iḏ quḍiya l-amr wa-hum fī ġafla wa-hum lā yuʾminūn)803 
 
Nous reviendrons sur le terme eschatologique « Ordre » plus longuement dans le chapitre suivant. 
Pour le moment, notons simplement que le mot arabe ة  qui se trouve employé six autres ,(ḥasra) حَسََّْ
fois dans le Coran804, semble avoir un sens différent de celui qui lui est donné par les traducteurs 
suscités, si l’on en croit le grand dictionnaire Lisān al-ʿArab805. Le terme y est défini comme « le 
repentir le plus intense qui fait pleurer le repentant »806. Il ne s’agirait donc pas de n’importe quelle 
lamentation, mais du repentir accompagné de pleurs. En ce sens peut-être pouvons-nous y voir 
l’équivalent de cette description du jour de la Fin qui se trouve dans l’homélie de Jacques de 
Saroug Sur le Jugement de la Fin : « C’est un jour tout rempli de pleurs […]/ De repentir et de larmes 
… » ( ܐ ܬܘܬܐ]...[  ܒܟܝܐ ܟܠܗ ܕܡܠܐ ܗܘ ܝܘܡܐ ܘܕܡܥ  /yōmō ū da-mlē kulēh bēkyō w-ḥūrōq šēnē/twōtō w-dēmʿē 
ʿam tēnḥōtō…)807. 
 
Dans une autre péricope eschatologique qui s’étend du verset 20 au verset 35 de la sourate Qāf (Q 
50), le narrateur coranique s’adresse aux Croyants dans une scène où il est écrit que le Paradis est 
rapproché d’eux : « Entrez-y en paix ! Voilà le Jour de l’Éternité ! » ( ُدْخُلوُهَا بِسَلَامٍ ذلَِِ يوَْم

 
أ

لخُْلوُدِ 
 
 udẖulūhā bi-salām ḏālika yawm al-ẖulūd)808. Cette expression, qui se démarque des autres/أ

formules composées de « jour » suivi d’un nom commun de par le fait qu’elle n’a pas de connotation 
négative, ne pose pas de problème de compréhension et ne paraît pas avoir de correspondance dans 
des textes antérieurs809.  
 
L’expression ُلترغاَبن

 
 traduite par « Jour de la Mutuelle Duperie » par Blachère et ,(yawm al-taġābun) يوَْم أ

« jour de la grande perte » par Hamidullah, se trouve dans une courte section eschatologique (vv. 7-

                                                      
803 Q 19, 39.  
804 Q 3, 156 ; Q 6, 31 ; Q 8, 36 ; Q 36, 30 ; Q 39, 56 et Q 69, 50. Il se trouve au pluriel deux fois, en Q 2, 167 et Q 35, 8. 
805 Les interprétations de cette expression attribuées à Ibn Zayd et Ibn ʿAbbās, et rapportées par al-Ṭabarī, 
Jāmiʿ, VII, p. 759 n’adressent pas son sens lui-même, lui donnant seulement un équivalent eschatologique 
comme « Jour de la Résurrection » (يوم القيامة/yawm al-qiyāma). 
806 Ibn Manẓūr, Lisān, II, p. 440 : أ شد  الن دم حتَ  يبق  الن ادم (ašad al-nadm ḥattā yabqā al-nādim). 
807 Homélie 6/193, vv. 221-2. 
808

 Q 50, 34. 
809 Bell, Commentary, II, p. 296 ne traite pas même du verset. Il traduit l’expression par « day of eternity ». 
Blachère la traduit par « Jour de l’Immortalité ». On notera que le terme خُلوُد (ẖulūd) est un hapax, mais que la 
racine ẖ l d de laquelle il dérive est très fréquemment employée dans le Coran pour évoquer l’éternité de l’au-
delà. 



142 

 

10) de la sourate al-Taġābun (Q 64), au sein d’un très long verset déjà évoqué puisqu’il y est aussi 
question du « Jour de la Réunion » :  
 

Le jour où Il vous réunira pour le Jour de la Réunion, cela sera le Jour de la Mutuelle Duperie. Ceux 
qui auront cru en Dieu et auront fait de bonnes œuvres, Il leur effacera leurs mauvaises actions et les 
fera entrer dans des jardins sous lesquels coulent les rivières, où ils seront éternellement. Cela est le 

Grand Succès ! ( مَعُكُُْ  ئاَتِهِ وَيدُْ يوَْمَ يََْ لِله وَيعَْمَلْ صَالِحاً يكَُفِ رْ عَنْهُ سَي ِ
 
لترغاَبنُِ وَمَنْ يؤُْمِنْ بِأ

 
لَِِ يوَْمُ أ لجَْمْعِ ذ 

 
خِهْ ُ لِيَوْمِ أ

ينَ فِيَاَ أَبدَاً ذ   لَْنَْاَرُ خَالِدِ
 
تِهاَ أ ريِ مِنْ تَُْ لعَْظِيُ جَنراتٍ تََْ

 
لفَْوْزُ أ

 
لَِِ أ /yawm yajmaʿukum li-yawm al-jamʿ ḏālika yawm 

al-taġābun wa-man yuʾminu bi-Llāh wa-yaʿmal ṣāliḥan yukaffir ʿanhu sayyʾātihi wa-yudẖilhu jannāt tajrī min 
taḥtihā l-anhār ẖālidīna fīhā abadan ḏālika l-fawz al-ʿaẓīm)810 

 
Comme le constate Richard Bell, ce verset semble être une interpolation qui n’a pas de lien direct 
avec ce qui précède811, un fait qui semble en outre confirmé par sa longueur. Nous l’avions vu, la 
« réunion » des Hommes qui introduit le verset reprend la thématique du « rassemblement » des 
Évangiles synoptiques de Marc et de Mathieu. Ce « Jour de la Réunion » est alors qualifié de ُلترغاَبن

 
 يوَْم أ

(yawm al-taġābun). Le sens exact de cette expression est relativement obscur puisque d’une part le 
nom arabe  َغاَبنُت  (taġābun) est un hapax complet dans le Coran dans la mesure où la racine ġ b n de 
laquelle il provient n’apparaît nulle part ailleurs dans le corpus, et que d’autre part elle ne connaît 
aucun équivalent dans des langues sémitiques ‘sœurs’812. 
En se basant sur le sens du substantif dérivé de la forme verbale simple  َْغب (ġabn), qui renvoie à la 

fraude lors d’une transaction commerciale813, Blachère explique que le nom   َغاَبنُت (taġābun) « exprime 
l’idée d’une tromperie au cours d’une transaction commerciale »814. La sixième forme verbale de 
laquelle provient ce nom exprime une action réciproque (comparer à تنادي/tanādī, ci-dessus), ce qui 
en ferait un terme employé pour parler de personnes se trompant mutuellement815, et dans le 
contexte eschatologique du verset en question il s’agirait – de l’avis unanime des mufassirūn – des 
« habitants du Paradis trompant les habitants de l’Enfer »816. 
 
 
La troisième et dernière catégorie d’expressions associent le « jour » à un nom commun qui se 
trouve employé seul, sous une forme plus ou moins différente, afin de désigner le moment de la Fin 
                                                      
810

 Q 64, 9. 
811 Bell, Commentary, II, p. 389. 
812 Zammit, Lexical Study, p. 302. 
813 Al-H alīl b. Aḥmad, al-ʿAyn, III, p. 266 : الغب فِ البيع وغبنته فهو مغبون فِ تَارته (al-ġabn fī l-bayʿ wa-ġabantuhu fa-huwa 
maġbūn fī tijāratihi). 
814 Blachère, Le Coran, p. 599. 
815 Ibn Manẓūr, Lisān, VI, p. 571 :  ًالت غابن أ ن يغب القوم بعضهم بعضا (al-taġābun an yaġbina l-qawm baʿḍuhum baʿḍan). 
816 Mujāhid, Tafsīr, p. 299 : غب أ هل الجن ة أ هل الن ار (ġabn ahl al-janna ahl al-nār) ; Muqātil, Tafsīr, III, p. 368 :  أ هل الهدى
لالة  yawm ġabn) يوم غب أ هل الجن ة أ هل الن ار : al-Ṭabarī, Jāmiʿ, X, pp. 831-2 ; (ahl al-hudā taġbana ahl al-ḍalāla) تغب أ هل الض 
ahl al-janna ahl al-nār). Comparer à Bell, Commentary, II, p. 390 qui rapporte l’interprétation selon laquelle 
l’expression se réfère au jour où les croyants feront une meilleure affaire que les mécréants. 
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de manière métaphorique. Il s’agit du « Jour de la Menace/Promesse » (لوَْعِيد
 
 yawm al-waʿīd) ainsi/يوَْم أ

que du « Jour Promis » (لمَْوْعُود
 
) « yawm al-mawʿūd), et du « Jour de l’Imminente/يوَْم أ لَْزِفةَ يوَْم

 
أ /yawm al-

azifa). Ces formules seront traitées plus loin, lorsque nous étudierons la manière dont les auteurs du 
Coran évoquent le moment où aura lieu l’eschaton. 
 
II. Les noms métaphoriques de la Fin 
 
Nous avons vu que le Coran désigne la Fin à l’aide de très nombreuses expressions qui allient le 
« jour » dernier à un adjectif ou à un nom. Dans certains cas, le nom seul désigne la totalité de 
l’expression : il en est ainsi par exemple du substantif دين (dīn), qui dans plusieurs occurrences se 

réfère au  ِين ِ لد 
 
 .par métonymie (yawm al-dīn) يوَْمُ أ

Une autre catégorie de noms coraniques renvoie à la Fin de manière métaphorique : il s’agit, dans la 
majorité des cas, de participes actifs féminins définis (sur le schème al-fāʿila) relevant de racines 
arabes qui sont employées par ailleurs dans le discours eschatologique du Coran. 
Ces noms métaphoriques ont aussi cela en commun qu’ils sont fréquemment employés en début de 
sourates, afin d’attirer l’attention de l’auditoire/du lecteur au sein d’un discours qui relève bien 
souvent du style homilétique. 
Dans ce qui suit, nous proposons d’étudier l’ensemble de ces mots de la Fin qui n’ont jamais fait 
l’objet d’une analyse détaillée et exhaustive. Nous les étudierons dans une perspective étymologique 
comparative, chercherons à voir comment ils furent compris par les premières générations 
d’exégètes musulmans, puis par les chercheurs modernes, et enfin nous les envisagerons – quand 
cela sera possible – à la lumière de notre corpus d’homélies syriaques. 
 
1. Celle qui Couvre 
 
Le premier cas dont nous discuterons est celui du début de la sourate al-Ġāšiya (Q 88). La première 
partie de ce chapitre (vv. 1-16) est dédiée à un thème eschatologique courant : le prédicateur insiste 
sur la dichotomie entre la terreur qui attendra les mécréants lors de la Fin (vv. 2-7) et le bonheur qui 
sera celui des croyants (vv. 8-16). 
Afin d’introduire cet exposé dont le but est clair (il s’agit d’effrayer l’auditoire/lecteur et de le 
pousser à se repentir), la question rhétorique suivante est posée : 
 

T’est-il parvenu le récit d’al-ġāšiya ( يَةِ هَلْ أَتَاكَ حَدِيثُ  لغْاَش ِ
 
أ /hal atāka ḥadīṯ al-ġāšiya)817 

 
Bien que les exégètes musulmans, suivis par les chercheurs modernes, aient toujours considéré que 
l’adresse formulée ici est celle de Dieu à Muḥammad, rien dans le texte lui-même ne nous 
l’indique818. Cette interprétation cherche à donner un contexte à un passage qui en est dépourvu. Il 
semble bien plus pertinent de comprendre ce texte comme étant la voix du prédicateur interpellant 
                                                      
817 Q 88, 1. 
818 Voir par exemple al-Qummī, Tafsīr, p. 751 qui paraphrase ainsi le début du verset : « C’est-à-dire le récit … 
t’est parvenu, Ô Muḥammad » (يعني قد أ تاك يا محم د حديث/yaʿnī qad atāka yā Muḥammad ḥadīṯ).  
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l’ensemble de son auditoire/lecteur de manière individuelle (« tu »), une technique rhétorique tout 
à fait courante chez les homélistes de langue syriaque819.  
La formule coranique stéréotypée  ُهَلْ أَتَاكَ حَدِيث (hal atāka ḥadīṯ) est employée quatre autre fois dans 
le Coran820, mais Q 88, 1 est le seul endroit où elle est utilisée dans un contexte eschatologique821. 
Le « récit » dont il est question ici (une manière de se référer à l’homélie qui suit) est celui d’al-
ġāšiya. Ce terme arabe, qui donne son nom le plus commun à la sourate, est un participe actif 
féminin provenant de la racine trilitère ġ š y822. Le sens de celle-ci ne pose guère de problème 
puisque le Coran emploie ses formes verbales dans des contextes où les sujets du verbe sont les 
« vagues » qui sont comparées à l’ « ombre », et la « fumée »823, la signification de « couvrir » ou 
« envelopper » s’accordant parfaitement avec celles-ci824. De plus, certaines des occurrences verbales 
se situent dans des passages explicitement eschatologiques, le « Châtiment » étant décrit comme 
« couvrant » ou « enveloppant » les mécréants825. Allant dans ce même sens, le Coran emploie en une 
autre occurrence eschatologique le participe actif à l’étude, sans l’article défini puisqu’il se trouve 
annexé au « Châtiment de Dieu » : « Eh quoi ! sont-ils à l’abri qu’un coup du Châtiment de Dieu ne 
vienne les couvrir ? [Sont-ils à l’abri] que l’Heure les atteigne brusquement et sans qu’ils [le] 
pressentent ? » ( َاعةَُ بغَْتَةً وَهُُْ لََ يشَْعَرُون لسر

 
لِله أوَْ تأَتِْيََمُُ أ

 
يَةٌ مِنْ عذََابِ أ  a fa-āminū an/أَفأَمَِنوُاْ أَنْ تأَتِْيََمُْ غاَش ِ

taʾtiyahum ġāšiya min ʿaḏāb Allāh aw taʾtiyahum al-sāʿa baġtatan wa-hum lā yašʿurūn)826.   
 
Il ressort que Q 88, 1 doit très certainement être compris comme une adresse de l’homéliste à son 
auditoire/lecteur, à qui il demande de manière rhétorique : « T’es-t-il parvenu le récit de Celle qui 

                                                      
819 Voir par exemple Narsaï, Homélie sur (le mot) « Au commencement » et sur l’essence de Dieu, vv. 50-2 qui 
interpelle l’auditoire/lecteur en lui disant : « [recherche] comment il est une nature égale en trois Personnes./ 
Recherche comment il y a dans la nature sans commencement,/ la Paternité, la Filiation et la Procession. » 
( ܘܢܦܘܩܘܬܐ ܘܝܠܝܕܘܬܐ ܐܒܗܘܬܐ/ ܫܘܪܝܐ ܕܠܐ ܒܟܝܢܐ ܐܝܬ ܕܐܝܟܢܐ ܒܥܝ/ ܬܠܬܐ ܩܢܘܡܐ ܫܘܝܐ ܟܝܢܐ ܐܝܬܘܗܝ ܕܐܝܟܢ ). Comparer 
surtout à Jacques de Saroug qui d’adresse ainsi à son auditoire/lecteur dans l’Homélie 1/31, v. 60 : « écoute 
l’avènement prodigieux ! » ( ܬܗܪܐ ܕܡܠܝܐ ܡܐܬܝܬܐ ܥܠ ܘܫܡܥ /wa-šmaʿ ʿal mētītō d-malyō tahrō) et voir Homélie 
3/67, v. 20 (sqq.) dans laquelle l’auteur s’auto-désigne : « Et élève la voix pour parler de la fin ! » (  ܩܠܟ ܘܐܪܝܡ

ܠܡܡܠܠܘ ܚܪܬܐ ܡܛܠ /w-arīm qōlōk mēṭul ḥartō la-mmalōlu). 
820 Q 20, 9 et Q 70, 15 (« récit de Moïse ») ; Q 51, 24 (« récit des hôtes d’Abraham ») et Q 85, 17 (« récit des 
armées »). Comparer la formulation à Q 38, 21. 
821 Mais voir les formules rhétoriques semblables en Q 6, 40, 47 ; Q 10, 50 employées dans un contexte 
résolument eschatologique. 
822 Les équivalents sémitiques de cette racine ne sont pas pertinents pour comprendre le sens de الغاش ية (al-
ġāšiya) puisque l’araméen עֲסֵי (ʿasēy) ou l’hébreu ה סָּ  .signifient « presser ». Voir Zammit, Lexical Study, p (ʿāsāh) עָּ
305. 
823 Q 24, 40 ainsi que Q 31, 32 et Q 44, 11, respectivement. 
824 Blachère, Le Coran, p. 648 donne ces définitions en expliquant que l’on utilise ce verbe avec le sens d’ « 
envelopper » pour parler métaphoriquement de l’ennemi qui attaque de toute part.  
825 Par exemple Q 29, 55 : « Ce jour-là, le Châtiment les enveloppera ( غشاهُي  /yaġšāhum) en haut et en bas… » et Q 
44, 10-1 : « Guette donc le jour où le ciel apportera un fumée visible/ qui couvrira ( غشىي /yaġšā) les Hommes ! 
Voici un Châtiment cruel ! ». On comparera aussi ce mot métaphorique eschatologique à la formule composée 
« Jour enveloppant » (يوَْم مُحِيط/yawm muḥīṭ) de Q 11, 84 vue supra. 
826 Q 12, 107. 
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enveloppe/couvre ? »827. Celui-ci est le récit eschatologique qui suit, décrivant notamment le 
Châtiment de l’Enfer. Ainsi, comme l’avait bien vu un ancien exégète comme Muqātil b. Sulaymān, le 
premier verset pourrait-il être paraphrasé de la sorte : « Le récit des résidents de l’Enfer t’est 
parvenu »828. 
Le mot الغاش ية (al-ġāšiya) est donc une manière métaphorique et évocatrice de désigner le 
Châtiment, signalant immédiatement à l’auditoire/le lecteur qu’il va être question d’un récit 
eschatologique concernant les terreurs de la Fin829. 
 
2. Celle qui doit vraiment/inéluctablement [venir] 
 
On comparera la manière dont s’ouvre Q 88, 1 à l’introduction de la sourate al-Ḥāqqa (Q 69), un 
chapitre coranique lui aussi explicitement eschatologique qui débute son discours sur la Fin avec 
une question rhétorique que nous citons ci-après dans la traduction de Régis Blachère : 
 

Celle qui doit [venir !] / Qu’est-ce que Celle qui doit [venir] ?/ Qu’est-ce qui te fera connaître Celle 
qui doit [venir] ? ( لحَْاقرةُ 

 
لحَْاقرةُ  أ

 
لحَْاقرةُ  مَا أ

 
وَمَا أَدْرَاكَ مَا أ /al-ḥāqqa/ mā l-ḥāqqa / wa-mā adrāka mā l-

ḥāqqa)830 
 
Nous trouvons ici une autre formulation stéréotypée qui apparaît de nombreuses autres fois dans le 
Coran, fréquemment dans des contextes explicitement eschatologiques831, qui débute par l’annonce 
d’un terme (plus ou moins obscur) et pose ensuite une question (rhétorique) à son propos. La suite 
du texte doit « répondre » à cette question. Guillaume Dye a relevé que ce type de formule constitue 
l’« indice d’un texte qui relève du genre homilétique »832. Dès lors, à l’instar de ce que nous avons vu 
à propos de la sourate précédente, il ne s’agit probablement pas d’une adresse de Dieu à Muḥammad, 

                                                      
827 La majorité des traducteurs s’accordent entre eux pour la traduction de الغاش ية (al-ġāšiya) : Bell traduit « the 
Enveloping (event) », Arberry par « the Enveloper », Blachère par « Celle qui couvre », Hamidullah par 
« l’enveloppant ». Seul Abdel Haleem diffère de ses prédécesseurs en s’éloignant du sens littéral, rendant le 
mot par « the Overwhelming Event ». 
828 Muqātil, Tafsīr, III, p. 478 : يعني قد أ تاك حديث أ هل الن ار من قوله (yaʿnī qad atāka ḥadīṯ ahl al-nār min qawlihi). Pour 
l’exégète, le « récit » en question n’est pas ce qui suit mais est une référence à Q 23, 104 : « [les mécréants, dans 
la Géhenne auront] le visage brûlé par le feu et les lèvres béantes ».  
829 Plusieurs exégètes comprennent dès lors الغاش ية (al-ġāšiya) comme un synonyme de « la Résurrection ». Voir 
Ibn Qutayba, Ġarīb, p. 525 ad Q 88, 1 : ُا تغشاه  al-Jubbāʾī, Tafsīr, p. 851 ad Q ; (al-qiyāma li-annahā taġšāhum) القيامة ل نَ 
88, 1 : « Al-ġāšiya, « celle qui enveloppe », c’est la résurrection, dont les « terreurs » (ahwāl) [ce jour-là] 
« envelopperont » les hommes » ; id., p. 500 ad Q 12, 107 : c’est-à-dire la résurrection (al-qiyāma) ; al-Qummī, 
Tafsīr, p. 751 :  ومعنى الغاش ية أ ي تغشى الن اسيعني قد أ تاك يا محم د حديث القيامة  (yaʿnī qad atāka yā Muḥammad ḥadīṯ al-qiyāma 
wa-maʿnā l-ġāšiya ay taġšā l-nās). 
830 Q 69, 1-3. 
831 Voir surtout Q 101, 1-3 ; puis Q 82, 15-7 ; Q 77, 13-4 ; Q 74, 26-7 ; etc. Pour son emploi dans un contexte non 
eschatologique, voir Q 97, 1-3. 
832 Dye, « La Nuit du Destin », p. 154. 
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mais de l’homéliste qui interpelle l’ensemble de son auditoire/de ses lecteurs en s’adressant à lui à la 
deuxième personne du singulier. 
 
Dans ces trois premiers versets de Q 69, le terme dont il est question est الحاق ة (al-ḥāqqa), un hapax 
qui vient de la racine trilitère arabe ḥ q q. Celle-ci est d’un usage extrêmement fréquent dans le 
Coran puisque l’on y trouve le mot   حق (ḥaqq) non moins de 247 fois. Il a sans équivoque le sens de 
« vérité »833, une signification qui semble être héritée de l’usage sémitique de racines analogues qui 
connotent bien souvent le sens de « graver » ou d’ « inscrire »834 – rendant par là le contenu de l’écrit 
(le « décret ») immuable et véridique. En sud arabique épigraphique l’adjectif ḥqq a le sens de 
« valide »835, et en guèze le verbe ሐቀቀ (ḥaqaqa) veut dire « rendre exact »836. 
Le substantif arabe   حق (ḥaqq) est notamment employé de manière adjectivale pour qualifier des 
termes eschatologiques de « vrai » ou de « véritable ». C’est le cas du « jour » de la Fin lorsque les 
anges viendront sur Terre qui est décrit ainsi : « Ce sera le Jour de Vérité» ( ليَْوْمُ لَِِ ذ  

 
لحَْقُّ  أ

 
أ /ḏālika l-

yawm al-ḥaqq)837. C’est aussi le cas d’occurrences dans lesquelles ce substantif a une fonction 
adverbiale, décrivant la « Promesse/Menace » de Dieu, c’est-à-dire Son Châtiment : « Ceux qui 
auront cru et fait des œuvres pies auront les Jardins du Délice/ où [ils seront] immortels. Promesse 
de Dieu ! Véritablement ! ( ًلِله حَق ا

 
 waʿd Allāh ḥaqqan) … »838. En outre, le Coran emploie/وَعْدَ أ

régulièrement la forme verbale de racine ḥ q q afin d’insister sur la « réalisation » du Châtiment 
eschatologique divin : « Que contre eux se réalise la Parole » ( ُلقْوَْل

 
مُ أ -wa-ḥaqqa ʿalayhim al/وَحَقر علَيََِْ

qawl)839 ; ou encore : « … le Châtiment se réalisera ( ُلعَْذَاب
 
 ḥaqqa ʿalayhi l-ʿaḏāb)/ [car]/حَقر علَيَْهِ أ

quiconque méprise Dieu n’aura nul bienfait [au Jugement Dernier]… »840.  
Sans doute peut-on comprendre الحاق ة (al-ḥāqqa) comme englobant l’ensemble de ces sens, c’est-à-
dire comme ce qui est promis par Dieu, donc qui va vraiment advenir ou comme ce qui va se réaliser, 
qui est donc inéluctable841. C’est pourquoi Blachère, nous l’avons vu, traduit par « Celle qui doit 
[venir !] »842. 
 

                                                      
833 Al-H alīl ibn Aḥmad, al-ʿAyn, I, p. 339 : الحق  نقيض الباطل (al-ḥaqq naqīḍ al-bāṭil). 
834 En phénicien, le verbe ḥq signifie « graver » ou « ordonner », en araméen le verbe חֲקַק (ḥaqaq) a le sens de 
« graver », d’ « inscrire » ou de « décréter » et en hébreu, le verbe קַק  signifie « inscrire » et (ḥāqaq) חָּ
« décréter ». Voir Zammit, Lexical Study, p. 146. 
835 Beeston et al., Dictionary, p. 69. 
836 Leslau, Dictionary, p. 240. 
837 Q 78, 39. Muqātil, Tafsīr, III, p. 444 explique que le Jour est qualifié de cette manière pour répondre aux 
Arabes (Bédouins ?) qui traitaient de « fausse » la Résurrection : ن  القيامة باطل  li-anna l-ʿArab qālū) ل ن  العرب قالوا ا 
inna l-qiyāma bāṭil). 
838 Q 31, 8-9. Voir aussi Q 7, 44 ; Q 16, 38 ; Q 18, 98. 
839 Q 41, 25. Voir aussi Q 17, 16 ; Q 28, 63 ; Q 32, 13 ; Q 36, 7 ; Q 37, 31 et Q 46, 18. 
840 Q 22, 18-9. Voir aussi Q 38, 14 ; Q 39, 19 et Q 50, 14. 
841 C’est ainsi que Blachère traduit Q 22, 18 : « … le Tourment est inéluctable ». 
842 Comparer à Bell qui traduit « That which is due », à Arberry qui traduit « The Indubitable », à Hamidullah 
qui le rend par « L’inévitable » et Abdel Haleem qui le rejoint, traduisant « The Inevitable Hour ». 
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Quoi qu’il en soit de son sens exact, l’importance de ce nom comme des autres noms métaphoriques 
eschatologiques tel qu’al-ġāšiya, est l’impact qu’il a sur l’auditeur et/ou le lecteur. Il doit 
immédiatement évoquer la Fin et dans le cas d’al-ḥāqqa, probablement sa double connotation 
d’évènement eschatologique véritable et inéluctable. 
C’est d’abord ce que l’on constate en dressant un bref panorama de la manière dont les exégètes 
classiques ont compris ce terme, puisqu’ils le définissent généralement par un synonyme 
eschatologique : « la Résurrection » (القيامة/al-qiyāma)843 ou « l’Heure » (اعة  al-sāʿa)844. C’est ensuite/الس 

ce que l’on vérifie avec un auteur comme al-Yazīdī qui écrit que le terme الحاق ة (al-ḥāqqa) est 
employé ici pour parler de ce qui va « nécessairement avoir lieu »845. 
D’autres l’expliquent comme se référant implicitement au Jour du Jugement, comme à ce qui va 
révéler la réalité des actions des croyants et des mécréants846, comme ce qui contiendra la 
Récompense847, ou encore comme étant la mise en garde de l’avènement du Châtiment848. 
 
Enfin, on notera que de manière logique, la question rhétorique des trois premiers versets implique 
une réponse qui devrait se trouver dans la suite de la sourate. Dès lors, cette réponse à qu’est-ce 
qu’al-ḥāqqa devrait figurer à partir du verset 4. C’est ce que pense Muqātil b. Sulaymān qui écrit 
qu’al-ḥāqqa est « l’Heure » ou « Celle qui fracasse » (القارعة/al-qāriʿa) mentionnée en Q 69, 4, que « Les 
Ṯamūd et les ʿĀd ont traité de mensonge [Q 69, 4] »849. En effet la suite du texte évoque, au travers 
d’un récit de type Straflegenden, les châtiments divins que reçurent ces deux anciennes peuplades 
arabes en raison de leur mécréance (vv. 4-12). Toutefois ces châtiments ne sont pas proprement 
eschatologiques puisqu’ils ne sont pas liés à la Fin du monde, mais seulement à la fin des Ṯamūd et 
des ʿĀd. 
Il est certainement plus probable qu’al-ḥāqqa se réfère en réalité à la description des évènements 
véritablement eschatologiques qui se trouvent dans la section qui s’étend des versets 13 à 37. On 
remarquera en effet que cette section fait d’abord allusion à la Résurrection (le coup unique de 
trompette), poursuit avec la description des bouleversements terrestres et célestes de la Fin des 
temps et conclut avec la dichotomie entre les croyants au Paradis et les mécréants en Enfer. C’est là 
précisément le même schéma que l’on trouve dans la sourate al-Qāriʿa (Q 101), laquelle sourate 
                                                      
843 Mujāhid, Tafsīr, p. 305 rapportant les paroles attribuées à ʿIkrima ; al-Farrāʾ, Maʿānī, III, p. 78 ; et Ibn Qutayba, 
Ġarīb, p. 483. 
844 Muqātil, Tafsīr, III, p. 392 ; et al-Yazīdī, Ġarīb, p. 386.  
845 Al-Yazīdī, Ġarīb, p. 386 : اعة ويقال والله أ علَ من حق  يُق  أ ي وجب  qālū al-sāʿa wa-yuqālu wa-Llāh aʿlam min ḥaqqa) قالوا الس 
yaḥiqqu ay wajaba). Comparer à la définition du verbe en question dans al-H alīl ibn Aḥmad, al-ʿAyn, I, p. 339 :  حَقر
ء يَُُقُّ حق اً أ ي وَجَبَ   .(ḥaqqa l-šayʾ yaḥuqqu ḥaqqan ay wajaba) الشّ 
846 Muqātil, Tafsīr, III, p. 392 : اعة ال تِ فيَا حقائق ال عمال يقول يُق  للمؤمني عْلهم ويُق  للكافرين عْلهم  yaʿnī l-sāʿat al-latī fīhā) يعني الس 
ḥaqāʾiq al-aʿmāl yaqūlu yaḥiqqu li-l-muʾminīn ʿamalahum wa-yaḥiqqu li-l-kāfirīn ʿamalahum). 
847

 Al-Farrāʾ, Maʿānī, III, p. 78 : القيامة سميت بذلِ ل ن  فيَا الث واب والجزاء (al-qiyāma summiyat bi-ḏālika li-anna fīhā al-ṯawāb 
wa-l-jazāʾ). 
848

 Al-Qummī, Tafsīr, p. 718 : الحاق ة الحذر لنزول العذاب (al-ḥāqqa al-ḥaḏar li-nuzul al-ʿaḏāb). L’exégète renvoie alors au 
Châtiment évoqué en Q 40, 45 : « Dieu […] enveloppa la famille de Pharaon de Son Châtiment maléfique ». 
849 Muqātil, Tafsīr, III, p. 392 : بتَْ بِا ثمَُودُ وَعاَدٌ بِأ لقَْارِعةَِ نظيرها فِ سورة القارعة اعة ال تِ كَذر -ṯumma qāla hiya l) ثُ  قال هي القارعة والس 
qāriʿa wa-l-sāʿat al-latī kaḏḏabat bihā Ṯamūd wa-ʿĀd bi-l-qāriʿa naẓīruhā fī sūrat al-Qāriʿa). 
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débute par le même procédé rhétorique qu’en Q 69 (la question est posée à propos d’al-qāriʿa), 
poursuit avec une allusion à la Résurrection (les Hommes dispersés), continue avec la description 
d’un bouleversement terrestre et se conclut avec la distinction entre ceux dont pèseront lourd les 
balances et ceux dont les balances seront lourdes. 
Les deux mots eschatologiques الحاق ة (al-ḥāqqa) et القارعة (al-qāriʿa) sont ainsi presque 
interchangeables, non pas du point de vue sémantique, mais selon leur fonction qui est celle 
d’introduire un discours homilétique sur la Fin à la manière d’un titre évocateur pour attirer 
l’attention de l’auditoire/lecteur. 
 
Dans la suite de cette étude, nous reviendrons plus longuement sur le mot métaphorique القارعة (al-
qāriʿa) et nous verrons qu’il a très certainement le sens du syriaque ܦܩܥܐ (paqʿō) qui, dans l’homélie 
Sur la Fin (5/192) de Jacques de Saroug, désigne le « fracas » ou la « fente » eschatologique qui 
déchire la Terre et fend les montagnes850. 
On peut se demander si les références à la « vérité », ܩܘܫܬܐ (qūštō) en syriaque851, qui se trouvent 
dans les homélies eschatologiques de Jacques de Saroug ne pourraient pas avoir un lien avec les sens 
possibles du الحاق ة (al-ḥāqqa) coranique. Dans un vers qui semble répondre à des adversaires qui 
nieraient la réalité de la résurrection, l’homéliste affirme que « Ce n’est pas selon le symbole mais en 
vérité qu’il ressuscitera ceux qui sont enterrés » ( ܒܩܘܫܬܐ ܐܠܐ ܪܐܠܩܒܝ   ܡܩܝܡ ܐܒܐܪܙ   ܗܘܐ ܠܐ /lō wō b-
rōzē mqīm la-qbīrē ēlō b-qūštō)852. C’est surtout dans une section de son homélie De la Fin et du redoutable 
Jugement dans laquelle Jacques de Saroug décrit la « vérité du Jugement » (selon le titre qu’Isebaert-
Cauuet donne à cette section qui s’étend du v. 135 au v. 202) que l’on rencontre plusieurs fois la 
« vérité » qui s’y trouve presque personnifiée :  
 

La vérité se lèvera sur les choses cachées, que l’on avait enfouies (  ܪܢܕܛܡܝ   ܬܐܟܣܝ   ܥܠ ܩܘܫܬܐ ܕܢܚ

) dōnaḥ qūštō ʿal kasyōtō da-ṭmīrōn way) ; Elle révèlera et mettra à nu les secrets bien cachés/ܗܘܝ  ܘܓܠܐ

ܗܘܝ ܪܢܕܣܬܝ   ܪܬܐܠܣܬܝ   ܡܦܪܣܐ /w-gōlē mfarsē la-stīrōtō da-stīrōn way)853 
 
Chez Jacques de Saroug, donc, la « vérité » intervient à la manière d’une personne lors du Jugement 
Dernier, de même qu’il y fait référence pour insister sur la véracité de la Résurrection en 
contredisant ceux qui affirmeraient que cette dernière n’est que symbolique. En cela on retrouve 
d’une part les interprétations d’al-ḥāqqa que livrent les exégètes qui considèrent qu’il s’agit de ce qui 
révèlera les actes des bons et des mauvais lors du Jugement, et d’autre part la notion de réalité d’al-
ḥāqqa, celle qui adviendra véritablement. 
 
3. L’Évènement  
 
                                                      
850 Deuxième chapitre, sous-partie 2.3. 
851 Manna, Dictionary, p. 564 le traduit justement par l’arabe   حق (ḥaqq). Voir aussi Payne Smith, Dictionary, p. 
499 : « truth, right, justice, rectitude » et Sokoloff, Lexicon, p. 1346 : « truth ». 
852 Homélie 3/67, v. 296. 
853 Homélie 4/68, vv. 167-8. Voir aussi par exemple le v. 196 : « Le pouvoir sera jeté à terre ; la force anéantie, 
mais la vérité resplendira » ( ܢܨܚ ܘܩܘܫܬܐ ܥܘܫܢܐ ܘܒܛܝܠ ܐܘܚܕܢܐ ܣܚܝܦ /sḥīf ūḥdōnō wa-bṭīl ʿūšnō w-qūštō nōṣaḥ). 
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Toujours dans la sourate al-Ḥāqqa (Q 69), au sein de la péricope eschatologique (vv. 13-37) 
susmentionnée, l’auteur insère la ligne suivante entre une description des bouleversements 
terrestres (v. 14) et une description des bouleversements célestes (v. 16) : 
 

en ce jour, se produira l’Échéante ( لوَْاقِعَةُ  وَقعََتِ  فيَوَْمَئِذٍ 
 
أ /fa-yawmaʾiḏin waqaʿat al-wāqiʿa)854 

 
Cette façon rhétorique d’employer consécutivement le verbe de racine arabe w q ʿ et le participe 
actif féminin qui en provient se retrouve une autre fois dans le Coran, en introduction à la sourate 
al-Wāqiʿa (Q 56) : 
 

Lorsque l’Échéante se produira ( ُلوَْاقِعَة
 
ذَا وَقعََتِ أ

ِ
 iḏā waqaʿat al-wāqiʿa)855/ا

 
Outre le fait que ces deux exemples textuels permettent de constater la perméabilité d’un mot 
comme « en ce jour » ( ٍيوَْمَئِذ/yawmaʾiḏin) et d’une particule telle que « lorsque » (ذَا

ِ
 iḏā), nous avons/ا

là un autre cas d’emploi métaphorique d’un participe actif féminin substantivé pour désigner la Fin. 
Plus haut nous avions vu qu’en Q 51, 6 le « Jugement » était décrit comme étant sur le point de 
« tomber » sur les Hommes, une image métaphorique conférée par le participe actif masculin  ٌوَاقِع 
(wāqiʿ) qui pouvait être rendu simplement par « ce qui va arriver », « ce qui va avoir lieu ». La 
traduction de Blachère d’al-wāqiʿa en « l’Échéante » rend bien la tournure féminine de l’arabe, mais 
on pourrait tout aussi bien traduire littéralement par « Celle qui va tomber », ou par 
« l’Évènement »856.  
 
Les contextes respectifs de Q 69 et de Q 56 indiquent sans ambigüité que le terme الواقعة (al-
wāqiʿa) doit être compris dans un sens eschatologique, de même que les autres emplois coraniques 
de la racine trilitère w q ʿ de laquelle il relève qui l’associent à un autre mot de la Fin857. 
En outre, il ressort que les exégètes musulmans ont associé cet « Évènement » à d’autres concepts 
eschatologiques tels que « le Cri » (يحة  859 ou(al-nafẖa/الن فخة) « al-ṣayḥat)858, le « coup de trompette/الص 

encore la « Résurrection » (القيامة/al-qiyāma)860. 

                                                      
854 Q 69, 15. 
855 Q 56, 1. Le verset suivant a : « ne se trouvera, touchant son échéance, nulle négatrice » ( ٌَليَسَْ لِوَقْعَتِهاَ كَاذِبة/laysa li-
waqʿatihā kāḏiba). Les vv. 4-6 décrivent les bouleversements terrestres de la Fin et les suivants (vv. 7-50) le 
Paradis et l’Enfer. 
856 Hamidullah suit Blachère dans sa traduction du mot. Bell traduit « the Event » pour son occurrence en Q 56, 
1 mais « the thing that is to happen » en Q 69, 15. Arberry et Abdel Haleem quant à eux traduisent de manière 
très libre par « the Terror » et « The Inevitable Hour », respectivement. 
857 En Q 7, 118 il est associé à « la Vérité » (  الحق/al-ḥaqq) ; en Q 10, 51 et Q 70, 1 au « Châtiment » (عذاب/ʿaḏāb) ; en 
Q 52, 7 au « Châtiment de ton Seigneur » (عذاب رب ك/ʿaḏāb rabbika) ; en Q 27, 82 et 85 à la « Parole » (القول/al-
qawl) ; et en Q 77, 7 à ce qui est « promis » (توعدون/tūʿadūna). 
858 Muqātil, Tafsīr, III, pp. 311 et 393 ad Q 56, 1 et Q 69, 15. 
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Ce mot métaphorique coranique peut faire penser à la manière dont Jacques de Saroug désigne 
l’eschaton. Dans une section de son homélie Sur la Fin qui traite du fait qu’à la Fin des temps, 
lorsqu’un nouveau monde sera instauré, il ne se trouvera plus de prophètes pour prophétiser sur la 
Fin puisque celle-ci aura déjà eu lieu (vv. 175-8), l’homéliste se réfère à celle-ci en ces termes : 
 
Si le prophète a prophétisé et montré l’évènement ( ܣܘܥܪܢܐ ܥܠ ܘܒܕܩ ܢܒܝܐ ܕܐܬܢܒܝ ܡܐ /mō d-ētnabi nbīyō 
w-badēq ʿal sūʿrōnō) ; Pourquoi devrait-il prophétiser encore quand l’évènement a eu lieu ? (  ܓܝܪ ܠܡܢ

ܣܘܥܪܢܐ ܕܩܡ ܬܘܒ ܕܢܬܢܒܐ ܐܠܨܐ /l-mōn gēr ōlṣō d-nētnabē tūb d-qōm sūʿrōnō)861 
 
Dans les deux corpus le mot employé pour désigner ce qui va (inéluctablement) avoir lieu – c’est-à-
dire pour désigner la Fin de manière générale et tout ce qu’elle comporte comme évènements 
(cataclysmes, Jugement, etc.) – est « l’Évènement ». Le syriaque ܣܘܥܪܢܐ (sūʿrōnō) connote la réalité de 
l’évènement qui va se produire (rejoignant le sens d’al-ḥāqqa)862, et l’arabe l’imminence de ce même 
évènement eschatologique (selon le sens premier de la racine w q ʿ qui signifie « tomber », voir supra 
à propos de Q 51, 6). 
 
4. L’Enveloppante la plus grande 
 
Une expression métaphorique qui emploie un nom féminin pour désigner, là encore, la Fin de 
manière imagée est employée dans une des péricopes eschatologiques de la sourate al-Nāziʿāt (Q 79). 
Ce chapitre débute par une introduction possiblement apocalyptique (vv. 1-5)863, et se poursuit par 
une première section eschatologique (vv. 6-14) qui est interrompue par un intermède relatant 
notamment le récit de Moïse et de Pharaon (vv. 15-33). La reprise de la thématique eschatologique 
est introduite de la manière suivante : 
 

Lorsque viendra le Cataclysme très Grand ( ذَا جَاءَتِ 
ِ
ةُ فاَ امر لطر

 
ى   أ لكُْبَُْ

 
أ /fa-iḏā jāʾat al-ṭāmmat al-kubrā)864 

 
Le phrasé de ce verset ne laisse aucun doute quant à la nature eschatologique de ce qui suit : il est 
introduit par la conjonction « lorsque », annonçant un évènement futur et suivi du verbe « venir », 
qui est une dynamique commune du discours coranique sur la Fin865. 

                                                                                                                                                                      
859 Ibid. L’exégète différentie entre « l’Évènement » de Q 56, 1 qui renvoie au « premier coup de trompette » ( هي
يعني ) « hiya l-nafẖat al-ūlā) et « l’Évènement » de Q 69, 15 qui renvoie au « dernier coup de trompette/الن فخة ال ول
 .yaʿnī l-nafẖat al-āẖira). À ce sujet voir le second chapitre/الن فخة الآخرة
860 Ibn Qutayba, Ġarīb, p. 445 ad Q 56, 1 et al-Qummī, Tafsīr, p. 681 ad Q 56, 1 :   القيامة هي حق (al-qiyāma hiya ḥaqq). 
861 Homélie 1/31, vv. 185-6. 
862 Payne Smith, Dictionary, p. 369 : « an act, action » ; « a fact, reality ». Sokoloff, Lexicon, p. 987 : « occurrence, 
event » et en tant qu’adverbe « truly ». Voir aussi Manna, Dictionary, p. 439 qui donne notamment les 
équivalents suivants en arabe : عْل (ʿamal),  .(ḥaqīqa) حقيقة ,(amr) أمر ,(fiʿl)  فعل
863 Pour cette interprétation, voir El-Badawi, Aramaic Gospel Traditions, pp. 179-80. 
864 Q 79, 34. 
865 Comparer la formulation à Q 110, 1 ;  Q 80, 33 (voir discussion ci-dessous) ; Q 71, 4 ; Q 63, 11 ; Q 40, 78 ; etc. 
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Le sujet de ce qui va « venir » est ة الكبُى ام   un hapax total dans le Coran866 ,(al-ṭāmmat al-kubrā) الط 
qui a été traduit « Cataclysme très Grand » par Blachère et a été compris par les traducteurs dans le 
même sens d’une calamité ou d’une catastrophe867. Les exégètes musulmans des premiers siècles de 
l’islam ont peu commenté ce mot, mais ceux qui l’ont fait ont reconnu qu’il s’agit d’une manière 
métaphorique de désigner un moment de la Fin : le « Jour de la Résurrection »868. 
 
La racine trilitère arabe de laquelle vient ة ام   est ṭ m m dont les équivalents sémitiques (al-ṭāmma) الط 
sont nombreux et ont en commun le fait qu’ils signifient d’une part « remplir », et d’autre part 
« mettre un terme à », « arrêter »869.  
En arabe le verbe  طَمر (ṭamma) rejoint le premier sens de ses antécédents araméen et hébreu puisqu’il 
signifie « remplir »870, de même qu’il a la même signification que son équivalent araméen à l’ithpe‘el 
qui est celle de « couvrir » ou « envelopper »871. 
Aussi la forme substantivée ة ام   est-elle définie comme étant « celle qui (al-ṭāmma) الط 
couvre/enveloppe ce qui lui est semblable, c’est-à-dire : celle qui surpasse et l’emporte »872. C’est 
certainement en partant d’une telle définition que les mufassirūn anciens comprendront ce mot 
coranique, écrivant qu’il s’agit de « celle qui couvre/enveloppe toute chose »873, ou encore que c’est 
                                                      
866 Peut-être peut-on rapprocher cette expression de البَطْشة الكُبَُْى (al-baṭšat al-kubrā), une formulation que l’on 
pourrait sans doute ajouter à cette liste d’expressions métaphoriques eschatologiques, et qui apparaît une 
seule fois en Q 44, 16 : « Le jour où Nous montrerons la Très Grande Violence, Nous tirerons vengeance » ( َيوَْم
نار مُنتَْقِمُونَ 

ِ
لْكُبَُْى  ا

 
لبَْطْشَةَ أ

 
 yawm nabṭišu l-baṭšat al-kubrā innā muntaqimūn). Cette idée ne nous est venue/نبَْطِشُ أ

qu’après la rédaction de cette sous-partie et mériterait de plus amples réflexions. 
867 Hamidullah reste très proche de Blachère en le rendant par : « le grand cataclysme ». Bell traduit par « the 
great o’erwhelming » et glose le terme ة ام   par l’« inondation », le « débordement » et la (al-ṭāmma) الط 
« calamité » (Commentary, II, p. 490). Arberry traduit par « the Great Catastrophe » et Abdel Haleem par « the 
great overwhelming event ». 
868 Muqātil, Tafsīr, III, p. 448 : هي يوم القيامة (hiya yawm al-qiyāma) ; al-Farrāʾ, Maʿānī, III, p. 123 :  هي القيامة (hiya l-
qiyāma) ; et al-Ṭabarī, Jāmiʿ, XI, p. 373 rapportant les paroles attribuées à Ibn ʿAbbās : من أ سماء يوم القيامة (min asmāʾ 
yawm al-qiyāma). Muqātil, Tafsīr, III, p. 448 donne en outre l’interprétation selon laquelle il s’agit « du coup [de 
trompette] final, [soufflé] depuis Jérusalem » (ة الكبُى ام  س فذلِ الط   hiya l-nafẖat al-āẖira/ هي الن فخة الآخرة من بيت المقد 
min Bayt al-Muqaddis fa-ḏālika l-ṭāmmat al-kubrā). 
869 C’est le sens du verbe araméen טְמַם (ṭemam), qui à l’ithpe‘el וֹםאִיט  (īṭōm) signifie « être couvert », « être 
enterré » et à l’ithpalpel אִיטַמְטֵם (īṭameṭem) veut dire « être fermé ». Le verbe hébreu מַם  signifie lui (ṭāmam) טָּ
aussi « remplir » et « arrêter ». Voir Jastrow, Dictionary, p. 540. Le verbe syriaque ܛܡ (ṭamm) veut dire 
« arrêter » et « fermer » tandis qu’au pa’el le verbe ܛܡܡ (ṭamēm) signifie « bloquer (un puits, une caverne, 
etc.) » et métaphoriquement « réprimer », « contenir ». Cf. Payne Smith, Dictionary, p. 176 et Sokoloff, Lexicon, 
pp. 536-7. Voir aussi Zammit, Lexical Study, p. 272. 
870 Al-H alīl b. Aḥmad, al-ʿAyn, III, p. 61 : ناءه أ مل ه -ṭamma ʿalā ṭammika ay jāʾa bi) طم  على طم ك أ ي جاء بأ كثَ مم ا فِ يدك وطم  ا 
akṯar mimmā fī yadika. Wa-ṭamma ināʾahu ay malāʾahu). 
871 Ibid. : « [Couvrir] quelque chose avec de la terre » (اب  : ṭamma l-šayʾ bi-l-turāb) et « La mer ṭamma/طم  الشّء بالتَ 
elle engloutit l’ensemble des mers » (طم  البحر غلب سائر البحور/ṭamma l-baḥr ġalaba sāʾir al-buḥūr). 
872 Ibid. :  ة ام  تطم  على ما سواها أ ي تزيد وتغلب ال تِالط   (al-ṭāmmat al-latī taṭimmu ʿalā mā siwāhā ay tazīdu wa-taġlibu). 
873 Al-Farrāʾ, Maʿānī, III, p. 123 : تطم  على كُ  شيء (taṭimmu ʿalā kull šayʾ). 
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« celle qui couvre/enveloppe toutes les affaires terrifiantes, recouvrant  tout ce qui lui est semblable 
par l’importance de sa terreur »874.  
 
Au vu de ce qui ressort d’une analyse comparative sémitique et de ce que rapportent les ouvrages 
lexicographiques et exégétiques, il paraît justifié d’interpréter ة ام   non pas comme le (al-ṭāmma) الط 
« cataclysme » ou la « calamité », mais comme étant le synonyme d’un autre mot coranique 
métaphorique : الغاش ية (al-ġāšiya), soit « Celle qui couvre/enveloppe ». A l’instar de Q 88, 1 il s’agirait 
d’une manière imagée de décrire le Châtiment de la Fin qui « enveloppera » les mécréants, en 
insistant sur la terreur de celui-ci, ce qui cadrerait d’ailleurs fort bien avec la suite de Q 79 puisque 
les versets 35 à 39 décrivent l’Enfer qui sera réservé à celui qui a préféré la vie de ce monde. 
 
5. Le Cri 
 
Un autre mot métaphorique que le Coran emploie pour désigner la Fin apparaît dans un verset de la 
sourate ʿAbasa (Q 80) dont la formulation est analogue à celle de Q 79, 34 : « Lorsque viendra le 
Fracas » ( ذَا جَاءَتِ 

ِ
ةُ فاَ اخر لصر

 
أ /fa-iḏā jāʾat al-ṣāẖẖa)875. Le terme ة اخ   un autre hapax total ,(al-ṣāẖẖa) الص 

dans le corpus coranique, a été traduit en « le Fracas » par Blachère suivi de Hamidullah, de même 
que les traducteurs anglophones le rendent par un mot ou une expression renvoyant à un son très 
fort876. Nous reviendrons sur ce terme eschatologique dans le second chapitre, dans lequel nous 
proposerons de le comprendre non pas comme le son de la trompette finale ainsi que cela a 
généralement été le cas, mais comme n’étant autre que le « Cri », le صَيْحَة (ṣayḥa), eschatologique. 
 
6. La Terreur 
 
En six occurrences, le Coran emploie un autre nom métaphorique composé sur le schème arabe (al-
)fāʿila. Il s’agit du nom صاعِقة (ṣāʿiqa) qui est tantôt défini, tantôt ne l’est pas877. 
La sourate Fuṣṣilat (Q 41) renferme en elle seule les trois seules mentions du terme indéfini, dont 
deux se trouvent dans un même verset qui fait suite à une introduction concernant la création 
divine des cieux et de la Terre en débutant une nouvelle section que Blachère intitule « Rappel du 
châtiment des impies » : 
 
S’ils se détournent, dis[-leur] : « Je vous avertis [de la menace d’]une foudre semblable à [la foudre] 

des ‘Ad et des Thamoud » ( َنْ أَعْرَضُواْ فقَُلْ أَنذَْرْتكُُُْ صَاعِقةًَ مِثلَْ صَاعِقَةِ عاَدٍ وَثمَُود
ِ
 fa-in aʿraḍū fa-qul/فاَ

anḏartukum ṣāʿiqa miṯl ṣāʿiqa ʿĀd wa-Ṯamūd)878 
                                                      
874 Al-Ṭabarī, Jāmiʿ, XI, p. 373 :  سواها بعظي هولهاال تِ تطم  على كُ  هائلة من ال مور فتغمر ما  (al-latī taṭimmu ʿalā kull hāʾila min al-
umūr fa-taġmuru mā siwāhā bi-ʿaẓīm hawlahā). 
875 Q 80, 33. 
876 Bell le traduit par « the crack of doom » et l’explique comme se référant à un « deafening sound » qu’il relie 
au son de la trompette en 1 Th 4, 16 (Commentary, II, p. 497), Arberry par « the Blast » et Abdel Haleem semble 
emprunter aux deux précédents en le rendant par « Deafening Blast ». 
877 Voir aussi les deux occurrences de sa forme plurielle واعِق  .en Q 2, 19 et Q 13, 13 (al-ṣawāʿiq) الصر
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Cette phrase, mise dans la bouche de Muḥammad et adressée à ses contemporains mécréants selon 
la Tradition musulmane879, peut tout aussi bien – et même plus vraisemblablement – être la voix du 
prédicateur qui avertit son auditoire que s’ils se détournent de son message (il faut croire en Dieu 
pour être sauvé du Châtiment – cf. v. 18), le même sort terrible qui s’abattit sur les anciennes 
peuplades Arabes les touchera. C’est là une technique coranique récurrente qui consiste à invoquer 
les récits de type Straflegenden pour avertir de la réalité du Châtiment de la Fin (qui est explicitement 
décrit aux vv. 19-29).  
Le rappel succinct des Straflegenden des ʿĀd et des Ṯamūd se conclut par une description du sort de 
ces derniers : « … la foudre du Tourment avilissant les a emportés… » ( ِلهْوُن

 
لعَْذَابِ أ

 
-fa/فأَخََذَتُُْمْ صَاعِقَةُ أ

aẖaḏathum ṣāʿiqat al-ʿaḏāb al-hūn)880. 
Nous avons délibérément laissé ces deux versets dans la traduction de Régis Blachère car il nous 
semble que sa manière de rendre notre terme métaphorique à l’étude est problématique. En réalité, 
il n’est pas le seul à traduire صاعِقة (ṣāʿiqa) par « foudre » puisque avant lui, Richard Bell l’avait déjà 
rendu par « thunderbolt ». 
Pourtant, rien ne justifie ces traductions. D’une part le contexte de la péricope elle-même n’invite 
nullement à donner un tel sens à ce mot puisque nous apprenons au v. 16 que les ʿĀd furent châtiés 
par le « vent » (ريح/rīḥ), et non par la foudre. D’autre part, le dictionnaire arabe le plus ancien qui 

nous soit parvenu donne à صاعِقة (ṣāʿiqa) le sens de « cri »881, de même que l’exégèse coranique 
complète la plus ancienne donne à ce terme tel qu’il apparaît en Q 41, 17 le sens de « cri de [l’ange] 
Gabriel »882, rejoignant par là le sens du « Cri » eschatologique qui apparaît de nombreuses fois dans 
le Coran comme une entité terrifiante et destructrice (voir chapitre 2). 
En outre, comme nous le verrons en abordant le cas de Q 39, 68 le verbe  َصَعَق (ṣaʿaqa) duquel 

provient notre mot à l’étude semble avoir un sens très proche de  َفزََع (fazaʿa) qui signifie « terrifier », 

notre nom arabe صاعِقة (ṣāʿiqa) correspondant au nom syriaque ܓܘܢܚܐ (gūnḥō) pour la « terreur » 
tel qu’il est employé dans un vers d’une homélie sur la Fin de Jacques de Saroug. On remarquera 
d’ailleurs que le verbe qui est associé au صاعِقة (ṣāʿiqa) en Q 41, 17 (ainsi qu’en Q 2, 55 ; Q 4, 153 et Q 

51, 44) est  َأَخَذ (aẖaḏa) que Blachère rend par « emporter » mais qui signifie littéralement 
« prendre », « saisir » ou « se saisir » et qui décrit parfaitement l’effet de la « terreur » sur les 
Hommes. 
 
Ainsi nous semble-t-il que les versets suscités doivent être compris comme faisant allusion à la 
Terreur qui anéantit les ʿĀd et des Ṯamūd, celle-ci étant décrite comme la « Terreur du Châtiment 
avilissant » qui saisit ces derniers en Q 41, 17. 

                                                                                                                                                                      
878 Q 43, 13. 
879 Muqātil, Tafsīr, III, p. 162 : كف ار مك ة (kuffār Makka). 
880 Q 43, 17. 
881 Al-H alīl b. Aḥmad, al-ʿAyn, II, p. 397 : صيحة العذاب (ṣayḥat al-ʿaḏāb). 
882 Muqātil, Tafsīr, III, p. 163 : صيحة جبُيل (ṣayḥat Jibrīl). 
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Dès lors, les trois autres versets qui emploient ce terme de manière défini : اعِقة  et dans ,(al-ṣāʿiqa) الص 
un phrasé très similaire, devraient certainement intégrer ce sens. La sourate al-Ḏāriyāt (Q 51), qui 
elle aussi a recours à ce mot dans un contexte de Straflegend à propos de l’ancienne peuplade des 
Ṯamūd, lit ainsi : « la Terreur les saisit » ( ُاعِقَة لصر

 
 .fa-aẖaḏathum al-ṣāʿiqa)883/فأَخََذَتُُْمُ أ

Les sourates al-Baqara (Q 2) et al-Nisāʾ (Q 4) emploient quant à elles le nom défini dans le contexte 
du récit de Moïse qui fonctionne de la même manière que les Straflegenden susévoqués puisque ce 
prophète est montré comme étant renié par son peuple, à la suite de quoi ce dernier est anéanti 
par اعِقة اعِقَةُ ) « la Terreur vous saisit » : (al-ṣāʿiqa) الص  لصر

 
 fa-aẖaḏatkum al-ṣāʿiqa)884 et « la/فأَخََذَتْكُُُ أ

Terreur les saisit » ( ُاعِقَة لصر
 
 .fa-aẖaḏathum al-ṣāʿiqa)885/فأَخََذَتُُْمُ أ

 
Il ressort de ce bref aperçu des occurrences du صاعِقة (ṣāʿiqa) qu’il ne faut probablement pas 
l’interpréter et/ou le traduire par une quelconque « foudre » qui anéantit les peuples mécréants, 
mais comme une entité qui semble indépendante de Dieu (celui-ci, en tant qu’acteur, est 
complètement absent des six passages étudiés) et qui agit, à la manière du « Cri » ou  صيحة (ṣayḥa) 
eschatologique, pour anéantir les anciennes peuplades, préfigurant ainsi le sort qui attend les 
mécréants contemporains de la prédication. 
 
Le صاعِقة (ṣāʿiqa), s’il peut être traduit par la « Terreur » comme nous le pensons, rejoindrait de 
manière intéressante le rôle d’une autre entité eschatologique qui n’est pas coranique mais qui 
apparaît dans la Tradition shiite : « la Frayeur » (عْب  al-ruʿb), une « aide » qui, aux côtés des anges/الرُّ
et des Croyants (shiites), accompagne l’armée du Sauveur (le Mahdī ou Qāʾim) lors de la Fin des 
temps886. De manière pertinente, Mohammad Ali Amir-Moezzi a noté le lien qu’entretient cette 
« entité céleste terrifiante » avec la « Frayeur » ou « Terreur » de Dieu vétérotestamentaire887. 
Il est tout à fait envisageable que les auteurs des homélies arabes qui seront intégrées au Coran aient 
repris cette image biblique d’une entité terrifiante pour lui donner une fonction proche de celle de 
l’ « Ordre » ou du « Cri » eschatologiques, lui donnant une certaine indépendance vis-à-vis de Dieu et 
la personnifiant. Les auteurs shiites anciens auraient ainsi conservé le souvenir originel de cette 
« Frayeur » ou « Terreur » de la Fin qui anéantira les impies lors du Jour Dernier. 
  
7. La Nouvelle Terrible 
 
Avant de nous intéresser à deux derniers substantifs féminins qui occupent une place de prime 
importance dans le discours coranique sur la venue de la Fin, il convient de relever un cas de nom 
quelque peu à part. Il s’agit de l’arabe الن باء (al-nabāʾ), un substantif qui ne suit pas le schéma de 

                                                      
883 Q 51, 44. Ici Blachère traduit non plus par « foudre » mais par « le Cataclysme » tandis que Bell le rend 
toujours par « the thunderbolt ». 
884 Q 2, 55. 
885 Q 4, 153. 
886 Amir-Moezzi, Guide divin, pp. 293-4 et id., « Eschatology », E.I., VIII.  
887 Amir-Moezzi, Guide divin, p. 294, note 647 avec renvoi à Ex 23, 27. 
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participe actif féminin vu ci-dessus, mais qui remplit néanmoins la même fonction de mot 
métaphorique servant à désigner la Fin. 
Ce terme, qu’il soit défini par la particule arabe الـ (al-) ou non, est employé à dix-sept reprises dans 

le Coran au singulier. Au pluriel, défini ou non, ال نباء (al-anbāʾ) apparaît douze fois. Il signifie sans 
équivoque la « nouvelle »888. Dans la majorité des cas, il désigne les récits de type Straflegenden889. 
Mais dans quelques rares occurrences, il se réfère à l’évidence à tout autre chose. 
Trois passages, dont deux sont polémiques, insistent d’une part sur le fait que la « nouvelle » a été 
traitée de mensonge par des adversaires non nommés et d’autre part que ces derniers « sauront » ou 
« connaîtront » cette « nouvelle » qui va leur « arriver »890. 
Nous retrouvons une structure similaire dans deux autres passages, que nous citons ci-après dans la 
traduction de Blachère (modifiée par nos soins) :  
  

Dis : « C’est une Nouvelle Terrible ( ٌقلُْ هُوَ نبََؤٌاْ عَظِي/qul huwa nabaʾ ʿaẓīm) 

De laquelle vous vous détournez » ( َأَنتُُْْ عَنْهُ مُعْرضُِون/antum ʿanhu muʿriḍūn)891 
 
 

Sur quoi s’interrogent-ils ? ( َعََر يتَسََاءَلوُن/ʿamma yatasaʾalūna) 

Sur la Nouvelle Terrible (  عَنِ 
ِ
لنربَا
 
لعَْظِيِ  أ

 
أ /ʿan al-nabāʾ al-ʿaẓīm) 

Au sujet de laquelle ils divergent. ( ي ِ لَّر
 
هُُْ فِيهِ مُخْتلَِفُونَ  أ /al-laḏī hum fīhi muẖtalifūn) 

Ils vont savoir ! ( َيَعْلمَُون  (kallā sayaʿlamūna/كََلّر س َ

Puis, ils vont savoir ! ( يَعْلمَُونَ ثُُر كََلّر  س َ /ṯumma kallā sayaʿlamūna)892 
 
Ces deux extraits sont les seuls qui qualifient la « Nouvelle » de عَظِي (ʿaẓīm), un adjectif qui dans ce 
contexte signifie certainement – nous l’avions vu à propos du « Jour » – « terrible » ou 

                                                      
888 Al-H alīl b. Aḥmad, al-ʿAyn, IV, p. 179 : ُالن بأ  الخب (al-nabāʾ al-ẖabar). 
889 Q 3, 44 (les deux fils d’Adam) ; Q 5, 27 (les deux fils d’Adam) ; Q 6, 5 (les générations précédentes) ; Q 6, 34 (les 
messagers) ; Q 7, 101 (les cités détruites) ; Q 7, 175 (celui à qui Nous avions donné Nos signes) ; Q 9, 70 (le récit 
de Noé, d’Abraham, etc.) ; Q 10, 71 (le récit de Noé) ; Q 11, 49 (le récit de Noé) ; Q 11, 100 (les cités détruites) ; Q 
11, 120 (les messagers dont Moïse ou Šuʿayb) ; Q 12, 102 (le récit de Joseph) ; Q 14, 9 (le récit de Noé, des ʿĀd et 
des Ṯamūd) ; Q 18, 13 (le récit des Dormants) ; Q 20, 99 (le récit de Moïse et Pharaon) ; Q 26, 69 (le récit 
d’Abraham) ; Q 27, 22 (la nouvelle de Sabāʾ) ; Q 28, 3 (le récit de Moïse et Pharaon) ; Q 38, 21 (le récit de David) ; 
Q 54, 4 (allusion aux récits de punition) et Q 64, 5 (les anciens peuples qui ont mécru). Trois cas sont à part en 
ce que le terme n’y renvoie pas à un récit de peuples ou de cités détruits et n’est pas non plus utilisé dans un 
contexte eschatologique. Il s’agit de Q 28, 66 ; Q 33, 20 et Q 49, 6. 
890 Q 6, 66-7 : « Ton peuple a traité ceci de mensonge alors que c’est la Vérité […]/ Chaque Nouvelle a son temps 
et bientôt vous saurez » ; Q 26, 6 : « Ils ont crié : « Mensonge ! ». Or, bientôt, leur arriveront les Nouvelles de ce 
dont ils se raillaient » et Q 38, 87-8 : « Ce n’est qu’un Rappel pour le monde./ Certes, vous en connaîtrez la 
Nouvelle après un temps ». 
891 Q 38, 67-8. 
892 Q 78, 1-5. 
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« redoutable ». On peut donc déjà se demander si la « Nouvelle Terrible » n’est pas une autre 
manière de parler du « Jour Terrible ». 
Mais, de manière quelque peu surprenante, de nombreux exégètes musulmans n’y ont pas vu de 
connotation eschatologique. Ainsi Mujāhid, al-Farrāʾ, al-Yazīdī et Ibn Qutayba écrivent que la 
« nouvelle » dont il est question en Q 38, 67 et Q 78, 2 n’est autre que « le Coran »893, Muqātil allant 
même jusqu’à expliquer que le « Coran est un récit grandiose car ce sont les paroles de Dieu »894. 
Des exégèses shiites duodécimaines anciennes, celles d’al-Qummī et de Furāt al-Kūfī, rapportent 
quant à elles que la « nouvelle » de ces deux passages est une personne : le premier Imam, ʿAlī b. Abī 
Ṭālib895. 
 
Toutefois, d’autres mufassirūn moins nombreux vont comprendre la « nouvelle » dans un sens 
eschatologique, l’assimilant à la « Résurrection ». Ibn Qutayba rapporte une opinion anonyme allant 
dans ce sens896, de même qu’al-Ṭabarī qui transmet une tradition attribuée à Qatāda lui faisant dire 
qu’il s’agit de « la résurrection après la mort »897, l’exacte formulation que l’exégète mu‘tazilite al-
Jubbāʾī reprendra dans son commentaire sur Q 78, 2898. 
La même dichotomie d’interprétation est présente chez les traducteurs du Coran, certains comme 
Blachère considérant que « l’Annonce solennelle » de Q 78, 2 est « la Prédication » (c’est ainsi qu’il 
traduit l’arabe  آن القرأ /al-Qurʾān)899, tandis que d’autres tels Bell ou Abdel Haleem la prennent comme 
étant l’Annonce d’évènements eschatologiques900. 
 
Il ne fait pourtant aucun doute que de la même manière que Q 69, 1-3 ; Q 88, 1 et Q 101, 1-3 étaient 
introduits par une question rhétorique dont la visée était d’attirer l’attention de l’auditoire/lecteur 
sur un mot-clé métaphorique désignant la Fin, Q 78, 1-3 interroge non pas pour apporter une 

                                                      
893 Mujāhid, Tafsīr, p. 317 ad Q 78, 2 : القرأآن (al-Qurʾān) ; al-Farrāʾ, Maʿānī, III, p. 117 ad Q 78, 2 : يعني القرأآن (yaʿnī l-
Qurʾān) ; al-Yazīdī, Ġarīb, p. 408 ad Q 78, 2 : الخبُ وقالوا هو القرأآن (al-ẖabar wa-qālū huwa l-Qurʾān) ; Ibn Qutayba, Ġarīb, 
p. 508 ad Q 78, 2 : آن  et cf. al-Ṭabarī, Jāmiʿ, XI, p. 311 rapportant les paroles de Mujāhid ; (yuqālu l-Qurʾān) يقال القرأ
ad Q 78, 2 : القرأآن  (al-Qurʾān). 
894 Muqātil, Tafsīr, III, p. 124 ad Q 38, 67 : يعني القرأآن حديث عظي ل ن ه كَلّم الله (yaʿnī l-Qurʾān ḥadīṯ ʿaẓīm li-annahu kalām 
Allāh). 
895 Al-Qummī, Tafsīr, p. 584 ad Q 38, 67 : يعني أ مير المؤمني (yaʿnī amīr al-muʾminīn) et id., p. 736 ad Q 78, 2 :  قال أ مير
آية أ كبُ مني وقد عرض فضلي على ال مم الماضية على اختلاف أ لسنتها فلَ تقر  بفضلي  qāla amīr al-muʾminīn) المؤمني ما لله نبأ  أ عظم مني وما لله أ
mā li-Llāh nabāʾ aʿẓam minnī wa-mā li-Llāh āya akbar minnī wa-qad ʿaraḍa faḍlī ʿalā l-umam al-māḍiya ʿalā iẖtilāf 
alsinatihā fa-lam taqarr bi-faḍlī). Fūrāt al-Kūfī, Tafsīr, p. 607 ad Q 78, 2 rapporte un ḥadīṯ similaire au précédent. 
896 Ibn Qutayba, Ġarīb, p. 508 ad Q 78, 2 : ويقال القيامة (wa-yuqālu l-qiyāma). 
897 Al-Ṭabarī, Jāmiʿ, XI, pp. 311-2 : البعث بعد الموت (al-baʿṯ baʿd al-mawt). Mais il convient de noter que ʿAbd al-

Razzāq, Tafsīr, III, p. 382 rapporte les dires du même Qatāda à propos de Q 78, 2 qui aurait dit qu’il s’agit ici du 
« Coran ». 
898 Gimaret, Lecture mu‘tazilite, p. 831. 
899 Blachère, Le Coran, p. 632. 
900 Bell, Commentary, II, p. 479 ad Q 78, 1-5 : « That Muhammad’s eschatological teaching gave rise to questions 
is implied in xxiii:103 ; xxviii:66 … » et Abdel Haleem, The Qur’an, p. 405 qui intitule la sourate « The 
Announcement », précisant en note qu’il s’agit de l’Annonce « of the Resurrection and Judgement ». 
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réponse mais pour insister sur un terme eschatologique : « la Nouvelle Terrifiante ». À l’instar de ce 
que nous avons vu pour d’autres mots de la Fin comme الغاش ية (al-ġāšiya) ou ة ام   ,(al-ṭāmma) الط 
notamment, le but est de frapper les esprits et de susciter la crainte de l’auditoire/lecteur auquel 
s’adresse le prédicateur afin qu’il se convertisse. 
 
Ce rôle kérygmatique et parénétique se voit renforcé en Q 38, 67-8 et en Q 78, 1 sqq. par le fait que le 
mot eschatologique الن باء (al-nabāʾ) relève de la racine même qui donne le terme   نب (nabī) pour le 
« prophète ». Cela avait déjà été constaté au début du 20ème siècle par Paul Casanova, qui après avoir 
noté le lien entre les deux noms, suggéra que le rôle du prophète est justement celui d’annoncer le 
Messie et le Jugement à ceux qui divergent à leur sujet901. 
La « Nouvelle » ou  باءن  (nabāʾ) peut certainement être considérée comme le pendant négatif (étant 

qualifiée de « terrible ») de la « Bonne Nouvelle » coranique ou بشُى (bušrā), ces deux étant liées à 
l’annonce eschatologique qui doit respectivement induire la crainte dans les esprits des mécréants 
et la joie dans ceux des croyants. En cela, nous retrouvons peut-être un équivalent du κηρύσσειν 
néotestamentaire – ܐܟܪܙ (akrēz) dans le syriaque de la Pešīṭtā – qui exprime l’idée de l’ « annonce » 
de la venue du Royaume, donc de la Fin902. C’est donc tout naturellement que Jacques de Saroug 
déclare en introduction à son homélie Sur la Fin : « J’annoncerai sur la Terre que la Résurrection est 
arrivée ! » ( ܠܗ ܡܛܝ ܕܗܐ ܢܘܚܡܐ ܥܠ ܒܐܪܥܐ ܘܐܟܪܙ /w-akrēz b-arʿō ʿal nūḥōmō d-hō maṭī lēh)903, tout comme 
le prédicateur coranique annonce que la « Nouvelle » est sur le point d’arriver. 
 
 
Avec les exemples utilisant le mot الن باء (al-nabāʾ) discutés ci-dessus, nous avons signalés la présence 
d’une structure commune qui allie l’eschatologie (« la Nouvelle Terrible » de la Fin) à la polémique 
(les adversaires s’en détournent). 
C’est avec un autre participe actif féminin substantivé employé dans un sens métaphorique que 
cette structure rhétorique est la mieux caractérisée dans le discours eschatologique coranique : il 
s’agit des versets concernant « l’Heure » que nous allons à présent analyser, concluant ce premier 
chapitre sur les temps de la Fin avec ce deuxième terme d’importance après le « Jour » dont l’étude 
avait débuté ce même chapitre. 
 
III. L’Heure et l’imminence de la Fin 
 
Le Coran emploie le terme arabe اعة  l’Heure », à quarante-huit reprises, dont la grande » ,(al-sāʿa) الس 
majorité de ses occurrences se situent dans des contextes eschatologiques. Dans sept versets, ce mot 
signifie l’« heure » dans le sens d’une fraction d’une journée, sans connotation spécifiquement 
eschatologique904.  
                                                      
901 Casanova, Mohammed et la fin du monde, p. 39, note 2. 
902 Voir par exemple Mt 3, 1 ; Mt 4, 17 ; Mt 4, 23 ; Mt 12, 18. 
903 Homélie 1/31, v. 4. 
904 Q 7, 34 ; Q 10, 49 et Q 16, 61 utilisent le nom dans un contexte qui peut être eschatologique en parlant du 
« terme » qui ne peut être retardé « d’une heure » mais dont le nom ne désigne pas lui-même l’évènement de 
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Très nombreux sont les chercheurs – depuis Paul Casanova et Tor Andrae, jusqu’à Fred Donner, 
Emran El-Badawi et Stephen Shoemaker – à avoir noté la prime importance de ce terme qui se réfère 
de manière métaphorique à la Fin, ou plus spécifiquement au moment de la Fin, et semble refléter la 
croyance primitive en l’imminence de l’Heure qu’aurait eu Muḥammad905. De l’avis de David Cook, il 
s’agirait en effet du plus important des « termes-clés » de l’ « apocalyptique coranique »906. 
D’un point de vue étymologique, Arthur Jeffery avait suggéré que l’arabe اعةس  (sāʿa), dans son 
acception eschatologique, dérive du syriaque ܫܥܬܐ (šōʿtō) qui, dans la Pešīṭtā, traduit le grec ὥρα 907. 
L’auteur remarquait, sans entrer dans le détail, que certains passages du discours eschatologique 
néotestamentaire, de même que des écrits de l’homéliste de langue syriaque Éphrem, utilisent le 
mot ܫܥܬܐ (šōʿtō) dans le même sens que le font les versets eschatologiques coraniques qui 
emploient اعةس  (sāʿa)908. 
Jeffery notait en outre que l’on trouve les équivalents ሰዐት (saʿāt) et ሰዓት (sāʿat) pour désigner, entre 
autres, l’heure de la Fin en guèze, mais qu’à l’instar de l’arabe ils proviennent très certainement de 
l’araméen et/ou du syriaque909. 
 
On constatera en effet d’une part que le mot équivalent en araméen, א  n’est employé ,(šaʿetā) שַׁעְתָּ
dans l’Ancien Testament que pour désigner un « moment » ou un « instant » dans un contexte non 
eschatologique910, et d’autre part que lorsque les textes vétérotestamentaires évoquent un temps 
« eschatologique », il le fait avec un tout autre terme : עֵת (ʿēt)911. Ce dernier est utilisé dans le sens du 
« temps » final, notamment en Is 13, 22 : « … Son heure [à Babylone] est près d’arriver ( ר ָוֹאלָּבָוֹבוְקָּ

הּ  ve-qārōb lābōā ʿittāh), ses jours ne seront pas prolongés » ; ainsi qu’en Jr 27, 7 dans quel verset le/עִתָּ
« temps » ou « l’heure » semble être employé métaphoriquement pour désigner les maux du futur 
(l’asservissement) : « Toutes les nations le serviront, lui [Nabuchodonosor], son fils et son petit-fils ; 
puis viendra pour lui aussi l’heure de son pays ( ָאַרְצ וֹבאֹ־עֵת /bō ʿēt areṣō) quand des nations 
nombreuses et des rois puissants l’asserviront ». 

                                                                                                                                                                      

la Fin ; Q 9, 117 parle de « l’heure » comme du « moment » ou du « temps » ; Q 10, 45 qui mentionne « l’heure » 
comme temps défini d’un jour bien qu’il le fasse dans un verset explicitement eschatologique ; Q 34, 30 et Q 46, 
35 mentionnent « l’heure » dans son acception de temps défini, mais dans des passages explicitement 
eschatologiques. 
905 Casanova, Mohammed et la fin du monde, pp. 31-44 ; Andrae, Origines de l’islam, p. 68 sqq. ; Donner, Muhammad 
and the Believers, pp. 78-82, 97, etc. ; El-Badawi, Aramaic Gospel Traditions, pp. 188-9 ; Shoemaker, Death of a 
Prophet, pp. 158-71 et id., Apocalypse of Empire, pp. 124-32. 
906 Cook, Muslim Apocalyptic, p. 271. 
907 Jeffery, Foreign Vocabulary, p. 158, avec référence à Mc 13, 32 et Jn 5, 28. 
908 Ibid. 
909 Ibid. et cf. Delitzsch, Prolegomena, p. 41 et Nöldeke, Neue Beiträge, p. 44. Voir Leslau, Dictionary, p. 481. 
910 Dn 3, 6 (« au moment » (א  bah-šaʿatā)) ; 3, 15 (« au moment ») ; 4, 16 (« un moment ») ; 4, 30 (« À/בַהּ־שַׁעֲתָּ
l’heure même » (א  bah-šaʿatā)) et 5, 5 (« À l’instant même »). On notera en outre que les sens de/בַהּ־שַׁעֲתָּ
l’araméen rabbinique et targumique א  répertoriés par Jastrow, Dictionary, p. 1613 ne sont pas (šaʿetā) שַׁעְתָּ
eschatologiques. 
911 Holladay, Lexicon, pp. 286-7. L’auteur ne recense qu’Is 13, 22 pour un emploi de עֵת (ʿēt) avec le sens de « (the 
eschatological, end-) time ». 
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Les textes des communautés de Qumrân, eux aussi, n’emploient que le mot עֵת (ʿēt) pour désigner le 
« temps », notamment dans un sens eschatologique, comme c’est le cas dans le Rouleau de la 
Guerre qui décrit en ces termes le temps de la bataille finale entre les fils de la lumière et les fils des 
ténèbres : « C’est un moment de salut ( העוישתָע /ʿt yšwʿh) pour la nation de Dieu »912. 
 
Comme pour le cas de l’arabe قيامة (qiyāma) dont nous avons discuté précédemment, il semble bien 
que l’argument linguistique donne raison à Jeffery pour une origine chrétienne-syriaque du terme 
اعةس  (sāʿa) dans un sens eschatologique. Comme nous allons le voir, l’argument est en outre 

contextuel, puisque ܫܥܬܐ (šōʿtō) est employé précisément de la même manière dans certains 
passages néotestamentaires ainsi que dans des homélies syriaques, et dans plusieurs versets 
coraniques. 
Afin d’aborder les occurrences de « l’Heure » nous proposons de nous intéresser dans un premier 
temps aux passages polémiques dans lesquels des adversaires posent des questions autour de la 
réalité de sa venue (ainsi que de celle de synonymes tel que la « Promesse »), et dans un second 
temps, aux versets qui répondent en évoquant son arrivée de différentes manières ainsi qu’en 
insistant sur son imminence913. En traitant de ces écrits coraniques que nous lirons à la lumière de 
textes antérieurs, nous nous demanderons d’une part s’ils doivent être lus comme le reflet de 
véritables questionnements historiques, et d’autre part dans quelle mesure ils reflètent 
véritablement une croyance primitive de Muḥammad en l’arrivée de l’Heure, comme le pensent la 
majorité des chercheurs. 
 
1. La polémique (interrogations et réponses) autour de la venue de l’Heure 
 
1.1 Questions 
 
Le Coran se fait l’écho d’une polémique – réelle ou non – autour de la venue de la Fin, de son Heure, 
dans plusieurs passages que Mehdi Azaiez a qualifiés de « contre-discours eschatologiques »914. La 
voix de l’adversaire qui est (re)transcrite au fil du texte, et qui peut simplement être envisagée 
comme un outil rhétorique employé pour renforcer l’argumentation du ou des auteurs des passages 
eschatologiques, traite l’Heure de mensonge915 ou s’interroge sur le moment de la venue de la Fin.   
Une première question est posée par une troisième personne du pluriel (« ils ») non identifiée, à une 
deuxième personne du singulier (« tu ») qui n’est, elle non plus, pas identifiée par le texte du Coran. 
Cette question se trouve formulée de manière identique à la fois dans la sourate al-Aʿrāf (Q 7), au 
sein d’un verset qui se prolonge par une réponse, et à la fois dans la section conclusive de la sourate 
al-Nāziʿāt (Q 79), qui répond par la suite sur quatre versets : 
 

                                                      
912 1QM, col. I, l. 5. Voir aussi 1QM, col. I, l. 11 ; col. XIV, l. 13 ; col. XV, l. 1 ; col. XV, l. 5 ; et col. XVIII, l. 3. 
913 Cook, Muslim Apocalyptic, p. 271 propose une subdivision thématique des occurrences de « l’Heure » en 15 
points qui nous paraît souvent trop redondante. 
914 Azaiez, « Contre-discours eschatologiques », pp. 111-2 et id., Contre-discours, p. 134. 
915 Q 25, 11 : « Loin de croire, ils taxent l’Heure de mensonge. Nous avons préparé à ceux qui taxent l’Heure de 
mensonge un brasier » et Q 34, 3 : « Ceux qui ont mécru ont dit : « L’Heure ne nous touchera point » … ». 
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Ils t’interrogent sur l’Heure. À quand sa venue ? (نَ مُرْسَاهَا اعةَِ أَيار لسر
 
ئلَوُنكََ عَنِ أ  yasʾalūnaka ʿan al-sāʿa/يسَ ْ

ayyān mursāhā)916 
 
Une deuxième version de cette question apparaît dans la sourate al-Aḥzāb (Q 33) dans laquelle, à 
l’instar de Q 7, 187, le verset débute par la question et continue avec la réponse. Les interrogateurs y 
sont désignés par le terme générique « les Hommes » (الن اس/al-nās) et la question elle-même n’est 
pas mentionnée (« À quand sa venue ? »), bien que la suite du verset laisse deviner qu’il s’agit là 
aussi de savoir quand l’Heure viendra : 
 

Les Hommes t’interrogent sur l’Heure… ( َِاعة لسر
 
لنراسُ عَنِ أ

 
ئلََُْ أ  yasʾaluka l-nās ʿan al-sāʿa)917/يسَ ْ

 
Doit-on considérer, comme le fait la tradition interprétative musulmane qui cherche à combler les 
‘trous’ contextuels du Coran, que ces trois passages rapportent la voix d’individus spécifiques (les 
mécréants de La Mecque) dans un contexte précis (lors d’un prône) et à une époque bien 
particulière (durant la vie de Muḥammad)918 ? Ou bien peut-on envisager que dans ces passages 
polémiques, « l’opposant est une figure fictive »919 ? Mehdi Azaiez avance cette dernière solution 
après avoir comparé les « contre-discours eschatologiques » coraniques concernant la résurrection 
avec ceux du traité talmudique du Sanhédrin qui relèvent tous deux d’un même modèle littéraire920. 
Nous voudrions suggérer à notre tour que les trois versets suscités ne sont pas la transcription de 
polémiques ‘historiques’, mais qu’ils relèvent de topos littéraires hérités de textes néotestamentaires 
passés par le filtre de l’homilétique. 
Si la parenté entre Q 33, 63 (entre autres) et certains versets des Évangiles (Mt 24, 36 ; Mc 13, 32 et Lc 
12, 46) a déjà été noté par des chercheurs, notamment par Emran El-Badawi qui a récemment 
envisagé ce verset coranique comme un « ré-articulation dogmatique » de ces passages 
néotestamentaires921, à notre connaissance aucun d’entre eux n’a vu la relation homilétique 
qu’entretiennent les versets coraniques avec leurs sous-textes bibliques. C’est ce que nous 
chercherons à présent à montrer. 
 
Dans son Homélie sur la Fin, Jacques de Saroug débute par un long discours introductif énoncé à la 
première personne dans lequel il insiste à la fois sur la terreur produite par le Jour du Jugement qu’il 
s’apprête à décrire (vv. 1-50) et à la fois sur le fait qu’il ne connait pas le moment du retour du 
Messie sur Terre (v. 51 : « quand tu viendras » ; v. 55 : « quand tu vas apparaître » ; v. 59 : « à quel 

                                                      
916 Q 7, 187 et Q 79, 42. 
917 Q 33, 63. 
918 Voir par exemple Muqātil, Tafsīr, III, p. 55 ad Q 33, 63 : [Ce verset fut révélé lorsque] le Prophète était en 
train de dire le prône et qu’un homme l’interrogea sur l’Heure » (اعة  ḏālika/ذلِ أ ن  الن ب  كان يخطب فسأ له رجل عن الس 
anna l-nabī kāna yaẖṭubu fa-saʾalahu rajul ʿan al-sāʿa) et id., III, p. 450 ad Q 79,  42 (« Ils t’interrogent ») : « C’est-à-
dire les mécréants de La Mecque » (يعني كف ار مك ة/yaʿnī kuffār Makka).  
919 Azaiez, « Contre-discours eschatologiques », p. 123. 
920 Ibid., pp. 119-21. 
921 El-Badawi, Aramaic Gospel Traditions, p. 189. 
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moment tu apparaîtras »). Mutatis mutandis, il souligne le fait qu’il ignore le moment de la venue de 
l’Heure (v. 61) : 

 
Je n’interroge pas sur l’Heure, pour la connaître, ô mon Seigneur (  ܕܐܠܦ ܡܪܝ ܐܢܐ ܡܫܐܠ ܫܥܬܐ ܥܠ ܠܘ

ܗܝ ܐܝܕܐ /lōw ʿal šōʿtō mšaēl nō mōr d-ēlaf aydō y)922 
 
L’homéliste oppose le désir vain de la connaissance du temps de la venue de l’Heure à l’utilité réelle 
de décrire les évènements qui se produiront lors de la Fin923. Jacques de Saroug illustre l’inutilité 
d’interroger en rappelant que les apôtres de Jésus lui posèrent cette question sans obtenir de 
réponse de sa part924: 
 
Sur ce moment, pour le connaître, les apôtres ont interrogé ( ܐܝܢܘ ܢܐܠܦܘܢ ܫܐܠܘ ܚܐܫܠܝ   ܙܒܢܐ ܗܘ ܥܠ /ʿam 

hōw zabnō šlīḥē šaēlu nēlfūn aynō)925 

Comme le résume l’auteur dans les vers suivants, le jour de la Fin devait demeurer secret mais 
l’homélie à son sujet, au contraire, doit être dite afin d’inspirer la crainte dans l’esprit de 
l’auditeur/lecteur avec l’espoir qu’il se repente926. 
 
1.2 Réponses 
 
Les trois versets coraniques suscités, ainsi que trois autres cités ci-dessous, apportent une réponse 
catégorique à l’interrogation des « Hommes » : seul Dieu détient la connaissance de l’Heure. Ainsi le 
verset suscité de Q 7 poursuit-il en affirmant : 

 
La connaissance n’en est qu’auprès de mon Seigneur. … ( ِ ِرمَا عِلمُْهاَ عِنْدَ رَب ن

ِ
 innamā ʿilmuhā ʿind rabbī)927/ا

 
Le passage évoqué ci-dessus de Q 33 évoque ce qui a été compris dans l’exégèse musulmane comme 
un ordre de réponse venant de Dieu à Muḥammad (bien que, rappelons-le encore, le texte coranique 
lui-même n’indique jamais cela) dans une formulation analogue : 
 

                                                      
922 Homélie 5/192, v. 61. 
923 Voir Isebaert-Cauuet, Homélies sur la Fin du Monde, p. 109, note 2. 
924 Mc 13, 3-4 : « … Pierre, Jacques, Jean et André, à l’écart, lui demandaient :/ « Dis-nous quand cela 
arrivera… » » ( ܝܢܢܗܘ   ܗܠܝܢ ܐܡܬܝ ܠܢ ܐܡܪ: ܒܠܚܘܕܝܗܘܢ ܘܐܢܕܪܐܘܣ ܘܝܘܚܢܢ ܘܝܥܩܘܒ ܟܐܦܐ ܫܐܠܘܗܝ /šālūy Kēfō w-Yaʿqūb w-
Yōḥanōn w-Andrēōs balḥūdayhūn/ ēmar lan ēmatī hōlēn nēhwyōn) et Mt 24, 3 : « … les disciples s’avancèrent vers 
lui, à l’écart et lui dirent : « Dis-nous quand cela arrivera… » » (  ܐܡܬܝ ܠܢ ܐܡܪ ܘܠܗ ܒܝܢܝܗܘܢ ܘܐܡܪܝܢ ܝܬܠܡܝܕܘܗ   ܩܪܒܘ

ܝܢܢܗܘ   ܗܠܝܢ /qrēbū talmīdōy w-ōmrīn baynayhūn w-lēh ēmar lan ēmatī hōlēn nēhwyōn). Cf. aussi Lc 21, 7 
925 Homélie 5/192, v. 63. Le vers suivant (v. 64) lit : « Mais, parce que la question ne servait à rien, elle ne reçut 
pas d’explication. » 
926 Homélie 5/192, vv. 65-74. Cf. surtout vv. 65-8 : « Il fallait que demeurât secret le jour de la révélation ; Mais 
tenir cachée aussi l’homélie à son sujet ne sert à rien ! Il me faut dire l’histoire du grand jugement, Pour être 
utile, fût-ce à cause d’une seule âme, qui, à cause d’elle éprouvera du repentir. » 
927 Q 7, 187. 
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Réponds : « La connaissance n’en est qu’auprès de Dieu. … » ( ِلله
 
رمَا عِلمُْهاَ عِنْدَ أ ن

ِ
 qul innamā ʿilmuhā/قلُْ ا

ʿind Allāh)928 
 
Ces deux réponses, de même que des passages déclaratoires comme Q 31, 34 : « Auprès de Dieu est la 
Science de l’Heure » ( لَله 

 
نر أ
ِ
اعةَِ ا لسر

 
عِنْدَهُ عِلَُْ أ /inna Llāh ʿindahu ʿilm al-sāʿa), ou Q 41, 47 : « À Lui revient la 

connaissance de l’Heure » ( َِاعة لسر
 
ليَْهِ يرَُدُّ عِلَُْ أ

ِ
 ilayhi yuraddu ʿilm al-sāʿa) et Q 43, 85 : « Il détient la/ا

connaissance de l’Heure » ( اعةَِ وَعِنْدَهُ عِلَُْ  لسر
 
 wa-ʿindahu ʿilm al-sāʿa), font très clairement écho à/ أ

différents passages néotestamentaires, comme cela a été remarqué depuis longtemps dans la 
recherche orientaliste929.  
Les Évangiles de Marc et de Mathieu affirment en effet que personne ne sait quand le Fils de 
l’homme (re)viendra pour le Jugement Dernier, « personne sinon le Père » (εἰ μὴ ὁ πατήρ et ܐܢ ܐܠܐ 

 ܐܠܐ ēlō ēn abō) en Mc 13, 32 ; ou « personne sinon le Père, et lui seul » (εἰ μὴ ὁ πατὴρ μόνος et/ܐܒܐ

ܒܠܚܘܕ ܐܒܐ /ēlō abō balḥūd) en Mt 24, 36930. 
Jacques de Saroug, après avoir terminé son introduction dans laquelle il insistait sur le fait qu’il 
n’interrogeait pas sur le moment de la venue de l’Heure, élabore une section sur les interrogations 
des Apôtres et sur l’identité de ceux qui ont réellement connaissance de celle-ci (vv. 75-178). Le but 
de l’auteur ici ne nous est pas d’une grande pertinence puisque ce passage lui sert à démontrer, pour 
des raisons théologiques, que Jésus, contrairement à ce qu’il est rapporté avoir dit, avait en réalité 
connaissance de l’Heure. Ce qui est intéressant pour nous, en revanche, est le fait qu’il reformule les 
versets des Évangiles de Marc et de Mathieu pour faire dire à Jésus : 
 

Le temps de la fin, seul  le Père le connaît ( ܐܝܢܘ ܝܕܥ ܒܠܚܘܕ ܗܘ ܐܒܐ ܕܚܪܬܐ ܠܙܒܢܐ /l-zabnō d-ḥartō abō ū 
balḥūd yōdaʿ aynō)931 

En amont, Jacques de Saroug qui suit le déroulement rhétorique des versets des Évangiles, les 
paraphrase de la manière suivante : 
 

Cette Heure, nul Homme ne la connaît ( ܐܝܬܝܗ   ܕܐܝܕܐ ܝܕܥ ܐܢܫ ܠܐ ܫܥܬܐ ܠܡ ܠܗܝ /l-hōy lam šōʿtō lō nōš 
yōdaʿ d-aydō ītēh) ; Ni les anges, ni le Fils que vous avez interrogé (  ܒܪܐ ܗܘ ܐܦܠܐ ܐܡܠܐܟ   ܘܠܐ

 w-lō malākē ōflō ū brō d-šaēltūnōy)932/ܕܫܐܠܬܘܢܝܗܝ
 

                                                      
928 Q 33, 63. 
929 Récemment, voir Shoemaker, Death of a Prophet, p. 162 et El-Badawi, Aramaic Gospel Traditions, p. 236. 
930 Cf. aussi Ac 1, 7 dans quel passage Jésus, en réponse à la question des apôtres de savoir quand il va rétablir le 
Royaume « leur dit : « Vous n’avez pas à connaître les temps et les moments que le Père a fixés de sa propre 
autorité ». 
931 Homélie 5/192, v. 109. 
932 Homélie 5/192, vv. 107-8. Comparer à Mc 13, 32 dans sa traduction syriaque : « Mais ce jour ou cette heure, 
nul ne les connaît, ni les anges du ciel, ni le Fils… » (  ܕܫܡܝܐ ܡܠܐܟܐ ܐܦܠܐ ܝܕܥ ܠܐ ܐܢܫ ܗܝ ܫܥܬܐ ܘܥܠ ܗܘ ܝܘܡܐ ܕܝܢ ܥܠ

 ʿal dēn yōmō hō w-ʿal šōʿtō hoy nōš lō yōdaʿ ōflō malākē da-šmayō w-lō brō) et Mt 24, 36 : « Mais ce jour et/ ܒܪܐ ܘܠܐ
cette heure, nul ne les connaît, ni les anges des cieux… » (  ܡܠܐܟܐ ܐܦܠܐ ܝܕܥ ܠܐ ܐܢܫ ܗܝ ܫܥܬܐ ܘܥܠ ܗܘ ܕܝܢ ܝܘܡܐ ܥܠ

 .(ʿal yōmō dēn hō w-ʿal šōʿtō hoy nōš lō yōdaʿ ōflō malākē da-šmayō/ܕܫܡܝܐ
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L’insistance sur le fait qu’aucun Homme ne connait le moment de la venue de l’Heure se trouve 
formulé en des termes différents, mais avec un sens similaire, dans les deux versets coraniques qui 
viennent à la suite de notre passage de Q 79, 42 : 
 

En quoi, toi, as-tu à en parler ?/ A ton Seigneur, en revient le terme ( لَ   هَافِيَ أَنتَْ مِنْ ذِكْرَا
ِ
رَبِ كَ  ا

 fīma anta min ḏikrahā/ilā rabbika muntahāhā)933/ مُنْتَهاَهَا
 
Ici, le « tu » (Muḥammad selon la Tradition, le prédicateur selon notre lecture) est clairement 
dédouané d’avoir à apporter une réponse aux interrogations autour du moment de la venue de 
l’Heure. Il n’a pas à l’évoquer ou à en faire le rappel (à en faire le ذكر/ḏikr, lit-on en arabe). Le verset 

suivant, Q 79, 45, en donne pour explication que le « tu » n’est qu’un « Avertisseur » (منذر/munḏir) de 
l’Heure.  
Le même procédé est employé en Q 7, 187-8 qui suit cette même structure. Le verset 187 déclare en 
effet : « Ils t’interrogent comme si tu en étais averti », suggérant qu’un Homme ne peut connaître le 
moment de la venue de l’Heure, et le verset suivant vient encore ajouter que le « je » qui s’exprime 
ne connait pas « l’Inconnaissable » (الغيب/al-ġayb), c’est-à-dire l’instant où viendra la Fin, et qu’il 

n’est « qu’un Avertisseur (نذير/naḏīr) et un Annonciateur (بشير/bašīr) »934. 
Ainsi, tout comme l’homéliste, le « je » (Q 7) et le « tu » (Q 79) du Coran ne connait pas le moment de 
l’Heure et n’a d’autre rôle que de décrire les évènements qui auront lieu durant ce temps afin 
d’avertir son auditoire et de lui annoncer la venue de l’eschaton. En d’autres termes, le récit 
eschatologique coranique se doit d’effrayer (Q 79, 45 parle de « ceux qui craignent » l’Heure) son 
auditoire/lecteur. Comme nous l’avons déjà mentionné, c’est aussi le but des homélies 
eschatologiques de Jacques de Saroug. Et à l’instar de ces dernières, les versets du Coran que nous 
avons étudiés semblent avoir un arrière-plan ou un sous-texte néotestamentaire. Les deux corpus ne 
citent pas directement les Évangiles, mais ils en reprennent la thématique ainsi que certains de ses 
mots ou expressions. Ils les adaptent (le Coran remplace la référence chrétienne au « Père » par 
« Dieu ») et en font une exégèse qui doit remplir une certaine fonction : amener leur 
auditoire/lecteur à se repentir. Et ils le font par des méthodes similaires : en frappant les esprits par 
le biais d’images fortes et à l’aide d’un langage rimé et rythmé. 
 
L’ensemble des passages coraniques suscités – tout comme le texte de l’homélie de Jacques de 
Saroug – constituerait dès lors un commentaire homilétique autour de Mc 13, 3-4 et 32 ainsi que Mt 

                                                      
933 Q 79, 43-4. 
934 Q 7, 187-8 : « … Ils t’interrogent comme si tu en étais averti. Réponds[-leur] : « La connaissance n’en est 
qu’auprès de Dieu ! » Mais la plupart des Hommes ne savent pas./ Dis : « Je ne détiens, pour moi, profit ou 
dommage qu’autant que Dieu [le] veut. Si je connaissais l’Inconnaissable, je me trouverais en abondance de 
bien, et le mal ne me toucherait point. [Mais] je ne suis qu’un Avertisseur et un Annonciateur pour un peuple 
qui croit. » ( رمَا عِلْ  ن

ِ
ركَ حَفِ   عَنْْاَ قلُْ ا ئَلوُنكََ كََن لَر مَ يسَ ْ

ِ
اً ا لنراسِ لََ يعَْلمَُونَ  قلُْ لََ أَمْلُِْ لِنفَْسِي نفَْعاً وَلََ ضََ 

 
كِنر أَكْثَََ أ  ـ َ لِله وَل

 
لُله وَلوَْ مُهاَ عِنْدَ أ

 
ا شَاءَ أ

لَر نذَِيرٌ وَ 
ِ
نْ أَنَا ا

ِ
وءُ ا لسُّ

 
نِيَ أ لخَْيْرِ وَمَا مَس ر

 
تُ مِنَ أ تَكْثََْ لغَْيْبَ لََس ْ

 
بشَِيٌر لِقَوْمٍ يؤُْمِنوُنَ كُنْتُ أَعْلََُ أ /yasʾalūnaka ka-annaka ḥafī ʿanhā qul innamā 

ʿilmuhā ʿind Allāh wa-lākin akṯar al-nās lā yaʿlamūn/ qul lā amliku li-nafsī nafʿan wa-lā ḍarran illā mā šāʾa Llāh wa-law 
kuntu aʿlamu l-ġayb la-stakṯartu min al-ẖayr wa-mā massanī l-sūʾ in anā illā naḏīr wa-bašīr li-qawm yuʾminūn). 
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24, 3 et 36. Ainsi, le récit biblique (suivi des chiffres ci-dessous) serait en quelque sorte la toile de 
fond sur laquelle viendrait se peindre deux nouveaux textes (l’homélie 192 de Jacques de Saroug à 
gauche et le Coran à droite) évoquant, ou faisant allusion à ces versets935 : 
 

1. Interrogation (√šʾl) des disciples  
↙↘ 

Les apôtres ont interrogé+Je n’interroge pas (√šʾl) / Ils t’interrogent+Les Hommes t’interrogent (√sʾl) 
 

2. Au sujet de l’Heure (š ʿ t) 
↙↘ 

    Au sujet de l’Heure (šōʿtō)      Au sujet de l’Heure (al-sāʿa) 
 

3. « Quand cela arrivera ? » 
↙↘ 

                                        Quand ? À quel moment ?          À quand sa venue ? 
 

4. Réponse : Ce jour et cette Heure, nul ne les connaît… 
↙↘ 

              Cette Heure, nul Homme ne la connaît      En quoi, toi, as-tu à en [la venue de l’Heure] parler ? 
 

5. … personne sinon le Père 
↙↘ 

   Le temps de la fin, seul  le Père le connaît     La connaissance n’en est qu’auprès de Dieu 
 
 

2 La polémique (interrogations et réponses) autour de la venue de la Fin 
 
2.1 Questions 

 
Ailleurs dans le texte du Coran, nous rencontrons d’autres formules interrogatives du même type 
que celles qui se trouvent en Q 7, 187 ; Q 33, 63 et Q 79, 42. Bien qu’elles ne mentionnent pas l’Heure 
– et s’éloignent ce faisant de la phraséologie des Évangiles – elles ont la même visée qui est 
l’interrogation d’un « tu » par une ou des personnes non identifiées concernant le moment de la 
venue de l’eschaton. En outre, ces occurrences nous laissent voir la perméabilité des expressions 
composées et des mots métaphoriques qu’emploie le Coran dans son discours eschatologique, les 
uns et les autres étant interchangeables et désignant tous la même réalité : la Fin. 
 
Une de ces occurrences rapporte une interrogation (laissée sans réponse) de « l’Homme » évoqué au 
v. 5, non pas sur le moment de l’Heure, mais sur le moment du « Jour de la Résurrection »936. Cette 

                                                      
935 On se réfèrera aussi au tableau synoptique à la fin de ce chapitre pour une vision plus détaillée des 
correspondances entre le sous-texte de Marc/Mathieu et les homélies syriaque et arabe qui l’emploient. 
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question se trouve au début de la sourate 75 qui porte un titre dérivé du premier verset – un 
serment « par le Jour de la Résurrection » : 
 
[L’Homme] demande : « Quand sera le Jour de la Résurrection ? » ( ِلقِْياَمَة

 
نَ يوَْمُ أ ئلَُ أَيار  yasʾalu ayyān/يسَ ْ

yawm al-qiyāma)937 
 
De l’exacte même manière, un verset de la sourate al-Ḏāriyāt (Q 51) qui est situé au sein d’une 
péricope polémique eschatologique, rapporte une interrogation d’un « vous » sur le moment du 
« Jour du Jugement » (interrogation, qui ne reçoit elle non plus, pas de réponse) : 
 
Ils demandent : « Quand sera le Jour du Jugement » ? ( ئَ  ينِ يسَ ْ لِد 

 
نَ يوَْمُ أ لوُنَ أَيار /yasʾalūna ayyāna yawm al-

dīn)938 
 
La visée de cette question est la même dans la mesure où le « Jour de la Résurrection », le « Jour du 
Jugement » et « l’Heure » sont des concepts interchangeables (cf. supra). On le voit dans une autre 
formule coranique interrogative qui se trouve répétée ad litteram à six reprises : 
 
Ils demandent : « Quand sera cette Promesse ?, si vous êtes véridiques ! » ( ُُْنْ كُنْت

ِ
لوَْعْدُ ا

 
ذَا أ وَققَُولوُنَ مَتََ  ه 

 wa-yaqūlūna matā hāḏā l-waʿd in kuntum ṣādiqīn)939/صَادِقِيَ 
 
La « Promesse » dont il est question ici traduit le terme polysémique arabe وعد (waʿd) qui signifie à la 

fois la « promesse » et la « menace », selon le contexte de son emploi940. La forme verbale  ََوَعد 
(waʿada) de laquelle provient ce substantif a ainsi à la fois le sens de « faire des promesses » et de 
« menacer »941. On notera en outre que la racine trilitère w ʿ d, de laquelle découlent ces formes, 
connaît des équivalents en araméen, en hébreu et en syriaque, langues dans lesquelles les verbes יעְַד 
(yeʿad), יָּעַד (yāʿad) et ܘܥܕ (waʿēd), respectivement, signifient « désigner un temps/lieu [pour un 
rendez-vous] »942. C’est là aussi le sens de la troisième forme verbale arabe  ََواعد (wāʿada)943. Le 

                                                                                                                                                                      
936 Comparer à Q 17, 51, qui dans un contexte de polémique concernant la Résurrection rapporte les paroles 
suivantes : « … Ils diront : « Qui nous fera revenir ? » Réponds : « Celui qui vous créa une première fois. » Ils 
secoueront la tête vers toi en disant : « Quand cela ? » ( هُوَ  يقَُولوُنَ مَتََ   /yaqūlūna matā huwa) Réponds : « Peut-être 
est-ce proche. » ». 
937 Q 75, 6. 
938 Q 51, 12. 
939 Q 10, 48 ; Q 21, 38 ; Q 27, 71 ; Q 34, 29 ; Q 36, 48 et Q 67, 25. 
940 Voir Gardet, Dieu et la destinée de l’Homme, pp. 291-324 la partie intitulée « La promesse et la menace ». 
941 Kazimirski, Dictionnaire, II, p. 1566. Les dictionnaires arabes anciens ne définissent pas le verbe simple ou le 
substantif. 
942 Jastrow, Dictionary, pp. 583-4 ; Payne Smith, Dictionary, p. 108 et Sokoloff, Lexicon, p. 359. Voir aussi Zammit, 
Lexical Study, pp. 436-7. 
943 Ibn Manẓūr, Lisān, IX, p. 346 : واعده الوقت والموضع (wāʿadahu l-waqt wa-l-mawḍiʿ). 
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substantif arabe وعد (waʿd) rejoint le sens du syriaque ܘܥܕܐ (waʿdō) qui veut dire le « temps/lieu 
désigné », et de là l’ « accord » et la « promesse »944. 
 
Le plus souvent, dans le Coran, Dieu « promet » aux pieux la récompense du Paradis et aux 
mécréants la punition de l’Enfer945, et en d’autres occasions ce qui est « promis » est plus ou moins 
implicitement le Jugement de la Fin946. 
Complétant le tableau dressé précédemment à propos des expressions composées de « Jour » et d’un 
nom, deux formules eschatologiques employant un dérivé de la racine trilitère arabe w ʿ d se 
trouvent dans le corpus coranique : il s’agit du « Jour de la Menace/Promesse » ou لوَْعِيد

 
 yawm) يوَْم أ

al-waʿīd)947 et du « Jour Promis » ou لمَْوْعُود
 
 .948(yawm al-mawʿūd) يوَْم أ

La « Promesse » (وعد/waʿd) elle-même est employée à quarante-neuf reprises dans le Coran, le plus 

souvent dans un sens eschatologique, dans la formule « Promesse de Dieu » (وعد الله/ waʿd Allāh) qui 

est qualifiée de « véritable » ou « véridique » ( ًحق ا/ḥaqqan)949, et fréquemment précédée du verbe 
« venir »950, signalant par là qu’à l’instar de « l’Heure », elle va se réaliser dans un futur 
eschatologique. 
Lorsque le substantif arabe est précédé de l’article défini الـ (al-), comme c’est le cas de toutes les 
occurrences dans lesquelles figure l’interrogation « Quand sera cette Promesse ? »951, il ne fait aucun 
doute qu’il fonctionne de la même manière que les mots métaphoriques étudiés précédemment et 
qu’en ce sens, il peut être remplacé par tout un ensemble de termes eschatologiques tels que 
« Heure », « Fin », « Résurrection », etc.  
Un verset qui illustre ce propos, paraissant assimiler la « Promesse/Menace » (qui toutefois n’y est 
pas définie) à « l’Heure », figure dans la sourate al-Jāṯiya (Q 45), au sein d’un passage 
polémique adressé à des adversaires non nommés : « Quand on vous dit : « La Promesse de Dieu est 
Vérité et l’Heure n’est pas objet de doute. », vous avez répondu : « Nous ne savons pas ce qu’est 
l’Heure. Nous ne faisons que conjecture et ne sommes pas convaincus. » ( ذَ 

ِ
لِله حَق  وَا

 
نر وَعْدَ أ

ِ
ا قِيلَ ا

                                                      
944 Payne Smith, Dictionary, p. 108 et Sokoloff, Lexicon, p. 359. 
945 Q 5, 9 ; Q 9, 68 ; Q 9, 72 ; Q 13, 35 ; Q 19, 61 ; Q 25, 15 ; Q 36, 63 ; Q 40, 8 ; Q 47, 15 ; Q 48, 29 ; etc. 
946 Q 19, 75 ; Q 21, 109 ; Q 38, 53 ; Q 46, 35 ; Q 72, 25 ; Q 77, 7 ; etc. 
947 Q 50, 20 : « « Il sera soufflé dans la Trompe. Voilà le Jour de la Menace/Promesse ! » (  ُ لوَْعِيدِ وَن

 
لَِِ يوَْمُ أ ورِ ذ  لصُّ

 
فِخَ فِِ أ / 

wa-nufiẖa fī l-ṣūr ḏālika yawm al-waʿīd). Ce verset qui évoque le son de la Trompe par lequel débutera la 
Résurrection est explicitement eschatologique (voir notre discussion à ce propos dans le second chapitre). 
948 Q 85, 2 : « Par le Jour Promis ! » ( ليَْوْمِ وَ 

 
لمَْوْعُودِ  أ

 
أ /wa-l-yawm al-mawʿūd). Le verset suivant qui poursuit et conclut 

le serment initié au v. 1 semble s’inscrire dans la même lignée eschatologique, faisant allusion au Jugement  : 
« par celui qui témoigne et ce dont il est témoigné ». 
949 Q 4, 122 ; Q 10, 4 ; Q 10, 55 ; Q 14, 22 ; Q 18, 21 ; etc. 
950 Q 13, 31 ; Q 17, 5 ; Q 17, 7 ; Q 18, 98 ; etc. 
951 Les deux seules autres occurrences se trouvent en Q 21, 9 dans un contexte non eschatologique et en Q 21, 
97 dans un verset eschatologique : « La Promesse véritable s’approche et voici que fixés sont les regards de 
ceux qui furent infidèles. … » ( قْتَََ 

 
ينَ كَفَرُواْ وَأ ِ لَّر

 
ذَا هِيَ شَاخِصَةٌ أَبصَْارُ أ

ِ
لحَْقُّ فاَ

 
لوَْعْدُ أ

 
بَ أ /wa-qtaraba l-waʿd al-ḥaqq fa-iḏā hiya 

šāẖiṣa abṣār al-laḏīna kafarū). 
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نُ بِمُسْتيَْقِنِيَ  لَر ظَن اً وَمَا نََْ
ِ
نْ نظَُنُّ ا

ِ
اعةَُ ا لسر

 
اعةَُ لََ رَيبَْ فِيَاَ قلُتُُْْ مَا ندَْرِي مَا أ لسر

 
 wa-iḏā qīla inna waʿd Allāh ḥaqq/ وَأ

wa-l-sāʿa lā rayb fīhā qultum mā nadrī mā l-sāʿa in naẓunnu illā ẓannan wa-mā naḥnu bi-mustayqinīn)952. 
 
Outre les expressions « Jour de la Résurrection » et « Jour du Jugement », ainsi que le terme وعد 
(waʿd), le Coran emploie deux autres mots au sein d’interrogations concernant le temps de la Fin. 
L’un d’eux se trouve dans une formulation qui est celle-là même que l’on a vu en Q 10, 48 ; Q 21, 38 ; 
etc. et qui illustre là encore l’interchangeabilité de ces noms qui fonctionnent de manière 
métaphorique pour désigner un seul et même évènement eschatologique : « Ils demandent : « Quand 
sera ce Jugement, si vous êtes véridiques ? » (  ـ  وَيقَُولوُنَ مَتََ   نْ كُنْتُُْ صَادِقِيَ هَ

ِ
لفَْتْح ا

 
ذَا أ /wa-yaqūlūna matā 

hāḏā l-fatḥ in kuntum ṣādiqīn)953.  
Comme nous l’avons vu précédemment, le mot arabe الفتح (al-fatḥ) ne devrait très certainement pas 
être traduit ici par « Succès » comme le fait Blachère et encore moins par « victoire » comme le fait 
Hamidullah954, mais selon le sens de son équivalent guèze ፍትሕ (fǝtḥ) qui signifie le « Jugement ».  
 
Le dernier passage qui se situe cette fois dans un contexte non polémique met dans la bouche du 
« messager » et des Croyants une interrogation concernant le moment de la venue du « Secours de 
Dieu » : « … le messager et ceux qui croient avec lui s’écrieront : « Quand viendra donc le Secours de 
Dieu ? » … » ( آمَنوُاْ مَعَهُ مَتََ   ينَ أ ِ لَّر

 
سُولُ وَأ لرر

 
للهِ  يقَُولُ أ

 
نرَُُْ أ /yaqūla l-rasūl wa-l-laḏīna āmanū maʿahu matā naṣr 

Allāh)955. 
L’expression  ِلله

 
 trouve des équivalents dans des textes bibliques comme nous (naṣr Allāh) نرَُُْ أ

l’avons dit à propos de Q 110, 1 dans lequel il apparaît conjointement à الفتح (al-fatḥ). Ici encore, son 
sens est clairement eschatologique et rejoint celui de « l’Heure », du « [Jour du] Jugement », du 
« Jour de la Résurrection » et de la « Promesse/Menace ». 
 
2.2 Réponses 
 
Une partie des réponses apportées à la deuxième catégorie de questions dont nous venons de 
discuter sont du même ordre que celles que nous avons vues ci-dessus, avec tantôt un 
dédouanement quant à la connaissance du moment de la venue de la Promesse (Q 10, 49 ; Q 21, 39 ; Q 
27, 72), et tantôt l’affirmation que Dieu seul en a la connaissance (Q 67, 26)956. 

                                                      
952 Q 45, 32. Voir aussi Q 18, 21 : « … pour qu’ils comprissent que la Promesse de Dieu est vérité et que l’Heure 
n’est pas objet de doute ». 
953 Q 32, 28. 
954 Bell, Commentary, II, p. 92 évoque la possibilité que الفتح (al-fatḥ) se réfère à la venue de l’Heure mais la 
qualifie de « doubtful ». 
955 Q 2, 214. 
956 Q 34, 30 évite de donner une réponse en déclarant « Vous aurez rendez-vous un jour que vous ne sauriez 
reculer ou avancer d’une heure » et Q 32, 29 ainsi que Q 36, 49 en font de même en répondant « … il ne leur 
sera pas donné d’attendre » et « Ils n’attendront pas… », respectivement. 
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L’Homélie sur la Fin de Jacques de Saroug rapporte elle aussi d’autres interrogations qui ne sont plus 
aussi directement liées au phrasé néotestamentaire, mais qui concernent toujours le moment de la 
Fin, comme aux versets 81-2 : 
 

Explique-nous quelle sera la fin des temps ( ܩܬܐܕܦܣܝ   ܚܪܬܐ ܗܝ ܐܝܕܐ ܠܢ ܦܫܩ ܓܠܝ /glī pašēq lan aydō y 
ḥartō d-pōsīqōtō) ; Et quel est le jour où se produira, pour le monde, l’accomplissement (  ܗܘ ܘܐܝܢܐ

ܗܘܐ ܠܥܠܡܐ ܫܘܠܡܐ ܕܒܗ ܝܘܡܐ /w-aynō ū yōmō d-bēh šūlōmō d-ʿōlmō hōwē) 
 
Outre les interrogations au sujet du moment de la venue de l’Heure, au milieu d’un passage 
polémique et juste avant la question de savoir quand se réalisera la Promesse, le Coran (Q 21, 37) 
rapporte que des personnes – qui encore une fois ne sont pas identifiées dans le texte – demandent 
de voir des signes (āyāt). Etant donné du contexte du passage, il est clair que ceux-ci sont des signes 
de la fin des temps : 
 
L’Homme a été créé d’impatience. Je vous ferai voir Mes signes. Ne Me demandez pas de Me hâter ! 
( تعَْجِ  لٍ سَأ وْرِيكُُْ أَيَاتِِ فلََا تسَ ْ نسَْانُ مِنْ عََ

ِ
لَْ
 
لوُنِ خُلِقَ أ /ẖuliqa l-insān min ʿajal sa-ūrīkum āyātī fa-lā tastaʿjilūni) 

 
De la même manière, Jacques de Saroug dans le passage de son Homélie sur la Fin qui traite des 
questions autour du moment de l’Heure, met ces paroles dans la bouche des « disciples » de Jésus 
(vv. 79-80) en se basant possiblement sur le phrasé de Mc 8, 11-2957 : 
 

 
Le vers 79 de l’homélie pourrait presque être lu comme venant avant Q 21, 37, ce premier livrant le 
contenu de la demande d’un groupe de personnes : « Donne-nous un signe (ܐܬܐ/ōtō) », et le second 
suggérant que des personnes impatientes ont demandé de voir des signes rapidement. 
Rejoignant la réponse aux interrogations vue précédemment selon laquelle Dieu seul a la 
connaissance du moment de la venue de l’Heure, le Coran (Q 7, 187) et l’Homélie sur la Fin (vv. 111-2) 
insistent tous deux de la même manière sur le fait qu’in fine, la Fin n’est pas une affaire humaine et 
que c’est donc Dieu qui la manifestera quand Il le voudra : 
 
… Lui seul la [i.e. l’Heure] manifestera, en son temps… ( َلَر هُو

ِ
لِ يَاَ لِوَقْتِهاَ ا  lā yujallīhā li-waqtihā illā/لََ يََُ

huwa) 
 

                                                      
957 Mc 8, 11-2 : « Les Pharisiens vinrent et se mirent à discuter avec Jésus ; pour lui tendre un piège, ils lui 
demandent un signe qui vienne du ciel./ Poussant un profond soupir, Jésus dit : « Pourquoi cette génération 
demande-t-elle un signe ? En vérité, je vous le déclare, il ne sera pas donné de signe à cette génération. » »  

Donne-nous un signe, pour que, par lui, nous connaissions ton avènement (  ܕܠܡܐܬܝܬܟ ܐܬܐ ܠܢ ܗܒ

ܢܕܥ ܡܢܗ   /hab lan ōtō da-l-mētītōk mēnōh nēdaʿ) ; Combien de temps ? Et quel est le moment ? Et quel 
jour ? ( ܝܘܡܐ ܘܒܐܝܢܐ ܙܒܢܐ ܗܘ ܘܐܝܢܐ ܡܬܝܐ ܕܟܡܐ /da-kmō mētyō w-aynō ū zabnō w-ba-ynō yōmō) 
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De l’Heure du Jugement, on ne sait ni quand ni comment elle est (  ܘܐܝܕܐ ܕܐܡܬܝ ܡܬܝܠܦܐ ܠܐ ܕܕܝܢܐ ܫܥܬܐ

 šōʿtō d-dīnō lō mētyalfō d-ēmatī w-aydō y) ; Car elle est gardée dans le secret jusqu’à ce qu’elle soit/ܗܝ
manifestée ( ܡܬܕܢܚܐ ܥܕ ܡܬܢܛܪܐ ܗܐ ܕܓܢܝܙܐܝܬ /da-gnīzōīt hō mētnaṭrō ʿad mētdanḥō) 

 
Bien que les textes homilétiques que nous venons de voir ne reprennent plus directement des mots 
ou des expressions issues de Évangiles de Marc et de Mathieu comme c’était le cas précédemment, 
ils développent un discours qui vient explicitement dans la continuation des versets bibliques en les 
paraphrasant et ce faisant, en les prolongeant.  
 
3. L’imminence de la Fin  
 
Aux questions posées par une ou des personnes pour savoir quand viendra l’Heure, nous avons vu 
que le Coran, à l’instar de l’Homélie sur la Fin et des Évangiles de Marc et de Mathieu, apportait une 
réponse catégorique : seul Dieu connait ce moment. Jésus, Jacques de Saroug et le(s) auteur(s) des 
passages eschatologiques du Coran n’en sont pas informés. Ils ne peuvent qu’avertir les Hommes de 
sa réalité et annoncer sa venue. 
Les trois annonciateurs ont pour point commun de proclamer que le temps de la Fin est proche, 
voire imminent. Se faisant, ils s’inscrivent dans la tradition littéraire de certains livres 
vétérotestamentaires tels que ceux de Joël ou d’Ezéchiel, notamment, dont nous citerons les 
passages pertinents au cours des prochaines lignes. 
 
3.1 L’imminence de la Fin – textes bibliques 
 
L’avertissement de la proximité de la Fin se trouve ainsi mis dans la bouche de Jésus, dont le plus 
ancien Évangile – celui de Marc – rapporte qu’il aurait dit : 
 

En vérité, je vous le déclare, parmi ceux qui sont ici, certains ne goûteront pas à la mort avant de 
voir le Royaume de Dieu venu en puissance (Ἀμὴν λέγω ὑμῖν ὅτι εἰσίν τινες ὧδε τῶν ἑστηκότων 
οἵτινες οὐ μὴ γεύσωνται θανάτου ἕως ἂν ἴδωσιν τὴν βασιλείαν τοῦ θεοῦ ἐληλυθυῖαν ἐν δυνάμει 
et  ܕܐܬܬ ܕܐܠܗܐ ܡܠܟܘܬܗ ܕܢܚܙܘܢ ܥܕܡܐ ܡܘܬܐ ܢܛܥܡܘܢ ܕܠܐ ܬܢܢ ܕܩܝܡܝܢ ܐܢܫܐ ܕܐܝܬ ܠܟܘܢ ܐܢܐ ܐܡܪ ܐܡܝܢ

-ōmīn ōmar nō lkūn d-īt nōšō d-qōymīn tnōn d-lō nēṭʿmūn mōtō ʿdamō d-nēḥzūn malkūtēh d-Alōhō d/ܒܚܝܠܐ
ētat b-ḥaylō)958 

 
Le « Royaume » ou « Règne » de Dieu doit venir du vivant des personnes qui se tiennent devant 
Jésus. La venue du « Royaume de Dieu » est donc imminente – un point apparemment renforcé par 
le fait que le verset se finit avec « venu en puissance/force » (ἐληλυθυῖαν ἐν δυνάμει dans l’original 
grec et ܒܚܝܠܐ ܕܐܬܬ /d-ētat b-ḥaylō en syriaque)959 qui, selon certains exégètes, renverrait à la venue 
du Fils de l’Homme qui est décrite en des termes analogues ailleurs dans l’Évangile de Marc960. On 
                                                      
958 Mc 9, 1. Voir aussi Mc 13, 30 : « En vérité, je vous le déclare, cette génération ne passera pas que tout cela 
n’arrive. » 
959 Pour l’emploi de « en puissance/force » voir Lc 4, 14 ; Ac 19, 20 ; Rom 15, 13 et 19 ; Ap 11, 17 ; etc. 
960 Mc 13, 26. Yarbro Collins, Mark. A Commentary, pp. 412-3 avec référence à Norman Perrin, The Kingdom of God 
in the Teaching of Jesus, pp. 84-5. 
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remarquera d’ailleurs que l’auteur de l’Évangile de Luc, dont l’Évangile de Marc est une des sources, 
choisit de ne pas inclure cette partie du texte lorsqu’il ‘dé-eschatologise’ le message de Jésus 
contenu en Marc961. 
Toujours est-il que le sens exact de l’expression « Royaume/Règne de Dieu » n’est pas entièrement 
limpide et qu’elle a fait couler beaucoup d’encre dans la recherche universitaire962. Ce qui est 
certain, en revanche, est qu’il ne s’agit pas d’une formule symbolique abstraite pour désigner le 
Paradis, un lieu dans les cieux qui accueillera les bons après la mort963. Le plus plausible est qu’elle 
désigne une réalité terrestre – un Royaume sur Terre qui sera réellement gouverné par Dieu (avec 
l’aide de Jésus et de ses douze disciples964) – où les justes seront récompensés et où il n’y aura plus 
d’injustice, de violence, etc965. C’est un Royaume qui se situe à l’opposé de la situation 
contemporaine à Jésus dans laquelle les Romains règnent sur la Palestine et sont vus par de 
nombreux Juifs comme des oppresseurs966. Ce Royaume doit venir à la Fin, après le Jugement Dernier 
durant lequel le Fils de l’Homme fera son apparition pour séparer les bons des méchants. 
La « bonne nouvelle » ou εὐαγγέλιον (ܣܒܪܬܐ/sbartō en syriaque) que proclame Jésus est justement 
celle de l’arrivée imminente du « Royaume/Règne de Dieu » sur Terre. Dans l’Évangile de Marc, les 
premiers mots mis dans la bouche de Jésus sont les suivants : 
 
Le temps est accompli, et le Royaume de Dieu s’est approché : repentez-vous et croyez à la bonne 

nouvelle (ὅτι Πεπλήρωται ὁ καιρὸς καὶ ἤγγικεν ἡ βασιλεία τοῦ θεοῦ: μετανοεῖτε καὶ πιστεύετε ἐν τῷ 
εὐαγγελίῳ et ܒܣܒܪܬܐ ܘܗܝܡܢܘ ܬܘܒܘ ܕܐܠܗܐ ܡܠܟܘܬܐ ܘܡܛܬ ܙܒܢܐ ܠܗ ܫܠܡ /šlēm lēh zabnō wa-mṭōt malkūtō 

d-Alōhō tūb w-haymēn ba-sbartō)967 
 
Comme le rappelle Bart Ehrman, bien que le terme εὐαγγέλιον (francisé en « Évangile ») finira par 
désigner les récits-mêmes de la vie de Jésus pour les chrétiens après sa mort, le sens premier tel qu’il 
apparaît dans ce verset n’est pas celui-là mais plutôt celui de la nouvelle ou de l’annonce de l’arrivée 
imminente de Dieu et de son Royaume sur Terre968.  
Cette proximité séparant la Fin de la personne qui la proclame est une image courante dans la « pré-
eschatologie » biblique. Le livre d’Ezéchiel, par exemple, qui « anticipe […] la tradition 
apocalyptique, qu’il va […] profondément influencer »969, comporte une série de chapitres qui 

                                                      
961 Ehrman, Jesus. Apocalyptic Prophet, pp. 130-1. Cf. Lc 9, 27 : « Vraiment, je vous le déclare, parmi ceux qui sont 
ici, certains ne goûteront pas à la mort avant de voir le Règne de Dieu ». 
962 À ce sujet, voir par exemple Sanders, The Historical Figure of Jesus, pp. 169-88 pour un bon résumé des 
différentes opinions. 
963 Ehrman, Jesus. Apocalyptic Prophet, p. 142. 
964 Mt 19, 28 : « … quand le Fils de l’homme siègera sur son trône de gloire, vous qui m’avez suivi, vous siégerez 
vous aussi sur douze trônes pour juger les douze tribus d’Israël. ». Cf. Lc 22, 30. 
965 Ehrman, Jesus. Apocalyptic Prophet, p. 143. 
966 Ibid., pp. 119-21 et 143. 
967 Mc 1, 15. Voir aussi Mt 3, 2 ; 4, 17 et 10, 7 : « … le Règne des cieux s’est approché ! » (ὅτι Ἤγγικεν ἡ βασιλεία 
τῶν οὐρανῶν et ܕܫܡܝܐ ܡܠܟܘܬܐ ܠܗ   ܩܪܒܬ /qērbat lōh malkūtō da-šmayō). 
968 Ehrman, Jesus. Apocalyptic Prophet, p. 142. Voir aussi, id., Jesus Before the Gospels, p. 208. 
969 Nihan, « Ezéchiel », p. 439 et cf. p. 456 où l’auteur parle de « La conception eschatologique qui se fait jour 
dans la composition d’Ez, et qui imprègne profondément ce recueil dans sa forme « final » (canonique)… ». 
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transcrivent des oracles annonçant le jugement de Jérusalem par Dieu. Le septième chapitre tout 
particulièrement annonce la Fin, et se faisant, insiste sur sa proximité (Ez 7, 7 et Ez 7, 12 
respectivement) :  
 

… le temps arrive, le jour est proche… ( ר עֵתָקָּ וֹםהַיָּוֹבבָּאָהָּ /bā hā-ʿēt qārōb ha-yōm) 
 

Le temps arrive, le jour est imminent … ( עֵתָהִגִיעַָהַיּ וֹםבָּאָהָּ /bā hā-ʿēt higīaʿ ha-yōm)970 
 
Le verbe employé en hébreu –ָ  qui est rendu en français par « imminent » par les – (higīaʿ) הִגִיעַ
traducteurs de la TOB est la forme hif‘il de נָּגַע (nāgaʿ) qui signifie « arriver »971.  
Cette même imminence se retrouve dans le livre de Joël – qui cite et fait référence à celui d’Ezéchiel 
– et notamment au second chapitre qui décrit le terrifiant « Jour de Yhwh » en employant des 
« formulations de type eschatologique »972 : 
 

… le jour du Seigneur vient, il est proche ( רוֹבָכִיָיוֹם־יהְוָּהָבָּא קָּ /bā yōm Yhwh kī qārōb)973 
 
Outre le contenu eschatologique qui décrit la Fin comme « proche » ou « imminente », on 
remarquera la structure bipartite de ces formulations vétérotestamentaires (verbe « arriver » ou 
« venir »/ adjectif « proche » ou « imminent ») qui ne peuvent que nous faire penser au premier 
segment de Mc 1, 15 (verbes « s’accomplir » et « s’approcher »). 
Ailleurs dans l’Évangile de Marc, des paroles attribuées à Jésus lui font dire en d’autres termes que la 
Fin va se produire très prochainement, comme dans le treizième chapitre, lorsqu’il est rapporté 
avoir prononcé ces paroles après avoir décrit certains des bouleversements cosmiques qui 
accompagneront la venue du Fils de l’Homme (cf. notre discussion à ce propos dans le deuxième 
chapitre) : 
 
De même, vous aussi, quand vous verrez cela arriver, sachez qu’il est proche, qu’il est à vos portes./ 
En vérité, je vous le déclare, cette génération ne passera pas que tout cela n’arrive. (οὕτως καὶ ὑμεῖς, 
ὅταν ἴδητε ταῦτα γινόμενα, γινώσκετε ὅτι ἐγγύς ἐστιν ἐπὶ θύραις. ἀμὴν λέγω ὑμῖν ὅτι οὐ μὴ παρέλθῃ 
ἡ γενεὰ αὕτη μέχρις οὗ ταῦτα πάντα γένηται et  ܗܝ ܕܩܪܝܒܐ ܕܥܘ ܝܢܕܗܘ   ܗܠܝܢ ܕܚܙܝܬܘܢ ܡܐ ܐܢܬܘܢ ܐܦ ܗܟܢܐ

ܝܢܢܗܘ   ܟܠܗܝܢ ܕܗܠܝܢ ܥܕܡܐ ܗܕܐ ܫܪܒܬܐ ܬܥܒܪ ܕܠܐ ܠܟܘܢ ܐܢܐ ܐܡܪ ܐܡܝܢ: ܬܪܥܐ ܥܠ /hōkanō ōf atūn mō da-

                                                      
970 Voir aussi Ez 7, 3 : « Maintenant c’est la fin pour toi… » ; Ez 7, 8 : « Maintenant, tout de suite … » ; Ez 7, 10 : 
« Voici le jour ; voici venir le terme ; il est en route… » ; Ez 12, 27-8 : « Fils d’homme, voici que la maison 
d’Israël dit : ‘Ce que voit cet homme n’est pas pour demain, il prophétise pour des temps éloignés.’/ C’est 
pourquoi, dis-leur : Ainsi parle le Seigneur Dieu : Aucune de mes paroles ne traînera plus ; la parole que je dis 
s’exécutera… » ; et plus loin en Ez 30, 3 : « Car le jour est proche, proche le jour du Seigneur » ; etc. 
971 Jastrow, Dictionary, p. 875 : « to arrive », « to come to pass » et cf. Holladay, Lexicon, p. 227 : « reach », 
« arrive », « happen ». Comparer à la traduction syriaque de la Pešīṭtā : ܝܘܡܐ ܘܩܪܒ ܙܒܢܐ ܡܛܝ  (maṭī zabnō wa-qrēb 
yōmō). 
972 Macchi, « Joël », p. 481. 
973 Jl 2, 1. Voir aussi Jl 1, 15 par exemple : « … Il est proche, le jour du Seigneur… » ( ר הָוֹםיָוֹבקָּ יהוָּ /qārōb yōm 
Yhwh). 
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ḥzaytūn hōlēn d-hōyōn daʿ d-qarībō y ʿal tarʿō/ ōmēn ōmar nō lkūn d-lō tēʿbar šarbtō hōdē ʿdamō d-hōlēn 
kulhēn nēhwyōn)974 

 
L’identité du « il » dont il est question en Mc 13, 29 n’est pas explicité bien que le contexte suggère 
qu’il s’agisse du « Fils de l’Homme » dont il est question trois versets plus haut. Qu’il s’agisse de sa 
venue ou de celle des évènements eschatologiques – les deux sont intrinsèquement liés – celle-ci est 
qualifiée de « proche » (ἐγγύς en grec, ܩܪܝܒܐ/qarībō en syriaque)975. En outre, de la même manière 
qu’en Mc 9, 1 Jésus est rapporté avoir déclaré que la Fin viendrait du vivant des personnes se tenant 
devant lui, Mc 13, 30 lui fait dire que tous les évènements de la Fin arriveront avant la fin de « cette 
génération ». Bien qu’il y ait eu une certaine réticence de la part d’une partie des chercheurs à 
reconnaître ce point976, le message primitif de Jésus semble bel et bien avoir été celui de 
l’anticipation de la venue imminente du jugement de Dieu accompagnée de bouleversements 
cosmiques et de destructions. 
 
L’urgence de ce message eschatologique terrifiant proclamé par Jésus est sensée avoir une 
conséquence immédiate sur ses contemporains : elle doit les pousser à se repentir au plus vite afin 
d’être sauvés lors du Jugement qui n’est pas pour un jour lointain et indéterminé, mais pour dans 
très peu de temps. C’est ce qu’indique le second segment de Mc 1, 15 qui commence par 
l’exhortation suivante : « repentez-vous » qui emploie le verbe grec μετανοέω pour « changer 
d’avis/de mentalité » et par extension « se repentir », qui se trouve traduit dans le syriaque de la 
Pešīṭtā par le verbe ܬܘܒ (tūb) qui signifie « revenir » et de là « revenir à Dieu », soit « se repentir »977. 
On constatera que le passage susmentionné du livre de Joël qui présente un oracle prédisant la 
venue « proche » du « Jour de Yhwh » est suivi d’un appel à la repentance qui s’étend de Jl 2, 12 à 
14 et dont nous citons les extraits pertinents : 
 

… revenez à moi ( דַיָוּשֻׁב עָּ /šūbū ʿāday) …/ … revenez au Seigneur, votre Dieu : il est bienveillant et 
miséricordieux… ( ל־יהְוָּהָאֱלֹהֵיכֶׁםָכִי־חַנָוּבוּוְשׁ וּאהָוּםוְרַחָוּןאֶׁ /ve-šūbū ēl Yhwh ēlōhēykēm kī ḥanūn ve-raḥūm 

hūa)978 
 

Le texte de Joël emploie le verbe ׁוּבש  (šūb) dont le sens est « revenir » et par extension, « se 
repentir »979, la traduction syriaque de Mc 1, 15 qui utilise le verbe ܬܘܒ (tūb) rejoignant ainsi l’exact 
champ sémantique du verbe hébraïque utilisé en Jl 2, 12-3. 
 
A l’issue de l’exploration de ces quelques passages eschatologiques représentatifs de l’Ancien et du 
Nouveau Testaments, nous avons vu que ces textes mettent dans la bouche des prophètes des 
paroles d’avertissement adressées à leurs contemporains : la Fin, et plus précisément sa « venue » 
                                                      
974 Mc 13, 29-30. Cf. Mt 24, 33-4 et Lc 21, 31-2. 
975 Selon Yarbro Collins, Mark. A Commentary, p. 616 il s’agit sans aucun doute de « l’attente du retour imminent 
du Fils de l’Homme ». 
976 Cf. notamment les savants John Dominic Crossan ou John Kloppenborg. 
977 Payne Smith, Dictionary, p. 606 et Sokoloff, Lexicon, pp. 1625-6. 
978 Jl 2, 12-3. 
979 Jastrow, Dictionary, p. 1528. 
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רוֹב) est proche ,(ētat en syriaque/ܐܬܬ bā en hébreu et/בָּא)  qarībō en/ܩܪܝܒܐ qārōb en hébreu et/קָּ
syriaque) et même imminente (ַָהִגִיע/higīaʿ en hébreu), c’est-à-dire qu’elle menace d’arriver à 
n’importe quelle moment, qu’elle est près de tomber et qu’elle s’approche – tous des sens du latin 
immineo duquel provient le terme « imminent ».  
 
3.2 L’imminence de la Fin – textes homilétiques syriaques 
 
Dans son Homélie sur la Fin (n°192), Jacques de Saroug, après avoir consacré le début de son homélie à 
l’ignorance qu’il a du moment de la venue de la Fin, aborde une partie touchant aux évènements de 
ce moment terrifiant qui arriveront soudainement (vv. 203-24) et dans laquelle, à partir du vers 234, 
il insiste sur le fait que « La Fin n’est pas éloignée de nous d’une longue durée » (  ܡܢܢ ܚܪܬܐ ܕܚܝܩܐ ܠܐ

ܢܘܓܪܐ ܣܓܝ /lō daḥīqō ḥartō mēnan sagi nūgrō), de même qu’au vers 238 il affirme qu’ 
 

Il est proche, le dernier temps ! … ( ܐܚܪܝܐ ܙܒܢܐ ܠܗ ܩܪܒ /qrēb lēh […] zabnō ḥrōyō) 
 

De même, dans une section de son homélie qu’il consacre à la démonstration du fait que la Fin et le 
Jugement sont imminents (vv. 273-336), il écrit en plusieurs endroits (v. 274 ; v. 302) que  
 

[L’avènement] est proche ( ܠܗ   ܩܪܒܬ /qērbat lōh) 
 
Jacques de Saroug s’inscrit ainsi dans la suite des auteurs vétérotestamentaires des livres d’Ezéchiel 
et de Joël, et plus directement dans la suite des paroles attribuées à Jésus, en avertissant ses 
auditeurs de la proximité de la Fin (verbe ܩܪܒ/qrēb en syriaque). Comme ses prédécesseurs, 
l’homéliste va parler de « la Fin dont le temps est venu » ( ܙܒܢܗ   ܕܡܛܐ ܚܪܬܐ /… ḥartō da-mṭō zabnōh) un 
peu plus loin, au vers 248, rejoignant ainsi la « venue » du temps eschatologique dont il est question 
dans les livres d’Ezéchiel, de Joël et surtout dans l’Évangile de Marc. C’est en effet aux versets 
néotestamentaires dans leur version syriaque que Jacques de Saroug emprunte le plus de mots et 
expressions comme en attestent notamment les emplois fréquents du terme « accomplissement » 
) 980 qui fait écho au « temps est accompli(šūlōmō/ܫܘܠܡܐ) ܠܡܫ /šlēm) » de Marc 1, 15 par exemple ; ou 
encore  l’expression « La Fin est à notre porte » ( ܒܬܪܥܐ ܚܪܬܐ /ḥartō b-tarʿō)981, employée pour 
accentuer la proximité de l’eschaton, et qui renvoie au « il est à vos portes ( ܬܪܥܐ ܥܠ /ʿal tarʿō) » de 
Marc 13, 29. 
 
On se souviendra en outre de la formulation bipartite employée dans les livres d’Ezéchiel, de Joël et 
dans l’Évangile de Marc pour exprimer conjointement la venue et la proximité de la Fin, formulation 
que l’on retrouve toujours dans la même l’Homélie sur la Fin : 
 

                                                      
980 Homélie 5/192, v. 250 : « C’est maintenant le temps où le monde va s’approcher de l’accomplissement » 
( ܫܘܠܡܐ ܨܝܕ ܥܠܡܐ ܢܩܪܘܒ ܡܟܝܠ ܗܘ ܙܒܢܐ /zabnō ū mēkēl nēqrūb ʿōlmō ṣēd šūlōmō). Cf. aussi Homélies 5/192, v. 82 ; 
3/67, v. 79 ; etc. 
981 Homélie 1/31, v. 251. Cf. aussi Homélie 5/192, v. 236 : « [La Fin] est arrivée à la porte… » ; Homélie 5/192, v. 
309 : « L’accomplissement se tient à la porte… » ; etc. 
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Pourquoi, nous tous, faisons-nous tout cela [i.e. aimer les choses terrestres, pécher, etc.] (  ܟܠܗܝܢ ܠܡܢܐ

ܟܠܢ ܨܝܕ ܡܢ ܪܢܡܣܬܥ   ܗܐ /l-mōnō kulhēn hō mēstaʿrōn mēn ṣēd kulan) ; Alors que la Fin s’est approchée et 
qu’est venu le temps du Jugement ( ܩܬܐܕܦܣܝ   ܙܒܢܐ ܘܡܛܐ ܚܪܬܐ ܕܩܪܒܬ /d-qērbat ḥartō wa-mṭō zabnō d-

pōsīqōtō) ?982 
 
Enfin, à l’instar de ce que nous avons vu à propos du but des auteurs des livres vétérotestamentaires 
et de Jésus, si Jacques de Saroug avertit de et insiste sur l’imminence de la Fin, c’est pour appeler au 
repentir de son auditoire. C’est ce que l’on entraperçoit dans le vers 271 cité ci-dessus qui vient au 
terme d’une longue énumération d’interrogations rhétoriques débutant par « Pourquoi ». 
L’intention est d’exprimer le fait qu’il est urgent de mettre fin aux mauvaises actions (v. 251), à 
l’iniquité (v. 253), à l’avarice (v. 255), aux péchés (vv. 257 et 261), etc. et in fine, qu’il est impératif de 
se repentir (v. 316). C’est aussi ce qui était dit en filigrane au vers 236 de la même homélie : « [La Fin] 
est arrivée à la porte. Cessons vite les actions mauvaises ! » ( ܫܬܐܒܝ   ܡܢ ܩܠܝܠ ܢܫܠܐ ܠܬܪܥܐ ܠܗ   ܡܛܬ /mṭōt 
lōh l-tarʿō nēšlē qalīl mēn bīšōtō). 
L’Homélie sur la Fin (n°192) n’est pas la plus parlante en ce qui concerne la nécessité de réformer ses 
actions, de revenir à Dieu et donc de se repentir. L’Homélie sur la Fin (n°31) de Jacques de Saroug, en 
revanche, consacre plusieurs dizaines de vers à  évoquer explicitement le lien de cause à effet entre 
d’une part l’arrivée proche de la Fin et du Jugement (ainsi que de la terreur et des douleurs qui les 
accompagnent), et d’autre part le besoin de se repentir. Après une longue introduction (vv. 1-59), 
Jacques de Saroug enjoint son auditeur à venir, trembler et écouter son homélie sur la Fin983 qui 
débute par une description du second avènement de Jésus et de la terreur qui en résultera (vv. 61-
112). L’homéliste y exhorte ainsi ses auditeurs à se dépêcher de se repentir en ces termes : 
 
Que tout Homme dès lors redoute l’avènement du Fils de Dieu ( ܐܠܗܐ ܕܒܪ ܡܐܬܝܬܗ ܡܢ ܡܕܝܢ ܢܕܚܠ /nēdḥal 

mōdēn mēn mētītēh d-bar Alōhō) ; Et coure vers la pénitence en grand tremblement (  ܟܠܢܫ ܘܢܪܗܛ

ܪܒܐ ܒܙܘܥܐ ܠܬܝܒܘܬܐ /w-nērhaṭ kulnōš la-tyōbūtō b-zōʿō rabō) !984 
 
Nous retrouvons la même idée exprimée en des termes analogues un peu plus loin dans cette 
Homélie sur la Fin, dans un passage de vingt-cinq vers entièrement consacré à la thématique du 
repentir (vv. 235-60)985 qui vient à la suite de vers sur lesquels nous reviendrons plus tard qui 
concernent les bouleversements cosmiques de la Fin et le Jugement Dernier. Après toutes ces 
descriptions qui doivent induire la crainte chez l’auditeur, Jacques de Saroug écrit : 
 

Redoutable est le Jugement : que tout Homme s’enfuie vers la pénitence (  ܐܢܫ ܟܠ ܢܥܪܘܩ ܕܝܢܐ ܗܘ ܕܚܝܠ

 dḥīl ū dīnō nēʿrūq kul nōš la-tyōbūtō)986/ܠܬܝܒܘܬܐ
 

                                                      
982 Homélie 5/192, vv. 271-2. 
983 Homélie 1/31, v. 60 : « Viens, tremble et écoute l’avènement prodigieux ! » (  ܕܡܠܝܐ ܡܐܬܝܬܐ ܥܠ ܘܫܡܥ ܙܘܥ ܬܐ

 .(tō zūʿ wa-šmaʿ ʿal mētītō d-malyō tahrō/ܬܗܪܐ
984 Homélie 1/31, vv. 77-8. 
985 Partie intitulée « Appel à la conversion » par Isebaert-Cauuet.  
986 Homélie 1/31, v. 235. 
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Les deux vers que nous avons évoqués mentionnent chacun un évènement lié à la Fin : la venue du 
Fils de l’Homme et son corolaire, le Jugement (celui-ci devant être dispensé par ce premier) qui sont 
tous deux décrits par un terme de la racine syriaque  « qui connote ce qui est « redoutable (d ḥ l)  ܠܕܚ
ou « terrible » (voir discussion supra). En raison de cette terreur dont l’homéliste avertit son 
auditoire, tous les Hommes sont exhortés à se dépêcher de se repentir : ils doivent courir ou s’enfuir 
vers ce but. Le terme syriaque employé pour cette fin est ܬܝܒܘܬܐ (tyōbūtō) qui désigne la 
« pénitence », le « repentir » et qui provient du verbe ܬܘܒ (tūb) que nous avons vu employé dans la 
traduction syriaque du livre de Marc 1, 15, et en amont dans l’extrait du livre de Joël qui utilisait le 
verbe ׁוּבש  (šūb). 
 
Pour conclure cette sous-section consacrée à l’imminence de la Fin dans les homélies 
eschatologiques de Jacques de Saroug, citons ces quelques vers qui illustrent bien notre propos sur 
la proximité de la Fin exprimée notamment à la fois par une formule bipartite (v. 249) semblable à ce 
que nous avons vu précédemment (Ez 7, 7+12 ; Jl 2, 1 ; Mc 1, 15 ; Homélie sur la Fin 192, v. 272) et à la 
fois par des termes faisant écho au vocabulaire de Marc (v. 251), ainsi que sur la nécessité de mettre 
fin aux mauvaises actions (cesser les péchés, cesser d’aimer le monde matériel) et de se repentir : 
 
Le Jugement s’est approché et le repentir est loin de nous ! ( ܡܢܢ ܬܘܬܐ ܪܚܝܩܐ ܘܗܐ ܕܝܢܐ ܠܗ ܩܪܒ /qrēb lēh 

dīnō w-hōa raḥīqō twōtō mēnan) ; Le monde est arrivé à son terme et c’est pour nous sans cesse 
commencement de péché ! ( ܟܠܝܘܡ ܕܢܚܛܐ ܗܘ ܫܘܪܝܐ ܘܠܢ ܥܠܡܐ ܠܗ ܫܠܡ /šlēm lēh ʿōlmō w-lan šūrōyō ū d-

nēḥṭē kulyōm) 
La Fin est à notre porte et la pénitence derrière la porte ! ( ܬܪܥܐ ܡܢ ܠܒܪ ܘܬܝܒܘܬܐ ܒܬܪܥܐ ܚܪܬܐ /ḥartō b-
tarʿō w-tyōbūtō l-bar mēn tarʿō) ; La vie a vacillé et on chérit le monde et ses plaisirs (  ܘܪܚܝܡ ܐܚܝ   ܛܦܛܦܘ

ܓܬܗܘܪܓܝ   ܥܠܡܐ /ṭafṭēf ḥayē wa-rḥīm ʿōlmō wa-rgēgōtēh) !987 
 
 
3.3 L’imminence de la Fin – textes coraniques 
 
Comme Paul Casanova, et Tor Andrae – pour ne citer qu’eux – l’avaient noté il y a maintenant plus 
d’un siècle, le Coran laisse transparaitre de manière univoque et proéminente l’imminence de la 
Fin988. Le (ou les) auteur(s) de ces textes eschatologiques qui viendront à être intégrés dans le Coran 
s’inscrivent de facto dans la continuité de Jacques de Saroug en reprenant les motifs 
vétérotestamentaires véhiculés par certains textes du Nouveau Testament et en les employant dans 
un nouveau contexte : celui d’une prédication avertissant les auditeurs contemporains de l’arrivée 
proche et même imminente de la Fin. C’est en résumé ce que l’on peut lire à propos de la mission de 
Muḥammad dans l’un des deux épigraphes que Paul Casanova utilisa dans son Mohammed et la fin du 
monde : « Il a été envoyé avec l’Heure pour vous avertir [qu’aura lieu] de son vivant989 un Châtiment 
                                                      
987 Homélie 1/31, vv. 249-52. 
988 Casanova, Mohammed et la fin du monde, pp. 31-40 ; Andrae, Les origines de l’islam, p. 67 : « … cette croyance à la 
proximité du Jugement n’a pas été seulement la dominante du contenu de la prédication de Mahomet… » ; p. 
68 : « … [Mahomet] a pensé que le dernier jour était absolument imminent » ; et passim. 
989 Casanova, ibid., p. 18 traduit l’expression arabe بي يدي par « avant », mais celle-ci signifie « en la présence 
de… », soit « du vivant de… », ce qui s’accorde bien avec l’imminence de l’Heure annoncée par le Coran. 
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terrible » (اعة نذيراً لكُ بي يدي عذاب شديد  fa- buʿiṯa maʿa l-sāʿa naḏīran lakum bayna yadayya/فبعث مع الس 
ʿaḏāb šadīd), une citation rapportée par Ibn Saʿd (m. 230/845) dans ses Ṭabaqāt990 et attribuée à Nāfiʿ 
b. Jubayr b. Muṭʿim (m. ca. 99/717), qui aurait expliqué en ces termes au calife omeyyade ʿAbd al-
Malik b. Marwān (r. 65-86/685-705) le sens du surnom eschatologique de Muḥammad, « 
Rassembleur » (ْحاش/ḥāšir). 
 
3.3.1 La Fin est « proche » 
 
Le Coran se fait donc l’écho d’un style de prédication typique de l’homilétique qui insiste sur la 
proximité de l’Heure de manière spécifique ou de la Fin de manière générale, notamment en 
répondant aux questions polémiques que nous avons étudiées ci-dessus. 
Ainsi, lorsque dans la sourate al-Aḥzāb (Q 33) la question rhétorique « Les Hommes t’interrogent sur 
l’Heure » est posée, nous avons vu que le prédicateur leur répond que Dieu seul sait quand elle aura 
lieu, ajoutant à la suite : 
 

Peut-être l’Heure est-elle proche ! ( ًاعةََ تكَُونَ قرَيِبا لسر
 
 laʿalla l-sāʿa takūna qarīban)991/لعََلر أ

 
C’est cette même phrase que l’on retrouve dans la sourate al-Šūrā (Q 42), au sein d’un plus long 
passage qui ne transcrit non plus une interrogation polémique sur le moment de la venue de 
l’Heure, mais la question rhétorique « Qu’est-ce qui peut te faire savoir ? » qui se poursuit au verset 
suivant par une affirmation polémique relatant l’attitude opposée de ceux qui veulent qu’elle vienne 
rapidement et de ceux qui y croient et en sont effrayés : 
 

Dieu est Celui qui fit descendre l’Écriture [chargée] de Vérité, ainsi que la Balance. Qu’est-ce qui 
peux te faire savoir ? Peut-être l’Heure est-elle proche./ Ceux qui ne croient point en appellent à la 
prompte venue, alors que ceux qui croient tremblent à cause d’elle et savent qu’elle est la Vérité. Eh 

quoi ! ceux qui doutent de l’Heure ne sont-ils certes pas dans un égarement infini ? ( َي أَنْزَل ِ لَّر
 
لُله أ
 
أ

لكِْ 
 
اعةََ قرَيِبٌ أ لسر

 
لمِْيَزانَ وَمَا يدُْرِيكَ لعََلر أ

 
لحَْقِ  وَأ

 
آمَنوُاْ مُشْفِقُونَ مِنْْاَ  تاَبَ بِأ ينَ أ ِ لَّر

 
ينَ لََ يؤُْمِنوُنَ بِِاَ وَأ ِ لَّر

 
تعَْجِلُ بِِاَ أ يسَ ْ

اعةَِ لفَِ  ضَ  لسر
 
ينَ يمَُارُونَ فِِ أ ِ لَّر

 
نر أ
ِ
لحَْقُّ أَلََ ا

 
اَ أ لَالٍ بعَِيدٍ وَيعَْلمَُونَ أَنَر / Allāh al-laḏī anzala l-kitāb bi-l-ḥaqq wa-l-

mīzān wa-mā yudrīka laʿalla l-sāʿa qarīb/ yastaʿjilu bihā l-laḏīna lā yuʾminūna bihā wa-l-laḏīna āmanū 
mušfiqūna minhā wa-yaʿlamūna annahā l-ḥaqq a lā inna l-laḏīna yumārūna fī l-sāʿa la-fī ḍalāl baʿīd)992 

 
L’auteur de cette homélie arabe a recours à la même technique rhétorique que Jacques de Saroug 
qui, dans son Homélie sur la Fin (v. 78), ordonnait à son auditoire/lecteur de redouter l’avènement de 
la Fin et de se repentir « en grand tremblement » ( ܪܒܐ ܒܙܘܥܐ /b-zōʿō rabō) puisqu’on y lit que ceux qui 
croient à la venue de la Fin, de « l’Heure » sont « ceux qui tremblent » ( َمُشْفِقُون/mušfiqūna). 
 

                                                      
990 Ibn Saʿd, al-Ṭabaqāt al-kubrā, I, p. 105. Cf. Casanova, Mohammed et la fin du monde, p. 18. 
991 Q 33, 63. 
992 Q 42, 17-8. 
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En Q 33 et Q 42, l’insistance sur la proximité de l’Heure exprimée par l’adjectif قرَيِب (qarīb), de la 
racine arabe trilitère q r b, rejoint l’hébreu vétérotestamentaire רוֹב  des livres d’Ezéchiel et (qārōb) קָּ
de Joël, notamment, qui décrivent la proximité du « jour » terrifiant de Yhwh, ainsi que la 
traduction syriaque ܩܪܝܒܐ (qarībō) du grec néotestamentaire ἐγγύς de Mc 13, 29 qui est employé pour 
qualifier la proximité de l’avènement du Fils de l’Homme lors de l’eschaton. 
Mais ces textes du Coran se rapprochent surtout des homélies de Jacques de Saroug qui, nous venons 
de le voir, insistent à la fois sur la terreur de l’Heure et sur sa proximité, l’homéliste de langue 
syriaque employant lui aussi des adjectifs ou verbes dérivés de la racine trilitère q r b, tel que ܩܪܒܬ 

(qērbat), afin de décrire la proximité de la Fin. 
 
On pourrait objecter que les deux passages suscités du Coran ne disent pas exactement que l’Heure 
est proche, mais qu’elle est « peut-être » ( لعََلر/laʿalla) proche. La nuance est d’importance et Stephen 
Shoemaker, qui a noté que les versets coraniques ne précisent jamais le moment exact de la venue 
de l’Heure, a proposé de manière intéressante que ces textes aient pu être retravaillés après la mort 
de Muḥammad, lorsque l’eschaton n’était toujours pas arrivé993. L’auteur suggère ainsi de manière 
pertinente un certain rapport entre des passages tels Q 22, 47 et Q 70, 4 et un passage de la seconde 
épître de Pierre994, et surtout, il émet l’hypothèse que des particules arabes comme  لعََلر (laʿalla) et 

أ ن عس    (ʿasā an) aient pu être insérées a posteriori avant des versets comme Q 33, 63 et Q 42, 17 pour 
amener un doute dans des textes qui affirmaient que l’Heure était proche995. 
Originellement, Q 33, 63 et Q 42, 17 auraient donc hypothétiquement pu simplement déclarer que 
« l’Heure est proche », ce que font d’ailleurs d’autres passages comme nous allons à présent le voir. 
 
L’élatif relevant de la même racine arabe q r b se trouve dans un verset de la sourate al-Naḥl (Q 16) 
sur lequel nous reviendrons plus longuement dans le second chapitre en étudiant le terme 
technique eschatologique أَمْر (amr). Pour le moment, nous donnons l’extrait pertinent pour notre 
discussion autour de la proximité de l’Heure : « L’Ordre [annonciateur] de l’Heure sera comme un 
clin d’œil ou plus bref encore » ( ُلبَْرَُِ أَوْ هُوَ أَقْرَب

 
لَر كَََمْحِ أ

ِ
اعةَِ ا لسر

 
 wa-mā amr al-sāʿa illā ka-lamḥ /وَمَا أَمْرُ أ

                                                      
993 Shoemaker, Death of a Prophet, p. 162. 
994 Ibid. Comparer Q 70, 5 : « Les anges et l’Esprit montent vers Lui en un jour dont la durée est de cinq mille 
ans » et surtout Q 22, 47 : « Ils réclament de toi la prompte venue du Châtiment. Dieu ne manquera point à Sa 
Promesse. En vérité, un jour auprès de Dieu est comme mille années de ce que vous comptez » avec 2 P 3, 8 : 
« Il y a une chose en tout cas, mes amis, que vous ne devez pas oublier : pour le Seigneur un seul jour est 
comme mille ans et mille ans comme un jour ». 
995 Ibid., pp. 163-4. Les deux emplois coraniques de عس أ ن (ʿasā an) se situent en Q 17, 51 à propos de la 
Résurrection : « … Ils diront : « Qui nous fera revenir ? » Réponds : « Celui qui vous créa une première fois. » Ils 
secoueront la tête vers toi en disant : « Quand cela ? » Réponds : « Peut-être est-ce proche » ( أَنْ يكَُونَ  عَسَ  

-ʿasā an yakūna qarīban) » et en Q 27, 71-2, là encore au sujet de la Résurrection : « « Quand », demandent-t/قرَيِباً 
ils, « sera cette Promesse, si vous êtes sincères ? »/ Réponds[-leur] : « Peut-être une partie de ce dont vous 
appelez la venue est-elle déjà en croupe derrière vous. » ( َتَعْجِلوُن ي تسَ ْ ِ لَّر

 
 qul ʿasā an/قُلْ عَسَ  أَنْ يكَُونَ رَدِفَ لكَُُْ بعَْضُ أ

yakūna radif lakum baʿḍ al-laḏī tastaʿjilūn) ». 
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al-baṣar aw huwa aqrab)996. La partie que Blachère traduit par « plus bref encore » correspond à 
l’arabe  ُأَقْرَب (aqrab) qui signifie littéralement « plus proche », qui dans l’absolu devrait donc signifier 
que l’Ordre de l’Heure sera « plus proche » dans sa venue mais qui, dans ce contexte, semble bien se 
référer à l’instant de la Fin qui sera d’une grande rapidité. 
 
La racine verbale, toujours de racine trilitère q r b, est aussi employée dans le Coran avec « l’Heure » 
اعة)  al-sāʿa) comme sujet, en introduction à la sourate al-Qamar (Q 54) qui associe la proximité/الس 
temporelle de l’arrivée de l’Heure à un signe cosmique indiquant la réalité de son arrivée 
imminente : « L’Heure s’est approchée et la lune s’est fendue » ( قْتَََبتَِ 

 
اعةَُ  أ لسر

 
نشَْقر وَ  أ

 
لقَْمَرُ  أ

 
أ /iqtarabat al-

sāʿa wa-nšaqqa l-qamar)997. 
La bipartition de la formule de ce premier verset pourra faire penser au phrasé de Mc 1, 15 : « Le 
temps est accompli, et le Royaume de Dieu s’est approché » ou à celui de l’homélie Sur la Fin de 
Jacques de Saroug : « la Fin s’est approchée et le temps du Jugement est venu ». 
 
 
Comme nous l’avions vu, « l’Heure » est parfois remplacée par d’autres termes eschatologiques dans 
certains versets du Coran. Ainsi Q 2, 214 rapportait-il l’interrogation du messager et ses partisans : 
« Quand viendra donc le Secours de Dieu ? », à quoi le narrateur coranique répondait dans le même 
verset : « Eh quoi ! le Secours de Dieu est proche ! » ( ٌلِله قرَيِب

 
نر نرََُْ أ

ِ
 .(a lā inna naṣr Allāh qarīb/أَلََ ا

De la même manière, nous avions constaté que Q 32, 28 posait une question autour du moment de la 
venue de الفتح (al-fatḥ), « le Jugement ». Bien que la suite de ce passage (qui est aussi la fin de la 
sourate) ne donne pas de réponse à cette interrogation, trois autres versets viennent nous 
renseigner sur le moment de l’arrivée de cet évènement final. Deux de ces versets se trouvent 
justement dans la sourate intitulée al-Fatḥ (Q 48), dont l’introduction a toujours été lue comme une 
allusion à une victoire militaire de Muḥammad et de ses partisans998, mais qui peut tout aussi bien 
être envisagée comme une allocution générale adressée aux Croyants qui y sont désignés par « tu », 
les informant que Dieu leur pardonnera leurs péchés au Jour du Jugement999.  
Ainsi pourrions-nous comprendre, selon cette même logique, ces deux versets figurant un peu plus 
loin : 
 
… Il a fait descendre sur eux [les Croyants] la Présence divine et les a gratifiés d’un Jugement proche 

( كِينةََ  لسر
 
مْ وَأَثََبَُِمْ فتَْحاً قرَيِباً فأَنَْزَلَ أ علَيََِْ /fa-anzala l-sakīna ʿalayhim wa-aṯābahum fatḥan qarīban)1000 

 

                                                      
996 Q 16, 77. 
997 Q 54, 1. Voir la troisième partie du deuxième chapitre pour une discussion plus approfondie de ce verset. 
998 Dans la traduction de Blachère, Q 48, 1-2 lit : « En vérité, [Prophète !,] Nous t’avons octroyé un succès 
éclatant,/ afin que Dieu te pardonne tes premiers et tes derniers péchés… ». 
999 Selon cette lecture, les versets introductifs auraient le sens de : « En vérité, Nous t’avons accordé un 
Jugement clair,/ afin que Dieu te pardonne tes premiers et tes derniers péchés… ». 
1000 Q 48, 18. 
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… Il a placé, en deçà de cela, un Jugement proche  ( لَِِ فتَْحاً قرَيِباً فجََعَلَ مِنْ دُونِ ذ   /fa-jaʿala min dūna ḏālika 
fatḥan qarīban)1001 

 
C’est certainement l’exemple d’un verset de la sourate al-Ṣaff (Q 61) qui est le plus probant pour 
démontrer qu’en certains endroits du Coran, الفتح (al-fatḥ) signifie « le Jugement » et que celui-ci s’y 
trouve décrit comme étant « proche ». Le début du verset que nous citons ci-après et qui a posé 
problème aux traducteurs du Coran1002, doit certainement être compris comme complétant 
l’énumération des récompenses qu’auront les Croyants (au v. 12) : 
 
Et d’autres [choses] que vous aimerez : un Secours de Dieu et un Jugement proche. Annonce la bonne 

nouvelle aux Croyants ! ( لمُْؤْمِنِيَ  وَأ خْرَى  
 
ِ أ لِله وَفتَْحٌ قرَيِبٌ وَبشَ ِ

 
بُّونََاَ نرٌَُْ مِنَ أ تُُِ /wa-uẖrā tuḥibbūnahā naṣr 

Allāh wa-fatḥ qarīb wa-baššir al-muʾminūn)1003 
 
Ce passage ajoute donc aux descriptions du Paradis qui est promis aux pieux le « Secours de Dieu » 
et le « Jugement » qui est qualifié de « proche » (قرَيِب/qarīb). La voix du narrateur – comprise par 
l’exégèse musulmane comme étant celle de Dieu – ordonne alors d’ « annoncer la bonne nouvelle » 
 Le contexte dans lequel se trouve cet impératif nous permet d’avancer que cette .(baššir/بشَ ِ )
« bonne nouvelle » n’est autre que celle de la proximité du Jugement et de la récompense qui en 
découlera – ce qui rejoint précisément le contenu de la « bonne nouvelle » (εὐαγγέλιον et 
 .sbartō) annoncée par Jésus dans les Évangiles (cf. Mc 1, 15, supra)/ܣܒܪܬܐ
 
D’autres versets insistent sur la proximité, non pas de la récompense eschatologique promise aux 
pieux, mais du « Châtiment » dont les mécréants sont menacés. Ainsi, dans un Straflegend au sujet de 
Ṣāliḥ qui fut envoyé à son peuple impie de Ṯamūd, ce premier leur ordonne de ne pas faire de mal à 
la « chamelle de Dieu », « sans quoi un châtiment proche vous touchera ! » ( فيََأخُْذَكُُْ عذََابٌ بِسُوءٍ 

 bi-sūʾ fa-yaʾẖuḏakum ʿaḏāb qarīb)1004. Bien sûr, ce verset ne décrit pas le grand Châtiment/قرَيِبٌ 
eschatologique qui surviendra lors du Jugement pour les mécréants, mais il le préfigure en ayant la 
fonction d’avertissement pour l’auditeur/lecteur qui lui est contemporain. 
En revanche, le verset conclusif de la sourate eschatologique al-Nabāʾ (Q 78) s’adresse directement à 
son auditeur/lecteur en le menaçant de ce qui l’attendra lors du « Jour » de l’eschaton s’il n’a pas cru 
(la morale implicite est qu’il doit se repentir sans délai et croire, afin d’éviter d’être dans la position 
du mécréant qui y est mis en scène) : 
 
Certes, Nous vous avons avertis d’un Châtiment proche, un Jour où l’Homme contemplera ce que ses 
mains auront accomplies et où le mécréant dira : « Si seulement j’étais poussière ! » ( نار أَنْ 

ِ
ذَرْنَاكُُْ عذََابًا ا

                                                      
1001 Q 48, 27. 
1002 Bell, Commentary, II, p. 379 considère que la phrase est « incomplète », tandis que Blachère, qui traduit 
« Une autre [vie] est cependant aimée de vous », écrit en note que son « sens reste très incertain ». 
1003 Q 61, 13. 
1004 Q 11, 64. 
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لمَْرْءُ قرَيِباً يوَْمَ ينَْظُرُ 
 
مَتْ يدََاهُ وَيقَُولُ  أ لْكَافِرُ مَا قدَر

 
يَاليَْتنَِي كُنْتُ ترَُاباً  أ /innā anḏarnākum ʿaḏāban qarīban yawm 

yanẓuru l-marʾ mā qaddamat yadāhu wa-yaqūlu l-kāfir yā laytanī kuntu turāban)1005 
 
La « Promesse » (وعد/waʿd) qui, nous l’avions vu, fonctionne métaphoriquement pour désigner la 
« Fin », l’ « Heure », etc., est elle aussi décrite comme « s’approchant » dans la sourate al-Anbiyāʾ (Q 
21) : « La Promesse véritable s’approche et voici que fixés sont les regards de ceux qui furent 
infidèles. … » ( ْينَ كَفَرُوا ِ لَّر

 
ذَا هِيَ شَاخِصَةٌ أَبصَْارُ أ

ِ
لحَْقُّ فاَ

 
لوَْعدُْ أ

 
بَ أ قْتَََ

 
 wa-qtaraba l-waʿd al-ḥaqq fa-iḏā hiya/وَأ

šāẖiṣa abṣār al-laḏīna kafarū)1006. 
Comme le constate Blachère, « Il paraît possible que ce texte [i.e. Q 21, 97 sqq.] ait formé à 
l’origine une révélation distincte des précédentes. […] en effet, le début rappelle le vt. 1 de cette 
sourate… »1007. Ce verset introductif est le suivant : « Pour les Hommes s’approche le Compte alors 
que, dans l’insouciance, ils s’en détournent » ( َبَ لِلنراسِ حِسَابُُِمْ وَهُُْ فِِ غفَْلَةٍ مُعْرضُِون قْتَََ

 
 iqtaraba li-l-nās/أ

ḥisābuhum wa-hum fī ġafla muʿriḍūn)1008. 
 
Le dernier mot eschatologique qui se trouve être défini par l’adjectif « proche » en est un que nous 
n’avons pas abordé au cours de cette étude : il s’agit de l’arabe أ جل (ajal), rendu en français par « 
terme », un nom de racine trilitère ʾ j l qui ne semble pas avoir d’équivalents dans d’autres langues 
sémitiques1009. Il est employé non moins de cinquante fois à travers le corpus coranique, dont une 
fois dans un contexte qui nous intéresse pour l’étude présente1010. 
Après avoir déclaré que le « compagnon » est un « avertisseur » (implicitement, de l’Heure) un 
verset de la sourate al-Aʿrāf (Q 7) demande de manière rhétorique si « ils » (dont on ne connaît pas 
l’identité) n’ont pas considéré la création de Dieu, après quoi est posée la question suivante : 
 

… [N’ont-ils point considéré] que leur terme, peut-être, est déjà proche ? … ( أَنْ يكَُونَ قدَِ  وَأَنْ عَسَ  

بَ أَجَلهُُمْ  قْتَََ
 
 wa-an ʿasā an yakūna qad iqtaraba ajaluhum)1011/أ

                                                      
1005 Q 78, 40. 
1006 Q 21, 97. On comparera ce texte à un autre verset de la même sourate, Q 21, 109 : « Et s’ils se détournent, 
dis : « Je vous ai avisés, sans distinction. Je ne sais si proche ou lointain est ce qui vous est promis » ; ainsi qu’à 
Q 72, 25 : « Dis : « Je ne sais si ce qui vous est promis est proche, ou si mon Seigneur assignera à cela un délai »» 
qui rejoignent les réponses étudiées précédemment (Dieu seul connaît l’Heure et le prédicateur n’en est que 
l’avertisseur) et contredisent le v. 97 qui affirme que la Promesse « s’approche/s’est approchée ». 
1007 Blachère, Le Coran, I, p. 300. 
1008 Q 21, 1. 
1009 Zammit, Lexical Study, p. 69. 
1010 D’autres de ses emplois renvoient à la mort collective lors du Jour Dernier : c’est le cas des mentions de 
l’expression « terme de Dieu » (Q 29, 5 et Q 71, 4) qui est employé conjointement au verbe « venir » et qui 
paraît désigner la venue de la Fin. D’autres occurrences encore semblent indiquer la Fin du monde présent (la 
création n’est là que pour un « terme fixé », cf. Q 30, 8 et Q 46, 3). L’expression « terme fixé » ( أَجَل مُسَمر/ajal 
musammā) ou « terme déterminé » (أَجل مَعْدُود/ajal maʿdūd) se trouve fréquemment associée au Châtiment du 
Jour Dernier (Q 11, 3 ; Q 11, 103-4 ; Q 20, 129 ; Q 29, 53). 
1011 Q 7, 185. Comparer à Q 4, 77 ; Q 14, 44 et Q 63, 10. 
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On pourrait objecter ici que lorsque l’auteur de ce texte emploie le mot أ جل (ajal), il n’est question 
que de la mort individuelle, mais celle-ci semble bien être liée à une mort collective qui surviendra 
subitement lors de la Fin puisque, outre la mention de l’avertisseur au v. 184, les vv. 186-8 
rapportent un discours sur « l’Heure » et sa venue. 
 
3.3.2 La Fin est « brusque »/ « soudaine » 
 
La suite de la sourate al-Aʿrāf (Q 7), donc, délaisse le discours sur Dieu à la troisième personne du 
singulier (vv. 180-186a entrecoupé d’une interpolation qui relève d’un cas d’iltifāt aux vv. 182-3) 
pour passer à un discours polémique-eschatologique qui, comme nous l’avons vu, débute par : « Ils 
t’interrogent sur l’Heure. À quand sa venue ? » et apporte la réponse selon laquelle Dieu seul sait 
quand elle adviendra. À cela, le Coran ajoute cette phrase : « [L’Heure] ne viendra à vous que 
brusquement » ( ًلَر بغَْتَة

ِ
 .lā taʾtīkum illā baġtatan)1012/لََ تأَتِْيكُُْ ا

Cette affirmation revient en tout sept fois dans le corpus coranique. Elle y est exprimée selon une 
terminologie plus ou moins différente et dans des contextes, eux aussi, plus ou moins variés. Une 
des variables est l’ajout, dans certaines occurrences, d’une autre description ajoutant au caractère 
imprévisible de l’arrivée de l’Heure. Ainsi, par deux fois, des versets précisent-ils que l’Heure 
viendra brusquement aux impies « sans qu’ils [la] pressentent »1013. Un verset de la sourate al-
Anbiyāʾ (Q 21) insiste quant à lui sur le caractère inéluctable et stupéfiant de « la Promesse » (c’est-
à-dire « l’Heure ») en réponse à la question des « mécréants » qui demandent à connaître le moment 
de sa venue (v. 38 ; voir supra) : 
 
[L’Heure] viendra à eux brusquement et les stupéfiera. Ils ne pourront pas la repousser et il ne leur 
sera pas donné d’attendre ( هَا وَلََ هُُْ ينُْظَرُونَ بلَْ تأَتِْيَِمْ بغَْتَةً فتَبَّْتَُهُ  تَطِيعُونَ رَدر مْ فلََا يسَ ْ /bal taʾtīhim baġtatan fa-

tabhatuhum fa-lā yastaṭīʿūna raddahā wa-lā hum yunẓarūna)1014 
 
Une autre variable est l’emploi de l’affirmation de la venue de l’Heure dans un contexte polémique, 
l’auteur répondant à une mise au défi d’adversaires qui est exprimée en ces termes (qui rejoignent 
ceux de Q 42, 18), dans la sourate al-Ḥajj (Q 22) : « Ils réclament de toi la prompte venue du 
Châtiment » ( ِلعَْذَاب

 
تعَْجِلوُنكََ بِأ  wa-yastaʿjilūnaka bi-l-ʿaḏāb)1015. Que cette demande soit réelle ou/وَيسَ ْ

employée pour des raisons rhétoriques, le souci de l’auteur est le même : il cherche d’une part à 

                                                      
1012 Q 7, 187. 
1013 Q 12, 107 : « [Sont-ils à l’abri] que l’Heure les atteigne brusquement et sans qu’ils [le] pressentent ? » ( ُأَوْ تأَتِْيََُم
اعةَُ بغَْتَةً وَهُُْ لََ يشَْعَرُونَ  لسر

 
 aw taʾtiyahum al-sāʿa baġtatan wa-hum lā yašʿarūn) et Q 43, 66 : « Attendent-ils seulement/أ

l’Heure ? Elle viendra à eux, brusquement, alors qu’ils ne [le] pressentiront pas » ( ًاعةََ أَنْ تأَتِْيََمُْ بغَْتَة لسر
 
لَر أ
ِ
هَلْ ينَْظُرُونَ ا

 .(hal yanẓurūna illā l-sāʿa an taʾtiyahum baġtatan wa-hum lā yašʿarūn/وَهُُْ لََ يشَْعُرُونَ 
1014 Q 21, 40. Comparer à Q 47, 18 : « Qu’attendent [ces Croyants] sinon que l’Heure vienne à eux brusquement ? 
اعةََ أَنْ تأَتِْيََمُْ بغَْتَةً ) « … لسر

 
لَر أ
ِ
 .(fa-hal yanẓurūna illā l-sāʿa an taʾtiyahum baġtatan/فهََلْ ينَْظُرُونَ ا

1015 Q 22, 47. Comparer à Q 26, 204 ; Q 37, 176 et Q 51, 14 qui emploient tous le verbe de racine ʿ j l à la dixième 
forme (« chercher à accélérer quelque chose ») en relation avec le « Châtiment ». 
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légitimer l’annonce qu’il fait de l’imminence de la Fin alors que celle-ci n’est toujours pas venue, et 
d’autre part à souligner le caractère imprévisible de son arrivée. C’est pour cela que quelques 
versets après, le prédicateur affirme que 
 
Ceux qui sont incrédules ne cesseront d’être en un doute à son égard jusqu’à ce que l’Heure vienne à 

eux, brusquement… ( اعةَُ بغَْتَةً وَلََ يزََا لسر
 
ينَ كَفَرُواْ فِِ مِرْيةٍَ مِنْهُ حَتَر  تأَتِْيََمُُ أ ِ لَّر

 
لُ أ /wa-lā yazālu l-laḏīna kafarū fī 

mirya minhu ḥattā taʾtiyahum al-sāʿa baġtatan)1016 
 
Cette double emphase sur le fait que les Hommes (ici, spécifiquement ceux qui sont incrédules) sont 
dans l’insouciance et dans le doute concernant la venue de l’eschaton ainsi que sur le fait que l’Heure 
viendra pourtant à eux de manière soudaine se trouve exprimée de manière analogue dans un 
passage de l’homélie de Jacques de Saroug Sur la Fin. Il y dépeint d’abord l’insouciance des Hommes 
(vv. 205-10), insistant notamment sur leur croyance que l’eschaton est loin et ne viendra pas en ces 
termes : 
 
Lorsqu’ils seront persuadés que l’avènement n’est pas proche ( ܒܐܩܪܝ ܕܠܐ ܡܐܬܝܬܐ ܥܠ ܕܬܟܝܠܝܢ ܡܐ /mō 

d-tkīlīn ʿal mētītō d-lō qarībō) ; Et que le temps de la fin est loin d’eux et ne vient pas (  ܙܒܢܐ ܡܢܗܘܢ ܘܡܒܥܕ

ܕܐܬܐ ܘܠܝܬܘܗܝ ܕܚܪܬܐ /w-mabʿad mēnhūn zabnō d-ḥartō w-laytōy d-ōtē)1017 
 
L’homéliste y décrit ensuite l’arrivée de la Fin comme étant « soudaine » en paraphrasant un verset 
de la première épître aux Thessaloniciens (1 Th 5, 3) : 
 
Alors soudain, la voix frappera la Terre d’épouvante ( ܠܐܪܥܐ ܢܒܠܗܝܗ   ܫܠܝܐ ܓܘ ܡܢ ܩܠܐ ܗܝܕܝܢ /hōydēn qōlō 

mēn gōw šēlyō nbalhēyh l-arʿō) ; Comme la douleur de l’enfantement qui jette à genoux la femme qui 
accouche ( ܡܒܪܟ ܐܒܟܐܒ   ܕܠܝܠܕܬܐ ܚܒܠܐ ܒܕܡܘܬ /ba-d-mūt ḥēblō da-l-yōldtō b-kēbē mabrēk)1018 

 
Le but des deux homélistes est similaire : ils veulent terrifier leur auditoire/lecteur, soit par 
l’opposition entre la tranquillité des Hommes qui vivent sans crainte ni frayeur aux v. 205-6 de 
l’homélie Sur la Fin et l’« épouvante » de l’eschaton ; soit par l’évocation du Châtiment de ce « Jour 
terrifiant/détestable » dans la suite de Q 22, 55, et ce dans l’espoir qu’il se repente au plus vite. 
 
 
La constante de l’ensemble de ces passages coraniques est l’emploi de deux éléments qui sont d’une 
part un verbe, soit   أ ت (atā), soit une fois جاء (jāʾa)1019, qui exprime l’action de « venir » et d’autre 

part de l’adverbe  ًبغتة (baġtatan), un synonyme de  ًفجأ ة (fajʾatan), qui signifie « brusquement » ou 

                                                      
1016 Q 22, 55. 
1017 Homélie 5/192, vv. 211-2. 
1018 Homélie 5/182, vv. 223-4. Comparer à Q 25, 11-2 qui évoque d’un côté l’incrédulité des Hommes quant à 
l’Heure et de l’autre le son que produira sa venue. 
1019 La seule occurrence de ce verbe se trouve en Q 6, 31 : « … Quand enfin, brusquement, l’Heure viendra à eux, 
ils diront… » ( ْاعةَُ بغَْتَةً قاَلوُا لسر

 
ذَا جَاءَتُُْمُ أ

ِ
 .(iḏā jāʾathum al-sāʿa baġtatan qālū/ا
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« soudainement »1020. Dans le Coran, la racine trilitère b ġ t n’est employée, à treize reprises, 
qu’adverbialement et ce soit dans un contexte de récits de type Straflegenden qui préfigurent le sort 
terrible qui attend les mécréants, soit dans des discours polémiques exhortant l’auditoire/lecteur à 
se repentir avant que le « Châtiment » (العذاب/al-ʿaḏāb) de la Fin ne l’atteigne1021. 

L’arabe  ًبغتة (baġtatan) a des équivalents verbaux dans d’autres langues sémitiques, notamment en 
araméen avec בְעֵת (beʿēt) qui veut dire « surprendre »1022, en hébreu avec בָּעַת (bāʿat) qui a le même 
sens de « surprendre » ainsi que celui d’« effrayer »1023, et en syriaque avec le verbe ܒܥܬ (bʿēt) qui 
signifie « attaquer soudainement » et « effrayer »1024. Il ne fait donc pas de doute que lorsque le 
Coran emploie l’adverbe  ًبغتة (baġtatan), il connote non seulement ce champ sémantique de la 
surprise (« brusquement », « soudainement »), mais aussi certainement celui de la frayeur. 
 
Le sous-texte de ce double emploi de la « venue » de l’Heure de la fin et de son caractère 
imprévisible et « soudain » est certainement à trouver dans plusieurs livres néotestamentaires. 
Selon la reconstruction hypothétique du document source ayant contenu les logia de Jésus (Q) sur 
lequel se sont basés, en partie, les Évangiles de Mathieu et de Luc, il ressort qu’une de ses paroles 
primitives aurait été la suivante :  
 
Vous le savez : si le maître de maison connaissait l’heure à laquelle le voleur va venir, il ne laisserait 
pas percer le mur de sa maison./ Vous aussi, tenez-vous prêts, car c’est à l’heure que vous ignorez 
que le Fils de l’homme va venir (τοῦτο δὲ γινώσκετε ὅτι εἰ ᾔδει ὁ οἰκοδεσπότης ποίᾳ ὥρᾳ ὁ κλέπτης 

ἔρχεται, οὐκ ἂν ἀφῆκεν διορυχθῆναι τὸν οἶκον αὐτοῦ. καὶ ὑμεῖς γίνεσθε ἕτοιμοι, ὅτι ἧ ὥρᾳ οὐ 
δοκεῖτε ὁ υἱὸς τοῦ ἀνθρώπου ἔρχεται et  ܐܬܐ ܡܛܪܬܐ ܒܐܝܕܐ ܒܝܬܐ ܡܪܐ ܗܘܐ ܝܕܥ ܕܐܠܘ ܕܥܘ ܕܝܢ ܗܕܐ

 ܐܢܬܘܢ ܣܒܪܝܢ ܕܠܐ ܫܥܬܐ ܕܒܗܝ ܡܛܝܒܐ ܗܘܘ ܗܟܝܠ ܐܢܬܘܢ ܐܦ: ܒܝܬܗ ܕܢܬܦܠܫ ܗܘܐ ܫܒܩ ܘܠܐ ܗܘܐ ܡܬܬܥܝܪ ܓܢܒܐ

ܕܐܢܫܐ ܒܪܗ ܐܬܐ /hōdē dēn daʿū d-ēlū yōdaʿ wa mōrē baytō b-aydō maṭartō ōtē ganōbō mēttʿīr wa w-lō šōbēq 
wa d-nētflēš baytēh/ ōf atūn hōkēl hwē mṭaybē da-b-hōy šōʿtō d-lō sobrīn atūn ōtē brēh d-nōšō)1025 

                                                      
1020 Al-H alīl b. Aḥmad, al-ʿAyn, I, p. 152 :  ًباغتََه مباغتةً أ ي فاجأ ه بغتة (bāġatahu mubāġtatan ay fājaʾahu baġtatan) et Ibn 
Manẓūr, Lisān, I, p. 462 : البغت والبغتة الفجأ ة (al-baġt wa-l-baġta al-fajʾa) et  ًلقيتُه بغتةً أ ي فجأ ة (laqiyatuhu baġtatan ay fajʾatan). 
On notera que l’adverbe  ًفجأ ة (fajʾatan) n’est jamais employé dans le Coran. 
1021 Outre ses sept emplois mentionnés dans le cadre de l’arrivée de « l’Heure », on le trouve en Q 6, 44 et Q 6, 
47 en référence au « châtiment » qui se saisit des anciennes peuplades ayant traité les messagers de menteurs ; 
en Q 7, 95 à la suite du récit de type Straflegend de Šuʿayb et des Madyan pour là aussi désigner la venue du 
« châtiment » ; en Q 26, 202 dans un passage polémique pour qualifier la venue du « Châtiment » 
eschatologique dont sont « menacés » les mécréants ; en Q 29, 53 dans le même type de contexte pour décrire 
la venue du « Châtiment » ; et en Q 39, 55 dans un appel au repentir et une exhortation à suivre la Révélation 
avant que le « Châtiment » n’atteigne l’auditoire/le lecteur « brusquement ». 
1022 Jastrow, Dictionary, p. 183. Voir aussi Zammit, Lexical Study, p. 98 qui répertorie en outre l’équivalent 
akkadien baʾatu pour « être pris au dépourvu ».  
1023 Ibid. 
1024 Payne Smith, Dictionary, p. 51 et Sokoloff, Lexicon, p. 173. 
1025 Lc 12, 39-40. Cf. Mt 24, 42-4 : « Veillez donc, car vous ne savez pas quel jour votre Seigneur va venir./ Vous 
le savez : si le maître de maison connaissait l’heure de la nuit à laquelle le voleur va venir, il veillerait et ne 
laisserait pas percer le mur de sa maison./ Voilà pourquoi, vous aussi, tenez-vous prêts, car c’est à l’heure que 
vous ignorez que le Fils de l’homme va venir. » (  ܗܕܐ: ܡܪܟܘܢ ܐܬܐ ܫܥܬܐ ܒܐܝܕܐ ܐܢܬܘܢ ܝܕܥܝܢ ܕܠܐ ܗܟܝܠ ܐܬܬܥܝܪܘ
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Comme dans l’ensemble des passages coraniques susmentionnés, nous retrouvons ici les trois 
éléments-clés suivants : « l’heure » (ὥρᾳ et ܫܥܬܐ/šōʿtō) qui est employée dans un sens 
eschatologique, la « venue » (verbe ἔρχομαι et ܐܬܐ/ētō) du Fils de l’homme – c’est-à-dire la venue 
de la Fin – et le caractère imprévisible de son avènement (qui justifie la comparaison avec le voleur). 
La formulation de ces paroles attribuées à Jésus sera reprise et adaptée dans plusieurs textes 
postérieurs, à la fois dans le corpus néotestamentaire et dans l’homilétique. Ainsi pouvons-nous lire 
dans la première épître aux Thessaloniciens : « Quant aux temps et aux moments, frères, vous n’avez 
pas besoin qu’on vous en écrive./ Vous-mêmes le savez parfaitement : le jour du Seigneur vient 
comme un voleur dans la nuit »1026 ; et l’auteur de l’Apocalypse écrit : « … Si tu ne veilles pas, je 
viendrai comme un voleur, sans que tu saches à quelle heure je viendrai te surprendre »1027. 
Jacques de Saroug cite très fréquemment ou fait allusion à l’ensemble de ces versets (des Évangiles, 
de 1 Th et d’Ap) pour insister sur l’apparent paradoxe de la proximité de l’Heure et du fait que le 
moment de sa venue est inconnu1028. 
Il semblerait donc que les auteurs des textes coraniques qui mentionnent conjointement la venue de 
l’Heure et son arrivée soudaine et imprévue, les aient composés avec un ou plusieurs de ces sous-
textes néotestamentaires comme toile de fond à la manière d’un homéliste comme Jacques de 
Saroug, le but des uns et de l’autre étant le même : élaborer un texte parénétique insistant sur la 
surprise et la terreur de la venue de l’eschaton pour pousser l’auditoire/lecteur à se repentir avant 
qu’il ne soit trop tard.  
 
3.3.3 La Fin est « imminente » 
 
Le moment de la venue de l’Heure est décrit dans le Coran à la fois comme étant (« peut-être ») 
« proche » (قرَيِب/qarīb) et comme allant « venir soudainement » (verbe   أ ت/atā et adverbe 

 baġtatan). Une dernière manière d’insister sur sa proximité temporelle le fait justement en/بغتةً 

utilisant une forme substantivée du verbe arabe   أ ت (atā), pour affirmer que l’Heure est littéralement 

« venante » (أَتِيَة/ātiya), ou de manière plus littéraire « imminente ». On retrouve en cela la 

                                                                                                                                                                      
 ܐܦ ܡܛܠܗܢܐ: ܒܝܬܗ ܕܢܬܦܠܫ ܗܘܐ ܫܒܩ ܘܠܐ ܗܘܐ ܡܬܬܥܝܪ ܓܢܒܐ ܐܬܐ ܡܛܪܬܐ ܒܐܝܕܐ ܒܝܬܐ ܡܪܐ ܗܘܐ ܝܕܥ ܕܐܠܘ ܕܥܘ ܕܝܢ

ܕܐܢܫܐ ܒܪܗ ܢܐܬܐ ܐܢܬܘܢ ܣܒܪܝܢ ܕܠܐ ܕܒܫܥܬܐ ܡܛܝܒܝܢ ܗܘܘ ܐܢܬܘܢ  /ēttʿīrū hōkēl d-lō yōdʿīn atūn b-aydō šōʿtō ōtē mōrkūn/ 
hōdē dēn daʿū d-ēlū yōdaʿ wa mōrē baytō b-aydō maṭartō ōtē ganōbō mēttʿīr wa w-lō šōbēq wa d-nētflēš baytēh/ mēṭul 
hōnō ōf atūn hwē mṭaybīn da-b-šōʿtō d-lō sobrīn atūn nētē brēh d-nōšō). Voir aussi Mt 25, 13 : « Veillez donc, car vous 
ne savez ni le jour ni l’heure [de la venue du Royaume] » ( ܠܫܥܬܐ ܘܠܐ ܗܘ ܠܝܘܡܐ ܐܢܬܘܢ ܝܕܥܝܢ ܕܠܐ ܗܟܝܠ ܐܬܬܥܝܪܘ / 
ēttʿīrū hōkēl d-lō yōdʿīn atūn l-yōmō hōw w-lō l-šōʿtō). La reconstruction de Q 12 :39-40 est la suivante : « Mais 
sachez cela : si le maître de maison connaissait « d’avance » le tour de garde au cours duquel viendra le voleur, 
il ne laisserait pas sa maison être percée./ Vous aussi, soyez prêts, parce que le Fils de l’homme vient à une 
heure où vous ne vous y attendez pas ». Voir Amsler, « Proposition de traduction », p. 337. 
1026 1 Th 5, 1-2. 
1027 Ap 3, 3. 
1028 Voir par exemple Homélie 5/192, vv. 273-5 : « Ce n’est pas parce que l’heure nous est cachée/ Que nous 
devons douter que l’avènement soit proche/ Comme un voleur dans la nuit vient l’avènement du Fils ». 
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description du « jour » d’Ezéchiel 7, 3 où sa venue est dite être « imminente » par l’emploi du 
verbeַָהִגִיע (higīaʿ) qui signifie littéralement « arriver ».  
Dans l’ordre de classement des sourates dans le corpus coranique, la première mention de ce 
qualificatif se trouve dans le chapitre al-Ḥijr (Q 15) : 
 

Et Nous n’avons créé les cieux, la terre et ce qui est entre eux qu’avec sérieux. L’Heure est certes 
imminente ! Sois donc d’une belle mansuétude ! ( ََاعة لسر

 
نر أ
ِ
ِ وَا لحَْق 

 
لَر بِأ
ِ
لَْرْضَ وَمَا بيَنَْْمَُا ا

 
مَاوَاتِ وَأ لسر

 
وَمَا خَلقَْناَ أ

صْفَحِ 
 
لجَْمِيلَ لََتِيَةٌ فأَ

 
فْحَ أ لصر

 
أ /wa-mā ẖalaqnā l-samāwāt wa-l-arḍ wa-mā baynahumā illā bi-l-ḥaqq wa-inna l-sāʿa 

la-ātiya fa-ṣfaḥ al-ṣafḥ al-jamīl)1029 
 

Ce verset, qui débute la péricope conclusive de Q 15 (vv. 85-99), trouverait un écho dans le verset 
conclusif qui ordonne « et adore ton Seigneur jusqu’à ce que vienne à toi la Certitude », la 
« Certitude » (اليَقي/al-yaqīn) étant une autre manière métaphorique de désigner la Fin1030. Paul 
Casanova voulut y voir la caractérisation de la pensée fondamentale de Muḥammad qui se trouve 
tiraillée entre la promesse de l’arrivée proche de l’Heure et le fait qu’elle n’arrive pas1031. Selon 
Casanova, dans ce verset, Dieu s’adresserait à lui pour le rassurer et l’exhorter à être patient. 
 
Cette lecture, si elle a le mérite de soulever l’importance de l’imminence de la venue de l’Heure dans 
le  discours eschatologique coranique, est toutefois basée sur une compréhension tributaire de 
l’exégèse musulmane qui relie chacun des versets du Coran à une situation liée à un épisode supposé 
de la vie de Muḥammad. Or cette interprétation, n’est pas historique et n’est en rien justifiée par le 
texte lui-même, et il nous paraît plus pertinent de lire ces passages coraniques comme des homélies 
arabes exhortant l’auditoire/lecteur à patienter car la Fin viendra très prochainement, à n’importe 
quel moment. Se faisant, le prédicateur veut s’assurer que celui-ci restera constant dans sa foi, une 
technique rhétorique qui apparaît ailleurs dans le corpus1032. On retrouve un procédé similaire dans 
la sourate Ṭaha (Q 20) : 
 
En vérité, l’Heure est imminente. Je puis la cacher afin que toute âme soit récompensée de ce qu’elle 
se sera évertuée [à faire] ( آتِيَةٌ أَكَادُ أ خْفِيَاَ لِتُجْزَى   اعةََ أ لسر

 
نر أ
ِ
تسَْعَ    كُُُّ نفَْسٍ بِمَا ا /inna l-sāʿa ātiya akādu uẖfīhā 

li-tujzā kull nafs bi-mā tasʿā)1033 
 
Ici, le fait que le prédicateur (Muḥammad ou un autre) explique que le moment de l’Heure est caché 
par Dieu dans le but de rétribuer chacun selon ses actions, est révélateur du style homilétique du 
                                                      
1029 Q 15, 85. 
1030 Casanova, Mohammed et la fin du monde, p. 37. 
1031 Ibid. 
1032 Voir par exemple Q 70, 5-7 : « Patiente donc d’une belle patience !/ Ils le voient lointain/ Et nous le voyons 
proche ! » ( يلًا  صْبُِْ صَبُْاً جََِ

 
ُمْ يرََوْنهَُ بعَِيداً  فأَ نَر

ِ
وَنرََاهُ قرَيِباً  ا /fa-ṣbir ṣabran jamīlan/ innahum yarawnahu baʿīdan/ wa-

narāhu qarīban). Le premier verset (qui mentionne le « Châtiment » qui va « tomber » ou « arriver ») ainsi que 
la suite de la sourate (v. 8 sqq., cf. deuxième chapitre) ne laisse aucun doute sur l’identité du « le » : il s’agit de 
l’eschaton. 
1033 Q 20, 15. 
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verset. En effet, nous avions vu que l’homélie de Jacques de Saroug Sur la Fin (5/192, v. 112) déclare 
que l’Heure « est gardée dans le secret jusqu’à ce qu’elle soit manifestée ». Cette phrase ainsi que le 
verset de Q 20 rejoignent d’une part le thème susévoqué de la connaissance de l’Heure qui n’est 
détenue que par Dieu, et d’autre part ils fonctionnent comme des exhortations implicites à croire en 
quelque chose qui n’est pas visible ou qui ne vient pas. 
 
D’autres passages insistent sur l’absolue certitude de l’imminence de l’Heure, comme c’est le cas de 
la sourate al-Ḥajj (Q 22), dont les versets introductifs eschatologiques suivent le fil thématique de la 
Résurrection. Le premier verset exhorte les auditeurs de l’homélie (« les Hommes ») en ces mots : 
 

Ô les Hommes !, soyez pieux envers votre Seigneur ! Le tremblement de l’Heure sera chose terrible 
( اعةَِ شَيْ  لسر

 
نر زَلزَْلَةَ أ

ِ
ركُُْ ا رقُواْ رَب ت

 
لنراسُ أ

 
اَ أ ءٌ عَظِيٌ يأَيَُُّّ /yā ayyuhā l-nās uttaqū rabbakum inna zalzalat al-sāʿa šayʾ 

ʿaẓīm)1034 
 
La finalité de l’homélie eschatologique est annoncée dès le début : l’auditeur est exhorté à être pieux 
envers Dieu, donc à se repentir, par le biais d’une menace eschatologique terrifiante. Celle-ci 
reprend un phrasé dont le sous-texte est très certainement celui de Mc 13, 8 et Mt 24, 7 (voir 
troisième sous-partie du deuxième chapitre), avec l’ajout de « l’Heure » comme métaphore pour le 
moment de la Fin, et du qualificatif « terrible » qui sert aussi à décrire le « Jour ». En ce sens on peut 
sans doute rapprocher « le tremblement de l’Heure » d’un verset du livre de l’Apocalypse : « À 
l’heure même, il se fit un violent tremblement de terre … »1035 ; puis d’un vers de l’homélie Sur la Fin 
de Jacques de Saroug : « Quelle est l’heure où sera ébranlé le palais de l’univers ? » (  ܫܥܬܐ ܗܝ ܐܝܕܐ

ܬܒܝܠ ܒܝܪܬ ܒܗ   ܕܡܫܬܪܝܐ /aydō y šōʿtō d-mēštaryō bōh bīrat tēbēl)1036. 
 
À la suite de cette introduction de style homilétique, le prédicateur coranique évoque différents 
évènements eschatologiques (v. 2) et développe un discours qui est présenté comme étant une 
réponse au doute de certains concernant la Résurrection (vv. 5-6). Le thème de la revivification des 
morts apparaît naturellement à la suite de la mention du « tremblement [de terre] » du premier 
verset, puisque comme nous le verrons plus longuement dans le second chapitre, celui-ci libère les 
corps des morts enfouis sous terre et précède donc à la Résurrection. C’est ainsi que le verset suivant 
affirme : 
 
que l’Heure est imminente – nul doute à son endroit –, et que Dieu rappellera ceux qui sont dans les 
tombeaux ( ِلقُْبُور

 
لَله يبَْعَثُ مَنْ فِِ أ

 
آتِيَةٌ لََ رَيبَْ فِيَاَ وَأَنر أ اعةََ أ لسر

 
 wa-anna l-sāʿa ātiya lā rayb fīhā wa-anna/وَأَنر أ

Llāh yabʿaṯu man fī l-qubūr)1037 
 
Ce passage qui insiste sur le fait qu’il n’y a aucun doute concernant l’arrivée imminente de l’Heure se 
poursuit avec la menace du Jour de la Résurrection durant lequel les mécréants goûteront au 

                                                      
1034 Q 22, 1. 
1035 Ap 11, 13. 
1036 Homélie 5/192, v. 89. 
1037 Q 22, 7. 
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« Châtiment de la Calcination » (vv. 8-10), de la même manière qu’un autre verset coranique qui 
affirme « En vérité, l’Heure est imminente. Nul doute à son endroit ! … » ( َْاعةََ لََتِيَةٌ لََ رَيب لسر

 
نر أ
ِ
ا

 inna l-sāʿa la-ātiya lā rayb fīhā)1038 se poursuit en menaçant ceux qui se détournent de l’adoration/فِيَاَ
de Dieu de la Géhenne. 
Il s’agit donc bien, dans ces textes parénétiques, de faire planer la menace de l’imminence de l’Heure 
sur les auditeurs/lecteurs en leur rappelant que le Châtiment sera terrifiant pour ceux qui ne se 
seront pas repentis. Une stratégie analogue se trouve d’ailleurs dans les deux autres passages 
coraniques qui emploient le phrasé : « nul doute » au sujet de l’Heure1039. 
 
L’Heure était qualifiée de « proche », tout comme l’étaient le « Jour du Jugement », le « Jour de la 
Résurrection », le « terme », etc. et le même phénomène d’interchangeabilité se vérifie avec 
l’ « imminence ».  
Le verset introductif de la sourate al-Naḥl (Q 16) emploie ainsi le verbe arabe   َأَت (atā), d’où vient la 

forme substantivée  ٌآتِيَة  avec « le amr de Dieu » comme sujet (nous reviendrons sur cette ,(ātiya) أ
expression dans le deuxième chapitre) : « Le amr de Dieu va venir. N’en appelez point la prompte 
arrivée ! … » ( تعَْجِلوُهُ  أَتَ   لِله فلََا تسَ ْ

 
أَمْرُ أ /atā amr Allāh fa-l tastaʿjiluhu…)1040. 

Puis, la forme substantivée  ِآت  au masculin, est employée par deux fois, toujours dans des ,(ātin) أ
passages polémiques, une fois pour qualifier la « Promesse »1041, et une autre fois pour qualifier le 
« terme de Dieu »1042. 
 
On peut sans doute relier ce concept coranique de l’ « arrivée » de l’Heure (ou du amr, de la 
Promesse, du terme), déclinée en substantifs qui la qualifieraient dès lors littéralement d’ 
« arrivante » (mais « imminente », comme le traduit généralement Blachère, est préférable), au 
lointain héritage des textes vétérotestamentaires mentionnés en début de chapitre qui évoquaient 
très fréquemment l’ « arrivée » des jours du châtiment et/ou du jugement (Amos, Isaïe, Jérémie). 
Un sous-texte plus proche, toutefois, est certainement à trouver dans divers versets du Nouveau 
Testament, et surtout dans l’Évangile de Jean qui affirme en de nombreuses occurrences que 
« l’heure vient » (ἔρχεται ὥρα et ܫܥܬܐ ܐܬܝܐ /ōtyō šōʿtō) en parlant de l’avènement du Sauveur lors 

                                                      
1038 Q 40, 59. 
1039 En Q 18, 21 les Dormants de la Caverne sont ramenés à la vie pour que les mécréants comprennent « que la 
Promesse de Dieu est vérité et que l’Heure n’est pas objet de doute », c’est-à-dire pour que la preuve de leur 
résurrection serve d’exemplum pour la conversion et la repentance. En Q 45, 32 une tournure de phrase 
similaire est employée : « La Promesse de Dieu est vérité et l’heure n’est pas objet de doute ! » dans un passage 
polémique qui voit des adversaires non nommés répondre : « Nous ne savons pas ce qu’est l’Heure. Nous ne 
faisons que conjecture et ne sommes pas convaincus ».  Le verset suivant menace ces adversaires du 
« Châtiment » (voir aussi les vv. 34-5). 
1040 Q 16, 1. 
1041 Q 6, 134 : « En vérité, ce qui vous est promis va certes venir/est certes imminent… » ( نر مَا توُعدَُونَ 

ِ
لَتٍَ  ا /inna mā 

tūʿadūna la-ātin). 
1042 Q 29, 5 : « Celui qui espère la rencontre de Dieu [Le trouvera], car le terme de Dieu va certes venir/est certes 
imminent… » ( ٍَنر أَجَلَ أ لِله لَت

ِ
لِله فاَ

 
 .(man kāna yarjū liqāʾ Allāh fa-inna ajal Allāh la-ātin/مَنْ كَانَ يرَْجُواْ لِقَاءَ أ
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de l’eschaton1043, que « l’heure vient » en référence au moment de la Fin1044, que « l’heure est venue » 
(Ἐλήλυθεν ἡ ὥρα et ܫܥܬܐ ܐܬܬ /ētat šōʿtō) en se référant à l’avènement du Fils de l’homme1045, etc.1046 
En suivant certainement ce canevas, Jacques de Saroug évoque en de très nombreuses occasions la 
« venue » de différents évènements eschatologiques. Pour ce faire, il suit la Pešīṭtā en employant le 
verbe syriaque ܐܬܐ (ētō)1047, et lorsque les auteurs des textes arabes qui seront intégrés au Coran 
emploient à leur tour l’équivalent   َأَت (atā) et ses dérivés pour décrire la « venue » ou l’ 
« imminence » de « l’Heure » (et autres mots métaphoriques désignant la Fin), ils le font de la même 
manière, en ayant en tête la toile de fond des textes eschatologiques néotestamentaires.  
 
L’Imminente 
 
Dans la longue série des expressions coraniques eschatologiques construites en « Jour de… », لــ

 
 يوَْمُ أ

(yawm al-…), nous n’en trouvons certainement nulle autre qui indique l’imminence de la Fin aussi 
clairement que le  َِلَْزِفة

 
 ,qui est seulement employée dans la sourate Ġāfir (Q 40) ,(yawm al-azifa)  يوَْمَ أ

puisque le terme arabe أ زفة (azifa) – qui provient de la racine trilitère arabe ʾ z f1048 pour 
« approcher »1049, « être proche »1050, « arriver, survenir soudainement »1051 – signifie « celle qui 
arrive soudainement », « celle qui vient avec rapidité »1052 (d’où la traduction de Blachère 
« l’Imminente », qui aurait aussi pu être rendu par « l’Approchante ») : 

                                                      
1043 Jn 5, 25-9 : « « En vérité, en vérité, je vous le dis, l’heure vient – et maintenant elle est là – où les morts 
entendront la voix du Fils de Dieu et ceux qui l’auront entendue vivront./ […]/ [Il lui [i.e. au Fils] a donné le  
pouvoir d’exercer le jugement parce qu’il est le Fils de l’homme./] Que tout ceci ne vous étonne plus ! L’heure 
vient où tous ceux qui gisent dans les tombeaux entendront sa voix,/ et ceux qui auront fait le bien en 
sortiront pour la résurrection qui mène à la vie ; ceux qui auront pratiqué le mal, pour la résurrection qui 
mène au jugement ». 
1044 Jn 4, 21-3 : « Jésus lui dit : « Crois-moi, femme, l’heure vient où ce n’est ni sur cette montagne ni à Jérusalem 
que vous adorerez le Père./ […]/ Mais l’heure vient, elle est là, où les vrais adorateurs adoreront le Père en 
esprit et en vérité ». 
1045 Jn 12, 23 : « Jésus leur répondit en ces termes : « Elle est venue, l’heure où le Fils de l’homme doit être 
glorifié ». 
1046 En dehors de l’Évangile de Jean, voir Ap 14, 7 : « Il disait d’une voix forte : Craignez Dieu er rendez-lui 
gloire, car elle est venue, l’heure de son jugement. … ». 
1047 Parmi les très nombreux exemples, voir notamment Homélie 3/67, vv. 79-80 : « L’heure pousse l’heure pour 
s’approcher de l’accomplissement ( ܫܘܠܡܐ ܨܝܕ ܕܬܩܪܘܒ ܕܚܝܐ ܠܫܥܬܐ ܫܥܬܐ /šōʿtō l-šōʿtō dōḥyō d-tēqrūb ṣēd šūlōmō) ; 
Voici la fin qui s’avance au-devant de nous pour venir sans retard » (  ܕܠܐ ܕܬܐܬܐ ܡܛܬ ܗܐ ܠܩܘܒܠܢ ܘܚܪܬܐ

 .(w-ḥartō l-qūblan hō mṭōt d-tētē d-lō tūhōyō/ܬܘܗܝܐ
1048 Selon Zammit, Lexical Study, p.72 cette racine n’a pas d’équivalents dans d’autres langues sémitiques. 
1049 Ibn Manẓūr, Lisān, I, p. 141 : اقتَب (iqtaraba). 
1050 Ibid. : دنا (danā). 
1051 Ibid. : أ فد (afida). 
1052 Al-Ḫalīl b. Aḥmad, al-ʿAyn, I, p. 67 traduit ال زفة (al-azifa) par القيامة (al-qiyāma), « la Résurrection », une 
traduction non littérale et de toute évidence influencée plus par l’exégèse que par la philologie. Cf. Mujāhid b. 
Jabr, Tafsīr, p. 238 ad Q 40, 18 : « c’est-à-dire le Jour de la Résurrection » (يعني يوم القيامة/yaʿnī yawm al-qiyāma). Ibn 
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Avertis-les du Jour de l’Imminente quand, angoissés, les cœurs jusqu’à la gorge, les Injustes n’auront 

ni [ami] ardent, ni intercesseur capable d’être obéi ( ى   لقُْلوُبُ لَدَ
 
ذِ أ
ِ
لَْزِفةَِ ا

 
لحَْناَجِرِ كَاظِمِيَ مَا  وَأَنذِْرْهُُْ يوَْمَ أ

 
أ

يٍ وَلََ شَفِيعٍ يطَُاعُ  الِمِيَ مِنْ حَِْ  wa-anḏirhum yawm al-azifa iḏ al-qulūb ladā l-ḥanājir kāẓimīn mā li-l-ẓālimīn/لِلظر
min ḥamīm wa-lā šafīʿ yuṭāʿu)1053 

 
Le verset débute par un ordre qui a été traditionnellement compris comme étant adressé par Dieu à 
Muḥammad1054. Il doit avertir son peuple de l’arrivée de l’« Imminente »1055. Sans le filtre de l’exégèse 
postérieure, ce verset peut tout simplement être lu comme un ordre prononcé par l’homéliste, et ce 
pour des raisons rhétoriques. On comparera cette technique qui se trouve ailleurs dans le Coran1056, 
et notamment en Q 74, 2 : « Lève-toi et avertis ! » ( ْقمُْ فأَنَذِْر/qum fa-anḏir) à Jacques de Saroug qui écrit 
dans son homélie 67 Sur la Fin : 
 
Lève-toi ! Montre au monde l’histoire de l’accomplissement que voilà ! (  ܕܗܐ ܫܪܒܐ ܠܥܠܡܐ ܠܗ ܚܘܐ ܩܘܡ

ܗܘ ܫܘܠܡܐ /qūm ḥōwō lēh l-ʿōlmō šarbō d-hō šūlōmō ū)1057 
 
L’ordre de se lever et de montrer ne s’adresse pas ici à une personne extérieure. L’homéliste se 
présente simplement à la troisième personne du singulier pour renforcer sa mission d’avertisseur de 
l’« accomplissement » et afin d’introduire et de présenter l’homélie qui vient. De la même manière, 
Q 74 commence par cet ordre de se « lever » (ܩܘܡ/qūm et ُْقم/qum) suivi d’un deuxième ordre qui 

n’est pas ici celui de « montrer » (ܚܘܐ/ḥōwō) mais d’« avertir » (أَنذِْر/anḏir), tout comme en Q 40, 18. 
Le verbe est différent mais le but en est le même : proclamer, avertir de la terreur de la Fin par le 
biais d’une homélie en vers.  
Ce verset de la quarantième sourate réunit donc tous les ingrédients d’un homéliste tel que Jacques 
de Saroug : ordre rhétorique d’avertir, de proclamer ce qui suit ; imminence de la Fin ; et terreur 
causée par celle-ci. 
 
En ce qui concerne le mot arabe َأَزِفة (azifa) qui se trouve annexé au « jour », on constatera qu’il 
n’apparaît ailleurs dans le Coran que dans la sourate al-Najm (Q 53), au sein d’un passage qui rejoint 
ce que nous avons vu sur la réutilisation des formules de Mc 13, 32 et Mt 24, 36 chez Jacques de 
Saroug et dans le Coran pour exprimer le fait que seul Dieu connaît le moment de la venue de la Fin. 
Le verbe qui précède ال زفة (al-azifa) n’est autre que celui relevant de la même racine trilitère ʾ z f. 

                                                                                                                                                                      

Manẓūr, Lisān, I, p. 141 et al-Zamaẖšarī, Asās, p. 16 donnent la même traduction exégétique qu’al-Ḫalīl b. 
Aḥmad. 
1053 Q 40, 18. 
1054 Voir Muqātil b. Sulaymān, Tafsīr, III, p. 145 : « c’est-à-dire que le Prophète avertit les habitants de La 
Mecque ». 
1055 Selon Muqātil b. Sulaymān, Tafsīr, III, p. 145 : « de l’approche de l’Heure » (اعة  .(iqtirāb al-sāʿa/اقتَاب الس 
1056 Pour une formulation analogue voir par exemple Q 19, 39 : « Avertis-les du Jour de la Lamentation, quand 
l’Ordre sera décrété… » ( ُذْ قضَُِِ أ لَْمْر

ِ
ةِ ا لحَْسََّْ

 
 .(wa-anḏirhum yawm al-ḥasra iḏ quḍiya l-amr/وَأَنذِْرْهُُْ يوَْمَ أ

1057 Homélie 3/67, v. 18. 



190 

 

L’auteur de ce verset emploie une technique littéraire analogue à celle observée en Q 56, 1 et Q 69, 
15. Dès lors, si Blachère traduit « Proche est l’Imminente », une traduction plus littérale en serait : 
« L’Imminente s’est approchée »1058. Il nous semble que cette dernière soit préférable dans la mesure 
où un « tissage » éditorial a probablement été opéré entre la fin de Q 53 et le début de la sourate 
suivante qui affirme que « L’Heure s’est approchée… » ( قْتَََبتَِ 

 
اعةَُ  أ لسر

 
 : iqtarabat al-sāʿa)1059/ أ

 
L’Imminente s’est approchée./ Nul, en dehors de Dieu, pour en dévoiler la venue ( لَْزِفةَُ أَزِفتَِ 

 
ليَسَْ  أ

للهِ دُونِ مِنْ لهَاَ 
 
كَاشِفَةٌ  أ /azifat al-azifa/laysa lahā min dūn Allāh kāšifa)1060 

 
À l’instar des homélies de Narsaï ou de Jacques de Saroug, le but du prédicateur coranique est 
d’amener son auditoire à se repentir : il insiste dès lors ici sur l’imminence, et donc sur le caractère 
menaçant, de la Fin pour frapper et effrayer les esprits. La suite du texte demande d’ailleurs à son 
auditoire : « En riez-vous et n’[en] pleurez-vous point,/ étant insensibles ? »1061. En outre, comme 
bien souvent dans les homélies syriaques, la sourate al-Najm se conclut par un impératif adressé aux 
auditeurs qui les exhorte à adorer Dieu et à se prosterner1062. 
 
Conclusions préliminaires 
 
Tout au long de ce chapitre, nous avons cherché à montrer qu’à travers les plus petits éléments de 
son discours eschatologique sur le temps de la Fin (les mots « jours », « heure », etc.), le Coran 
s’inscrit dans la tradition textuelle biblique d’une manière bien particulière : les auteurs de ses 
textes sur la Fin ont utilisé le vocabulaire et les images vétéro et surtout néotestamentaires comme 
toile de fond pour composer un nouveau texte dans lequel ceux-ci se trouvent adaptés à un contexte 
et à un but différents. Nous avons voulu montrer que ce recours à un sous-texte biblique comme 
base d’un texte original relève du genre homilétique dont la finalité est d’appeler l’auditoire/lecteur 
à se repentir, à se convertir. 
La rhétorique qui est employée à la fois dans le corpus coranique et dans le corpus d’homélies 
syriaques étudiées est similaire : le prédicateur s’adresse à son auditeur/lecteur en l’interpellant (« 
tu », « vous », « ô toi », « ô les Hommes », etc.) ; il attire son attention soit par l’emploi de techniques 
rhétoriques (interrogations, etc.), soit par l’utilisation de mots métaphoriques qui frappent l’esprit 
de l’auditeur/lecteur ; il fait planer sur lui une menace et/ou l’effraie avec un discours ou un 
élément de discours eschatologique ; et il l’exhorte à croire en Dieu avant qu’il ne soit trop tard. 

                                                      
1058 Hamidullah traduit ainsi : « l’Imminente s’approche ». Bell, The Qur’an, II, p. 542 traduit « The portending 
(day) is near at hand » mais remarque en note que le sens littéral est « The portending portends ». 
1059 Concernant cette technique qui consiste à unifier les sourates entre elles à l’aide de mots-crochet, voir Dye, 
« Réflexions méthodologiques », p. 163-7. 
1060 Q 53, 57-8. 
1061 Q 53, 60-1. 
1062 Q 53, 62 : « Prosternez-vous ( ْدُوا  fa-sjudū) devant Dieu et adorez ! ». Comparer à la seconde homélie Sur/فأَ سُْْ
les Solitaires de Jacques de Saroug, v. 594, qui exhorte ainsi le pieux solitaire : « Et prosterne-toi (ܘܣܓܘܕ/wa-
sgūd) et remercie le Seigneur Bienfaisant à chaque instant ! ». 
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Non seulement cette structure est la même dans les textes coraniques et dans les homélies syriaques 
que nous avons analysées, mais comme nous avons essayé de le démontrer à travers nombre 
d’exemples significatifs, il semble assez évident que les deux corpus partagent une pensée commune 
qui s’exprime à travers des formulations, des expressions ou des mots analogues qui n’apparaissent 
dans aucun autre corpus de textes étudiés.  
 
Afin de résumer certains des liens littéraires qui unissent les textes eschatologiques homilétiques 
syriaques et arabes, nous donnons quelques exemples sous forme de tableaux qui reprennent les 
trois grands temps de ce chapitre. 
Ces exemples ne sont en rien exhaustifs et nous n’y évoquons pas les correspondances entre 
l’expression coranique arabe لقِْياَمَة

 
ܩܝܡܬܐ ܝܘܡ et l’expression syriaque (yawm al-qiyāma) يوَْم أ  (yōm 

qyōmtō) qui apparaît dans les homélies de Narsaï, ni celles entre le  ِين ِ لد 
 
 coranique et (yawm al-dīn) يوَْمُ أ

le ܕܕܝܢܐ ܘܡܐܝ  (yōmō d-dīnō) de la Pešīṭtā et des homélies syriaques, ni encore celles entre l’expression 
coranique  ِلَْخِر

 
ܐܚܪܝܐ ܝܘܡܐ et le (yawm al-āẖir) يوَْمُ أ  (yōmō ḥrōyō) syriaque de la Pešīṭtā et des 

homélies. 
 
1. Qualificatifs terrifiants du « Jour » 
 

Antécédents Homélies de Jacques de Saroug Coran 
à l’avènement du jour du 

Seigneur grand et redoutable 
( ָוֹליהְוָּהָהַגָּדָוֹםיָוֹאלִפְניֵָב

אוְהַנ וֹרָּ /li-fenēy bōā yōm Yhwh ha-
gādōl ve-ha-nōrā) 

Joël 3, 4 
 

avant que ne vienne le jour du 
Seigneur, grand et glorieux 

(πρὶν ἐλθεῖν ἡμέραν κυρίου τὴν 
μεγάλην καὶ ἐπιφανῆ et ܠܐ ܥܕ 

 ܪܒܐ ܕܡܪܝܐ ܝܘܡܗ ܢܐܬܐ

 ʿad lō nētē yōmēh d-mōryō/ܘܕܚܝܠܐ
rabō wa-dḥīlō) 

Ac 2, 20 

 
 
 

Terrible/Redoutable sera le 
jour où se produira le Jugement 

(  ܕܝܢܐ ܕܗܘܐ ܝܘܡܐ ܗܘ ܕܚܝܠ
 dḥīl ū yōmō d-hōwē/ܕܦܣܝ ܩܬܐ

dīnō d-pōsīqōtō) 
Homélie 2/32, v. 1 

 
 
 

Je crains, si je désobéis à mon 
Seigneur, le Châtiment d’un 

Jour Terrible/Redoutable ( ِ ّن
ِ
ا

نْ عَصَيتُْ رَبِِ  عذََابَ يوَْمٍ 
ِ
أَخَافُ ا

 innī aẖāfu in ʿaṣaytu rabbī/عَظِيٍ 
ʿaḏāb yawm ʿaẓīm) 

Q 6, 15 

 
 
 

X 

Terrible/Redoutable est son 
jour, et dur, et amer, et plein de 

tremblements (  ܝܘܡܗ ܗܘ ܕܚܝܠ

ܐܙܘܥ   ܘܡܠܐ ܘܡܪܝܪ ܘܩܫܐ /dḥīl ū 
yōmēh wa-qšē w-marīr wa-mlē 

zōʿē) 
Homélie 1/31, v. 91 

 
… ce sera, pour les mécréants, 
un jour difficile (  وَكَانَ يوَْماً علََى

لْكَافِريِنَ عَسِيراً 
 
 wa-kāna yawman/أ

ʿalā l-kāfirīn ʿasīran) 
Q 25, 26 

 C’est un jour ardent, dont le feu Nous craignons, de notre 
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X 

va brûler les méchants (  ܗܘ ܝܡܐ

ܥܘܠܐ ܒܒܢܝ   ܢܘܪܗ ܢܣܦ ܕܫܓܝܪ /yamō 
ū da-šgīr nasēf nūrēh ba-bnay 

ʿūlō) ; Menaçant et brûlant … 
( ܚܡܝܡ ܘܠܚܝܡ /wa-lḥīm ḥamīm) 

Homélie 6/193, vv. 219-20 

Seigneur, un Jour menaçant, 
catastrophique ( َنار نَََافُ مِنْ رَبِ نا

ِ
ا

قمَْطَريِراً يوَماً عَبُوساً  /innā naẖāfu 
min rabbinā yawman ʿabūsan 

qamṭarīran) 
Q 76, 10 

 
2. Noms et expressions pour désigner la Fin 
 

Antécédents Homélies de Jacques de Saroug Coran 
 
 
 

X 

Le Jour du Jugement est 
suspendu, dans le secret, au-
dessus de notre tête (  ܝܘܡ ܗܐ

ܪܫܢ ܡܢ ܠܥܠ ܟܣܝܐܝܬ ܬܠܐ ܕܝܢܐ /hō 
yōm dīnō tlē kasyōīt l-ʿēl mēn 

rēšan)/ Et nul ne sait quand il 
va tomber et fondre sur nous 

(  ܨܦܚ ܐܦ ܪܟܢ ܠܐܡܬܝ ܝܕܥ ܐܢܫ ܘܠܐ

 w-lō nōš yōdaʿ l-ēmatī rōkēn ōf/ܠܢ
ṣōfaḥ lan) 

Homélie 5/192, vv. 307-8 

 
 

Certes ce dont vous êtes 
menacés est véridique,/ Et le 

Jugement va certes tomber ( رمَا ن
ِ
ا

ينَ  قٌ توُعدَُونَ لصََادِ  لِد 
 
نر أ
ِ
وَا

 /innamā tūʿadūna la-ṣādiq/لوََاقِعٌ 
wa-inna l-dīn la-wāqiʿ) 

Q 51, 6 

un jour de ténèbres et 
d’obscurité  

( ךְָוַאֲפֵלָּהָוֹםי חשֶֹׁׁ /yōm ḥōšēk va-
ēfēlāh)  

 
un jour de nuée et de sombres 

nuages ( לָוֹםי פֶׁ נָּןָוַעֲרָּ עָּ /yōm ʿānān 
va-ʿērāfēl) 

So 1, 15 et Jl 2, 2 
 
 

… que sera-t-il pour vous, le 
jour du Seigneur ? Il sera 
ténèbres et non lumière 

Am 5, 18 

 
 
 
 
 

Il est sombre et sans lumière, le 
Jour du Seigneur 

Homélie 6/193, v. 224 

 
 
 
 

Le Châtiment du Jour de 
l’Ombre les prit : ce fut le 

Châtiment d’un jour terrible 
رهُ ) ن
ِ
ِ ا لة  لظُّ

 
بوُهُ فأَخََذَهُُْ عذََابُ يوَْمِ أ فكََذر

 fa-kaḏḏabūhu/كَانَ عذََابَ يوَْمٍ عَظِيٍ 
fa-aẖaḏahum ʿaḏāb yawm al-ẓulla 

innahu kāna ʿaḏāb yawm ʿaẓīm) 
Q 26, 189 

 
 

X 

C’est un jour tout rempli de 
pleurs […]/ De repentir et de 
larmes … (  ܟܠܗ ܕܡܠܐ ܗܘ ܝܘܡܐ

ܐ ܬܘܬܐ]...[  ܒܟܝܐ ܘܕܡܥ  /yōmō ū 
da-mlē kulēh bēkyō w-ḥūrōq 

šēnē/twōtō w-dēmʿē ʿam 

Avertis-les du Jour de la 
Lamentation… ( َوَأَنذِْرْهُُْ يوَْم

ةِ  لحَْسََّْ
 
-wa-anḏirhum yawm al/أ

ḥasra) 
Q 19, 39 
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tēnḥōtō…) 
Homélie 6/193, vv. 221-2 

 
 
 
 

X 

Si le prophète a prophétisé et 
montré l’Évènement (ܡܐ 

ܣܘܥܪܢܐ ܥܠ ܘܒܕܩ ܢܒܝܐ ܕܐܬܢܒܝ /mō 
d-ētnabi nbīyō w-badēq ʿal 

sūʿrōnō) ; Pourquoi devrait-il 
prophétiser encore quand 
l’Évènement a eu lieu ? (  ܠܡܢ

 ܕܩܡ ܬܘܒ ܕܢܬܢܒܐ ܐܠܨܐ ܓܝܪ

 l-mōn gēr ōlṣō d-nētnabē/ܣܘܥܪܢܐ
tūb d-qōm sūʿrōnō) 

Homélie 1/31, vv. 185-6 

 
 

en ce jour, se produira 
l’Évènement (  وَقعََتِ  فيَوَْمَئِذٍ 

لوَْاقِعَةُ 
 
-fa-yawmaʾiḏin waqaʿat al/أ

wāqiʿa) 
Q 69, 15 

 
3. L’imminence de la Fin 
 

Antécédents Homélies de Jacques de Saroug Coran 
   
 
 

… c’est alors que soudain la 
ruine fondra sur eux comme 

les douleurs sur la femme 
enceinte … (τότε αἰφνίδιος 
αὐτοῖς ἐφίσταται ὄλεθρος 
ὥσπερ ἡ ὠδὶν τῇ ἐν γαστρὶ 

ἐχούσῃ et ܢܩܘܡ ܫܠܝܐ ܡܢ ܘܗܝܕܝܢ 
 ܥܠ ܚܒܠܐ ܐܝܟ ܐܒܕܢܐ ܥܠܝܗܘܢ

 w-hōydēn mēn šēlyō/ܒܛܢܬܐ
nqūm ʿlayhūn abdōnō ak ḥēblō ʿal 

baṭntō) 
1 Th 5, 3 

Lorsqu’ils seront persuadés que 
l’avènement n’est pas proche 
(  ܕܠܐ ܡܐܬܝܬܐ ܥܠ ܕܬܟܝܠܝܢ ܡܐ

 mō d-tkīlīn ʿal mētītō d-lō/ܩܪܝܒܐ
qarībō) ; Et que le temps de la 
fin est loin d’eux et ne vient 

pas (  ܕܚܪܬܐ ܙܒܢܐ ܡܢܗܘܢ ܘܡܒܥܕ

ܕܐܬܐ ܘܠܝܬܘܗܝ /w-mabʿad 
mēnhūn zabnō d-ḥartō w-laytōy d-

ōtē) 
[…] 

Alors soudain, la voix frappera 
la Terre d’épouvante (  ܩܠܐ ܗܝܕܝܢ

 ܢܒܠܗܝܗ   ܫܠܝܐ ܓܘ ܡܢ

 hōydēn qōlō mēn gōw/ܠܐܪܥܐ
šēlyō nbalhēyh l-arʿō) 

Homélie 5/192, vv. 211-2, 223 

 
Ceux qui sont incrédules ne 

cesseront d’être en un doute à 
son égard jusqu’à ce que 
l’Heure vienne à eux, 

soudainement, ou que vienne à 
eux le Châtiment d’un jour 

dévastateur ( ْينَ كَفَرُوا ِ لَّر
 
وَلََ يزََالُ أ

اعةَُ بغَْتَةً  فِِ مِرْيةٍَ مِنْهُ حَتَر   لسر
 
تأَتِْيََمُُ أ

 wa-lā/أَوْ يأَتِْيََمُْ عذََابُ يوَْمٍ عَقِيٍ 
yazālu l-laḏīna kafarū fī mirya 
minhu ḥattā taʾtiyahum al-sāʿa 
baġtatan aw yaʾtiyahum ʿaḏāb 

yawm ʿaqīm) 
Q 22, 55 

 
 
Outre les exemples de similitude entre des passages isolés qui mettent en lumière la manière avec 
laquelle les homélies syriaques de Jacques de Saroug et le Coran utilisent tantôt un sous-texte 
biblique, tantôt emploient des formulations originales analogues, on rappellera que certains versets 
coraniques suivent très précisément le déroulement et même le phrasé d’une seule et même 
homélie syriaque. 
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Ce faisant, nous avons essayé de montrer que plusieurs passages du Coran, bien qu’ils aient été 
compris par l’exégèse musulmane comme reflétant des situations contemporaines à Muḥammad – 
c’est-à-dire en précisant que les questions concernant la venue de l’eschaton ou les demandes de voir 
des signes de la Fin émanaient d’incrédules mecquois – peuvent tout aussi bien être lus dans une 
lumière homilétique. En effet, les textes coraniques eux-mêmes ne nous précisent jamais qu’il s’agit 
de dialogues entre Muḥammad et des incrédules de La Mecque. C’est la lecture exégétique 
postérieure de plus d’un siècle de ces versets qui nous l’affirmera.  
On peut tout aussi bien envisager que ces versets coraniques présentent des développements 
parénétiques autour de passages néotestamentaires (Mc 13, 3-4, 32 et Mt 24, 3, 36), comme le font les 
vers de Jacques de Saroug. Pour illustrer notre propos, nous conclurons en comparant Marc 13, le 
sous-texte de l’homélie Sur la Fin et de versets coraniques, avec un seul bref passage du Coran (Q 7, 
187-8) et les vers de cette homélie syriaque dans un tableau synoptique en six temps. 
Celui-ci fait ressortir trois éléments importants : d’abord, l’homélie de Jacques de Saroug ne répète 
pas les éléments bibliques que l’auditeur/lecteur est sensé savoir ou qui ne sont pas pertinents (par 
exemple, le nom des apôtres), ce qui explique bien souvent le caractère elliptique du Coran ainsi que 
ses silences autour de nombre de récits bibliques. 
Ensuite, si les homélies syriaque et arabe retirent certains détails bibliques non utiles, elles en 
ajoutent aussi. On verra ainsi que Jacques de Saroug interprète le texte de Mc 13, 3-4 qui ne 
mentionne jamais « l’Heure », en écrivant que les apôtres ont interrogé à son sujet. L’homélie 
syriaque ainsi que le texte coranique, qui suivent grosso modo le même déroulé, ajoutent en outre 
tous deux des textes originaux concernant la manifestation de l’Heure et sa venue soudaine. 
Enfin, il est notable que l’homélie Sur la Fin réutilise et adapte les mots-clés de la traduction de la 
Pešīṭtā de Marc pour composer un nouveau texte, de la même manière que le fait l’auteur de Q 7, 
188-7 : on y retrouve l’ « interrogation » (šālūy/ mšaēl/ yasʾalūnaka) sur la Fin, l’interrogatif « quand » 
(ēmatī/ mētyō/ ayyān) à propos du moment de sa venue, et la « connaissance » (yōdaʿ/ yōdaʿ/ ʿilmuhā 
et aʿlamu) qu’en a Dieu seul. 
 

Marc 13 Jacques de Saroug, Homélie 192 Coran 7 
… Pierre, Jacques, Jean et 

André, à l’écart, lui 
demandaient (ἐπηρώτα αὐτὸν 
κατ' ἰδίαν Πέτρος καὶ Ἰάκωβος 

καὶ Ἰωάννης καὶ Ἀνδρέας 
et  ܘܝܘܚܢܢ ܘܝܥܩܘܒ ܟܐܦܐ ܫܐܠܘܗܝ

ܒܠܚܘܕܝܗܘܢ ܘܐܢܕܪܐܘܣ /šālūy Kēfō 
w-Yaʿqūb w-Yōḥanōn w-Andrēōs 

balḥūdayhūn) 
v. 3 

 

Je n’interroge pas sur l’Heure 
( ܐܢܐ ܡܫܐܠ ܫܥܬܐ ܥܠ ܠܘ / lōw ʿal 

šōʿtō mšaēl) 
v. 61 

 
Sur ce moment, pour le 

connaître, les apôtres ont 
interrogé (  ܚܐܫܠܝ   ܙܒܢܐ ܗܘ ܥܠ

ܐܝܢܘ ܢܐܠܦܘܢ ܫܐܠܘ /ʿam hōw 
zabnō šlīḥē šaēlu nēlfūn aynō) 

v. 63 

 
 
 
 

Ils t’interrogent sur l’Heure 
اعةَِ ) لسر

 
ئلَوُنكََ عَنِ أ  yasʾalūnaka/يسَ ْ

ʿan al-sāʿa) 
v. 187 

Dis-nous quand cela arrivera et 
quel sera le signe que tout cela 
va finir (Εἰπὸν ἡμῖν πότε ταῦτα 
ἔσται, καὶ τί τὸ σημεῖον ὅταν 

 
Combien de temps ? Et quel est 

le moment ? Et quel jour ? 
(  ܙܒܢܐ ܗܘ ܘܐܝܢܐ ܡܬܝܐ ܕܟܡܐ

 
 

À quand sa venue ? ( َن أَيار
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μέλλῃ ταῦτα συντελεῖσθαι 
πάντα et  ܗܠܝܢ ܐܡܬܝ ܠܢ ܐܡܪ

ܝܢܢܗܘ   /ēmar lan ēmatī hōlēn 
nēhwyōn) 

v. 4 

ܝܘܡܐ ܘܒܐܝܢܐ /da-kmō mētyō w-
aynō ū zabnō w-ba-ynō yōmō) 

v. 80 

 (ayyān mursāhā/مُرْسَاهَا
v. 187 

[Ce jour ou cette heure, nul ne 
les connaît,]… personne sinon 
le Père (εἰ μὴ ὁ πατήρ et ܐܠܐ 

ܐܒܐ ܐܢ /ēlō ēn abō) 
v. 32 

Le temps de la fin, seul  le Père 
le connaît (  ܗܘ ܐܒܐ ܕܚܪܬܐ ܠܙܒܢܐ

ܐܝܢܘ ܝܕܥ ܒܠܚܘܕ /l-zabnō d-ḥartō 
abō ū balḥūd yōdaʿ aynō) 

v. 109 

La connaissance n’en est 
qu’auprès de Mon Seigneur ( رمَ  ن

ِ
ا ا

 innamā ʿilmuhā/عِلمُْهاَ عِنْدَ رَبِِ  
ʿind rabbī) 

v. 187 
 
 

X 

[L’Heure] est gardée dans le 
secret jusqu’à ce qu’elle soit 
manifestée (  ܗܐ ܕܓܢܝܙܐܝܬ

ܡܬܕܢܚܐ ܥܕ ܡܬܢܛܪܐ /da-gnīzōīt hō 
mētnaṭrō ʿad mētdanḥō) 

v. 112 

Lui seul la [i.e. l’Heure] 
manifestera, en son temps ( ََل

لَر هُوَ 
ِ
لِ يَاَ لِوَقْتِهاَ ا -lā yujallīhā li/يََُ
waqtihā illā huwa) 

v. 187 

 
X 

Alors soudain, la voix frappera 
la Terre d’épouvante (  ܩܠܐ ܗܝܕܝܢ

 ܢܒܠܗܝܗ   ܫܠܝܐ ܓܘ ܡܢ

 hōydēn qōlō mēn gōw/ܠܐܪܥܐ
šēlyō nbalhēyh l-arʿō) 

v. 223 

 
[L’Heure] ne viendra à vous que 
soudainement ( ًَلَر بغَْتة

ِ
 lā/لََ تأَتِْيكُُْ ا

taʾtiyakum illā baġtatan) 
v. 187 

Mais ce jour ou cette heure, nul 
ne les connaît, ni les anges du 
ciel, ni le Fils… (Περὶ δὲ τῆς 
ἡμέρας ἐκείνης ἢ τῆς ὥρας 

οὐδεὶς οἶδεν, οὐδὲ οἱ ἄγγελοι 
ἐν οὐρανῷ οὐδὲ ὁ υἱός et  ܕܝܢ ܥܠ

 ܠܐ ܐܢܫ ܗܝ ܫܥܬܐ ܘܥܠ ܗܘ ܝܘܡܐ
 ܒܪܐ ܘܠܐ ܕܫܡܝܐ ܡܠܐܟܐ ܐܦܠܐ ܝܕܥ

/ʿal dēn yōmō hō w-ʿal šōʿtō hoy 
nōš lō yōdaʿ ōflō malākē da-šmayō 

w-lō brō) 
v. 32 

 
 
 

Cette Heure, nul Homme ne la 
connaît (  ܐܢܫ ܠܐ ܫܥܬܐ ܠܡ ܠܗܝ

ܐܝܬܝܗ   ܕܐܝܕܐ ܝܕܥ /l-hōy lam šōʿtō 
lō nōš yōdaʿ d-aydō ītēh) 

v. 107 

 
Si je connaissais 

l’Inconnaissable [i.e. le temps 
de la venue de l’Heure] … 
[Mais] je ne suis qu’un 

Avertisseur et un Annonciateur 
( لغَْيْبَ 

 
لَر ... وَلوَْ كُنْتُ أَعْلََُ أ

ِ
نْ أَنَا ا

ِ
ا

 wa-law kuntu aʿlamu/ نذَِيرٌ بشَِيرٌ 
l-ġayb … in anā illā naḏīr wa-

bašīr) 
v. 188 
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Chapitre 2 – Les évènements de la Fin 
 
 
 
 
Le chapitre précédent était consacré, de manière générale, aux « temps de la Fin », c’est-à-dire aux 
différentes manières littéraires (métonymiques, métaphoriques) avec lesquelles les auteurs du 
Coran désignent un seul et même évènement final. En traitant de la question de « l’Heure » 
eschatologique nous avons vu que la voix du prédicateur avertissait de la venue proche, voire 
imminente, de celle-ci. Bien que tous les chercheurs ayant abordé ce volet du discours coranique, 
depuis notamment Paul Casanova au début du 20ème siècle, aient considéré que ces passages 
reflétaient une strate originelle dans la pensée de Muḥammad, nous avons cherché à montrer qu’ils 
sont en réalité des homélies en arabe dont les sous-textes bibliques véhiculent tout un champ 
sémantique autour de l’arrivée proche de la Fin, et relève donc plus d’un topos et d’une stratégie 
littéraires que d’une croyance individuelle. 
Il nous semble toutefois hautement probable que les éditeurs du Coran, lorsqu’ils rassemblèrent 
diverses péricopes dans un corpus final, introduisirent des nuances à cette proximité de l’eschaton 
par le biais d’un mot tel « peut-être » pour changer le phrasé biblique « l’Heure est proche » en 
« peut-être l’Heure est-elle proche », et ce afin de justifier le fait que malgré les discours 
parénétiques de Muḥammad (et/ou de d’autres) la Fin n’était toujours pas arrivée. 
 
Ces interpolations eurent pour conséquence de causer un certain nombre de contradictions dans le 
texte même de la ‘vulgate’ du Coran, puisque comme nous l’avons vu, nous y trouvons côte à côte 
des versets qui affirment que l’Heure viendra « peut-être » bientôt, et des versets qui évoquent son 
imminence, voire même des versets qui soulignent le fait que les signes avant-coureurs de la Fin 
sont déjà parmi l’auditoire actuel, c’est-à-dire que la Fin est déjà partiellement arrivée. Ainsi, un 
verset de la sourate Muḥammad demande-t-il de manière rhétorique : 
 
Qu’attendent-ils sinon que l’Heure vienne à eux brusquement ? Déjà ses signes sont venus. … ( َْفهَل

اطُهاَ اعةََ أَنْ تأَتِْيََمُْ بغَْتَةً فقََدْ جَاءَ أَشَْْ لسر
 
لَر أ
ِ
 fa-hal yanẓurūna illā l-sāʿa an taʾtīyahum baġtatan fa-qad jāʾa/ينَْظُرُونَ ا

ašrāṭuhā)1063 
 
La littérature musulmane interprétative et apocalyptique postérieure au Coran développera le sujet 
des « signes de l’Heure » – aussi appelés « combats (eschatologiques) et tribulations » ( ملاحم

 malāḥim wa-fitan)1064 – de manière extensive, énumérant les évènements qui indiqueront aux/وفتن
                                                      
1063 Q 47, 18. La suite du verset est la suivante : « Comment leur appartiendra-t-il de songer à l’Heure quand elle 
viendra ? ». 
1064 Donner, « Question du messianisme », p. 18. Le premier terme est le pluriel de l’arabe فتنة (fitna) qui est 
employé au singulier à 34 reprises dans le Coran. Le deuxième terme est le pluriel de l’arabe ملحمة (malḥama) 
qui n’est jamais employé dans le Coran. Correspondant à l’hébreu ה מָּ  pour le « combat » ou la (mileḥāmāh) מִלְחָּ
« bataille » (voir infra Ez 7, 14), il a ce même sens général, mais avec une connotation eschatologique certaine 
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Hommes que la Fin est proche en reprenant des éléments du Coran, mais surtout en y ajoutant un 
grand nombre de détails, en partie héritée de la tradition apocalyptique juive et chrétienne1065.  
Parmi les évènements appartenant à la première catégorie (présageant de l’avènement imminent de 
l’eschaton au sein du Coran lui-même), on citera deux exemples. D’abord le cas des peuples de Gog et 
de Magog (ياجوج وماجوج/Yājūj wa-Mājūj), retenus derrière un rempart construit par Alexandre le 
Grand1066, jusqu’à la venue de l’eschaton, lorsque Dieu le fera tomber1067. Ailleurs dans le Coran, il est 
précisé qu’au moment de leur libération, les morts, « hors de chaque sépulcre, surgiront » (  مِنْ كُُ ِ 

 min kull ḥadab yansilūn)1068. Les auteurs de ces deux seuls textes qui mentionnent Gog et/حَدَبٍ ينَسِْلوُنَ 
Magog relient donc le moment de la (ré)apparition de ces peuples terrifiants à la venue de la 
« Promesse » (i.e. la Fin) et la Résurrection, respectivement. 
Cet évènement est bien entendu un lointain héritier de la tradition juive, puisque le livre d’Ezéchiel 
est le premier écrit à mentionner Gog1069, mais il l’est surtout de la tradition apocalyptique juive et 
chrétienne dans la mesure où un texte comme l’Apocalypse de Jean évoque en même temps Gog et 
Magog et le fait dans un contexte explicitement eschatologique, proche de celui du Coran1070. 
 
Un autre évènement coranique appartenant à ce que l’exégèse intègrera aux « signes avant-
coureurs de la Fin » est l’apparition de la « fumée ». Un seul passage coranique, qui se trouve dans 
une péricope eschatologique de la sourate al-Duẖān (Q 44), mentionne celle-ci, à la suite d’un verset 
polémique qui s’en prend à ceux qui ne croient pas et doutent (implicitement, de la venue de 
l’Heure) : 
 

                                                                                                                                                                      

(à l’instar de l’emploi hébraïque dans le Rouleau de la Guerre), comme l’avait déjà remarqué Casanova, Mohamed 
et la fin du monde, pp. 47-8. On notera en outre l’importance du mot dans l’expression arabe رسول الملحمة (rasūl al-
malḥama) employée pour désigner Muḥammad dans des ḥadīṯ. Cf. ibid., pp. 49-52. Casanova traduit نب  الملحمة 
(nabī l-malḥama) par « prophète de la fin du monde ». 
1065 L’étude la plus complète à ce sujet demeure Cook, Studies in Muslim Apocalyptic (voir par exemple pp. 12-4). 
L’auteur a récemment publié une traduction d’un exemple représentatif de littérature musulmane 
apocalyptique : le Kitāb al-fitan de Nuʿaym b. Ḥammād al-Marzawī, parue sous le titre « The Book of Tribulations 
» : The Syrian Muslim Apocalyptic Tradition. 
1066 Q 18, 94-5 : « Ils dirent : « Ô Ḏū l-Qarnayn [« le bicornu », i.e. Alexandre] ! les Gog et les Magog sèment le 
désordre sur la Terre. Pourrions-nous te remettre une redevance, à charge que tu établisses une digue entre 
eux et nous ? »/ « … Aidez-moi avec ardeur [et] j’établirai entre vous et eux un rempart ». 
1067 Q 18, 97-8 : « [Les Gog et les Magog] ne purent ni escalader ce rempart ni y pratiquer une brèche./ […] 
Quand viendra la Promesse de mon Seigneur, Il rasera ce rempart : la Promesse de mon Seigneur est 
inévitable ». 
1068 Q 21, 96. 
1069 Ez 38 et 39, chapitres dédiés à des prophéties contre un dénommé Gog. Magog, quant à lui, est mentionné 
en Gn 10, 2. 
1070 Ap 20, 7-9 : « Quand les mille ans seront accomplis, Satan sera relâché de sa prison,/ et il s’en ira séduire les 
nations qui sont aux quatre coins de la terre, Gog et Magog. Il les rassemblera pour le combat…/ Ils envahirent 
toute l’étendue de la terre… ». Voir Brady, « Revelation and the Qur’an », p. 221 et Cook, « Gog and Magog 
(Yājūj wa-Mājūj) », E.I.3, III, p. 113. 
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Guette donc le jour où le ciel apportera une fumée visible/ qui couvrira les Hommes ! Voici un 
Châtiment cruel ! ( مَاءُ بِدُخَانٍ مُبِيٍ  لسر

 
رْتقَِبْ يوَْمَ تأَتِِْ أ

 
 ـ  يغَْشَى   فأَ لنراسَ هَ

 
ذَا عذََابٌ أَلِيٌ أ /fa-rtaqib yawm taʾtī  l-

samāʾ bi-duẖān mubīn/ yaġšā l-nās hāḏā ʿaḏāb alīm)1071 
 
Ce passage, avant même d’évoquer les termes-clés que sont la « fumée » et le « Châtiment », 
mentionne consécutivement le « jour » ( َيوَْم/yawm) et la « venue » ( ِِْتأَت/taʾtī), deux mots qui, comme 
nous l’avons longuement vu dans le premier chapitre, doivent immédiatement indiquer à 
l’auditeur/lecteur qu’il s’agit d’une description d’un évènement eschatologique. 
Dans ce cas, il s’agit du jour où le ciel fera venir une « fumée » (دُخَان/duẖān)1072, qui est qualifiée de 
« claire » ou « visible », probablement pour des raisons de maintien de rime. Comme l’ont noté 
certains chercheurs, cette « fumée » est une reprise d’un motif biblique qui apparaît d’abord dans le 
livre de Joël dans un sens « pré-eschatologique »1073, puis dans des textes néotestamentaires, dont 
l’Apocalypse, avec une connotation explicitement apocalyptique1074. On sait en outre qu’un 
homéliste de langue syriaque comme Ephrem (m. 373) reprendra l’image de la fumée pour décrire ce 
qui adviendra après le coup de trompette eschatologique : « La poussière de la terre prend feu, tout 
devient fumée »1075.  
Dans le Coran, cette « fumée » eschatologique « couvre » ou « enveloppe » (  يغَْشَى/yaġšā) les Hommes. 
Cet évènement est qualifié de « Châtiment », et comme nous l’avons vu dans le premier chapitre, le 
nom métaphorique الغاش ية (al-ġāšiya) se réfère possiblement à un tel Châtiment. 
 
Ces deux « signes avant-coureurs de la Fin » que sont l’invasion des Gog et des Magog sur Terre ainsi 
que l’apparition d’une fumée recouvrant les Hommes ne sont mentionnés qu’en trois brèves 
occurrences coraniques et semblent quasiment anecdotiques. D’autres évènements eschatologiques, 
toutefois, prennent une place de grande importance dans le Coran et relèvent d’un discours élaboré 
sur la Fin du monde qui se construit sur une riche base de sous-textes bibliques.  
Dans ce qui suit, nous nous intéresserons à trois grandes catégories de « signes avant-coureurs de la 
Fin » qui, comme nous allons le voir, seraient mieux qualifiés d’ « évènements de la Fin » puisque 
dans la rhétorique coranique, ils ne présagent pas de l’eschaton mais en font partie intégrante. 
 
Nous nous pencherons d’abord sur un cas complexe et paradoxal : l’avènement sur Terre d’un 
Sauveur eschatologique qui est propre à toutes les traditions eschatologiques, mais fait défaut au 
Coran. Nous chercherons à comprendre les raisons de cette absence et proposerons certaines 
                                                      
1071 Q 44, 10-1. Le verset suivant met ces mots dans la bouche des mécréants lors de ce Jour : « Seigneur ! 
écarte-nous de ce Châtiment : nous sommes croyants ! ». 
1072 Ce terme, qui ne semble pas avoir d’équivalents dans d’autres langues sémitiques (cf. Zammit, Lexical Study, 
p. 173), n’est employé qu’une seule autre fois dans le Coran, en Q 41, 11, dans un contexte non eschatologique 
pour décrire la création divine du ciel depuis la « fumée ». Voir Toelle, « Smoke », E.Q., V, p. 64. 
1073 Jl 3, 1-5 : « … en ces temps-là … Je placerai des prodiges dans le ciel et sur la terre, du sang, du feu, des 
colonnes de fumée… ». 
1074 Ap 9, 2 : « [La clé] ouvrit le puits de l’abîme, et il en monta une fumée, comme celle d’une grande 
fournaise… ». 
1075 Andrae, Origines de l’islam, p. 147. 
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solutions en menant une étude comparative avec d’autres textes qui peignent le tableau 
apocalyptique de l’arrivée d’un Sauveur accompagné des armées célestes dans la sphère terrestre. 
Nous verrons ensuite que le retentissement de deux sons précédant la Résurrection et le Jugement 
joue un rôle essentiel dans la tradition textuelle eschatologique, et surtout dans les homélies de 
Narsaï et de Jacques de Saroug, suivies du Coran. Nous nous interrogerons sur la signification de ces 
sons dans leur contexte littéraire et verrons en quoi le Coran est certainement tributaire de 
l’homilétique syriaque. 
La majeure partie du présent travail sera consacrée aux bouleversements cosmiques et terrestres 
qui surviennent à la suite de la « fumée » susévoquée à la fois chez Joël, dans l’Apocalypse et dans le 
Coran, et qui semblent être la cause à la fois de la venue du Sauveur accompagné des anges, et du 
retentissement des sons eschatologiques. Ces bouleversements perturbent et vont même jusqu’à 
anéantir les éléments célestes (ciel, étoiles, soleil, lune) ainsi que terrestres (montagnes, Terre, mer). 
Paradoxalement, le résultat semble être double : la destruction totale de la Terre et plus largement 
de l’univers d’une part et la sortie de terre des morts – soit la Résurrection.  
 
I. La venue du Sauveur eschatologique 
 
1.1 La figure du Sauveur dans les écrits religieux antérieurs à l’islam et dans le Coran 
 
L’une des énigmes les plus intrigantes et persistantes dans les études universitaires touchant à 
l’eschatologie coranique est l’absence de figure messianique dans le Coran1076. C’est là un phénomène 
que l’on pourrait qualifier d’« anormal »1077 puisque la quasi totalité des textes religieux à teneur 
eschatologique qui précèdent ce corpus – les écrits zoroastriens, les textes bibliques canoniques 
mais aussi deutérocanoniques, les textes issus des communautés situées autour de Qumrân, les 
homélies syriaques, etc. – mentionnent sinon le messie lui-même, du moins une (ou plusieurs) 
figure(s) messianique(s), salvatrice(s)1078.  

                                                      
1076 Madelung, « al-mahdī », E.I.2, V, pp. 1221-8 : l’auteur de l’article commence en notant que le terme 
n’apparaît pas dans le Coran et que c’est le nom du « restaurateur de la religion et de la justice qui […] règnera 
avant la fin du monde ». Donner, « Question du messianisme », p. 19 : « le texte du Coran ne fournit aucun 
support aux idées messianiques qui auraient circulé entre les premiers croyants — au même titre que les 
autres notions eschatologiques, comme celle du Jugement dernier. Ni le mot mahdî ni le mot dajjâl ne se 
trouvent dans le Coran » et p. 20 : « le Jugement dernier coranique semble plutôt arriver brusquement, sans la 
préparation et sans la présence d’aucun personnage messianique. En outre, le Coran ne parle jamais du retour 
d'un sauveur dans ce monde-ci ». 
1077 Bien que Donner, ibid. pense le contraire. Nous discuterons des raisons pour lesquelles sa position est 
discutable ci-dessous. 
1078 Seuls deux livres vétérotestamentaires datant de la période du Second Temple évoquent le salut 
eschatologique sans mentionner de figure messianique : le livre de Tobit et le livre de la Sagesse (de Ben Sira). 
Voir Flusser, « Messiah », E.J., XI, p. 1408. L’auteur de l’article mentionne en outre le livre de Daniel, mais avec 
des réserves étant donné que la figure du Fils d’Homme (cf. infra) y est présente. Concernant les livres 
apocalyptiques deutérocanoniques, trois d’entre eux seulement ne font pas allusion à une figure messianique. 
Il s’agit de 1 Hénoch 6-36 (datant de ca. 170 avant notre ère), de l’Assomption de Moïse (7-29 de l’ère 
commune) et de 2 Hénoch (1-50 de l’ère commune). Voir Laporte, La Bible et les origines chrétiennes, pp. 238-43. 
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Si les trois premiers recueils évoqués datent de plusieurs siècles avant l’avènement de l’islam, nous 
verrons, comme Stephen Shoemaker l’a récemment démontré dans une belle étude1079, que nombre 
de textes contemporains à Muḥammad – qu’ils soient juifs, chrétiens ou zoroastriens – attestent 
explicitement d’un contexte historique d’attentes messianiques. 
On pourrait résumer ainsi la situation paradoxale du Coran au sein de la tradition textuelle 
religieuse antérieure : dans la grande majorité des textes ayant précédé le corpus coranique il n’y a 
pas d’eschatologie sans messie, mais il n’y a pas de sauveur, pas de messie (au sens technique du 
terme) dans l’eschatologique coranique. 
Avant de nous interroger sur les raisons de cette absence, il convient d’abord de rappeler que les 
textes de tradition dite « monothéiste » ne sont pas les seuls à faire intervenir une figure 
sotériologique dans leurs discours sur la Fin. Il conviendra ensuite de nous demander – de manière 
très brève étant donné de l’ampleur et de la complexité du sujet – ce que signifie le terme « messie » 
(qui lui, appartient exclusivement à la tradition susmentionnée) en l’étudiant dans ses contextes 
littéraires. 
 
1.1.1 Textes zoroastriens 
 
Ainsi, l’exemple de la tradition textuelle zoroastrienne est intéressant dans la mesure où dans son 
discours eschatologique, bien que le terme « messie » n’y apparaisse évidemment pas, un Sauveur y 
est toutefois bel et bien présent. Celui-ci est appelé Saošyant, un nom qui est parfois suivi de 
l’adjectif « le victorieux » (vǝrǝrϑajan), et dont un Yašt (un des 21 hymnes adressés à des divinités) 
explique qu’il signifie « parce qu’il sera utile »1080. Ce terme qui aurait pu désigner Zoroastre lui-
même (que l’on comparera à l’emploi du terme « messie » pour qualifier Jésus, infra)1081, se réfère à 
l’être humain qui, à la fin des temps, assurera la victoire définitive du bien sur les forces du mal, 
marquant ainsi la fin du monde1082. 
Des apocalypses zoroastriennes datant de la fin de l’Empire sassanide, comme le Zand ī Wahman Yasn, 
le Bundahišn ou le Jāmāsp Nāmag, attestent quant à elles qu’à une époque très proche de celle qui vit 
émerger la communauté de Croyants menée par Muḥammad, les habitants de cet Empire 
attendaient la victoire imminente d’un roi sassanide qui serait suivie de l’arrivée d’un dénommé 
Ušedar, fils de Zoroastre et sauveur eschatologique1083. 
 
1.1.2 Textes bibliques et de Qumrân 

                                                      
1079 Shoemaker, Apocalypse of Empire, voir surtout chapitres 2 (pp. 38-63), 3 (pp. 64-89) et 4 (pp. 90-115). 
1080 Lecoq, Livres de l’Avesta, p. 517, note 129. Voir Yašt 13, XXVIII, 129 : « Lui qui portera le nom de Saošyant le 
victorieux […] saošyant, parce qu’il sera utile au monde matériel tout entier … ». 
1081 Shaked, « Eschatology », VIII, p. 566. 
1082 Lecoq, Livres de l’Avesta, p. 149. Voir Yašt 19, 89 : « Lui qui s’est attaché au victorieux parmi les saošyants [i.e. 
Astvat.ǝrǝta, « le saošyant par excellence », un autre Sauveur mentionné dans des textes plus récents] et ses 
autres compagnons, ainsi, il rénovera un monde sans vieillesse, sans mort, sans corruption, sans 
décomposition, avec une vie éternelle, une jouissance éternelle, indépendante ; lorsque les morts se 
relèveront, le vivant arrivera, indestructible, l’existence sera un renouvellement selon sa volonté. » (ibid., p. 
606). 
1083 Shoemaker, Apocalypse of Empire, pp. 105-113. 
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Le nom commun français « messie » vient du latin messias, lui-même étant un emprunt au grec 
μεσσίας, transcrivant soit le terme araméen מְשִׁיחָּא (mešīḥā)1084, soit l’hébreu vétérotestamentaire 
שִׁיחַָ  .qui signifie « l’oint »1085 dans un sens non pas eschatologique, mais de consécration1086 (māšīaḥ) מָּ
On le trouve employé 38 fois à travers le corpus de l’Ancien Testament : dans la majorité des cas (28 
fois) à propos des rois d’Israël élus par Dieu (Saul, David et ses descendants)1087, une fois à propos du 
roi Cyrus1088, en sept occasions à propos des prêtres1089, et deux fois à propos des patriarches1090. Cette 
onction confère à ces différentes personnes une légitimité divine qui sera considérée dans un 
premier temps comme la promesse divine d’un royaume éternel pour les descendants de David1091, et 
dans un second temps comme l’espoir d’un sauveur qui viendra libérer les Juifs de l’occupation 
romaine étrangère1092.  
Le mot que la Traduction Œcuménique de la Bible (TOB ci-après), notamment, traduit en français 
par « messie » dans ces différents versets vétérotestamentaires n’est qu’une transcription du terme 
original en hébreu qui, s’il devait être véritablement traduit, serait rendu par « oint » (ainsi, au lieu 
de lire « le Seigneur donne la victoire à son messie » en Ps 20, 7 comme le rend la TOB, on aurait « le 
Seigneur donne la victoire à son oint »). 
 
Le mot grec qui traduit l’hébreu ַָשִׁיח  dans la version des Septante est χριστός, terme qui (māšīaḥ) מָּ
sera ensuite employé très fréquemment dans l’ensemble des textes du Nouveau Testament1093, et qui 
donnera notamment le français « Christ ». Dans les livres néotestamentaires, c’est-à-dire pour les 
auteurs chrétiens qui composèrent des textes après la mort de Jésus, il prend un sens nouveau qui 
n’est plus seulement celui d’« oint », mais aussi et surtout celui de Messie, terme dont la définition 
exacte demeure incertaine et sujet à débats. 

                                                      
1084 Koehler et Baumgartner, Lexicon, II, p. 645. 
1085 Koehler et Baumgartner, Lexicon, II, p. 643. Le substantif dérive du verbe שַׁח  pour « oindre » d’un (māšaḥ) מָּ
liquide (huile, teinture) le pain, le bouclier, la maison, etc. et surtout « oindre » les objets de culte (cf. par 
exemple Dn 9, 24), les animaux pour le sacrifice (Ex 29, 36) ou encore les humains pour les consacrer roi (cf. 
notamment 1 Sam 15, 1), pour les consacrer prêtre (cf. Ex 28, 41 par exemple) et enfin pour les consacrer 
prophète (1 R 19, 16 ; Is 61, 1 ; 2 Ch 22, 7 et 2 Sam 3, 39). Cf. ibid., II, pp. 643-4. 
1086 Flusser, « Messiah », E.J., XI, p. 1408. 
1087 1 Sam 2, 10 : « … Le Seigneur jugera la terre entière. Il donnera la puissance à son roi, il élèvera le front de 
son messie. » ; 1 Sam 2, 35 ; 12, 3 et 5 ; 24, 7 et 11 ; 16, 6 ; 26, 9+11+16+23 ; 2 Sam 1, 14+16+21 ; 19, 22 ; 23, 1 ; Lam 4, 
20 ; Ps 2, 2 : « Les rois de la terre s’insurgent et les grands conspirent entre eux, contre le Seigneur et contre 
son messie. » ; 18, 51 ; 20, 7 ; 28, 8 ; 84, 10 ; 89, 39 et 52 ; 132, 10 et 17 ; 2 Ch 6, 42 ; Hab 3, 13. 
1088 Is 45, 1 : « Ainsi parle le Seigneur à son messie : A Cyrus… ». 
1089 Lv 4, 3+5+16 ; 6, 15 ; Nb 3, 3 ; Dn 9, 25-6 : « … Depuis le surgissement d’une parole en vue de la reconstruction 
de Jérusalem, jusqu’à un messie-chef, il y aura sept septénaires …/ Et après soixante-deux septénaires, un oint 
sera retranché… ». 
1090 Ps 105, 15 : « Ne touchez pas à mes messies, ne faites pas de mal à mes prophètes. » et 1 Ch 16, 22 : idem. 
1091 2 Sam 7, 12-6 et 23, 1-5. Cf. Ginsberg, « Messiah », E.J., XI, pp. 1407-8. 
1092 Kippenberg, « Messianism », E.C., III, p. 498. Cet espoir semble s’être incarné en la personne du roi 
descendant de David, Zerubbabel (cf. Hag 2, 20-3 et Za 3, 8 ; 6, 12-3). 
1093 A 586 reprises selon le compte de sa traduction syriaque dans la Pešīṭtā. Cf. Kiraz, Concordance, III, p. 1747. 
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Ainsi, d’après Bart Ehrman, les Juifs contemporains de Jésus envisageaient le rôle du Messie de 
multiples façons : soit comme un personnage puissant qui viendrait délivrer Israël militairement de 
la main des oppresseurs1094, soit comme un prêtre qui viendrait donner une interprétation finale de 
la Loi de Moïse, ou encore comme un juge cosmique dont l’avènement signifierait le Jugement de la 
Terre1095. Il est toutefois loin d’être certain que Jésus lui-même se soit considéré comme 
représentatif de l’une de ces trois qualifications. 
 
Nous sommes en revanche éclairés sur certaines croyances juives d’une part concernant le Messie 
pendant le siècle précédant la naissance de Jésus par le biais d’un texte « deutérocanonique » 
comme 1 Hénoch 37-71 (composé entre 94 et 64 avant l’ère commune)1096 ; et d’autre part à l’époque 
de Jésus même grâce aux manuscrits découverts à Qumrân et dans ses alentours, desquels il ressort 
que les communautés qui les composèrent croyaient qu’en des temps futurs, le Royaume de Dieu 
serait gouverné sur Terre par deux Messies : à la fois par un roi descendant de David et par un prêtre 
descendant d’Aaron (qui ne seront toutefois ni l’un ni l’autre impliqués dans la bataille finale entre 
les Fils de la Lumière et les Fils des Ténèbres)1097. 
Pour donner une idée du contexte textuel dans lequel apparaît le terme ַָשִׁיח  dans les écrits (māšīaḥ) מָּ
‘de la Mer Morte’, nous citons ci-après l’un des textes principaux concernant les règles 
eschatologiques de la communauté de Qumrân, la Règle de la Congrégation (1QSa/1Q28a) qui décrit en 
ces termes la procédure du déroulement du banquet de la Fin,  
 
lorsque [Dieu] aura enfanté le Messie parmi eux ( המשיחָאתם[ת]א[ָאל]אםָיולידָ /ʾm ywlyd [ʾl] ʾ[t] h-mšyḥ 

ʾtm) : le [Prêtre,] entrera à la tête de toute la congrégation d’Israël, puis tous [ses] frè[res, les fils] 
d’Aaron, les prêtres [convoqués] à la réunion, hommes de renom. Puis ils prendront place de[vant 
lui, chacun] selon sa dignité. Et ensuite, [le Mes]sie d’Israël prendra place ( יחָישראל[שבָמש]י /y[šb 

mš]yḥ ysrʾl)…1098 
 

Ce texte, aussi appelé « Règle messianique », a probablement été écrit durant le premier quart du 
premier siècle avant l’ère commune, mais il était toujours en emploi et continuait à être circulé dans 
les communautés de Qumrân durant le siècle suivant1099. 
On y soulignera l’emploi de la formule introductive qui évoque d’une part le temps futur où Dieu 
aura « enfanté » ou « engendré le Messie », qui rappelle le Psaume 2, 7 : « … le Seigneur m’a dit : « Tu 

                                                      
1094 Ehrman, Apocalyptic Prophet, p. 93. 
1095 Ibid., p. 217. 
1096 On y notera la présence de quatre titres/noms du Messie qui seront ensuite donnés à Jésus : « Christ », 
« Jésus », « Élu de Dieu » et le « Fils de l’homme ». Cf. Laporte, La Bible et les origines chrétiennes, p. 239. 
1097 Ehrman, Apocalyptic Prophet, p. 113 et Sanders, Jesus, p. 89. Voir plus spécifiquement Cross, « Notes on the 
Doctrine of the Two Messiahs », pp. 1-3 et surtout Collins, Scepter and the Star. 
1098 1Q28a (1QSa) Col. II, ll. 11-4. Cf. aussi 4Q249f (4Qpap cryptA Serekh ha-ʿEdahi) Frgs 1-3, ll. 1 et 4 ainsi que 
4Q249i (4Qpap cryptA Serekh ha-ʿEdahi) Frg. 1, ll. 1 et 5. Nous employons ici la traduction légèrement modifiée 
de Legrand, « Règle de la Congrégation », dans La bibliothèque de Qumrân 3b, p. 573. Cf. aussi Parry et Tov, Dead 
Sea Scrolls Reader, I, pp. 198-9. 
1099 Legrand, « Règle de la Congrégation », p. 555. 
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es mon fils … je t’ai engendré »1100, et qui fera penser à la formule néotestamentaire « Messie fils de 
Dieu » (Χριστοῦ [υἱοῦ θεοῦ] et ܕܐܠܗܐ ܒܪܗ ܡܫܝܚܐ /mšīḥō brēh d-Alōhō)1101 ; et d’autre part la formule 
« Messie d’Israël » qui se rapproche du « Messie, roi d’Israël » (ὁ Χριστὸς ὁ βασιλεὺς Ἰσραὴλ et ܡܫܝܚܐ 

ܕܐܝܣܪܐܝܠ ܡܠܟܗ /mšīḥō malkēh d-Īsrōēl) de l’Évangile de Marc1102.  
Nous nous souviendrons en outre que les milieux producteurs de ces écrits croyaient en la venue de 
deux Messies, alors qu’un seul n’est mentionné dans l’extrait suscité. Selon une hypothèse très 
plausible rapportée par Thierry Legrand, le Messie auquel il est fait allusion ici serait celui 
descendant de David, tandis que le second ne serait autre que « le Prêtre » (הכוהן/h-kwhn)1103, qui 
selon certaines lectures du manuscrit défectueux pourrait aussi avoir « le Prêtre oint » (ָ הכוהן
 h-kwhn h-mšyḥ)1104, le Messie sacerdotal issu d’Aaron. La suite et fin du texte semble/המשיח
confirmer cela puisqu’il y est ordonné que « personne n’étende sa main sur les prémices du pain et 
du vin avant le Prêtre ; car c’est lui qui [les] bénira », précisant que ce n’est qu’ « ensuite » que le 
Messie d’Israël bénira à son tour le pain et le vin, donnant apparemment la préséance au premier 
sur le second1105. 
 
Ce texte de la Règle de la Congrégation, ainsi que l’Écrit de Damas, un recueil de lois à destination des 
communautés de Qumrân qui mentionne l’ « ère d’impiété » présente qui « s’achèvera par la 
« visite » de Dieu et la venue d’un « messie d’Aaron et d’Israël »1106, seraient les deux seuls qui fassent 
référence de manière aussi précise à la venue future d’une figure salvatrice1107. On notera toutefois 
qu’un texte fragmentaire, appelé par les chercheurs Apocalypse messianique (4Q521), évoque « Son 

                                                      
1100 Ibid., p. 573, note n°4 pour les renvois aux nombreuses discussions autour de la lecture du début de cet 
« passage difficile », comme le qualifie Thierry Legrand. Comparer aussi à la formulation : « Il sera appelé fils 
de Dieu » dans l’Apocalypse araméenne (4Q246), col. II, l. 1. À ce sujet voir notamment Puech, « Notes sur le 
fragment d’apocalypse 4Q246 », pp. 533-58. 
1101 Mc 1, 1 (dans quel verset « fils de Dieu » semble être un ajout scribal – cf. Metzger, Textual Commentary, p. 
62) ; Mt 16, 16 ; 26, 63 ; Lc 4, 41 ; Jn 6, 69 ; 11, 27 ; 20, 31 ; Ac 8, 37. 
1102 Mc 15, 32. 
1103 Reconstruction hypothétique du texte lacunaire basé sur la l. 19. Legrand, « Règle de la Congrégation », p. 
573, note n°6. 
1104 Ibid., p. 572, notes c et d. 
1105 1Q28a (1QSa) Col. II, ll. 18-21. A noter que l’avant dernière ligne du texte (l. 21) poursuit par : « Et ensuite, 
tous les membres de la Congrégation de la Communauté béniront, chacun selon sa dignité… », indiquant par là 
l’existence d’un ordre hiérarchique allant du Prêtre (Messie d’Aaron ?) au Messie (de David) aux membres de la 
Communauté. 
1106 Labadie, « Écrit de Damas », p. 4. Les passages auxquels il est fait allusion sont respectivement les suivants : 
« lorsque Dieu visitera la terre afin de remettre aux impies leur juste salaire » (CD A col. VII, l. 9), « C’est le jour 
lors duquel Dieu (les) visitera » (CD A col. XIX, l. 15) et « lors de la venue du messie d’Aaron et d’Israël » (ָבבוא

רןָוישראלמשיחָאה /b-bwʾ mšyḥ ʾhrn w-ysrʾl) (CD A col. XIX, ll. 10-11).  
1107 Legrand, « Règle de la Congrégation », p. 573, note n°5. 
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oint » (משיחו/mšyḥw)1108, qui est décrit comme accomplissant nombre de miracles dans le futur qui 
seront ceux attribués à Jésus dans les Évangiles1109. 
Pour conclure ces brèves remarques concernant la conception du Messie chez les soi-disant 
‘esséniens’, il convient de remarquer qu’il semblerait que lorsque les membres de cette (ou ces) 
communauté(s) juive(s) rejoignirent les combats durant la première guerre judéo-romaine en 66-73 
de l’ère commune, ils aient considéré qu’ils participaient à la bataille finale avant que Dieu 
n’établisse son Royaume et envoie ses deux Messies1110.  
 
C’est donc dans ce contexte historique précis que furent composés les Évangiles – celui de Marc, qui 
est considéré comme étant le plus ancien, ayant été écrit autour de l’an 70 de l’ère commune1111. À 
l’époque de Jésus et dans les décennies qui suivirent sa mort, les Juifs croyaient que les forces du mal 
(en l’occurrence les Romains occupant la Palestine) allaient être vaincues dans un futur proche par 
l’envoi divin d’un sauveur et l’instauration d’un royaume duquel l’iniquité et la souffrance seraient 
exclus1112.    
Jésus s’était-il lui-même considéré comme ce sauveur ? D’une part il ressort des enseignements qui 
lui sont attribués, que lorsqu’il discute avec les Pharisiens dans le temple de la question de savoir si 
le Messie doit appartenir à la descendance de David ou non, il pencherait apparemment pour la 
deuxième réponse négative1113.   
D’autre part, lorsque Jésus comparait devant le Grand Prêtre et qu’il lui est demandé s’il est le 
Messie, sa réponse varie selon les recensions qui en sont faites : il répond soit « oui »1114, soit il évade 
la question1115, soit il semble sous-entendre que « non »1116. En outre, un passage de Marc montre 

                                                      
1108 4Q521, Frags. 2, col. II, l. 1 : « [car les cie]ux et la Terre écouteront Son oint ». 
1109 Tabor et Wise, « ‘On resurrection’ », pp. 149-62. Voir notamment 4Q521, Frags. 2, col. II, l. 12 : « [car] il 
guérira les gravement blessés et fera revivre les morts (ָיחיה  w-mtym yḥyh), il proclamera la bonne/ומתים
nouvelle aux pauvres (ענויםָיבשר/ʿnwym ybšr) ». 
1110 Ehrman, Apocalyptic Prophet, p. 113 et Sanders, Jesus, p. 89 et p. 30 : « When the revolt finally broke out in 66, 
it is almost certain that many joined in because they believed that God was ready to deliver them. […] Many 
were willing to take up arms when the signs of the time were clear enough. The result would be (they thought) 
that God would step in and give them the victory. ». L’auteur précise toutefois que ces attentes n’étaient pas 
nécessairement messianiques. 
1111 Combet-Galland, « L’évangile selon Marc », p. 70 : « Ainsi la date de 70, dans un climat d’effervescence 
apocalyptique, est-elle majoritairement retenue [pour dater l’évangile selon Marc] ». 
1112 Ehrman, Apocalyptic Prophet, p. 119 sqq. et cf. note ci-dessus. 
1113 C’est là l’avis d’Ehrman qui cite Mc 12, 35-7 : « … « Comment les scribes peuvent-ils dire que le Messie est 
fils de David ?/ […]/ David lui-même l’appelle Seigneur ; alors de quelle façon est-il son fils ? » » … et les 
parallèles en Mt 22, 41-5 (« Comme les Pharisiens se trouvaient réunis, Jésus leur posa cette question:/ « Quelle 
est votre opinion au sujet du Messie ? De qui est-il fils ? » Ils lui répondirent : « De David. »/ Jésus leur dit : 
« Comment donc David, inspiré par l’Esprit l’appelle-t-il Seigneur […]/ Si donc David l’appelle Seigneur, 
comment est-il son fils ? ») et Lc 20, 41-4. Cf. aussi Sanders, Jesus, p. 82. 
1114 Mc 14, 61-2 : « … « Es-tu le Messie, le Fils de Dieu béni ? »/ Jésus dit : « Je le suis… » ». 
1115 Lc 22, 67-8 : « … « Si tu es le Messie, dis-le nous. » Il leur répondit : « Si je vous le dis, vous ne me croirez 
pas ;/ et si j’interroge, vous ne répondrez pas. » ». 
1116 Mt 26, 63-4 : « … « Je t’adjure par le Dieu vivant de nous dire si tu es, toi, le Messie, le Fils de Dieu. »/ Jésus 
lui répond : « Tu le dis. … » ». 
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Jésus refusant catégoriquement qu’on lui assigne ce titre1117. De ces différents textes des Évangiles, il 
ressort une certaine ambiguïté quant à l’attribution de l’identité du « Messie », Jésus paraissant 
préférer qu’on ne le qualifie pas de cette manière – mais plutôt par l’expression « Fils d’Homme » de 
l’avis de Sanders1118. Pour Ehrman, si Jésus se considérait comme le « Messie », ce n’était que dans le 
sens où il serait Roi dans le Royaume de Dieu dont il proclamait la venue proche1119. 
 
Quoi qu’il en soit des paroles attribuées à Jésus dans les Évangiles, nous savons d’après d’anciennes 
sources romaines datant d’environ une décennie après la mort de Jésus qu’une personne nommée 
Chrestus (une version erronée de Christos) provoquait des débats parmi les Juifs à Rome afin de 
savoir s’il avait été envoyé par Dieu et s’il était le Messie1120. 
Ce n’est en effet qu’après sa mort, que les disciples de Jésus lui donnèrent différents titres 
honorifiques comme « Fils de Dieu », « Seigneur » et surtout « Oint » (c’est-à-dire, nous l’aurons 
compris, « Messie » selon l’hébreu et « Christ » selon le grec), en fonction des différentes 
conceptions qui se développèrent autour de sa figure1121. Pour les premiers chrétiens, Jésus était 
l’« Oint » en tant que descendant de David – il était donc un Messie davidique dans la lignée des rois 
élus divinement –, choisi par Dieu (oint spirituellement) afin d’accomplir une certaine tâche1122. 
Comme nous l’avons vu, celle-ci semble avoir été, dans l’esprit de Jésus (et de ses quelques disciples), 
son rôle de roi dans le futur Royaume dont il annonçait la venue. Mais ce Royaume n’ayant pas été 
instauré de son vivant comme il le prédisait et n’ayant pas accompli son rôle de sauveur libérant les 
Juifs de l’oppression romaine, ses disciples durent transformer son message et l’adapter à ce nouveau 
contexte1123. Pour les chrétiens, réinterprétant et définissant le statut de Jésus a posteriori, il était à 
présent un Messie dans le sens de prophète qui avait accompli des miracles et résidait dorénavant 
aux cieux avant de revenir à la Fin des Temps1124. 

                                                      
1117 Mc 8, 29-30 (et sqq.) : « … Pierre lui répond [i.e. à Jésus] : « Tu es le Messie. »/ Et il leur commanda 
sévèrement de ne parler de lui à personne. » Voir William Wrede, Das Messiasgeheimnis in den Evangelien (publié 
en 1901, traduit en anglais sous le titre The Messianic Secret en 1971) qui avance l’hypothèse selon laquelle 
l’auteur de Marc y représente Jésus comme cherchant à garder son identité messianique secrète (cf. entre 
autres Mc 1, 44 ; 3, 11-2 et 9, 1-9) et que cette représentation de lui n’est certainement pas historique mais 
cherche plutôt à faire sens d’une question préoccupant les contemporains de Marc : pourquoi Jésus est-il 
actuellement considéré comme le Messie alors qu’il ne l’était pas par tous à son époque ? À ce sujet voir 
Ehrman, Jesus Before the Gospels, pp. 60-1.  
1118 Sanders, Jesus, pp. 242 ; 265 et 270-3. 
1119 Ehrman, Apocalyptic Prophet, p. 218. 
1120 Sanders, Jesus, p. 49. 
1121 Ibid., pp. 13-4 ; 116 et 242 et cf. Holtz, « Christological Titles », E.C., I, pp. 456-8.  
1122 Sanders, Jesus, pp. 240-1. 
1123 C’est là fondamentalement l’hypothèse ancienne d’Hermann Samuel Reimarus, publiée sous le titre 
Wolfenbüttel Fragments en 1774-8 par G.E. Lessing. Cf. Ehrman, Jesus Before the Gospels, pp. 52-6. Voir aussi 
Norelli, Naissance du christianisme, pp. 33-5. 
1124 Sanders, Jesus, p. 243 ; Ehrman, Jesus Before the Gospels, p. 56 résumant l’hypothèse de Reimarus : « [After 
Jesus’ death, his disciples] decided to shift that message [i.e. Jesus’ preaching about the coming messiah who 
would establish God’s kingdom] away from a political messiah to a spiritual one. […] The disciples, right after 
Jesus’s crucifixion, invented the idea of a spiritual messiah whose death and resurrection brought salvation ». 
Cf. aussi Holtz, « Christological Titles », E.C., I, p. 454 : « ‘‘Christ’’ could be regarded as a very general 
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1.1.3 Textes coraniques 
 
En introduction à cette sous-partie, nous évoquions la situation originale du Coran qui, dans son 
discours eschatologique, ne mentionne pas de messie, en insistant sur le fait qu’il n’emploie pas ce 
terme dans son sens technique. C’est qu’en réalité plusieurs versets coraniques ont bien recours au 
mot « messie », mais dans un sens dépourvu de connotation eschatologique. Intéressons-nous de 
plus près au terme arabe employé dans le Coran ainsi qu’au sens qu’il y revêt. 
Dans sa traduction du grec vétéro- et néotestamentaire χριστός, la Pešīṭtā utilise le nom syriaque 
-al) المس يح 1125, et il semblerait que ce soit de cette langue que provienne l’arabe(mšīḥō) ܡܫܝܚܐ
masīḥ)1126, qui se trouve employé à onze reprises dans quatre sourates du Coran, uniquement pour 
qualifier Jésus, et principalement dans l’expression « le Messie, (Jésus,) fils de Marie » ( يحُ عِيسَ   لمَْس ِ

 
 أ

بنُْ مَرْيََ 
 
 al-masīḥ ʿĪsā b. Maryam)1127. Cette formule, dont les deux premiers termes correspondent à/أ

l’expression néotestamentaire très fréquente « Jésus Messie [i.e. Christ] » ( ܡܫܝܚܐ ܝܫܘܥ /Yēšūʿ 
mšīḥō)1128 et dont la dernière composante est très probablement une précision théologique d’origine 
polémique pour affirmer que Jésus n’est pas le fils de Dieu1129, n’a pas de connotation « messianique » 
eschatologique à proprement parler1130. C’est-à-dire que dans le Coran, la fonction messianique de 
Jésus en tant que Sauveur et Juge de la Fin n’est jamais évoquée. Il est dès lors préférable de 
considérer le terme coranique المس يح (al-masīḥ) comme un nom propre – ou un titre honorifique – 
qui se traduirait simplement par « le Christ »1131. Cela revient à dire que malgré l’emploi du nom 
morphologiquement équivalent à l’hébreu, à l’araméen et au syriaque (entre autres) pour désigner 
l’élu « oint » de Dieu en la personne de Jésus par quelques textes du Coran, il n’y a pas le sens 
apocalyptique chrétien du prophète qui doit revenir à la Fin des Temps pour le Jugement Dernier. 
Ainsi, les seules occurrences du terme « messie » dans les textes coraniques ne sont pas 
                                                                                                                                                                      

designation for the promised bringer of eschatological salvation. That this savior had come in Jesus was the 
basic content of missionary proclamation, which focused on his death and resurrection. » 
1125 Le verbe syriaque ܡܫܚ (mšaḥ) pour « oindre » est quant à lui employé 14 fois dans le Nouveau Testament 
(cf. Mc 6, 13 et 16, 1 ; Mt 6, 17 ; Lc 4, 18 et 7, 46 ; etc.). 
1126 Fraenkel, Vocabulis, p. 24 ; Mingana, « Syriac Influence », p. 85 et Jeffery, Foreign Vocabulary, pp. 265-6. 
1127 Q 3, 45 ; Q 4, 157 et Q 4, 171 ; et la même formule sans le nom « Jésus » (  َعِيس/ʿĪsā) en Q 5, 17 (x2) ; Q 5, 72 ; Q 
5, 75 ; et Q 9, 31. Les trois autres occurrences coraniques de « Messie » seul se trouvent en Q 4, 172 ; Q 5, 72 
(dans un contexte polémique) et Q 9, 30 (de même, dans un contexte polémique). 
1128 Cf. Mc 1, 1 ; Mt 1, 1 ; 1, 18 ; Jn 1, 17 ; 17, 3 ; Ac 1, 1 ; 3, 6 ; 3, 20 ; 4, 10 ; 4, 33 ; 5, 42 ; 8, 12 ; etc. 
1129 Cette tournure est n’employée qu’une seule fois dans le Nouveau Testament, en Mc 6, 3 : « N’est-ce pas le 
charpentier, le fils de Marie… ». 
1130 Donner, « Question du messianisme », p. 20 : « Mais malgré son origine étymologique, al-masîh coranique 
ne semble pas porter la signification de « Messie » […] Si le Coran prétend que al-masîh Jésus fils de Maryam 
était beaucoup de choses, il ne mentionne en revanche pour lui aucun rôle eschatologique ou messianique» ; 
Reynolds, « Jesus, the Qāʾim and the End of the World », p. 58 : « In the Qurʾān’s case, however, Muslim 
exegetes have not found any such [eschatological] meaning, and indeed the Qurʾān itself seems to understand 
it simply as a proper name ». 
1131 Reynolds, ibid. et Dye et Kropp, « Le nom de Jésus dans le Coran », p. 195. Voir aussi Rippin, « Anointing », 
E.Q., I, p. 103. 
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eschatologiques/apocalyptiques, et l’on n’y trouve aucun autre mot pour désigner une telle fonction. 
En outre aucune figure salvatrice n’est évoquée dans le corpus du Coran. 
 
Cette absence est problématique pour deux raisons que nous allons explorer en plus de détails ci-
dessous mais qui peuvent être brièvement résumés ainsi : la première est que si l’on suit la même 
méthode historique que celle évoquée ci-dessus concernant Jésus, on se rend compte que le Coran 
est le produit d’une époque durant laquelle les attentes messianiques sont très fortes, et la deuxième 
– qui est là certainement l’argument le plus décisif – est que d’une part certains écrits non 
musulmans quasi-contemporains à Muḥammad le décrivent comme prêchant la venue du Messie, et 
que d’autre part un très grand nombre de traditions musulmanes (sunnites ou shiites) mentionnent 
une ou plusieurs figures salvatrices. 
 
2.1 Muḥammad, figure messianique des écrits non coraniques 
 
2.1.1 Un contexte historique général d’attentes messianiques 
 
Dans une monographie récente, Stephen Shoemaker a ainsi démontré que le contexte historique et 
géographique qui vit naître le Coran était un contexte d’anticipation eschatologique imminente1132. 
Les évènements historiques qui se produisirent au tout début du 7ème siècle en particulier – la prise 
de Jérusalem par l’Empire sassanide en 614 de l’ère commune puis sa libération par l’empereur 
byzantin Héraclius (r. 610-641) – mais aussi dans une moindre mesure, les catastrophes naturelles 
(tremblements de terre, etc.) et famines qui survinrent durant cette période1133, furent interprétés 
par des auteurs chrétiens contemporains comme autant de signes indiquant que la Fin était soit 
proche, soit déjà arrivée, et qu’un roi (en l’occurrence Héraclius) viendrait sauver le monde – 
prenant parfois lui-même des traits messianiques1134 – en préparant la venue du Messie1135 . Les 
sources chrétiennes ne sont pas les seules à attester de profondes croyances messianiques à l’aube 
de l’avènement de Muḥammad et de sa communauté de Croyants, puisque des écrits juifs et 
zoroastriens du début du 7ème siècle présentent elles aussi une interprétation eschatologique des 
évènements historiques contemporains. Il en est ainsi d’apocalypses juives et de poèmes liturgiques, 
par exemple, qui furent composés dans le contexte historique de la dernière guerre entre Byzance et 

                                                      
1132 Shoemaker, Apocalypse of Empire. 
1133 Certaines des sources premières qui mentionnent les tremblements de terre, inondations, peste, éclipses, 
etc. qui se produisirent aux 6ème et 7ème siècles se trouvent traduites dans Palmer, Seventh Century, voir surtout 
pp. 14 sqq., pp. 29 sqq., pp. 53 sqq. 
1134 Shoemaker, Apocalypse of Empire, p. 79 : « In his poem on the restoration of the Cross, George [of Pisidia] 
styles Heraclius as a messiah […] George and other writers portray Heraclius as the new David … [which] also 
served to evoke messianic associations for Heraclius and his reign ». 
1135 Ibid., pp. 64-89. Les textes ou auteurs qui se font l’écho de ces interprétations sont notamment la Vie de 
Théodore de Sykéon (cf. pp. 75-6), la Vie de saint Georges de Choziaba (cf. p. 76), la Passion de sainte Golindouch (p. 78), 
les panégyriques sur Héraclius de Georges de Pisidie (p. 79), ainsi que la Légende syriaque d’Alexandre et le Poème 
syriaque d’Alexandre (pp. 80-5). Voir aussi Suermann, « Early Islam », p. 136 qui évoque le fait que l’Empire 
romain (i.e. byzantin) se voyait comme le dernier empire avant le retour de Jésus pour le Jugement Dernier. 
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la Perse et qui décrivent l’apparition d’un ou de deux messies1136. Il en est enfin de même de 
plusieurs écrits zoroastriens de la fin de l’époque sassanide qui dépeignent le souverain perse 
(Khosrô ou Bahrām VI Čōbīn) sinon comme le Sauveur lui-même, du moins comme précédant la 
venue d’un des trois Sauveurs eschatologiques, descendants de Zoroastre1137. 
L’existence d’un grand nombre d’écrits attestant explicitement d’attentes apocalyptiques et 
messianiques généralisées ne signifie pas qu’entre le 6ème et le 7ème siècle l’intégralité des populations 
des Empires byzantin et sassanide partageaient ces mêmes croyances1138, mais ils témoignent sans 
équivoque d’un sentiment commun très fort interprétant les évènements historiques 
contemporains comme des signes de l’arrivée imminente de la Fin, ou même du fait que la Fin était 
déjà là, entrainant ainsi la venue d’un ou de plusieurs Sauveurs. Comme en conclut Shoemaker, 
« One would therefore only expect that these ideas had a significant impact on the eschatological 
beliefs of Muhammad and his early followers »1139. Pourtant, à première vue le Coran ne reflète pas 
un tel « impact significatif » puisqu’il n’y est jamais mention d’un quelconque Sauveur. Plus 
intriguant encore, certaines de ces mêmes sources anciennes contemporaines à Muḥammad le 
montrent comme jouant un rôle messianique central (qu’il annonce la venue d’un Sauveur oui qu’il 
soit lui-même considéré comme celui-ci). 
 
2.1.2 Le messianisme de Muḥammad dans les sources non-musulmanes anciennes  
 
Parmi les écrits non-musulmans qui nous sont parvenus et qui évoquent soit allusivement le 
prophète des Arabes, soit le nomment Muḥammad (sans que l’on en connaisse la prononciation 
exacte)1140, les deux plus anciens (qui datent de quelques années seulement après la mort supposée 
de Muḥammad et de plus d’un siècle avant les premiers écrits traditionnels musulmans) le 
présentent sous un jour explicitement messianique. 
 
Selon nos connaissances actuelles, la source la plus ancienne qui mentionne le prophète de la 
communauté (« proto-musulmane ») des Croyants est la Doctrina Jacobi nuper baptizati (Διδασκαλία 
                                                      
1136 Shoemaker, Apocalypse of Empire, pp. 92-100. Certains de ces textes juifs sont les apocalypses Sefer Eliyyahu 
(p. 93) et Sefer Zerubbabel (pp. 93-6), le piyyut (poème liturgique) de Yohanan ha-Kohen (p. 98) ou encore les 
Signes de Rabbi Šimʿōn b. Yoḥai (pp. 96-7). Cf. en outre Suermann, « Early Islam », p. 136 qui note que pour les 
Juifs, la chute de l’Empire byzantin était vue comme annonçant la venue du Messie.   
1137 Shoemaker, Apocalypse of Empire, pp. 100-13. Voir par exemple le Zand ī Wahman Yasn, le Bundahin (pp. 104-5) 
et le Jāmāsp Nāmag (pp. 108-13). Ce dernier texte, dans sa troisième prophétie, décrit le roi Bahrām VI Čōbīn 
(qui ne régna que de 590 à 591) dans une lumière messianique. 
1138 Ibid., p. 115. 
1139 Ibid. 
1140 La Chronique syriaque de Thomas le Presbytère, composée autour de 640 de l’ère commune, parle des 
« Arabes de Mḥmṭ » ( ܕܡܚܡܛ ܐܛܝܝ   /ṭayyāyē d-Mḥmṭ). Cf. notamment Hoyland, « Earliest Christian Writings on 
Muḥammad », pp. 277-8. La Chronique du Khūzistān, écrite en syriaque autour de 660 de l’ère commune 
évoque le fait que « le chef [des fils d’Ismaël] était Mḥmd » ( ܡܚܡܕ ܗܘܐ ܐܝܬܘܗܝ ܘܡܕܒܪܢܗܘܢ ). Cf. par exemple 
Shoemaker, Death of a Prophet, pp. 34-5. Le Rēš mellē de Jean Bar Penkayē, écrit en 686-7 orthographie lui aussi 
ce (sur)nom ܡܚܡܕ (mḥmd). Cf. infra. Enfin, la soi-disant Source espagnole orientale, composée autour de 741 de 
l’ère commune cite les noms Mahmet ou Mammet en latin. Cf. Hoyland, « Earliest Christian Writings on 
Muḥammad », p. 279 et Shoemaker, Death of a Prophet, pp. 40-7. 



209 

 

Ίακώβου νεοβαπτίστου), un écrit grec anti-juif composé autour de 634 de l’ère commune1141 – soit 
environ deux ans seulement après la mort supposée de Muḥammad – qui a souvent été étudiée en 
relation avec les débuts de l’islam, notamment par Patricia Crone et Michael Cook dans leur ouvrage 
Hagarism paru en 1977, puis par Robert Hoyland dans son recueil de sources non-musulmans 
anciennes traitant de la naissance de l’islam, ensuite par Harald Suermann dans un bref article sur la 
perception des balbutiements de l’islam par des témoins extérieurs, et plus récemment par Stephen 
Shoemaker dans deux monographies1142. Ce dernier insiste sur la fiabilité de la Doctrina Jacobi en ce 
qui concerne ses références à l’islam naissant puisqu’elle est écrite peu de temps après les faits 
auxquels elle fait allusion, de même qu’elle rapporte fidèlement d’autres évènements historiques 
avérés1143. 
Au milieu d’un dialogue entre deux marchands et docteurs de la Loi Juifs appelés Ioustos, et Jacob 
(nouvellement converti au christianisme de force), le premier posant des questions au second, 
Ioustos confirme l’enseignement de son interlocuteur en déclarant : « Tu dis vrai, et ceci est le grand 
salut : croire dans le Christ » (V, 16)1144. Juste après, il évoque le contenu d’une lettre que lui a envoyé 
son frère Abraamès (appelé Abraamios en III, 2) : il y mentionne d’abord « qu’un faux prophète est 
apparu [parmi les Saracènes – ajout slave] » et que les Saracènes tuèrent Sergios le Candidat, 
provoquant la joie des Juifs1145. Il poursuit ainsi : « On disait que le prophète était apparu, venant 
avec les Saracènes, et qu’il proclamait l’avènement de l’Oint qui allait venir, le Messie » (καὶ 
λέγουσιν ὃτι ό προφήτης ἀνεφάνη ἐρχόμενος μετὰ τῶν Σαρακηνῶν καὶ κηρύσσει τὴν ἔλευσιν τοῦ 
ἐρχομένου ᾘλειμμένου καὶ Χριστοῦ)1146. 
Ce premier témoignage qui est quasiment contemporain de Muḥammad (et ce qu’on le date de 634, 
des années 640 ou encore des années 670) dépeint donc le prophète des Saracènes – qui ne semble 
pouvoir être autre que Muḥammad – comme ayant annoncé la venue du Messie, ce qui inscrirait la 
nouvelle communauté menée par ce prophète dans le courant du « messianisme juif », selon les 
conclusions de Crone et de Cook1147.  

                                                      
1141 Dagron, Gilbert, « Commentaire », p. 247, note que l’on peut interpréter les données contenues dans la 
lettre d’Abraamès pour dater le texte entier de deux façons : soit pour le dater « au plus près de la date 
indiquée de juillet 634 », soit « au début des années 640 », et plus précisément « en retenant à coup sûr 
646/647 comme terminus ante quem » – cette dernière datation étant la préférée de Dagron. Voir aussi Anthony, 
« Keys to Paradise », pp. 246-7 et pp. 262-3 qui opte pour une datation plus tardive, dans les années 670. 
1142 Crone et Cook, Hagarism, pp. 3-4 ; Hoyland, Seeing Islam, pp. 56-60 ; Suermann, « Early Islam », pp. 138-40 et 
Shoemaker, Death of a Prophet, pp. 22-4 ainsi que id., Apocalypse of Empire, pp. 87-9. 
1143 Shoemaker, Death of a Prophet, p. 24 et id., Apocalypse of Empire, p. 88. 
1144 Déroche (éd. et trad.), « Doctrina Jacobi nuper baptizati », pp. 208-209 in Juifs et chrétiens en Orient byzantin. 
1145 Ibid. L’allusion renvoie à un évènement historique qui eut lieu en 633 de l’ère commune. 
1146 Ibid. Traduction modifiée. La suite du texte montre Abraamès demandant à un « ancien très versé dans 
l’Écriture » ce qu’il pense de ce « prophète apparu avec les Saracènes », à quoi il répond : « C’est un faux 
prophète ». Abraamès se renseigne alors sur ce prophète et en déduit : « j’appris de ceux qui l’avaient 
rencontré qu’on ne trouve rien d’authentique dans ce prétendu prophète : il n’est question que de massacres. 
Il dit aussi qu’il détient les clés du paradis » (Ibid, pp. 210-1). A propos de cette dernière expression voir 
Anthony, « Keys to Paradise », pp. 243-65. Sean Anthony insiste sur le fait qu’avec ce développement narratif, 
la Doctrina indique à ses lecteurs qu’aucun espoir messianique ne peut être placé en ce prophète des 
Saracènnes (p. 246).  
1147 Hagarism, p. 4. 
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C’est dans cette même lumière messianique juive qu’apparaît le prophète des Croyants dans la 
deuxième source la plus ancienne qui le mentionne : il s’agit des Secrets de Rabbi Šimʿōn b. Yoḥai 
( ָרבי ָיוחאיָשׁמעוןָנסתרות בן ), une apocalypse juive pseudépigraphique dont une partie aurait été 
composée entre 635 et 645 de l’ère commune1148, et qui a elle aussi été analysée d’abord par Crone et 
Cook, puis par Hoyland et ensuite par Shoemaker pour tenter d’éclairer les débuts de l’islam vu par 
les sources non-musulmanes1149.  
Ce texte débute en décrivant le Sage du 2ème siècle de l’ère commune, Šimʿōn b. Yoḥai, priant dans 
une caverne durant quarante jours et quarante nuits, avant que ne lui soient révélés « les secrets de 
l’eschaton » (ָהקץ  stry h-qṣ)1150. En méditant un passage biblique (Nb 24, 21), il se plaint que le/סתרי
royaume d’Ismaël (i.e. les Arabes) en viendra à dominer la terre d’Israël1151. C’est alors que l’ange 
Métatron lui apparaît et le rassure en lui répondant que l’avènement du royaume d’Ismaël fait partie 
du plan divin pour libérer les Juifs de la domination romaine, et de poursuivre en déclarant que 
Dieu « fera se dresser sur eux un prophète selon Sa volonté », qualifiant donc là encore le dirigeant 
des Croyants de « prophète » (נביא/nbyʾ)1152. Métatron ajoute alors qu’il est celui « qui conquerra la 
terre pour eux » (ויכבושָלהםָאתָהארץ/w-ykbwš lhm ʾt h-ʾrṣ), c’est-à-dire qu’il s’agit soit de Dieu qui 
conquerra la terre1153, soit il s’agit plus probablement du « prophète » du royaume d’Ismaël qui 
conquerra la Palestine (et plus spécifiquement Jérusalem), « restaurera sa grandeur »1154 et viendra 
libérer les Juifs de l’oppression byzantine, étant ainsi présenté comme incarnant la « réalisation des 
espoirs messianiques juifs »1155. Cette deuxième vision ancienne de Muḥammad rejoint la première 
en ce qu’elle atteste que pour certains de ses contemporains, ce dernier était bel et bien un 
« prophète » et plus important encore, qu’il était considéré comme annonçant ou inaugurant la Fin. 
Stephen Shoemaker conclut de ces deux sources que « There is increasing evidence […] that for the 
first several decades Muhammad’s followers comprised an inter-confessional, eschatological 

                                                      
1148 Il s’agit de la datation de Shoemaker, Death of a Prophet, pp. 28-9 ainsi que id., Apocalypse of Empire, pp. 98-9. 
Mais voir Reeves, Trajectories in Near Eastern, p. 77 qui nuance cela en indiquant que cet écrit a atteint sa forme 
finale après la révolution abbasside, durant la seconde moitié du 8ème siècle de l’ère commune, bien que 
certaines des traditions qu’il contient remontent certainement à la moitié du 7ème siècle de l’ère commune. 
1149 Crone et Cook, Hagarism, p. 5 ; Hoyland, Seeing Islam, pp. 308-11 et Shoemaker, Death of a Prophet, pp. 28-9 
ainsi que id., Apocalypse of Empire, pp. 98-9. Suermann, « Early Islam », p. 137 mentionne ce texte sans en 
discuter. 
1150 Reeves, Trajectories, traduction du texte p. 78. 
1151 Ibid., pp. 78-9. 
1152 Ibid., p. 79. 
1153 C’est ainsi que l’interprète Reeves, ibid., p. 79 qui met une majuscule de majesté divine à « he » : « and He 
will subdue the land for them ». 
1154 Ibid., p. 80. 
1155 Shoemaker, Death of a Prophet, p. 28 et cf. Anthony, « Keys to Paradise », p.  264 à propos du rôle 
messianique de Muḥammad dans la Doctrina : « a role he apparently embodies in the 8th-century Jewish 
apocalypse The Secrets of Rabbi Shimʿōn b. Yoḥai and for the Jewish messianic movements of 8th-century Near 
East ».  
Selon Crone et Cook, Hagarism, p. 5 ce récit livre une interprétation messianique de la conquête arabe qui met 
fin à la domination romaine en Palestine. 
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religious movement focused on Jerusalem and the Holy Land… »1156. Bien que la première de ses 
conclusions soit discutable1157, il ressort en effet de ces deux textes anciens que la doctrine primitive 
et apparemment centrale de Muḥammad était eschatologique et messianique. 
 
Mais ces deux sources de la deuxième moitié du 7ème siècle de l’ère commune ne sont peut-être pas 
les seules de cette époque à présenter le prophète des Croyants sous un jour messianique.  
Dans son histoire universelle syriaque intitulée Rēš mellē1158, Jean Bar Penkayē, un moine de 
Mésopotamie du Nord qui dit écrire en l’an 67 du règne des Arabes – correspondant à 686-7 de l’ère 
commune – décrit d’une part ܡܚܡܕ (mḥmd, nous n’avons pas transcrit la vocalisation qui demeure 
incertaine) comme étant le « maître », l’ « enseignant » ou même le « guide » (ܬܪܐܐ/tōrō)1159 des 
« Fils de Hagar » ( ܗܓܪ ܒܢܝ   /bnay Hagar)1160, c’est-à-dire des Arabes1161. 
Il le décrit d’autre part comme étant le ܡܗܕܝܢܐ (mhadyōnō) de ces mêmes « Fils de Hagar », un terme 
qui a été traduit par « chef » dans la version d’Alphonse Mingana1162, ou plus correctement « guide » 
par Robert Hoyland1163. Ce terme syriaque – qui est aussi employé pour qualifier Muḥammad dans un 
dialogue entre un moine de Beth Hale et un notable arabe composé au 8ème siècle de l’ère 
commune1164– pourrait toutefois être compris autrement. 
 
Si la racine trilitère de laquelle provient le syriaque ܡܗܕܝܢܐ (mhadyōnō) est h d ʾ dont la forme 
verbale ܗܕܐ (hdō) signifie « guider » ou « diriger »1165, on peut se demander si Jean Bar Penkayē n’a 
pas employé ici un calque du nom arabe مهدي (mahdī), qui relève d’une racine sémitique analogue h 

                                                      
1156 Shoemaker, Death of a Prophet, p. 29. 
1157 L’idée d’une communauté primitive « œcuménique » de Croyants qui est mise en avant par Fred Donner 
(voir Muhammad and the Believers) est problématique pour plusieurs raisons, et notamment à cause des 
polémiques anti-juives et chrétiennes qui parsèment le Coran et qui sont difficilement conciliables avec 
l’adjectif « œcuménique ». À ce propos voir nos remarques dans le compte rendu de Death of a Prophet, p. 322. 
1158 Concernant cet écrit, voir Greisiger, « Ktābā d-rēš mellē », pp. 176-81. 
1159 Payne Smith, Dictionary, p. 619 et Sokoloff, Lexicon, p. 1663. Cf. l’emploi de ce terme dans la Pešīṭtā de 
l’Ancien Testament en 2 R 10, 5 et dans la Pešīṭtā du Nouveau Testament en Gal 3, 24,-5 et 1 Cor 4, 15. En Gal 3, 
24-5 le tōrō est employé pour décrire la Loi, dans un sens métaphorique. 
1160 Édition Mingana, p. 175 (français) et p. 146 (syriaque). La phrase complète est la suivante : « Tout d’abord, 
ils étaient tellement attachés à la tradition de mḥmd qui fut leur chef  ». Il est intéressant de noter que le terme 
qui est traduit « tradition » par Mingana est ܐܡܫܠܡܢܘܬ  (mašlmonūtō) qui signifie certes « tradition » (cf. dans la 
Pešīṭtā de Mt 15, 2, 3, 6 ; Mc 7, 3, 5, 8, 9, 13), mais est aussi un mot qui désignera l’ « islam » (Payne Smith, 
Dictionary, p. 307 et Sokoloff, Lexicon, p. 849 qui lui donne le sens de « musulmans »). Peut-être peut-on y voir 
une transcription de l’arabe اسلام (islām) pour la « soumission », autre sens que prend d’ailleurs le terme 
syriaque (cf. Sokoloff, Lexicon, p. 849) ? 
1161 À propos de la désignation « Fils d’Hagar » ou « Hagarènes » voir Crone et Cook, Hagarism. 
1162 Édition A. Mingana, p. 175 (français) et p. 146 (syriaque). 
1163 Hoyland, « Earliest Christian Writings on Muḥammad », p. 284. Cf. Sokoloff, Lexicon, p. 719. 
1164 Hoyland, Seeing Islam, pp. 465-72 et id., « Earliest Christian Writings on Muḥammad », p. 284. 
1165 Payne Smith, Dictionary, p. 100 et Sokoloff, Lexicon, p. 330. Voir son emploi dans la Pešīṭtā  d’Ap 7, 17. 
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d y dont la forme verbale هدى (hadā) signifie elle aussi « guider »1166, mais qui bien plus qu’un simple 
« guide » dans le sens de « chef » (comme le traduit Mingana), prend une coloration eschatologique 
très nette dans les débuts de l’islam1167. 
Les plus anciens ḥadīṯ, qu’ils soient shiites ou sunnites, témoignent de la croyance primitive en un 
Sauveur eschatologique qui viendra délivrer le monde du mal : dans ces traditions il est notamment 
désigné par le nom arabe مهدي (mahdī)1168. L’identité exacte de celui-ci est très fluctuante selon les 
écrits, les époques et selon les croyances1169. Elle peut-être brièvement divisée en trois catégories : 
d’abord dans certains textes, apparemment les plus anciens, il s’agit de Jésus1170 – certains exégètes 
musulmans lisant même Q 43, 61 (voir infra) comme une référence à l’avènement eschatologique de 
Jésus. Ensuite, dans d’autres écrits plus tardifs, il s’agit d’une personne de la famille de 
Muḥammad1171. Et enfin, l’Histoire elle-même (et non les ḥadīṯ) a gardé le souvenir de nombreuses 
personnalités qui prirent ce titre de Sauveur, depuis le calife omeyyade ʿUmar II b. ʿAbd al-ʿAzīz (r. 
717-20)1172 jusqu’au douzième et dernier Imam des shiites duodécimains, Muḥammad al-Mahdī, entré 
en Occultation majeure en 940-1 de l’ère commune1173, en passant par le troisième calife abbasside 
Muḥammad b. ʿAbd Allāh al-Manṣūr, surnommé al-Mahdī (r. 775-85)1174.  
 

                                                      
1166 Les dictionnaires arabes anciens, tel que le Kitāb al-ʿayn, IV, p. 299 attribué à al-H alīl b. Aḥmad (voir aussi le 
Lisān al-ʿArab d’Ibn Manẓūr, IX, p. 59), définissent le substantif هدى (hudā) en écrivant qu’il est « le contraire de 
l’égarement » (لالة لال naqīḍ al-ḍalāla ou/نقيض الض   .(ḍidd al-ḍalāl/ضد  الض 
1167 Neuenkirchen, compte rendu de Death of a Prophet, p. 318. Donner, « Question du messianisme », pp. 19-20 
constate lui aussi l’équivalence entre les deux termes syriaque et arabe tout en rejetant le caractère 
« messianique » de la racine coranique arabe h  d y. 
1168 À propos du sens même du nom mahdī, notamment sur la question de le lire comme un actif (celui qui 
guide) ou un passif (celui qui reçoit la guidance de Dieu), voir Cook, Muslim Apocalyptic, pp. 137-8. De nombreux 
autres (sur)noms sont donnés au Sauveur dans la tradition musulmane : فاروق (fārūq), قائم (qāʾim), etc. Le terme 
 qui est attribué au second calife ʿUmar dans la tradition sunnite (cf. Crone et Cook, Hagarism, p. 5 ,(fārūq) فاروق
et surtout Bashear, « The Title ‘‘Fārūq’’ », pp. 47-70), dérive du syriaque ܦܪܘܩܐ (pōrūqō) et est fréquemment 
donné au Sauveur dans les homélies de Narsaï et de Jacques de Saroug. Cf. Narsaï, Homélie 34 : « les signes que 
notre Sauveur a donnés apparaîtront » ( ܦܪܘܩܢ ܕܝܗܒ ܬܐܐܬܘ   ܢܡܬܚܙܝ   /mētḥazyōn ōtōtō d-yab pōrūqan) et Jacques de 
Saroug, deuxième Homélie Sur la Résurrection, v. 64 : « et victorieux, le Sauveur s’en retourna du lieu de 
souffrances » ( ܚܫܐ ܒܝܬ ܡܢ ܦܪܘܩܐ ܗܦܟ ܘܒܢܨܚܢܐ /wa-b-nēṣḥōnō hfak pōrūqō mēn bēt ḥašē). 
1169 Cook, Muslim Apocalyptic, pp. 195 sqq. dans la tradition shiite et pp. 226 sqq. dans la tradition sunnite. 
1170 Smith et Haddad, Islamic Understanding of Death, p. 69 : « Others […] understand the second coming of ‘Īsà 
[i.e. Jesus], suggested rather obscurely by S 43:61, as the role and function of the mahdī » ainsi que note n°19 ; 
Cook, Muslim Apocalyptic, p. 139 : « In all likelihood the first messianic figure in Islam was Jesus » et Reynolds, 
« Jesus, the Qāʾim and the End of the World », pp. 64-7. 
1171 Reynolds, « Jesus, the Qāʾim and the End of the World », pp. 62-4. 
1172 Borrut, Entre mémoire et pouvoir, pp. 300 sqq. 
1173 Voir surtout Amir-Moezzi, Guide divin, pp. 169-73 et en particulier pp. 243-301 ; id. (avec Jambet), Qu’est-ce 
que le shî’isme ?, pp. 110-21 ; et id., Preuve de Dieu, pp. 69-70. Voir aussi Reynolds, « Jesus, the Qāʾim and the End 
of the World », pp. 71-82. 
1174 Cook, Muslim Apocalyptic, p. 144 et références à la note n°31. Cf. aussi Smith et Haddad, Islamic Understanding 
of Death, p. 70. 
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Il semblerait toutefois que la dénomination de mahdī n’ait jamais été donnée à Muḥammad lui-
même, bien que certains écrits musulmans dressent des parallèles entre cette figure salvatrice et le 
prophète de l’islam1175. La désignation de « mḥmd » comme mhadyōnō dans une source plus ancienne 
que les traditions musulmanes qui discutent de la figure du mahdī, de pair avec le fait que la Doctrina 
évoque que le prophète des Saracènes prêchait la venue du Messie et que les Secrets présentent ce 
prophète comme réalisant les espoirs messianiques juifs, laisse néanmoins ouverte la possibilité que 
primitivement Muḥammad ait pu être identifié à ce sauveur eschatologique. 
 
Bien que l’on puisse douter de la véracité de ce que rapporte la Doctrina concernant le fait que 
Muḥammad disait détenir « les clés du paradis » en raison de son caractère résolument 
polémique1176, il n’y a pas de raison que l’auteur ait inventé que le prophète des Saracènes prêchait la 
venue du Messie. De même il semble peu probable que les Secrets dans leur description du Prophète 
comme sauveur messianique ne reflète que la pensée apocalyptique de leurs auteurs juifs et non 
celle de ses partisans, comme le pensent Donner et Suermann1177. Enfin, il paraît probable qu’en 
qualifiant Muḥammad de mhadyōnō, le Rēš mellē emploie un calque de l’arabe mahdī. Si nous avons là 
des témoignages historiquement fiables d’une doctrine centrale de la jeune communauté des 
Croyants, pourquoi est-elle entièrement absente du recueil des écrits saints de cette communauté – 
le Coran ?  
Le même raisonnement amène la question analogue à propos des traditions musulmanes shiites et 
sunnites postérieures à la mort de Muḥammad ainsi que des titres explicitement eschatologiques 
que portèrent nombre d’autorités musulmanes, qui attestent sans équivoque de croyances 
messianiques anciennes. 
 
2.1.3 Questions autour de l’absence de messianisme dans le Coran 
 
Une des plus anciennes études à avoir touché à cette question de l’absence d’une figure messianique 
dans le Coran est le Mohamed et la fin du monde de Paul Casanova, publié en 19111178, un ouvrage 
longtemps injustement délaissé par les chercheurs et qui a récemment été ‘redécouvert’1179. Comme 
nous l’avons vu dans le premier chapitre, la thèse fondamentale de l’auteur de cette monographie 
est que le message primitif et originel de Muḥammad consistait en l’annonce de la venue imminente 
de l’eschaton. Ainsi, selon Casanova, les passages coraniques les plus anciens sont les versets 
eschatologiques qui traitent de différents aspects de la Fin des Temps, Muḥammad étant « le 
prophète de la fin du monde » et donc le Sauveur messianique attendu1180. Mais la Fin du monde 

                                                      
1175 Cook, Muslim Apocalyptic, p. 141. La référence est aux Maqātil al-Ṭālibiyyīn attribué à Abū Faraj al-Isfahānī (m. 
356/967). 
1176 Voir Anthony, « Keys to Paradise », p. 261 pour un résumé des différentes manières d’interpréter cette 
référence (résolument eschatologique). 
1177 Donner, « Question du messianisme », p. 24 et  Suermann, « Early Islam », pp. 136-7.  
1178 Casanova, Mohammed et la fin du monde. 
1179 Voir surtout Shoemaker, Death of a Prophet, pp. 123-7 et Amir-Moezzi, « Muḥammad the Paraclete and ʿAlī 
the Messiah », voir pp. 34-7 et passim. 
1180 Casanova, Mohammed et la fin du monde, p. 54 et cf. p. 68 : « Ce que fait l’originalité de l’apocalypse 
coranique, c’est qu’elle donne à Mohammed le caractère du prophète attendu, du prophète prédit dans 
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n’étant pas survenue du vivant de Muḥammad, ses successeurs – en l’occurrence les Omeyyades – 
durent réinterpréter ces textes eschatologiques après sa mort et même plus, les modifier lors de 
l’édition du Coran1181.  
Casanova souligne en outre le paradoxe qui existe entre le texte du Coran qui reste silencieux sur 
une figure salvatrice, et le corpus de ḥadīṯ-s postérieur qui est très prolixe à ce sujet. Dans la 
Tradition musulmane on trouve en effet des descriptions de certains des évènements de la Fin, 
comme par exemple l’apparition de l’Antéchrist ou l’avènement de Jésus le Messie sur Terre, qui 
sont issues de la doctrine chrétienne, et pourtant aucun de « ces éléments n’est explicitement 
mentionné dans le Coran »1182. L’auteur poursuit avec cette remarque qui rejoint notre 
questionnement de départ : « pour l’Antéchrist et pour le retour de Jésus, le silence du Coran me 
paraît une énigme […] le rôle messianique de Jésus n’y est nulle part mentionné. »1183. L’auteur 
propose alors la solution suivante pour comprendre cette anomalie : 
 
[… Ces données] étaient dans le Coran primitif et […] elles en ont été arbitrairement éliminées par les 
recensions postérieures. Pourquoi ? Probablement parce qu’elles présentaient sous une forme trop 

précise […] le caractère apocalyptique de leur Prophète.1184 
 
La proposition de Casanova a été récemment reprise et approfondie par Mohammad Ali Amir-
Moezzi dans un article portant notamment sur les mentions de ʿAlī b. Abī Ṭālib et de sa walāya dans 
le Coran « intégral » ou « non falsifié » ainsi que sur sa double nature, humaine et divine, telle 
qu’elle apparaît dans d’anciennes traditions shiites et qui le rapproche de facto de certaines 
considérations christologiques1185. En partant de l’idée développée par Casanova selon laquelle le 
message originel de Muḥammad était celui de l’annonce de la Fin des temps, dans cette étude et 
dans une encore plus récente1186, Amir-Moezzi constate à son tour qu’il n’aurait pas pu rester 
silencieux sur le corolaire de cette proclamation eschatologique, à savoir l’avènement d’un 
Sauveur1187. Selon les anciennes sources shiites, Muḥammad aurait présenté ʿAlī b. Abī Ṭālib comme 
étant ce dernier, notamment dans le Coran « originel » dans lequel les mentions du Messie ʿAlī 
auraient été supprimées de la recension « officielle » par la main de ses ennemis – les futurs 
Omeyyades1188. 
Afin d’étayer ces considérations, Amir-Moezzi se base entre autres sur nombre de ḥadīṯ-s shiites 
datant d’avant l’époque bouyyide (10ème siècle de l’ère commune) dont l’un rapporte que Muḥammad 
aurait déclaré à ʿAlī : « Il y a quelque chose en toi qui ressemble à Jésus fils de Marie… » ( فيك ش به من

                                                                                                                                                                      

l’Ancien Testament et le Nouveau Testament. Cette doctrine, nous ne la retrouverons nulle part ailleurs sous 
une forme aussi précise ; assez vaguement indiquée par les anciens Prophètes hébreux et par l’Evangile, elle a 
dû cheminer sourdement dans une des innombrables sectes de l’Orient… ». 
1181 Ibid., pp. 55-6. 
1182 Ibid., p. 69. 
1183 Ibid. 
1184 Ibid. 
1185 Amir-Moezzi, « ʿAlī et le Coran », pp. 669-704. 
1186 Amir-Moezzi, « Muḥammad the Paraclete », pp. 30-64. 
1187 Amir-Moezzi, « ʿAlī et le Coran », pp. 700-1. 
1188 Ibid., p. 701. 
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يس بن مريع  /fīka šibh min ʿĪsā b. Maryam)1189. D’autres sources émanant de groupes shiites taxés a 
posteriori d’« extrémistes » ou plus exactement d’« exagérants » (ġuluww) rapportent quant à elles 
que ʿAlī lui-même aurait prononcé des prônes dans lesquels il se serait attribué différents titres 
explicitement eschatologiques, se donnant le rôle principal dans la sotériologie de la jeune 
communauté de Croyants : il aurait ainsi notamment déclaré qu’il était « le Messie » (al-masīḥ), « le 
Guide » (al-mahdī), « le Résurrecteur » (al-qāʾim), « le Sauveur » (al-fārūq), et même « le second Messie 
[i.e. le second Jésus] » (al-masīḥ al-ṯānī) ainsi que le « Jésus de ce temps » (ʿĪsā al-zamān)1190. 
Ces éléments confirment que pour certains anciens shiites, ʿAlī b. Abī Ṭālib était considéré comme le 
Sauveur, le Messie annoncé par Muḥammad1191. Ainsi, en se basant notamment sur la Doctrina et les 
Secrets susmentionnés1192, Amir-Moezzi insiste-t-il sur le fait que pour ses premiers partisans, 
Muḥammad ne fut jamais été considéré comme le Messie lui-même, mais plutôt comme le Paraclet – 
une appellation qui lui est d’ailleurs attribuée dans la Sīra1193 – c’est-à-dire l’annonciateur de la 
Parousie, de la seconde venue de Jésus1194. 
 
Comme Casanova et Amir-Moezzi, et a contrario de Donner pour qui le messianisme était absent des 
croyances primitives de la communauté des Croyants et donc du Coran1195, il nous semble probable 
qu’originellement certains des textes qui viendront à être intégrés au corpus coranique après la 
mort de Muḥammad comportaient des références au Sauveur eschatologique. Ce d’abord parce que 
le Coran s’inscrit lui-même dans la droite ligne des Écritures précédentes de tradition biblique1196 – 
qui mentionnent toutes une figure messianique dans leurs discours respectifs sur la Fin – et 
présuppose donc qu’une figure aussi centrale y soit présente. Ensuite parce que l’émergence 
historique et littéraire des écrits coraniques au 7ème siècle de l’ère commune se situe dans un 
continuum messianique : un grand nombre de textes zoroastriens, juifs et chrétiens datant du 6ème 
siècle jusqu’au 8ème siècle, au moins, attestent de croyances très répandues de l’imminence de la Fin 
                                                      
1189 Ibid. et « Muḥammad the Paraclete », p. 52. Ce ḥadīṯ apparaît dans le Kitāb al-Kāfī, al-Rawḍa, d’al-Kulaynī (m. 
328-9/940-1). 
1190 Amir-Moezzi, « ʿAlī et le Coran », pp. 701-2 et id., « Muḥammad the Paraclete », pp. 53-5. L’attestation la 
plus ancienne de ce sermon se trouve dans un document ismaélien qarmate du 3ème/10ème siècle qui est 
mentionné par al-Ṭabarī dans son Taʾrīẖ al-rusul wa-l-mulūk (« Muḥammad the Paraclete », p. 54, note 75). 
1191 Amir-Moezzi, « Muḥammad the Paraclete », p. 57. Cf. l’interprétation shiite de Q 13, 7 qui rapproche 
l’ « Avertisseur » de Muḥammad et le « Guide » de ʿAlī. 
1192 Ibid., pp. 44-6. 
1193 Le terme Paraclet vient du grec παράκλητος dont le sens premier est « celui qui est appelé » (du verbe 
καλέω) et ensuite « celui qui aide », « qui intercède » ou « qui réconforte », et se trouve employé notamment 
en Jn 14, 16 et Jn 15, 26. Pour une analyse récente du texte en question de la Sīra, voir Van Reeth, « Who is the 
‘Other’ Paraclete ? », pp. 436-44. Sur la question depuis longtemps discutée de ce terme qui aurait été lu de 
manière erronée en περίκλυτος, lui donnant le sens de « celui qui est loué », d’où proviendrait la forme أ حْد 
(aḥmad) de Q 61, 6 voir Weil, The Bible, the Koran, and the Talmud, p. xv ; St. Clair-Tisdall, Sources of Islam, p. 269 ; 
Van Reeth, « Typologie du prophète », pp. 100-2 ; id., « Who is the ‘Other’ Paraclete ? », pp. 423-5. 
1194 Amir-Moezzi, « Muḥammad the Paraclete », pp. 48-52. On notera que si la Doctrina présente en effet 
Muḥammad explicitement comme l’annonciateur du Messie, les Secrets semblent plutôt le présenter comme le 
Messie lui-même. 
1195 Donner, « Question du messianisme », pp. 20-1. 
1196 Voir Q 3, 3. 
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du monde et du fait qu’elle sera précédée par la venue d’un ou de plusieurs Sauveurs (celui-ci étant 
annoncé par ou étant Muḥammad lui-même dans trois textes du 7ème siècle). Enfin parce que les 
traditions musulmanes sont en flagrante contradiction avec le silence du Coran : le Sauveur de la Fin 
y est partout présent. Les corpus sunnites de ḥadīṯ les plus ‘orthodoxes’ mentionnent à la fois Jésus 
comme « le Messie » (المس يح/al-masīḥ) qui sera envoyé par Dieu à la fin des temps pour combattre 

« l’Antéchrist » (ال ج   al-dajjāl)1197 et à la fois un homme de la famille de Muḥammad, descendant de/الد 

sa fille Fāṭima, comme étant « le Guide » eschatologique (المهدي/al-mahdī)1198 ; tandis que comme 
nous l’avons vu, les anciennes sources shiites vont même jusqu’à l’identifier à ʿAlī b. Abī Ṭālib, dont 
Muḥammad aurait été l’annonciateur. 
Pourquoi dès lors, sous la forme que nous lui connaissons aujourd’hui, le Coran ne contient plus ces 
textes ? Plusieurs raisons peuvent être avancées : comme le suggèrent David Cook et Mohammad Ali 
Amir-Moezzi, peut-être parce qu’il était nécessaire de réécrire l’Histoire, de réinterpréter les textes 
originels (en les modifiant ou en les supprimant), au moment où Muḥammad et ʿAlī sont tous les 
deux morts, où la Fin n’est pas arrivée et où il faut bâtir un Empire stable et durable1199. Nous serions 
là dans une situation comparable à celle des débuts du christianisme dans lequel le message primitif 
de Jésus qui annonçait que la Fin viendrait de son vivant fut réinterprété par ses disciples après sa 
mort et « dé-eschatologisé », ce qui permit à la nouvelle religion de se développer et de perdurer1200. 
Une autre raison, qui n’exclut pas la première, pourrait être que les passages messianiques, si 
effectivement ils décrivaient ʿAlī comme le font les anciens textes shiites qui l’assimilent à Jésus et 
au Messie, en auraient été retirés par les artisans mêmes de la vulgate coraniques, les Omeyyades, 
ennemis jurés des alides (futurs shiites)1201. 

                                                      
1197 Voir par exemple Muslim, Ṣaḥīḥ, IV, p. 2253 : Abū H ayṯama > […] > al-Nawwās b. Simʿān > le messager de 
Dieu : « … Alors Dieu enverra le Messie, fils de Marie… » (ذ بعث الله المس يح ابن مري  iḏ baʿaṯa Llāh al-masīḥ ibn/ ا 
Maryam). À propos des traditions apocalyptiques montrant Jésus combattant l’Antéchrist, cf. Cook, Muslim 
Apocalyptic, pp. 172-5. 
1198 Voir notamment Abū Dāwūd, Sunan, p. 766 : Aḥmad b. Ibrāhīm > […] > Umm Salma dit : J’entendis le 
messager de Dieu déclarer : « Le Mahdī est/sera de ma famille, de la descendance de Fāṭima » ( المهدي من عتَتِ من
 al-mahdī min ʿitratī min wald Fāṭima) et Sahl b. Tammām b. Bazīʿ > […] > Abū Saʿīd al-H udarī > le/ولد فاطمة
messager de Dieu a dit : « Le Mahdī est/sera de moi, [il aura] le front le plus éclatant/brillant, le nez le plus 
aquilin ; il remplira la Terre de justice et d’équité, de la même manière qu’elle fut remplie d’injustice et 
d’oppression, et il régnera sept années » ( المهدي مني   أ جلى الجبّة أ قنى ال نف يمل  ال رض قسطاً وعدلًَ كما مُلئت ظلماً وجوراً ويملْ س بع

 al-mahdī minnī ajlā l-jabha aqnā l-anf yamlaʾu l-arḍ qisṭan wa-ʿadlan kamā muliʾat ẓulman wa-jawran wa-yamliku/ س ني
sabaʿ sinīn). 
1199 Cook, Muslim Apocalyptic, p. 302 : « « Could it be possible that there were purely apocalyptic elements in the 
Qur’ān that were cut out at an early stage, perhaps when the early caliphs […] realized that the End was not 
going to come immediately […], and a system or state had to be founded ? » ; Amir-Moezzi, « ʿAlī et le Coran », 
pp. 702-3 et id., « Muḥammad the Paraclete », pp. 58-64. 
1200 À ce sujet voir surtout Ehrman, Apocalyptic prophet, par exemple p. 230 : « if Jesus was the apocalyptic 
prophet that he appears to have been, then the Christianity that emerged after his death represents a 
somewhat different religion from that which he himself proclaimed » ; et Norelli, Naissance du christianisme. 
1201 On pourrait aussi aisément comprendre pourquoi le second calife ʿUmar b. al-Ḫaṭṭāb aurait, selon des 
traditions sunnites, pris le surnom de sauveur eschatologique al-fārūq, cherchant ainsi à faire concurrence à 
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Nous voudrions à présent ajouter une pièce au dossier de la problématique de l’absence d’une figure 
salvatrice, messianique, dans le discours eschatologique du Coran en nous demandant si la vulgate 
qui nous est parvenue ne recèle pas des traces de son existence, éparpillées dans divers versets, 
exprimée de manière cryptique. L’objet de la prochaine sous-partie sera de chercher à fournir les 
clés pour comprendre ces indices, ces clés étant les sous-textes bibliques, notamment passés par le 
filtre de l’homilétique syriaque qui évoquent explicitement une figure sotériologique, et qui 
permettent un rapprochement avec le texte coranique, laissant deviner un Urtext qui aurait pu 
décrire l’avènement d’une figure messianique. 
 
3.1 Des traces d’un Sauveur dans le Coran ? 
 
3.1.1 L’avènement d’un Sauveur 
 
Comme nous l’avons entrevu dans le premier chapitre, au sein du Nouveau Testament – et plus 
précisément dans les Évangiles synoptiques de Marc (13, 29-30), de Mathieu (24, 33-4) et de Luc (21, 
31-2) –, la venue proche et l’établissement du « Royaume de Dieu » sur Terre qui est annoncé par 
Jésus doit être précédé d’un évènement cosmique : l’arrivée depuis les cieux du « Fils de 
l’Homme »1202. Dans un passage de l’Évangile de Marc, sa venue est décrite en ces termes : 
 

Alors on verra le Fils de l’Homme venir, entouré de nuées, dans la grande puissance et dans la 
gloire./ Alors il enverra les anges… (καὶ τότε ὄψονται τὸν υἱὸν τοῦ ἀνθρώπου ἐρχόμενον ἐν 

νεφέλαις μετὰ δυνάμεως πολλῆς καὶ δόξης. καὶ τότε ἀποστελεῖ τοὺς ἀγγέλους… et ܢܚܙܘܢܝܗܝ ܘܗܝܕܝܢ 

ܝܡܠܐܟܘܗ   ܢܫܕܪ ܘܗܝܕܝܢ: ܫܘܒܚܐ ܘܥܡ ܪܒܐ ܚܝܠܐ ܥܡ ܐܒܥܢܢ   ܐܬܐ ܟܕ ܕܐܢܫܐ ܠܒܪܗ /w-hōydēn nēḥzūnōy la-brēh d-
nōšō kad ōtē ba-ʿnōnē ʿam ḥaylō rabō w-ʿam šūbḥō/ w-hōydēn nšadar malākōy…)1203 

 
Le premier verset cité fait directement référence, dans son emploi de l’expression « Fils de 
l’Homme » et dans le contexte de sa venue au milieu des nuées, à une vision apocalyptique de Daniel 
figurant dans l’Ancien Testament1204 : 
 
… et voici qu’avec les nuées du ciel venait comme un Fils d’Homme… ( ָעִם־עֲנָּניֵָשְׁמַיָּּאָכְבַרָאֱנָּשָׁאָתֵהָוּוַאֲר

 va-arū ʿim ʿanāney šemayyā ke-bar ēnāš ātēh havāh)1205/הֲוָּה
 

                                                                                                                                                                      

son rival ʿAlī b. Abī Ṭālib, qui comme nous l’avons vu, se voit attribuer de nombreux titres de sauveur 
eschatologique tels que al-masīḥ, al-mahdī et le même al-fārūq que celui de la tradition shiite. 
1202 Sanders, Jesus, pp. 172-3. 
1203 Mc 13, 26-7. Cf. Mt 10, 23 ; 13, 41 ; 16, 27 ; 24, 30-1 et 25, 31-2 ; Lc 17, 22-37 et 21, 27. 
1204 Sanders, Jesus, p. 182 ; Ehrman, Jesus. Apocalyptic Prophet, pp. 145-8 ; Norelli, Naissance du christianisme, p. 67. 
Cf. El-Badawi, Aramaic Gospel Traditions, p. 185 qui fait le lien entre Dn  7, 13-4, Mc 13, 26-7 et Q 2, 210. 
1205 Dn 7, 13. Dans la LXX : καὶ ἰδοὺ μετὰ τῶν νεφελῶν τοῦ οὐρανοῦ ὡς υἱὸς ἀνθρώπου ; dans la Pešīṭtā : ܗܘܝܬ 

ܐܬܐ ܝܢܐܢܫ   ܒܪ ܐܝܟ ܫܡܝܐ ܝܢܢܝ   ܥܠ  (hwēt ʿal ʿnōnay šmayō ak bar nōšīn ētō). Comparer à Ez 1, 26-8 : « … c’était la 
ressemblance, comme l’aspect d’un homme, au-dessus, tout en haut. […] C’était comme l’aspect de l’arc qui est 
dans la nuée un jour de pluie… ». 
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La suite de ce passage, composé en araméen, nous intéressera un peu plus loin car il évoque 
notamment cet avènement en parallèle avec le don de la « royauté ». Pour le moment il nous suffira 
simplement de remarquer que si nous retrouvons le « Fils d’Homme » (ָׁאֱנָּש  bar ēnāš) et les/בַר
« nuées » (ֵעֲנָּני/ʿanāney), contrairement au verset néotestamentaire l’extrait du livre de Daniel ne fait 
aucune référence à des anges envoyés accompagnant cette figure mystérieuse qu’est le Fils 
d’Homme.  
En outre, il est intéressant de mettre en regard le passage suscité de Marc – un texte qui reflète 
« une compréhension […] typique de la pensée juive du premier siècle »1206 – avec un écrit 
deutérocanonique juif contemporain de la mise par écrit de l’Évangile de Marc : le quatrième Livre 
d’Esdras1207. Dans sa partie apocalyptique (chapitres 3-14), le narrateur – Esdras – a une série de sept 
visions dont la sixième concerne la venue d’un Sauveur à la fin des temps. Cette sixième vision 
commence ainsi : 
 

Je vis et voici que le vent faisait sortir du cœur de la mer comme la forme d’un homme, et que 
l’homme lui-même volait avec les nuées du ciel. Il tournait son visage pour regarder, et tout 

tremblait sous son regard.1208 
 
Un peu plus loin, lorsqu’Esdras demande à Dieu l’interprétation de l’homme sortant de la mer, Dieu 
lui répond qu’il est celui qui « libérera sa création »1209 et qu’il s’agit de « mon fils »1210. Il est donc ici 
clairement question d’une figure salvatrice dont la venue est exprimée en des tournures de phrases 
et des termes courants à l’époque durant laquelle vivait Jésus et durant les décennies qui suivirent 
sa mort lorsque les Évangiles furent composés. 

 
Revenons maintenant à notre citation de Mc 13, 26-7 dans laquelle la venue du Fils de l’Homme est 
précédée d’une description de bouleversements cosmiques (obscurcissement du soleil, etc. 
empruntant à différents versets vétérotestamentaires) sur lesquels nous reviendrons plus loin1211. 
Comme nous allons le voir, l’homéliste Jacques de Saroug, par exemple, ne respecte pas cet ordre 
‘chronologique’ lorsqu’il évoque ces évènements, et le Coran le fait encore moins en raison même de 
son caractère fragmentaire et éparpillé. Il n’est donc pas important, et in fine il est vain, de chercher 
à établir un déroulement précis de l’ordre des évènements de la Fin.  
Ce qui est important pour notre discussion est de comprendre que pour les Évangiles, le Royaume de 
Dieu doit être instauré en des temps eschatologiques futurs par le juge cosmique incarné par le Fils 

                                                      
1206 Sanders, Jesus, p. 178 : « … a striking conception of how the kingdom comes is the distinguishing mark of the 
sayings about the Son of Man coming on clouds. But in a very important way this understanding of how the 
kingdom comes was typical of first-century Jewish thought. ». 
1207 4 Esdras aurait été écrit, probablement en hébreu, après la destruction du Temple qui eut lieu en l’an 70 de 
l’ère commune. Cf. Langlois, « 3-4 Esdras », pp. 829-30. 
1208 4 Es 13, 3. 
1209 4 Es 13, 26. 
1210 4 Es 13, 52. 
1211 Comparer au texte parallèle de Mt 24, 29-31 qui fait précéder l’avènement du Fils de l’Homme de 
bouleversements cosmiques. Cf. aussi Lc 21, 25-7 qui commence par mentionner les « signes dans le soleil, la 
lune et les étoiles » avant d’aborder la venue du Fils de l’Homme. 
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de l’Homme, qui viendra accompagné d’anges. Le vocabulaire employé est lui aussi important pour 
comprendre d’abord les homélies syriaques et ensuite certains versets coraniques qui prendront 
certainement ces passages néotestamentaires comme sous-textes. Deux autres tels passages qu’il est 
bon d’avoir en tête à cet effet se trouvent dans les Évangiles de Mathieu et de Luc, respectivement, 
et appartiendraient à la source écrite hypothétique (Q) rapportant les logia primitifs attribués à 
Jésus1212 : 
 
En effet, comme l’éclair part du levant et brille jusqu’au couchant, ainsi en sera-t-il de l’avènement 

du Fils de l’Homme. (ὥσπερ γὰρ ἡ ἀστραπὴ ἐξέρχεται ἀπὸ ἀνατολῶν καὶ φαίνεται ἕως δυσμῶν, 
οὕτως ἔσται ἡ παρουσία τοῦ υἱοῦ τοῦ ἀνθρώπου et ܥܕܡܐ ܘܡܬܚܙܐ ܡܕܢܚܐ ܡܢ ܢܦܩ ܕܒܪܩܐ ܓܝܪ ܐܝܟܢܐ 

ܕܐܢܫܐ ܕܒܪܗ ܡܐܬܝܬܗ ܬܗܘܐ ܗܟܢܐ ܠܡܥܪܒܐ /aykanō gēr d-barqō nōfēq mēn madnḥō w-mētḥzē ʿdamō l-maʿrbō 
hōkanō tēhwē mētītēh da-brēh d-nōšō)1213 

 
En effet, comme l’éclair en jaillissant brille d’un bout à l’autre de l’horizon, ainsi sera le Fils de 

l’Homme lors de son Jour. (ὥσπερ γὰρ ἡ ἀστραπὴ ἀστράπτουσα ἐκ τῆς ὑπὸ τὸν οὐρανὸν εἰς τὴν ὑπ' 
οὐρανὸν λάμπει, οὕτως ἔσται ὁ υἱὸς τοῦ ἀνθρώπου ἐν τῇ ἡμέρᾳ αὐτοῦ et ܡܢ ܒܪܩ ܕܒܪܩܐ ܓܝܪ ܐܝܟܢܐ 

ܒܝܘܡܗ ܕܐܢܫܐ ܒܪܗ ܢܗܘܐ ܗܟܢܐ ܡܢܗܪ ܫܡܝܐ ܬܚܝܬ ܘܟܠܗ ܫܡܝܐ /aykanō gēr d-barqō bōrēq mēn šmayō w-kulēh 
tḥēt šmayō manhar hōkanō nēhwē brēh d-nōšō b-yōmēh)1214 

 
Deux points importants méritent d’être soulevés. Nous retiendrons de ces textes néotestamentaires 
d’une part que la venue ou l’avènement du « Fils de l’Homme » (υἱὸν τοῦ ἀνθρώπου et ܒܪܗ 

 qui « brille » (verbe φαίνω et (barqō/ܒܪܩܐ ἀστραπὴ et) « brēh d-nōšō) est comparé à l’« éclair/ܕܐܢܫܐ
ܐܥܢܢ   bōrēq) ; et d’autre part qu’il sera accompagnée de « nuées » (νεφέλαις et/ܒܪܩ /ʿnōnē), de « grande 
puissance » (δυνάμεως πολλῆς et ܪܒܐ ܚܝܠܐ /ḥaylō rabō), de « gloire » (δόξης et ܫܘܒܚܐ/šūbḥō) et 
d’« anges » (ἀγγέλους et   ܝܡܠܐܟܘܗ /malākōy) qui seront « envoyés » (verbe ἀποστέλλω et ܫܕܪ/šadar). 
 
De ces quelques mots clés, nous avons vu que le « Fils de l’Homme » est une adaptation, ou une 
réinterprétation du « Fils d’Homme » (ָׁאֱנָּש  bar ēnāš) vétérotestamentaire (de Dn 7, 13 entres/בַר
autres), de même que les « nuées » sont reprises de la description de l’avènement apocalyptique de 
cette figure décrite dans le livre de Daniel qui mentionne les « nuées » (ֵעֲנָּני/ʿanāney). Le verset 
suivant de Daniel évoque le fait que « souveraineté » (ן לְטָּ ר) « šāletān) et « gloire/שָּׁ  yeqār) sont/יקְָּ
données à ce « Fils de l’Homme », termes qui sont respectivement traduits par ἀρχὴ dans la LXX 
ainsi que par ܫܘܠܛܢܐ (šūlṭōnō) dans la Pešīṭtā, et par τιμὴ (dont le sens correspond plus à « honneur » 
qu’à « gloire ») et ܐܝܩܪܐ (īqōrō)1215. La « puissance » et la « gloire » néotestamentaires sont-elles 
peut-être une réminiscence de ces noms utilisés dans le livre de Daniel. 
En revanche, à notre connaissance, l’Ancien Testament dans ses descriptions de la venue d’un 
Sauveur ne fait ni référence aux anges envoyés, ni aux éclairs. Ces éléments semblent donc être une 
                                                      
1212 Q 17 :23-24 : « Et si on vous dit : Voici, il est dans le désert, n’y sortez pas ; voici, il est dans les chambres, ne 
vous lancez pas à « sa » poursuite/ Car tel un éclair qui surgit de l’Orient et étincelle jusqu’à l’Occident, ainsi 
sera le Fils de l’homme lors de son jour. Voir, Amsler, « Proposition de traduction », p. 342. 
1213 Mt 24, 27. 
1214 Lc 17, 24. 
1215 Dn 7, 14 : « Et il lui fut donné souveraineté, gloire… ».  
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originalité du discours néotestamentaire concernant l’avènement du Fils de l’Homme. Cette 
‘nouveauté’ dans le récit entourant l’avènement d’une figure messianique en des temps 
eschatologiques est reprise plusieurs siècles après dans l’homilétique syriaque. 
 
Ainsi, dans son homélie Sur la Fin et le Jugement (n°32), Jacques de Saroug consacre-t-il les premiers 
vers à la description du Jour Dernier en brodant sur les textes des Évangiles que nous avons vus ci-
dessus. Il commence en écrivant que ce jour sera redoutable, ou terrible avant d’ajouter : 
   
Et [le jour] où le Fils de Dieu se manifestera par une grande gloire ( ܪܒܐ ܒܫܘܒܚܐ ܐܠܗܐ ܒܪ ܕܢܚ ܗܘ ܘܒܗ /w-
bēh ū dōnaḥ bar Alōhō b-šūbḥō rabō) ; A sa droite et à sa gauche [sortiront] des éclairs de feu (  ܝܡܝܢܗ ܡܢ

ܕܢܘܪܐ ܐܒܪܩ   ܣܡܠܗ ܘܡܢ /mēn yamīnēh w-mēn sēmōlēh barqē d-nūrō) ; des anges de feu et des rangées de 
feu le porteront ( ܕܢܘܪܐ ܪܐܘܣܕ   ܕܢܘܪܐ ܪܐܥܝ   ܠܗ ܘܡܙܝܚܝܢ /wa-mzayḥīn lēh ʿīrē d-nūrō w-sēdrē d-nūrō)1216 

 
On reconnaitra aisément le sous-texte néotestamentaire dans ces trois vers qui, comme le veut la 
tradition interprétative chrétienne, associent de facto le « Fils de l’Homme » dont la venue était 
annoncée par Jésus au « Fils de Dieu » qui en vient à être compris comme étant Jésus lui-même1217. 
Nous retrouvons la « gloire » (ܫܘܒܚܐ/šūbḥō) de Marc 13, 26 associée à l’adjectif « grande » (ܪܒܐ/rabō) 
qui était toutefois employée pour qualifier la « puissance » dans ce même verset. 
Ensuite, l’homéliste reprend l’image de l’avènement du Fils de l’Homme figurant chez Mathieu et 
Luc qui le comparaient à l’éclair brillant sur toute l’étendue du ciel, renforçant encore cette 
description en parlant d’« éclairs de feu » ( ܕܢܘܪܐ ܐܒܪܩ   /barqē d-nūrō).  
Enfin, là où Marc faisait dire à Jésus que le Fils de l’Homme « enverrait » des anges, d’une part 
Jacques de Saroug écrit un peu plus loin dans cette même homélie qu’« il enverra les anges » (  ܡܫܕܪ

ܪܐܥܝ   /mšadar ʿīrē)1218 en employant le même verbe que la traduction syriaque du Nouveau Testament 
et d’autre part que le Fils de Dieu est porté par des « anges de feu » ( ܕܢܘܪܐ ܪܐܥܝ   /ʿīrē d-nūrō, 
littéralement des « veilleurs/vigilants de feu ») et des « rangées de feu » dans ce passage. Quelques 
vers plus loin dans cette l’homélie Sur la Fin et le Jugement, notre auteur reprend l’idée des anges et 
des éclairs qui surviennent lors du Jour Dernier : 
 

Des éclairs de lumière accompagneront les séraphins, avec peur (  ܒܩܢܛܐ ܪܢܐܢܘ   ܥܡ ܕܢܘܗܪܐ ܐܒܪܩ  

ܢܪܕܝ   /barqē d-nūhrō ʿam nūrōnē b-qēnṭō rōdēn) ; de crainte qu’Il ne tourne Son regard sur eux et les fasse 
périr ( ܐܢܘܢ ܘܢܣܝܦ ܥܠܝܗܘܢ ܚܝܪܗ ܢܨܠܐ ܕܕܠܡܐ /d-dalmō nēṣlē ḥyōrēh ʿlayhūn wa-nsīf ēnūn)1219 

 
Dans une autre homélie, celle Sur la Fin (n°192), Jacques de Saroug se réfère assez directement aux 
versets néotestamentaires en question ainsi qu’à la terreur qui résultera de l’avènement du Fils : 

                                                      
1216 Homélie 2/32, vv. 2-4. 
1217 Cf. Sanders, Jesus, p. 180 : « Jesus originally said that the Son of Man would come in the immediate future 
[…]. After his death and resurrection, his followers […] simply interpreted ‘the Son of Man’ as referring to Jesus 
himself. » et Ehrman, Jesus. Apocalyptic Prophet, p. 146 : « when [Jesus uses the phrase ‘Son of Man’] he seems to 
be referring  to someone other than himself. […] Jesus’ later followers naturally assumed that he was the Son of 
Man. ». 
1218 Homélie 2/32, v. 57. 
1219 Homélie 2/32, vv. 15-6. 
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Par l’éclair rapide, il [i.e. Jésus] a représenté son avènement, quand il se manifestera,/ Car il 

plongera dans la consternation tous les prophètes qui l’attendent (  ܡܐ ܡܐܬܝܬܗ ܨܪ ܪܗܝܒܐ ܒܒܪܩܐ

ܐ ܥܠ ܪܗܒܬܐ ܕܢܪܡܐ: ܕܡܬܓܠܝܐ ܠܗ   ܕܡܣܟܝܢ ܚܙܝ  /b-barqō rahībō ṣōr mētītēh mō d-mētgalyō/ d-narmē rhōbtō ʿal 
ḥazōyē da-msakēn lōh)1220 

 
La peur et la crainte qu’inspirent les évènements entourant l’avènement du Sauveur lors de 
l’eschaton sont les sentiments principaux qui se dégagent de ces vers et de nombreux autres qui 
insistent sur le fait qu’en ce Jour, « les créatures des Cieux et de la Terre trembleront » (  ܬܐܒܪܝ   ܪܥ

ܘܐܪܥܐ ܫܡܝܐ /rōʿ bēryōtō šmayō w-arʿō)1221, ou encore dans son homélie Sur la Fin (n°31) : 
 

Le Fils de Dieu vient pour le Jugement, et pour l’Interrogatoire ( ܘܠܥܘܩܒܐ ܐܬܐ ܠܕܝܢܐ ܐܠܗܐ ܒܪ /bar 
Alōhō l-dīnō ōtē wa-l-ʿūqōbō) ; Qui ne redoutait le juge juste chargé de punir ? (  ܟܐܢܐ ܕܝܢܐ ܡܢ ܢܕܚܠ ܠܐ ܡܢ

 man lō nēdḥal mēn dayōnō kēnō da-lḥīm)1222/ܕܠܚܝܡ
  
Cette terreur, exprimée notamment par la « peur » (ܩܢܛܐ/qēnṭō), la « consternation » 
 « ou encore le « tremblement (dḥēl/ܕܚܠ) « le fait de « craindre » ou de « redouter ,(rhōbtō/ܪܗܒܬܐ)
 est omniprésente à tous les stades de l’homilétique eschatologique de Jacques de Saroug ,(zōʿō/ܙܘܥܐ)
puisqu’elle est la méthode principale pour parvenir à son but : faire réagir son auditoire pour qu’il se 
repente au plus vite. Ce sentiment est très peu présent dans les descriptions de l’avènement du Fils 
de l’Homme que livrent les Évangiles1223. Le seul passage qui fasse allusion à des comportements 
trahissant la peur se trouve chez Mathieu qui après avoir fait dire à Jésus que le Fils de l’Homme 
enverra ses anges pour jeter les injustes dans le feu, écrit : « … là seront les pleurs et les grincements 
de dents. »1224.  
 
Maintenant que nous avons brièvement vu comment Jacques de Saroug s’inspire du vocabulaire et 
des images eschatologiques du Nouveau Testament pour créer son propre récit poétique décrivant 
le Jour où le Sauveur viendra sur Terre, nous pouvons aborder les versets coraniques.  

                                                      
1220 Homélie 5/192, vv. 197-8. Cf. plus loin aux vv. 279-82 : « L’éclair n’annonce pas à l’œil quand il va 
apparaître:/ Il s’élance soudain, vole et le remplit d’effroi./ L’éclair n’envoie pas de messager au-devant de 
lui sur la Terre :/ Il figure sa révélation [i.e. celle du Fils de Dieu] par sa rapidité ».  
1221 Homélie 2/32, v. 5. Cf. aussi v. 7 : « les créatures trembleront » ; v. 10 : « toutes les puissances célestes 
trembleront » et vv. 19-20 : « … là pâliront/ toutes les rangées, d’un grand tremblement ». 
1222 Homélie 1/31, vv. 61-2. 
1223 Nous nous souviendrons en revanche du texte deutérocanonique de 4 Esdras 13, 3 qui décrivait ainsi le 
Sauveur eschatologique : « Il tournait son visage pour regarder, et tout tremblait sous son regard », avant de 
continuer au verset suivant : « Partout où parvenait la voix sortie de sa bouche,  tous ceux qui l’entendaient 
s’enflammaient … » et de dire en 4 Es 13, 8 : « … tous ceux qui s’étaient rassemblés contre lui pour le combattre 
tremblaient de peur… ». 
1224 Mt 13, 42. 



222 

 

Il convient de noter de prime abord que jamais le Coran n’emploie les expressions « Fils de 
l’Homme » ou « Fils de Dieu »1225. Jamais non plus n’évoque-t-il explicitement la venue d’un Sauveur 
eschatologique. Ce fait pourrait sembler surprenant tant il fait partie intégrante du discours 
religieux sur la Fin, mais il s’explique facilement par la théologie coranique de stricte unicité divine 
qui ne laisse pas de place pour intervenir dans le Jugement Dernier et les évènements qui le 
précèdent à un autre que Dieu. La question de savoir si certains des textes pré-coraniques 
intégraient des mentions d’un Sauveur eschatologique mais qu’ils en furent retirés lors de la 
constitution de la vulgate du Coran afin de s’aligner sur la théologie ‘islamique’ reste ouverte et ne 
trouvera probablement jamais de réponse définitive, bien que, comme nous les verrons plus loin, 
certaines interprétations de musulmans durant les tous premiers siècles de l’Islam replacent une 
figure messianique dans les passages coraniques eschatologiques. 
On pourrait se demander comment nous pouvons discuter de l’avènement eschatologique d’une 
figure comme celle du Fils de l’Homme dans le Coran si une telle figure en est absente. Bien que 
celle-ci ne soit pas explicite dans le Coran, nous pouvons probablement déceler son ombre – ou du 
moins des traces des évènements entourant l’avènement d’une telle figure – dans plusieurs versets 
grâce à un certain nombre d’indices allant du vocabulaire employé au contexte en passant par 
d’éventuelles échos dans des exégèses anciennes. 
 
Nous commencerons notre discussion par un passage du début de la sourate de la Résurrection, al-
Qiyāma (Q 75) – un texte explicitement eschatologique – qui fait suite (mais ne répond pas) à 
l’interrogation de l’Homme (comprendre les Hommes en général) de savoir quand viendra ce Jour de 
la Résurrection1226, en ces termes : 
 

Lorsque la vue sera éblouie, ( َُُلبَْر
 
ذَا برَِقَ أ

ِ
 (fa-iḏā bariqa l-baṣar/فاَ

Que la lune sera éclipsée, ( لقَْمَرُ وَخَسَفَ 
 
أ /wa-ẖasafa l-qamar) 

Et que le soleil et la lune seront rassemblés, ( عَ  مْسُ وَجَُِ لشر
 
لقَْمَرُ وَ  أ

 
أ /wa-jumiʿa l-šams wa-l-qamar) 

L’Homme dira, ce jour-là : « Où fuir ? » ( نسَْانُ يقَُولُ 
ِ
لَْ
 
لمَْفَرُّ يوَْمَئِذٍ أَينَْ  أ

 
أ /yaqūlu l-insān yawmaʾiḏin ayna l-
mafarr)1227 

 
Cet extrait de Q 75 décrit le Jour de la Résurrection en trois versets concis et évocateurs. Les versets 
centraux (8 et 9) sont explicites dans leur traitement descriptif des bouleversements cosmiques qui 
surviendront « ce jour-là »1228. Nous reviendrons plus en détail sur ces derniers plus loin dans notre 

                                                      
1225 Ce que remarque bien Emran El-Badawi, Aramaic Gospel Traditions, p. 185 qui écrit à propos de sa 
comparaison entre Dn 7, 13-4 et Mc 13, 26-7 d’une part et Q 2, 210 d’autre part : « Most significant is the 
absence of the ‘‘Son of Man’’ … ». 
1226 Q 75, 6 : « [L’Homme] demande : « Quand aura lieu le Jour de la Résurrection ? » » ( ِلقِْيَامَة

 
نَ يوَْمُ أ ئَلُ أَيار  yasʾalu/يسَ ْ

ayyān yawm al-qiyāma). Voir le premier chapitre, troisième sous-partie à ce sujet. 
1227 Q 75, 7-10. 
1228 Voir Azaiez et al. (éds.), Qur’an Seminar Commentary au sujet de cette sourate, pp. 399-404 et 
particulièrement le commentaire de Guillaume Dye à propos des vv. 7-9 qu’il compare à Mt 24, 29 avant 
d’affirmer qu’ « On aurait aucune difficulté à trouver d’autres sous-textes », ce que nous tentons de faire à 
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étude, mais il nous importe pour le moment de signaler que ce n’est pas sans raison qu’ils succèdent 
au verset 7 qui, a contrario, est plutôt laconique et énigmatique. 
Que pouvons-nous dire du verbe unique de ce septième verset ? Un exégète ancien comme Muqātil 
b. Sulaymān interprète ce verbe arabe,  َبرَِق (bariqa), comme signifiant « fixer le regard sur… »1229. 
Selon al-Ṭabarī, cette interprétation se base sur la lecture variante (qirāʾa) du verbe de ce verset en 
 1230. En suivant cette varia et son exégèse, le verset devrait être lu « Quand la vue sera(baraqa) برََقَ 
fixe », ce qui ne fait pas grand sens au regard de l’étymologie du verbe (voir infra). 
Une autre qirāʾa1231 remplace la lettre médiane arabe rāʾ par un lām, transformant le verbe en  َبلَِق 
(baliqa) qui signifie « être stupéfait », et donnant par conséquence le sens de « Quand la vue sera 
stupéfaite » au verset1232.  
La dernière interprétation nous semble être la meilleure puisqu’elle fait dériver le sens du verbe  َبرَِق 
(bariqa) de la racine trilitère b r q elle-même – une racine qui donne le terme « éclair » non 
seulement en arabe (برَْق/barq), mais aussi dans de nombreuses autres langues sémitiques1233. Selon 
les dires d’Abū ʿAmr rapportés par al-Ṭabarī dans son tafsīr, « la coloquinte, le feu et l’éclair 
yabriqu »1234. Nous pouvons déduire du contexte que le verbe en question – que nous avons laissé en 
transcription – signifie « briller » ou « luire ». A l’exception de la coloquinte, les éléments cités 
peuvent aussi entraîner un certain éblouissement, d’où la traduction du verset en « Quand la vue 
sera éblouie » (qui fait plus sens que « Quand la vue brillera »)1235. Cette traduction paraît d’autant 
plus justifiée qu’ailleurs, le Coran utilise le substantif « éclair » ou برَْق (barq) en affirmant que 
« l’éclair qui accompagne cette grêle enlève [presque] la vue »1236. 
 
Il ne nous semble pas anodin que le Coran utilise le verbe  َبرَِق (bariqa) dans ce contexte spécifique. 
Nous nous rappellerons que la traduction syriaque de Mathieu et de Luc, de même que l’homélie Sur 
la Fin et le Jugement de Jacques de Saroug, employaient le terme ܒܪܩܐ (barqō), lui aussi de la même 
                                                                                                                                                                      

présent. On notera qu’aucun des commentaires sur Q 75 n’adresse spécifiquement le cas de l’expression  َبرَِق
لبَْرَُُ 

 
 .(bariqa l-baṣar) أ

1229 Muqātil, Tafsīr, III, p. 422 : ُشخص البر (šaẖaṣa l-baṣar). Comparer notamment à al-Qummī, Tafsīr, p. 731 : « il ne 
peut pas cligner de l’œil » (فلا يقدر أ ن يطرف/fa-lā yaqdiru an yaṭraf). 
1230 Al-Ṭabarī, Jāmiʿ al-bayān, XI, p. 226. Cette variante est apparemment très répandue si l’on en croit les 
ouvrages de qirāʾāt qui recensent les lecteurs suivants ayant lu baraqa : Nāfiʿ, Abū ʿAmr, ʿĀṣim, Ibn Abī Isḥāq, 
Zayd b. Ṯābit, Abū Ḥaywa, Ibn Abī ʿAbla, al-Zaʿfarānī, Ibn Miqsam, Zayd b. ʿAlī, Abbān, Hārūn, Maḥbūb, al-
Ḥasan, al-Jaḥdarī, Abū Jaʿfar et Naṣr b. ʿĀṣim. Cf. ʿUmar et Makram, Muʿjam al-qirāʾāt, VIII, p. 8. 
1231 Cette variante est attribuée à Ubayy b. Kaʿb. Cf. Jeffery, Materials, p. 174. 
1232 C’est dans ce sens que va une autre interprétation rapportée par al-Ṭabarī, Jāmiʿ al-bayān, XI, p. 226 :  َحَار 
(ḥāra). Voir aussi la traduction de Arberry, The Koran, p. 619 : « But when the sight is dazed ».  
1233 Zammit, Lexical Study, p. 93 rapporte le sens d’ « éclair » de substantifs correspondants (berqu en akkadien, 
brq en ougaritique, barqā en araméen, mabraq en ge ‘ez, etc.) dans toutes les langues sémitiques référencées, à 
l’exception du phénicien. 
1234 Al-Ṭabarī, Jāmiʿ al-bayān, XI, p. 226 : نما يبُق الحنظل والن ار والبُق  .(innamā yabriqu l-ḥanẓal wa-l-nār wa-l-barq) ا 
1235 Voir Bell, Commentary, II, p. 460 : « the sight is blinded as by a flash of lightning ». 
1236 Q 24, 43 :  ِنَا برَْقِهِ يذَْهَبُ بِأ لَْبصَْار  .(yakādu sanā barqihi yaḏhabu bi-l-abṣār) يكََادُ س َ
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racine trilitère b r q, pour décrire l’avènement du Sauveur eschatologique. De plus, la version 
syriaque de Luc traduisait le verbe grec φαίνω pour « briller » par le verbe ܒܪܩ (bōrēq), toujours de 
même racine trilitère1237. 
Le Coran ne dit pas quelle est la cause de l’« éblouissement » qui se produira en ce Jour de la 
Résurrection mais il est fort possible qu’en employant ce verbe qui est n’est usité qu’à cet endroit 
dans le corpus coranique1238, il fasse allusion à l’éblouissement causé par les éclairs accompagnant le 
Fils de l’Homme lors de sa venue au Jour Dernier. 
 
Ainsi, tout comme Mathieu 24 fait dire à Jésus que l’avènement du Fils de l’Homme en des temps 
eschatologiques sera semblable à l’éclair (24, 27), avant qu’il ne mentionne notamment la « lune 
[qui] ne brillera plus » (24, 29) parmi les évènements de la Fin, Jacques de Saroug commence son 
homélie Sur la Fin et le Jugement en décrivant les éclairs accompagnant le Sauveur lors de son 
avènement ainsi que la frayeur causée par celui-ci, avant de passer à l’évocation des 
bouleversements cosmiques (obscurcissement de la lune, etc.).  
En suivant cette même logique, dans la sourate 75, le Coran introduirait sa brève description du Jour 
de la Résurrection par une mention de l’éblouissement (causé par l’éclair non nommé mais dont la 
réminiscence se trouve dans la racine commune b r q) de ce jour, suivi d’un verset déclarant que la 
lune sera éclipsée, donc obscurcie. Nous pourrions dès lors lire Q 75, 7-8 comme une réécriture de 
type homilétique autour récit néotestamentaire traitant de l’avènement du Sauveur 
eschatologique1239. 
 
3.1.2 Le Sauveur et les anges 
 
Maintenant que nous avons adressé un des éléments descriptifs de la venue du Sauveur 
eschatologique qui est propre aux textes néotestamentaires, aux homélies syriaque et au Coran, 
nous nous intéresserons à un autre élément propre aux deux premières catégories d’écrits : l’envoi 
des anges. 
Nous avons vu que Mc 13, 27 fait dire à Jésus qu’au Jour Dernier, le Fils de l’Homme enverra les 
anges, une tradition qui apparaît à deux reprises dans l’Évangile de Mathieu1240, et une fois dans la 
formulation « Car le Fils de l’Homme va venir avec ses anges… »1241. Cette idée se retrouve par 
ailleurs développée dans l’Apocalypse de Jean qui mentionne la venue de quatre anges sur Terre 
après les bouleversements cosmiques et terrestres de la Fin1242. Ces anges sont dit avoir reçu de Dieu 

                                                      
1237 Payne Smith, Dictionary, p. 56 : « to shine, flash, lighten » et Sokoloff, Lexicon, p. 192 : « to flash ». 
1238 Le substantif برَْق (barq) est quant à lui employé 5 fois en Q 2, 19-20 ; Q 13, 12 ; Q 24, 43 et Q 30, 24. 
1239 Regnier, « Quelques énigmes », p. 161 adresse la question de l’« influence eschatologique » de Mc 13, 24 sqq, 
de 1 Co 15, 52 et de Mt 17, 24 et 24, 27 sur Q 75, 6-9 mais seulement en proposant que le Coran fait une synthèse 
des deux éléments que sont l’éclair et le clin d’œil, et étrangement sans mentionner la conséquence dont nous 
venons de discuter : une allusion au Fils de l’Homme se trouve peut-être en Q 75, 7. 
1240 Mt 13, 41 : « le Fils de l’Homme enverra ses anges … » et Mt 24, 31 : « Et il enverra ses anges … ». 
1241 Mt 16, 27. 
1242 Ap 6, 12 à 7, 3. 
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« pouvoir de nuire à la terre et à la mer »1243. De plus, un passage de l’Apocalypse, qui se trouve 
ailleurs sous différentes formes, commence par la phrase : « Je vis ensuite un autre ange descendre 
du ciel… » (Μετὰ ταῦτα εἶδον ἄλλον ἄγγελον καταβαίνοντα ἐκ τοῦ οὐρανοῦ et ܡܠܐܟܐ ܚܙܝܬ ܗܠܝܢ ܒܬܪ 

ܫܡܝܐ ܡܢ ܕܢܚܬ ܐܚܪܢܐ /bōtar hōlēn ḥzēyt malākō ḥrōnō d-nōḥēt mēn šmayō)1244.  
Le Nouveau Testament évoque donc les anges dans un contexte eschatologique en employant les 
verbes « envoyer » (avec comme sujet le Fils de l’Homme), « venir » (verbe ἔρχομαι et ܐܬܐ/ētō) et 
« descendre » (verbe καταβαίνω et ܢܚܬ/nḥēt). 
 
Dans son homélie Sur la Fin et le Jugement notamment, Jacques de Saroug reprend, comme nous 
l’avions indiqué plus haut, l’image néotestamentaire du Fils de l’Homme qui est représenté comme 
venant accompagné d’anges lors du Jour Dernier en parlant du juge cosmique qui viendra à la fin des 
temps et sera porté par des anges ainsi que des rangées de feu. 
Plus loin dans cette même homélie, l’auteur fait encore référence à l’idée de la descente des anges 
sur Terre lors de l’avènement du Sauveur en reprenant la formulation de Marc – notamment le 
verbe « envoyer » (ܫܕܪ/šadar) – tout en la modifiant : 
 
Il enverra en hâte les anges aux quatre coins de la Terre ( ܢܦܢܝ   ܠܐܪܒܥ ܒܪܗܝܒܘܬܐ ܪܐܥܝ   ܡܫܕܪ /mšadar ʿīrē 

ba-rhībūtō l-arbaʿ pēnyōn)1245 
 
Dans une autre composition, l’Homélie de la Fin et du redoutable Jugement (n°68), Jacques de Saroug 
évoque les évènements précédant l’installation du Juge sur Terre (v. 259) en insistant notamment 
sur l’envoi des anges (v. 251, v. 253) et en adaptant là encore le texte de Marc : 
 

Quand les anges voleront sur la Terre et jusqu’à ses confins. (  ܟܠ ܘܥܠ ܒܐܪܥܐ ܒܗ   ܛܣܘ ܐܕܡܠܐܟ   ܡܐ

ܦܝܢܣܘ   /mō d-malākē ṭōsū bōh b-arʿō w-ʿal kul sōfīn)1246 
 
En effet la suite de Mc 13, 27 que nous citions plus haut fait dire à Jésus :  
 

Alors il enverra les anges et, des quatre vents, de l’extrémité de la Terre à l’extrémité du ciel… (καὶ 
τότε ἀποστελεῖ τοὺς ἀγγέλους […] ἐκ τῶν τεσσάρων ἀνέμων ἀπ' ἄκρου γῆς ἕως ἄκρου οὐρανοῦ et 

ܝ ܢܫܕܪ ܘܗܝܕܝܢ ܕܫܡܝܐ ܠܪܫܗ   ܘܥܕܡܐ ܕܐܪܥܐ ܪܫܗ   ܡܢ ܚܐܪܘ   ܝܢܐܪܒܥܬܝܗ   ܡܢ ܝܠܓܒܘܗ  ]...[  ܡܠܐܟܘܗ  /w-hōydēn nšadar 
malākōy […] la-gbōy mēn arbʿōtayhēn rūḥē mēn rēšōh d-arʿō wa-ʿdamō l-rēšōh da-šmayō)1247 

 
S’inscrivant dans la suite de ces traditions textuelles, le Coran mentionne quant à lui à plusieurs 
reprises et de différentes manières l’arrivée d’anges en des temps eschatologiques, bien qu’encore 

                                                      
1243 Ap 7, 2. Cf. aussi Ap 8, 1 à 9, 21 et Ap 11, 15-9 pour les sept anges qui font sonner leurs trompettes l’un après 
l’autre, entraînant différentes catastrophes sur Terre et comparer à Ap 16, 1-21 pour les sept anges et leurs 
coupes. 
1244 Ap 18, 1. Comparer à Ap 10, 1 ; Ap 14, 6 ; Ap 20, 1. 
1245 Homélie 2/32, v. 57. 
1246 Homélie 4/68, v. 257. 
1247 Comparer à Mt 13, 41. 
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une fois, il ne fasse pas explicitement mention d’une figure messianique qui les accompagne1248. 
Toutefois, deux versets qui se trouvent dans deux sourates différentes évoquent la descente des 
anges accompagnés de Dieu. Le premier cas se situe au sein de la sourate al-Fajr (Q 89), dans une 
péricope eschatologique qui débute par une brève évocation des bouleversements terrestres du Jour 
Dernier formulée ainsi : « Lorsque la Terre sera réduite en poussière »1249, avant de continuer par : 
 

[Lorsque] viendront ton Seigneur et les Anges, rang par rang ( ًلمَْلَُْ صَف اً صَف ا
 
ُّكَ وَأ  wa-jāʾa/وَجَاءَ رَب

rabbuka wa-l-malak ṣaffan ṣaffan)1250 
 
Les deux premiers évènements eschatologiques – qui sont soit concomitants, soit viennent l’un 
après l’autre – associent donc le résultat des bouleversements destructeurs de la Fin à l’arrivée sur 
Terre des anges et du « Seigneur ». Nous trouvons certainement ici une réminiscence de Mt 16, 27 
« le Fils de l’Homme va venir avec ses anges », à l’exception près que le « Fils de l’Homme » est 
remplacé par le « Seigneur ». On notera que ce dernier terme traduit l’arabe   رَب (rabb) qui est un des 
noms arabes utilisés par les Chrétiens pour désigner Jésus1251. Nous pouvons dès lors soit y voir soit 
l’écho d’une interprétation qui, dans la droite lignée de l’homilétique chrétienne syriaque, considère 
que le Fils de l’Homme qui viendra à la Fin des temps, accompagné d’anges, est Jésus le « Seigneur » ; 
soit considérer que ce dernier est et à toujours été Dieu qui, dans la perspective coranique de strict 
tawḥīd, accapare à lui seul tous les rôles eschatologiques dévolus à Jésus dans la tradition 
interprétative chrétienne (i.e. Juge de la Fin des temps, Sauveur eschatologique, etc.). 
 
Quoi qu’il en soit, du point de vue de la forme littéraire, il est remarquable que l’auteur de Q 89, 22 
emploie une expression qui semble être tout à fait courante dans l’homilétique de Jacques de Saroug 
pour décrire les rangées d’anges. Le Coran écrit que ces derniers viennent « rangs par rangs », 
répétant deux fois de suite l’adjectif arabe  ًصَف اً صَف ا (ṣaffan ṣaffan), de la même manière que notre 
homéliste décrit en de nombreux endroits l’organisation des anges qui sont « rangs par rangs » (  ܢܚܝܠܝ  

ܢܚܝܠܝ   /ḥaylīn ḥaylīn), « ordres par ordres » ( ܢܣܕܪܝ   ܢܣܕܪܝ   /sēdrīn sēdrīn), « assemblées par assemblées » 
( ܢܟܢܫܝ   ܢܟܢܫܝ   /kēnšīn kēnšīn), « tribus par tribus » ( ܛܝܢܫܒ   ܛܝܢܫܒ   /šabṭīn šabṭīn), « légions par légions » 
( ܝܢܬܓܡ   ܝܢܬܓܡ   /tēgmīn tēgmīn), « troupes par troupes » ( ܕܝܢܓܘ   ܕܝܢܓܘ   /gūdīn gūdīn), etc.1252 
                                                      
1248 Voir aussi les versets polémiques et non proprement eschatologiques qui rapportent la demande 
d’adversaires (réels ou non) de voir certains des signes qui leur sont promis, parmi lesquels : « que tu amènes 
Dieu et les Anges en soutien » ( ًأَوْ تأَتَِِْ بِأ لِله وَأ لمَْلَائكَِةِ قبَِيلا/aw taʾtīya bi-Llāh wa-l-malāʾika qabīlan), en Q 17, 92. 
1249 Q 89, 21. Cf. infra sur les bouleversements terrestres. 
1250 Q 89, 22. Comparer à Q 78, 38 discuté ci-dessous. 
1251 Voir par exemple la fin du codex Arab. 580 daté de 989 de l’ère commune qui débute par : « La copie de cet 
écrit est achevée et notre Seigneur est un soutien » (تم  نسخ هذا الكتاب ورب نا عْود/tamma nasẖ hāḏā l-kitāb wa-
rabbunā ʿamūd) ainsi que la version arabe des Évangiles contenue dans le codex Arab. 97 daté de 1123 de l’ère 
commune qui est introduit par « Nous commençons au nom de notre Seigneur Jésus Christ … » ( نبدأ  باسم رب نا يسوع
 ,nabdaʾu bi-smi rabbinā Yasūʿ al-masīḥ). Cf. Smith Lewis et Dunlop Gibson, Dated Christian Arabic Manuscripts/المس يح
pp. 9 et 19 respectivement. Un autre nom employé pour désigner Jésus, le « Seigneur » est l’arabe س ي د (sayyid). 
1252 Kollamparampil (trad.), Homélie sur l’Ascension de notre Seigneur, vv. 415-6 (pp. 50-1) : « Les puissances 
célestes, tribus par tribus/ légions par légions, troupes par troupes, en leurs rangs [respectifs] » (  ܬܐܚܝܠܘ  
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Il convient de noter que si ces expressions sont appliquées aux anges, elles ne sont en revanche pas 
utilisées dans un contexte eschatologique. Néanmoins, nous retrouvons certains des éléments de ces 
expressions employés seuls dans des passages explicitement eschatologiques, tels que celui dans 
l’homélie Sur la création d’Adam et la Résurrection des morts qui traite de la venue du Fils à la Fin des 
temps : 
 

Des légions et des myriades frémiront et Il les fera trembler,/ des troupes voleront à Ses côtés, de 
même que des ordres de flammes (  ܕܫܠܗ ܕܪܐܘܣ   ܕܐܓܘ   ܥܡܗ ܦܪܚܝܢ: ܠܗܝܢ ܘܡܪܗܒ ܬܐܪܒܘ   ܐܦ ܐܬܓܡ   ܙܝܥܝܢ

 zōyʿīn tēgmē ōf rēbūtō w-marhēb lhēn/ pōrḥēn ʿamēh gūdē w-sēdrē d-šalhē bītō)1253/ܒܝܬܐ
 
Nous retrouvons ici les « légions », les « troupes » et les « ordres » qui se réfèrent tous aux anges 
(concernant les « ordres », les anges sont souvent dits être constitués de flammes ou de feu dans les 
homélies de Jacques de Saroug). 
La venue eschatologique du Seigneur et des anges, « rangs par rangs » de Q 89, 22 paraît bien se 
référer à ce moment décrit dans les Évangiles – et plus particulièrement Mt 16, 27 – qui est repris et 
développé par Jacques de Saroug dans des homélies ou des passages traitant de la Fin des temps et 
de l’avènement du juge cosmique.  
 
Toute une série de versets coraniques semblent, de l’avis de certains chercheurs, décrire de manière 
« mystérieuse » (d’après Robinson) ou « cryptique » (selon El-Badawi) l’attaque « apocalyptique » 
des armées célestes sur la Terre1254. Ces groupes de versets – Q 37, 1-3 ; Q 51, 1-4 ; Q 77, 1-6 ; Q 79, 1-4 
et Q 100, 1-5 – ont en commun le fait d’introduire leurs sourates respectives par des serments 
construits sur le schème arabe wa-l-fāʿilāt faʿlan. La sourate al-Ṣāffāt (Q 37) s’ouvre ainsi par le 
serment suivant : 
 

Par les rangées en rangs ( ًافراتِ صَف ا لصر
 
 wa-l-ṣāffāt ṣaffan)1255/وَأ

 
Bien que les exégètes aient divergé à propos de l’interprétation de ce verset, certains y voyant une 
allusion à des troupes terrestres et leurs caravanes1256, il semble certain qu’il s’agit ici d’une manière 

                                                                                                                                                                      

ܗܘܢܒܐܣܟܡܝ   ܕܝܢܓܘ   ܕܝܢܓܘ   ܝܢܬܓܡ   ܝܢܬܓܡ  : ܛܝܢܫܒ   ܛܝܢܫܒ   ܐܕܫܡܝܢ   /ḥaylawōtō da-šmayōnē šabṭīn šabṭīn/ tēgmīn tēgmīn 
gūdīn gūdīn bē-skimayhūn) et Mathews (trad.), Homélie sur l’Agencement de la Création : Premier Jour, v. 
193 (pp. 30-1) : « ordres par ordres, assemblées par assemblées, rangs par rangs » (  ܢܚܝܠܝ   ܢܟܢܫܝ   ܢܟܢܫܝ   ܢܣܕܪܝ   ܢܣܕܪܝ  

ܢܚܝܠܝ   /sēdrīn sēdrīn kēnšīn kēnšīn ḥaylīn ḥaylīn). Voir aussi Kaufman (trad.), Homélie sur Elie en fuite devant 
Jézabel, vv. 271-2 (pp. 144-5) : ܐܠܝܐ ܨܝܕ ܗܘܝ ܥܒܪܝ ܕܡܠܟܐ ܐܝܩܪܗ ܩܕܡ: ܓܘܕܝܢ ܓܘܕܝܢ ܪܒܬܐ ܘܪܘܚܐ ܘܥܐܘܙ ܢܘܪܐ  ; ainsi 
que Kaufman (trad.), Homélie sur Elisée et la vision des saints, vv. 259-62 (pp. 232-3) : ܢܘܪܐ ܓܒܪܐ ܗܘܐ ܚܙܐ 

: ܘܪܟܒܝܗܘܢ ܕܢܘܪܐ ܪܟܫܐ ܓܘܕܝܢ ܓܘܕܝܢ: ܣܕܪܝܢ ܣܕܪܝܢ ܕܩܝܡܐ  (ḥzō wa gabrō nūrō d-qōymō sēdrīn sēdrīn/ gūdīn gūdīn rakšō 
d-nūrō w-rakobayhūn). 
1253 Homélie sur la création d’Adam et la Résurrection des morts, vv. 241-2 (pp. 40-1). 
1254 Voir surtout El-Badawi, Aramaic Gospel Traditions, p. 179-83 qui n’évoque toutefois pas le cas de Q 37, 1-3. Cf. 
aussi Robinson, Discovering, p. 102 qui lui aussi ne mentionne pas ce passage dans ce qu’il surnomme les « rider 
oaths ». 
1255 Q 37, 1. 



228 

 

imagée de décrire les rangées d’anges1257, de la même manière que le faisait Q 89, 22 (et cf. Q 37, 165) 
et à l’instar de la formulation syriaque de Jacques de Saroug « rangs par rangs » ( ܢܚܝܠܝ   ܢܚܝܠܝ   /ḥaylīn 
ḥaylīn). Comme le suggère Robinson, derrière ces images se trouve probablement la comparaison des 
anges avec des cavaliers « apocalyptiques » dans le livre de Zacharie1258. 
 
Ailleurs, dans un passage polémique, le Coran évoque des adversaires non nommés en demandant : 
 
Qu’attendent-ils sinon que Dieu et les Anges viennent à eux dans [l’] ombre des nuées… ( َهَلْ ينَْظُرُون

لمَْلَائكَِةُ 
 
لغَْمَامِ وَأ

 
لُله فِِ ظُللٍَ مِنَ أ

 
لَر أَنْ يأَتِْيََمُُ أ

ِ
-hal yanẓurūna illā an yaʾtiyahum Allāh fī ẓulal min al-ġamām wa/ ا

l-malāʾika…)1259 
 

Ce verset de la seconde sourate se situe dans une courte péricope polémique (vv. 208-12) qui 
interpelle ceux qui croient en mentionnant différents comportements de ceux qui, a contrario, 
mécroient. Le passage se conclut sur l’annonce heureuse que les Croyants pieux se situeront au-
dessus des mécréants lors du « Jour de la Résurrection » (v. 212), en des temps eschatologiques donc. 
Nous retrouvons ici la « venue » de Dieu et des anges qui est exprimée par le verbe arabe   أ ت (atā), 
l’exact équivalent morphosémantique du syriaque ܐܬܐ (ētō) qui traduisait le grec ἔρχομαι de Mt 16, 
27. 
Avant de nous intéresser à ce passage en de plus amples détails, il convient de noter qu’un texte 
similaire apparaît ailleurs dans le Coran et pose à nouveau la question de savoir si le   رَب (rabb) arabe 
qui désigne le « Seigneur » ne peut pas renvoyer au Sauveur eschatologique1260. Ici, nous pourrions 
avoir une version antérieure au texte de Q 2, 210 décrivant la venue sur Terre de ce dernier 
accompagné d’anges. Le verset est le suivant : 
 
Qu’attendent-ils sinon que les Anges viennent à eux, ou que vienne ton Seigneur… ( ْلَر أَن

ِ
هَلْ ينَْظُرُونَ ا

ُّكَ  لمَْلَائكَِةُ أَوْ يأَتَِِْ رَب
 
 hal yanẓurūna illā an taʾtiyahum al-malāʾika aw yaʾtī rabbuka…)1261/تأَتِْيََمُُ أ

 
La venue de Dieu et des anges qui est évoquée dans l’extrait de Q 2, 210 est concomitante à la 
présence des « nuages » ou « nuées », ام  en arabe1262, qui ne peut que faire penser à la (ġamām) غَََ
description de la venue du Fils de l’Homme, « entouré de nuées »  et accompagné d’anges en Marc 

                                                                                                                                                                      
1256 Bell, Commentary, II, p. 149. L’auteur conclut qu’il est difficile d’y voir une allusion à des anges et doute que 
ça soit là le sens originel.  
1257 C’est là aussi l’opinion de Neuwirth, Scripture, pp. 110-2. 
1258 Za 1, 8-11 et 6, 1-8. Robinson, Discovering, p. 102. 
1259 Q 2, 210. Comparer à Q 16, 33 : « Qu’attendent-ils sinon que viennent les Anges ou que vienne l’Ordre de ton 
Seigneur ! ... ». 
1260 Bell, Commentary, I, p. 217 écrit qu’il peut s’agir ici du « coming of Allah, i.e. at the Last Day ». Il 
ajoute : « The idea is that […] eleventh-hour belief will be of no use. A person must have good works to his 
credit done as a believer. » 
1261 Q 6, 158. 
1262 Al-Ḫalīl b. Aḥmad, Kitāb al-ʿayn, III, p. 293 : « le nuage » (حاب  .(al-saḥāb/الس 
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13, 26, s’inspirant lui-même de Daniel 7, 131263. Le terme arabe employé apparaît assez rarement dans 
le Coran pour que l’on puisse se demander si, tout comme le verbe  َبرَِق (bariqa) étudié ci-dessus, il ne 
connote pas tout un bagage thématique spécifique lié à cette mise en scène autour de la venue d’une 
figure messianique lors de la fin des temps. En effet, sur seulement quatre occurrences coraniques 
des « nuées », une moitié est employée pour relater l’épisode vétérotestamentaire de l’envoi de la 
manne et des cailles aux Fils d’Israël dans le désert, où ام  rend la « Nuée » biblique1264 (ġamām) غَََ
נָּן)  ʿnōnō dans la traduction syriaque1266)1267, tandis que/ܥܢܢܐ ʿānān dans l’original hébreu1265 et/עָּ
l’autre moitié est employée pour évoquer la venue de Dieu sur Terre (qui remplace le Fils de 
l’Homme/de Dieu) et des anges en des temps eschatologiques. Outre Q 2, 210 que nous avons déjà 
cité, l’autre passage coranique qui emploie le nom  َََامغ  (ġamām) est le suivant : 
 

Au jour où le ciel se fendra par les nuées et qu’on fera descendre rapidement les Anges,/ le 
Royaume, ce jour-là, [et] la Vérité appartiendront au Bienfaiteur et ce sera, pour les mécréants, un 

jour difficile.  ( لمَْلَائكَِةُ تنَْزِيلًا وَيوَْمَ تشََقر 
 
لَ أ لغَْمَامِ وَنزُِ 

 
مَاءُ بِأ لسر

 
نِ وَكَانَ يوَْماً علََى   قُ أ  ـ حَْْ لحَْقُّ لِلرر

 
لمُْلُْْ يوَْمَئِذٍ أ

 
أ

لْكَافِريِنَ عَسِيراً  
 
 wa-yawm tašaqqaqu l-samāʾ bi-l-ġamām wa-nuzzila l-malāʾika tanzīlan/ al-mulk yawmaʾiḏin/أ

al-ḥaqq li-l-Raḥmān wa-kāna yawman ʿalā l-kāfirīn ʿasīran)1268 
 
La première partie de cet extrait à la tonalité clairement eschatologique (le passage eschatologique 
entier s’étend du v. 11 au v. 29) qui commence par « au jour où » évoque d’abord la fente du ciel – un 
évènement entrant dans la catégorie des bouleversements cosmiques de la Fin sur laquelle nous 
reviendrons plus loin – qui se fait « par les nuées » ( ِلغَْمَام

 
 bi-l-ġamām). Peut-on comprendre ici les/بِأ

nuées comme une métonymie pour Dieu (on se souviendra de la Nuée vétérotestamentaire qui 
représente la présence divine) ? Ou encore comme un symbole du Sauveur eschatologique ? La 
dernière solution est plus proche de la tradition néotestamentaire et est celle qui est explicitement 

                                                      
1263 El-Badawi, Aramaic Gospel Traditions, p. 185. 
1264 Les deux occurrences coraniques sont Q 2, 57 : « Nous fîmes planer sur vous la Nuée et fîmes descendre sur 
vous la Manne et les Cailles. … » (  لْوَى لسر

 
لمَْنر وَأ

 
لغَْمَامَ وَأَنزَْلنََا علَيَْكُُُ أ

 
 wa-ẓallalnā ʿalaykum al-ġamām wa-anzalnā/وَظَلرلنْاَ علَيَْكُُُ أ

ʿalaykum al-manna wa-l-salwā) et Q 7, 160 : « … Nous fîmes planer sur eux la Nuée et fîmes descendre sur eux la 
Manne et les Caille. … » (  لْوَى لسر

 
لمَْنر وَأ

 
مُ أ لغَْمَامَ وَأَنْزَلنََا علَيََِْ

 
مُ أ -wa-ẓallalnā ʿalayhim al-ġamām wa-anzalnā ʿalayhim al/وَظَلرلنْاَ علَيََِْ

manna wa-l-salwā). L’épisode vétérotestamentaire se situe dans le 16ème chapitre du livre de l’Exode, 
notamment en Ex 16, 10 : « … alors la gloire du Seigneur apparut dans la nuée » (mais cf. aussi Ex 13, 21-2).  
1265 Jastrow, Dictionary, p. 1095 : « un nuage » (souvent employé dans le sens de couverture, de protection). 
1266 Payne Smith, Dictionary, p. 420 : « un nuage » et Sokoloff, Lexicon, p. 1118 : « un nuage ». 
1267 Voir El-Badawi, Aramaic Gospel Traditions, p. 186 pour une discussion philologique sur le lien entre 
l’araméen ʿ n n et l’arabe ġ m m. 
1268 Q 25, 25-6. On notera la construction syntaxique quelque peu étrange du verset 26 (al-mulk yawmaʾiḏin al-
ḥaqq li-l-Raḥmān). Le terme « la Vérité » semble venir comme un cheveu sur la soupe dans ce contexte et 
pourrait relever d’une interpolation. En effet la phrase « le Royaume, ce jour-là, appartiendra au Bienfaiteur » 
(al-mulk yawmaʾiḏin li-l-Raḥmān) ferait plus sens. Etrangement, un grammairien comme al-Farrāʾ n’aborde pas 
ce verset à la syntaxe peu commune dans ses Maʿānī l-Qurʾān, pas plus que ne le fait son disciple al-Aẖfaš al-
Awsaṭ dans son exégèse du même nom. 
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envisagée par l’exégète shiite ʿAlī b. Ibrāhīm al-Qummī dans son Tafsīr, puisqu’il affirme que « les 
nuées, c’est le Commandant des Croyants », c’est-à-dire ʿAlī b. Abī Ṭālib1269. 
En outre, le verset évoque la « descente » des anges avec le verbe arabe intensif  َل  pour (nazzala) نزَر
« faire descendre », ce qui peut évoquer celle de l’ange dans l’Apocalypse de Jean qui se fait par le 
verbe syriaque ܢܚܬ (nḥēt) traduisant le grec καταβαίνω1270. 
 
La deuxième partie de notre passage est toujours eschatologique. Elle utilise une fois « ce jour-là » et 
décrit ce temps comme étant un « jour difficile » (voir premier chapitre au sujet de cette 
expression). De manière très intéressante, après la mention de l’arrivée des anges et du Sauveur 
(selon l’interprétation shiite ancienne), le premier terme qui est employé est  ُْْالمل (al-mulk), 
substantif de racine trilitère m l k qui signifie « la souveraineté » ou « le Royaume »1271. 
Bien que les exégètes classiques ne semblent pas s’être intéressés outre mesure à ce nom commun 
dans ce contexte spécifique1272, ce terme n’est pas anodin et est chargé de sens. Nous nous 
souviendrons du passage apocalyptique de Daniel qui évoquait la venue d’une figure « comme un 
Fils d’Homme » avec « les nuées du ciel », un passage servant sans équivoque de canevas à Marc 13, 
26. Le texte vétérotestamentaire se poursuit ainsi : 
 
Et il lui fut donné souveraineté, gloire et royauté […] sa royauté est une royauté qui ne sera jamais 
détruite. ( רָ ןָוִיקָּ לְטָּ דִי־לָּאָתִתְחַבַלָוּמַלְכוּתֵהּ]...[ָָוּמַלְכוּוְלֵהָּיהְִיבָשָּׁ /ve-lēh yehīb šāleṭān v-īqār ū-malekū [...] ū-

malekūtēh dī lā titeḥabbal)1273 
 

                                                      
1269 Al-Qummī, Tafsīr, p. 470 : الغمام أ مير المؤمني (al-ġamām amīr al-muʾminīn). 
1270 El-Badawi, Aramaic Gospel Traditions, p. 186 pense quant à lui que le verbe arabe nazzala est ici une 
reformulation du nšadar syriaque de Mc 13, 27. Il précise que les deux verbes sont employés « pour décrire la 
mission des prophètes, messagers et anges envoyés par Dieu ». Mais il nous semble que dans ce sens, le verbe 
arabe qui correspondrait le mieux au syriaque ܫܕܪ (šadar) traduisant le grec ἀποστέλλω serait رسل (rasala) et 
ses dérivés qui donnent notamment le substantif رسول (rasūl) pour « envoyé » ou « messager » de Dieu. 
1271 Al-Ḫalīl b. Aḥmad, Kitāb al-ʿayn, IV, p. 165 : « le mulk est à Dieu, le Roi, le Possesseur. Le malakūt est la 
propriété de Dieu et le malakūt de Dieu est Sa souveraineté/Son pouvoir » ( الملُْ لله المالِِ المليك والملكوت مُلْ الله

سلطانهوملكوت الله  /al-mulk li-Llāh al-mālik al-malīk wa-l-malakūt mulk Allāh wa-malakūt Allāh sulṭānahu) ; et Ibn 
Manẓūr, Lisān, VIII, p. 362 : « Le mulk de Dieu le Très-Haut ainsi que Son malakūt sont Sa souveraineté/Son 
pouvoir et Sa grandeur » ( كوته سلطانه وعظمتهومُلْ الله تعال ومل /wa-mulk Allāh taʿālā wa-malakūtihi sulṭānahu wa-
ʿaẓamatihi).  
1272 Muqātil, Tafsīr, II, p. 435 ne commente pas le terme ; al-Qummī, Tafsīr, p. 470 non plus. Al-Ṭabarī, Jāmiʿ al-
bayān, VIII, p. 501 écrit simplement que « les royaumes autres que Son Royaume seront obsolètes ce jour-là. Il 
y avait des rois dans le monde, et [tout] royaume autre que le Royaume du Tout-Puissant sera obsolète ce jour-
là » (نيا ملوك فبطل الملْ يومئذٍ سوى ملْ الجب ار  wa-baṭalat al-mamālik yawmaʾiḏin siwā/وبطلت الممالِ يومئذٍ سوى ملكه وقد كان فِ الد 
mulkihi wa-qad kāna fī l-dunyā mulūk fa-baṭala l-mulk yawmaʾiḏin siwā mulk al-jabbār). 
1273 Dn 7, 14. Dans la LXX : καὶ αὐτῷ ἐδόθη ἡ ἀρχὴ καὶ ἡ τιμὴ καὶ ἡ βασιλεία [...] καὶ ἡ βασιλεία αὐτοῦ οὐ 
διαφθαρήσεται ; dans la Pešīṭtā : ܡܬܚܒܠܐ ܠܐ ܘܡܠܟܘܬܗ]...[  ܘܡܠܟܘܬܐ ܘܐܝܩܪܐ ܫܘܠܛܢܐ ܝܗܒ ܘܠܗ  (w-lēh yahb šūlṭōnō 
w-īqōrō w-malkūtō [...] w-malkūtēh lō mētḥablō). 
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Comme le constate Emran El-Badawi, la « souveraineté » – ou le « Royaume » dans la traduction de 
Blachère –  ( ُْْالمل/al-mulk) de Dieu de Q 25, 26 est « en dialogue » avec la « royauté » qui est donnée 
au Fils d’Homme du livre de Daniel1274. L’araméen vétérotestamentaire וּמַלְכ  (malekū) ou אמַלְכ וּתָּ  
(malekūtā), relevant lui aussi de la racine trilitère m l k, signifie à la fois la « souveraineté » et le 
« royaume »1275, des sens que l’on retrouve naturellement dans la traduction syriaque de la Pešīṭtā 
qui emploie le terme équivalent  1276, ainsi que dans la traduction grecque de la(malkūtō)  ܡܠܟܘܬܐ
Septante qui utilise βασιλεία1277. 
Au début de cette sous-partie nous rappelions que l’avènement du Fils de l’Homme dans les 
Évangiles, puis dans l’homilétique syriaque, précède à l’instauration sur Terre du « Royaume de 
Dieu ». Dans le grec originel du Nouveau Testament, cette expression est rendue par βασιλεία τοῦ 
θεοῦ1278, puis par ܕܐܠܗܐ ܡܠܟܘܬܐ  (malkūtō d-Alōhō) dans le syriaque de la Pešīṭtā. 
Dès lors, plutôt que de considérer que Q 25, 26 est en « dialogue » avec Dn 7, 14, il semble plus exact 
de comprendre notre extrait coranique de Q 25, 25-6 comme décrivant le Jour où le Sauveur 
eschatologique descendra sur Terre accompagné d’anges afin d’y instaurer ce « Royaume de Dieu ». 
Ces deux versets coraniques sont certainement teintés par le vocabulaire de Daniel (la « venue » 
d’un Sauveur, les « nuées », la « royauté »), mais cela n’est pas une conséquence directe de ce livre 
vétérotestamentaire. Il faut certainement y voir le résultat d’un filtrage résultant non seulement de 
certains textes des Évangiles comme Marc (l’ajout des « anges », notamment), mais aussi d’une 
certaine forme d’interprétation de ceux-ci comme on la trouve dans les homélies syriaques 
eschatologiques de Jacques de Saroug. 
 
Dans l’homélie n°32 Sur la Fin et le Jugement, Jacques de Saroug mentionne les « nuées » dans le 
contexte de la venue du Fils de Dieu, mais pas en tant qu’entité accompagnant sa descente sur Terre. 
Le vers se situe juste après la mention des anges qui s’agitent et des créatures qui frémissent à la vue 
du Messie et après avoir entendu la trompette (sur laquelle nous allons revenir plus en détails dans 
la sous-partie suivante) : 
 
les nuées s’étendront et au-dessus d’elles [i.e. les créatures], son signe terrible (  ܡܢܗܝܢ ܘܠܥܠ ܣܢܦܪܝ   ܐܥܢܢ  

ܕܚܝܠܐ ܢܝܫܗ /ʿnōnē prīsōn wa-l-ʿēl mēnhēn nīšēh dḥīlō)1279 
 
En revanche, dans une autre homélie, la n°31 Sur la Fin, l’homéliste en décrivant « l’avènement du 
Fils de Dieu » (v. 77), et plus précisément son « second avènement » (v. 80), écrit : 
 

Ici, dans des nuées de feu, il vient juger… ( ܢܕܘܢ ܐܬܐ ܕܢܘܪܐ ܐܒܥܢܢ   ܠܗܠ /l-hal ba-ʿnōnē d-nūrō ōtē 
ndūn…)1280 

                                                      
1274 El-Badawi, Aramaic Gospel Traditions, p. 186. 
1275 Jastrow, Dictionary, p. 791. 
1276 Payne-Smith, Dictionary, pp. 277-8 : « reign, rule, kingdom, royal dignity, majesty… » et Sokoloff, Lexicon, pp. 
772-3 : « kingdom », « royal majesty ». Cf. infra notre discussion à propos de Ap 11, 15 qui décrit la venue du 
Messie et le fait que « le royaume du monde est maintenant à notre Seigneur et à son Christ ». 
1277 Liddell et Scott, Lexicon, p. 309 : « reign », « majesty ». 
1278 Voir notamment Mc 1, 15 ; 4, 11 ; 4, 26 ; 4, 30 ; 9, 1 ; 9, 47 ; 10, 14-5 ; 10, 23-5 ; 12, 34 ; 14, 25 et 15, 43. 
1279 Homélie 2/32, v. 8. 
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Nous retrouvons bien ici la description de la « venue » (verbe ܐܬܐ/ētō) du sauveur eschatologique 
au Jour dernier au sein de « nuées » ( ܐܥܢܢ   /ʿnōnē), et ce pour juger les Hommes et rétribuer les bons 
avec le « Royaume » (ܡܠܟܘܬܐ/malkūtō)1281. Dans le contexte de l’homélie Sur la Fin, les trois allusions 
à celui-ci font référence au Royaume céleste, par opposition à la Géhenne. 
 
Un dernier élément entrant dans la description de l’avènement du Sauveur à la Fin des temps qui ne 
figure ni dans les textes vétérotestamentaires, ni dans les Évangiles mérite d’être signalé. Il s’agit de 
l’image de cette figure messianique assis sur son trône, lequel est porté par des anges. Certes, 
Mathieu fait dire à Jésus que lorsque le Fils de l’Homme viendra accompagné des anges, « il siègera 
sur son trône de gloire » (καθίσει ἐπὶ θρόνου δόξης αὐτοῦ et ܕܫܘܒܚܗ ܬܪܘܢܘܣ ܥܠ ܢܬܒ /nētēb ʿal trūnūs d-
šūbḥēh)1282, mais Jacques de Saroug ajoute des détails sur le fait que le Fils de Dieu, lors de son 
avènement, sera si puissant que son trône ne pourra le soutenir seul et que pour cette raison, il 
devra être porté par « ses aides », les anges : 
 

Même son Trône ne sera pas capable de supporter sa puissance (  ܬܣܝܒܪ ܡܪܟܒܬܗ ܐܦ ܡܨܝܐ ܓܝܪ ܠܐ
 lō gēr maṣyō ōf markabtēh tsaybar ʿūzēh) ; ni de porter sa gloire sans être soutenu par la force de/ܥܘܙܗ

ses aides ( ܥܘܕܪܢ ܗ ܚܝܠ ܣܡܟܗ   ܐܠܐ ܫܘܒܚܗ ܘܬܛܥܢ /w-tēṭʿan šūbḥēh ēlō samkōh ḥēl ʿūdrōnēh)1283 
 
En ce qui concerne le verset néotestamentaire, la traduction syriaque du grec θρόνου se fait par 
l’intermédiaire d’une simple transcription ܬܪܘܢܘܣ (trūnūs), tandis que dans le vers 17 de l’homélie, 
Jacques de Saroug emploie le terme ܡܪܟܒܬܐ (markabtō) qui signifie le « char », mais aussi le 
« trône »1284. Étant donné du sous-texte probable de Mt 25, 31, il nous semble que ce dernier puisse 
mieux convenir au contexte de ce passage de l’homélie Sur la Fin et le Jugement. 
Cette image du trône porté ou soutenu par les anges lors de l’avènement du Jour dernier se trouve 
dans une péricope eschatologique au sein de la sourate al-Ḥāqqa (Q 69) qui débute par l’évocation de 
la trompette qui déclenche différents bouleversements terrestres et cosmiques, dont notamment la 
fente du ciel ( نشَْقرتِ 

 
مَاءُ  وَأ لسر

 
أ /wa-nšaqqat al-samāʾ au v. 16, cf. supra Q 25, 25), avant d’aborder la venue 

du Seigneur et des anges en ces termes : 
 
Les Anges seront sur ses confins et huit [d’entre eux], en ce jour, porteront le Trône de ton Seigneur, 
sur leurs épaules ( لمَْلَُْ علََى  

 
مِلُ عَرْشَ رَب ِكَ فوَْقهَمُْ يوَْمَئِذٍ ثمََانِيَةٌ  وَأ أَرْجَائِِاَ وَىََْ /wa-l-malak ʿalā arjāʾihā wa-yaḥmilu 

ʿarš rabbika fawqahum yawmaʾiḏin ṯamāniya)1285 
 

                                                                                                                                                                      
1280 Homélie 1/31, v. 84. 
1281 Homélie 1/31, v. 161 : « Celui qui est entré et s’est tenu debout sera héritier dans le Royaume » ; v. 207 : 
« Depuis le Royaume… » et v. 308 : « Garde le commandement et sois héritier dans le Royaume ». 
1282 Mt 25, 31. Cf. aussi Ap 4. 
1283 Homélie 2/32, vv. 17-8. 
1284 Payne Smith, Dictionary, p. 301. Ce substantif dérive du verbe ܪܟܒ (rkēb) qui signifie « monter » un char ou 
un trône. Ibid., p. 541. 
1285 Q 69, 17. 
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Une fois encore, nous sommes confrontés au paradoxe coranique de la description d’un avènement 
eschatologique qui entre parfaitement dans le cadre du discours biblique et parabiblique entourant 
ces évènements, mais qui ne fait aucune mention d’un Sauveur ou d’un Messie. Comme dans 
certains autres versets du Coran que nous avons étudiés ci-dessus, cette figure est ici remplacée par 
le « Seigneur » (  رَب/rabb), qui rappelons-le encore, est aussi un nom désignant Jésus chez les 
chrétiens de langue arabe. 
 
3.1.3 Les anges sans le Sauveur 
 
Nous conclurons ce tour d’horizon des descriptions de la venue terrestre d’un Sauveur et des anges 
dans les textes bibliques, homilétiques et coraniques en mentionnant trois brefs passages 
coraniques qui, tout en décrivant cet avènement, ne font plus figurer « Dieu » ou le « Seigneur » aux 
côtés des anges. D’abord, de manière elliptique, le Coran dit dans un verset qui précède le passage 
eschatologique étudié plus haut (Q 25, 25-6) : 
 
Le jour où ils verront les Anges, il n’y aura pas de bonne nouvelle, en ce jour, pour les criminels… ( َيوَْم

 ُ لمَْلَائكَِةَ لََ ب
 
ى  يرََوْنَ أ يوَْمَئِذٍ لِلمُْجْرمِِيَ  شَْ /yawm yarawna l-malāʾika lā bušrā yawmaʾiḏin li-l-mujrimīn…)1286 

 
En quelques mots, ce verset évoque, sans la nommer, la crainte du jour eschatologique où les 
mécréants (ici nommés les « criminels » ou « pécheurs ») verront l’avènement dont nous avons 
discuté tout au long de cette sous-partie : celui des anges et de la figure absente de ce verset, comme 
de tous les autres passages coraniques de cette teneur, le Sauveur. Il est tout à fait significatif que ce 
passage, a contrario de ceux vus précédemment, ne mentionne pas même Dieu ou le « Seigneur » 
alors qu’il est clair qu’il fait ici allusion à la descente sur Terre du Juge eschatologique accompagné 
des anges venu pour séparer les bons des méchants. De plus, il est intéressant de constater que Q 25, 
22 affirme qu’en ce jour du Jugement, ceux qui n’auront pas fait de bonnes actions n’auront « pas de 
bonne nouvelle ». Le substantif arabe qui se trouve ici employé est   ى  qui provient de la ,(bušrā) بشَُْ
racine trilitère b š r qui signifie notamment « annoncer une nouvelle » ou encore « réjouir quelqu’un 
[en lui annonçant une bonne nouvelle] »1287. Ainsi les noms découlant de cette racine,   ى  et (bušrā) بشَُْ

 ont entre autres le sens de « bonne nouvelle »1288. Ces deux sont d’ailleurs employés en ,(bišāra) بِشارة
arabe pour désigner l’Évangile1289 – en grec εὐαγγέλιον – littéralement la « bonne nouvelle ». Ainsi 
lorsque les quatre premiers livres du Nouveau Testament utilisent le terme εὐαγγέλιον, ils le font 
non pas dans le sens d’« Évangile », mais dans son acception première. Quand Jésus parlait de la 
« bonne nouvelle », celle-ci renvoyait à l’instauration prochaine du Royaume de Dieu sur Terre et au 
                                                      
1286 Q 25, 22. Aucune exégèse musulmane classique ne donne d’interprétation notable de ce verset. 
1287 Ibn Manẓūr, Lisān, I, p. 425 :  َِوَبشََِ فرَح (wa-bašira fariḥa). 
1288Al-Ḫalīl b. Aḥmad, Kitāb al-ʿayn, I, p. 141 : والبِشارة تباشْ القوم بأ مر (wa-l-bišāra tabāšur al-qawm bi-amr) et Ibn 
Manẓūr, Lisān, I, p. 425 : لَ  بالخير  .(wa-l-bišārat al-muṭlaqa lā takūnu illā bi-l-ẖayr) والبِشارة المطُْلقة لَ تكون ا 
1289 Voir notamment le codex Arab. 69 (daté 1065 de l’ère commune), qui clôt l’Évangile de Jean par les mots « 
L’Évangile de Saint Jean est terminé… » (تم ت بشارة القديس يوحنا/tammat bišārat al-qadīs Yūḥanā). Cf. Smith Lewis et 
Dunlop Gibson, Dated Christian Arabic Manuscripts, p. 13 et cf. Kazimirski, Dictionnaire, I, p. 129. 
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renversement des statuts (cf. les pauvres deviendront riches et vice versa, les derniers seront les 
premiers et vice versa, etc.)1290. 
Si l’on considère Q 25, 22 dans cette optique, on comprend mieux pourquoi le jour où le Sauveur 
eschatologique viendra avec les anges sur Terre pour juger les Hommes selon leurs actions et 
récompenser les bienfaisants avec le Royaume, les criminels ou pécheurs (المجرمون/al-mujrimūn) 
n’auront pas de « bonne nouvelle », puisqu’ils ne seront pas rétribués avec le contenu de celle-ci – à 
savoir le Royaume ou Paradis. 
 
Ensuite un autre passage coranique traitant du Jour dernier est particulièrement intéressant 
puisqu’il évoque l’avènement (le verbe arabe employé ici de racine trilitère q w m connote entre 
autres l’idée d’arrivée, d’avènement) des anges « en rang » (que l’on comparera à ce que l’on a vu 
supra à propos de la description des anges chez Jacques de Saroug) accompagnés non pas de Dieu ou 
du Seigneur, mais de « l’Esprit » (وح  : (al-rūḥ/الر 
 
Le jour où se tiendront l’Esprit et les anges, en rang. … ( وحُ يوَْمَ يقَُومُ  لرُّ

 
لمَْلَائكَِةُ وَ  أ

 
صَف اً  أ /yawm yaqūmu l-rūḥ 

wa-l-malāʾika ṣaffan…)1291 
 
Les exégètes classiques musulmans ont interprété cette partie du verset de différentes manières. La 
question centrale réside dans la définition que l’on donne de « l’Esprit » à cet endroit précis du 
Coran, un terme qui selon l’avis de Richard Bell notamment « semble être une idée chrétienne »1292. 
La majeure partie des interprètes musulmans considère qu’il s’agit ici d’un ange immense1293, ou de 
l’ange Gabriel1294, une exégèse qui ne fait pas grand sens lorsque l’on considère le terme 
philologiquement1295, ou même à la lumière de ses autres occurrences coraniques1296. L’exégète 
duodécimain al-Qummī ajoute à l’interprétation qui considère que l’Esprit est un ange immense, le 
fait qu’il sera accompagné du messager de Dieu, qui lui-même sera accompagné des Imams1297. Ainsi 
de l’avis de cet interprète shiite, l’avènement du Jour dernier sera non seulement celui des anges, 
mais aussi celui de Muḥammad et de ses descendants. 

                                                      
1290 Voir Ehrman, Jesus. Apocalyptic Prophet, pp. 142-3. 
1291 Q 78, 38. 
1292 Bell, Commentary, II, p. 483. 
1293 Muqātil, Tafsīr, III, p. 444 : اختصه الله تعال من بي الخلق من عظمه]...[ الملْ  هو  (huwa l-malak […] iẖtaṣahu Llāh taʿālā 
min bayna l-ẖalq min ʿiẓamihi) ; al-Ṭabarī, Jāmiʿ al-bayān, XI, p. 340 :  ًهو ملْ من أ عظم الملائكة خلقا (huwa malak min 
aʿẓam al-malāʾika ẖalqan) ; al-Qummī, Tafsīr, p. 737 : ملْ أ عظم من جبُائيل وميكائيل (malak aʿẓam min Jibrāʾīl wa-Mikāʾīl). 
1294 Al-Ṭabarī, Jāmiʿ al-bayān, XI, p. 340 : هو جبُيل (huwa Jibrīl). 
1295 Voir notamment Mingana, « Syriac Influence », p. 85 et Jeffery, Foreign Vocabulary, p. 232 (ad qudus). 
1296 Le Coran emploie le terme à 24 reprises dans les passages suivants : Q 2, 87 ; Q 2, 253 ; Q 4, 171 ; Q 5, 110 ; 
Q 12, 87 (x2) ; Q 15, 29 ; Q 16, 2 ; Q 16, 102 ; Q 17, 85 (x2) ; Q 19, 17 ; Q 21, 91 ; Q 26, 193 ; Q 32, 9 ; Q 38, 72 ; Q 40, 
15 ; Q 42, 52 ; Q 56, 89 ; Q 58, 22 ; Q 66, 12 ; Q 70, 4 ; Q 78, 38 ; et Q 97, 4. 
1297 Al-Qummī, Tafsīr, p. 737 : وكان مع رسول الله وهو مع ال ئمة (wa-kāna maʿa rasūl Allāh wa-huwa maʿa l-aʾima). 
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Parmi les nombreuses interprétations rapportées par al-Ṭabarī1298, l’une d’entre elles est 
particulièrement intéressante. Il s’agit de l’opinion selon laquelle « l’Esprit » dont il est question 
dans la première partie de Q 78, 38 est une créature de Dieu qui à la forme d’un Homme, ou qui 
ressemble à un Homme1299. Les formulations diverses de cette exégèse sont singulières et peuvent 
faire penser d’une part au « comme un Fils d’Homme » (ָׁאֱנָּש  ke-bar ēnāš) de Daniel 7, 13 et/כְבַר
d’autre part à certaines discussions chrétiennes autour de la nature de Jésus. Il en est ainsi d’un 
phrasé comme « une créature comme une créature adamique [i.e. comme un Homme] » ( خلق كخلق

آدم  « ẖalq ka-ẖalq Ādam)1300, ou encore « une créature à l’image des Fils d’Adam [i.e. des Hommes]/أ

آدم)  ẖalq ʿalā ṣūrat banī Ādam)1301 ; mais aussi de la tournure « une créature comme/خلق على صورة بني أ

les Hommes mais qui n’est pas Homme » ( بالن اسخلق كالن اس وليسواْ  /ẖalq ka-l-nās wa-laysū bi-l-nās)1302. 
Nous retrouvons peut-être dans ces opinions anciennes d’autorités musulmanes une réminiscence 
du fait que lorsque Q 78, 38 mentionne l’avènement des anges et de « l’Esprit », celui-ci renvoie à un 
sous-texte vétérotestamentaire (le « comme un Fils d’Homme » qui arrive à la Fin des temps) et 
néotestamentaire (le « Fils de l’Homme » qui vient pour le Jugement dernier), et in fine à Jésus dans 
l’interprétation chrétienne du Fils de l’Homme comme Sauveur eschatologique de la Fin. On se 
rappellera d’ailleurs que le Coran lui-même affirme que « Le Messie, Jésus fils de Marie est […] un 
Esprit [émanant] de Lui » ( بنُْ مَرْيََ 

 
يحُ عِيسَ  أ لمَْس ِ

 
رمَا أ ن
ِ
رُوحٌ مِنْهُ ]...[ ا /innamā l-masīḥ ʿĪsā bn Maryam […] rūḥ 

minhu)1303. 
 
Enfin, nous conclurons avec un verset semblable à celui que nous venons de voir, qui après la partie 
que nous avons étudiée, se poursuit par : « Ils ne parleront pas, sauf celui à qui le Bienfaisant aura 
donné autorisation et qui dira le vrai. » ( لَر مَنْ أَذِنَ لَهُ 

ِ
لرر لََ يتَكَََرمُونَ ا

 
وَقاَلَ صَوَاباً  نُ  ـ حَْْ أ /lā yatakallamūna illā 

man aḏina lahu l-Raḥmān wa-qāla ṣawāban), une phrase qui fait référence à une scène eschatologique 
sur laquelle nous reviendrons dans le troisième chapitre de cette étude : 
 

Un jour où il viendra sans qu’une âme parle sauf sur Son autorisation… ( لَر
ِ
يوَْمَ يأَتِْ لََ تكَََرمُ نفَْسٌ ا

ذْنِهِ 
ِ
 yawm yaʾti lā takallamu nafs illā bi-iḏnihi…)1304/بِا

 

                                                      
1298 Nous passerons sur d’autres interprétations farfelues rapportées par al-Ṭabarī telles que celle qui fait de 
l’Esprit le Coran, ou encore celle selon laquelle il s’agit non pas d’un Esprit mais des esprits des Hommes ( أ رواح
آدم  .arwāḥ banī Ādam). Cf. Al-Ṭabarī, Jāmiʿ al-bayān, XI, pp. 341-2/بني أ
1299 Al-Ṭabarī, Jāmiʿ al-bayān, XI, pp. 340-1.  
1300 Ibid., XI, p. 341. 
1301 Ibid. 
1302 Ibid. 
1303 Q 4, 171. Cf. aussi Q 2, 87 et Q 2, 253 : « … Nous l’avons [Jésus] renforcé/assisté de l’Esprit Saint… » ( ِردْنَاهُ بِرُوح وَأَي
لقُْدُسِ 

 
 wa-ayyadnāhu bi-rūḥ al-qudus)  ainsi que Q 5, 110 : « … quand je te [Jésus] renforçai/assistai de l’Esprit/أ

Saint… » ( ِردْتُّكَ بِرُوحِ أ لقُْدُس ذْ أَي
ِ
 .(iḏ ayyadttuka bi-rūḥ al-qudus/ا

1304 Q 11, 105. 
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La description de l’avènement exprimée par le verbe arabe   أ ت (atā), l’équivalent du ܐܬܐ (ētō) de Mt 
16, 27, se fait ici sans sujet. Aucune donnée objective ne nous permet donc d’affirmer qu’il s’agirait 
ici de Dieu, d’autant plus que les versets qui précèdent et succèdent à Q 11, 105 ne mentionnent pas 
non plus d’antécédents possibles à cette troisième personne du singulier masculin (Dieu est 
mentionné au v. 102 mais ensuite le v. 104 donne voix à celui-ci à la première personne du pluriel ; 
puis le v. 107 mentionne à nouveau « Dieu » et le « Seigneur »). 
Pour remédier à ce problème, les exégètes musulmans qui se sont intéressés à ce verset ont trouvé la 
solution de dire que le verbe renvoie en réalité au « jour » qui introduit la phrase. Dès lors, selon 
eux, le sens serait « le jour où viendra ce jour »1305. Pourtant cette interprétation redondante n’est 
guère convaincante. 
 
Conclusions préliminaires 
 
Dans la longue tradition des écrits eschatologiques (qu’ils soient « bibliques » ou non), les 
descriptions des évènements de la Fin incluent quasiment toujours des textes qui mentionnent une 
figure salvatrice. C’est là un des corollaires du bouleversement final du monde, comme l’est 
notamment le Jugement qui doit s’en suivre. Le Coran, qui s’inscrit pourtant pleinement dans la 
tradition scripturaire antérieure, ne fait aucune mention d’une telle figure. Cette curiosité avait déjà 
été notée depuis longtemps par certains chercheurs, qui toutefois n’avaient pris en compte ni le 
contexte historique durant lequel furent composés les écrits coraniques, ni les textes shiites anciens, 
ni même la ‘vulgate’ coranique elle-même, pour tenter d’apporter des réponses au silence du Coran 
concernant l’avènement final d’un Messie. 
Nous avons cherché à montrer que les textes qui viendront à être intégrés dans le corpus coranique 
furent composés à un moment de l’Histoire – l’Antiquité Tardive – durant lequel les attentes 
messianiques étaient à leur comble. Ainsi de nombreux écrits apocalyptiques antérieurs de peu au 
Coran (juifs, chrétiens, zoroastriens), mais aussi postérieurs à celui-ci (apocalypses shiites et 
sunnites des premiers siècles de l’islam), trahissent-ils une croyance répandue en l’avènement 
prochain d’un Sauveur et laissent apparaître en creux le silence inexplicable du Coran quant à son 
sujet. 
À cela, nous avons ajouté que trois textes non-musulmans quasi-contemporains de Muḥammad 
laissent entrevoir que ses premiers partisans le considéraient soit comme le messie lui-même, soit 
comme annonçant sa venue. Ajoutés à certains écrits shiites qui vont dans ce sens, montrant 
Muḥammad comme le Paraclet et ʿAlī b. Abī Ṭālib comme le second Jésus et le Sauveur, il nous paraît 
impossible que les textes eschatologiques de la jeune communauté de Croyants qui seront intégrés 
dans le Coran n’aient pas mentionné de figure messianique. Pour des raisons d’abord politiques et 
ensuite théologiques, les artisans de cette ‘vulgate’ coranique en ont certainement supprimé les 
mentions. 

                                                      
1305 Muqātil, Tafsīr, II, p. 132 : يوم يأ تِ ذلِ اليوم (yawm yaʾti ḏālika l-yawm). Cf. aussi al-Ṭabarānī, Tafsīr, III, p. 457 : « 
Son sens est : le jour où viendra ce jour, sans qu’une âme parle à propos de l’intercession, sauf par l’Ordre de 
Dieu » (لَ  بأ مر الله فاعة ا  -wa-maʿnāhu yawm yaʾti ḏālika l-yawm lā takallamu nafs fī l/ومعناه يوم يأ تِ ذلِ اليوم لَ تكَ م نفس فِ الش 
šafāʿa illā bi-amr Allāh). 
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Nous avons essayé de retrouver des indices textuels dans cette ‘vulgate’ qui vont dans le sens de la 
présence originelle d’un Sauveur. Pour ce faire, nous nous sommes appuyés sur les antécédents 
textuels bibliques et surtout sur les homélies syriaques quasi-contemporaines du Coran qui 
partagent de nombreux points communs avec celui-ci, pour démontrer qu’en filigrane, il est 
possible de lire certains versets coraniques plus ou moins allusifs et ambigus comme faisant 
référence à une figure salvatrice. 
 
II. À cors et à cris : les sons de la Fin 
 
La deuxième catégorie de « signes avant-coureurs de la Fin », qui peuvent plus justement être 
nommés « évènements de la Fin », à laquelle nous allons à présent nous intéresser implique deux 
sons qui apparaissent dans les textes eschatologiques coraniques et qui précèdent à un certain 
nombre d’évènements tels que le début des catastrophes terrestres et cosmiques ainsi que la 
Résurrection.  
 
1. La trompette 
 
1.1. La trompette dans les textes vétérotestamentaires 
 
Le premier son que nous allons étudier est celui de la trompette, un mot employé à onze reprises 
dans le Coran et qui est l’héritier de tout un bagage imaginaire autour du rapport entre cet 
instrument et le déclenchement de divers évènements eschatologiques dans la littérature juive et 
chrétienne1306. 
 
Dans la première sous-partie de cette étude sur les évènements eschatologiques, nous nous sommes 
intéressés à la description de l’avènement du Sauveur accompagné des anges et avons pris comme 
point de départ le bref récit qu’en aurait fait Jésus, tel qu’on le trouve dans l’Évangile de Marc, qui se 
trouve repris sous une forme plus ou moins similaire dans les Évangiles de Luc et de Mathieu. Dans 
ce dernier, après avoir rapporté que Jésus aurait dit qu’au Jour dernier, le Fils de l’Homme 
apparaîtra sur les nuées du ciel (Mt 24, 30), il précise qu’ 
 

il enverra ses anges avec la grande trompette… (ἀποστελεῖ τοὺς ἀγγέλους αὐτοῦ μετὰ σάλπιγγος 
μεγάλης et ܪܒܐ ܫܝܦܘܪܐ ܥܡ ܗܝܡܠܐܟܘ   ܘܢܫܕܪ /wa-nšadar malākōy ʿam šīfūrō rabō)1307 

 
Cette partie qui ne figure pas dans les paroles de Jésus rapportées par Marc emploie le grec 
σάλπιγγος pour la « trompette » ou la « trompe »1308, qui se trouve ensuite traduit en syriaque par 
 qui est employé à (šōfār) שׁוֹפָּר 1309. Ce dernier vient en réalité du terme hébraïque(šīfūrō) ܫܝܦܘܪܐ

                                                      
1306 Andrae, Les origines de l’islam, p. 72 : « Dans l’eschatologie juive, le son des trompettes est un signe 
précurseur de la fin ; c’est souvent aussi le cas dans le plus ancien Christianisme ». 
1307 Mt 24, 31. Cf. El-Badawi, Aramaic Gospel Traditions, p. 186. 
1308 Liddell et Scott, Lexicon, p. 1582. 
1309 Payne Smith, Dictionary, p. 575 et Sokoloff, Lexicon, p. 1554. 
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plusieurs reprises dans l’Ancien Testament, et notamment dans un contexte eschatologique. De la 
même manière que nous avions vu précédemment que les paroles apocalyptiques attribuées à Jésus 
dans les Évangiles ont un sous-texte vétérotestamentaire (Daniel 7, 13 pour la venue du Fils 
d’Homme), nous allons à présent nous demander quels sont les antécédents textuels de Mathieu 24, 
30 ainsi que d’autres passages du Nouveau Testament qui mentionnent cette « trompette » de la Fin. 
 
Nous nous souviendrons qu’au début du premier chapitre, nous avions vu que le « jour » 
eschatologique trouvait son fondement dans une image vétérotestamentaire guerrière. Avant que 
les expressions « au jour où », « ce jour », etc. désignent le Jour dernier, ils renvoyaient au temps de 
la bataille. 
Ainsi en était-il de l’emploi du « Jour de Yhwh » dans le livre de Jérémie, notamment, et il en est 
naturellement de même avec l’utilisation qu’il fait de la « trompette ». Le chapitre 6 de ce livre 
débute par l’exhortation du prophète Jérémie aux habitants de Jérusalem de quitter la ville, car la 
« guerre de Dieu » (v. 4) va y être livrée. Il y déclare : 
 
Quittez Jérusalem, Benjaminites, pour chercher ailleurs un refuge. Sonnez du cor à Teqoa… ( ָוּבִתְקוֹעַָ

רָתִקְעוּ שׁוֹפָּ /ū-bi-Teqōʿa tiqeʿū šōfār)1310 
 
L’instruction de « sonner » (verbe קַע  1312, un(šōfār/שׁוֹפָּר) « tāqaʿ)1311 du « cor » ou de la « trompe/תָּ
instrument formé à partir d’une corne de chèvre ou de bélier, sert à alerter du « malheur » et du 
« grand désastre » (v. 1) qui attendent les habitants de Jérusalem. Cette alerte ou ce signal donné par 
le son de la trompe précédant la bataille se trouve employé dans un même contexte guerrier dans le 
livre d’Osée – composé autour du 8ème siècle avant l’ère commune –, juste après un passage 
d’annonce du jugement d’Israël et de ses prêtres1313 : 
 

Sonnez du cor à Guivéa, de la trompette à Rama… » ( רָתִקְעוּ הָגִבְעָּהבַָָשׁוֹפָּ הָחֲצצְֹרָּ מָּ בָּרָּ /tiqeʿū šōfār ba-
Gibeʿāh ḥaṣoṣerāh bā-Rāmāh)1314 

 
Nous retrouvons ici l’ordre de sonner du cor, instrument auquel s’ajoute la « trompette » 
( תחֲצ רֶׁ וֹצֶׁ /ḥaṣoṣērēt)1315, pour donner l’alarme comme le dit la suite du verset, et ce « au jour du 
châtiment » (v. 9). 
 
Le contexte guerrier dans lequel la trompette ou le cor est utilisé pour alerter de la venue du danger 
lié à la bataille – et donc à la mort et à la destruction qui s’en suivent – réapparaît dans un contexte 
explicitement apocalyptique dans plusieurs livres vétérotestamentaires. C’est d’abord le cas du livre 

                                                      
1310 Jr 6, 1. 
1311 Jastrow, Dictionary, p. 1693 : « to shout, especially to blow (a horn) ». Le toponyme Teqoa (ַָתְקוֹע/Teqōʿa) – 
ville à environ 8 km au Sud de Bethléem – est ici certainement employé comme un jeu de mot faisant écho au 
verbe « sonner » (ּתִקְעו/tiqeʿū). 
1312 Ibid., p. 1540 : « horn, trumpet ». 
1313 Römer, « Osée », p. 469. 
1314 Os 5, 8. 
1315 Jastrow, Dictionary, p. 495 : « trumpet ». 
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d’Ezéchiel, qui dans sa partie oraculaire annonçant le jugement de Jérusalem rapporte une parole de 
Dieu au prophète – qu’il nomme « Fils d’Homme » (7, 2) – lui disant que « C’est la fin ! » (7, 2), que 
« la fin arrive » (7, 6), que « le jour est proche » (7, 7), etc., avant de lui décrire comment sera ce jour 
terrible : 
 
On sonnera de la trompette, on fera les préparatifs, mais personne n’ira au combat… ( קְעוּ קוֹעַָָתָּ ָבַתָּ

כִין הלַָָהלֵֹךְָוְאֵיןָהַכלָֹוְהָּ מָּ מִלְחָּ /tāqeʿū ba-tāqōʿa ve-hākīn ha-kōl ve-ēyn holēk la-mileḥāmāh)1316 
 
Le « jour de la fureur du Seigneur », lorsque Dieu jugera avec colère le prophète et son peuple, est 
décrit avec un vocabulaire explicitement guerrier, notamment avec les termes « guerre » ou 
« combat » (ה מָּ  « mileḥāmāh)1317, ainsi qu’avec un troisième nom pour la « trompette/מִלְחָּ
קוֹעַָ)  .tāqōʿa), un hapax venant de la racine verbale pour « sonner », qui retentira en ce jour1318/תָּ
 
Similairement, le début du livre de Sophonie adresse la venue proche du « jour du Seigneur » 
lorsque Dieu viendra juger Juda et Jérusalem et détruire ces lieux et leurs habitants. On comprend 
dès lors pourquoi ce moment est qualifié de « jour de fureur », de « jour de détresse », de « jour de 
ténèbres », etc. A la suite de ces qualificatifs, le « jour de Seigneur » est dit être un 
 

jour [de sonneries] de cor et de cris de guerre ... ( הָוֹפָּרשָׁוֹםי וּתְרוּעָּ /yōm šōfār ū-terūʿāh)1319 
 
Le terme qui a été rendu par les traducteurs de la TOB par « cris de guerre » est ( עָּהתְרוּ /terūʿāh) qui 
signifie en réalité un « signal » d’alarme ou autre, ainsi qu’un « cri » de joie1320. Ici il est bien sûr 
question du premier sens, qui va de pair avec le cor : les cris, tout comme le šōfār, servent en effet à 
alerter les habitants de la venue d’une bataille1321. C’est d’ailleurs ce qui est explicitement décrit dans 
le livre d’Amos, au sein d’une série d’oracles du prophète contre Israël qui annoncent un châtiment 
prochain : 
 

Si le cor retentit dans une ville, le peuple n’a-t-il pas été alarmé ? … ( קַע רָאִם־יתִָּ םָבְעִירָשׁוֹפָּ ָלֹאָוְעָּ

דוּ  īm yitāqaʿ šōfār be-ʿīr ve-ʿām lō yēḥērādū)1322/יֶׁחֱרָּ
 
A l’instar du passage de Sophonie que nous avons vu ci-dessus, le livre de Joël associe le « jour du 
Seigneur » au retentissement de la trompe. Là où Sophonie déclarait que ce jour était lui-même un 

                                                      
1316 Ez 7, 14. 
1317 Jastrow, Dictionary, p. 789 : « war, contest ». 
1318 Wigram, Concordance, p. 1356. 
1319 So 1, 16. 
1320 Pour des emplois du premier sens, voir Jos 6, 5 ou Lv 25, 9. Pour l’emploi du second, voir 1S 4, 5. Cf. 
Holladay, Lexicon, p. 395. 
1321 On notera néanmoins que le substantif (תְרוּעָּה/terūʿāh) signifie aussi le retentissement de la trompette et 
surtout le tremolo. Cf. Jastrow, Dictionary, p. 1697. Ainsi le sens du verset pourrait être : « jour de cor et de 
sonneries de trompette… ». 
1322 Am 3, 6. 
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jour de sonneries de cor, Joël donne une chronologie aux évènements : le cor sonnera pour alerter 
de la venue imminente du « jour du Seigneur » : 
 
Sonnez du cor à Sion, poussez une clameur sur ma montagne sainte ! Que tous les habitants du pays 
frémissent : le jour du Seigneur vient, il est proche. ( רָתִקְעוּ רִיעוָּבְצִיּוֹןָשׁוֹפָּ דְשִׁיָבְהַרָוְהָּ ָישְֹׁבֵיָכלָֹירְִגְזוָּקָּ

ץ רוֹבָכִיָיוֹם־יהְוָּהָכִי־בָּאָהָּאָרֶׁ קָּ /tiqeʿū šōfār be-Ṣiyōn ve-hārīʿū be-har qādešī yiregezū kōl yōšebēy hā-ārēṣ kī bā 
yōm Yhwh kī qārōb)1323 

 
On remarquera que ce verset ajoute un détail d’importance concernant la venue du jour du Seigneur 
qui est annoncée par la trompette : les habitants doivent en « trembler » de peur (verbe 
גזַ  rāgaz)1324. Cela rejoint l’emploi de l’instrument que fait le livre deutérocanonique 4 Esdras 6 qui/רָּ
énumère les signes de la Fin au nombre parmi lesquels : « la trompette sonnera avec éclat et, lorsque 
tous l’auront entendue, ils seront subitement terrifiés. »1325 
 
Deux passages du livre d’Isaïe qui emploient la « trompette » dans un contexte eschatologique se 
démarquent quelque peu des autres textes abordés puisqu’ils traitent d’un jour de délivrance plutôt 
que de châtiment. Il nous suffira de citer un verset du 27ème chapitre qui décrit le jour où Dieu 
délivrera (a contrario des versets cité supra dans lesquels Dieu châtie et détruit) le peuple d’Israël qui 
pourra rentrer de son exil1326 : 
 

Ce jour-là, la grande trompe sonnera … ( יָּה קַעָהַהוּאָבַיּוֹםָוְהָּ רָיתִָּ גָּדוֹלָבְשׁוֹפָּ /ve-hāyāh ba-yōm ha-hūa 
yitāqaʿ be-šōfār gādōl)1327 

 
Nous finirons cette étude exhaustive des versets vétérotestamentaires qui emploient le terme 
« trompette » ou « cor » dans un contexte eschatologique avec un passage de teneur similaire à celui 
d’Isaïe qui se situe dans le livre de Zacharie qui, après une série de visions (chapitres 1 à 6), relate la 
venue d’un Messie royal humble (9, 9) qui fera cesser la guerre et libérera les captifs. C’est alors que 
le texte lit : 
 
Le Seigneur au-dessus d’eux apparaîtra et sa flèche jaillira comme l’éclair. Le Seigneur Dieu, sonnant 
du cor, s’avancera dans les ouragans du midi. ( םָוַיהוָּה הָעֲלֵיהֶׁ אֶׁ אָירֵָּ קָוְיָּצָּ רָּ רָיהְוֹהָוַאדנָֹּיָחִצּוָֹכַבָּ עָבַשּׁוֹפָּ ָיתְִקָּ

לַךְ ןָבְסַעֲרוֹתָוְהָּ תֵימָּ /va-Yhwh ʿalēyhēm yērāēh ve-yāṣā ka-bārāq ḥiṣō va-Adonāy Yhwh ba-šōfār yiteqāʿ ve-hālak 
be-ṣaʿarōt tēymān)1328 

 

                                                      
1323 Jl 2, 1. Cf. aussi Jl 2, 15 : « Sonnez du cor à Sion … » ( רָתִקְעוּ בְצִיּוֹןָשׁוֹפָּ /tiqeʿū šōfār be-Ṣiyōn). 
1324 Jastrow, Dictionary, p. 1447 et Holladay, Lexicon, p. 332 : « shake, quake » et « tremble in fear » comme en 2S 
7, 10. 
1325 4 Es 6, 23. 
1326 L’autre verset se situe en Is 18, 3 : « … quand retentira le cor, écoutez ! » ( רָוְכִתְקעַָֹ עוָּשׁוֹפָּ תִשְׁמָּ /va-ki teqoʿa šōfār 
tišemāʿū) 
1327 Is 27, 13. 
1328 Za 9, 14. 
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Il est intéressant de constater que ce verset est le seul de ceux que nous avons cités qui identifie le 
sujet de celui qui sonnera le cor aux temps eschatologiques : il s’agit ici de Dieu lui-même qui fait 
retentir la trompe (le šōfār) dans un contexte de salut. 
 
Les dix textes vétérotestamentaires que nous avons vus (auquel nous avons ajouté 4 Esdras) 
emploient trois termes pour désigner le cor, la trompe ou la trompette. Le plus fréquent est שׁוֹפָּר 
(šōfār) qui est employé à neuf reprises et qui est qualifié une fois de « grande » (גָּדוֹל/gādōl). Le verbe 
qui l’accompagne est dans tous les cas « sonner » (קַע קוֹעַָ tāqaʿ), verbe qui donne le substantif/תָּ  תָּ
(tāqōʿa) employé une seule fois. L’autre nom pour la trompette qui n’apparaît qu’une fois est תחֲצ רֶׁ וֹצֶׁ  
(ḥaṣoṣērēt). 
Hormis le dernier verset que nous avons étudié où Dieu sonne la trompe (Za 9, 14), il n’est jamais 
précisé qui le fait. Quatre instances font figurer un impératif, donnant l’ordre de faire retentir le cor. 
Le but de sonner la trompette est d’abord d’alerter le peuple d’une bataille qui approche. Le son qui 
sort de l’instrument est donc de facto associé à une alarme terrifiante qui présage d’une catastrophe 
imminente (destructions, morts). 
De là, nombre de texte vétérotestamentaires font précéder la description de l’arrivée de la Fin, du 
jour du Jugement – qui est à l’image d’une bataille – du son de la trompe. Celle-ci sert donc à avertir 
de la venue proche du châtiment. Il est ainsi naturel que la conséquence du retentissement du šōfār 
est de terrifier, et plus précisément de faire trembler, les Hommes. 
Un dernier point concernant la sonnerie de la trompette est important à signaler : comme nous le 
mentionnions en note, le verbe קַע  signifie non seulement « souffler » dans la trompe, mais (tāqaʿ) תָּ
aussi « crier ». De plus, le passage de Sophonie emploie conjointement le « cor » et les « cris » תְרוּעָּה 
(terūʿāh), tous deux ayant la même finalité : alerter de la menace proche. Il semblerait donc qu’il y ait 
dans les textes discutés un lien sous-jacent entre la trompette finale et le cri, un point sur lequel 
nous reviendrons plus loin dans notre étude des versets néotestamentaires. 
 
1.2 La trompette dans les textes de Qumrân 
 
Sans doute aucun texte n’illustre-t-il aussi bien le lien concomitant entre le rôle de la trompette 
dans un contexte concret, guerrier et son rôle dans un contexte eschatologique que le Rouleau de la 
Guerre, retrouvé à Qumrân. Cet écrit qui donne des instructions et décrit le déroulement du combat 
final entre les fils de la lumière et les fils des ténèbres emploie fréquemment des termes variés pour 
différentes sortes de « trompette ». 
Un passage rapporte les instructions pour le jour où les deux camps seront prêts à s’affronter, 
expliquant que six prêtres issus d’Aaron, habillés en tenues de guerre, tiendront dans leurs mains 
« les trompettes de l’appel [au rassemblement], les trompettes du rappel, les trompettes de l’alarme, 
les trompettes de la poursuite et les trompettes du deuxième rassemblement » (ָ ָהמקרא חצוצרות
ָוןצוצרותָהתרועהָוחצוצרותָהמרדףָוחצוצרותָהמאסף  ḥṣwṣrwt h-mqrʾ w-ḥṣwṣrwt h-zkrwn/ וחצוצרותָהזכרון
w-ḥṣwṣrwt h-trwʿh w-ḥṣwṣrwt h-mrdf w-ḥṣwṣrwt h-mʾsf)1329. 

                                                      
1329 1QM col. VII, l. 13. 
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Nous retrouvons ici le terme תחֲצ רֶׁ וֹצֶׁ  (ḥaṣoṣērēt), rencontré dans le livre d’Osée, pour désigner la 
trompette qui accomplit différentes fonctions liées au combat1330. Parmi celles-ci, le « signal » 
d’alarme (תְרוּעָּה/terūʿāh) évoqué dans le livre de Sophonie, mais aussi le « rassemblement » 
 .1331, qui préfigure peut-être le texte de Mathieu 24, 31 (voir infra)(mʾsf/מאסף)
Deux lignes après, le texte précise que les prêtres « sonneront » (ותקוע/w-tqʿw) ces trompettes « de la 
bataille » (מלחמה/mlḥmh)1332, déclenchant ainsi le combat eschatologique, qui se poursuivra au son 
des trompettes1333. 
 
La même colonne du Rouleau de la Guerre ajoute que sept lévites, tenant dans leurs mains « sept cors 
ָשופרות) «  šbʿt šwfrwt), accompagneront les prêtres d’Aaron munis de trompettes dans le/שבעת
champ de bataille1334. Ici nous retrouvons le שׁוֹפָּר (šōfār) vétérotestamentaire, dont le son est décrit 
en ces termes : « les lévites […] sonneront un seul coup de cor, un signal [d’alarme] de guerre 
assourdissant, qui fera fondre le cœur de l’ennemi (ָהשופרותָיריעוָקולָאחדָתרועתָמלחמהָגדולהָלהמס
 .h-šwfrwt yryʿw qwl ʾḥd trwʿt mlḥmh gdwlh lhms lb ʾwyb) »1335/לבָאויב
 
Le « coup » de cor traduit l’hébreu וֹלק  (qōl) qui signifie littéralement la « voix » ou le « son »1336, mais 
aussi le « bruit » très fort comme celui du tonnerre1337, se rapprochant des « cris » du livre de 
Sophonie. Ici encore apparaît le « signal » d’alarme que produit le cor, rejoignant la fonction de 
l’instrument guerrier décrite en Osée et Amos, et surtout provoquant la frayeur des Hommes, un 
point essentiel dans les livres de Joël ou de 4 Esdras. 
On insistera enfin sur un point nouveau par rapport aux textes vétérotestamentaires qui 
mentionnent l’instrument en question : le Rouleau de la Guerre décrit la conséquence immédiate qu’a 
chacun des coups de trompette ou de cor. Le « coup unique » (קולָאחד/qwl ʾḥd) signale la venue du 
combat final et terrifie l’ennemi, une première sonnerie des trompettes des prêtres fait prendre 
place à l’infanterie, et une deuxième sonnerie leur signale que c’est le moment d’attaquer1338. 
Les différents coups de cor/trompette, déclenchant chacun des évènements différents, est un thème 
que l’on retrouvera dans les textes postérieurs, depuis les versets néotestamentaires (voir surtout 
l’Apocalypse) jusqu’au Coran, dans lesquels ces évènements ne sont plus liés à une véritable bataille 
eschatologique, mais à divers évènements tels que des bouleversements terrestres et cosmiques ou 
la Résurrection finale. 
  
1.3 La trompette dans les textes néotestamentaires 
 

                                                      
1330 Le détail du son des différentes trompettes et de leurs conséquences directes sur le champ de bataille se 
trouve en 1QM col. VIII, ll. 2-17 ainsi qu’en 1QM col. XVI, ll. 3-13 et col. XVII, ll. 10-6. 
1331 Jastrow, Dictionary, p. 95. Ce terme est tiré du verbe אָסַף (āsaf) pour « rassembler », « récolter ». 
1332 1QM col. VII, l. 15. 
1333 1QM col. VIII, l. 1 sqq. 
1334 1QM col. VII, l. 14. 
1335 1QM col. VIII, ll. 9-10. 
1336 Jastrow, Dictionary, p. 1327. 
1337 En ce sens, voir 1 S 12, 17. 
1338 1QM col. XVI, ll. 4-7 et col. XVII, ll. 10-1. 
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À la même époque où les membres de la communauté de Qumrân furent massacrés par les forces 
romaines, les textes des Évangiles commencèrent à être mis par écrit. Voyons à présent de quelle 
manière ceux-ci (mais aussi d’autres textes néotestamentaires) s’inscrivent dans la continuité de 
leurs antécédents textuels.  
Revenons pour cela d’abord au verset de Mathieu qui nous a servi d’ouverture à cette sous-partie. À 
la suite du verset faisant dire à Jésus que le Fils de l’Homme viendra sur les nuées, il ajoute : 
 
Et il enverra ses anges avec la grande trompette, et, des quatre vents, d’une extrémité à l’autre, ils 

rassembleront ses élus. (καὶ ἀποστελεῖ τοὺς ἀγγέλους αὐτοῦ μετὰ σάλπιγγος μεγάλης, καὶ 
ἐπισυνάξουσιν τοὺς ἐκλεκτοὺς αὐτοῦ ἐκ τῶν τεσσάρων ἀνέμων ἀπ' ἄκρων οὐρανῶν ἕως τῶν ἄκρων 
αὐτῶν et ܘܥܕܡܐ ܕܫܡܝܐ ܪܫܗܘܢ ܡܢ ܚܐܪܘ   ܐܪܒܥܬ ܡܢ ܕܝܠܗ ܐܠܓܒܝ   ܘܢܟܢܫܘܢ ܪܒܐ ܫܝܦܘܪܐ ܥܡ ܗܝܡܠܐܟܘ   ܘܢܫܕܪ 

-wa-nšadar malākōy ʿam šīfūrō rabō wa-nkanšūn la-gbayō dīlēh mēn arbʿat rūḥē mēn rēšhōn da/ܠܪܫܗܘܢ
šmayō wa-ʿdamō l-rēšhōn)1339 

 
En employant l’expression σάλπιγγος μεγάλης (traduit en syriaque par  šīfūrō rabō), ce/ ܪܒܐ ܫܝܦܘܪܐ
verset emprunte à Isaïe 27, 13 sa « grande trompette » ( גָּדוֹלָשׁוֹפָּר /šōfār gādōl). Toutefois, a contrario 
des passages vétérotestamentaires qui parlaient du cor ou de la trompette dans un contexte « pré-
eschatologique », ce texte de l’Évangile de Mathieu ne mentionne pas que celle-ci sera sonnée. Il est 
simplement dit que les anges envoyés par le Fils de l’Homme auront en leur possession « la grande 
trompette ». Nous apprenons ensuite qu’ils « rassembleront » les élus (verbe ἐπισυνάγω en grec1340 
et ܟܢܫ/knaš dans la traduction syriaque1341), une allusion possible à un verset du livre de Néhémie1342, 
sans que nous sachions ici si cette action est liée de quelque manière que ce soit à cette trompette 
qui vient d’être mentionnée bien que cela soit probable. On remarquera en effet que ce texte évoque 
simultanément la trompette et le rassemblement, de la même manière que le Rouleau de la Guerre 
mentionnait la « trompette du rassemblement » dont la fonction était logiquement de rassembler 
l’infanterie avant le combat de la fin des temps. 
 
Dans la première épître de Paul aux Corinthiens, dans un discours sur la résurrection des morts (15, 
35-56), l’auteur mentionne la trompette eschatologique qui est sonnée. Cette action entraîne une 
conséquence immédiate :  
  
… Nous ne mourrons pas tous, mais tous, nous serons transformés,/ en un instant, en un clin d’œil, 

au son de la trompette finale. Car la trompette sonnera, les morts ressusciteront … (πάντες οὐ 
κοιμηθησόμεθα, πάντες δὲ ἀλλαγησόμεθα,/ ἐν ἀτόμῳ, ἐν ῥιπῇ ὀφθαλμοῦ, ἐν τῇ ἐσχάτῃ σάλπιγγι: 
σαλπίσει γάρ, καὶ οἱ νεκροὶ ἐγερθήσονται et ܒܩܪܢܐ ܥܝܢܐ ܪܦܦ ܐܝܟ ܚܪܝܦܐܝܬ: ܢܬܚܠܦ ܕܝܢ ܟܠܢ ܢܕܡܟ ܟܠܢ ܠܘ 

                                                      
1339 Mt 24, 31. 
1340 Liddell et Scott, Lexicon, p. 662 : « collect and bring to a place », « gather together ». 
1341 Payne Smith, Dictionary, p. 219 : « to gather together, collect » ; « to bring together, assemble » et Sokoloff, 
Lexicon, p. 637 : « to gather, assemble », « to collect ». 
1342 Néhémie 1, 8-9 : « … Si vous êtes infidèles, moi, je vous disperserai parmi les peuples ;/ mais si vous revenez 
à moi, si vous gardez mes commandements et les mettez en pratique, quand bien même vos exilés seraient aux 
extrémités du ciel, je les en rassemblerai… » 
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ܬܐܡܝ   ܘܢܩܘܡܘܢ ܬܩܪܐ ܟܕ ܐܚܪܝܬܐ /…lō kolan nēdmak kolan dēn nētḥalaf/ ḥarīfōīt ak rfōf ʿaynō b-qarnō ḥrōytō 
kad tēqrē wa-nqūmūn mītē…)1343 

 
La trompette – traduite en syriaque dans ce passage par le substantif ܩܪܢܐ (qarnō), littéralement 
« corne » – est ici qualifiée de « finale » (ἐσχάτῃ et ܐܚܪܝܬܐ/ḥrōytō), non pas dans le sens de dernière 
d’une série de sons de trompette mais dans le sens de « trompette eschatologique »1344. L’extrait que 
nous citons insiste sur le fait que dès que l’instrument sera sonné (verbe σαλπίζω et ܐܩܪ /qrō)1345, les 
Hommes seront « transformés », c’est-à-dire que les morts seront ressuscités et deviendront 
« incorruptibles »1346. Cette résurrection dont le son de la trompette finale est le déclencheur doit se 
dérouler de manière très rapide : elle se fait « en un instant, en un clin d’œil »1347. 
Nous remarquerons que contrairement à l’extrait précédent, les anges ne sont nullement 
mentionnés. Ici encore, nous ne savons pas qui sonne la trompette de la Fin. En outre, à l’inverse des 
textes vétérotestamentaires et de Qumrân susmentionnés dans lesquels le son de la trompette 
entraîne la mort (sur le champ de bataille), la sonnerie de cet instrument entraîne la vie. 
 
Un autre passage d’une épître de Paul, la première adressée aux Thessaloniciens qui se situe au sein 
d’une plus large péricope eschatologique1348, évoque ici encore des questions autour de la 
résurrection (4, 13-18), parle de la venue du Seigneur (Jésus) en faisant référence notamment à un 
passage que l’on trouve dans l’Évangile de Mathieu (16, 27), pour ensuite déclarer : 
 
Car lui-même, le Seigneur, au signal donné, à la voix de l’archange et au son de la trompette de Dieu, 

descendra du ciel : alors les morts en Christ ressusciteront d’abord (ὅτι αὐτὸς ὁ κύριος ἐν 
κελεύσματι, ἐν φωνῇ ἀρχαγγέλου καὶ ἐν σάλπιγγι θεοῦ, καταβήσεται ἀπ' οὐρανοῦ, καὶ οἱ νεκροὶ ἐν 
Χριστῷ ἀναστήσονται πρῶτον et ܫܡܝܐ ܡܢ ܢܚܬ ܕܐܠܗܐ ܘܒܩܪܢܐ ܐܡܠܐܟ   ܕܪܫ ܘܒܩܠܐ ܒܦܘܩܕܢܐ ܡܪܢ ܕܗܘ ܡܛܠ 

ܠܘܩܕܡ ܢܩܘܡܘܢ ܕܒܡܫܝܚܐ ܬܐܘܡܝ   /mēṭul d-hwē mōran b-pūqdōnō wa-b-qōlō d-rēš malākē wa-b-qarnō d-Allōhō 
noḥēt mēn šmayō w-mītē d-ba-mšīḥō nqūmūn lūqdam)1349 

 
Plusieurs éléments sont intéressants à noter dans ce verset qui constitue probablement la première 
partie de la « parole du Seigneur » dont il est question au verset précédent1350 et qui pourrait 

                                                      
1343 1 Co 15, 51-2. 
1344 Conzelmann, 1 Corinthians, p. 291. 
1345 En syriaque, le verbe ܩܪܐ (qrō) signifie « sonner » lorsque son sujet est la « trompe ». Autrement il a le sens 
premier d’« appeler », de « proclamer » ou de « lire » et « réciter ». Cf. Payne Smith, Dictionary, p. 516 et 
Sokoloff, Lexicon, p. 1406. 
1346 Comparer à 2 Bar 50 sq. Voir Conzelmann, 1 Corinthians, p. 290. 
1347 Voir notre discussion autour de cette expression infra, dans l’excursus concernant le « clin d’œil » et 
l’ « Ordre ».  
1348 Voir Malherbe, Letters to the Thessalonians, p. 260 qui intitule 1 Th 4, 13-5, 11 « Eschatological exhortation ». 
1349 1 Th 4, 16. 
1350 Vouga, « Première épître aux Thessaloniciens », p. 270 précise que cette « parole du Seigneur » est citée en 
1 Th 4, 16-7 et est commentée en 1 Th 4, 15b. Voir aussi Malherbe, Letters to the Thessalonians, pp. 267-9.  
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retranscrire les mots d’une apocalypse judéo-chrétienne1351. D’abord, contrairement à ce qu’écrit 
Emran El-Badawi, ce passage n’indique pas explicitement que ce sont « les anges » qui soufflent dans 
la trompette1352. Trois évènements précèdent à et entraînent la descente du « Seigneur » : un 
« signal », ou plutôt un « ordre » (κελεύσματι et ܦܘܩܕܢܐ/pūqdōnō)1353, la voix de l’archange, et la 
trompette1354. Il n’est pas ici question d’anges1355, mais d’un « archange » (ἀρχαγγέλου et  ܐܡܠܐܟ   ܪܫ

/rēš malākē)1356, et celui-ci ne souffle pas dans la trompette de Dieu, mais utilise seulement sa « voix » 
(φωνῇ et ܩܠܐ/qōlō)1357. De manière intéressante, ce « son » ou cette « voix » se trouve traduite en 
syriaque dans la Pešīṭtā par ܩܠܐ, l’équivalent morphosémantique du וֹלק  (qōl) hébraïque des textes du 
Rouleau de la Guerre mentionnant la trompette de la bataille eschatologique, et qui signifie entre 
autres un « cri »1358. 
Ensuite, le contexte est important puisque nous avons affaire à un texte antérieur aux passages 
évoqués précédemment de Marc, Mathieu et Luc qui mettaient la description de l’avènement 
eschatologique du Fils de l’Homme dans la bouche de Jésus1359. Ici ce dernier est de facto assimilé à 
Jésus, le « Seigneur » ou ܡܪܝܐ (mōryō) en syriaque, terme dont l’équivalent sémantique arabe est   رَب 
(rabb)1360. Nous nous souviendrons que lorsque le Coran mentionnait la descente sur Terre des anges 
lors de la Fin, nous n’y trouvions nulle mention d’un Fils de l’Homme ou d’un Messie, mais en deux 
occurrences celle de « ton Seigneur ».  

                                                      
1351 Malherbe, Letters to the Thessalonians, p. 269 citant l’avis de « many scholars », renvoyant au cas analogue de 
Mc 13 dans lequel, selon Luedemann, « a Jewish apocalypse clearly glimmers through as the kernel (13 :7-8, 12, 
14-22, 24-27) of the apocalyptic speech ». Les mots hypothétique de l’apocalypse qui serait sous-jacente sont 
les suivants : « The Lord, with a cry of command, with the voice of an archangel and the trumpet of God will 
descend from heaven. The dead in Christ will rise… ». 
1352 El-Badawi, Aramaic Gospel Traditions, p. 186 : « Unlike 1 Thessalonians 4 :16 wherein in [sic] the angels 
explicitly blow the trumpet… ». 
1353 Le grec κελεύσματι dérive de κελεύω qui signifie « ordonner ». Le nom κέλευσμᾰ signifie dès lors un 
« ordre » ou un « appel ». Cf. Liddell et Scott, Lexicon, p. 936. La traduction syriaque respecte l’étymologie 
grecque puisque la Pešīṭtā emploie le substantif ܦܘܩܕܢܐ (pūqdōnō) qui dérive de la racine verbale ܦܩܕ (pqad) 
pour « ordonner ». Ainsi le substantif signifie-t-il l’« ordre ». Cf. Payne-Smith, Dictionary, pp. 454 et 438 ainsi 
que Sokoloff, Lexicon, pp. 1168 et 1220. 
1354 Le terme « son » est un ajout du traducteur de la TOB qui ne figure ni dans l’original grec, ni dans la 
traduction syriaque. 
1355 Comme le note d’ailleurs Malherbe, Letters to the Thessalonians, p. 274, Paul connaît bien la tradition 
apocalyptique mais il en attenue les éléments dramatiques, comme en 1 Co 15, 52 dans lequel aucun ange n’est 
évoqué en relation au son de la trompette entraînant la Résurrection. 
1356 Le syriaque pour « archange » est composé de deux éléments dont le premier est ܪܫ (rēš), aussi 
orthographié ܪܝܫ (rīš), qui signifie littéralement la « tête », et de là le « chef ». Cf. Payne-Smith, Dictionary, pp. 
539-40 et Sokoloff, Lexicon, p. 1462. Le deuxième élément étant « anges » ( ܐܡܠܐܟ   /malākē), cela donne à 
l’expression le sens littéral de « chef des anges ». 
1357 Le grec utilise le nom φωνῇ qui signifie d’abord le « son », et ensuite la « voix ». Cf. Liddell et Scott, Lexicon, 
pp. 1967-8. Le syriaque traduit par ܩܠܐ (qōlō), qui signifie de même le « son » et la « voix », mais aussi le 
« bruit », la « clameur ». Cf. Payne-Smith, Dictionary, p. 505 et Sokoloff, Lexicon, p. 1367. 
1358 Manna, Dictionary, p. 542 : ضََيج (ḍajīj). Cf. aussi Costaz, Dictionnaire,  p. 311 : صُُاخ (ṣurāẖ). 
1359 Vouga, « Première épître aux Thessaloniciens », p. 272 : « la lettre a sans doute été envoyée en 50-51 ». 
1360 Manna, Dictionary, p. 384. 
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Enfin, on insistera sur le fait que l’émission de l’ordre, de la voix de l’archange (ou de son cri, selon 
une lecture possible du syriaque de la Pešīṭtā) et de la trompette de Dieu a deux 
conséquences directes : la descente du Seigneur (Jésus) et la résurrection des morts (le « d’abord » 
signifie que ce sont les « morts en Christ » qui seront relevés avant les vivants comme l’explique le 
verset suivant). Le verbe grec qui est employé pour exprimer cette action est ἀνίστημι, qui signifie 
« se lever », mais aussi « faire se lever » ou « lever », et de là, « ressusciter » les morts1361. La 
traduction syriaque par le verbe ܩܡ (qōm) rend exactement les sens du grec1362. 
 
Le dernier livre néotestamentaire à mentionner la trompette dans un contexte explicitement 
eschatologique – et qui le fait de manière abondante – est l’Apocalypse de Jean, qui comme son nom 
l’indique relève du genre littéraire de l’apocalypse. Dans ce livre probablement composé entre l’an 
89 et 96 de l’ère commune1363, un dénommé Jean relate une série de visions de « ce qui doit arriver 
bientôt » (1, 1) en des termes majoritairement empruntés à quelques livres de l’Ancien Testament 
dont surtout ceux d’Ezéchiel, d’Isaïe, de Jérémie, de Daniel et des Psaumes1364. 
La première vision qu’a Jean est relatée sur quelques versets (1, 9-20), et notamment en ces termes : 
 
Je fus saisi par l’Esprit au jour du Seigneur, et j’entendis derrière moi une puissante voix, telle une 
trompette (ἐγενόμην ἐν πνεύματι ἐν τῇ κυριακῇ ἡμέρᾳ, καὶ ἤκουσα ὀπίσω μου φωνὴν μεγάλην ὡς 
σάλπιγγος et ܫܝܦܘܪܐ ܐܝܟ ܪܒܐ ܩܠܐ ܒܣܬܪܝ ܡܢ ܘܫܡܥܬ ܡܪܢܝܐ ܒܝܘܡܐ ܒܪܘܚܐ ܗܘܝܬ /hwēt b-rūḥō b-yōmō 

mōrōnōyō w-šēmʿēt mēn bēstar qōlō rabō ak šīfūrō)1365 
 
Quelques versets plus loin, nous apprenons que cette « voix » appartient à une personne « qui 
semblait un Fils d’Homme » (ὅμοιον υἱὸν ἀνθρώπου et ܐܢܫܐ ܠܒܪ ܕܕܡܐ /d-dōmē l-bar nōšō)1366. Bien qu’il 
ne soit pas question dans notre verset cité de la trompette en tant qu’objet employé en des temps 
eschatologiques, la comparaison qui est faite entre la voix du Fils d’Homme et le son de l’instrument 
est frappante1367. Le texte utilise la même terminologie que le dernier verset que nous avons étudié 
(1 Th 4, 16), ce qui a pour conséquence que la traduction de la Pešīṭtā pourrait donner le sens 
suivant au verset : « j’entendis derrière moi un puissant cri, tel une trompette ».  
 

                                                      
1361 Liddell et Scott, Lexicon, p. 144. 
1362 Payne Smith, Dictionary, p. 494 : « to rise, arise, especially from sleep, from death » et « to stand up ». Voir 
aussi Sokoloff, Lexicon, p. 1330 sqq. : « to rise, stand », « to arise ». 
1363 Cuvillier, « L’Apocalypse de Jean », p. 422. 
1364 Ibid., p. 417 : « La principale source d’inspiration de l’Apocalypse est l’Ancien Testament auquel il est fait 
directement ou indirectement allusion plus de cinq cent fois ». 
1365 Ap 1, 10. La Pešīṭtā ajoute à la fin du verset ܕܐܡܪ (d-ōmar) qui appartient toutefois au début du verset 
suivant dans l’original grec : λεγούσης. 
1366 Ap 1, 13. Cf. notre discussion autour de Dn 7, 13 et de l’expression « comme un Fils d’Homme » (ׁכְבַרָאֱנָּש/ke-
bar ēnāš),  supra. 
1367 Cf. Ap 4, 1 : « … Après cela je vis : Une porte était ouverte dans le ciel, et la première voix (φωνὴ et ܩܠܐ/qōlō) 
que j’avais entendue me parler, telle un trompette (ὡς σάλπιγγος et ܕܫܝܦܘܪܐ ܐܝܟ /ak d-šīfūrō), dit : Monte ici et 
je te montrerai ce qui doit arriver ensuite. » 
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Toute une série de versets du livre de l’Apocalypse font ensuite référence à la trompette dans un 
contexte explicitement eschatologique. Dans une première série de visions qu’à Jean, une partie du 
texte est consacrée à l’ouverture du « septième sceau » qui a pour conséquence d’entrainer la vision 
des « sept anges qui se tiennent devant Dieu » à qui il est donné « sept trompettes (ἑπτὰ σάλπιγγες 
et ܪܐܫܝܦܘ   ܫܒܥܐ /šabʿō šīfūrē) » (8, 2), image que l’on comparera aux « sept cors » du Rouleau de la 
Guerre de Qumrân. Peu après, une nouvelle partie du texte est à son tour consacrée à la sonnerie de 
chacune de ces trompettes et aux conséquences que cela entraîne1368. Le début de cette partie lit : 
 

Les sept anges qui tenaient les sept trompettes se préparèrent à en sonner./ Le premier fit sonner 
[sa trompette]…  (Καὶ οἱ ἑπτὰ ἄγγελοι οἱ ἔχοντες τὰς ἑπτὰ σάλπιγγας ἡτοίμασαν αὐτοὺς ἵνα 

σαλπίσωσιν./ Καὶ ὁ πρῶτος ἐσάλπισεν et ܢܦܫܗܘܢ ܛܝܒܘ ܪܐܫܝܦܘ   ܫܒܥܐ ܠܗܘܢ ܕܐܝܬ ܐܡܠܐܟ   ܘܫܒܥܐ 

ܝܒܒ ܩܕܡܝܐ ܘܡܠܐܟܐ: ܕܢܝܒܒܘܢ /w-šabʿō malākē d-īt lhūn šabʿō šīfūrē ṭayebū nafšhūn da-nyabbūn/ w-malākō 
qadmōyō yabēb)1369 

 
Ces versets évoquent tous deux la sonnerie des trompettes en employant le verbe grec σαλπίζω, tout 
comme en 1 Co 15, 52. En revanche, là où la traduction syriaque de ce passage utilisait le verbe ܐܩܪ  
(qrō), le syriaque de Ap 8, 6-7 emploie le verbe ܝܒܒ (yabēb) qui signifie non seulement « sonner » la 
trompette ou « souffler » dans un cor, mais aussi « crier »1370. 
Le premier coup de trompette, qui est précédé des « tonnerres, des voix, des éclairs et [d’]un 
tremblement de terre »1371, entraîne un déchaînement de catastrophes sur Terre dont le tiers est 
ravagé par le feu ; le deuxième coup change le tiers de la mer en sang et dévaste les créatures y 
vivant (8, 8-9) ; le troisième change les eaux en absinthe, tuant nombre d’Hommes (8, 10-1) ; le 
quatrième assombrit les tiers du soleil, de la lune et des étoiles (8,  12-3) ; le cinquième fait chuter 
une étoile sur Terre qui obscurcit le soleil et l’air et répand des sauterelles qui tourmentent les 
mauvais Hommes (9, 1-12) ; le sixième déclenche une « voix » (φωνὴν et ܩܠܐ/qōlō) qui ordonne à 
l’ange de libérer quatre anges qui doivent faire mourir le tiers des Hommes (9, 13-21) ; et enfin, le 
septième et dernier coup de trompette est décrit ainsi : 
 

Le septième ange fit sonner [sa trompette] : il y eut dans les cieux de grandes voix qui disaient : Le 
royaume du monde est maintenant à notre Seigneur et à son Christ ; il régnera pour les siècles des 
siècles. (Καὶ ὁ ἕβδομος ἄγγελος ἐσάλπισεν: καὶ ἐγένοντο φωναὶ μεγάλαι ἐν τῷ οὐρανῷ λέγοντες, 
Ἐγένετο ἡ βασιλεία τοῦ κόσμου τοῦ κυρίου ἡμῶν καὶ τοῦ Χριστοῦ αὐτοῦ, καὶ βασιλεύσει εἰς τοὺς 
αἰῶνας τῶν αἰώνων et ܕܡܪܢ ܕܥܠܡܐ ܡܠܟܘܬܐ ܗܘܬ ܕܐܡܪܝܢ ܒܫܡܝܐ ܪܒܐܪܘ   ܠܐܩ   ܘܗܘܘ ܝܒܒ ܝܥܝܐܫܒ ܘܡܠܐܟܐ 

ܥܠܡܝܢ ܠܥܠܡ ܘܢܡܠܟ ܘܕܡܫܝܚܗ /w-malākō šabīʿōyō yabēb wa-hwē qōlē rōrbē ba-šmayō d-amrīn hwēt malkūtō d-
ʿōlmō d-mōran w-da-mšīḥēh w-namlēk l-ʿōlam ʿōlmīn)1372 

                                                      
1368 Les six premières trompettes sont sonnées de Ap 8, 6 à 9, 21. La septième trompette quant à elle retentit en 
Ap 11, 15-9. Nous pourrions trouver ici une sorte de transposition de l’image des six trompettes et des sept 
cors dont les sons entraînent différentes conséquences sur le champ de la bataille finale, dans le Rouleau de la 
Guerre. 
1369 Ap 8, 6-7. 
1370 Payne Smith, Dictionary, p. 185 et Sokoloff, Lexicon, p. 560. 
1371 Ap 8, 5 : βρονταὶ καὶ φωναὶ καὶ ἀστραπαὶ καὶ σεισμός et   ܘܙܘܥܐ ܠܐܘܩ   ܐܘܒܪܩ   ܐܪܥܡ  (raʿmē w-barqē w-qōlē w-zōʿē). 
1372 Ap 11, 15. 
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A la suite de cette dernière sonnerie, des évènements similaires à ceux qui précédaient le premier 
coup de trompette ont lieu : il y a « des éclairs, des voix, des tonnerres, un tremblement de terre et 
une forte grêle »1373. 
Nous retrouvons dans ce quinzième verset du onzième chapitre de l’Apocalypse les ‘ingrédients’ des 
précédents textuels de ce livre : à savoir l’ange sonnant la trompette (verbe σαλπίζω et ܝܒܒ) et les 
voix (φωναὶ et   ܠܐܩ /qōlē, qui en syriaque peut avoir le sens de « cris ») qui, a l’instar du verset de Ap 
1, 10 les qualifie de « puissantes » ou de « grandes » (μεγάλαι, traduit par   ܪܒܐܪܘ /rōrbē en syriaque1374, 
a contrario du qualificatif ܪܒܐ/rabō de Ap 1, 10). 
Dans notre passage, il est question de l’avènement du Sauveur en la personne de Jésus, le « Messie » 
ou « Christ », qui comme nous le disions dans la sous-partie précédente vient sur Terre pour 
instaurer le Royaume de Dieu. Ce verset mentionne non seulement le « règne » (verbe ܡܠܟ/mlak en 
syriaque, de racine m l k) éternel de Jésus, mais aussi le « royaume » (ܡܠܟܘܬܐ/malkūtō, de même 
racine m l k)1375, deux éléments qui nous rappellerons le passage coranique de Q 25, 26 dont nous 
avons discuté plus haut, qui déclarait que « le Royaume ( ْْلمُْل

 
 […] al-mulk, de racine m l k), ce jour-là/أ

appartiendr[a] au Bienfaiteur », et qui semble se servir non seulement de Dn 7, 14 mais aussi de Ap 
11, 15 comme toile de fond. 
 
 
Les différents passages néotestamentaires que nous venons d’étudier, qui sont tous 
eschatologiques/apocalyptiques, reprennent le « cor » ou la « trompe » des livres de l’Ancien 
Testament discutés précédemment et l’intègrent pleinement dans ses différents discours sur la Fin. 
La trompette, qui est toujours désignée par le terme grec σάλπιγγος, et qui est traduit en syriaque le 
plus souvent par  est qualifiée de « grande » à l’instar d’Is ,(qarnō) ܩܪܢܐ mais aussi par ,(šīfūrō)  ܫܝܦܘܪܐ
27, 13 ; de « finale », et « de Dieu », possiblement une allusion à Za 9, 14. Par ailleurs, à l’instar de ce 
que nous avions vu à propos d’un possible lien sous-jacent entre le šōfār et le « cri » dans l’Ancien 
Testament et le Rouleau de la Guerre de Qumrân, un rapprochement bien plus explicite existe dans les 
différents textes néotestamentaires que nous avons étudiés entre la trompette et la « voix » ou le 
« cri », selon la langue dans laquelle sont lus ces versets (en syriaque, ܩܠܐ/qōlō qui traduit le grec 
φωναὶ, signifie entre autres le « cri »). Ce lien est le plus frappant dans le livre de l’Apocalypse où la 
« voix »/ le « cri » du Fils d’Homme qui est qualifié(e) de grand(e), de puissant(e), est aussi dit(e) être 
comme celle/celui de la trompette (Ap 1, 10 et cf. Ap 4, 1). Ailleurs, c’est le verbe employé pour 
« sonner » la trompette en syriaque, ܝܒܒ (yabēb), qui signifie aussi « crier » (Ap 8, 6-7 et passim), ce 
qui rejoint ce que nous avons vu du verbe hébreu קַע  dans l’Ancien Testament et le Rouleau (tāqaʿ) תָּ
de la Guerre. 
 

                                                      
1373 Ap 11, 19 : ἀστραπαὶ καὶ φωναὶ καὶ βρονταὶ καὶ σεισμὸς καὶ χάλαζα et ܐ ܐ ܒܪܩ  ܠܐ ܘܪܥܡ  ܪܒܐ ܘܒܪܕܐ ܘܙܘܥܐ ܘܩ   
(barqē w-raʿmē w-qōlē w-zōʿē w-bardō rabō). 
1374 Payne Smith, Dictionary, p. 536 : « great » et cf. Sokoloff, Lexicon, p. 1453 : « intensity ». 
1375 Payne Smith, Dictionary, pp. 277-8 : « reign, rule, kingdom… » et Sokoloff, Lexicon, p. 772 : « kingdom », 
« royal majesty ». 
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Dans les versets vétérotestamentaires, aucune indication n’était donnée sur l’entité soufflant dans la 
trompe, à l’exception d’un passage du livre de Zacharie qui montrait Dieu sonnant le šōfār. Le 
Rouleau de la Guerre, quant à lui, indique explicitement que ce sont les prêtres (descendants d’Arron) 
et les lévites qui sonnent l’instrument. On notera toutefois que le texte précise que les anges seront 
au milieu des troupes lors de la bataille finale. Dans le Nouveau Testament, seuls les versets de 
l’Apocalypse nous renseignent sur celui ou ceux qui sonnent la trompette eschatologique : il s’agit 
des anges. Mathieu 24, 31 et 1 Thessaloniciens 4, 16 peuvent le suggérer, mais ne l’affirment pas 
directement. Enfin, 1 Corinthiens 15, 52 ne mentionne nullement d’anges. 
 
Nous nous souviendrons en outre que dans l’Ancien Testament, le cor signalait surtout l’imminence 
du terrible châtiment divin lors du « Jour de Yhwh », un son ayant pour effet de faire trembler de 
peur les Hommes, bien que les livres d’Isaïe et de Zacharie insistaient pour leur part sur le salut 
succédant au son du šōfār.  
Dans le Rouleau de la Guerre de Qumrân, les cors et les trompettes fonctionnent comme un chef 
d’orchestre, chaque son déclenchant un acte guerrier différent lors du combat eschatologique du 
« jour de la vengeance ». Le son du šōfār a notamment pour but de terroriser les ennemis. 
 
Les évènements qui sont associés à la trompette finale dans le Nouveau Testament sont de quatre 
types : d’abord, à l’instar du livre de Zacharie qui associe le son de la trompe à la venue d’un Messie, 
Mathieu 24, 31 indique que le Fils de l’Homme enverra les anges avec la grande trompette, Paul dans 
1 Thessaloniciens 4, 16 écrit que le « Seigneur » descendra au signal de différents sons dont celui de 
la trompette, tandis qu’Apocalypse 11, 15 sous-entend qu’au son de la septième trompette, le Messie 
instaurera le Royaume éternel de Dieu sur Terre. 
Ensuite, la trompette semble avoir un lien avec le rassemblement de certains Hommes en Mathieu 
24, 31 (comme en 1QM VII, 13) puisque juste après la mention des anges venant avec la grande 
trompette, il est dit qu’ils rassembleront les élus. Cette action est le prélude à la séparation entre les 
bienfaisants et les injustes à la suite du Jugement dernier, après lequel les premiers entreront dans 
le Royaume et les seconds seront jetés en Enfer (cf. Mt 13, 41-3). 
Deux épîtres attribuées à Paul viennent ensuite établir un lien de cause à effet entre d’une part le 
son de la trompette finale et d’autre part la résurrection des morts. 1 Corinthiens 51-2 insiste sur le 
fait que celle-ci s’effectue extrêmement rapidement, « en un clin d’œil » et 1 Thessaloniciens 4, 16 
explique que les trois sons que sont le signal ou l’ordre, la voix/le cri de l’archange et la trompette 
précèdent à la descente du Seigneur qui elle-même précède à la résurrection des morts. 
Enfin, de nombreux passages de l’Apocalypse de Jean qui relatent ses visions apocalyptiques lient les 
sept sonneries de trompette (cf. les sept cors de 1QM VII, 14) à divers bouleversements terrestres et 
cosmiques qui à leur tour entraînent la terreur parmi les Hommes.  
 
1.4 La trompette dans les homélies de Narsaï et de Jacques de Saroug 
 
Lorsque les homélistes de langue syriaque Narsaï et Jacques de Saroug écriront des passages 
eschatologiques ou des homélies entières consacrées à cette thématique plusieurs siècles après la 
composition des écrits néotestamentaires, ils emprunteront naturellement de nombreux mots, des 
expressions ou même des versets entiers à ces textes, tout en les modifiant pour les intégrer dans de 
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longues exhortations à se repentir avant que la Fin ne vienne. Nous allons à présent nous pencher 
sur des extraits des homélies de ces deux auteurs afin de chercher à comprendre quelle part de la 
tradition textuelle biblique (Ancien et Nouveau Testaments) ils reprennent en parlant de la 
trompette finale qui occupe une place importante dans leur discours eschatologique, et comment ils 
la modifient pour l’adapter à la forme littéraire de l’homélie. 
 
Le premier homéliste sur lequel nous nous pencherons est Narsaï. Notre étude de sa pensée 
eschatologique n’étant informée que par les travaux de Philippe Gignoux, nous ne prétendons 
nullement à l’exhaustivité dans la discussion qui suit. Celle-ci se limitera d’abord à deux extraits 
tirés de l’Homélie 18 (non éditée – pour laquelle nous ne sommes donc pas actuellement en mesure 
de donner le texte syriaque) : 
 

Tous clameront le chant de la restauration aux oreilles des hommes, et la terre tremblera au bruit 
terrifiant de leurs [i.e. les êtres célestes] trompettes.1376 

 
Ensuite, un autre passage de la même homélie qui se situe un peu plus loin et qui traite de la 
résurrection universelle et égale pour tous lit : 
 

Il fera retentir devant lui le son de la trompette divine, et les morts et les vivants se rassembleront 
et viendront à la rencontre de son nom./ La trompette finale sonnera à la fin, à l’achèvement des 
temps, et par elle les portes du schéol s’ouvriront devant les morts./ Un signe caché accourra en 
même temps que cette parole, et en un clin d’œil il fera surgir et restaurera les corps qui ont 

dépéri.1377 
 
Le troisième extrait que nous citerons est tiré de l’homélie n°34 Sur le jeudi de Pâques ( ܓܢܒܪܐ ܢܦܩ
 un texte qui n’est donc pas entièrement dédié à l’eschatologie, mais ,1378(ܠܩܪܒܐ ܕܢܦܢܐ ܫܒܝܬܗ ܡܢ ܒܝܫܐ
qui contient une longue section traitant de la descente du Messie sur Terre, ainsi que sur certains 
des bouleversements cosmiques qui iront de pair avec cet avènement (l’obscurcissement du soleil, 
notamment)1379. Après ces descriptions, Narsaï écrit : 
 

Ils [i.e. anges] ébranleront la Terre par leurs voix, et le ciel par leurs trompettes, en accourant aux 
quatre extrémités (du monde), afin d’annoncer la parole du salut./ Le bruit des trompettes effrayera 
la Terre et ses habitants, et les trompettes terrifiantes répandront l’agitation dans le cœur de ceux 

qui sont plongés (dans le sommeil)/[…]/ Les archanges s’exclameront par des trompettes 
spirituelles, et après leurs trompettes retentira la trompette de la résurrection./ Un archange 

proclamera par la trompette finale de la résurrection, et par des sons terribles, il ordonnera à la 
                                                      
1376 Homélie 18 (fol. 130 r l. 20- fol. 131 r, ll. 5+10-9). Cf. Gignoux, « Doctrines eschatologiques », p. 470. 
1377 Ibid. (fol. 131 r, l. 20 à fol. 131 v, l. 18). Cf. Gignoux, « Doctrines eschatologiques », p. 484. 
1378 Mingana, Homiliæ et carmina, I, pp. 313-27. 
1379 Ibid., p. 321, ll. 2-4 : ܒܦܚܡܐ: ܠܢܗܝܪܐ ܠܗ ܘܡܚܦܐ ܓܠܝܢܗ ܫܠܝ ܡܢ ܘܕܢܚ ܕܬܫܒܘܚܬܐ ܡܪܗ   ܡܫܝܚܐ ܕܪܩܝܥܐ ܬܪܥܐ ܦܬܚ 

ܗܘ ܡܬܚܢܐ ܕܒܪܩܐ ܨܡܚܗ ܩܠܝܠܐ ܕܢܚܗ ܘܠܦܘܬ ܗܘ ܚܫܘܟܐ ܕܫܡܫܐ ܢܘܗܪܗ ܕܩܕܡܘܗܝ ܕܢܘܗܪܐ  (pōtaḥ tarʿō da-raqīʿō mšīḥō 
mōrōh d-tēšbūḥtō w-dōnaḥ mēn šēlī gēlyōnēh wa-mḥafē lēh l-nahīrō/ b-fēḥmō d-nūhrō da-qdōmōy nūhrēh d-šēmšō 
ḥēšūkō w wa-l-fūt dēnḥēh qalīlō ṣēmḥēh d-barqō matyōnō w). 
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Terre d’enfanter les morts./[…]/ Le cœur de l’Homme sera épouvanté par (ce) bruit qui ressemblera 
à celui de la mer. (  ܩܠ: ܦܘܪܩܢܐ ܩܠ ܕܢܣܒܪܘܢ ܢܦܢܝ   ܠܐܪܒܥ ܪܗܛܝܢ ܟܕ ܪܝܗܘܢܒܫܝܦܘ   ܘܠܫܡܝܐ ܒܩܠܝܗܘܢ ܠܐܪܥܐ ܡܙܝܥܝܢ

 ܪܐܒܫܝܦܘ   ܐܡܠܐܟ   ܝܪܒ   ܩܥܝܢ: ]...[ ܐܕܛܒܝܥ   ܒܠܒܐ ܙܘܥܐ ܡܪܡܝܢ ܠܐܕܚܝ   ܪܐܘܫܝܦܘ   ܝܗ  ܝܬܒ   ܥܠ ܠܥܡܪܬܐ ܠܗ   ܡܪܥܠ ܩܪܢܬܐ
 ܦܩܕ ܠܐܕܚܝ   ܠܐܘܒܩ   ܕܢܘܚܡܐ ܐܚܪܝܬܐ ܒܩܪܢܐ ܐܕܡܠܐܟ   ܪܫܐ ܡܙܥܩ: ܕܢܘܚܡܐ ܩܪܢܐ ܩܪܝܐ ܪܝܗܘܢܫܝܦܘ   ܘܒܫܘܠܡ ܐܪܘܚܢܝ  

ܠܕܝܡܐ ܐܕܕܡ   ܒܩܠܐ ܕܐܢܫܐ ܠܒܐ ܡܬܒܠܗܐ: ]...[ ܕܐܥܢܝ   ܕܬܘܠܕ ܠܐܪܥܐ /mzīʿīn l-arʿō b-qōlayhūn w-la-šmayō b-
šīfūrayhūn kad rōhṭīn l-arbaʿ pēnyōn da-nsabrūn qōl pūrqōnō/ qōl qarnōtō marʿēl lōh l-ʿōmartō ʿal yatōbēyh 
w-šīfūrē dḥīlē marmēn zōʿō b-lēbō d-ṭabīʿē/[…]/ qōʿēn rabay malākē b-šīfūrē rūḥōnyē wa-b-šūlōm šīfūrayhūn 
qōryō qarnō d-nūḥōmō/ mazʿēq rēšō d-malākē b-qarnō ḥrōytō d-nūḥōmō wa-b-qōlē dḥīlē pōqad l-arʿō d-tōlēd 

ʿanīdē/[…]/ mētbalhēh lēbō d-nōšō b-qōlō d-dōmē la-d-yamō…)1380 
 
Dans leur utilisation de la trompette eschatologique, les homélies de Narsaï suivent la traduction 
syriaque du Nouveau Testament en employant les termes ܫܝܦܘܪܐ (šīfūrō) et  ainsi que sa ,(qarnō)  ܩܪܢܐ
variante ܩܪܢܬܐ (qarnōtō), termes qui sont tous rendus par « trompette » dans la traduction de 
Gignoux (mais qui auraient tout aussi bien pu l’être par « corne » ou « cor » pour qarnō, par 
exemple).  
À l’exception de la deuxième partie de l’homélie n°34 où ce sont les « archanges » qui s’exclament 
avec leurs trompettes et où un « archange » proclame avec sa trompette, ces extraits ne disent pas 
explicitement qui sonne cet instrument, bien que les anges soient suggérés. On reconnaîtra ici l’ 
« archange » ( ܐܕܡܠܐܟ   ܪܫܐ /rēšō d-malākē) de 1 Th 4, 16 où le grec ἀρχαγγέλου était traduit 
littéralement en syriaque par l’expression  bien que ce verset ,(rēš malākē)  ܐܡܠܐܟ   ܪܫ
néotestamentaire ne lui fasse pas sonner la trompette. 
De manière intéressante, le dernier extrait cité de l’homélie n°34 de Narsaï évoque tour à tour 
différentes sortes de trompettes, qualifiées par divers noms (« trompettes spirituelles », « trompette 
de la résurrection», « trompette finale »), ce qui ne pourra que nous faire penser aux différentes 
catégories de trompettes mentionnées dans le Rouleau de la Guerre de Qumrân (« trompettes de 
l’appel », « trompettes du rappel », etc.). 
 
Le son même des trompettes est qualifié de « terrifiant » (n°18), il « effraie » ou « fait trembler »1381 
(n°34), il répand « l’agitation/le tremblement dans le cœur »1382 (n°34) et il provoque l’« épouvante » 
 1383 de par le fait qu’il ressemble au son « de la mer » (n°34). Ces descriptions(mētbalhēh/ܡܬܒܠܗܐ)
font d’avantage penser au contexte vétérotestamentaire de l’emploi de la trompe où celle-ci 
prévient du châtiment et des catastrophes à venir, ce qui a pour conséquence de terrifier les 
Hommes, comme en Jl 2, 1 où le verbe ַגז  pour « trembler » était utilisé. C’est aussi ce (rāgaz) רָּ
contexte que l’on retrouve à la fois dans le livre deutérocanonique de 4 Esdras 6, 23 où le son de la 
trompette entraîne des tremblements parmi les Hommes, dans le Rouleau de la Guerre de Qumrân, et 

                                                      
1380 Ibid., I, p. 321 ll. 10-3 et p. 322, ll. 6-19. Cf. Gignoux, « Doctrines eschatologiques », pp. 471-2 et 483. 
1381 Verbe syriaque ܪܥܠ (rʿēl), qui à l’aphel signifie « faire trembler », « terrifier ». Cf. Payne Smith, Dictionary, p. 
546 et Sokoloff, Lexicon, p. 1481. 
1382 Le terme que Gignoux traduit par « agitation » est ܙܘܥܐ (zōʿō), qui signifie « tremblement », 
« frémissement ». Cf. Payne Smith, Dictionary, p. 114 et Sokoloff, Lexicon, p. 374. 
1383 Payne Smith, Dictionary, p. 46 : verbe ܐܬܒܠܗܝ (ētbalhī) : « to be astonished, dismayed, terrified » et Sokoloff, 
Lexicon, p. 154 : « to be terrified », « to be stupefied ». 
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dans le livre de l’Apocalypse où chacune des sept sonneries de trompette déclenchent différents 
bouleversements terrifiants.  
 
Ainsi, il n’est pas étonnant que Narsaï qualifie les trompettes de « terrifiantes » ( ܠܐܕܚܝ   /dḥīlē) dans 
l’homélie n°34 Sur le jeudi de Pâques. La trompette est aussi qualifiée tour à tour de « divine » (n°18), 
ce qui peut faire penser à la « trompette de Dieu » de 1 Th 4, 16 ; de trompettes « spirituelles » 
( ܐܪܘܚܢܝ   /rūḥōnyē ; n°34) ; ainsi que de « trompette finale » ( ܐܚܪܝܬܐ ܩܪܢܐ /qarnō ḥrōytō ; n°18 et 34), une 
allusion claire à l’expression néotestamentaire ἐσχάτῃ σάλπιγγι traduite en syriaque de la même 
manière en 1 Co 15, 52. Cette expression est en réalité composée d’un élément en plus puisqu’il s’agit 
de la « trompette finale de la résurrection » ou ܕܢܘܚܡܐ ܐܚܪܝܬܐ ܩܪܢܐ  (qarnō ḥrōytō d-nūḥōmō). Juste 
avant dans l’homélie, nous trouvons aussi simplement mentionnée la « trompette de la 
résurrection » ( ܕܢܘܚܡܐ ܩܪܢܐ /qarnō d-nūḥōmō). 
 
Parmi les conséquences directes du retentissement de la trompette figure justement la résurrection 
(n° 18 et 34), une spécificité de la trompette eschatologique néotestamentaire comme nous l’avons 
vu avec le cas des épîtres de Paul en 1 Co 15, 52 et 1 Th 4, 16. De plus, dans l’homélie n°18, nous 
retrouvons l’expression « en un clin d’œil » de 1 Cor 15, 52 qui décrit la rapidité avec laquelle la 
résurrection à lieu. 
Outre la revivification des morts, le son de la trompette entraîne le rassemblement des morts et des 
vivants dans l’homélie n°18, ce qui rejoint le verset de Mt 24, 31. On notera aussi l’emploi de la 
formulation d’ouverture de notre passage de l’homélie n°34, qui décrit les anges comme « accourant 
aux quatre extrémités (du monde) » ( ܢܢܝ  ܦ ܠܐܪܒܥ ܪܗܛܝܢ ܟܕ /kad rōhṭīn l-arbaʿ pēnyōn), une expression 
qui rappellera la formulation de Mt 24, 31 à propos des anges envoyés par le Fils de l’Homme : « des 
quatre vents, d’une extrémité du ciel à l’autre » ( ܠܪܫܗܘܢ ܘܥܕܡܐ ܕܫܡܝܐ ܪܫܗܘܢ ܡܢ ܚܐܪܘ   ܐܪܒܥܬ ܡܢ /mēn 
arbʿat rūḥē mēn rēšhōn da-šmayō wa-ʿdamō l-rēšhōn). 
Les trompettes ont aussi comme effet d’« ébranler le ciel » dans l’homélie n°34 (  ܠܫܡܝܐ]...[  ܡܙܝܥܝܢ

ܪܝܗܘܢ  signifie « faire ,(azīʿ) ܐܙܝܥ ,mzīʿīn […] la-šmayō b-šīfūrayhūn). Le verbe employé ici/ܒܫܝܦܘ 
bouger », « faire trembler »1384, un synonyme du verbe ܪܥܠ (rʿēl) employé plus loin dans la même 
homélie pour décrire la terreur provoquée par les trompettes. On reliera sans mal ce tremblement 
du ciel causé par ces instruments eschatologiques aux descriptions des diverses catastrophes 
célestes entraînées par le retentissement des sept trompettes dans le livre de l’Apocalypse (cf. la 
grêle et le feu qui tombent du ciel en Ap 8, 7 ; l’astre immense qui tombe du ciel en  Ap 8, 10 ; mais 
aussi et surtout les tonnerres mentionnés en Ap 8, 5 et Ap 11, 19). 
Autrement, le souffle des trompettes précède à l’ouverture des portes du Schéol (n°18) et à 
l’annonce de la « parole du salut » ( ܦܘܪܩܢܐ ܩܠ /qōl pūrqōnō) par les anges (n°34). 
 
Nous finirons nos commentaires sur les extraits des homélies de Narsaï qui évoquent la trompette 
eschatologique en remarquant qu’accompagnant celle-ci dans quasiment chacune de ses 
occurrences se trouve la mention de son « son » ou de son « bruit » (ܩܠܐ/qōlō), un terme qui, nous 
l’avions vu dans notre discussion autour des versets néotestamentaires, signifie aussi le « cri ». En 

                                                      
1384 Payne Smith, Dictionary, p. 113 : « to move […], shake, […] terrify ». Comparer à Sokoloff, Lexicon, p. 374 : « to 
terrify », « to arouse, stir up ». 
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outre, les anges sont dits ébranler la Terre de leurs « voix » ou de leurs « cris » (n°34) qui nous fera 
penser à « la voix de l’archange » ( ܐܡܠܐܟ   ܕܪܫ ܒܩܠܐ /b-qōlō d-rēš malākē) de 1 Th 4, 16, mais aussi à de 
nombreux versets du livre de l’Apocalypse. 
Enfin, la trompette finale elle-même est dite émettre des « sons terribles » ou « terrifiants » (  ܠܐܩ  

ܠܐܕܚܝ   /qōlē dḥīlē) qui sont à leur tour comparés au « bruit […] de la mer » ( ܕܝܡܐ]...[  ܩܠܐ /qōlō […] d-
yamō), les « sons » ou le « bruit » pouvant à nouveau être traduits par le(s) « cri(s) ». 
 
Le contemporain de Narsaï, Jacques de Saroug, mentionne la trompette de la Fin dans cinq des six 
homélies eschatologiques que nous avons étudiées, ce qui montre la place d’importance qu’occupe 
cet instrument dans le discours sur l’avènement du Sauveur, la Résurrection et le Jugement dernier. 
Dans son homélie Sur la Fin (n°31), l’auteur exhorte les Hommes à redouter le jour où viendra le Fils 
de Dieu et à se repentir (vv. 77-92), à la suite de quoi il décrit les différents évènements terrifiants 
qui auront lieu lors de ce jour (vv. 93-112) dont les premiers, dans l’ordre de son récit, sont les 
suivants : 
 
Le son terrifiant de la trompette finale disloquera la Terre ( ܠܐܪܥܐ ܕܫܪܝܐ ܐܚܪܝܬܐ ܕܩܪܢܐ ܕܚܝܠܐ ܩܠܐ /qōlō 
dḥīlō d-qarnō ḥrōytō d-šōryō l-arʿō) ; Il détruira et fera tomber les murs imposants du monde (  ܡܚܬ ܘܣܬܪ

ܢܬܐܟܗܝ   ܬܒܝܠ ܐܣܝ   /w-sōtar maḥēt ēsay tēbēl kahīnōtō). Les anges sortiront de la maison du Père pour les 
interrogatoires ( ܬܒܥܬܐ ܥܠ ܐܒܐ ܒܝܬ ܡܢ ܕܢܦܩܝܢ ܪܐܥܝ   /ʿīrē d-nōfqīn mēn bēt abō ʿal tabʿōtō) ; Et 

rassembleront le monde pour le Jugement ( ܩܬܐܕܦܣܝ   ܠܕܝܢܐ ܠܥܠܡܐ ܠܗ ܘܡܟܢܫܝܢ /wa-mkanšīn lēh l-ʿōlmō l-
dīnō d-pōsīqōtō)1385. 

 
A l’instar des vers de l’homélie n°34 de Narsaï dans lesquels les sons des trompettes faisaient 
trembler les cieux et les habitants de la Terre, le  « son », « bruit » ou « cri » (ܩܠܐ/qōlō) du « cor final 
» ou de la « trompette finale »  ( ܐܚܪܝܬܐ ܩܪܢܐ /qarnō ḥrōytō ; cf. 1 Co 15, 52 et homélies de Narsaï n°18 
et 34 supra) est ici qualifié de « terrifiant » (ܕܚܝܠܐ/dḥīlō), à l’instar des « sons terrifiants » émis par les 
trompettes de l’homélie n°34 de Narsaï, puisqu’il a pour conséquence de « disloquer » la Terre1386. 
La suite du passage, composé des vers 95-6 est une reformulation claire des versets 
néotestamentaires de Mc 13, 27 et Mt 24, 31 étudiés plus haut (cf. notamment le « rassemblement », 
exprimé par le même verbe ܟܢܫ/knaš, des élus par les anges de Mt 24, 31). Cet extrait de l’homélie de 
Jacques de Saroug réorganise la chronologie de ces textes des Évangiles en faisant précéder l’envoi 
des anges du son de la trompette finale, et en faisant suivre ces deux évènements par une 
énumération des bouleversements cosmiques et terrestres sur lesquels nous allons revenir. Une fois 
encore, il faut insister sur le fait qu’il est n’est pas pertinent de tenter d’établir une chronologie des 
évènements eschatologiques. Ce qui est important, ce sont les images fortes et terrifiantes 
employées pour les décrire, qui doivent inciter l’auditeur effrayé à se repentir au plus vite. 
 
Dans l’homélie Sur la Fin et le Jugement (n°32), dont nous avons analysé les premiers vers traitant de la 
venue du Sauveur eschatologique accompagné d’anges et d’éclairs dans la sous partie précédente, 
                                                      
1385 Homélie 1/31, vv. 93-6. 
1386 Le verbe employé ici est ܫܪܐ (šrō), qui signifie  « to loosen, untie, unfasten, unbind ». Au vers suivant, le 
verbe utilisé est ܣܬܪ (star) pour « to break down, pull down, destroy, ruin ». Cf. Payne Smith, Dictionary, pp. 595 
et 393, respectivement. Voir aussi Sokoloff, Lexicon, pp. 1604 et 1052, respectivement. 
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Jacques de Saroug poursuit en décrivant l’effet de la trompette eschatologique qui retentira en ce 
jour : 
 
La trompette sonnera, les anges s’agiteront, les créatures trembleront ( ܪܐ ܡܝܒܒܐ ܩܪܢܐ ܢܐ ܪܗܝܒܝܢ ܥܝ   ܟܝ 

 qarnō myabbō ʿīrē rhībīn kyōnē rōʿlīn) ; les nuées s’étendront et au-dessus d’eux un signe/ܪܥܠܝܢ
terrifiant ( ܣܢ ܥܢܢ ܐ ܕܚܝܠܐ ܢܝܫܗ ܡܢܗܝܢ ܘܠܥܠ ܦܪܝ  /ʿnōnē prīsōn wa-l-ʿēl mēnhēn nīšēh dḥīlō)1387 

 
Comme dans l’homélie Sur la Fin, le « cor » ou la « trompette » ( ܐܩܪܢ /qarnō) retentit sans que l’on 
sache qui souffle dedans. Nous apprenons seulement qu’elle « sonnera », du même verbe syriaque 
 qui traduisait le grec σαλπίζω en Ap 8, 6-7 (cf. aussi Ap 11, 15 et passim) et qui, outre le (yabēb) ܝܒܒ
sens de « sonner », signifie aussi « crier ». La sonnerie de la trompette finale a ici pour effet de faire 
s’agiter les anges (probablement une référence à leur descente sur Terre pour rassembler les 
Hommes) et de faire « trembler » les Hommes. Le verbe syriaque qui est employé est ܪܥܠ (rʿēl), le 
même utilisé par Narsaï dans son homélie n°34 pour décrire la terreur et le tremblement causés par 
le son de la trompette. 
Le vers suivant mentionne les « nuées » évoquées ci-dessus dans notre étude de l’avènement du Fils 
de l’Homme. En utilisant le terme « signe » (ܢܝܫܗ/nīšēh), il fait référence à Mt 24, 30 qui dit : « Alors 
apparaîtra dans le ciel le signe (σημεῖον et ܢܝܫܗ/nīšēh) du Fils de l’Homme … ». 
 
Le lien entre le son de l’instrument eschatologique et la terreur qu’il cause sur Terre se retrouve 
dans l’homélie Sur le Jugement de la Fin (n°193), dans laquelle Jacques de Saroug joue sur ce rapport 
pour exhorter ses auditeurs à se repentir avant qu’il ne soit trop tard1388. Il déclare : 
 

Le son de la trompette, peu éloigné, va tout frapper d’effroi ( ܟܠ ܕܢܒܠܗܐ ܪܚܝܩ ܩܠܝܠ ܕܩܪܢܐ ܩܠܐ /qōlō d-
qarnō qalīl raḥīq da-nbalhē kul)1389 

 
Le « son », « bruit » ou « cri » de la trompette, dont on ne sait qui l’en extrait, est proche et provoque 
l’effroi et l’épouvante chez toutes les créatures (le verbe employé,  nbalhē, est de même racine/ ܢܒܠܗܐ
que le ܡܬܒܠܗܐ/mētbalhēh de l’homélie n°34 de Narsaï). Le vers qui suit exhorte les élus, ou 
littéralement les « fils de la droite » ( ܝܡܝܢܐ ܒܢܝ   /bnay yamīnō) à s’enfuir auprès de Dieu. Puis, cinq vers 
après, Jacques de Saroug renforce la terreur qui aura lieu après le coup de trompette en entamant 
une longue description des bouleversements cosmiques terribles qui auront lieu en ce jour dernier 
(vv. 145-86). 
 
Dans une autre homélie, celle Sur la Fin (n°67), le son de la « trompette finale » entraîne un effet qui, 
nous l’avions vu, semble être propre aux textes chrétiens : la Résurrection, comme cela apert dans 
les épîtres néotestamentaires de 1 Co 15, 52 et 1 Th 4, 16 ainsi que dans les homélies n°18 et 34 de 

                                                      
1387 Homélie 2/32, vv. 7-8. 
1388 Voir notamment les vv. 141-3 : « Tant que vous avez un lieu où vous enfuir, envolez-vous vite !/ Pour n’être 
pas les derniers quand les catastrophes s’abattront sur le monde./ Avant que soit fermée la grande porte du 
repentir ». 
1389 Homélie 6/193, v. 139. 
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Narsaï. Dans une section consacrée à ce qui adviendra des vivants et des morts au Jour dernier (vv. 
396-447), Jacques de Saroug écrit : 
 

En un clin d’œil, en un instant, au [son] de la trompette finale (  ܒܩܪܢܐ ܥܝܢܐ ܒܪܦܦ ܚܪܝܦܐܝܬ
 ḥarīfōīt ba-rfōf ʿaynō b-qarnō ḥrōytō) ; Les morts se lèveront, incorrompus, du sein de leurs/ܐܚܪܝܬܐ
tombeaux ( ܪܐ ܓܘ ܡܢ ܡܚܒܠܝܢ ܠܐ ܟܕ ܡܝ ܬܐ ܢܩܘܡܘܢ ܩܒ  /nqūmūn mītē kad lō mḥablīn mēn gōw qabrē)1390 

 
A l’instar de Narsaï qui, dans l’homélie n°18, écrivait qu’au son de la trompette finale « en un clin 
d’œil il fera surgir et restaurera les corps qui ont dépéri », Jacques de Saroug emploie l’expression 
« en un clin d’œil » ( ܥܝܢܐ ܒܪܦܦ /ba-rfōf ʿaynō) empruntée à 1 Co 15, 52 (la traduction syriaque du grec 
ἐν ῥιπῇ ὀφθαλμοῦ en  ak rfōf ʿaynō), à laquelle il ajoute l’autre terme de ce même verset/ ܥܝܢܐ ܪܦܦ ܐܝܟ
« en un instant » (ܚܪܝܦܐܝܬ/ḥarīfōīt), pour décrire la rapidité avec laquelle les morts ressusciteront 
après que la « trompette finale » ( ܐܚܪܝܬܐ ܩܪܢܐ /qarnō ḥrōytō, là aussi un emprunt à 1 Co 15, 52) ait 
sonné. 
Le vers suivant de l’homélie poursuit avec sa reformulation de 1 Co 15, 52 qui affirmait qu’après 
que la trompette ait sonnée, « les morts ressusciteront [litt. se lèveront] incorrompus » (καὶ οἱ 
νεκροὶ ἐγερθήσονται ἄφθαρτοι et ܚܒܠܐ ܕܠܐ ܡܝ ܬܐ ܘܢܩܘܡܘܢ /wa-nqūmūn mītē d-lō ḥbōlō). Jacques de 
Saroug reprend quasiment mot pour mot la traduction syriaque de cette partie du verset 
néotestamentaire, en y ajoutant toutefois la glose finale « du sein de leurs tombeaux ». 
 
Nous retrouvons les deux conséquences principales du son de cette « trompette finale » dans les 
écrits de Jacques de Saroug exprimées conjointement dans l’homélie Sur la Fin (n°192), à savoir la 
résurrection et la terreur. Dans un passage relatif à la description du « Jour du Seigneur » durant 
lequel « sa colère de déchaînera » et qui sera « très dur » pour les impies et les pécheurs (vv. 339-40), 
l’homéliste introduit une description des bouleversements terrestres et cosmiques par ces mots : 
 

Au [bruit] de la trompette finale qui criera aux morts : « Debout ! »;/ Seront frappés d’horreur tous 
les confins et les peuples qu’ils renferment./ Par cette trompette qui proclamera sur la Terre le 

Jugement ;/ Seront détruits depuis leurs fondements les remparts du monde./ Par le son terrible qui 
tout à coup se fera entendre ;/ Se renversera sur ceux qui l’habitent le palais de la Terre. (  ܒܩܪܢܐ

ܦܐ ܟܠܗܘܢ ܡܬܒܠܗܝܢ ܒܗ: ܬܡܢ ܡܢ ܕܩܘܡܘ ܠܡܝ ܬܐ ܕܙܥܩܐ ܐܚܪܝܬܐ ܐ ܣܘ   ܒܐܪܥܐ ܕܡܟܪܙ ܫܝܦܘܪܐ ܒܗܘ: ܕܒܗܘܢ ܘܥܡܡ 
ܢ ܒܗ: ܦܣܝ ܩܬܐ  ܥܠ ܬܒܝܠ ܒܝܪܬ ܡܣܬܚܦܐ ܒܗ: ܫܠܝܐ ܓܘ ܡܢ ܩܠܗ ܕܡܪܝܡ ܪܗܝܒܐ ܒܪܥܡܐ: ܬܘܩܢ ܐ ܡܢ ܥܠܡܐ ܐܣܝ   ܡܫܬܪܝ 

ܗ   -b-qarnō ḥrōytō d-zōʿqō l-mītē d-qūm mēn tamōn/ bēh mētbalhēn kulhūn sōfē w-ʿammē da-b-hūn/ b/ܥܡܘܪܝ 
hōw šīfūrō d-makrēz b-arʿō pōsīqōtō/ bēh mēštaryōn ēsay ʿōlmō mēn tūqōnē/ b-raʿmō rhībō da-mrīm qōlēh 

mēn gōw šēlyō/ bēh mēstaḥfō bīrat tēbēl ʿal ʿōmūrēh)1391 
 
Nous citons ici un long extrait de cette homélie Sur la Fin (dont nous présentons une citation encore 
plus longe à l’issue de cette sous-partie) car elle contient de nombreux éléments d’intérêt pour 
notre analyse sur la place de la trompette dans le discours eschatologique tel qu’il se présente dans 
l’homilétique. 

                                                      
1390 Homélie 3/67, vv. 406-7. 
1391 Homélie 5/192, vv. 353-8. 
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Une fois encore, Jacques de Saroug introduit ce passage par l’expression « trompette finale » (  ܩܪܢܐ

 qarnō ḥrōytō) empruntée à 1 Co 15, 52, mais de manière singulière, le verbe qui/ܐܚܪܝܬܐ
l’accompagne n’est pas ܝܒܒ (yabēb) comme on aurait pu s’y attendre, mais ܙܥܩ (zʿaq), qui signifie 
« crier »1392. Dans cet extrait, la trompette eschatologique, ici seulement désignée par le terme 
 qūm, de la même racine verbale/ܩܘܡܘ) est personnifiée : elle crie aux morts de se lever ,(šīfūrō) ܫܝܦܘܪܐ
employée dans la traduction syriaque de 1 Co 15, 52) et au vers 355, elle « proclame » ( ܟܪܙܐ /akrēz) 
sur Terre le Jugement dernier1393. Ainsi, la trompette prend en quelque sorte la place des anges (cf. 
supra l’homélie n°34 de Narsaï où les anges proclament la parole du salut) ou même de Jésus, dont le 
rôle terrestre était de « proclamer » la Bonne Nouvelle1394. 
Le bruit émanant de l’instrument eschatologique est encore une fois décrit comme étant un « son 
terrible » ( ܪܗܝܒܐ ܪܥܡܐ /raʿmō rhībō), qui pourrait aussi être traduit par « grondement effrayant »1395, 
rappelant la comparaison que faisait Narsaï de la trompette avec le bruit de la mer. 
Le son de la trompette finale a ici comme conséquence non seulement de faire se lever les morts, 
mais aussi de « frapper d’horreur » – ou de « terrifier » (verbe  nbalhē) – l’ensemble des/ ܢܒܠܗܐ
Hommes et de tout détruire sur Terre, des descriptions analogues à celle fournies dans l’homélie Sur 
la Fin (n°31), au vers 94, où Jacques de Saroug écrivait « Il détruira et fera tomber les murs imposants 
du monde ». 
 
1.5 La trompette dans les textes coraniques 
 
Dans son discours eschatologique, les textes de type homilétique qui furent intégrés au Coran 
s’inscrivent dans la même tradition littéraire que les homélies de Narsaï et de Jacques de Saroug en 
tirant des textes vétérotestamentaire et néotestamentaire certaines expressions, certains mots et 
concepts autour de la trompette de la Fin et en les reformulant pour les adapter au contexte ainsi 
qu’à l’objectif de ces homélies : saisir l’imagination de l’auditoire en décrivant des évènements 
terrifiants afin de le convaincre de se repentir au plus vite. 
Ainsi, comme nous allons le voir à présent, les différents passages du Coran qui intègrent la 
trompette eschatologique le font avec un sous-texte biblique sous-jacent, d’une manière semblable 
aux homélies syriaques. 
 
Deux termes sont utilisés dans le Coran pour évoquer la trompette : le plus commun est صُور (ṣūr), 

qui se trouve employé à dix reprises, et le hapax نَاقوُر (nāqūr), qui figure en Q 74, 8. Comme nous 
allons le voir, trois passages coraniques évoquent aussi la trompette sans la nommer. 
                                                      
1392 Payne Smith, Dictionary, p. 119 : « to call, shout with the voice or with a trumpet » et Sokoloff, Lexicon, p. 391 
: « to cry out, shout », « to sound (trumpet) ». 
1393 Payne Smith, Dictionary, pp. 225-6 : « to proclaim », « to announce, preach », « to teach » et Sokoloff, 
Lexicon, p. 649 : « to declare, proclaim, announce », « to preach, admonish ». 
1394 Voir notamment Mt 4, 23 : « Puis, parcourant toute la Galilée, il [Jésus] enseignait dans leurs synagogues, 
proclamait la Bonne Nouvelle du Règne (κηρύσσων τὸ εὐαγγέλιον τῆς βασιλείας et ܕܡܠܟܘܬܐ ܣܒܪܬܐ ܘܡܟܪܙ /w-
makrēz sbartō d-malkūtō) et guérissait… ». 
1395 Payne Smith, Dictionary, p. 546 : le terme ܪܥܡܐ (raʿmō) signifie en effet « thunder, thundering ». Comparer à 
Sokoloff, Lexicon, p. 1482 qui lui donne le sens premier de « thunder » et second de « sound, clamor (of 
trumpet) ». 
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Étonnamment, ni l’un ni l’autre de ces deux noms arabes ne sont des équivalents morphologiques du 
ܝܦܘܪܐܫ  (šīfūrō) syriaque traduisant le grec σάλπιγγος en employant l’équivalent morphosémantique 

hébreu שׁוֹפָּר (šōfār), ou du syriaque  qui trouve pourtant son exact équivalent avec ,(qarnō)  ܩܪܢܐ
l’arabe قرَْن (qarn).  
Les différents dictionnaires étymologiques consultés ne donnent aucune équivalence sémitique à 
 1396 et le premier dictionnaire de langue arabe, le Kitāb al-ʿayn, ne donne pas de définition de(ṣūr) صُور
ce terme. Quant au Lisān al-ʿarab, le grand dictionnaire du 13ème siècle de l’ère commune qui compile 
les avis des lexicographes antérieurs, il donne une définition plus que succincte du substantif, 
expliquant que « le ṣūr, c’est la corne » (ور القَرْن  al-ṣūr al-qarn)1397. Cette brève explication qui/الصُّ
associe donc le ṣūr à l’équivalent du syriaque  laisse place à de longs paragraphes ,(qarnō)  ܩܪܢܐ 
rapportant les opinions des lexicographes arabes ayant considéré que صُور (ṣūr) est le pluriel de 

 qui lui-même a le sens de « forme », d’ « image »1398. Cette discussion qui tente de faire (ṣūra) صُورة
dériver notre mot à l’étude de la racine arabe ṣ w r démontre bien l’incompréhension des tous 
premiers lexicographes arabes face à ce terme. Incompréhension qui fait dire à certains d’entre eux 
que lorsque le Coran emploie la phrase « lorsqu’il sera soufflé dans al-ṣūr », cela signifie en réalité 
« lorsqu’il sera soufflé dans les formes des morts, des âmes »1399, une interprétation qui ne fait aucun 
sens étant donné du contexte de ces passages coraniques que nous allons étudier en plus de détails, 
qui ont un sous-texte biblique eschatologique évident usant de la trompette comme instrument 
annonciateur ou déclencheur de la Résurrection ainsi que des terreurs de la Fin. 
 
Le deuxième terme arabe, نَاقوُر (nāqūr), de racine trilitère n q r vient très probablement du substantif 
guèze ነጋሪት (nagārit) pour la « trompette »1400. Ce mot dérive quant à lui de la racine trilitère n g r qui 
donne le verbe ነገረ (nagara) dont le sens est de « dire », « parler », « réciter » ou encore 
« proclamer »1401. On notera qu’en ougaritique, le terme ngr de racine équivalente signifie le 
« héraut » et qu’il semblerait dès lors que la racine n g r entretienne un rapport intrinsèque avec la 
« proclamation », qui se fait notamment par la trompette1402. 

                                                      
1396 Leslau, Dictionary n’a pas d’entrée pour la racine sémitique ṣ w r de laquelle dérive l’arabe ṣūr. Zammit, 
Lexical Study, p. 260 ne répertorie quant à lui aucune équivalence sémitique pour ce terme arabe. On notera 
que l’hébreu et l’araméen וּרצ  (ṣūr) signifient tous deux « bande(lette) de palmier », et n’ont donc aucun 
rapport avec l’arabe صُور (ṣūr). Le terme ܨܘܪܐ (ṣawrō) en syriaque ne semble lui aussi avoir aucun rapport avec 
le mot arabe puisqu’il signifie le « cou », la « gorge ». Cf. Payne Smith, Dictionary, p. 476 et Sokoloff, Lexicon, p.  
1281. Le même constat peut être réitéré avec le sud arabique ṣwr qui rejoint l’arabe ṣūra pour l’ « image », mais 
non la « trompette ». Cf. Beeston et al., Dictionary, p. 146. 
1397 Ibn Manẓūr, Lisān al-ʿarab, V, p. 428. 
1398 Ibid., V, p. 427. 
1399 Ibn Manẓūr, Lisān al-ʿarab, V, p. 429 : ويقُال هو جَع صُورة مثل بسَُّْ وبسَُّْة أ ي ينفخ فِ صُور الموت ال رواح (wa-yuqālu huwa 
jamʿ ṣūra miṯl busr wa-busra ayy yunfaẖu fī ṣūr al-mawtā al-arwāḥ). 
1400 Leslau, Dictionary, p. 392. Le terme signifie aussi le « tambour ». 
1401 Ibid. : « say, tell, speak, talk, relate, recite, proclaim… ». 
1402 Leslau note aussi l’équivalence de la racine avec l’akkadien nagru qui signifie « notifier », mais ne fait 
aucune mention d’une équivalence en arabe. 
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Les lexicographes arabes n’ont cette fois pas eu de mal à déterminer le sens de نَاقوُر (nāqūr), le 
définissant comme étant « la trompette dans laquelle les anges soufflent »1403, ou « la trompette dans 
laquelle il est soufflé pour le Rassemblement »1404. Le verbe  » signifie quant à lui (naqara)  نقََرَ 

frapper »1405, et le terme   َ رقْ ن  (naqr), dérivant lui aussi de la racine n q r, a comme signification le 
claquement produit par la langue lorsqu’une personne prononce la lettre arabe nūn1406. 
 
1.5.1 La trompette coranique dans un contexte allusif 
 
Ainsi, le seul verset du Coran employant le nom نَاقوُر (nāqūr) le fait conjointement au verbe  َنقََر  
(naqara) dérivant de la même racine. Dans la sourate al-Muddaṯṯir (Q 74), après un court passage 
exhortatif homilétique que nous avons étudié en introduction à cette étude, l’homélie arabe se 
poursuit avec un bref rappel en trois versets de la terreur que sera le Jour dernier pour les 
personnes n’ayant pas cru : 
  
Lorsqu’il sera sonné dans la trompette,/ Ce sera ce jour-là, un jour difficile,/ Pour les mécréants, pas 
facile. ( لنراقوُرِ 

 
ذَا نقُِرَ فِِ أ

ِ
لْكَافِريِنَ غيَْرُ يسَِيرٍ  علََى   لَِِ يوَْمَئِذٍ يوَْمٌ عَسِيٌر فذَ   فاَ

 
أ /fa-iḏā nuqira fī l-nāqūr/ fa-
ḏālika yawmaʾiḏin yawm ʿasīr/ ʿalā l-kāfirīn ġayr yasīr)1407 

 
Selon les définitions que nous venons de voir, le premier verset cité ici aurait le sens de « Lorsqu’il 
sera frappé/claqué dans la trompette », mais étant donné du contexte on comprend aisément que le 
verbe arabe  veut dire « souffler » ou « sonner ». Nous pouvons nous demander pourquoi (naqara)  نقََرَ 
ce passage est le seul à employer un terme d’origine probablement éthiopienne pour parler de la 
trompette et du son qui en émane, alors que partout ailleurs les textes du Coran qui mentionnent 
l’instrument le font à l’aide d’une formule stéréotypée utilisant le substantif صُور (ṣūr) et le verbe  َنفََخ 
(nafaẖa). Nous n’avons pas d’explication, mais il est intéressant que les exégètes musulmans 
expliquent tous le segment ِلنراقوُر

 
ذَا نقُِرَ فِِ أ

ِ
ذَا  par la paraphrase coranique (fa-iḏā nuqira fī l-nāqūr) فاَ

ِ
فاَ

ورِ  لصُّ
 
 .telle qu’on la trouve en Q 69, 13 notamment1408 (fa-iḏā nufiẖa fī l-ṣūr) نفُِخَ فِِ أ

Ce court passage est clairement eschatologique (en plus de la « trompette », l’auteur emploie ذ
ِ
اا /iḏā, 

ainsi que les expressions « ce jour-là » et « jour difficile »), mais n’est pas explicitement relié aux 
évènements décrits dans les textes bibliques ou homilétiques relatifs à la trompette de la Fin. En 
effet le « jour difficile », que nous avons abordé au cours du premier chapitre, renvoie à tout un 
                                                      
1403 Al-Ḫalīl b. Aḥmad,  Kitāb al-ʿayn, IV, p. 256 :  ُور ينَْقُرُ فيه الملََْ أ ي ينَْفُخ  al-nāqūr al-ṣūr yanquru fīhi l-malak) الن اقُور الصُّ
ayy yanfuẖu). 
1404 Ibn Manẓūr, Lisān al-ʿarab, VIII, p. 672 : ور ي ينُْفَخُ فيه للحش أ ي نفُِخَ فِ الص  ور الَّ   qīla l-nāqūr al-ṣūr al-laḏī) قيل الن اقور الص 
yunfaẖu fīhi li-l-ḥašr ayy nufiẖa fī l-ṣūr). 
1405 Ibid., VIII, p. 669 :  َُبه  .(naqarahu yanquruhu naqran ḍarabahu) نقََرَهُ ينَْقُرُهُ نقَْراً ضَََ
1406 Al-Ḫalīl b. Aḥmad,  Kitāb al-ʿayn, IV, p. 255 :  النرقْر صوت اللسان يلزَقُ طرَفهُ بمخُْرَج النُّون فيُصَورت به (al-naqr ṣawt al-lisān 
yalzaqu ṭarfuhu bi-muẖraj al-nūn fa-yuṣawwat bihi). 
1407 Q 74, 8-10. 
1408 Muqātil, Tafsīr, III, p. 414 ; al-Ṭabarī, Jāmiʿ al-bayān, XI, p. 190. 
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bagage imaginaire et implique par conséquent de la part de l’auditoire/lecteur de ce texte la 
connaissance préalable des différents évènements terrifiants entraînés par le son de la trompette 
(bouleversements cosmiques et terrestres, etc.). 
 
Deux autres occurrences coraniques de la trompette, qui est dorénavant exprimée par l’arabe صُور 
(ṣūr), présentent le même type de contexte allusif. 
C’est d’abord le cas de Q 6, 73 qui débute par une description de la puissance créatrice divine, se 
poursuit en déclarant que la « parole » (قول/qawl) de Dieu est « la vérité » (  الحق/al-ḥaqq), avant 
d’affirmer : 
 
À Lui la Royauté, au jour où il sera soufflé dans la trompette. … ( لمُْلُْْ 

 
ورِ  وَلَهُ أ لصُّ

 
يوَْمَ ينُْفَخُ فِِ أ /wa-lahu l-

mulk yawm yunfaẖu fī l-ṣūr) 
 
De la même manière que le verset avait débuté, il se poursuit avec une description de l’omniscience 
et de la sagesse divines. C’est donc en sept mots que ce verset évoque l’instrument eschatologique 
avec comme seuls indices quant au contexte le terme يوَْم (yawm) pour « au jour où », une expression 
typiquement eschatologique comme nous l’avons longuement vu, et le terme-clé « la Royauté » ou 
 dont nous avons parlé à propos de Q 25, 25-6. Comme nous l’avions dit, ce dernier mot (al-mulk) الملُْْ 
peut renvoyer au Royaume de Dieu dont l’instauration prochaine est annoncée par Jésus dans les 
Évangiles par l’intermédiaire du grec βασιλεία et de sa traduction syriaque  Deux .(malkūtō)  ܡܠܟܘܬܐ
versets après, c’est d’ailleurs l’exact équivalent morphologique de ce dernier qui est employé 
lorsque le Coran dit que « Nous montrâmes à Abraham le Royaume des cieux et de la Terre » ( ِنرُي

لَْرْضِ 
 
مَاوَاتِ وَأ لسر

 
بْرَاهِيَ مَلكَُوتَ أ

ِ
 ,nuriya Ibrāhīm malakūt al-samāwāt wa-l-arḍ). Dans ce passage (vv. 75-9)/ا

le Royaume ou  َمَلكَُوت (malakūt) semble désigner les signes cosmiques que Dieu fit voir à Abraham 
(une étoile, la lune, le soleil) pour le mener à croire en lui. 
 
Dans un bref article consacré aux affinités entre les passages eschatologiques coraniques et 
l’Apocalypse néotestamentaire, David Brady avait proposé de comparer Q 6, 73 au verset suivant de 
l’Apocalypse (11, 15) : « Le septième ange fit sonner sa trompette (Καὶ ὁ ἕβδομος ἄγγελος ἐσάλπισεν 
et ܝܒܒ ܫܒܝܥܝܐ ܘܡܠܐܟܐ /w-malākō šabīʿōyō yabēb) : il y eut dans le ciel de grandes voix qui disaient : Le 
royaume du monde (βασιλεία τοῦ κόσμου et ܕܥܠܡ ܡܠܟܘܬܐ /malkūtō d-ʿōlmō) est maintenant à notre 
Seigneur et à son Christ ; il régnera pour les siècles des siècles »1409. Si ce parallèle est pertinent 
puisqu’on retrouve bien d’une part la conséquence du son de la trompette qui est de signaler la 
présence du Royaume/Royauté et d’autre part une terminologie analogue (notamment le 
malkūtō/mulk), l’auteur ne s’appesantit pas plus sur le rôle de la trompette dans l’un et l’autre des 
textes, laissant le lecteur sur sa faim1410, de même qu’il ne mentionne aucunement les autres 
occurrences néotestamentaires de la trompette eschatologique. 

                                                      
1409 Brady, « Revelation and the Qur’an », p. 219. 
1410 Ibid. : Brady n’évoque par ailleurs que les affinités entre la série des sept trompettes de l’Apocalypse de Jean 
et la série de trompettes dans le Coran (citant notamment Q 39, 68). 
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Les exégètes musulmans classiques quant à eux ne semblent pas s’être grandement intéressés à Q 6, 
73, hormis al-Ṭabarī qui rapporte deux éléments notables. D’une part, il fait référence à la discussion 
mentionnée précédemment à propos du sens de l’arabe صُور (ṣūr), rapportant les deux opinions 
selon lesquelles celui-ci signifie soit la « corne » (donc la « trompette »), soit les « esprits » (il serait 
dès lors « soufflé dans les esprits pour les ramener à la vie »)1411. Avec raison, l’exégète préfère la 
première définition. 
D’autre part, al-Ṭabarī commente la suite du verset 73 qui, dans la traduction de Blachère, est la 
suivante : « [Il est] celui qui connaît l’Inconnaissable et le Témoignage » ( ِهاَدَة لشر

 
لغَْيْبِ وَأ

 
-ʿālim al/عاَلِمُ أ

ġayb wa-l-šahāda) en rapportant l’interprétation attribuée à Ibn ʿAbbās qui lui fait dire que « le 
Connaisseur de l’Inconnaissable et du Témoignage est celui qui souffle dans la trompette »1412. Cela 
reviendrait à vocaliser le rasm, le squelette consonantique de l’arabe coranique, à l’actif  ُينَْفُخ 
(yanfuẖu) et non au passif comme le veut la lecture ‘canonique’ qui ne nous renseigne pas sur l’agent 
de l’action. Cette lecture est tout à fait légitime et se trouve même rapportée dans une varia 
musulmane1413. De ce point de vue, il est aussi légitime de considérer qu’il n’est pas ici question du 
« Connaisseur » (عاَلِم/ʿālim), mais du « signe » ( َََعل/ʿalam)1414, puisque dans le rasm des premiers 

Corans, le verset apparaît ainsi : ٮ الصور علَ العهىوم ىهٯح ڡى 1415, c’est-à-dire sans l’écriture d’un 

éventuel alif médian dans le terme َعل. Il serait dès lors question du « jour où le Signe de 
l’Inconnaissable/de l’Invisible soufflera dans la trompette ». Quelle serait la signification de cette 
nouvelle lecture ? Pour le savoir, il faut nous intéresser à un autre verset coranique qui présente la 
même ambiguïté de lecture de ce terme dans un contexte eschatologique. 
 
Une interprétation ancienne d’un autre passage du Coran qui évoque Jésus vocalise le ‘canonique’ 
« Il [i.e. Jésus] est une science de l’Heure » ( َِاعة رهُ لعَِلٌَْ لِلسر ن

ِ
رهُ لعََلٌََ  wa-innahu la-ʿilm li-l-sāʿa)1416 en/وَا ن

ِ
وَا

اعةَِ   soit « Il est un Signe de l’Heure »1417. En partant de cette lecture ,(wa-innahu la-ʿalam li-l-sāʿa) لِلسر

                                                      
1411 Al-Ṭabarī, Jāmiʿ al-bayān, V, p. 23 :  ور فِ هذا الموضع جَع صورة ينُفخ فيَا روحها ]...[ قرن ينُفخ فيه فقال بعضهم هو وقال أآخرون الص 

 fa-qāla baʿḍuhum huwa qarn yunfaẖu fīhi [...] wa-qāla āẖarūn al-ṣūr fī hāḏā l-mawḍiʿ jamʿ ṣūra yunfaẖu fīhā) فتحيا
rūḥuhā fa-taḥyā). 
1412 Ibid., V, p. 24 : هادة ور أ ن  عالِم الغيب والش  ي ينَفخ فِ الص  هو الَّ   (anna ʿālim al-ġayb wa-l-šahāda huwa l-laḏī yanfuẖu fī l-ṣūr). 
1413 ʿUmar et Makram, Muʿjam al-qirāʾāt, II, p. 283. 
1414 Le premier sens du terme arabe  َََعل (ʿalam) est la « montagne haute », c’est-à-dire un repère visible depuis 
une grande distance. Cf. al-Ḫalīl b. Aḥmad, Kitāb al-ʿayn, III, p. 221 : ويل  Il semblerait .(al-jabal al-ṭawīl) الجبل الط 
que c’est de là que le substantif ait pris le sens de « signe » ou de « borne » pour se repérer et être guidé dans le 
désert. Ibid., III, p. 222 : ريق ليكون علامة يُُّتدى بِا ش به الميل  mā yunṣabu fī l-ṭarīq li-yakūna ʿalāma yuhtadā) ما ينُصب فِ الط 
bihā šibh al-mīl). 
1415 Voir notamment le codex Samarkand, fol. 141 v, ll. 8-9 ou encore l’Arabe 328a, fol. 25r, ll. 17-8. 
1416 Q 43, 61.  
1417 Muqātil, Tafsīr, III, p. 195 : « La descente de Jésus depuis le ciel est un signe de l’Heure » ( ماء نزول عيس من الس 

اعة  : nuzūl ʿĪsā min al-samāʾ ʿalāma li-l-sāʿa) et al-Ṭabarī, Jāmiʿ al-bayān, X, pp. 56-7 : « Un signe de l’Heure/علامة للس 
l’avènement de Jésus fils de Marie avant le Jour de la Résurrection » (اعة خُروج عيس أ بن مري قبل يوم القيامة آية للس   āyat/أ
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‘variante’ qui nous paraît faire plus de sens, nous pourrions avoir en Q 6, 73 une autre référence à 
Jésus en tant que « Signe », avec un verset déclarant : « A Lui la Royauté, au jour où le Signe de 
l’Inconnaissable/de l’Invisible [i.e. Jésus] soufflera dans la trompette… ». Si tel était le cas, nous 
aurions là un autre cas de verset faisant allusion à l’avènement du Sauveur eschatologique (bien que 
le fait qu’il sonne lui-même la trompe finale soit absent de tous les textes précédemment étudiés). 
 
Ensuite, un dernier passage utilise la trompette dans un contexte allusif, sans référence directe aux 
évènements entourant le retentissement de cet instrument tels qu’ils sont présentés dans les textes 
bibliques et homilétiques. Il s’agit de deux versets qui viennent après un passage traitant de la mort 
de l’Homme : 
 

Il sera soufflé dans la trompette. Voilà le Jour de la Menace !/ Chaque âme viendra accompagnée 
d’un Meneur et d’un Témoin. ( ورِ ذ   لصُّ

 
لوَْعِيدِ وَنفُِخَ فِِ أ

 
وَجَاءَتْ كُُُّ نفَْسٍ مَعَهَا سَائقٌِ وَشَهِيدٌ  لَِِ يوَْمُ أ /wa-

nufiẖa fī l-ṣūr ḏālika yawm al-waʿīd/ wa-jāʾat kull nafs maʿahā sāʾiq wa-šahīd)1418 
 
Ce passage explicitement eschatologique qui emploie l’expression composée « Jour de la Menace » 
ou « Jour de la Promesse », selon le sens que l’on choisit de donner au terme arabe وَعِيد (waʿīd), 
reprend l’utilisation du verbe « souffler » au passif dans cette lecture ‘canonique’, ce qui signifie 
qu’une fois encore nous ne savons pas qui sonne la trompette. Tout juste apprenons-nous ici que 
lorsque le son de cet instrument retentira, ce sera un jour où toute âme, ou toute personne, aura 
avec elle un « Meneur » et un « Témoin », deux termes dont le sens est assez obscur mais qui ont 
généralement été compris par les exégètes musulmans comme se référant à deux anges1419.  
 
1.5.2 La trompette coranique et son sous-texte biblique 
 
Nous allons à présent nous intéresser à quatre catégories de passages coraniques qui utilisent la 
trompette eschatologique dans un contexte qui, sans équivoque, fait référence aux descriptions 
bibliques de l’utilisation de l’instrument et, comme nous chercherons à le démontrer, le fait d’une 
manière proche de celle de Narsaï et de Jacques de Saroug. 

                                                                                                                                                                      

li-l-sāʿa ẖurūj ʿĪsā ibn Maryam qabl yawm al-qiyāma). Voir aussi ʿUmar et Makram, Muʿjam al-qirāʾāt, VI, p. 122 pour 
la liste des autorités qui auraient lu ainsi le verset. Tor Andrae, Origines de l’Islam, p. 70 note 1 et Casanova, 
Mohammed et la fin du monde, p. 69 note 2 ne sont guère convaincus par cette lecture variante que ce dernier 
qualifie d’ « arbitraire » et d’ « insoutenable ». Quant à Andrae, il se demande si le pronom affixe –hu dans 
innahu ne renverrait pas plutôt au Coran qu’à Jésus. Bell, Commentary, II, p. 246 rejoint ces opinons en écrivant 
que le pronom se réfère au Coran et non à Jésus. Voir Reynolds, « Jesus, the Qāʾim and the End of the World », 
pp. 60-1 pour des remarques concernant les lectures ‘variantes’ possibles et leurs interprétations. 
1418 Q 50, 20-1. 
1419 Muqātil, Tafsīr, III, p. 270 et al-Ṭabarī, Jāmiʿ al-bayān, X, pp. 325-6. De manière intéressante, al-Ṭabarī 
rapporte aussi l’interprétation selon laquelle le sāʾiq et le šahīd sont « le pieux et le libertin » (البَُ  والفاجِر/al-barr 
wa-l-fājir), ou encore tout simplement les « associationnistes » (المشكي/al-mušrikīn). Ibid., X, pp. 326-7. Bell, 
Commentary, II, p. 294 écrit quant à lui qu’on trouve dans ce verset « the idea that at the Resurrection each one 
is accompanied by two angels, one driving him forward [the sāʾiq] and the other to bear witness [the šahīd] ». 
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La première catégorie évoque la destruction terrestre et céleste qu’entraîne le coup de trompette 
eschatologique. Le Coran décrit ces bouleversements effrayants par l’intermédiaire de l’image des 
montagnes « emportées », « pulvérisés » ou « mises en marche », mais aussi de la Terre détruite 
ainsi que des cieux « fendus » ou « ouverts ». 
 
Terreur et destruction 
 
D’abord, un passage polémique de la sourate al-Naml (Q 27) s’en prend à ceux qui se détournent (v. 
80) et traitent « Nos signes » (َآيَاتِنا  āyātinā) de mensonge (v. 83). Par ces derniers, il faut très/أ
certainement comprendre les signes de la venue de la Fin. Le texte les avertit que « la Parole 
tombera sur eux [en punition] de ce qu’ils auront été injustes » ( ْمْ بِمَا ظَلمَُوا لقْوَْلُ علَيََِْ

 
-wa-waqaʿa l/وَوَقعََ أ

qawl ʿalayhim bi-mā ẓalamū)1420. Le verset suivant, qui tout à coup change de sujet en quittant 
l’eschatologie, est très certainement une interpolation sous la forme d’une glose du terme « Nos 
signes » qu’il explique maladroitement et incorrectement comme étant la nuit et le jour1421. Le verset 
d’après, qui vient donc dans la suite logique de Q 27, 85 déclare : 
 
Le jour où il sera soufflé dans la trompette et où s’effraieront ceux qui sont dans les cieux et [sur] la 
Terre – excepté ceux que Dieu voudra –, [le jour où] tous viendront, en suppliants,/ où tu verras les 
montagnes que tu crois immobiles passer ainsi que font les nuages… ( ِِورِ ففََزعَِ مَنْ ف لصُّ

 
وَيوَْمَ ينُْفَخُ فِِ أ

لُله وَكُُ  أَتوَْهُ دَاخِريِنَ 
 
لَر مَنْ شَاءَ أ

ِ
لَْرْضِ ا

 
مَاوَاتِ وَمَنْ فِِ أ لسر

 
بُّاَ جَامِدَةً وَهِيَ تمَُرُّ مَرر  وَترََى   أ لجِْبَالَ تَُْس َ

 
أ

حَابِ  لسر
 
 wa-yawm yunfaẖu fī l-ṣūr fa-faziʿa man fī l-samāwāt wa-man fī l-arḍ illā man šāʾa Allāh wa-kull/أ

atawahu dāẖirīn/ wa-tarā l-jibāl taḥsabuhā jāmida wa-hiya tamurru marr al-saḥāb)1422 
 

Le son de la trompette a deux conséquences : dans un premier temps il « effraie » (verbe arabe 
 fazaʿa)1423 les Hommes et les anges (c’est certainement là le sens de la tournure coranique) qui/فزََعَ 
viennent « abaissés », « humiliés » (des sens préférables aux « suppliants » de Blachère)1424. Le 
« excepté ceux que Dieu voudra » ne semble pas à sa place ici et est probablement une interpolation. 
L’exégète Muqātil b. Sulaymān notamment, explique que le verbe employé ici signifie « mourir » 
 et qu’il faut donc comprendre que lorsque la trompette retentira, toutes les créatures (māta/ماتَ )

                                                      
1420 Q 27, 85. 
1421 Le verset dans la traduction de Blachère est le suivant : « N’ont-ils pas vu que Nous avons fait la nuit pour 
qu’ils se reposent et le jour pour qu’il les éclaire ? En vérité, en cela sont certes des signes (أآيَات/āyāt) pour un 
peuple qui croit ». Blachère, Le Coran, p. 411 remarque que c’est là une interpolation, de même que le fait Bell, 
Commentary, II, p. 40 qui qualifie Q 27, 86 de « detached verse » sans lien avec ce qui précède ou suit. 
1422 Q 27, 87-8. 
1423 Al-Ḫalīl b. Aḥmad, Kitāb al-ʿayn, III, p. 320 :  َفرَِق (fariqa) et Ibn Manẓūr, Lisān al-ʿarab, VII, p. 97 : عْر  الفَزَع الفَرَق والَُّّ
(al-fazaʿ al-faraq wa-l-ḏuʿr). 
1424 Muqātil, Tafsīr, II, p. 487 et al-Ṭabarī, Jāmiʿ al-bayān, VIII, p. 723 : « petits » (صاغرين/ṣāġirīn). Comparer à Q 54, 
7 et Q 70, 44 où les Hommes sont décrits comme sortant des tombeaux, les regards abaissés, lors de la 
Résurrection. 
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seront anéanties (cf. ci-dessous à propos de Q 39, 68)1425. Ce n’est pourtant pas le sens du verbe et 
cela irait même contredire la suite du verset qui déclare qu’ils viendront tous abaissés, humiliés. En 
outre, il interprète ce qui selon nous relève d’une interpolation comme se référant à certains anges 
comme Gabriel, Michaël, Séraphiel et l’Ange de la Mort1426. 
Dans un second temps, le souffle de la trompette arrache, déracine et emporte les montagnes. Le 
verset utilise ici une image évocatrice pour exprimer cette idée, en comparant le mouvement des 
montagnes ce jour-là à celui des nuages. 
 
Les deux conséquences du son de la trompette dans ces versets coraniques rejoignent d’une part la 
terreur causée par le retentissement de cet instrument décrite dans le livre de Joël (« que tous les 
habitants du pays tremblent de peur »), en 1QM (« [le coup de cor] fera fondre le cœur de 
l’ennemi »), en 4 Esdras (« lorsque tous auront entendue [la trompette], ils seront subitement 
terrifiés ») ainsi que dans le livre de l’Apocalypse (les bouleversements effrayants entraînés par les 
sonneries de trompette), et surtout les descriptions très nombreuses dans les homélies de Narsaï et 
de Jacques de Saroug qui qualifient le son de la trompette finale de « terrifiant » ( ܕܚܝܠܐ ܩܠܐ /qōlō 
dḥīlō), d’ « effrayant » (ܪܗܝܒܐ/rhībō)1427, qui « effraie », « fait trembler », provoque l’« épouvante » 
 agite les anges et fait trembler les créatures (« ceux qui sont dans les cieux et ,(mētbalhēh/ܡܬܒܠܗܐ)
sur la Terre »), et « frappe tout d’effroi » ( ܟܠ ܢܒܠܗܐ /nbalhē kul). 
D’autre part la destruction provoquée par le son de la trompette dans notre passage coranique fait 
peut-être écho aux chapitres 8-9 et 11 du livre de l’Apocalypse, mais s’il le fait, ce n’est que d’une 
manière très allusive. En revanche, les homélies de Narsaï et de Jacques de Saroug, dans leurs 
descriptions des destructions terrestres et célestes causées par la trompette eschatologique – qui 
elles-mêmes sont certainement inspirées des évènements décrits dans l’Apocalypse de Jean – se 
rapprochent bien plus des formulations du Coran. Ces descriptions allusives mais très suggestives 
des catastrophes et destructions qui suivent le son de la trompette se retrouvent dans deux autres 
passages que nous citons ci-après, avant de retourner à la comparaison avec les homélies syriaques. 
 
La destruction des montagnes 
 
Dans la sourate al-Ḥāqqa (Q 69), « Celle qui doit vraiment/inéluctablement [venir] » (voir chapitre 
1), un long passage eschatologique débute par les quatre versets suivants : 
 

Lorsqu’il sera soufflé, dans la trompette, un coup unique,/ [lorsque] la Terre et les montagnes, 
emportés, seront pulvérisés d’un seul coup,/ en ce jour, se produira l’Évènement/ et le ciel se fendra 
et sera béant. ( ورِ نفَْخَةٌ وَاحِدَةٌ  لصُّ

 
ذَا نفُِخَ فِِ أ

ِ
لجِْبَالُ فدَُكرتاَ دَكرةً وَاحِدَةً  فاَ

 
لَْرْضُ وَأ

 
لتَِ أ فيَوَْمَئِذٍ وَقعََتِ  وَحُِْ

لوَْاقِعَةُ 
 
مَاءُ فهَِيَ  يوَْمَئِذٍ وَاهِيَةٌ  أ لسر

 
نشَْقرتِ أ

 
وَأ /fa-iḏā nufiẖa fī l-ṣūr nafẖa wāḥida/ wa-ḥumilat al-arḍ wa-l-jibāl 

                                                      
1425 Muqātil, Tafsīr, II, p. 486.  
1426 Ibid. : سرافيل وملْ الموت -Al-Ṭabarī, Jāmiʿ al .(yaʿnī Jibrīl wa-Mīkāʾīl wa-Isrāfīl wa-malak al-mawt) يعني جبُيل وميكائيل وا 
bayān, VIII, p. 723, rapporte l’interprétation selon laquelle il s’agit ici des « martyres » (هداء  .(al-šuhadāʾ/الش 
1427 Manna, Dictionary, p. 571 donne comme synonyme du substantif syriaque ܪܗܝܒܐ (rhībō) l’arabe مفزع (mafzaʿ) 
qui vient de la racine trilitère f z ʿ de laquelle dérive le verbe   َفزََع (fazaʿa) employé en Q 27, 87. 
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fa-dukkatā dakka wāḥida/ fa-yawmaʾiḏin waqaʿat al-wāqiʿa/ wa-nšaqqat al-samāʾ fa-hiya yawmaʾiḏin 
wāhiya)1428 

 
Ensuite, des versets de la sourate al-Nabāʾ (Q 78), comprendre « L’Annonce » de la venue de la Fin 
des temps qualifiée de « terrible » (v. 2), déclarent : 
 

Certes, le Jour de la Séparation est fixé !/ Le jour où il sera soufflé dans la Trompe, et que vous 
viendrez par troupes,/ Que le ciel sera ouvert, et qu’il sera portes [ouvertes],/ Que les montagnes 

seront mises en marche, et qu’elles seront mirage. ( نر يوَْمَ 
ِ
لفَْصْلِ ا

 
ورِ يوَْمَ ينُْفَخُ فِِ   كَانَ مِيقاَتاً  أ لصُّ

 
فتَأَتْوُنَ  أ

مَاءُ وَفتُِحَتِ   أَفوَْاجاً  لسر
 
َتِ   فكََانتَْ أَبوَْاباً  أ لجِْبَالُ وَسُير ِ

 
اباً  أ فكََانتَْ سَرَ  / inna yawm al-faṣl kāna mīqātan/ 

yawm yunfaẖu fī l-ṣūr fa-taʾtūna afwājan/ wa-futiḥat al-samāʾ fa-kānat abwāban/ wa-suyyirat al-jibāl fa-
kānat sarāban)1429 

 
Le passage de Q 78, 17-20, qui décrit le « Jour de la Séparation » lorsque les bienfaisants et les 
mécréants seront séparés lors du Jugement Dernier, entretient des liens étroits avec Q 27, 87-8 qui 
lui aussi évoquait le Jugement de la Fin (vv. 89-90) : là où ce dernier mentionnait que tous viendront 
« humiliés » ou « abaissés » après le coup de trompette, le verset 18 précise que les Hommes 
viendront « par troupes »1430. Ensuite, nous retrouvons l’idée que les montagnes bougeront 
(« passeront » en Q 27 et « mises en marche » en Q 78) associée à une image : Q 27, 88 comparait le 
mouvement des montagnes ce jour-là à celui des nuages et Q 78, 20 ajoute qu’elles seront un 
« mirage » selon la traduction de Blachère. 
 
Dans sa célèbre monographie The Syro-Aramaic Reading of the Koran, le pseudonyme Christoph 
Luxenberg propose une solution alternative de lecture de ces deux passages de Q 69 et 78 qui est 
intéressante, bien qu’elle pose quelques problèmes. Pour Q 69, 14 Luxenberg propose le sens de 
« [lorsque] la Terre et les montagnes seront détruites et pulvérisées »1431, et pour Q 78, 20, il suggère 
de lire le verset ainsi : « Que les montagnes seront détruites et désintégrées »1432. Pour ce faire, 
l’auteur propose d’une part que le verbe arabe َت  a été mal compris et qu’il faut lire (suyyirat) سُير ِ

َت  qui signifie « détruire » ; et d’autre part ,(star) ܣܬܪ l’équivalent du verbe syriaque ,(suttirat) سُتَِ 

que la lecture  ًابا اياَ  pour le nom « mirage » est incorrecte et que (sarāban) سَرَ  l’équivalent ,(šarāyā) شََْ
de l’adjectif syriaque ܫܪܝܐ (šoryō) pour « détruit » ou « désintégré », est préférable. Cette relecture 
du rasm coranique est légitime puisque comme nous l’avons déjà dit, les premiers manuscrits du 

                                                      
1428 Q 69, 13-6. 
1429 Q 78, 17-20. 
1430 Voir Andrae, Les origines de l’islam, p. 72 à propos de ces deux textes : « … en plusieurs passages le son des 
trompettes est manifestement considéré comme l’introduction de tout le processus du Jugement. » 
1431 Luxenberg, Syro-Aramaic Reading, pp. 145-7. L’auteur invoque l’équivalent sémantique syriaque ܫܩܠ (šqal) du 
verbe arabe حْل (ḥamala) qui a, outre le sens de « porter », celui de « détruire ». Quant au verbe   دك (dakka), 
Luxenberg le compare au syriaque ܕܩ (daq) qui signifie « broyer », « réduire en poussière », un sens de dakka 
d’ailleurs donné par les dictionnaires arabes. 
1432 Ibid., pp. 147-9. 
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Coran lisent  سراىا ٮكاىٮ الحهال ڡوسى  pour Q 78, 201433, ce qui permet le réagencement des points sur 
le squelette consonantique. De manière intéressante, la rétroversion en syriaque de ce verset par 
Luxenberg donne l’hypothétique   ܐܫܪܝ   ܘܗܘܝܢ ܪܐܛܘ   ܢܘܡܣܬܬܪܝ  (wa-mstattrīn ṭūrē w-hōwēn šrōyyō)1434, une 
lecture qui s’avère être très proche des vers 93-4 de l’homélie 32 de Jacques de Saroug discutés plus 
haut, qui employaient à la fois le verbe ܣܬܪ (star) et ܫܪܐ (šrō) : « Le son terrifiant de la trompette 
finale disloquera la Terre ( ܠܐܪܥܐ ܕܫܪܝܐ ܐܚܪܝܬܐ ܕܩܪܢܐ ܕܚܝܠܐ ܩܠܐ /qōlō dḥīlō d-qarnō ḥrōytō d-šōryō l-
arʿō) ; Il détruira et fera tomber les murs imposants du monde ( ܢܬܐܟܗܝ   ܬܒܝܠ ܐܣܝ   ܡܚܬ ܘܣܬܪ /w-sōtar 
maḥēt ēsay tēbēl kahīnōtō) ».  
 
En revanche, deux problèmes surviennent avec un tel changement de lecture : d’abord le verbe 
arabe َت اياَ  n’existe pas dans le sens de « détruire » (il signifie « être tenu caché ») et (suttirat) سُتَِ   شََْ
(šarāyā) est une reconstruction complètement hypothétique puisque cet adjectif n’existe tout 
simplement pas en arabe. Ensuite, Luxenberg justifie les changements de lecture qu’il entreprend en 
expliquant que l’image des montagnes « emportées » ou « mises en marche » (selon la lecture 
classique, ‘canonique’) ne fait pas de sens. Mais il n’explique pas pourquoi l’on trouve Q 27, 88 qui 
affirme bien que « les montagnes que tu crois immobiles passer[ont] ainsi que font les nuages », 
rejoignant les sens ‘canoniques’ de Q 69, 14 et Q 78, 20 des montagnes en mouvement. 
  
Il nous semble possible de trouver un compromis en suggérant que les deux images peuvent 
coexister au sein du corpus coranique : d’une part un texte comme Q 27, 88 utilise la comparaison 
des montagnes qui sont arrachées, déracinées et qui volent dans le ciel comme des nuages et d’autre 
part Q 69, 14 et Q 78, 20 pourraient bel et bien évoquer la destruction des montagnes. La racine 
trilitère sémitique s t r se trouvant avoir le sens de « détruire » dans de nombreuses langues 
sémitiques comme l’akkadien, l’hébreu, l’araméen, le syriaque, le geez ou encore le sud arabique1435, 
il est entièrement légitime de considérer qu’il ait pu avoir cette même signification en arabe. Ce sens 
ayant été oublié, les exégètes du Coran dont les premiers commentaires à nous être parvenus datent 
de quasiment un siècle après la mort supposée de Muḥammad interprétèrent le rasm non vocalisé de 
Q 78, 20 en se basant sur le sens d’un passage comme Q 27, 88, donnant suyyirat au lieu de l’originel 
hypothétique suttirat. Une autre possibilité qui n’est pas évoquée par Luxenberg est 
qu’originellement le Coran ait lu  ََِتْ شُت  (šutirat), qui se serait écrit de la même manière que suttirat 
dans le rasm non vocalisé, et qui signifie « déchirer », « couper » ou « fendre »1436. En tant que tel, ce 
verbe est synonyme de انشق ق (inšaqqaqa) qui est notamment employé en Q 69, 16 pour décrire la 

                                                      
1433 Voir par exemple le codex Wetzstein II 1943, fol. 10r, ll. 12-3 ou encore le codex Saray Medina 1a, fol. 296r, 
ll. 5-6 (à la l. 6 au lieu de سراىا, le ms a سرىا). 
1434 Luxenberg, Syro-Aramaic Reading, p. 148. En arabe :  ُلجِْبَال

 
تِ أ َ اياَ وَسُتَِ  فكََانتَْ شََْ  (wa-suttirat al-jibāl fa-kānat šarāyā). 

1435 Verbe תַר  en (setar) סְתַר en hébreu avec les sens de « démolir », « défaire », « dissoudre » ; verbe (sātar) סָּ
araméen avec les sens de « démolir », « détruire » et « défaire ». Cf. Jastrow, Dictionary, p. 1033. Verbe ܣܬܪ (star) 
avec les sens de « démolir », « détruire », « mettre en ruines ». Cf. Payne Smith, Dictionary, p. 393 et Sokoloff, 
Lexicon, p. 1052. Pour l’akkadien šutturu, le sud arabique str, le mandéen str pour « détruire » et le geez ሠተረ 
(satara) pour « défaire », « lacérer », cf. Leslau, Dictionary, p. 537. 
1436 Ce verbe arabe est l’équivalent morphosémantique de la racine s t r. Cf. Leslau, Dictionary, p. 537. 
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fente du ciel1437. En considérant ce sens tel qu’il est rapporté par les dictionnaires arabes classiques 
ainsi que son étymologie qui le relie à la racine sémitique s t r pour « détruire », il est légitime de 
traduire l’hypothétique verbe šutirat de Q 78, 20 par « seront détruites », bien que le sens ‘canonique’ 
puisse tout aussi bien fonctionner dans le contexte de ce verset (cf. la sous-partie sur le 
déracinement des montagnes, infra). 
En outre, nous ne sommes pas d’avis que  ًابا  constitue une « expression obscure » comme (sarāban) سَرَ

l’affirme Luxenberg qui veut y voir un  َايا  qui, objectivement, est bien plus obscur que ce (šarāyā) شََْ

par quoi il le remplace. En effet, le terme arabe traduit en « mirage » par Blachère est اب  (sarāb) سَرَ
lequel apparaît ailleurs dans le Coran dans un contexte où il a indubitablement cette signification1438, 
qui de plus, a été identifié par les exégètes musulmans classiques comme ayant cette signification1439, 
et qui est très certainement dérivé du persan سِر أآب (sar-e āb) qui a ce même sens de « mirage »1440. 
Dès lors, Q 78, 20 peut être compris soit comme signifiant : « Que les montagnes seront détruites, et 
qu’elles [ne] seront [plus] que mirage », une phrase qui fait tout à fait sens puisque la conséquence 
de la destruction des montagnes est qu’elles ont disparues, à l’instar d’un mirage qui s’évapore 
quand on s’en approche ; soit avec le sens de « Que les montagnes, mises en marche [i.e. déplacées], 
seront un mirage » qui est justifié par d’autres passages analogues et par son sous-texte probable 
d’Apocalypse 6, 14 et 16, 20 (cf. infra). 
 
La suite de l’extrait de l’homélie Sur la Fin (n°192) de Jacques de Saroug que nous citions plus haut 
décrit lui aussi la destruction des montagnes entraînée par le son de la trompette eschatologique en 
ces termes : 
 

                                                      
1437 Ibn Manẓūr, Lisān al-ʿarab, V, p. 27 : voir par exemple « Le šatr est la fente de la lèvre inférieure » ( تَ انشقاق الش 
فلي فة الس   ainsi que « Le šatar ,(šatira inqaṭaʿa/شَتََِ انقطع) « al-šatr inšiqāq al-šafat al-safalī). Cf. aussi « šatira : couper/الش 
est la coupure de la paupière inférieure » ( تََ  هو قطع الجفن ال سفل]...[ الشر /al-šatar […] huwa qaṭʿ al-jafn al-asfal) et à la 
forme intensive « Je l’ai déchiré » ( ت بِهِ  ْ دْتُ به]...[ شَتَر ندَر /šattartu bihi […] naddadtu bihi).  
1438 Q 24, 39 : « Les actions de ceux qui ont mécru sont comme un mirage dans une plaine : l’assoiffé le prend 
pour de l’eau et, quand il y arrive, il trouve que ce n’est rien … » ( ينَ وَ  ِ لَّر

 
بُهُ  أ ابٍ بِقِيعَةٍ يَُْس َ الهُمُْ كَسَََّ مْئَانُ كَفَرُواْ أَعَْْ لظر

 
ذَا  أ

ِ
مَاءً حَتَر  ا

دْهُ شَيئْ اً جَاءَهُ لمَْ يََِ  /wa-l-laḏīna kafarū aʿmāluhum ka-sarāb bi-qīʿa yaḥsabuhu al-ẓamʾān māʾ ḥattā iḏā jāʾahu lam yajidhu 
šayʾan…). 
1439 Muqātil, Tafsīr, III, p. 441 (en paraphrasant Q 24, 39) : « Comme le sarāb qui se trouve dans la plaine que 
l’assoiffé prend pour de l’eau, mais quand il s’en approche il n’y trouve rien » ( آن ماء مأ اب يكون بالقاع يُس به الظ  مثل السَّ 

ذا أ تاه لم يَده شيئاً   ,miṯl al-sarāb yakūnu bi-l-qāʿ yaḥsabuhu al-ẓamān māʾ fa-iḏā atāhu lam yajidhu šayʾan) ; al-Ṭabarī/فا 
Jāmiʿ al-bayān, XI, p. 321 : « Comme le sarāb que celui qui le voit de loin pense être de l’eau, alors qu’en réalité 
ce n’est que poussière »  (ي يظن  من يراه من بعد ماء وهو فِ الحقيقة هباء اب الَّ   ka-l-sarāb al-laḏī yaẓunnu man yarāhu min/كالسَّ 
baʿd māʾ wa-huwa fī l-ḥaqīqa habāʾ) ; et al-Qummī, Tafsīr, p. 736 : « Comme le sarāb qui brille dans le désert » ( مثل
ي يلمع فِ المفازة اب الَّ    .(miṯl al-sarāb al-laḏī yalmaʿu fī l-mafāza/السَّ 
1440 Anvārī, Farhang-e bozorg-e soẖan, V, p. 4104 :  تصويرهای خيال اش يا در أآب که به سبب انعكاس نور بر لَيه ای از هوای رقيق شده
ابسر  Desmaisons, Dictionnaire persan-français, II, p. 212 qui précise que le persan ; در هوای گرم  vient de « ser-i-âb » 
et que, outre le sens de « source » d’eau, le terme signifie « mirage » ; et cf. Kazimirski, Dictionnaire, I, p. 1077. 
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Par le craquement puissant dont la force déchirera la Terre ( ܒܚܣܝܢܘܬܗ ܠܐܪܥܐ ܕܨܪܐ ܙܪܝܙܐ ܒܦܩܥܐ /b-
faqʿō zrīzō d-ṣōrē l-arʿō b-ḥasīnūtēh) ; Les hautes montagnes en un instant seront détruites (  ܒܗ

ܩܠܝܠܐܝܬ ܪܡܐ ܪܐܛܘ   ܡܬܗܓܡܝܢ /bēh mēthagmīn ṭūrē rōmē qalīlōīt)1441 
 
Le « craquement puissant » est l’image du « son » ou du « bruit » (un autre sens du syriaque 
 .paqʿō)1442 terrible émis par la trompette finale qui, par sa force, va « déchirer la Terre »1443/ܦܩܥܐ
Nous retrouvons ici l’idée du début de Q 69, 14 qui déclarait que « la Terre et les montagnes, 
emportés, seront pulvérisés d’un seul coup » ( ًلجِْبَالُ فدَُكرتاَ دَكرةً وَاحِدَة

 
لَْرْضُ وَأ

 
لتَِ أ  wa-ḥumilat al-arḍ/وَحُِْ

wa-l-jibāl fa-dukkatā dakka wāḥida)1444. Quant aux « montagnes », qui sont elles aussi le sujet des 
verbes « emporter » et « pulvériser », et dont on vient de voir qu’elles sont aussi dites être 
« détruites » par la sonnerie de la trompette eschatologique, Jacques de Saroug mentionne leur 
destruction comme conséquence de ce craquement puissant de la trompette finale. De manière 
intéressante, à la fois l’auteur syriaque et Q 69, 14 précisent que la destruction des montagnes se fera 
très rapidement, « en un instant » (ܩܠܝܠܐܝܬ/qalīlōīt)1445 pour le premier et « d’un seul coup » ( ًدَكرة

 dakka wāḥida) pour le deuxième. Cette description coranique fait écho au verset précédent qui/وَاحِدَةً 

mentionne le « coup unique » ( ٌنفَْخَةٌ وَاحِدَة/nafẖa wāḥida) de trompette. Cette expression ne trouve pas 
de correspondance exacte dans les textes bibliques ou homilétiques1446, mais elle apparaît dans le 
Rouleau de la Guerre de Qumrân (1QM) qui décrit le « coup unique » (קולָאחד/qwl ʾḥd) du cor lors de la 
bataille eschatologique, qui a pour conséquence non pas la destruction du monde comme en Q 69, 
mais la destruction de l’ennemi lors du combat de la Fin. 
 
La fente/l’ouverture du ciel 
 
Notre passage de Q 78, 17-20 diffère de celui de Q 27, 87-8 en ce qu’il ajoute aux conséquences du son 
de la trompette finale l’ouverture du ciel : « et le ciel sera ouvert, et il sera portes [ouvertes] » 
( مَاءُ وَفتُِحَتِ  لسر

 
فكََانتَْ أَبوَْاباً  أ /wa-futiḥat al-samāʾ fa-kānat abwāban). Nous retrouvons cette même idée 

                                                      
1441 Homélie 5/192, vv. 359-60. 
1442 Payne Smith, Dictionary, p. 456 : « noise, crash » et « crack, rift, fissure » ; Sokoloff, Lexicon, p. 1224 : « split », 
« noise ». 
1443 Le verbe syriaque employé ici est ܨܪܐ (ṣrō) qui signifie « to rip up», « to mangle », « to rend asunder », « to 
cleave, split », « to tear ». Payne Smith, Dictionary, p. 483 et Sokoloff, Lexicon, p. 1301. 
1444 Voir Muqātil, Tafsīr, III, p. 393 qui paraphrase ce passage ainsi : « [la Terre et les montagnes] seront 
brisés/détruits d’un coup » ( ًفكسَّتا كسَّةً واحدة/fa-kusirtā kasratan wāḥida) et al-Ṭabarī, Jāmiʿ al-bayān, XI, p. 71 qui le 
fait de cette manière : « [la Terre et les montagnes] trembleront d’un coup » ( ًفزُلزلِتا زلزلًة واحدة/fa-zulzilatā zalzalatan 
wāḥida).  
1445 Payne Smith, Dictionary, p. 506 : « swiftly, suddenly, hastily » et Sokoloff, Lexicon, p. 1370 : « quickly ». 
1446 On notera toutefois que les homélies syriaques parlent du « Cri unique » ( ܩܠܐ ܚܕ /ḥad qōlō) qui correspond 
au « Cri unique » (صَيْحَة وَاحِدَة/ṣayḥa wāḥida) coranique. Voir discussion, infra. 
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exprimée en Q 69, 16 : « et le ciel se fendra et sera béant » ( ٌمَاءُ فهَِيَ  يوَْمَئِذٍ وَاهِيَة لسر
 
نشَْقرتِ أ

 
 wa-nšaqqat/وَأ

al-samāʾ fa-hiya yawmaʾiḏin wāhiya)1447. 
Emran El-Badawi note avec raison que le passage étudié de Q 78 doit avoir un précédent littéraire 
qui appartient aux Écritures bibliques1448. Encore avec raison, il note que celui-ci n’est pas à trouver 
dans les Psaumes comme le pense Angelika Neuwirth1449. Mais les versets bibliques qu’il pense être 
« en dialogue » avec Q 78, 19 ne nous semblent pas très convaincants. El-Badawi suggère que ce 
verset est une « ré-articulation dogmatique » des formules de Mt 3, 16 et de Jn 1, 51 dans leur 
traduction syriaque, qui sont respectivement les suivantes : « les cieux s’ouvrirent » (  ܠܗ ܘܐܬܦܬܚܘ

) « w-ētftaḥ lēh šmayō) et « vous verrez le ciel ouvert/ܫܡܝܐ ܕܦܬܝܚܝܢ ܫܡܝܐ ܬܚܙܘܢ /tēḥzūn šmayō da-
ptīḥīn)1450. L’auteur considère que l’arabe futiḥat al-samāʾ et le syriaque ētftaḥ […] šmayō sont 
« virtuellement identiques », avec dans les deux cas, la présence du verbe « ouvrir » au passif et du 
nom « ciel ». Deux éléments similaires dans des passages qui en contiennent des dizaines d’autres 
qui sont ici ignorés ne constituent pas vraiment une base solide pour affirmer que notre passage de 
Q 78 reformule la version syriaque de l’Évangile de Mathieu. De plus, le contexte du verset de 
Mathieu n’en est pas un qui s’apparente à celui de Q 78, 19. Il n’y est pas question de la trompette 
finale, ni des bouleversements terrestres et célestes qu’elle entraînera.  
 
Néanmoins, un autre verset néotestamentaire pourrait trouver un parallèle plus convaincant avec la 
formule et le contexte de Q 78, 19. Il s’agit d’un passage du livre de l’Apocalypse qui dit « Une porte 
était ouverte dans le ciel » ( ܒܫܡܝܐ ܕܦܬܝܚ ܬܪܥܐ ܘܗܐ /w-hō tarʿō da-ptīḥ ba-šmayō) et qui se poursuit en 
mentionnant la « voix » qui parle à Jean, qui est « telle une trompette »1451. Ce verset qui lui-même 
s’inspire certainement de passages vétérotestamentaires tel que la toute première phrase du livre 
d’Ezéchiel qui dit « … les cieux s’ouvrirent et j’eus des visions divines » ( הָמַרְאָוּנפְִתְח רְאֶׁ מַיםִָוָּאֶׁ ָוֹתהַשָּּׁ

 nifeteḥū ha-šāmayim vā-ēreēh mareōt ēlōhīm)1452 et à son tour, il nous semble que le texte et le/אֱלֹהִים
contexte de l’Apocalypse ait pu fournir la toile de fond des homélies eschatologiques syriaques et 
des homélies arabes coraniques.  
Nous nous rappellerons du premier vers de l’extrait de l’homélie n°34 de Narsaï par exemple qui 
disait « Ils [i.e. les anges] ébranleront/feront trembler […] le ciel par leurs trompettes » (  ܠܫܡܝܐ

ܪܝܗܘܢܒܫܝܦܘ    mzīʿīn […] la-šmayō b-šīfūrayhūn) ou de l’homélie n°18 qui déclarait que « La/ܡܙܝܥܝܢ […] 
trompette finale sonnera […] et par elle les portes du schéol s’ouvriront... ». Tout comme ces 
homélies syriaques qui créent un discours exhortatif poétique en se servant d’un sous-texte 
biblique, le Coran évoque à son tour de la même manière le ciel qui se « fendra », « sera béant » et 
« sera ouvert » comme des portes après que la trompette finale ait été sonnée. 
 

                                                      
1447 Voir aussi de manière moins certaine Q 81, 11 (voir infra notre discussion dans la partie sur les 
bouleversements cosmiques). 
1448 El-Badawi, Aramaic Gospel Traditions, p. 187. 
1449 Ibid. 
1450 Ibid. 
1451 Ap 4, 1. Bell, Commentary, II, p. 481 note lui aussi le rapport entre les deux versets tout en précisant que 
« the idea there is different ». 
1452 Ez 1, 1. 
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Terminons notre discussion autour de la trompette eschatologique et des conséquences 
destructrices qu’elle entraîne en citant un long passage de l’homélie Sur la Fin (n°192), vv. 351-60, de 
Jacques de Saroug qui à lui-seul incarne le mieux le discours homilétique eschatologique qui, tout en 
créant un texte original, puise son vocabulaire et certaines de ses images dans les versets bibliques. 
Bien qu’il ne mentionne pas la fente ou l’ouverture du ciel, l’extrait suivant pourra aisément être 
comparé aux trois passages coraniques discutés ci-dessus à l’aide d’une présentation comparative 
sous la forme du tableau synoptique qui suit : 
 

Homélie Sur la Fin Coran 
A la grande voix qui criera sur 

la Terre pour accomplir le 
Jugement (  ܕܩܪܐ ܪܡܐ ܒܩܠܐ

ܕܝܢܐ ܕܢܥܒܕ ܒܐܪܥܐ /b-qōlō rōmō d-
qōrē b-arʿō d-nēʿbēd dīnō)  

351 

Et la Parole/Voix tombera sur 
eux [en punition] de ce qu’ils 

auront été injustes… ( ُلقْوَْل
 
وَوَقعََ أ

مْ بِمَ  ا ظَلمَُواْ علَيََِْ /wa-waqaʿa l-qawl 
ʿalayhim bi-mā ẓalamū)  

27, 85 
Seront terrifiés tous les ordres 

des créatures (  ܡܬܒܠܗܝܢ ܒܗ

ܬܐܒܪܝ   ܕܟܠ ܐܬܓܡ   ܟܠܗܘܢ /bēh 
mētbalhēn kulhūn tēgmē d-kul 

bēryōtō) 
352 

… [Le jour] où s’effraieront 
ceux qui sont dans les cieux et 

[sur] la Terre… ( ِِففََزعَِ مَنْ ف

لَْرْضِ 
 
مَاوَاتِ وَمَنْ فِِ أ لسر

 
 fa-faziʿa/أ

man fī l-samāwāt wa-man fī l-arḍ) 
27, 87 

Au bruit de la trompette finale 
qui criera aux morts : 

« Debout ! » (  ܐܚܪܝܬܐ ܒܩܪܢܐ

ܬܡܢ ܡܢ ܕܩܘܡܘ ܬܐܠܡܝ   ܕܙܥܩܐ /b-
qarnō ḥrōytō d-zōʿqō l-mītē d-qūm 

mēn tamōn) ; Seront terrifiés 
tous les confins et les peuples 
qu’ils renferment (  ܡܬܒܠܗܝܢ ܒܗ

ܕܒܗܘܢ ܐܘܥܡܡ   ܦܐܣܘ   ܟܠܗܘܢ /bēh 
mētbalhēn kulhūn sōfē w-ʿammē 

da-b-hūn) 
353-4 

Le jour où il sera soufflé dans la 
trompette et où s’effraieront 

ceux qui sont dans les cieux et 
[sur] la Terre… ( ِِوَيوَْمَ ينُْفَخُ ف

مَاوَاتِ وَمَنْ  لسر
 
ورِ ففََزعَِ مَنْ فِِ أ لصُّ

 
أ

لَْرْضِ 
 
-wa-yawm yunfaẖu fī l/ فِِ أ

ṣūr fa-faziʿa man fī l-samāwāt wa-
man fī l-arḍ) 

27, 87 

Par cette trompette qui 
proclamera sur la Terre le 

Jugement (  ܕܡܟܪܙ ܫܝܦܘܪܐ ܒܗܘ

ܩܬܐܦܣܝ   ܒܐܪܥܐ /b-hōw šīfūrō d-
makrēz b-arʿō pōsīqōtō) ; Seront 

dissous depuis leurs 
fondements les remparts du 

monde (  ܡܢ ܥܠܡܐ ܐܣܝ   ܢܡܫܬܪܝ   ܒܗ

ܐܬܘܩܢ   /bēh mēštaryōn ēsay ʿōlmō 

 
 
 

Quand il sera soufflé, dans la 
trompette, un coup unique,/ 

[quand] la Terre et les 
montagnes, emportés, seront 
pulvérisés d’un seul coup ( ذَا

ِ
فاَ
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mēn tūqōnē). 
Par le son terrible qui tout à 

coup se fera entendre (  ܒܪܥܡܐ

ܫܠܝܐ ܓܘ ܡܢ ܩܠܗ ܕܡܪܝܡ ܪܗܝܒܐ /b-
raʿmō rhībō da-mrīm qōlēh mēn 
gōw šēlyō) ; Se renversera sur 
ceux qui l’habitent le palais de 
la Terre (  ܬܒܝܠ ܒܝܪܬ ܡܣܬܚܦܐ ܒܗ

ܗ  ܥܡܘܪܝ   ܥܠ /bēh mēstaḥfō bīrat 
tēbēl ʿal ʿōmūrēh). 

355-8 

ورِ نفَْخَةٌ وَاحِدَةٌ  لصُّ
 
 نفُِخَ فِِ أ

لجِْبَالُ فدَُكرتاَ دَكرةً 
 
لَْرْضُ وَأ

 
لتَِ أ وَحُِْ

 fa-iḏā nufiẖa fī l-ṣūr nafẖa/وَاحِدَةً 
wāḥida/ wa-ḥumilat al-arḍ wa-l-
jibāl fa-dukkatā dakka wāḥida) 

69, 13-4 

 
 
 
 
 
 

Par le craquement puissant 
dont la force déchirera la Terre 

(  ܠܐܪܥܐ ܕܨܪܐ ܙܪܝܙܐ ܒܦܩܥܐ

-b-faqʿō zrīzō d-ṣōrē l/ܒܚܣܝܢܘܬܗ
arʿō b-ḥasīnūtēh) ; Les hautes 

montagnes en un instant 
seront détruites (  ܡܬܗܓܡܝܢ ܒܗ

ܩܠܝܠܐܝܬ ܪܡܐ ܪܐܛܘ   /bēh 
mēthagmīn ṭūrē rōmē qalīlōīt) 

359-60 

où tu verras les montagnes que 
tu crois immobiles passer ainsi 

que font les nuages… (  وَترََى  

بُّاَ جَامِدَةً وَهِيَ تمَُرُّ مَرر  لجِْبَالَ تَُْس َ
 
أ

حَابِ  لسر
 
 wa-tarā l-jibāl taḥsabuhā/أ

jāmida wa-hiya tamurru marr al-
saḥāb) 
27, 88 

+ 
[quand] la Terre et les 

montagnes, emportés, seront 
pulvérisés d’un seul coup 

لجِْبَالُ فدَُكرتاَ دَكرةً )
 
لَْرْضُ وَأ

 
لتَِ أ وَحُِْ

-wa-ḥumilat al-arḍ wa-l/وَاحِدَةً 
jibāl fa-dukkatā dakka wāḥida) 

69, 14 
+ 

[Le jour où] les montagnes 
seront détruites, et qu’elles 

[ne] seront [plus] que mirage 
اباً ) لجِْبَالُ فكََانتَْ سَرَ

 
تِ أ -wa/وَشُتََِ

*šutirat al-jibāl fa-kānat sarāban) 
78, 20 

 
 
Foudroiement 
 
Rejoignant le verbe  ََفزَع (fazaʿa), qui était employé en Q 27, 87 pour décrire l’effroi causé par le son de 
la trompette finale ainsi que la formulation de ce verset, un passage eschatologique de la sourate al-
Zumar (Q 39) caractérise la peur engendrée par le souffle de la trompette de la manière suivante : 
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Il sera soufflé dans la trompette [une première fois] et ceux qui sont dans les cieux et sur la Terre 

seront foudroyés, sauf ceux que Dieu voudra [épargner]. Ensuite, il sera soufflé dans [la trompette] 
une autre [fois] et voici que [les Trépassés] seront dressés, regardant. ( ِِورِ فصََعِقَ مَنْ ف لصُّ

 
وَنفُِخَ فِِ أ

لُله ثُُر نفُِخَ فِيهِ أ خْرَى  
 
لَر مَنْ شَاءَ أ

ِ
لَْرْضِ ا

 
مَاوَاتِ وَمَنْ فِِ أ لسر

 
ذَا هُُْ قِياَمٌ ينَْظُرُونَ  أ

ِ
فاَ /wa-nufiẖa fī l-ṣūr fa-ṣaʿiqa man 

fī l-samāwāt wa-man fī l-arḍ illā man šāʾa Llāh ṯumma nufiẖa fīhi uẖrā fa-iḏā hum qiyām yanẓurūn)1453 
 
Comme en Q 27, 87 il est question de « ceux qui sont dans les cieux et sur la Terre », soit 
certainement là aussi des anges et des Hommes, respectivement, qui ne sont plus « effrayés », mais 
« foudroyés » par le son de la trompette. De la même manière que les exégètes musulmans avaient 
interprété « effrayés » comme signifiant « anéantis », ils considèrent que « foudroyés » à ici encore 
ce sens1454. En associant cette idée à celle sous-entendue des deux coups de trompette, ils expliquent 
qu’au premier coup, toutes les créatures seront anéanties, et qu’au second coup, elles seront 
ressuscitées1455. 
Comme le remarque Richard Bell, aucun des antécédents néotestamentaires qui ont pu être 
suggérés pour Q 39, 68 ne correspondent véritablement à cette succession d’actions telle qu’elle est 
comprise par les exégètes musulmans1456. Il nous semble que le problème vient du fait qu’ils ont 
interprété le verbe « foudroyer » ( َصَعَق/ṣaʿaqa) de manière trop littérale, alors qu’en réalité ce n’est 

qu’un synonyme de  َفزََع (fazaʿa)1457. À l’instar de Q 27, 87, notre passage affirme simplement qu’au 

                                                      
1453 Q 39, 68. 
1454 Muqātil, Tafsīr, III, p. 139 : « C’est-à-dire ils mourront » (يعني فمات/yaʿnī fa-māta) ; al-Ṭabarī, Jāmiʿ al-bayān, IX, 
pp. 710-1 : « Ils mourront » (مات/māta) ; et al-Qummī, Tafsīr, p. 593 : « Dieu a autorisé la mort des habitants de 
la Terre et la mort des habitants du ciel » (ماء  qad aḏana Llāh fī mawt ahl/قد أ ذن الله فِ موت أ هل ال رض و فِ موت أ هل الس 
al-arḍ wa-fī mawt ahl al-samāʾ). 
1455 Al-Ṭabarī, Jāmiʿ al-bayān, IX, pp. 710 et 713 : « Ils mourront, et ce au premier coup ( ماتَ وذلِ فِ الن فخة
 māta wa-ḏālika fī l-nafẖat al-ūlā) [...], puis « il sera soufflé une autre [fois] » dans la trompette, et cela sera/ال ول
le coup de la Résurrection ( ور وهي  نفخة البعثفِ الص  /fī l-ṣūr wa-hiya nafẖat al-baʿṯ) ». 
1456 Bell, Commentary, II, p. 193 renvoie à 1 Th 4, 15 sqq. et 1 Cor 15, 52 ainsi qu’à Andrae qui suggère une 
combinaison entre Mt 24, 31 et les idées pauliniennes. Bell conclut en écrivant que « none of these quite 
agrees with this idea of all the living falling unconscious, ṣaʿiqa, and then all being raised together at the 
second blast. » 
1457 Al-Ḫalīl b. Aḥmad, Kitāb al-ʿayn, II, p. 397 cite la définition de nombreux substantifs dérivés de la racine ṣ ʿ q 
tels que صُعاق (ṣuʿāq) qui signifie « Le cri puissant du taureau ou de l’âne » (ديد للث ور والحمار وت الش   al-ṣawt al-šadīd/الص 
li-l-ṯawr aw al-ḥimār) ; un son « ṣaʿuq (صَعُق) » qui signifie « puissant » (شديد/šadīd) ; ع اق  qui signifie (al-ṣaʿʿāq) الص 
« celui qui a une voix puissante »  (وت ديد الص  اعِقة al-šadīd al-ṣawt) ; et/الش   qui signifie d’une part « le (al-ṣāʿiqa) الص 
cri du Châtiment » (صيحة العذاب/ṣayḥat al-aḏāb), et d’autre part « Le son puissant du coup de tonnerre » ( الوقع
ديد من صوت الر   عدالش  /al-waqʿ al-šadīd min ṣawt al-raʿd). Il ressort clairement que ce qui unit tous ces différents 

substantifs de racine ṣ ʿ q est le champ sémantique du son, de la voix ou du cri puissant. La dernière définition 
exprime bien le sens de « foudroiement » lié à cette racine verbale. En revanche nul sens de mort n’apparaît 
dans cette liste exhaustive de noms donnés par le dictionnaire. Il est ainsi étrange, voir même suspect, que les 
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Jour Dernier un coup de trompette effraiera ou terrifiera les anges et les Hommes (ici encore le 
« sauf ceux que Dieu voudra » est très certainement un ajout postérieur) et qu’un autre fera revivre 
les morts.  
L’idée des coups de trompette successifs n’est pas nouvelle puisque comme nous l’avons vu, le 
Rouleau de la Guerre de Qumrân décrit les différentes sonneries de cors et de trompettes successives 
qui déclenchent divers actes guerriers lors de la bataille finale, et le livre de l’Apocalypse évoque les 
sept sonneries de trompette et les différents évènements qu’elles entraînent. Mais plus proche 
encore du texte et du contexte de Q 39, 68 est ce vers de l’homélie n°34 de Narsaï : « Les archanges 
s’exclameront par des trompettes spirituelles, et après leurs trompettes retentira la trompette de la 
résurrection » ( ܕܢܘܚܡܐ ܩܪܢܐ ܩܪܝܐ ܪܝܗܘܢܫܝܦܘ   ܘܒܫܘܠܡ ܐܪܘܚܢܝ   ܪܐܒܫܝܦܘ   ܐܡܠܐܟ   ܝܪܒ   ܩܥܝܢ /qōʿēn rabay malākē 
b-šīfūrē rūḥōnyē wa-b-šūlōm šīfūrayhūn qōryō qarnō d-nūḥōmō). 
Comme dans notre extrait coranique, ce vers syriaque évoque une sonnerie de trompettes – 
qualifiées ici de « spirituelles » – suivie par une autre (« après » ou ܒܫܘܠܡ/b-šūlōm qui correspond 
au ثُُر/ṯumma de Q 39, 68) qui est quant à elle qualifiée de « trompette de la résurrection », ce qui 
laisse aisément imaginer quelle sera la conséquence du retentissement de cet instrument. 
Ensuite, l’image du foudroiement rejoint ce que nous avons déjà dit à propos de Q 27, 87-8 et de son 
rapport à la description de la trompette eschatologique dans les homélies syriaques qui « effraie », 
« fait trembler », provoque l’« épouvante », agite les anges et fait trembler les créatures, et « frappe 
tout d’effroi ». On citera en outre le vers 131 de l’homélie 31 de Jacques de Saroug qui, en quatre 
noms successifs, décrit l’effroi du Jour Dernier : « Tremblement, stupeur, trépidation et grande 
terreur » ( ܪܒܐ ܘܓܘܢܚܐ ܘܪܗܝܒܘܬܐ ܘܬܗܪܐ ܙܘܥܐ /zōʿō w-tahrō w-rhībūtō w-gūnḥō rabō)1458. 
Le dernier terme employé dans ce vers, ܓܘܢܚܐ (gūnḥō), se traduit en arabe notamment par صاعِقة 
(ṣāʿiqa)1459, le substantif issu de la racine verbale ṣ ʿ q qui donne justement le verbe  َصَعِق (ṣaʿiqa) de Q 
39, 68. 
 
Le verset coranique nous semble donc faire le plus de sens compris de la manière suivante : Il sera 
soufflé dans la trompette et ceux qui sont dans les cieux et sur la Terre seront foudroyés [de peur]. 
Puis, il sera soufflé dedans une autre [fois] et voici qu’ils seront dressés, regardant. 
Il ne fait nul doute que la dernière partie du verset renvoie à la Résurrection puisqu’il emploie le 
substantif  ٌقِياَم (qiyām) de racine trilitère q w m qui est l’exact équivalent morphosémantique du 
syriaque ܢܩܘܡܘܢ (nqūmūn) de la traduction de 1 Co 15, 52 : « Car la trompette sonnera, les morts 
ressusciteront », du même ܢܩܘܡܘܢ (nqūmūn) de 1 Th 4, 16 : « alors les morts en Christ ressusciteront », 
et des homélies syriaques (cf. notamment Jacques de Saroug, homélie 192, v. 339 ܩܘܡܘ/qūm). 
 
Résurrection 
 

                                                                                                                                                                      

trois derniers mots de la rubrique ṣ ʿ q lisent : « ṣaʿiqa ṣaʿqan : mourir » ( َصَعِقَ صَعْقاً مات/ṣaʿiqa ṣaʿqan māta). Cette 
définition reprend clairement les exégèses coraniques suscitées. 
1458 Homélie 1/31, vv. 131. 
1459 Manna, Dictionary, p. 180. 
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C’est de la Résurrection comme conséquence du son de la trompette dans le Coran dont nous allons 
à présent discuter. Nous venons de voir qu’un des effets de celui-ci est de terrifier les Hommes et les 
anges et ensuite de les faire se dresser. Cette image concise renvoie bien sûr à tout un ensemble de 
descriptions de la Résurrection que nous étudierons plus en détails dans notre chapitre final. En 
deux autres endroits du Coran, nous retrouvons l’idée que la trompette a pour effet immédiat de 
faire se lever les morts. Le premier passage n’utilise pas la racine q w m susmentionnée, mais décrit 
de manière imagée l’acte lui-même : 
 
Il sera soufflé dans la trompette et voici que, des tombeaux, vers leur Seigneur, ils se précipiteront ! 

( لَ  
ِ
لَْجْدَاثِ ا

 
ذَا هُُْ مِنَ أ

ِ
ورِ فاَ لصُّ

 
مْ ينَسِْلوُنَ  وَنفُِخَ فِِ أ ِ رَبِِ  /wa-nufiẖa fī l-ṣūr fa-iḏā hum min al-ajdāṯ ilā rabbihim 

yansilūn)1460 
 
L’image des morts (le terme n’est pas employé ici mais est implicite) sortant rapidement 
لَْجْدَاثِ ) « 1461 vers leur Seigneur « depuis les tombes(yansilūn/ينَسِْلوُنَ )

 
 min al-ajdāṯ)1462 est utilisée/مِنَ أ

ailleurs dans le Coran1463 et renvoie à tout un imaginaire autour de la résurrection sur lequel nous 
reviendrons plus loin dans le troisième chapitre de notre étude. 
 
Le deuxième passage n’emploie pas non plus la racine trilitère q w m équivalente de celle que l’on 
trouve dans la traduction syriaque de 1 Co 15, 52 et 1 Th 4, 16 mais le verbe de racine b ʿ ṯ qui signifie 
d’abord « éveiller », « tirer du sommeil », et de là « ressusciter »1464. Les deux versets suivants de la 
sourate al-Muʾminūn (Q 23) se trouvent dans un long passage eschatologique polémique qui 
commence par rapporter les paroles de ceux à qui vient la mort avant d’avoir eu le temps de se 
repentir : 
 
… derrière eux est une barrière jusqu’au jour où ils seront ressuscités. /Quand il sera soufflé dans la 
trompette, il n’y aura plus de généalogies, entre eux, en ce jour, et ils ne s’interrogeront pas. ( ْوَمِن

لَ  
ِ
مْ برَْزَخٌ ا ورِ فلََا أَنسَْابَ بيَنَْْمُْ يوَْمَئِذٍ وَلََ يتَسََاءَلوُنَ  يوَْمِ يبُْعَثوُنَ  وَرَائِِِ لصُّ

 
ذَا نفُِخَ فِِ أ

ِ
فاَ /… wa-min warāʾihim 

barzaẖ ilā yawm yubʿaṯūn/ fa-iḏā nufiẖa fī l-ṣūr fa-lā ansāb baynahum yawmaʾiḏin wa-lā yatasāʾalūna)1465 
 

                                                      
1460 Q 36, 51. 
1461 Al-Ṭabarī, Jāmiʿ al-bayān, IX, p. 435 : « Ils sortiront vers leur Seigneur rapidement » ( ًم يخرجون سراعا  ilā/ا ل ربِ 
rabbihim yaẖrujūna sirāʿan). 
1462 Muqātil, Tafsīr, III, p. 89 : من القبور (min al-qubūr) ; al-Ṭabarī, Jāmiʿ al-bayān, IX, p. 435 : idem ; al-Qummī, Tafsīr, 
p. 565 : idem. 
1463 Voir Q 21, 96 ; Q 54, 7 et Q 70, 43. 
1464 Al-Ḫalīl b. Aḥmad, Kitāb al-ʿayn, I, p. 147 : « Je l’ai baʿaṯa de son sommeil et inbaʿaṯa, c’est-à-dire : je l’ai 
réveillé. Le Jour du baʿṯ est le Jour de la Résurrection » ( ته ويو  م البعث يوم القيامةوبعثته من نومه فانبعث أ ي نبّ  /wa-baʿaṯtuhu 
min nawmihi fa-nbaʿaṯa ayy nabbahtuhu wa-yawm al-baʿṯ yawm al-qiyāma). Voir aussi Muqātil, Tafsīr, II, p. 404 ad Q 
23, 100 : « C’est-à-dire : ils seront rassemblés après la mort » (يعني يُشون بعد الموت/yaʿnī yaḥšurūna baʿd al-mawt) ; 
et voir De Prémare, Aux origines, p. 120, note 119 sur la racine b ʿ ṯ. 
1465 Q 23, 100- 1.  
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Le lien entre la résurrection du verset 100 et le coup de trompette évoqué au verset suivant n’est pas 
explicite. On peut soit considérer que la mention de la ressuscitation appartient à un passage 
concernant la mort (vv. 99-100) et que le verset 101 commence un nouveau discours qui débute par 
le souffle de la trompette et va décrire les évènements du Jugement Dernier (vv. 101-11) ; soit qu’il y 
a un rapport logique entre la fin du v. 100 et le début du v. 101 : le « jour où ils seront ressuscités » 
est décrit en plus de détails dans les 11 versets suivants. 
Quoi qu’il en soit de ce dernier passage coranique, il est certain que Q 36, 51, et surtout Q 39, 68 qui 
mentionne la « levée » ou le  ٌقِياَم (qiyām) des morts, s’inscrivent dans la tradition textuelle 
néotestamentaire, non pas directement – le Coran ne cite pas les écritures de 1 Cor 15, 52 et 1 Th 4, 
16 – mais à la manière de ce que font Narsaï et Jacques de Saroug dans leurs homélies, en reprenant 
des images et des termes et en les adaptant aux nouveaux contextes de leurs discours exhortatif. 
 
De ce point de vue, il est intéressant de noter que deux éléments qui figurent dans les deux passages 
du Nouveau Testament suscités apparaissent à la fois les homélies syriaques et dans plusieurs 
versets coraniques eschatologiques. 
 
Excursus sur le « clin d’œil » et l’ « Ordre » 
 
Le premier élément se trouve deux fois dans le Coran et a souvent été abordé par les orientalistes, 
dont le dernier en date est Gabriel Said Reynolds. Il s’agit de l’expression « clin d’œil », qui apparaît 
dans les deux passages suivants, donnés ci-dessous dans la traduction de Régis Blachère : 
 

À Dieu appartient l’Inconnaissable des cieux et de la terre. L’Ordre [annonciateur] de l’Heure sera 
comme un clin d’œil ou plus bref encore. Dieu, sur toute chose, est omnipotent. ( ِمَاوَات لسر

 
ِ غيَْبُ أ وَلِِلر

ءٍ قدَِيرٌ  لَله علََى  كُُ ِ شَيْ
 
نر أ
ِ
لبَْرَُِ أَوْ هُوَ أَقْرَبُ ا

 
لَر كَََمْحِ أ

ِ
اعةَِ ا لسر

 
لَْرْضِ وَمَا أَمْرُ أ

 
-wa-li-Llāh ġayb al-samāwāt wa-l/وَأ

arḍ wa-mā amr al-sāʿa illā ka-lamḥ al-baṣar aw huwa aqrab inna Llāh ʿalā kull šayʾ qadīr)1466 
 

Notre Ordre est seulement un, [prompt,] comme un clin d’œil ( لبَْرَُِ وَم
 
لَر وَاحِدَةٌ كَََمْحٍ بِأ

ِ
ا أَمْرُنَا ا /wa-mā 

amrunā illā wāḥida ka-lamḥ bi-l-baṣar)1467 
 
Au début du 20ème siècle, Paul Casanova ainsi que Tor Andrae s’intéressèrent tous deux à ces passages 
en ce concentrant particulièrement sur le premier (Q 16, 77). Pour ces auteurs, le Coran exprime ici 
de manière imagée la rapidité avec laquelle aura lieu la Résurrection1468. Si Andrae note avec raison 
que le son des trompettes qui « appelle les morts hors de leurs sépulcres » est une conception 
paulinienne qui apparaît en 1 Co 15, 52, et que le Coran insiste sur la rapidité de cette Résurrection, 
il ne s’attarde toutefois pas sur l’expression « comme un clin d’œil »1469. 

                                                      
1466 Q 16, 77. 
1467 Q 54, 50. 
1468 Casanova, Mohammed et la fin du monde, p. 70 (l’auteur traduit l’arabe ka-lamḥ al-baṣar par « n’est pas autre 
chose que l’éclair ») et Andrae, Origines de l’islam, p. 75. 
1469 Andrae, Origines de l’islam, pp. 74-5. 



275 

 

Très récemment, Gabriel Said Reynolds s’est lui aussi penché sur Q 16, 77 et en est venu à la 
conclusion que l’arabe « comme un clin d’œil » ( َُِلبَْر

 
 ka-lamḥ al-baṣar) « reflète » le langage/كََمَْحِ أ

biblique de la première épître aux Corinthiens qui, rappelons-le, explique que les Hommes 
ressusciteront au son de la trompette eschatologique « en un instant, en un clin d’œil » (ἐν ἀτόμῳ, 
ἐν ῥιπῇ ὀφθαλμοῦ et ܥܝܢܐ ܪܦܦ ܐܝܟ ܚܪܝܦܐܝܬ /ḥarīfōīt ak rfōf ʿaynō)1470. 
Reynolds s’attarde sur la comparaison entre d’une part le grec ῥιπῇ et le syriaque ܪܦܦ (rfōf) qui 
signifient le « clin » d’œil, et d’autre part l’arabe لمَْح (lamḥ) qui voudrait dire le « coup d’œil » ou le 
« regard rapide », pour en conclure que ce dernier n’est pas l’équivalent exact des substantifs 
néotestamentaires1471. 
 
Pourtant le substantif grec ῥιπή, un hapax dans le Nouveau Testament, signifie tout mouvement 
rapide (coup de vent, clin d’œil) dont le « regard rapide »1472, et sa traduction syriaque ܪܦܦܐ (rfōfō) 
veut d’abord dire une « vibration », un « frisson », un « mouvement involontaire », ou un 
« spasme », avant de signifier « un clin d’œil » dans l’expression composée telle qu’elle apparaît dans 
le passage néotestamentaire1473. En cela, la définition de لمَْح (lamḥ) telle que Reynolds la donne et 
telle qu’on la trouve dans les ouvrages lexicographiques classiques rejoint entièrement à la fois le 
sens du grec et celui du syriaque1474. L’expression arabe coranique لبَْرَُ  لمَْح

 
أ  (lamḥ al-baṣar) est donc 

une traduction exacte de la tournure néotestamentaire, qui bien évidemment traduit la rapidité de 
l’action.  
 
On peut en outre se demander si le grec ἐν ἀτόμῳ pour « en un instant [très bref] »1475, traduit en 
syriaque par ܚܪܝܦܐܝܬ (ḥarīfōīt), ne trouve pas un équivalent dans la tournure élative arabe qui décrit 
la rapidité de l’« Ordre de l’Heure » aux côtés du « clin d’œil » ainsi :  ُأَوْ هُوَ أَقْرَب (aw huwa aqrab), qui 
signifie littéralement « plus proche », mais qui dans ce contexte a le sens de « ou plus bref », « ou 
plus rapide ». 
Mais ce qui est certainement plus significatif, et qui n’est pas relevé par Reynolds, concerne ce qui 
précède immédiatement l’expression en question. Le Coran précise « comme » ( َك /ka-) un clin d’œil. 
Le grec originel ne comporte pas cet élément de comparaison puisqu’on n’y lit seulement ἐν ῥιπῇ 

                                                      
1470 Reynolds, « Biblical Turns of Phrase in the Quran », p. 58. 
1471 Ibid. 
1472 Liddell et Scott, Lexicon, p. 1571 : ῥιπή qualifie ce qui est jeté « avec force », le « balayage » du vent, le 
« scintillement » d’une lumière, et surtout « tout mouvement rapide », dont le « clin d’œil ». 
1473 Payne Smith, Dictionary, p. 548 et Sokoloff, Lexicon, p. 1485. 
1474 Al-Ḫalīl b. Aḥmad, Kitāb al-ʿayn, IV, p. 100 : « L’éclair lamaḥa » ( ُلمََحَ البُق/lamaḥa l-barq). On comprend que le 
verbe lamaḥa signifie que l’éclair « brille/scintille rapidement ». On comparera cela à la définition du syriaque 
 dans Jennings, Lexicon, p. 211 : « a flashing movement ». Le Kitāb al-ʿayn, IV, p. 100 poursuit avec la (rfōfō) ܪܦܦܐ
définition du substantif اللمحة (al-lamḥa) : « le regard, le coup d’œil » (الن ظرة/al-naẓra), qui rejoint exactement la 
définition du grec ῥιπή. 
1475 Liddell et Scott, Lexicon, p. 271 : le terme s’emploie notamment pour décrire le temps, avec le sens de « en 
un moment », « en un instant ». Il connote en outre quelque chose d’« infiniment petit », d’où notre traduction 
« en un instant [très bref] ». Voir aussi Conzelmann, 1 Corinthians, p. 291, note 17. 
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ὀφθαλμοῦ, soit « en un clin d’œil ». En revanche, le syriaque de la Pešīṭtā s’éloigne quelque peu du 
grec en traduisant ܥܝܢܐ ܪܦܦ ܐܝܟ  (ak rfōf ʿaynō), soit « comme un clin d’œil »1476.  
Dès lors il appert que dans cette tournure isolée, le Coran reprend assez exactement l’expression 
néotestamentaire dans sa version syriaque. 
 
On remarquera en outre qu’à l’instar du Coran, Narsaï et Jacques de Saroug réemploient la tournure 
de 1 Co 15, 52 dans leur discours eschatologique. 
À propos de la Résurrection, le premier auteur écrivait dans son homélie n°18 que « La trompette 
finale sonnera […] et en un clin d’œil fera surgir et restaurera les corps qui ont dépéri ». Le sous-
texte de 1 Co 15, 52 est relativement évident ici, et il l’est encore plus dans l’homélie Sur la Fin n°67 
de Jacques de Saroug qui reprend presque texto ce verset quand il écrit aux vv. 406-7 : « En un 
instant, en un clin d’œil, au son de la trompette finale ( ܐܚܪܝܬܐ ܒܩܪܢܐ ܥܝܢܐ ܒܪܦܦ ܚܪܝܦܐܝܬ /ḥarīfōīt ba-
rfōf ʿaynō b-qarnō ḥrōytō) ; Les morts se lèveront… » ( ܬܐܡܝ   ܢܩܘܡܘܢ /nqūmūn mītē)1477. 
Puisque nous avons le texte original de Jacques de Saroug en syriaque, nous voyons qu’il ne change 
que très légèrement la tournure de la Pešīṭtā en remplaçant le comparatif « comme » pour « en » 
 se callant de plus près sur l’original grec. De manière similaire, dans le second emploi ,(-ba/ܒ)
coranique de l’expression, en Q 54, 50, l’arabe a  َُِلبَْر

 
 بِـ ajoutant là aussi un ,(ka-lamḥ bi-l-baṣar) كَََمْحٍ بِأ

(bi-), bien qu’au deuxième terme de l’expression, et le tout en gardant la particule  َك (ka-) de 
comparaison. 
 
Pour finir sur la tournure coranique « comme un clin d’œil » nous pouvons faire deux constats que 
l’on rapprochera des homélies eschatologiques de Jacques de Saroug.  
D’une part, bien qu’il nous semble que l’expression arabe rende assez fidèlement celle de la 
traduction syriaque de 1 Co 15, 52, on pourrait toujours objecter que si le Coran avait voulu être 
exact, il l’aurait rendue par  

 
لعَْيِْ كَطَرفةَِ أ  (ka-ṭarfat al-ʿayn), par exemple1478. Mais il nous paraît assez 

certain que ce n’est pas là le but de l’auteur des deux textes coraniques comportant l’expression. Des 
passages eschatologiques comme Q 16, 77 et Q 54, 50 ne sont pas des traductions littérales 
du Nouveau Testament, mais des textes originaux qui intègrent des concepts néotestamentaires 
dans leur propre discours. C’est exactement ce que fait Jacques de Saroug dans d’autres vers 
eschatologiques dans lesquels il emploie la même expression (qu’il connaît bien dans sa forme 
‘originale’ puisque comme nous l’avons vu, il la cite dans son homélie 67, vv. 406 et 446 ainsi que 
dans l’homélie 32, v. 44) pour exprimer la rapidité,  mais dans une formulation différente. C’est le 
cas de plusieurs autres vers de la même homélie n°47 dans laquelle il écrit que « la paupière de l’œil 
n’est pas aussi rapide que son Commandement » ( ܦܘܩܕܢܗ ܐܝܟ ܚܪܝܦ ܕܥܝܢܐ ܬܡܪܐ /tēmrō d-ʿaynō ḥarīf ak 
                                                      
1476 Payne Smith, Dictionary, p. 13 : ܐܝܟ (ak), « as » et Sokoloff, Lexicon, p. 33 : « as », « like ». 
1477 Quelques vers plus loin, on lit : « Sous l’effet de la voix, les morts, en un clin d’œil, ressusciteront » (  ܡܢ ܟܕ

ܥܝܢܐ ܒܪܦܦ ܡܝ ܬܐ ܩܝܡܝܢ ܩܠܐ /kad mēn qōlō qōymīn mītē ba-rfōf ʿaynō). Homélie 3/67, v. 446. Voir aussi l’Homélie 
2/32, vv. 44-5 : « Et en un clin d’œil ( ܥܝܢܐ ܘܒܪܦܦ /w-ba-rfōf ʿaynō), elle enfantera tous les corps qu’elle avait 
engloutis ; / Les morts se dresseront … ». 
1478 Voir Muqātil, Tafsīr, II, p. 231 qui donne son interprétation en paraphrasant l’expression ainsi : « Comme un 
coup d’œil » (رف  » : ka-rujūʿ al-ṭarf) et al-Ṭabarī, Jāmiʿ al-bayān, VII, p. 234 qui le fait de cette manière/كرجوع الط 
Comme un coup d’œil » (ُكنظرة من البر/ka-naẓra min al-baṣar). 
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pūqdōnēh)1479 ; ou encore « Il n’est rien qui l’égale en rapidité, sinon un battement de paupières … 
» ( ܬܡܪܐ ܡܛܪܦ ܒܠܚܘܕ ܐܠܐ /ēlō balḥūd maṭraf tēmrō)1480. 
Bien que « la paupière de l’œil » et le « battement de paupières » ne soient pas des traductions 
exactes de la tournure néotestamentaire « clin d’œil », il est évident que l’homéliste se réfère 
implicitement à celle-ci en décrivant explicitement la rapidité notamment du « Signe » qui 
intervient lors des évènements de la Fin. Il nous semble dès lors que le Coran agisse de la même 
manière en employant l’expression ka-lamḥ [bi-]al-baṣar. 
 
D’autre part, un deuxième constat concernant le contexte de l’utilisation de notre expression à 
l’étude s’impose. Contrairement au texte de l’épître aux Corinthiens et aux vers 406-7 de l’homélie 
Sur la Fin de Jacques de Saroug, le Coran n’évoque pas la rapidité du « clin d’œil » en relation avec la 
trompette eschatologique, ni même avec la Résurrection. Dans les deux versets, il utilise l’expression 
pour décrire la rapidité de l’« Ordre » (أَمْر/amr), qui est lui-même qualifié d’ « Ordre de l’Heure » en 
Q 16, 77. 
Le substantif arabe en question est polysémique, signifiant principalement « ordre »1481, 
« commandement », « chose » dans le sens de « affaire »1482, et probablement « révélation »1483 ; et il 
est employé de très nombreuses fois dans le Coran dans des contextes variés et avec des sens très 
différents1484. Ainsi, Paul Casanova par exemple traduit Q 16, 77 « L’affaire de l’heure » pour rendre 
l’arabe  َِاعة لسر

 
 avant de prévenir que le terme qu’il a traduit par affaire « est des plus ,(amr al-sāʿa) أَمْرُ أ

vagues. Il signifie plus généralement « ordre » … »1485. Casanova conclut en disant qu’il pense que أَمْر   
(amr) est un terme utilisé pour exprimer l’ « existence » ou la « venue ». 
Les exégètes musulmans classiques, quant à eux, ont été extrêmement peu prolixes au sujet du 
substantif أَمْر (amr) dans le contexte de nos deux versets coraniques. Seule l’exégèse ancienne 
attribuée à Muqātil b. Sulaymān rapporte l’interprétation laconique selon laquelle « l’amr de 

                                                      
1479 Homélie 3/67, v. 351. 
1480 Homélie 3/67, vv. 358-9. 
1481 Parmi les équivalents sémitiques de la racine trilitère arabe ʾ m r répertoriés par Zammit, Lexical Study, p. 78 
les verbes ougaritique, hébreu, araméen et sud arabique ont tous le sens de « ordonner » (en plus de celui de 
« dire » ou « proclamer »). 
1482 Al-Ḫalīl b. Aḥmad, Kitāb al-ʿayn, I, p. 85 : « L’amr, c’est le contraire de l’interdiction » ( ي  al-amr/ال مر نقيض النْ 
naqīḍ al-nahī) et Ibn Manẓūr, Lisān al-ʿarab, I, p. 212 : « L’amr, c’est l’évènement/l’affaire récent(e) » ( ال مر
 al-amr al-ḥādiṯa). Voir aussi les sens répertoriés par Baljon, « The ‘‘Amr of God’’ », pp. 614-6 qui donne/الحادثة
d’abord leurs sens lorsque le amr est appliqué aux Hommes : « commandement », « affaire », « intentions », 
« conduite », « religion/rites » ; et ensuite leurs sens appliqué à Dieu : « commandement », « creatio continua », 
« guidance », « jugement », « faveur » et « dispensation ». 
1483 Jeffery, Foreign Vocabulary, p. 69 rapporte les opinions d’orientalistes qui font dériver أَمْر (amr) dans ce sens 
de l’araméen א  ,Il renvoie à 7 passages coraniques qui l’emploient ainsi : Q 16, 2 ; Q 17, 85 ; Q 32 .(meymrā) מֵימרָּ
5 ; Q 40, 15 ; Q 42, 52 ; Q 65, 12 et Q 97, 4. Pour les sens de א  ,« cf. Jastrow, Dictionary, p. 775 : « word ,מֵימרָּ
« command » et « the Word » dans le sens de « Seigneur ». 
1484 Le singulier أَمْر (amr) est employé 153 fois dans le Coran. Son pluriel, أ مُور (umūr) l’est à 13 reprises. 
1485 Casanova, Mohammed et la fin du monde, p. 70. 
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l’Heure » renvoie ici au « amr qui vient, c’est-à-dire la Résurrection » (يعني أ مر تأ تِ يعني البعث/yaʿnī 
amr taʾtī yaʿnī l-baʿṯ)1486. 
 
Dès lors, que peut-on dire de ce أَمْر (amr) coranique qui est « comme un clin d’œil » ? David Cook 
évoque le terme en avertissant que de tout le vocabulaire apocalyptique du Coran, il s’agit sans 
doute du plus difficile à traduire1487. Si ce fait est indéniable, le sens que Cook lui donne dans ses 
occurrences « apocalyptiques » ne nous semble pas entièrement convaincant. Il suggère en effet 
d’une part qu’en certains endroits il renvoie au « direct rule or regime of God », soit sa souveraineté 
absolue sur le monde, et d’autre part à une rupture fondamentale dans le cours de l’ordre du monde 
et à ce que Cook appelle « dispensation » en reprenant la théorie de Baljon1488. Sans le dire, il nous 
semble que cette identification du أَمْر (amr) avec la souveraineté de Dieu revient en quelque sort à 
l’assimiler au « Royaume de Dieu ». C’est une proposition intéressante qui n’est pas impossible, 
puisque cela équivaudrait à faire dire aux textes coraniques utilisant le أَمْر (amr) dans un contexte 
eschatologique que le Royaume sera établi très rapidement (Q 16, 77 et Q 54, 50) ou encore que telle 
l’Heure promise, il va venir (Q 16, 1 et Q 16, 33)1489. Cette thèse a d’ailleurs été reprise et élaborée 
récemment dans un article monographique écrit par Stephen Shoemaker1490. Mais au final le 
caractère allusif lié entre autres à la grande polysémie du substantif implique que l’on peut lui 
appliquer un large éventail de concepts eschatologiques qui feraient tout aussi sens1491. Il paraît donc 
qu’une solution pour tenter de comprendre la signification possible du أَمْر (amr) dans le contexte de 
nos deux passages coraniques à l’étude soit de le replacer dans une tradition littéraire 
eschatologique antérieure aux textes du Coran. 
 
Nous avons vu que la résurrection est directement liée au coup de trompette finale dans deux 
versets de deux épîtres dites ‘pauliniennes’. Dans la première de celles-ci adressée aux Corinthiens, 
les morts sont dits ressusciter très rapidement, « en un clin d’œil ». Dans la première épître aux 
Thessaloniciens (4, 16) il est écrit qu’avant que le Seigneur ne descende du ciel et que les morts 
ressuscitent, la voix de l’archange retentira, la trompette sonnera et qu’il y aura ce que les 
traducteurs de la TOB ont rendu par un « signal ». Le terme en question dont nous avions 
brièvement discuté plus haut est κελεύσματι dans l’original grec et ܦܘܩܕܢܐ (pūqdōnō) dans sa 
traduction syriaque telle qu’elle se trouve dans la Pešīṭtā. 
                                                      
1486 Muqātil, Tafsīr, II, p. 231. 
1487 Cook, Muslim Apocalyptic, pp. 271-2. 
1488 Ibid., p. 272. Cf. Baljon, « The ‘‘Amr of God’’ », p. 616. 
1489 Shoemaker, Death of a Prophet, p. 160 remarque à propos de Q 16, 1 notamment qu’il est « difficult not to 
hear in these verses echoes of the eschatological warning with which Jesus supposedly began his ministry, 
‘‘the Kingdom of God is at hand’’ ». 
1490 [Shoemaker, « The Eschatological Reign of God in the Qur’ān ». Communication non publiée présentée au 
Inârah-Symposion en 2019] 
1491 Par exemple, si l’on traduisait  أَمْر (amr) par « Jugement », celui-ci conviendrait dans toutes les occurrences 
coraniques où Shoemaker le traduit par « Royaume ». Ainsi Q 16, 33 pourrait-il être traduit par « N’attendent-
ils que la venue des Anges ou la venue du Jugement de Dieu ? » et Q 16, 77 par « À Dieu appartient 
l’Inconnaissable des cieux et de la terre. Le Jugement de l’Heure sera comme un clin d’œil… ». 
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Comme nous l’avions vu, l’un et l’autre de ces deux termes signifient la même chose : un « ordre ». 
Ainsi, les deux seuls passages néotestamentaires qui relient la résurrection à la trompette 
eschatologique mentionnent d’une part la rapidité de cette première (« comme un clin d’œil » dans 
la Pešīṭtā) et d’autre part le fait qu’elle est précédée d’un « ordre ». 
 
Dès lors, se peut-il que le أَمْر (amr) de Q 16, 77 et Q 54, 50 ne soit autre que la traduction arabe du 
syriaque ܦܘܩܕܢܐ (pūqdōnō) qui lui-même traduit le grec κελεύσματι ? Les dictionnaires syriaque-
arabe modernes tels que celui de Manna ou de Costaz donnent tous deux أَمْر (amr) comme premier 
substantif équivalent à ܦܘܩܕܢܐ (pūqdōnō)1492. Dans la Pešīṭtā du Nouveau Testament, ce dernier est 
employé à quatre-vingt douze reprises et il y à le sens de « commandement », de « précepte » ou de 
« décret », notamment1493. 
De manière intéressante, nombre de ses occurrences l’associent à « Dieu » ainsi qu’au « Seigneur » 
dans les expressions « commandement de Dieu » ( ܕܐܠܗܐ ܦܘܩܕܢܐ /pūqdōnō d-Alōhō)1494 et 
« commandement du Seigneur » ( ܕܡܪܢ ܦܘܩܕܢܐ /pūqdōnō d-mōran)1495. De plus, le substantif ܦܘܩܕܢܐ 
(pūqdōnō) se trouve être le sujet du verbe « venir » dans un verset de l’épître aux Romains.1496 
À son tour, le Coran emploie l’expression « Ordre de Dieu » (أ مر الله/amr Allāh)1497 ou « Ordre de 

[leur/votre/ton/mon/son] Seigneur » ( ــ  ـ [ــها/ــه/ــ /ـــك/ــــكُ/ــهم]أ مر رب /amr rabb[-ihim/-ikum/-ika/-ī/-

ihi/-hā])1498. Contrairement au Nouveau Testament, le Coran utilise le أَمْر (amr) dans une formule 

eschatologique comme « Ordre de l’Heure» ( َِاعة لسر
 
 amr al-sāʿa). Enfin, à l’instar du Nouveau/أَمْرُ أ

Testament, il exprime l’idée que cet « Ordre » est « venu » ou va « venir »1499. 
 
Ces correspondances dans les emplois d’une part du ܦܘܩܕܢܐ (pūqdōnō) néotestamentaire et d’autre de 
part du أَمْر (amr) coranique ne sont pas anodines. Mais pour les comprendre et approfondir notre 
réflexion sur leur rapport, il nous faut faire un détour du côté des homélies syriaques de Narsaï et de 
Jacques de Saroug. 
 

                                                      
1492 Manna, Dictionary, p. 498 et Costaz, Dictionnaire, p. 284. 
1493 Kiraz, Concordance, III, p. 2345 et Jennings, Lexicon, p. 171. 
1494 Mt 15, 3 ; Mc 7, 8-9 ; Rom 13, 2 ; Rom 16, 25 ; 1 Cor 7, 25 ( ܐܠܗܐ ܡܢ ܦܘܩܕܢܐ /pūqdōnō mēn Alōhō) ; 1 Tim 1, 1 ; Tit 
1, 3. Au pluriel « les commandements de Dieu » ( ܕܐܠܗܐ ܝܦܘܩܕܢܘܗ   /pūqdōnaw d-Alōhō) en 1 Cor 7, 19 ; Ap 12, 17 et 
Ap 14, 12. Cf. aussi « les commandements de mon Père » ( ܕܐܒܝ ܝܦܘܩܕܢܘܗ   /pūqdōnaw d-ōbi) en Jn 15, 10. 
1495 2 Pierre 3, 2. 
1496 Rom 7, 9 : « Jadis, en l’absence de loi, je vivais. Mais le commandement est venu ( ܦܘܩܕܢܐ ܕܝܢ ܐܬܐ ܟܕ /kad ētō 
dēn pūqdōnō), le péché a pris vie ». 
1497 Q 4, 47 ; Q 9, 48 ; Q 9, 106 ; Q 11, 43 ; Q 11, 73 ; Q 13, 11 ; Q 33, 37-8 ; Q 40, 78 ; Q 49, 9 ; Q 57, 14 ; Q 65, 5. Cf. aussi 
Q 3, 154 (ال مر كَ ه لله/al-amr kullahu li-Llāh) ; Q 13, 31 et Q 30, 4 (لله ال مر/li-Llāh al-amr) et Q 82, 19 (ال مر يومئذٍ لله/al-
amr yawmaʾiḏin li-Llāh). 
1498 Q 7, 77 ; Q 7, 150 ; Q 11, 76 ; Q 11, 101 ; Q 16, 33 ; Q 17, 85 ; Q 18, 50 ; Q 19, 64 ; Q 46, 25 ; Q 51, 44 ; Q 65, 8. 
1499 Q 5, 52 ; Q 11, 40 ; Q 11, 58 ; Q 11, 66 ; Q 11, 76 ; Q 11, 82 ; Q 11, 94 ; Q 11, 101 ; Q 16, 1 ; Q 16, 33 ; Q 23, 27 ; Q 40, 
78 ; Q 57, 14. 
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Chez ce premier auteur, le substantif ܦܘܩܕܢܐ (pūqdōnō) « équivaut à peu près » à un autre terme 
syriaque de prime importance « auquel il est fréquemment associé » : le ܪܡܙܐ (rēmzō) ou « Signe »1500. 
Contrairement à ce premier, le substantif ܪܡܙܐ (rēmzō) n’est jamais employé dans les textes 
néotestamentaires, bien que la forme verbale pour « faire signe » le soit à six reprises1501. 
La doctrine de l’« Ordre » divin ou du « Signe » occupe chez Narsaï une « place centrale » : il le 
représente souvent comme un être vivant, un exécuteur des volontés divines1502. Par son 
intermédiaire, Dieu « réalise instantanément ses volontés »1503. C’est ce que l’on peut constater dans 
deux vers de ses homélies dont le contenu de l’une est en partie eschatologique (n°18) et celui de 
l’autre (n°23), qui porte le titre évocateur de « Homélie sur la Révélation de notre Seigneur et sur 
l’ordre du monde à venir » ( ܕܥܬܝܕ ܕܥܠܡܐ ܕܘܒܪܐ ܘܥܠ ܕܡܪܢ ܓܠܝܢܗ ܥܠ ܡܐܡܪܐ /mīmrō ʿal gēlyōnēh d-mōran 
w-ʿal dūbōrō d-ʿōlmō da-ʿtīd),  l’est entièrement : 
 
Un seul Ordre ressuscitera et transformera les vivants et les morts, et il n’oubliera aucun Homme, ni 

parmi les morts ni parmi les vivants1504 
 

Il est unique, le Signe qui ressuscitera les morts et fera vivre les vivants ; et les justes comme les 
impies ressusciteront dans (leur) aspect même./ Le Commandement tout-puissant ressuscitera les 

bons et les méchants, puis ils se sépareront les uns des autres, par l’épreuve du Jugement. (  ܪܡܙܐ ܚܕܗ
 ܘܐܟܢ ܟܠ ܥܠ ܕܫܠܝܛ ܦܘܩܕܢܐ ܡܩܝܡ ܫܐܘܒܝ   ܐܛܒ  : ܠܐܥܘ   ܐܦ ܐܟܐܢ   ܩܝܡܝܢ ܒܚܙܬܐ ܘܒܗ   ܐܚܝ   ܘܡܚܐ ܬܐܡܝ   ܕܡܩܝܡ

ܕܝܢܐ ܒܒܘܚܪܢ ܚܒܪܗ ܡܢ ܚܕ ܦܪܫܝܢ /ḥadēh rēmzō da-mqīm mītē w-maḥē ḥayē w-bōh ba-ḥzōtō qōymīn kēnē ōf ʿōlē/ 
ṭōbē w-bīšē mqīm pūqdōnō d-šalīṭ ʿal kul w-akēn pōršīn ḥad mēn ḥabrēh b-būḥrōn dīnō)1505 

 
On notera la proximité terminologique et thématique du début de ces vers des homélies 18 et 23 
avec le début de Q 54, 50 qui déclarait que « Notre Ordre est seulement un » ou « Notre Ordre est 
unique ». Nous avions vu que dans les deux occurrences coraniques qui associent l’ « Ordre » et le 
« clin d’œil », aucun contexte ne nous permettait de les associer à l’idée spécifique de la 
Résurrection, bien que l’expression « Ordre de l’Heure » puisse s’y référer. 
A contrario, Narsaï associe explicitement en de nombreuses occurrences l’« Ordre », le 
« Commandement » ou le « Signe » à la thématique de la Résurrection. Comme le constatait 
Gignoux, dans ces nombreux passages, le ܦܘܩܕܢܐ (pūqdōnō) ou le ܪܡܙܐ (rēmzō) est personnifié et 
exécute les décisions divines1506. Ce « Commandement » est décrit de manière similaire à la 
                                                      
1500 Gignoux, « Doctrines eschatologiques », p. 329. 
1501 Jn 13, 24 ; Lc 1, 62 ; Lc 5, 7 ; Lc 1, 22 (2x) et Ac 24, 10. Le nom rēmzō est en revanche employé dans la 
traduction syriaque de l’Ancien Testament. Cf. notamment Ps 49, 5 où il traduit « énigme » (תִי  ḥīdātī en/חִידָּ
hébreu). 
1502 Gignoux, « Doctrines eschatologiques », p. 465. 
1503 Ibid., p. 329. 
1504 Cette homélie n°18 n’ayant pas été éditée, nous ne sommes actuellement pas en mesure donner le texte 
original en syriaque. 
1505 Homélie 23. Mingana, Homiliæ et carmina, II, p. 5 l. 24 à p. 6 l. 2. 
1506 Voir Homélie 18 : « Quel sera le Commandement qui ordonnera de se lever, car ils sont innombrables les 
milliers d’hommes qui sont devenus de la boue ? » ; Homélie 34 (Mingana, Homiliæ et carmina, I, p. 332, ll. 7-15) : 
« Les douleurs frapperont la terre pour qu’elle enfante des corps au lieu (d’enfanter) des semences, lorsque le 
commandement la pressera pour qu’il ne reste plus de morts à l’intérieur de son sein. » 
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trompette eschatologique, avec un « son » ou un « bruit » qualifié d’ « effrayant », de « terrifiant », 
comme le bruit de la mer1507. Nous terminerons notre bref tour d’horizon de l’Ordre/Signe et de son 
lien à la Résurrection chez Narsaï en citant un autre passage de l’homélie n°23 Sur la Révélation de 
notre Seigneur : 
 

Il fera entendre une seule parole sur la Terre en présence de toutes les créatures, et la création 
(s’éveillera) en sursaut comme d’un profond sommeil./ Les morts insensibles entendront la parole 

de son Commandement, et ils ôteront le vêtement de la mortalité et acquerront la vie. (  ܩܠܐ ܒܪܬ ܚܕܐ

 ܘܫܠܚܝܢ ܐܪܓܘܫ   ܠܐ ܬܐܡܝ   ܫܡܥܝܢ ܦܘܩܕܢܗ ܩܠ: ܕܝܩܝܪܘܬܐ ܫܢܬܐ ܕܡܢ ܐܝܟ ܒܪܝܬܐ ܘܢܝܕܐ ܢܒܪܝ   ܟܠ ܠܥܝܢ ܒܐܪܥܐ ܡܫܡܥ

ܐܚܝ   ܘܩܥܝܢ ܕܡܝܪܬܘܬܐ ܢܚܬܐ /ḥadō bart qōlō mašmaʿ b-arʿō l-ʿēn kul bēryōn w-nōydō brītō ak d-mēn šēntō d-
yaqīrūtō/ qōl pūqdōnēh šōmʿīn mītē lō rōgūšē w-šōlḥīn naḥtō d-mōyrtūtō w-qōʿēn ḥayē)1508 

 
Bien qu’il ne soit pas question du « Signe » dans cet extrait, le « Commandement » y trouve une 
place performative importante en tant que Résurrecteur. La « parole » – qui est ici qualifiée 
d’« unique » comme l’était le « Signe » dans l’extrait précédent de l’homélie n°23 – est par ailleurs 
associée à ce ܦܘܩܕܢܐ (pūqdōnō). Nous reviendrons plus loin sur ce point d’importance. 
 
Le « Signe » occupe à son tour une place centrale dans la théologie des homélies de Jacques de 
Saroug et s’apparente une fois encore de très près au rôle du أَمْر (amr) coranique. Khalil Alwan 
introduit son article consacré au ܪܡܙܐ (rēmzō) dans l’œuvre de l’homéliste par ces mots : « le 
‘‘Remzō’’ est un des termes les plus énigmatiques du vocabulaire théologique de Jacques de saroug 
[sic]. L’emploi fréquent de ce vocable et la diversité de ses sens et ses fonctions ont sollicité sans 
cesse notre curiosité »1509. Cette phrase ferait assurément tout aussi sens si l’on remplaçait ‘‘Remzō’’ 
par ‘‘Amr’’ et Jacques de Saroug par Coran. Ce qui suit ne fera que confirmer cela. 
Alwan poursuit par des considérations d’ordre sémantique en précisant que si la racine sémitique 
trilitère r m z se trouve dans de très nombreuses langues, en syriaque le ܪܡܙܐ (rēmzō) y a un éventail 
de sens plus large. Outre le « signe », il signifie entre autres l’ « ordre » ou le « commandement » 
ainsi que le « clin d’œil »1510. Ainsi nous comprenons pourquoi le ܪܡܙܐ (rēmzō) est de facto associé au 
 dans les homélies (« qui, souvenons-nous, signifie « ordre » ou « commandement) (pūqdōnō) ܦܘܩܕܢܐ
de Narsaï et Jacques de Saroug. Nous pouvons en déduire que c’est pour cette raison qu’il est 
employé conjointement à l’expression néotestamentaire « clin d’œil » (et ses variantes) chez Jacques 
de Saroug par exemple : 
 

                                                      
1507 Homélie 18 : « L’heure de son apparition est plus terrible et plus dure que toutes les heures, et il n’y a pas 
(d’être) corporel, ni (d’être) spirituel qui n’en sera épouvanté./ Une grande consternation s’abattra soudain 
sur les créatures, au bruit du Commandement dont le bruit est plus effrayant que (celui) de la mer. » et 
« L’apparition du Christ sera une cause de bonheur pour les justes, et de souffrance pour les impies. Les portes 
du ciel seront ouvertes, et la lumière du Christ, apparaissant sur le monde, éclipsera toute autre lumière à 
laquelle elle ne peut d’ailleurs être comparée. Mais l’épouvante s’abattra en même temps sur toutes les 
créatures, terrifiées par le bruit du Commandement divin qui enjoindra aux anges de se mettre en ordre ». 
1508 Homélie 23. Mingana, Homiliæ et carmina, II, p. 9, ll. 16-8. 
1509 Alwan, « Le ‘‘Remzō’’ », p. 91. 
1510 Ibid., p. 92. 
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Ma langue, dans ses réponses, n’est pas aussi rapide que son Signe ( ܦܟܬܗ ܠܫܢܝ ܩܠܝܠ ܪܡܙܗ ܐܝܟ ܠܘ ܒܗ  /lōw 
ak rēmzēh qalīl lēšōn ba-hfōkōtēh) ; Car même la paupière de l’œil n’est pas aussi subtile que son 
Commandement ( ܦܘܩܕܢܗ ܐܝܟ ܚܪܝܦ ܕܥܝܢܐ ܬܡܪܐ ܕܐܦܠܐ /d-ōflō tēmrō d-ʿaynō ḥarīf ak pūqdōnēh)1511 

 
Dans cet extrait de l’homélie Sur la Fin dont nous avons déjà discuté, le « Commandement » ou 
l’« Ordre » (ܦܘܩܕܢܗ/pūqdōnēh) est associé au « Signe » (ܪܡܙܗ/rēmzēh), qui sont donc des synonymes 
en syriaque. Les deux sont ici employés pour évoquer la « rapidité » (ܩܠܝܠ/qalīl), la « subtilité » 
( ܦܚܪܝ /ḥarīf), tout comme l’est le mouvement de la « paupière de l’œil » qui, nous l’avons dit, est une 
allusion au « clin d’œil » de 1 Co 15, 52. 
Si le Coran utilise le terme  ,(pūqdōnō) ܦܘܩܕܢܐ l’exacte traduction du syriaque ,(amr) أَمْر 
conjointement au « clin d’œil » ce n’est sans doute pas une coïncidence.  
 
À l’instar de Narsaï, Jacques de Saroug dépeint un ܪܡܙܐ (rēmzō) personnifié qui exécute les volontés 
divines eschatologiques. D’une part cette hypostase participe à la destruction de l’univers (cf. infra), 
et d’autre part elle participe à sa reconstruction en sa qualité d’agent de la Résurrection. Deux 
extraits de cette même homélie Sur la Fin (n°67) nous montrent le « Signe » faisant se lever les 
morts : 
 
C’est en réalité que son Signe se tournera vers les squelettes [pour la Résurrection] (  ܗܦܟ ܒܚܬܝܬܘܬܐ

ܕܐܠܫܪܕܘ   ܪܡܙܗ /b-ḥatītūtō hōfēk rēmzēh la-šardūdēh)1512 

Tous ceux-là qui ont péri de tous les genres de morts ( ܗܘܘ ܐܬܛܠܩܘ ܢܡܘܬܝ   ܕܒܟܠ ܗܠܝܢ ܟܠܗܘܢ /kulhūn 
hōlēn da-b-kul mōtīn ētṭalaq wōw) ; À ce seul Signe, ils se lèveront tous, en un instant (  ܩܝܡܝܢ ܪܡܙܐ ܗܘ ܒܚܕ

ܩܠܝܠܐܝܬ ܟܠܗܘܢ /b-ḥad ū rēmzō qōymīn kulhūn qalīlōīt)1513 

À l’instar du Signe qui ressuscitait les morts et était qualifié d’« unique » ( ܪܡܙܐ ܚܕܗ /ḥadēh rēmzō) 
chez Narsaï, son contemporain qui lui attribue la même fonction le qualifie lui aussi d’ « unique » 
( ܪܡܙܐ ܗܘ ܒܚܕ /b-ḥad ū rēmzō). Nous retrouvons donc une fois encore l’équivalent exact de ces 
expressions dans la tournure coranique « Notre Ordre est seulement un » ( لَر وَاحِدَةٌ أَمْرُناَ 

ِ
 amrunā illā/ ا

wāḥida) de Q 54, 50. 
Outre les fonctions destructrice et restauratrice du ܪܡܙܐ (rēmzō), Alwan répertorie deux autres de 
ses rôles : l’agencement de l’univers et sa conservation1514. Le premier est, selon l’auteur de l’article, 
« le rôle le plus éminent du Remzō »1515. Il est l’entité qui a agencé la création divine durant les six 
jours primordiaux. Si le « Signe » ne créé jamais (c’est un rôle qui revient uniquement à Dieu), il est 
toutefois l’agent de cette création1516. 

                                                      
1511 Homélie 3/67, vv. 350-1.  
1512 Homélie 3/67, v. 295. 
1513 Homélie 3/67, vv. 340-1.  
1514 Alwan, « Le ‘‘Remzō’’ », p. 99. 
1515 Ibid. 
1516 Ibid., p. 100. 
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Comparons brièvement cette fonction du « Signe »/ « Ordre » chez Jacques de Saroug à celle du أَمْر 
(amr) coranique dans un verset de la sourate al-Aʿrāf (Q 7) : 
 

Votre Seigneur est Dieu, Celui qui créa les cieux et la Terre en six jours, puis s’assit sur le Trône. Il 
couvre le jour de la nuit […] tandis que le soleil, la lune et les étoiles sont soumis à Son Ordre. N’a-t-Il 
point la Création et l’Ordre ?... ( لَْرْضَ فِِ 

 
مَاوَاتِ وَأ لسر

 
ي خَلقََ أ ِ لَّر

 
لُله أ
 
ركُُُ أ نر رَب ِ

توََى  ا س ْ
 
مٍ ثُُر أ ترةِ أَيار لعَْرْشِ  علََى    س ِ

 
أ

اَرَ  لنْر
 
ريْلَ أ ل

 
لَْمْرُ ]...[ يغُْشِّ أ

 
لخَْلقُْ وَأ

 
رَاتٍ بِأمَْرهِِ أَ لََ لَهُ أ لنُّجُومَ مُسَخر

 
لقَْمَرَ وَأ

 
مْسَ وَأ لشر

 
وَأ /inna rabbakum Allāh al-laḏī 

ẖalaqa l-samāwāt wa-l-arḍ fī sitta ayyām ṯumma-stawā ʿalā l-ʿarš yuġšī l-layl al-nahār [...] wa-l-šams wa-l-
qamar wa-l-nujūm musaẖẖarāt bi-amrihi a lā lahu l-ẖalq wa-l-amr)1517 

 
Dans ce verset, le أَمْر (amr) relève de ce que Baljon traduisait par « creatio continua », soit d’après sa 
compréhension, la conservation de l’univers après la création telle qu’elle est représentée dans la 
pensée sémitique1518.  
Si ce passage coranique ne donne pas explicitement à l’Ordre l’indépendance que les homélistes 
syriaques lui donnent en tant qu’entité agençant la création de Dieu, il est intéressant de constater 
que d’anciennes exégèses des versets du Coran qui associent l’« Ordre » au « clin d’œil » expliquent 
ce premier ainsi : « Il [i.e. Dieu] dit : ‘Sois !’ et elle est » (يقول كن فيكون/yaqūlu kun fa-yakūn)1519. 
Cette interprétation se base à son tour sur une série de versets coraniques qui rejoignent le dernier 
que nous avons cité. Nous donnons ci-dessous l’un des passages en question : 
 
Celui qui a créé les cieux et la Terre n’est-Il point capable de créer des êtres semblables ? Mais si ! Il 
est le Créateur, l’Omniscient./ Son Ordre – quand Il veut une chose – se réduit uniquement à dire : 
« Sois ! » et elle est. ( ُذَا أَرَادَ شَيئْاً أَنْ يقَُولَ كُنْ فيَكَُون

ِ
رمَا أَمْرُهُ ا ن

ِ
 innamā amruhu iḏā arāda šayʾan an yaqūla/ا

kun fa-yakūn)1520 
 
Il nous semble que le « quand Il veut une chose » ( ًذَا أَرَادَ شَيئْا

ِ
 iḏā arāda šayʾan) de Q 36, 82 peut être/ا

vu comme une interpolation qui tente d’expliquer le substantif complexe رأ م  (amr) et sans doute de 
gommer le caractère performatif de celui-ci qui risquerait de remettre en cause l’unicité divine. 

                                                      
1517 Q 7, 54. Comparer à Q 10, 3 : « Votre Seigneur est Dieu, Celui qui créa le ciel et la Terre, en six jours, puis 
s’assit sur le Trône, élaborant l’Ordre ( َيدَُبِ رُ أ لَْمْر/yudabbiru l-amr). … ». 
1518 Baljon, « The ‘‘Amr of God’’ », p. 614. 
1519 Al-Qummī, Tafsīr, p. 677 ad Q 54, 50. Cf. aussi al-Ṭabarī, Jāmiʿ al-bayān, X, pp. 527-8 ad Q 54, 50 : « Notre Ordre 
pour une chose lorsque Nous voulons qu’elle soit, n’est autre qu’une Parole unique : ‘Sois !’ et elle est [cf. Q 16, 
لَ  قولة واحدة كن فيكون) « [40 نه ا  ذا أ مرْناه وأ ردْنا أ ن نكو  ء ا   wa-mā amrunā li-l-šayʾ iḏā amarnāhu wa-aradnā an/وما أ مرنا للشّ 
nukawwinahu illā qawla wāḥida kun fa-yakūn) ; et ibid., VII, p. 234 ad Q 16, 77 : « C’est qu’Il dit : ‘Sois !’ et elle est 
comme un clin d’œil » (ُهو أ ن يقول كن فهو كَمح البر/huwa an yaqūla kun fa-huwa ka-lamḥ al-baṣar). 
1520 Q 36, 81-2. Cf. aussi Q 40, 68 : « C’est Lui qui fait vivre et qui fait mourir. Quand Il a décrété un Ordre, Il dit 
seulement à son propos : « Sois ! » et elle est ». Comparer à Q 3, 47 et Q 19, 35. 
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Nous pourrions hypothétiquement considérer que le passage originel lisait : « Son Ordre dit : 
« Sois ! » et elle est »1521. 
 
Quoi qu’il en soit, le sous-texte de l’ensemble de ces passages coraniques est bien entendu le premier 
chapitre de la Genèse lorsqu’en plusieurs occasions Dieu « dit » (va-yōmēr en hébreu et yaqūla en 
arabe), ou ordonne que quelque chose « soit » (yehī et kun), et qu’elle « est » (yehī et yakūn)1522. 
Toutefois, l’Ancien Testament n’associe pas l’acte créateur à une entité émanant de Dieu comme le 
font Narsaï et Jacques de Saroug avec le ܪܡܙܐ (rēmzō). Dans les homélies de ce dernier, on trouve 
notamment le verbe de racine r m z « avec des sens très spéciaux qui révèlent […] non seulement 
l’enseignement [de Jacques de Saroug] mais aussi celui de tous les disciples de l’École d’Édesse avant 
sa fermeture en 489 »1523. Ces sens, qui seraient spécifiques à cette École syriaque, connotent la 
réalisation instantanée de la volonté divine1524, l’exécution divine à travers la Parole1525. 
Ainsi retrouvons-nous logiquement la fonction première du substantif ܪܡܙܐ (rēmzō) personnifié 
comme agenceur de la création, notamment dans les homélies de Jacques de Saroug Sur la Création du 
monde – Premier Jour et Deuxième Jour : 
 

Et le Signe sortit et de rien fit quelque chose. ( ܡܕܡ ܢܗܘܐ ܡܕܡ ܠܐ ܣܥܪ ܪܡܙܐ ܘܢܦܩ /wa-nfaq rēmzō sʿar lō 
mēdēm nēhwē mēdēm)1526 

 
Il créa la Création avec un Signe et Sa Puissance cachée l’établit (  ܚܝܠܐ ܘܐܩܝܡܗ   ܒܪܐ ܒܪܡܙܐ ܒܪܝܬܐ

 brītō b-rēmzō brō w-aqīmōh ḥaylō kasyō)1527/ܟܣܝܐ
 
En remplaçant le « Signe » ou rēmzō par son équivalent arabe « Ordre » ou رأ م  (amr) dans ces deux 
vers, nous retrouvons précisément la fonction créatrice évoquée dans notre reconstruction 
hypothétique de Q 36, 82 notamment (« Son Ordre […] dit : « Sois ! » et elle est »). 
 
Il semblerait au final que dans de nombreuses de ses occurrences, le رأ م  (amr) coranique reflète une 
survivance de la théologie du ܪܡܙܐ (rēmzō) telle qu’elle est exprimée dans la pensée de l’École 
d’Édesse, à travers les homélies de Narsaï et de Jacques de Saroug. En ce sens, les premiers 

                                                      
1521 Dans un manuscrit non vocalisé, un tel texte serait le suivant : ںىكوں ڡ ول كاىما امره ىٯ , ce qui permet de lire 
« Son Ordre dit : « Sois ! » et elle est » ( ُرمَا أَمْرُهُ يقَُولُ كُنْ فيَكَُون ن

ِ
 .(innamā amruhu yaqūlu kun fa-yakūn/ا

1522 Cf. par exemple Gn 1, 3 : « et Dieu dit : « Que  la lumière soit ! » Et la lumière fut. » ( ָא ָיהְִי ָאֱלֹהִים ר ָוֹרוַיּאֹמֶׁ

וֹרוַיהְִי־א /va-yōmēr ēlōhīm yehī ōr va-yehī ōr). 
1523 Alwan, « Le ‘‘Remzō’’ », p. 95. 
1524 Ibid. L’auteur cite comme exemple deux vers (117-8) de la première Homélie sur la création du monde : « Afin 
que l’Être ne se félicite tout seul de l’Essence (divine)/ Il a fait signe (ܪܡܙ/rmaz) pour que les puissances se 
mettent à son service ». 
1525 Ibid. Comparer à la première Homélie sur la création du monde, vv. 177-8 : « Le Puissant fit signe (ܪܡܙ/rmaz) et 
il fut une chose (à partir) de rien:/ Ciel, terre et puissances invisible d’en-haut ». 
1526 On the Fashioning of Creation, Day One, v. 134 (pp. 22-3). 
1527 On the Fashioning of Creation, Day Two, v. 537 (pp. 8-9). Sur la « Puissance » (ܚܝܠܐ/ḥaylō), une autre entité 
émanant de Dieu, cf. Alwan, « Le ‘‘Remzō’’ », p. 103. 
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orientalistes à s’être penchés sur le polysémique رأ م  (amr) du Coran avaient sans aucun doute raison 
de le rapprocher d’« une émanation de Dieu »1528, et in fine du Logos divin1529.  
Khalil Alwan ne conclut d’ailleurs pas autrement son article sur le ܪܡܙܐ (rēmzō) lorsqu’il écrit que 
dans les homélies syriaques ce dernier « s’identifie au Logos divin »1530. 
 
Outre la fonction d’agencement de l’univers qu’à le ܪܡܙܐ (rēmzō), celui-ci et le substantif synonyme 
 qui lui est associé dans les textes de Narsaï et Jacques de Saroug remplissent la (pūqdōnō) ܦܘܩܕܢܐ
fonction de restauration à la suite des destructions eschatologiques auxquelles ils participent et sur 
lesquelles nous reviendrons dans la prochaine sous-partie. Ce sont ces deux entités elles-mêmes qui 
ressuscitent les morts dans certains passages des homélies de nos deux auteurs. Dans ces textes, le 
رأ م est qualifié d’« unique », tout comme l’est le (rēmzō) ܪܡܙܐ  (amr) en Q 54, 50. En revanche, ni ce 
verset coranique, ni Q 16, 77 ne l’associent à la Résurrection, bien que certains exégètes classiques 
comme al-Ṭabarī le feront en ces termes : 
 
L’Ordre de l’avènement de la Résurrection et de l’Heure, qui fera revivre la création en les faisant se 
dresser au lieu de la Résurrection, est seulement comme un coup d’œil, et cela en est ainsi car il lui 

est dit « Sois ! » et il est1531 
 
Ce bref commentaire d’un verset qui n’a d’eschatologique que la mention du terme « Heure » 
annexé à l’« Ordre » et qui lui donne pourtant un contexte de Résurrection, suggère qu’une ancienne 
compréhension de Q 16, 77 ait pu retenir le lien intrinsèque entre l’Ordre performatif (dans ce tafsīr 
c’est bien le amr lui-même qui agit) et la ressuscitation des morts. 
Nous rejoignons Richard Bell qui considérait que ce verset du Coran est une interpolation. Il écrivait 
que Q 16, 77 « does not fit into the present discourse which, so far, has spoken of the benefits 
bestowed on man »1532. En effet, ce verset tombe comme un cheveu sur la soupe entre des versets 
qui, plus que des bienfaits attribués aux Hommes par Dieu, traite de la toute-puissance créatrice 
divine : au v. 73 Dieu seul créé des moyens de subsistance pour les Hommes ; aux vv. 75-6 deux 
paraboles ayant trait au pouvoir (racine q d r) ; au v. 78 Dieu donne la connaissance, la vue, l’ouïe, 
etc. aux Hommes ; et ainsi de suite. 
 
Notre passage lui aussi traite du pouvoir divin, mais seulement à la fin du verset – « Dieu, sur toute 
chose, est omnipotent » ( ٌءٍ قدَِير لَله علََى  كُُ ِ شَيْ

 
نر أ
ِ
 inna Llāh ʿalā kull šayʾ qadīr) – dans ce qui/ا

s’apparente de toute évidence à un ajout éditorial qui a pour but de maintenir la rime avec le verset 
précédent. Cette technique éditoriale est en effet connue et a été étudiée matériellement dans un 
                                                      
1528 Grimme, Mohammed, II, p. 51 : « einen Ausfluss von Gott ». 
1529 Rudolph, Die Abhängigkeit des Qorans, p. 40 : « das hypostatierte Wort ». Cf. supra la discussion rapportée par 
Jeffery sur le rapprochement entre l’arabe أ مر (amr) et l’araméen א  .« pour « le Verbe divin (meymrā) מֵימרָּ
1530 Alwan, « Le ‘‘Remzō’’ », p. 104. 
1531 Al-Ṭabarī, Jāmiʿ al-bayān, VII, p. 234 :  ُلَ  كنظرة من البر اعة ال تِ ينُش فيَا الخلق للوقوف فِ موقف القيامة ا  وما أ مر قيام القيامة والس 

ن ما هو أ ن يقُال له كن فيكون لَن  ذلِ ا   (wa-mā amr qiyām al-qiyāma wa-l-sāʿa al-latī yunšaru fīhā l-ẖalq li-l-wuqūf fī mawqif al-
qiyāma illā ka-naẓra min al-baṣar li-anna ḏālika innamā huwa an yuqālu lahu kun fa-yakūn). 
1532 Bell, Commentary, I, p. 447. 
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ancien manuscrit du Coran1533. Il faut sans doute ajouter à cette raison stylistique, le fait que la finale 
de ce verset vient l’intégrer thématiquement au reste de la péricope traitant de l’omnipotence 
divine (la rime finale de Q 16, 77 est donnée par le terme قدَِير/qadīr, de racine q d r comme aux vv. 
75-6). 
On peut dès lors se demander pourquoi ce verset a été placé dans ce passage. La réponse est peut-
être tout simplement qu’à l’époque de la formation du corpus coranique, des personnes qui ne 
connaissaient pas le sens du terme رأ م  (amr) dans sa fonction restauratrice (équivalente à celle du 
rēmzō résurrecteur), mais seulement dans sa fonction d’agencement de l’univers (fréquemment 
employée comme en Q 36, 81-2 par exemple), inclurent ce court texte dans un groupe de versets qui 
concerne le pouvoir créateur de Dieu en pensant qu’il lui était thématiquement lié lors de l’édition 
finale de la vulgate coranique.  
Une exégèse comme celle suscitée d’al-Ṭabarī montre pourtant qu’une tradition encore vivante au 
10ème siècle de l’ère commune conservait la trace d’un souvenir reliant correctement Q 16, 77 et 
« l’Ordre de l’Heure » à la Résurrection. 
 
Cet excursus nous a permis de constater que nous retrouvons très précisément deux des fonctions 
du ܪܡܙܐ (rēmzō) qui est spécifique aux auteurs syriaques de l’École dite d’Édesse, tel qu’il apparaît 
dans les homélies de Narsaï et de Jacques de Saroug, et dans le رأ م  (amr) des homélies arabes qui 
seront intégrées au Coran. Dans ce qui suit, nous étudierons sa troisième fonction en traitant du 
« Cri » eschatologique. 
Il ressort que nous avons très certainement affaire ici à un cas de continuum entre cette théologie 
tout à fait unique et spécifique à cette École syriaque d’où sont issus Narsaï et Jacques de Saroug et 
les textes coraniques. Cela suppose qu’il existe un véritable lien continu entre la pensée issue de 
l’École d’Édesse et les auteurs de certains écrits coraniques, ces derniers étant soit des disciples 
directs d’anciens étudiants (l’École ayant fermé ses portes en 489 de l’ère commune), soit ayant été 
en contact avec des textes composés par ces étudiants. Dans un cas comme dans l’autre, cela 
implique d’une part que les auteurs d’une partie des textes coraniques (dont ceux faisant un usage 
du amr arabe dans le sens du rēmzō syriaque) étaient chrétiens, et d’autre part qu’ils connaissaient à 
la fois la langue syriaque et la langue arabe. 
 
Rassemblement  
 
Revenons maintenant à la trompette eschatologique et aux différents effets qu’elle entraîne. Après 
avoir étudié la terreur (le foudroiement) et la destruction (le ciel qui s’ouvre, les montagnes 
pulvérisées) qu’elle cause, et en dernier lieu la Résurrection qui suit immédiatement le son de 
l’instrument, nous allons nous pencher sur sa dernière conséquence : le Rassemblement 
eschatologique qui vient logiquement à la suite de la ressuscitation des morts. 
                                                      
1533 Déroche, Codex Parisino-petropolitanus, pp. 138-9 répertorie dans ce manuscrit ancien (fin du 7ème/début du 
8ème siècle de l’ère commune) six cas de « versets supplémentaires », comme par exemple ان  الله بكل شى علي (inna 
Llāh bi-kull šayʾ ʿalīm), qui sont la « trace d’une reprise du texte liée à la mise en forme des sourates : pour 
inclure les révélations dans des ensembles en cours de constitution en les pourvoyant d’une rime acceptable, 
un ajout de taille réduite et de contenu relativement neutre a été inséré à l’endroit requis ». 
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Le point de départ de cette thématique se situe là encore à la fois en Marc 13, 27 qui précise que le 
Fils de l’Homme enverra « les anges et il rassemblera ses élus » (τοὺς ἀγγέλους καὶ ἐπισυνάξει τοὺς 
ἐκλεκτοὺς et   ܝܠܓܒܘܗ   ܘܢܟܢܫ ܝܡܠܐܟܘܗ /malākōy wa-nkanēš la-gbōy), ainsi qu’en Mathieu 24, 31 où nous 
nous souviendrons que les anges descendent avec la « grande trompette » (absente de Mc 13, 27) 
pour « rassembler » les « élus ». Le verbe employé dans les deux versets est le même : ἐπισυνάγω, 
traduit dans le syriaque de la Pešīṭtā par le verbe ܟܢܫ (knaš). C’est donc logiquement que l’on 
retrouve ce même verbe ainsi que la thématique générale associée aux passages de Mc et Mt dans 
des vers eschatologiques comme les suivants, tirés de l’homélie Sur la Fin (n°31) de Jacques de 
Saroug : 
 

Les anges sortiront de la maison du Père pour les interrogatoires (  ܥܠ ܐܒܐ ܒܝܬ ܡܢ ܕܢܦܩܝܢ ܪܐܥܝ  

) ʿīrē d-nōfqīn mēn bēt abō ʿal tabʿōtō) ; Et rassembleront le monde pour le Jugement/ܬܒܥܬܐ  ܠܗ ܘܡܟܢܫܝܢ

ܩܬܐܕܦܣܝ   ܠܕܝܢܐ ܠܥܠܡܐ /wa-mkanšīn lēh l-ʿōlmō l-dīnō d-pōsīqōtō)1534 
 
Narsaï lui aussi compose un vers eschatologique comme le suivant en se servant du sous-texte 
néotestamentaire des deux passages suscités : 
 

Il fera retentir devant lui le son de la trompette divine, et les morts et les vivants se 
rassembleront…1535 

 
Contrairement aux vers de Jacques de Saroug, celui-ci relie explicitement la trompette finale au 
rassemblement qui précède le Jugement Dernier. C’est ce même rapport entre la sonnerie de 
l’instrument eschatologique et le rassemblement (implicitement, pour le Jugement) que l’on trouve 
exprimé dans le Coran en deux endroits différents1536. 
Le premier passage se situe à la suite de la péricope du « Bicornu » (ذو القرني/ḏū l-qarnayn), c’est-à-
dire Alexandre le Grand, après que ce dernier ait construit une muraille entre les Gog et les Magog et 
le peuple qui le lui avait demandé (Q 18, vv. 93-7 ; voir supra). Ce passage se conclut par 
l’avertissement d’Alexandre adressé au peuple disant que lorsque la Promesse/Menace (وعد/waʿd) de 
Dieu viendra, il détruira la muraille (v. 98), après quoi le Coran poursuit : 
 
En ce jour, Nous laisserons les uns se fondre en d’autres, en un flot. Il sera soufflé dans la trompette 
et Nous les réunirons d’un coup. ( ورِ فجََمَعْناَهُُْ جََْ  لصُّ

 
عاً وَترََكْناَ بعَْضَهُمْ يوَْمَئِذٍ يمَُوجُ فِِ بعَْضٍ وَنفُِخَ فِِ أ /wa-taraknā 

baʿḍahum yawmaʾiḏin yamūju fī baʿḍ wa-nufiẖa fī l-ṣūr fa-jamaʿnāhum jamʿan)1537 
 
L’exégète Muqātil b. Sulaymān, par exemple, explique la première partie du verset en la reliant à la 
péricope précédente, écrivant qu’il s’agit là du « jour où le Bicornu achèvera [de construire] la 

                                                      
1534 Homélie 1/31, vv. 95-6. 
1535 Homélie 18. 
1536 Cf. Bell, Commentary, I, p. 497 : « the sound of the Trumpet is the signal for the gathering to the Judgment 
seat ». 
1537 Q 18, 99. 
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muraille »1538. Il semble donc considérer que cette partie appartient à ce qui précède et que la phrase 
« Il sera soufflé dans la trompette… » introduit une nouvelle thématique. 
D’autres interprètes, tel qu’al-Ṭabarī, pensent en revanche pensent qu’« En ce jour… », « c’est le 
début du Jour de la Résurrection »1539, soit que dès le début Q 18, 99 présente une nouvelle idée. 
Sans point de comparaisons textuelles extérieures ou même internes au texte coranique lui-
même1540, il est difficile de savoir de manière certaine si le verset 99 doit être relié ou non à ce qui 
précède. 
Quoi qu’il en soit de cette question, la suite emploie la formule stéréotypée « Il sera soufflé dans la 
trompette », à la suite de quoi il est dit qu’« ils » (certainement les Hommes en général1541) seront 
« réunis » ou « rassemblés ». Le verbe arabe utilisé ici est le très commun  َجَََع (jamaʿa) qui se trouve 
être l’exact correspondant sémantique du verbe syriaque ܟܢܫ (knaš)1542. Ainsi, à l’instar du vers 
homilétique de Narsaï qui décrit le rassemblement suivant le coup de trompette en ayant en tête le 
texte de Mt 24, 31, ce passage coranique exprime ces deux idées conjointes avec comme sous-texte 
les deux versets néotestamentaires suscités. 
Un autre verset du Coran décrit la même scène en des termes quelque peu différents : 
 

Ceux qui s’en détourneront [du Rappel, ḏikr] porteront, au Jour de la Résurrection, un faix/ sous 
lequel ils ploieront éternellement. Quelle dure charge au Jour de la Résurrection,/ [en] ce jour où il 

sera soufflé dans la trompette ! Nous rassemblerons les coupables, ce jour-là, hagards ( ُمَنْ أَعْرَضَ عَنْه

لقِْياَمَةِ وِزْراً 
 
مِلُ يوَْمَ أ رهُ يَُْ ن

ِ
لًا  فاَ لقِْياَمَةِ حِْْ

 
ينَ فِيهِ وَسَاءَ لهَمُْ يوَْمَ أ لمُْجْرمِِيَ يوَْمَئِذٍ يوَْمَ ينُْفَخُ فِِ  خَالِدِ

 
شُُ أ ورِ وَنََْ لصُّ

 
أ

 man aʿraḍa ʿanhu fa-innahu yaḥmilu yawm al-qiyāma wizran/ ẖālidīn fīhi wasaʾ lahum yawm al-qiyāma/زُرْقاً 
ḥimlan/ yawm yunfaẖu fī l-ṣūr wa-naḥšuru l-mujrimīn yawmaʾiḏin zurqan)1543 

 
Le Jour de la Résurrection est ici dépeint comme un jour où « il sera soufflé dans la trompette », 
selon l’expression usuelle, et où les « coupables » (المجرمي/al-mujrimīn) seront « rassemblés ». Le 

verbe employé n’est plus  َجَََع (jamaʿa) comme en Q 18, 99 mais  ََحَش (ḥašara), dont le sens est le 
même, bien qu’il soit le plus souvent usité dans le Coran pour parler de la Résurrection1544. 
Contrairement aux versets néotestamentaires, ceux qui sont rassemblés ici ne sont pas les « élus », 
mais les personnes qui ont commis l’injustice. Nous sommes donc bien ici dans le cadre homilétique 
dans lequel le prédicateur cherche à faire prendre conscience aux personnes de son auditoire de 

                                                      
1538 Muqātil, Tafsīr, II, p. 302 : دم  .(yaʿnī yawm faraġa ḏū l-qarnayn min al-radm) يعني يوم فرغ ذو القرني من الر 
1539 Al-Ṭabarī, Jāmiʿ al-bayān, VII, p. 681 : ل يوم القيامة  ,Cf. aussi al-ʿAyyāšī, Tafsīr .(hāḏā awwal yawm al-qiyāma) هذا أ و 
II, pp. 369 et 377 : يعني يوم القيامة (yaʿnī yawm al-qiyāma). 
1540 Le verbe  ُيمَُوج  (yamūju), de racine m w j, n’est employé qu’ici dans le Coran. Il entretient un rapport sonore 
avec « Gog et Magog » (ياجوج وماجوج/Yājūj wa-Mājūj), mentionnés deux versets avant. 
1541 Al-Ṭabarī, Jāmiʿ al-bayān, VII, p. 681 glose ainsi : « Nous réunirons l’ensemble de la Création » ( فجمعنا جَيع
 .(fa-jamaʿnā jamīʿ al-ẖalq/الخلق
1542 Manna, Dictionary, p. 311 et Costaz, Dictionnaire, p. 158. 
1543 Q 20, 100-2. 
1544 Voir par exemple Q 4, 172 ; Q 6, 22 ; Q 6, 128 ; Q 10, 28 ; etc. Voir le troisième chapitre à ce sujet. 
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l’importance et de l’urgence qu’il y a à se repentir, sans quoi au Jour de la Résurrection ils se 
trouveraient dans la position de ces « coupables » portant éternellement de lourds faix. Ainsi, le 
Rappel (ذكر/ḏikr) qui est mentionné au verset 991545, et auquel il est fait allusion au verset 100 peut-il 
sans doute être compris comme se référant aux homélies arabes qui seront intégrées dans le Coran 
et qui rappellent à tous le terrible sort eschatologique des mécréants. En opposition au sort réservé 
à ceux qui « se détournent » de celles-ci, ceux qui croient n’auront à craindre de tel châtiment (v. 
112). Le passage se conclut d’ailleurs avec un verset résumant le but escompté de ce « qurʾān arabe 
» : « peut-être deviendront-ils pieux »1546. 
 
Nous reviendrons plus loin, dans le troisième chapitre de cette étude, sur la thématique du 
rassemblement eschatologique qui est décrit dans le Coran sans l’intervention de la trompette. Il est 
toutefois possible que d’autres versets coraniques fassent allusion à cet instrument de la Fin et au 
rassemblement qu’elle entraîne.  
 
1.5.3 La trompette coranique non nommée est suggérée 
 
Deux passages du Coran décrivent à leur tour des scènes eschatologiques proches de celles que nous 
avons vues au fil de cette sous-partie, à la différence près qu’il n’y est ni question du terme 
« trompette » (ṣūr ou nāqūr), ni du verbe « souffler » (n f ẖ). 
Le premier relate un unique « coup » comme le traduit Blachère, à la suite de quoi « ils » 
(comprendre ceux qui ne croient pas aux signes et à la Résurrection mentionnés aux vv. 11-8) se 
rendent compte que c’est le « Jour du Jugement » ou le « Jour de la Décision » (qui peut tout aussi 
bien être traduit par « Jour de la Séparation » ; cf. supra) durant lequel les personnes ayant commis 
l’injustice seront « rassemblées » : 
 

Seulement un coup [de trompette], un seul, et soudain ils apercevront/ et ils diront : « Malheur à 
nous ! Voici le Jour du Jugement ! »/ « Voici le Jour de la Décision que vous traitiez de mensonge !/ 

Rassemblez ceux qui furent injustes… ( ذَا هُُْ ينَْظُرُونَ 
ِ
رمَا هِيَ زَجْرَةٌ وَاحِدَةٌ فاَ ن

ِ
 ـ  فاَ ينِ ذَا يوَْمُ وَقاَلوُاْ يَا وَيلْنَاَ هَ ِ لد 

 
أ

 ـ   بوُنَ هَ ي كُنْتُُْ بِهِ تكَُذِ  ِ لَّر
 
لفَْصْلِ أ

 
ينَ ظَلمَُواْ  ذَا يوَْمُ أ ِ لَّر

 
واْ أ حْشُُ

 
أ /fa-innamā hiya zajra wāḥida fa-iḏā hum 

yanẓurūn/ wa-qālū yā waylanā hāḏā yawm al-dīn/ hāḏā yawm al-faṣl al-laḏī kuntum bihi tukaḏḏibūn/ 
aḥšurū l-laḏīna ẓalamū…)1547 

 
Le prélude à ce Jour, au Rassemblement qui y aura lieu, ainsi qu’à la Résurrection qui est sous-
entendue ici en raison de ce qui précède1548, est le « coup unique ». L’expression arabe employée est 
                                                      
1545 Q 20, 99 : « … Nous t’avons apporté, de Notre part, un Rappel » ( ًنار ذِكْرا  wa-qad ataynāka min/وَقدَْ أَتيَنْاَكَ مِنْ لَدُ
ladunnā ḏikran). 
1546 Q 20, 113 : « De même, Nous l’avons fait descendre, un qurʾān arabe et Nous y avons adressé des menaces. 
Peut-être deviendront-ils pieux… » ( لوَْعِيدِ لعََلرهمُْ يتَرقُونَ وَكَذ  

 
فنْاَ فِيهِ مِنَ أ آنًا عَرَبِي اً وَصَُر لَِِ أَنزَْلنَْاهُ قرُْأ /wa-ka-ḏālika anzalnāhu 

qurʾānan arabiyyan wa-ṣarrafnāhu fīhi min al-waʿīd laʿallahum yattaqūn). 
1547 Q 37, 19-22. 
1548 Q 37, 16-7 : « [ils disent] Quoi ! quand nous serons morts, que nous serons poussière et ossements, serons-
nous ressuscités/ ainsi que nos pères les Anciens ? » ». 
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 ,qui a été comprise par les exégètes tantôt comme se référant au « Cri »1549 ,(zajra wāḥida) زَجْرَةٌ وَاحِدَةٌ 
tantôt comme renvoyant au « souffle/coup dans la trompette » (d’où la traduction de Blachère)1550. 
Le substantif arabe زَجْرَة (zajra) ne semble pas avoir d’équivalents morphosémantiques dans d’autres 
langues sémitiques1551, et le Coran ne l’utilise qu’ici ainsi que dans le passage que nous allons voir par 
la suite1552. Nous ne pouvons donc que nous baser sur les ouvrages lexicographiques arabes pour 
tenter d’en déterminer le sens. Selon le dictionnaire attribué à al-Ḫalīl b. Aḥmad, le sens de la racine 
verbale est celui de « faire avancer » ou « pousser » les chameaux notamment1553. Quant à la 
signification du substantif زجر (zajr) qui en dérive (la forme masculine du terme employé en Q 37, 
19), le dictionnaire lui donne le sens de « ce que dit l’Homme lorsqu’il voit un oiseau, une gazelle, 
etc. » pour le repousser ou l’éloigner1554. Il s’agit d’un cri ou d’un coup, ce qui rejoint les deux sens 
différents proposés par les exégètes. Dès lors notre verset peut faire allusion soit au « Cri unique » 
eschatologique tel qu’on le trouve en Q 36, 49 notamment (cf. infra), soit au « coup » de trompette 
finale qui est aussi qualifié d’« unique » en Q 69, 13. 
Qu’il soit question de l’un ou de l’autre de ces concepts eschatologiques qui sont relativement 
interchangeables, la double conséquence qu’elle entraîne rejoint ce que nous avons vu de l’effet de 
la trompette eschatologique : les Hommes s’« aperçoivent » ou « voient » la Résurrection selon 
l’exégèse de Muqātil1555, et les injustes sont « rassemblés » (racine ḥ š r) – implicitement, pour le 

                                                      
1549 Muqātil, Tafsīr, III, p. 96 : « un Cri unique de [l’ange] Séraphiel » (صيحة واحدة من ا سرافيل/ṣayḥa wāḥida min 
Isrāfīl). 
1550 Al-Ṭabarī, Jāmiʿ al-bayān, IX, p. 472 : « c’est un Cri unique et c’est le souffle/coup dans la trompette » ( ن ما هي فا 
ور  .(fa-innamā hiya ṣayḥa wāḥida wa-ḏālika huwa l-nafẖ fī l-ṣūr/صيحة واحدة وذلِ هو الن فخ فِ الص 
1551 À notre connaissance, aucun équivalent n’existe en hébreu, en araméen ou en sud arabique. En syriaque, la 
racine trilitère équivalente donne le verbe ܙܓܪ (zgar) avec les sens très différents de ceux de l’arabe « to shut 
up, hold in, keep from, confine… restrain… forbid » ainsi que ܐܙܕܓܪ (ēzdgar) qui signifie « to keep oneself from, 
to be restrained … ». Cf. Payne Smith, Dictionary, p. 110 et Sokoloff, Lexicon, p. 365. Zammit, Lexical Study, p. 
206 ne recense aucune autre racine sémitique que celle du syriaque. 
1552 Le verbe ازدجر (azdujir) est employé en Q 54, 9 (« … [Noé] fut repoussé ») dans un sens proche de l’équivalent 
syriaque, de même que l’est le substantif qui en dérive, مزدجر (muzdajir) en Q 54, 4 (« … des paroles contenant 
une menace »). Nous trouvons aussi deux substantifs dérivés de la racine z j r dans un verset dont le sens est 
ambigu et qui se trouve dans la même sourate que celle à l’étude, Q 37, 2 : « [Par celles] qui repoussent 
brutalement » ( ًاجِرَاتِ زَجْرا لزر

 
 .(fa-l-zājirāt zajran/فأَ

1553 Al-Ḫalīl b. Aḥmad, Kitāb al-ʿayn, II, p. 175 : zajartuhu et inzajara, c’est-à-dire nahaytuhu [faire avancer, 
pousser], et cela se dit à propos des chameaux (زجرتهُ فازجر أ ي نَيتُه وهو فِ الَ بل/zajartuhu fa-nzajara ayy nahaytuhu 
wa-huwa fī l-ibl). 
1554 Ibid. : ذا رأ ى طائراً أ و ظبي اً أ و نَوه  wa-zajr al-ṭayr an yaqūla l-insān iḏā raʾā ṭāʾiran aw ẓabiyyan) وزجر الطير أ ن يقول الَ نسان ا 
aw naḥwahu). 
1555 Muqātil, Tafsīr, III, p. 96 : « ils verront » la Résurrection qu’ils traitaient de mensonge (بوا به ي كذ  -al/البعث الَّ 
baʿṯ al-laḏī kaḏḏabū bihi). Comparer à al-Ṭabarī, Jāmiʿ al-bayān, IX, p. 472 :  َذا هُ شاخِصة أ بصارهُ ينظرون ا ل ما كانوا يوعدَونه فا 

اعة ويعُايِنونهَ -fa-iḏā hum šāẖiṣat abṣārihim yanẓurūna ilā mā kānū yūʿadūnahu min qiyām al-sāʿa wa) من قيام الس 
yuʿāīnūnahu). Bell, Commentary, II, p. 151 renvoie à Andrae qui fait un parallèle avec 1 Th 4, 16 et écrit « It 
expresses the suddenness and ease with which the Resurrection takes place. » 
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Jugement – de la même manière que les « coupables » l’étaient à la suite du son de la trompette 
eschatologique en Q 20, 102. 
 
Le second passage partage un certain nombre de points commun avec celui que nous venons de voir. 
La sourate al-Nāziʿāt (Q 79) débute elle aussi par une introduction « cryptique »1556, se poursuit avec 
les paroles polémiques rapportées d’adversaires qui doutent de la réalité de la Résurrection1557 et 
emploie la même expression « coup/cri unique » ( ٌزَجْرَةٌ وَاحِدَة/zajra wāḥida) : 
  
en ce jour retentira le Retentissement/ auquel le Suivant succèdera/ […]/ Il n’y aura qu’une unique 

sonnerie ( اجِفَةُ  لرر
 
ادِفةَُ  يوَْمَ ترَْجُفُ أ لرر

 
رمَا هِيَ زَجْرَةٌ وَاحِدَةٌ ]...[  تتَبْعَُهَا أ ن

ِ
فاَ /yawm tarjufu l-rājifa/ tatbaʿuhā 

l-rādifa/ […]/ fa-innamā hiya zajra wāḥida)1558 
 
Comme avec Q 37, 19 les exégètes ont interprété le زَجْرَة (zajra) comme signifiant soit le « Cri »1559, 
soit le « coup/souffle dans la trompette »1560. Richard Bell préfère ici le premier le premier sens1561, 
tandis que Blachère choisit le second dans sa traduction qui renvoie implicitement à l’instrument 
eschatologique. 
Qu’en est-il du sens des deux premiers versets cités qui n’ont pas leur pendant dans le passage 
analogue de Q 37 ? Le sixième verset utilise un verbe et un substantif de même racine trilitère r j f. 
Contrairement à ce que nous avions vu à propos de la racine z j r, la racine r j f connaît des 
équivalents dans d’autres langues sémitiques et notamment en araméen où le verbe ַרְגף (regaf) 
signifie « trembler »1562. C’est là le sens de l’arabe tel qu’il est donné dans les ouvrages 
lexicographiques anciens.  

                                                      
1556 Comparer Q 37, 1-3 : « Par celles qui sont en rangs,/ qui repoussent brutalement,/ qui récitent une 
invocation ! » à Q 79, 1-5 : « Par celles qui tirent, puissantes !/ par celles qui vont, rapides !/ par celles qui vont, 
légères !/ et [par] celles qui avancent en tête/ et mènent une affaire ! ». Voir El-Badawi, Aramaic Gospel 
Traditions, pp. 179-81 au sujet de Q 79, 1-5. 
1557 Q 79, 8-12 : « Des cœurs, ce jour-là, seront agités/ et des regards, humiliés !/ [Les mécréants] demandent : 
« En vérité, serons-nous certes renvoyés sur la Terre/ quand nous serons ossements décharnés ? »/ Et ils 
ajoutent : « Ce serait alors un retour désastreux ! » ». Voir Azaiez, « Contre-discours eschatologiques », p. 113-5 
et id., Contre-discours, pp. 135-7 au sujet des « contre-discours eschatologiques » autour de la Résurrection. 
1558 Q 79, 6-7 et 13. 
1559 Muqātil, Tafsīr, III, p. 446 : c’est un Cri unique de Ġasrāfīl [sic] – paix sur lui – et ils l’entendront alors qu’ils 
seront morts dans le ventre de la Terre ( لام فيسمعونَا وهُ فِ بطن ال رض أ مواتًا ولَ هي صيحة واحدة من غسَّافيل  عليه الس 

 hiya ṣayḥa wāḥida min Ġasrāfīl ʿalayhi l-salām) ; et al-Ṭabarī, Jāmiʿ al-bayān, XI, p. 357 rapportant les dires/يثنيَا
attribués à Mujāhid b. Jabr : un Cri (صيحة/ṣayḥa). 
1560 Al-Qummī, Tafsīr, p. 737 : le deuxième coup/souffle dans la trompette (ور  al-nafẖat al-ṯāniya fī/الن فخة الث انية فِ الص 
l-ṣūr) ; et al-Ṭabarī, Jāmiʿ al-bayān, XI, p. 358 rapportant les dires attribués à Ibn Zayd : le souffle dans la 
trompette (ور  .(al-nafẖa fī l-ṣūr/الن فخة فِ الص 
1561 Bell, Commentary, II, p. 487 à propos de zajra : « cry », « scaring shout ». 
1562 Jastrow, Dictionary, p. 1450 : « to stir, shake ». Cf. aussi Zammit, Lexical Study, p. 189. L’hébreu ׁגַש  (rāgaš) רָּ
ainsi que l’araméen ַׁרְגש (regaš) ont le même sens de « to tremble, to shake ». Ainsi, les substantifs hébreu ׁגֶׁש  רֶׁ
(rēgēš) et araméen א  .« signifient-ils respectivement la « vibration » et le « mouvement », le « bruit (regāšā) רְגָּשָּׁ



292 

 

 
Le verbe arabe  َرَجَف/ يرَْجُفُ    (rajafa/ yarjufu) est défini par le Kitāb al-ʿayn comme voulant dire soit 
« agiter », « remuer » ou « secouer violemment » (comme l’arbre dans le vent)1563, soit « trembler » 
(se dit de la Terre)1564, soit « retentir » (se dit du tonnerre)1565 ; tandis que le Lisān al-ʿarab le définit 
par les verbes « battre », « palpiter », « s’agiter » ou encore « être secoué violemment »1566. 
Les substantifs qui dérivent de cette racine verbale arabe sont multiples et connotent logiquement 
le même champ sémantique du mouvement violent évoqué ci-dessus. C’est le cas par exemple de 

اجفر   (rājif) et de رجفة (rajfa) qui signifient tous deux le « tremblement »1567. Naturellement, la forme 

féminine de ce premier substantif, ةراجِف  (rājifa) qui apparaît en Q 79, 6 (un hapax) veut donc lui aussi 

dire le « tremblement », et le verbe  ُترَْجُف (tarjufu) qui le précède, « trembler »1568. Le sens du verset 
serait dès lors : « le jour où tremblera le tremblement », ce qui rejoindrait la forme et le contenu lui 
aussi eschatologique de Q 99, 1 : « lorsque tremblera la Terre de son tremblement » ( ذَا زُلزْلِتَِ 

ِ
لَْرْضُ ا

 
 أ

  .(iḏā zulzilat al-arḍ zilzālahā/زِلزَْالهََا
Si donc Blachère semble traduire Q 79, 6 en ayant en tête une partie de l’exégèse musulmane qui 
considère qu’il s’agit ici du retentissement de la trompette finale1569, il nous paraît plus juste et plus 

                                                                                                                                                                      

Ibid., pp. 1450-1. De plus, on se souviendra du « tremblement » exprimé par le verbe ַגז  en Jl 2, 1. En (rāgaz) רָּ
guèze le verbe ረገፈ (ragafa) signifie « tomber à terre » (à propos des fruits ou des feuilles), et en mandéen, rgp 
signifie « trembler ». Cf. Leslau, Dictionary, pp. 464-5. 
1563 Al-Ḫalīl b. Aḥmad, Kitāb al-ʿayn, II, p. 102 : La chose rajafa/yarjufu rajfan/rajafānan comme le rajafān du 
chameau sous la selle et comme l’arbre tarjufu lorsque le vent le rajjafa [i.e. agite, remue, secoue violemment] 
( فتْها  ذا رج  جرة ا  حل وكما ترجف الش  ء يرجفُ رجْفاً ورَجَفانًا كرجفان البعير تُت الر  يحرجفَ الشّ  الر  /rajafa l-šayʾ yarjufu rajfan wa-rajafānan 
ka-rajafān al-baʿīr taḥt al-raḥl wa-kamā tarjufu l-šajara iḏā rajjafathā l-rīḥ). 
1564 Ibid. : La Terre rajafat : elle tremble (رجفت ال رض تزلزلت/rajafat al-arḍ tazalzalat). 
1565 Ibid. : Le tonnerre yarjufu rajfan et rarjīfan : il pousse son fracas dans le ciel [i.e. il retentit] ( ًعد يرجف رجفا الر 
ماء ته فِ الس   .(al-raʿd yarjufu rajfan wa-rajīfan wa-huwa taraddudu haddatihi fī l-samāʾ/ورجيفاً وهو ترد د هد 
1566 Ibn Manẓūr, Lisān al-ʿarab, IV, p. 82 : la chose rajafa/yarjufu rajfan […] : elle bat/palpite/s’agite/produit un 
bruit/tape [ou] elle est agitée/secouée violemment ( ء  خَفَقَ واضْطَرَبَ اضطرابًا شديداً ]...[ يرجف رجفاً رجف الشّ  /rajafa l-šayʾ 
yarjufu rajfan […] ẖafaqa wa-ḍṭaraba iḍṭirāban šadīdan). 
1567 Ibn al-Sikkīt, Kitāb al-alfāẓ, p. 88 : le rājif est le tremblement (عِدة اجف وهو الر   al-rājif wa-hiya l-riʿda) et Ibn/الر 
Manẓūr, Lisān al-ʿarab, IV, p. 82 : la rajfa est le tremblement (لزلة جفة الز   ,al-rajfa l-zalzala). Sur ce dernier terme/الر 
cf. aussi Al-Ḫalīl b. Aḥmad, Kitāb al-ʿayn, II, p. 102 qui donne une définition qui se base de toute évidence sur les 
quatre occurrences coraniques de ce terme : La rajfa est tout châtiment qui descend et saisit un peuple – c’est 
une rajfa, un Cri et un Foudroiement (جْفة كُ  عذاب أ نزل  فأ خذ قوماً فهو رجفة وصيحة وصاعقة -al-rajfa kull ʿaḏāb unzila fa/الرر
aẖaḏa qawman fa-huwa rajfa wa-ṣayḥa wa-ṣāʿiqa).  Les quatre emplois d’al-rajfa se trouvent en Q 7, 78 ; Q 7, 91 ; Q 
7, 155 et Q 29, 37. 
1568 Ce même verbe se trouve employé à une autre reprise dans le Coran, en Q 73, 14 : « Le jour où trembleront 
la Terre et les montagnes – et les montagnes seront une dune de sable répandue. » ( َِيوَْمَ ترَْجُفُ أ لَْرْضُ وَأ لجِْبَالُ وَكَانت
لجِْبَالُ كَثِيباً مَهيِلاً 

 
 .(yawm tarjufu l-arḍ wa-l-jibāl wa-kānat al-jibāl kaṯīban mahīlan/ أ

1569 Muqātil, Tafsīr, III, p. 446 : c’est le premier coup [de trompette], et on l’appelle al-rājifa  car elle anéantit la 
Création toute entière (ا تميت الخلق كَ هم اجفة ل نَ  ن ما سمي ت الر   al-nafẖat al-ūlā wa-innamā summiyat al-rājifa/هي الن فخة ال ول وا 
li-annahā tumītu l-ẖalq kullahum) ; et al-Ṭabarī, Jāmiʿ al-bayān, XI, p. 352 rapportant les paroles attribuées à Ibn 
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sûr de suivre à la fois l’étymologie sémitique de r j f , la correspondance certainement voulue avec le 
substantif ةواجِف  (wājifa) qui décrit le tremblement ou l’agitation des cœurs en ce jour au verset 
suivant1570, et les nombreuses définitions lexicographiques de cette racine trilitère qui font décrire 
au verset une scène de destruction située à la Fin des temps à l’instar de celles de Q 99, 1 et de Q 73, 
14 notamment1571.  
 
Emran El-Badawi traduit lui aussi ce verset de la sourate al-Nāziʿāt en « jour lorsque le tremblement 
tremblera », ce qui est selon lui la conséquence de l’attaque des armées célestes sur Terre décrite 
dans les versets précédents1572. S’il est probable que Q 79, 1-5 décrive la descente des anges sur Terre 
au Jour Dernier, il ne nous paraît pas évident que le sixième verset représente les conséquences de 
leur attaque. De plus, El-Badawi rapproche la péricope de Q 79, 1-9 de la version syriaque de Lc 21, 26 
qui ne mentionne nullement l’attaque des armées célestes sur la Terre1573. 
Le premier coup porté par ces armées qui produit le tremblement selon El-Badawi est ensuite suivi 
d’un second coup décrit au verset suivant. Après avoir annoncé que le tremblement tremblera, le 
Coran dit très simplement que « le suivant (  

 
ادِفةَُ أ لرر /al-rādifa) suivra », dans un style redondant assez 

proche du sixième verset. 
En mettant un « S » majuscule à « suivant », Blachère suggère implicitement qu’il s’agit ici d’un 
deuxième « Retentissement » de trompette, suivant ainsi l’avis de nombreux exégètes musulmans 
classiques1574. D’autres y ont vu le deuxième « Cri » émis après le premier (qui serait al-rājifa)1575, ou 

                                                                                                                                                                      

ʿAbbās : le premier coup (الن فخة ال ول/al-nafẖat al-ūlā). Comparer avec une autre interprétation attribuée à 
Qatāda selon laquelle al-rājifa  est ici le premier de deux Cris qui « anéantit toute chose avec la permission de 
Dieu » (ذن الله ا ال ول فتميت كُ  شيء با  يحتان أ م  -humā l-ṣayḥatān ammā l-ūlā fa-tumītu kull šayʾ bi-iḏn Allāh). Al/هما الص 
Ṭabarī, Jāmiʿ al-bayān, XI, p. 352. 
1570 Q 79, 8 : « Des cœurs, ce jour-là, seront secoués » ( ٌقُلوُبٌ يوَْمَئِذٍ وَاجِفَة/qulūb yawmaʾiḏin wājifa). Cf. chapitre 3, 
partie 2. 
1571 Al-Ṭabarī, Jāmiʿ al-bayān, XI, p. 353 rapportant les paroles attribuées à Mujāhid : les montagnes et la Terre 
seront secouées, et c’est le Tremblement (لزلة  .(tarjufu l-jibāl wa-l-arḍ wa-hiya l-zalzala/ترجف الجبال وال رض وهي الز 
Sans doute faut-il comprendre ainsi l’étrange définition du substantif al-rājifa par différents exégètes comme 
signifiant « la Terre ». Cf. Ibn Qutayba, Ġarīb al-Qurʾān, p. 512 : la Terre (ال رض/al-arḍ) et idem. dans 
l’interprétation attribuée à Ibn Zayd et rapportée par al-Ṭabarī, Jāmiʿ al-bayān, XI, p. 353. 
1572 El-Badawi, Aramaic Gospel Traditions, p. 180. 
1573 Ibid., pp. 180-1. 
1574 Muqātil, Tafsīr, III, p. 446 : c’est le deuxième coup [de trompette] qui succède au premier coup entre 
lesquels il y a quarante ans (هي الن فخة الث انية أ ردفت الن فخة ال ول بينْما أ ربعون س نة/hiya l-nafẖat al-ṯāniya ardafat al-nafẖat al-
ūlā baynahumā arbaʿūn sana) ; et al-Ṭabarī, Jāmiʿ al-bayān, XI, p. 352 rapportant les paroles attribuées à Ibn 
ʿAbbās : le deuxième coup (الن فخة الث انية/al-nafẖat al-ṯāniya).  
1575 Al-Qummī, Tafsīr, p. 737 : le Cri (يحة  al-ṣayḥa) ; et al-Ṭabarī, Jāmiʿ al-bayān, XI, p. 352  rapportant les/الص 
paroles attribuées à Qatāda : ce sont les deux Cris – […] l’autre fait revivre toute chose avec la permission de 
Dieu ( يحتان  ذن الله]...[ هما الص  ا ال خرى فتحيي كُ  شيء با  وأ م  /humā l-ṣayḥatān […] wa-ammā l-uẖrā fa-tuḥī kull šayʾ bi-iḏn 
Allāh). 
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encore « l’Heure »1576. Enfin, on mentionnera l’exégèse shiite singulière de Furāt al-Kūfī qui 
interprète Q 79, 6-7 selon la technique du « commentaire personnalisé », indiquant qu’al-rājifa est al-
Ḥusayn et qu’al-rādifa est son père, ʿAlī b. Abī Ṭālib1577. 
Il nous semble qu’il faille suivre littéralement le sens du terme arabe1578, et qu’il s’agisse d’un 
tremblement qui suit le premier qui était évoqué au verset précédent, sous-entendant peut-être que 
les morts sortiront de la Terre à ce moment. Notre passage serait dès lors compris de la sorte : « Le 
jour où tremblera le tremblement/ qui sera suivi d’un [tremblement] suivant [libérant les corps]/ 
[…]/ Il y aura un coup unique ». 
Que le « coup unique » soit la sonnerie de la trompette finale ou le Cri, son résultat est annoncé au 
verset suivant, en Q 79, 14 qui vient clore la péricope eschatologique : « Et ils seront sur une Terre 
nouvelle. » ( ِاهِرَة لسر

 
ذَا هُُْ بِأ

ِ
 fa-iḏā hum bi-l-sāhira). Ce verset peut-être compris de deux manières/فاَ

différentes. Soit comme signifiant que les Hommes seront « en état de veille », selon l’un des sens de 
la racine trilitère s h r de laquelle dérive le hapax ساهِرَة (sāhira), qui sous-entend qu’après leur mort 
qui fut comme un sommeil, ils sont à présent éveillés par la Résurrection1579. Soit, on peut le 
comprendre comme suggérant que les personnes qui s’interrogeaient sur la réalité de la 
Résurrection (vv. 10-2) se trouvent ressuscités après les destructions terrestres (vv. 6-7) sur une 
« Terre nouvelle »1580, c’est-à-dire sur une Terre « post-apocalyptique »1581. 
 
En conclusion, bien que les deux passages coraniques de Q 37, 19-22 et Q 79, 6-14 ne mentionnent 
nullement la trompette de la Fin, pas plus que le souffle tel qu’il est exprimé dans tous les versets du 
Coran que nous avons étudiés plus haut, nous avons dans ces deux cas une allusion à l’instrument 
eschatologique à travers le substantif  le « coup » qui est qualifié d’« unique » dans les ,(zajra)  زَجْرَة
deux passages, comme l’était la trompette en Q 69, 13. 
À l’instar du صُور (ṣūr) ou du نَاقوُر (nāqūr) des versets coraniques étudiés ci-dessus, la  est (zajra)  زَجْرَة
associée à différents évènements eschatologiques : la Résurrection (Q 37, 16-7 et Q 79, 10-2), le 

                                                      
1576 Al-Ṭabarī, Jāmiʿ al-bayān, XI, p. 353 rapportant les paroles attribuées à Ibn Zayd : al-rādifa c’est l’Heure ( ادفة الر 
اعة  .(al-rādifa al-sāʿa/الس 
1577 Furāt al-Kūfī, Tafsīr, p. 611 :  اب الحسي ل من ينفض رأ سه من التَ  لام وهو أ و  ادفة علي بن أ بِ طالب عليَما الس  اجفة الحسي بن علي والر  الر 

 al-rājifat al-Ḥusayn b. ʿAlī wa-l-rādifa ʿAlī b. Abī Ṭālib ʿalayhimā l-salām wa-huwa awwal man) بن علي فِ خُسة وتسعي أ لفاً 
yanfuḍu raʾsahu min al-turāb al-Ḥusayn b. ʿAlī fī ẖamsa wa-tisʿīn alfan). 
1578 Pour des commentaires littéraux d’al-rādifa, cf. al-Yazīdī, Ġarāʾib al-Qurʾān, p. 411 : toute chose qui vient 
après une [autre] chose lui [succède, vient à sa suite, la suit = yardafuhu] (كُ  شيء جاء بعد شيءٍ فهو يردفه/kull šayʾ jāʾa 
baʿd šayʾ fa-huwa yardafuhu) ; et Ibn Qutayba, Ġarīb al-Qurʾān, p. 512 : c’est-à-dire [une chose] à laquelle une 
autre lui succède. On dit ardaftuhu et radiftuhu lorsque je viens après lui/je lui succède ( أ ي تردفها أ خرى يقُال ردفته
ذا جئت بعده  .(ayy tardafuhā uẖrā yuqālu radiftuhu wa-ardaftuhu iḏā jiʾtu baʿdahu/وأ ردفته ا 
1579 Cette possibilité est suggérée par Bell, Commentary, II, p. 487. 
1580 Al-Ḫalīl b. Aḥmad, Kitāb al-ʿayn, II, p. 288 à propos du substantif sāhira : « la surface de la Terre large et 
étendue » (وجه ال رض العريضة البس يطة/wajh al-arḍ al-ʿarīḍa l-basīṭa) et Muqātil, Tafsīr, III, p. 446 ad Q 79, 14 : c’est-à-
dire la Terre nouvelle (يعني ال رض الجديدة/yaʿnī l-arḍ al-jadīda). 
1581 Nous reviendrons plus loin sur les concepts eschatologiques de « Terre nouvelle » et de « nouvelle 
Création ». Cf. notamment en Q 13, 5 et Q 14, 48. 
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Rassemblement (Q 37, 22), les destructions terrestres (Q 79, 6-7), et la frayeur causée par l’ensemble 
de ces éléments (Q 79, 8-9). Il semble donc que l’on puisse rapprocher la  de la trompette (zajra)  زَجْرَة
eschatologique avec assez d’assurance. Toutefois, comme nous l’avons vu, ce substantif peut aussi 
signifier le « cri », ce qui nous amène maintenant à étudier un autre concept eschatologique sonore 
de grande importance : le « Cri » dans le Coran et ses antécédents dans la littérature religieuse. 
 
2. Le Cri 
 
Au fil de notre étude sur la « trompette » eschatologique dans les différentes traditions textuelles 
‘monothéistes’, nous avons vu à maintes reprises qu’elle entretenait un lien plus ou moins explicite 
avec le « cri ». 
 
2.1 Le Cri dans la tradition biblique 
 
Dans l’Ancien Testament la plupart des emplois de la « trompette » l’associaient au verbe קַע  (tāqaʿ) תָּ
qui, dans ce contexte, signifiait « sonner »1582. Mais le verbe lui-même peut aussi avoir le sens de 
« crier », bien qu’il ne prenne jamais cette signification dans les textes vétérotestamentaires. 
Dans le livre de Sophonie, le jour du Seigneur est dit être un « jour [de sonneries] de cor et de cris » 
 de même que chez Jérémie, la dévastation de Jérusalem est signalée par « l’alerte de ,(terūʿāh/תְרוּעָּה)
cor » ( וֹפָּרשָׁוֹלק /qōl šōfār) conjointement au « cri » ( וּעַתתְר /terūʿat)1583, et que dans le livre d’Amos un 
des oracles de Dieu avertit que Moab périra « au cri de guerre, au son du cor » ( הבִתְר רשָׁוֹלבְקָוּעָּ וֹפָּ /bi-
terūʿāh be-qōl šōfār)1584. Le nom תְרוּעָּה (terūʿāh) est l’un des deux seuls à être employé dans les textes 
vétérotestamentaires pour désigner le « cri ». Parmi les textes que l’on pourrait qualifier, au moins 
partiellement, d’apocalyptiques, on le retrouve dans les livres d’Esdras1585, d’Ezéchiel1586, de 
Jérémie1587 et d’Amos1588. Mais dans ces occurrences, il n’est pas associé à la trompette 
eschatologique. 
L’autre substantif vétérotestamentaire pour le « cri » est ד  employé à cinq reprises dans ,(heydād) הֵידָּ
des textes eux-aussi ‘apocalyptiques’, mais sans connexion à la trompette finale1589. 
Enfin, nous avions vu que dans le livre de Joël (2, 1), le cor annonce la venue du Jour du Seigneur et 
ce conjointement au cri : « Sonnez du cor à Sion, criez » (ּרִיעו  .(ve-hārīʿū/וְהָּ
 
Nous nous souviendrons en outre que le Rouleau de la Guerre retrouvé à Qumrân mentionnait lui 
aussi la trompette en relation avec le verbe קַע  de même que le son du cor était décrit ,(tāqaʿ) תָּ
                                                      
1582 Jr 6, 1 ; Os 5, 8 ; Ez 7, 14 ; Jl 2, 1+15 ; Is 27, 13 ; Za 9, 14. 
1583 Jr 4, 19 : « Mon ventre ! Mon ventre ! je me tords de douleur ! Les parois de mon cœur ! C’est le tumulte en 
moi, je ne puis me taire, car je perçois l’alerte du cor, le cri de guerre ». 
1584 Am 2, 2 : « Je mettrai le feu à Moab et il dévorera les palais de Qeriyoth ; Moab mourra dans le fracas, au cri 
de guerre, au son du cor ». 
1585 Es 3, 11-3. 
1586 Ez 21, 27. 
1587 Jr 20, 16 et 49, 2. 
1588 Am 1, 14. 
1589 Is 16, 9-10 et Jr 25, 30 ; 48, 33 ; 51, 14. 
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comme étant un « signal [d’alarme] de guerre assourdissant » (ָגדולה ָמלחמה  trwʿt mlḥmh/ תרועת
gdwlh), une phrase pouvant être rendue par « cri de guerre assourdissant ». Dans ce texte, les cors 
ont un rôle explicitement eschatologique dont la finalité est de signaler le début du combat final et 
de terroriser l’ennemi. 
Un seul texte de Qumrân emploie l’hébreu ד  pour le « cri », dans un contexte trop (heydād) הֵידָּ
fragmentaire pour que l’on puisse en déduire quoi que ce soit1590. 
 
Dans le Nouveau Testament, ce sont deux livres qui associent une certaine forme de cri, pas toujours 
très explicite, à la trompette eschatologique.  
D’abord la première épître aux Thessaloniciens (4, 16) exprime, dans une « parole 
apocalyptique »1591, la concomitance de la descente du Seigneur depuis le ciel et de la Résurrection 
avec trois évènements successifs. La « trompette de Dieu » (et probablement sa sonnerie, bien que 
cela ne soit pas mentionné),  la « voix de l’archange », cette première étant la traduction de φωνῇ 
dans l’original grec et ܩܠܐ (qōlō) dans la version syriaque, qui rappelons-le, outre la « voix » signifie 
aussi le « cri ». Et surtout le mystérieux « signal » selon les versions françaises de la TOB et de la 
Bible de Jérusalem qui traduisent le grec κελεύσματι. Le κέλευσμα est un terme polysémique dont 
les sens premiers rejoignent la traduction syriaque qu’en fait la Pešīṭtā avec le substantif ܦܘܩܕܢܐ 
(pūqdōnō) dont nous avons discuté de l’héritage plus haut, depuis l’homilétique de Narsaï et Jacques 
de Saroug jusqu’au Coran. En effet κέλευσμα signifie d’abord l’« ordre » ou le « commandement ». De 
manière intéressante pour nous, celui-ci est donné plus spécifiquement par un cri stimulant adressé 
par les Hommes soit aux animaux (celui des cochers aux chevaux)1592, soit à d’autres Hommes (celui 
du commandant d’un bateau aux rameurs ou d’un chef militaire à ses hommes)1593. C’est en ce sens, 
que κέλευσμα est un « signal ». Mais cette traduction ne rend ni l’idée du cri, ni celle que transmet 
celui-ci : l’ordre. En revanche, l’ancienne traduction anglaise du King James Bible rend ἐν 
κελεύσματι par « with a shout ». Au final, ce terme grec doit certainement connoter un peu des trois 
sens dans ce passage néotestamentaire : c’est un cri qui signale la venue du Seigneur et ordonne aux 
morts de se lever. 
Le verset 1 Th 4, 16 emploie trois sons différents, décrits comme étant « militaires » dans l’exégèse 
moderne1594, pour évoquer le déclenchement des évènements de la Fin : le son de la trompette finale, 
la voix de l’archange et le cri. En cela, ce passage reprend très certainement l’ancienne description 
vétérotestamentaire d’abord guerrière, puis eschatologique (cf. le Rouleau de la Guerre) du 
signalement de l’approche des troupes ennemies/du Jour du Seigneur par l’emploi concomitant du 
cor ou de la trompette et du cri. Il y ajoute la voix de l’archange et la conséquence de ces trois sons : 
l’arrivée du Fils de l’Homme/Seigneur et la levée des morts. 
 
                                                      
1590 4Q174, frag. 9-10, l. 1. 
1591 Vouga, « Première épître aux Thessaloniciens », p. 270. L’auteur de cet article rapproche 1 Th 4, 16 dans son 
contenu du « mystère » de 1 Co 15, 50-8 et de par son contenu et sa forme, de Mc 13, 24-7. 
1592 On se souviendra ici des définitions autour du substantif arabe  qui en font un cri pour (zajra)  زَجْرَة
repousser les animaux. 
1593 Voir Platon, Phèdre, 253 d pour le premier exemple ; et Xénophon, Cynegeticus, 6, 20 ainsi que Proverbes 24, 
62 pour le deuxième. 
1594 Malherbe, Letters to the Thessalonians, p. 274. 
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Ensuite, le livre de l’Apocalypse de Jean emploie, à l’instar de l’hébreu קַע  le verbe syriaque ,(tāqaʿ) תָּ
pour « sonner » qui traduit le grec σαλπίζω est ܝܒܒ (yabēb) et qui signifie aussi « crier » (cf. Ap 8, 7). 
Ce livre identifie en outre d’une part la « puissante voix » (φωνὴν μεγάλην et ܪܒܐ ܩܠܐ /qōlō rabō, ce 
dernier pouvant aussi être traduit part « puissant cri ») qu’entend l’auteur du texte au son de la 
trompette eschatologique (Ap 1, 10 et 4, 1), et d’autre part l’Apocalypse (Ap 8, 5 ; 9, 13 et 11, 15) 
décrit le lien de causalité entre le retentissement de cet instrument et le déclenchement de divers 
phénomènes (tonnerres, éclairs, tremblement de terre) dont des voix ou une voix (respectivement 
φωναὶ et   ܠܐܩ /qōlē et φωνὴν et ܩܠܐ/qōlō). Une fois de plus, la traduction syriaque du grec pour 
« voix » peut être comprise comme signifiant le « cri ». 
 
2.2 Le Cri dans l’homilétique syriaque 
 
A la suite de ces écrits néotestamentaires, les homélies syriaques de Narsaï et de Jacques de Saroug 
utilisent le substantif ܩܠܐ (qōlō) dans leurs vers eschatologiques. Le sens précis qu’ils entendent par 
cet emploi n’est pas toujours facilement identifiable étant donné de la polysémie du terme, mais il 
est aisément reconnaissable qu’une partie des textes où l’on trouve le ܩܠܐ (qōlō) s’inspirent 
explicitement des passages du Nouveau Testament suscités. C’est notamment le cas lorsque Narsaï 
écrit dans son homélie n°34 Sur le jeudi de Pâques que les anges « ébranleront la Terre par leurs voix 
 et le ciel par leurs trompettes… », renvoyant aux versets de l’Apocalypse ,(b-qōlayhūn/ܒܩܠܝܗܘܢ)
susmentionnées. D’autres de ses occurrences se trouvent avec le sens de « son » ou de « bruit » 
comme c’est le cas, toujours dans la même homélie, du vers : « Le bruit des trompettes ( ܩܪܢܬܐ ܩܠ /qōl 
qarnōtō) effrayera la Terre », un bruit qui est comparé plus loin à « celui de la mer ». Chez Jacques de 
Saroug, dans son homélie Sur la Fin (n°31), v. 93, nous lisons de même que « Le son terrifiant de la 
trompette finale ( ܐܚܪܝܬܐ ܕܩܪܢܐ ܕܚܝܠܐ ܩܠܐ /qōlō dḥīlō d-qarnō ḥrōytō) disloquera la Terre », et dans son 
homélie Sur le Jugement de la Fin (n°193), v. 139 il écrit que « Le son de la trompette ( ܕܩܪܢܐ ܩܠܐ /qōlō d-
qarnō), peu éloigné, va tout frapper d’effroi ». 
Ce « bruit/son de(s) trompette(s) » trouve très certainement son équivalent et peut-être même sa 
source dans l’expression « son du cor » ( וֹפָּרשָׁוֹלק /qōl šōfār)1595 du livre d’Amos discutée plus haut. 
Si donc nous retrouvons le ܩܠܐ (qōlō) qui retranscrit d’une part le φωνὴν du livre de l’Apocalypse et 
d’autre part qui retranscrit le ָוֹלק  (qōl) du livre d’Amos, une dernière catégorie d’emploi de ce 
substantif syriaque s’inspire très certainement de 1 Th 4, 16 et évoque le ܩܠܐ (qōlō) en tant qu’entité 
qui fait se lever les morts. 
 
Dans l’homélie Sur la Révélation de notre Seigneur (n°23), Narsaï donne ainsi au ܩܠܐ (qōlō) un rôle de 
résurrecteur dans différents passages, dont les deux suivants : 
 

Le son de la trompette fera trembler la Terre et ceux qui l’habitent, et après le Cri terrifiant 
ordonnera à tous de se lever ( ܠܡܩܡ ܕܦܩܕ ܕܚܝܠܐ ܩܠܐ ܟܠܗܘܢ ܘܒܬܪ ܗ  ܘܠܥܡܘܪܝ   ܠܐܪܥܐ ܠܗ   ܡܙܝܥ ܫܝܦܘܪܐ ܩܠ /qōl 

šīfūrō mzīʿ lōh l-arʿō wa-l-ʿōmūrēh w-bōtar kulhūn qōlō dḥīlō d-pōqēd la-mqōm)1596 
 

                                                      
1595 La Pešīṭtā traduit ainsi l’expression en question : ܕܫܝܦܘܪܐ ܩܠܐ  (qōlō d-šīfūrō). 
1596 Mingana, Homiliæ et carmina, II, p. 5, ll. 18-9. 
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Il fera entendre un seul Cri sur la Terre ( ܒܐܪܥܐ ܡܫܡܥ ܩܠܐ ܒܪܬ ܚܕܐ /ḥadō bart qōlō mašmaʿ b-arʿō) en 
présence de toutes les créatures, et la création (s’éveillera) en sursaut comme d’un profond 

sommeil.1597 
 
Ce  ܩܠܐ  (qōlō) – ou « cri » selon notre compréhension du terme dans ce contexte – qui est qualifié 
d’« unique » (ܚܕܐ/ḥadō), fait se réveiller les morts de la même manière que le ܩܠܐ (qōlō) de 
l’archange dans la traduction syriaque du verset néotestamentaire entraîne la Résurrection, 
conjointement au son de la trompette et au ܦܘܩܕܢܐ (pūqdōnō). Nous nous souviendrons du lien 
intrinsèque qui existe dans la pensée des homélistes syriaques comme Narsaï et Jacques de Saroug 
entre l’« Ordre » ou ܦܘܩܕܢܐ (pūqdōnō) et le « Signe » ou ܪܡܙܐ (rēmzō), des entités indépendantes 
prenant part à l’agencement de la création et/ou à sa destruction et restauration. Il nous semble à 
présent qu’il faille ajouter une troisième entité à celles-ci avec le « Cri » ou ܩܠܐ (qōlō). En effet on le 
trouve employé conjointement aux ܦܘܩܕܢܐ (pūqdōnō) et  1598, notamment dans l’homélie(rēmzō)  ܪܡܙܐ
Sur la création d’Adam et la Résurrection des Morts de Jacques de Saroug où il écrit : 
 
Un Cri, grand et comme le tonnerre, continuel et persistant,/ qui, avec un Signe unique a enclenché 
à la fois le début et la fin./ Avec un Ordre unique il y aura une Résurrection de même que la chute. 

(  ܐܦ ܩܝܡܬܐ ܗܘܝܐ ܦܘܩܕܢܐ ܒܚܕ: ܫܘܠܡܐ ܐܦ ܫܘܪܝܐ ܟܕܝܡ ܪܡܙܐ ܕܒܚܕ: ܘܪܗܝܒܘܬܐ ܬܟܝܒܐ ܘܙܘܥܐ ܪܒܐ ܩܠܐ
 qōlō rabō w-zawʿō takībō w-rhībūtō/ da-b-ḥad rēmzō kdīm šūrōyō ōf šūlōmō/ b-ḥad pūqdōnō hōyō/ ܡܦܘܠܬܐ

qiyōmtō ōf mafūltō)1599 
 
Sous une forme nouvelle, Jacques de Saroug utilise à la fois le ܩܠܐ (qōlō) et le ܦܘܩܕܢܐ/pūqdōnō (en y 
ajoutant le ܪܡܙܐ/rēmzō) de la traduction de la Pešīṭtā de 1 Th 4, 16 qui se trouvent être les acteurs de 
la Résurrection. Chez l’homéliste, le Cri est accompagné du Signe et de l’Ordre, qui sont autant de 
théophanies distinctes participant à l’action divine. Là se trouve la différence fondamentale avec 
l’écrit paulinien. Quelques vers plus loin, l’homéliste continue en insistant à nouveau sur la fonction 
de ce Cri : 
 

Le Cri de la Résurrection reconstruit les os et détruit les corps (  ܡܢܦܨ ܓܪܡܐ ܡܪܟܒ ܢܘܚܡܐ ܩܠ
 qōl nūḥōmō mrakēb garmē mnafēṣ gūšmē)1600/ܓܘܫܡܐ

 
Ici encore, ce n’est ni Dieu, ni le Fils de l’Homme, et ce n’est plus le son de la trompette ou le 
« Signe », qui entraînent la Résurrection (ܢܘܚܡܐ/nūḥōmō au v. 395 et ܩܝܡܬܐ/qiyōmtō au v. 383) mais 
le « Cri », qui non seulement réassemble les os, mais aussi « ouvre les tombeaux » ( ܡܦܬܚ ܪܐܠܩܒ   /l-

                                                      
1597 Ibid., II, p. 9, ll. 16-7. 
1598 Voir aussi l’homélie n°18 de Narsaï : « Une grande consternation s’abattra soudain sur les créatures, au 
bruit du Commandement dont le bruit est plus effrayant que (celui) de la mer. ». Gignoux, « Doctrines 
eschatologiques », pp. 468-70. Nous n’avons pas pu consulter le texte syriaque mais il semble certain que le 
« bruit/son/cri du Commandement » doit être ܕܦܘܩܕܢܐ ܩܠܐ  (qōlō d-pūqdōnō).  
1599 Homélie Sur la création d’Adam et la Résurrection des Morts, vv. 381-3 (pp. 52-3). 
1600 Ibid., v. 395. 



299 

 

qabrē mfataḥ)1601 et « fait se lever les morts » ( ܬܐܡܝ   ܡܩܝܡ /mqīm mītē)1602. Dans la pensée de Jacques de 
Saroug, le ܩܠܐ (qōlō) est donc un acteur de prime importance dans le processus de la Résurrection. 
 
Ensuite, de la même manière que dans les écrits de Narsaï et Jacques de Saroug notamment, le ܪܡܙܐ 
(rēmzō) participait à la destruction, puis à la restauration du monde en des temps eschatologiques, 
dans leurs homélies le « Cri » ou ܩܠܐ (qōlō) entraîne, en plus de la Résurrection, la 
restauration comme c’est le cas dans l’homélie Sur la Révélation de notre Seigneur (n°23) de Narsaï : 
 

Le Roi qui (est) au-dessus de tous fera soudain retentir un Cri, et tout sera restauré et tout sera 
transformé rapidement ( ܩܠܝܠܐܝܬ ܟܠ ܘܡܫܬܚܠܦ ܟܠ ܘܡܬܚܕܬ ܟܠ ܕܥܠ ܡܠܟܐ ܡܢܫܠܝ ܡܙܥܩ ܩܠܐ ܒܪܬ ܐܚܕ /ḥadō bart 

qōlō mazʿēq mēnšēli malkō d-ʿal kul w-mētḥadat kul w-mēštaḥlaf kul qalīlōīt)1603 
 
Dans ce vers, le sous-texte néotestamentaire est composé à la fois de 1 Th 4, 16 pour ce qui est du 
« Cri » et de 1 Co 15, 51 qui, dans la traduction de la Pešīṭtā, annonce que « nous ne mourrons pas 
tous, mais nous serons transformés (ܢܬܚܠܦ/nētḥalaf) ». Narsaï précise ici que c’est le « Roi » qui va 
faire retenir ce « Cri » qui entraîne la restauration et la transformation eschatologiques. 
C’est en des termes similaires que Jacques de Saroug poursuit le passage précédemment discuté de 
son homélie Sur la création d’Adam et la Résurrection des Morts, en décrivant le Cri en ces termes :  
 
Son bruit est puissant, son pouvoir est énorme et son Signe est rapide,/ son verbe est grand et par sa 

volonté il restaurera tout ( ܟܠ ܡܫܬܡܠܐ ܘܒܨܒܝܢܗ ܪܒܐ ܡܠܬܗ: ܩܠܝܠ ܪܡܙܗ ܬܩܝܦ ܚܝܠܗ ܥܙܝܙ ܩܠܗ /qōlēh ʿazīz 
ḥaylēh taqīf rēmzēh qalīl/ mēltēh rabō wa-b-ṣēbyōnēh mēštamlē kul)1604 

 
Le « Cri de la Résurrection » du verset 395 est doté de cinq attributs qui sont chacun qualifiés d’un 
adjectif : le premier est le « son » ou le « bruit » (encore le ܩܠܐ/qōlō) qui est dit être « puissant » 
 qui est naturellement (rēmzō/ܪܡܙܐ ici encore) « et le troisième est le fameux « Signe (ʿazīz/ܥܙܝܙ)
qualifié de « rapide » (ܩܠܝܠ/qalīl). Le cinquième et dernier est la « volonté » du Cri par laquelle il 
« restaurera tout », c’est-à-dire que le Cri entraîne le renouvellement de la Terre et des créatures qui 
y vivent après les destructions eschatologiques auxquelles il a lui-même participé. 
C’est ainsi que l’homélie se poursuit en évoquant les morts qui « se lèveront » (ܩܝܡܝܢ/qōymīn) ainsi 
que la « stupeur » (ܬܗܪܐ/tēhrō) ressentie par ces ressuscités1605, celle-là même qui est employée par 
notre homéliste dans une autre de ses compositions pour décrire le sentiment qui s’empare de lui 
pour parler de ce « Cri unique » qui est cause de frayeur sur Terre : 
 
Quelle stupéfaction de dire qu’à un seul Cri la Terre frémira ( ܐܪܥܐ ܪܥܠܐ ܩܠܐ ܕܒܚܕ ܠܡܐܡܪ ܬܗܪܐ /tahrō 

l-mēmar da-b-ḥad qōlō rōʿlō arʿō)1606 
 
                                                      
1601 Ibid., v. 398. 
1602 Ibid., vv. 396 et 398. 
1603 Mingana, Homiliæ et carmina, II, p. 5, ll. 19-21. 
1604 Homélie Sur la création d’Adam et la Résurrection des Morts, vv. 399-400 (pp. 52-5). 
1605 Ibid., v. 401 (pp. 54-5). 
1606 Homélie 5/192, v. 363. 
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L’expression « Cri unique » qui revient à la fois dans l’homilétique eschatologique de Narsaï et de 
Jacques de Saroug nous amène à présent à nous intéresser au Coran et à l’emploi de la formule 
analogue dans différents passages coraniques. 
 
2.3 Le Cri dans les textes coraniques 
 
Si l’équivalent morphosémantique premier du syriaque ܩܠܐ (qōlō) est قول (qawl) en arabe pour la 
« voix » ou le « son »1607, le pendant sémantique du sens secondaire du substantif syriaque se trouve 
notamment dans l’arabe صَيْحَة (ṣayḥa). Ce dernier a bien été compris dans le sens de « cri » par les 
lexicographes anciens1608, bien que le sens de « châtiment » qui lui est aussi associé dérive non pas 
du terme lui-même mais de l’interprétation de ses occurrences coraniques1609. En effet, la racine 
trilitère ṣ w ḥ de laquelle dérive le substantif arabe est une racine commune dans de nombreuses 
langues sémitiques où la racine verbale signifie toujours « crier » et naturellement, le nom commun 
qui en dérive signifie le « cri »1610. 
Le Coran n’emploie jamais la forme verbale  َصَاح (ṣāḥa), mais uniquement le substantif suscité, et ce 
à treize reprises. À l’exception d’une seule de ses occurrences (Q 63, 4), le Coran utilise toujours le 
« Cri » dans une acception très proche, pour ne pas dire analogue, à celle du ܩܠܐ (qōlō) des homélies 
syriaques de Narsaï et Jacques de Saroug. 
 
Tout d’abord nous retrouvons par cinq fois l’expression équivalente exacte du syriaque ܩܠܐ ܚܕ  (ḥad 
qōlō) avec l’arabe وَاحِدَة صَيْحَة  (ṣayḥa wāḥida) qui signifient toutes deux « un Cri unique ». Dans le 
Coran cette formule se trouve employée à deux reprises dans un même passage eschatologique fort 
intéressant qui associe le Cri avec la trompette : 
 

Ils disent : « Quand sera cette Promesse, si vous êtes véridiques ? »/ Ils n’attendront pas. Un Cri 
unique les saisira alors qu’ils seront en train de disputer/ en sorte qu’ils ne pourront ni tester, ni 
retourner vers les leurs./ Il sera soufflé dans la trompette et voici que, des tombeaux, vers leur 

                                                      
1607 Manna, Dictionary, p. 542. Les autres équivalents sémantiques donnés par le dictionnaire au sens premier du 
syriaque sont les suivants :  .Cf. aussi Costaz, Dictionnaire, p. 311 .(ṣawt) صوت et (kalām) كَلّم  ,(lafẓ)  لفظ 
1608 Al-Ḫalīl b. Aḥmad, Kitāb al-ʿayn, II, p. 325 : « al-ṣāʾiḥa, c’est le cri/la lamentation [provenant] de la maison 
mortuaire » (ائحة صيحة المناجة  al-ṣāʾiḥa ṣayḥat al-manāja) ; « on dit : ils ne s’attendaient pas à autre chose qu’au/الص 
semblable du cri de la femme enceinte » (لَ  مثل صيحة الحبلى -yuqālu mā yantaẓirūna illā miṯl ṣayḥat al/يقُال ما ينتظرون ا 
ḥublā) ; et « al-ṣiyāḥ, c’est la voix puissante » (ديد وت الش  ياح الص   .(al-ṣiyāḥ al-ṣawt al-šadīd/الص 
1609 Ibid. : يحة العذاب  .(al-ṣayḥat al-ʿaḏāb) الص 
1610 En hébreu le verbe וַח  en araméen. Les substantifs qui en (ṣevaḥ) צְוַח signifie « crier », tout comme (ṣāvaḥ) צָּ
dérivent et qui ont logiquement le sens de « cri » sont צְוָּוחָּה (ṣevāvḥāh) et א  .respectivement. Cf (ṣevavḥetā) צְוַוחְתָּ
Jastrow, Dictionary, p. 1266. En ougaritique ṣḥ veut aussi dire « crier », de même que l’akkadien ṣāḥu. Cf. 
Zammit, Lexical Study, p. 260. En syriaque, le verbe ܨܘܚ (ṣwaḥ) signifie « crier » et le substantif qui en dérive est 
 .dont le sens est le « cri » et plus précisément le « cri strident ». Cf. Payne Smith, Dictionary, p (ṣwōḥtō) ܨܘܚܬܐ
475 et Sokoloff, Lexicon, p. 1278. En geez, l’équivalent est le verbe ጸውዐ (ṣawwǝʿa) pour « appeler », « inviter », 
« proclamer » et « crier ». Le substantif ṣǝwwāʿe signifie donc l’ « appel », l’ « invitation » ou l’ « invocation ». 
Cf. Leslau, Dictionary, p. 566. 
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Seigneur, ils se précipiteront !/ […]/ Il n’y aura qu’un Cri unique et voici que tous, devant Nous, 
seront présentés./ En ce jour, nulle âme ne sera lésée en rien et vous ne serez récompensés que de 

ce que vous faisiez [sur Terre]. (  ـ  وَيقَُولوُنَ مَتََ   نْ كُنْتُُْ صَادِقِيَ هَ
ِ
لوَْعْدُ ا

 
لَر صَيْحَةً وَاحِدَةً مَا ينَْظُرُ  ذَا أ

ِ
ونَ ا

مُونَ  صِ  لَ   تأَخُْذُهُُْ وَهُُْ يَخِ
ِ
تَطِيعُونَ توَْصِيَةً وَلََ ا لَ   أَهْلِهِمْ يرَْجِعُونَ  فلََا يسَ ْ

ِ
لَْجْدَاثِ ا

 
ذَا هُُْ مِنَ أ

ِ
ورِ فاَ لصُّ

 
 وَنفُِخَ فِِ أ

مْ ينَسِْلوُنَ  ِ لَر صَيْحَةً وَ ]...[  رَبِِ 
ِ
نْ كَانتَْ ا

ِ
ونَ ا ينْاَ مُحْضََُ يعٌ لَدَ ذَا هُُْ جََِ

ِ
ليَْوْمَ لََ تظُْلََُ نفَْسٌ شَيئْاً وَلََ  احِدَةً فاَ

 
فأَ

لَر مَا كُنْتُُْ تعَْمَلوُنَ 
ِ
زَوْنَ ا  wa-yaqūlūna matā hāḏā l-waʿd in kuntum ṣādiqīn/ mā yanẓurūna illā ṣayḥa wāḥida/تَُْ

taʾẖuḏuhum wa-hum yaẖiṣṣimūn/ fa-lā yastaṭīʿūna tawṣiya wa-lā ilā ahlihim yarjiʿūn/ wa-nufiẖa fī l-ṣūr fa-
iḏā hum min al-ajdāṯ ilā rabbihim yansilūn/[…]/ in kānat illā ṣayḥa wāḥida fa-iḏā hum jamīʿ ladaynā 

muḥḍarūn/ fa-l-yawm lā tuẓlamu nafs šayʾan wa-lā tuḥawna illā mā kuntum taʿmalūn)1611 
 
Bien que les exégèses musulmanes classiques assimilent sans problème la Promesse/Menace dont il 
est question dans le premier verset suscité à la Résurrection1612, il est étrange qu’à une exception 
près aucune de celles que nous avons consultées ne semblent reconnaître que le صَيْحَة (ṣayḥa) qui est 
mentionné ici à deux reprises est un « Cri ». 
Ainsi Muqātil b. Sulaymān qui ne commente pas la première occurrence du صَيْحَة (ṣayḥa), écrit-il 
succinctement à propos de sa deuxième qu’il s’agit du « ṣayḥa unique de [l’ange] Séraphiel », ce qui 
implique qu’il s’agirait dans notre cinquante-troisième verset coranique du coup dans la 
trompette1613. De manière un peu plus explicite, al-Qummī propose que ce verset renvoie au « second 
coup [de trompette] »1614, tandis qu’al-Ṭabarī se démarque de tous les tafsīr-s étudiés en expliquant 
qu’il s’agit ici du « troisième coup dans la trompette »1615. Cette dernière interprétation, qui au 
premier abord peut sembler étonnante, se base sur un ḥadīṯ cité par al-Ṭabarī qui fait dire à 
Muḥammad qu’il y aura trois coups de trompettes lors de la Fin1616. Les versets précédents évoquant 
un صَيْحَة (ṣayḥa) (v. 49) que l’exégète considère comme étant un « coup [dans la trompette] 
effrayant/foudroyant lors de l’avènement de l’Heure »1617, ainsi que le « coup de trompette » (v. 51), 
il est logique que pour lui le troisième son évoqué (le صَيْحَة/ṣayḥa du v. 53) soit le troisième coup de 
trompette. 
Finalement, seul l’exégète shiite al-Qummī semble relier le صَيْحَة (ṣayḥa) à son véritable sens qui 
n’est pas le « coup de trompette », mais bien le « cri », et dans le contexte de ce passage coranique, 

                                                      
1611 Q 36, 48-51 et 53-4. 
1612 Voir al-Ṭabarī, Jāmiʿ al-bayān, IX, p. 432 : « la Résurrection après la mort » (البعث بعد الممات/al-baʿṯ baʿd al-
mamāt). 
1613 Muqātil, Tafsīr, III, p. 89 : « de Séraphiel » (من ا سرافيل/min Isrāfīl). On retrouve la même interprétation plus de 
deux siècles après chez al-Ṯaʿlabī, al-Kašf, V, p. 199. 
1614 Al-Qummī, Tafsīr, p. 566 : ثُ  ذكر الن فخة الث انية (ṯumma ḏakara l-nafẖat al-ṯāniya). 
1615 Al-Ṭabarī, Jāmiʿ al-bayān, IX, p. 437 : ور  Al-Ṭabarānī, Tafsīr, V, p. 286 .(al-nafẖat al-ṯāliṯa fī l-ṣūr) الن فخة الث الثة فِ الص 
par exemple rapporte, tout comme al-Qummī, qu’il s’agit ici du deuxième coup de trompette. 
1616 Al-Ṭabarī, Jāmiʿ al-bayān, IX, p. 433. 
1617 Ibid., IX, p. 432 : اعة  .(nafẖat al-fazaʿ ʿind qiyām al-sāʿa) نفخة الفزع عند قيام الس 
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le « Cri » eschatologique1618. Nous disons bien qu’il semble le comprendre ainsi puisque comme nous 
l’avons vu, il interprète pourtant le صَيْحَة (ṣayḥa) du verset 53 dans le sens du son de la trompette. 
 
Pourtant, à l’instar de l’homélie Sur la Révélation de notre Seigneur (n°23) de Narsaï qui évoquait en un 
vers à la fois le son de la trompette (ܫܝܦܘܪܐ/šīfūrō) et le Cri (ܩܠܐ/qōlō) qui retentiront avant la 
Résurrection, le صَيْحَة (ṣayḥa) coranique intervient conjointement avec la sonnerie de la trompette 

( ورص /ṣūr). Il s’agit donc bien de deux phénomènes différents et distincts. Dans l’homélie, la 
trompette eschatologique fait trembler la Terre et le Cri ressuscite les morts – ce qui semble être la 
principale caractéristique de ce dernier dans l’ensemble des homélies syriaques. En Q 36, 48-54 le Cri 
« saisit » d’abord les Hommes – un verbe qui a été compris comme étant synonyme de « anéantit » 
par les commentateurs musulmans, mais qui peut tout aussi bien vouloir dire saisit d’effroi ou de 
stupeur, à l’instar du ܬܗܪܐ (tēhrō) syriaque causée par le Cri chez Jacques de Saroug – avant que la 
trompette ne fasse se lever les morts et que le Cri réapparaisse pour apparemment laisser place à 
une scène de Jugement Dernier. 
 
L’expression « Cri unique » se trouve à nouveau employée dans un très court passage eschatologique 
de la sourate Ṣād (Q 38) qui ne livre guère d’information sur la conséquence qu’il entraîne : 
 

Ceux-ci n’entendront qu’un Cri unique qui n’aura pas de reprise./ Ils ont dit : « Seigneur ! envoie-
nous vite notre part, avant le Jour du Compte ! » » (  ـ  لَر صَيْحَةً وَاحِدَةً مَا لهَاَ مِنْ فوََاقٍ  ؤُلََءِ وَمَا ينَْظُرُ هَ

ِ
 ا

لحِْسَابِ 
 
ناَ قبَْلَ يوَْمِ أ لْ لنَاَ قِطر رناَ عَ ِ  wa-mā yanẓuru hawlāʾ illā ṣayḥa wāḥida mā lahā min fawāq/ wa-qālū/وَقاَلوُاْ رَب

rabbanā ʿajjil lanā qiṭṭanā qabl yawm al-ḥisāb)1619 
 
Ce passage semble en réalité appartenir au début polémique de la sourate qui s’adresse à « ceux qui 
mécroient » ( ْينَ كَفَروا ِ لَّر

 
 al-laḏīna kafarū) du v. 2, que les interprètes musulmans anciens associent/أ

aux « mécréants de La Mecque »1620 ou encore aux « associationistes de Quraysh »1621, à qui il est 
rappelé que Dieu a fait périr nombre de générations avant eux « qui appelèrent alors qu’il n’était 
plus temps de se sauver » au v. 3. Le « ceux-ci » (  ـ  ؤُلََءِ هَ /hawlāʾ) du v. 15 distinguerait dès lors 

l’auditoire présent de ce texte de « ceux-là » ( َأ ولََئِك/ūlāʾika) du v. 13 qui détaille quelles furent les 
« générations » qui périrent avant eux dont il était question dix versets plus haut1622. Ainsi, notre 

                                                      
1618 Al-Qummī, Tafsīr, p. 565 commente ainsi le verset entier (la fin de l’interprétation adresse Q 36, 50) : « Cela 
[arrivera] à la fin des temps – un Cri leur criera dessus alors qu’ils seront dans leurs marchés [i.e. dans les 
affaires de ce monde] en train de se disputer et ils mourront tous à l’endroit où ils étaient, sans qu’aucun ne 
puisse revenir chez lui… » ( مان يصاح فيَم صيحة و لَ يرجع أ حد منْم ا ل  هُ فِ أ سواقهم يتخاصمون فيموتون كَ هم فِ مكانَمذلِ فِ أآخر الز 

 ḏālika fī āẖir al-zamān yuṣāḥu fīhim ṣayḥa wa-hum fī aswāqihim yataẖāṣimūna fa-yumītūna kullahum fī/منزله
makānihim lā yarjiʿ aḥad minhum ilā manzilihi). 
1619 Q 38, 15-6. 
1620 Muqātil, Tafsīr, III, p. 114 : كف ار مك ة (kuffār Makka) et al-Ṯaʿlabī, al-Kašf, V, p. 250. 
1621 Al-Ṭabarī, Jāmiʿ al-bayān, IX, p. 580 : مشكون بالله من قريش (mušrikūn bi-Llāh min Qurayš). 
1622 C’est là l’opinion de Blachère, Le Coran, p. 483. 



303 

 

bref passage eschatologique menacerait-il les personnes de son auditoire du même sort : lorsqu’ils 
ils seront en présence du Cri à la Fin des temps avant le Jugement ou le Compte, ils imploreront eux-
aussi Dieu alors qu’il sera trop tard. 
En fin de compte, le Cri n’a ici qu’un rôle de signe de la Fin. Le fait qu’« ils » l’entendent – 
littéralement qu’ils le « voient » (ce qui suggère peut-être que le Cri est personnifié) – signale 
seulement que le « Jour du Compte » est arrivé. 
 
Toujours est-il que l’ensemble des exégètes musulmans classiques ont encore une fois considéré que 
le  َيْحَةص  (ṣayḥa) de Q 38, 15 n’est autre que le « premier coup dans la trompette »1623, tandis que 

l’expression quelque peu étrange qui termine le verset emploie le hapax  ٍفوََاق (fawāq) qui a été 
comprise par les mufassirūn comme signifiant que le Cri n’aura pas de « reprise »1624 ou 
d’« interruption »1625. Régis Blachère commente ce terme en précisant qu’il pose problème dans la 
mesure où « dans l’eschatologie islamique, il y aura deux coups de trompe, lors du Jugement 
Dernier »1626. Ainsi, dire que le « coup dans la trompette » (selon la compréhension musulmane) 
n’aura pas de « reprise », alors qu’ailleurs le Coran mentionne plusieurs coups dans celle-ci, ne 
semble pas faire grand sens. Mais comme nous l’avons dit, en réalité le problème ne se pose pas 
puisqu’il n’est pas question de trompette eschatologique lorsque le Coran emploie le terme صَيْحَة 
(ṣayḥa), mais bien d’un Cri. 
De plus, la description de ce dernier en Q 38, 15 peut sans doute être rapprochée de celle que donne 
Jacques de Saroug du Cri dans son homélie Sur la Création d’Adam et la Résurrection des Morts. Nous 
l’avions vu, il y écrit notamment que le « Cri [est] continuel et persistant » (  ܬܟܝܒܐ]...[  ܩܠܐ

 qōlō […] takībō w-rhībūtō), ce qui est une manière positive d’exprimer la même chose que le/ܘܪܗܝܒܘܬܐ
Coran formule de manière négative. Notre verset peut donc être compris de la sorte : « Ceux-ci 
n’entendront qu’un Cri unique qui sera continuel ». 
 
Nous conclurons notre étude des versets coraniques employant l’expression analogue du syriaque ܚܕ 
 avec deux passages qui se démarquent des précédents en ce qu’ils ne sont pas (ḥad qōlō) ܩܠܐ
eschatologiques, mais relèvent des Straflegenden ou récits légendaires de punition (des peuplades 
anciennes). Dans ces deux versets, il est frappant de constater que le sens donné au وَاحِدَة صَيْحَة  
(ṣayḥa wāḥida) rejoint bien plus celui de l’interprétation musulmane a posteriori qui l’assimile au 
                                                      
1623 Muqātil, Tafsīr, III, p. 114 : « C’est-à-dire le premier coup [de trompette] » (يعني نفخة ال ول/yaʿnī nafẖat al-ūlā) ; 
al-Ṭabarī, Jāmiʿ al-bayān, IX, p. 580 : « Le « ṣayḥa unique » signifie le premier coup dans la trompette » ( يعني
ور يحة الواحدة الن فخة ال ول فِ الص   : yaʿnī bi-l-ṣayḥat al-wāḥida l-nafẖat al-ūlā fī l-ṣūr) ; al- Ṭabarānī, Tafsīr, V, p. 334/بالص 
« Le coup [de trompette] de la Résurrection » (نفخة البعث/nafẖat al-baʿṯ) ; et al-Ṯaʿlabī, al-Kašf, V, p. 250 : « Le 
coup [de trompette] de la Résurrection » (نفخة القيامة/nafẖat al-qiyāma). 
1624 Muqātil, Tafsīr, III, p. 114 : « qui n’aura pas de reprise » (ليس لها مثنوية/laysa lahā maṯnawiya). Cf. aussi ʿAbd al-
Razzāq, Tafsīr, III, p. 112 qui ne donne d’interprétation que pour  ٍفوََاق (fawāq) en rapportant les dires de Qatāda : 
« qui n’aura pas de reprise » (ليس لها مثنوية/laysa lahā maṯnawiya). 
1625 Al-Ṭabarī, Jāmiʿ al-bayān, IX, p. 580 : et « ce ṣayḥa n’aura pas de fīqa, c’est-à-dire de réduction et 
d’interruption » (يحة من فيقة يعني من فتور ولَ انقطاع  .(mā li-tilka l-ṣayḥa min fīqa yaʿnī min futūr wa-lā inqiṭāʿ/ما لتلْ الص 
1626 Blachère, Le Coran, p. 483, note pour le verset 14. 
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« châtiment » que celui du sens premier tel qu’il apparaît dans la formule analogue des homélies 
syriaques eschatologiques. On peut d’ailleurs se demander si les deux textes que nous allons citer ne 
sont pas des écrits postérieurs aux passages suscités mentionnant le Cri, composés par des auteurs 
qui ne savaient plus le sens originel du terme tel qu’il est utilisé dans les homélies syriaques mais le 
comprenaient dans le sens global et non spécifique du châtiment divin qui anéantit un peuple.  
 
Le premier verset se situe dans la sourate al-Qamar (Q 54), une sourate dont le début et la fin sont 
explicitement eschatologiques (cf. supra au sujet du v. 50 qui mentionne l’Ordre et le clin d’œil) :  
 

Nous envoyâmes contre eux un Cri unique et ils furent comme la plante séchée, cassée de l’enclos. 
( يِ  مْ صَيْحَةً وَاحِدَةً فكََانوُاْ كَهَش ِ نار أَرْسَلنْاَ علَيََِْ

ِ
لمُْحْتظَِرِ ا

 
أ /innā arsalnā ʿalayhim ṣayḥa wāḥida fa-kānū ka-hašīm al-

muḥtaẓir)1627 
 
Ce verset représente la conclusion de la péricope concernant le peuple arabe ancien des Ṯamūd qui 
« traitèrent les avertissements de mensonge » (v. 23), raison pour laquelle le Cri unique leur est 
envoyé dessus (là est la punition de ce Straflegend). Quelques versets plus haut, suivant le même 
schéma, le récit de l’ancienne peuplade arabe des ʿĀd est évoqué de façon analogue : ils crièrent au 
mensonge (v. 18) et en conséquence, « Nous envoyâmes contre eux un Vent glacial… » ( ْم نار أَرْسَلنْاَ علَيََِْ

ِ
ا

صَُاً   .innā arsalnā ʿalayhim rīḥan ṣarṣaran…)1628/ رِيُاً صَُْ
Avec cette mise en parallèle, on se rend bien compte que le « Cri unique » n’est autre qu’un avatar 
dépersonnalisé du Châtiment divin, comme peut l’être le « Vent glacial ». C’est certainement le 
même phénomène auquel nous avons affaire dans d’autres emplois du « Cri » au sein de 
Straflegenden, comme dans le dernier passage qui mentionne le « Cri unique », dans la sourate Yā Sīn 
(Q 36) qui débute par une péricope au sujet des « habitants de la cité » (َلقَْرْية

 
 (aṣḥāb al-qarya/أَصْحَاب أ

au v. 13, et de la même manière que le faisaient les Straflegenden suscités, évoque le fait qu’ils traitent 
les messagers qui leur ont été envoyés de menteurs (v. 14), à la suite de quoi ils se trouvent être 
punis par le Châtiment divin1629 : 
 

Un Cri unique et ils [i.e. les habitants impies] se trouvèrent sans vie ! ( ُُْذا ه
ِ
لَر صَيْحَةً وَاحِدَةً فاَ

ِ
نْ كَانتَْ ا

ِ
ا

 in kānat illā ṣayḥa wāḥida fa-iḏā hum ẖāmidūn)1630/خَامِدُونَ 

                                                      
1627 Q 54, 31. 
1628 Q 54, 19. 
1629 Si les exégètes musulmans et les orientalistes ont cru déceler dans cette mystérieuse péricope (vv. 13-32) 
une allusion au récit légendaire du martyre d’Agabus (cf. Actes des Apôtres 11, 28 et 21, 10) à Antioche, cela 
demeure très hypothétique au regard des maigres indices fournis par le texte coranique lui-même. Cf. 
notamment Busse, « Antioch and its prophet Ḥabīb al-Najjār », pp. 155-79 et Déclais, « Les origines chrétiennes 
dans les anciens récits musulmans : le cas des apôtres envoyés à Antioche », pp. 72-92. Pour une bonne vision 
d’ensemble des problèmes posés par ce passage, voir Azaiez, et al. (éds.), Qur’an Seminar Commentary/Le Qur’an 
Seminar, pp. 296-304. À noter qu’aucun des commentaires contenus dans cet ouvrage n’adresse la question du 
« Cri » du v. 29. 
1630 Q 36, 29. 
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Comme en Q 54, 31 cette conclusion au récit exemplaire de punition utilise l’expression « Cri 
unique » ressemble plus à la compréhension qu’en ont les exégètes musulmans qu’à ses emplois 
eschatologiques coranique qui nous paraissent contenir le sens premier de celle-ci. Ici, le صَيْحَة 
(ṣayḥa) est un quelconque châtiment divin qui anéantit un peuple, comme l’était le « Vent glacial » 
de Q 54, 19, de même que ce Straflegend est un exemplum relativement interchangeable parmi tant 
d’autres dans le Coran. Si cette formulation plutôt qu’une autre y est employée, c’est certainement 
pour faire un parallèle avec les versets 49 et 53 de la même sourate dont nous avons discuté plus 
haut. 
 
Nous avons à présent traité des cinq emplois du وَاحِدَة صَيْحَة  (ṣayḥa wāḥida) dans le Coran et avons vu 
que trois de ses occurrences l’utilisent dans un sens analogue à celui du ܩܠܐ ܚܕ  (ḥad qōlō) des 
homélies syriaques de Narsaï et Jacques de Saroug. À l’évidence, ces textes qualifient tous ce « Cri » – 
héritage du verset néotestamentaire de 1 Th 4, 16 – d’« unique » pour insister sur la rapidité de son 
retentissement et de l’action qu’il entraîne, à l’instar de ce que ces mêmes textes faisaient en 
qualifiant la « trompette » eschatologique d’« unique ». 
Nous avons vu que chez nos deux homélistes syriaques, la conséquence première du « Cri » (qui est 
d’ailleurs qualifié de « Cri de la Résurrection » chez Jacques de Saroug) est de faire se lever les morts. 
En revanche, les versets coraniques eschatologiques discutés ci-dessus ne mentionnent pas (du 
moins explicitement) de tel phénomène. Toutefois, un verset du Coran rejoint tout à fait la fonction 
du « Cri » de l’homilétique syriaque en ce qu’il exprime explicitement la relation de cause à effet 
entre le صَيْحَة (ṣayḥa) et la sortie des morts de leurs tombeaux : 
 
Écoute le jour où l’Appeleur appellera d’un endroit proche,/ Le jour où ils entendront le Cri de/avec 

la Vérité, ce sera le Jour de la Sortie [des tombeaux] ( لمُْناَدِ مِنْ مَكَانٍ قرَيِبٍ 
 
تَمِعْ يوَْمَ ينُاَدِ أ س ْ

 
يوَْمَ  وَأ

لحَْقِ  ذ  
 
يْحَةَ بِأ لصر

 
لخُْرُوجِ يسَْمَعُونَ أ

 
لَِِ يوَْمُ أ /wa-stamiʿ yawm yunādi l-munādi min makān qarīb/ yawm yasmaʿūna 

l-ṣayḥa bi-l-ḥaqq ḏālika yawm al-ẖurūj)1631 
 
Plus haut, nous avions étudié le verset 20 de cette même sourate Qāf (Q 50) dans lequel il était 
question de la trompette eschatologique dans laquelle il sera soufflé, sans que l’on sache quelle en 
serait la conséquence. Le verset se finissait simplement par « Voilà le jour de la Menace » ( لَِِ يوَْمُ ذ  

لوَْعِيدِ 
 
 ḏālika yawm al-waʿīd). Dans le verset 42 il est question de l’autre son du Jour Dernier : le Cri, et/أ

ce verset se termine lui aussi par une formule analogue : « Voilà le Jour de la Sortie » ( لَِِ يوَْمُ ذ  

لخُْرُوجِ 
 
 .(ḏālika yawm al-ẖurūj/أ

 
Le verset 41 de la sourate Qāf est très allusif et, bien que l’on comprenne que « le jour » dont il est 
question est le jour eschatologique, on ne connait ni l’identité de « l’Appeleur », ni ce à quoi il 
« appelle » et ni quel est l’« endroit proche » dont il est question.  
 
                                                      
1631 Q 50, 41-2. 
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Les exégètes musulmans ont proposé diverses interprétations du verset en question. Lorsque la 
question de l’identité de l’Appeleur est adressée, celui-ci est toujours considéré être un ange. Pour 
Muqātil b. Sulaymān il s’agit de Séraphiel1632, tandis que pour le grammairien al-Farrāʾ, ce n’est autre 
que Gabriel1633. En ce qui concerne l’appel lui-même, Muqātil pense que c’est là le « dernier coup 
[dans la trompette] »1634,  al-Farrāʾ que c’est l’appel au Rassemblement1635, et l’exégète shiite al-
Qummī considère que « l’Appeleur appellera au nom du Qāʾim – paix sur lui – et au nom de son père 
– paix sur lui »1636. Le Qāʾim dont il est question est bien entendu le douzième Imam Muḥammad, 
dont le père est al-Ḥasan al-ʿAskarī (m. 260/874), et qui est considéré être entré en Occultation 
(ġayba) mineure autour de 261/875, soit du vivant même d’al-Qummī (qui, rappelons-le, est mort 
autour de 307/919). Son Occultation majeure a quant à elle lieu après la mort de l’exégète en 
329/940-1, ce qui signifie qu’à moins d’une interpolation dans son tafsīr, il écrit avant que la doctrine 
du retour du Qāʾim en tant que Mahdī à la Fin des Temps ne soit établie. 
Concernant l’« endroit proche » maintenant, tous les exégètes que nous avons consultés – exception 
faite d’al-Qummī – considèrent qu’il s’agit de la « Maison Sacrée » (بيت المقدس/bayt al-maqdis), qu’il 
faut comprendre comme se référant à Jérusalem1637, et plus précisément qu’il s’agit du rocher qui s’y 
trouve (les exégètes ont clairement en tête le rocher se trouvant sous la coupole du Dôme du 
Rocher)1638. Aucun élément textuel coranique ne permet pourtant de faire ce rapprochement qui se 

                                                      
1632 Muqātil, Tafsīr, III, p. 273 : « il s’agit de Séraphiel » (فهو ا سرافيل /fa-huwa Isrāfīl). 
1633 Al-Farrāʾ, Maʿānī l-Qurʾān, II, p. 364 : جبُيل (Jibrīl). 
1634 Muqātil, Tafsīr, III, p. 273 :  وهي الن فخة الآخرة (wa-hiya l-nafẖat al-āẖira). 
1635 Al-Farrāʾ, Maʿānī l-Qurʾān, II, p. 364 : « Gabriel […] appellera au Rassemblement » (ن  جبُيل ينادي بالحش  inna/ا 
Jibrīl […] yunādī bi-l-ḥašr). 
1636 Al-Qummī, Tafsīr, p. 664 : لام لام واسم أ بيه عليه الس   yunādī l-munādī bi-sm al-qāʾim ʿalayhi) ينادي المنادي باسم القائم عليه الس 
l-salām wa-ism abīhi ʿalayhi l-salām). 
1637 L’arabe بيت المقدس (bayt al-maqdis) est une transcription de l’hébreu ׁש  qui désigne le (beyt ha-miqedāš) בֵיתָהַמִקְדָּ
Temple de Jérusalem. Si l’expression arabe  يلياء بيت المقدس  dont le premier membre ,(Īlyāʾ bayt al-maqdis) ا 
correspond au nom Aelia qui désigne Jérusalem dans la terminologie romaine, se trouve usitée à une époque 
ancienne, ce premier terme est graduellement abandonné et c’est donc seulement bayt al-maqdis qui finira par 
désigner la ville de Jérusalem. Cf. notamment al-Bakrī, Muʿjam, I, p. 217 pour le sens du terme Īlyāʾ. 
1638 Muqātil, Tafsīr, III, p. 274 : « Séraphiel (paix sur lui) se tiendra debout sur le rocher de la Maison Sacrée. Il 
s’agit de la terre la plus proche du ciel de dix-huit milles. La création toute entière entendra et ils se réuniront 
à la Maison Sacrée qui est au centre de la Terre – c’est l’« endroit proche » » ( لام قائم  على صخرة وهو ا سرافيل عليه الس 

ماء بثمانية عش ميلًا فيسمع الخلائق  كَ هم فيجتمعون ببيت المقدس وهي وسط ال رض وهو المكان القريببيت المقدس وهي أ قرب ال رض ا ل الس  / wa-
huwa Isrāfīl ʿalayhi l-salām qāʾim ʿalā ṣaẖra bayt al-maqdis wa-hiya aqrab al-arḍ ilā l-samā bi-ṯamāniya ʿašar mīlan fa-
yasmaʿu l-ẖalāʾiq kulluhum fa-yajtamiʿūna bi-bayt al-maqdis wa-hiya wasaṭ al-arḍ wa-huwa l-makān al-qarīb) ; al-
Farrāʾ, Maʿānī l-Qurʾān, II, p. 364 : « Gabriel – paix sur lui – viendra à la Maison Sacrée… » ( ِلام يأ ت ن  جبُيل عليه الس  ا 
 inna Jibrīl ʿalayhi l-salām yaʾtī bayt al-maqdis…) ; ʿAbd al-Razzāq, Tafsīr, III, p. 233 rapportant les dires/ بيت المقدس
attribués à Qatāda : « Nous avons entendu dire qu’il appellera depuis le rocher qui se trouve à la Maison 
Sacrée » (خرة ال تِ ببيت المقدس ن ه ينادي من الص   balaġanā annahu yunādī min al-ṣaẖrat al-latī bi-bayt al-maqdis) et nous/بلغنا أ 
retrouvons le même ḥadīṯ attribué à Qatāda in al-Ṭabarī, Jāmiʿ al-bayān, X, pp. 351-2 (avec fī au lieu de bi-) ; Ibn 
Qutayba, Ġarīb al-Qurʾān, p. 419 : « Le rocher de la Maison Sacrée » (صخرة بيت المقدس/ṣaẖra bayt al-maqdis) ; et al-
Ṭabarī, Jāmiʿ al-bayān, X, p. 351 : « Le Très-Haut dit à Son prophète Muḥammad : Ecoute, ô Muḥammad le Cri du 
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base sur des données traditionnelles que l’on retrouve notamment dans les corpus de ḥadīṯ1639. Sans 
doute faut-il simplement comprendre l’expression dans un sens littéral, comme ailleurs dans le 
Coran où on la retrouve dans un contexte eschatologique sans qu’un toponyme précis soit sous-
entendu1640. Quant à l’appel de l’Appeleur nous suggérons qu’il s’agisse ici (comme ailleurs dans le 
Coran1641) d’une scène eschatologique dans laquelle les Hommes sont appelés lors de la Séparation 
selon qu’ils sont destinés au Paradis ou à l’Enfer, comme on le voit notamment chez Jacques de 
Saroug qui, dans son homélie Sur la Fin et le Jugement (n°32), décrit la Séparation effectuée par les 
anges (vv. 57-8) et l’illustre par l’épisode néotestamentaire des deux femmes qui sont en train de 
moudre à la meule (Mt 24, 41 et Lc 17, 35) en écrivant : « L’une est appelée, l’autre laissée 
cruellement ! »1642. Ici, une des femmes est « appelée » (ܡܬܩܪܝܐ/mētqaryō) pour recevoir sa 
récompense tandis que l’autre est laissée pour le châtiment. Cet appel est sans doute le même 
auquel nous avons affaire dans les passages eschatologiques coraniques comme Q 50, 41. 
 
Le verset 42 de notre passage à l’étude a été compris de plusieurs façons. Le « Cri » lui-même est 
considéré une fois encore par certains, dont Muqātil, comme étant une référence à la sonnerie dans 
la trompette eschatologique1643. Mais contrairement aux interprétations des passages 
eschatologiques précédents mentionnant le Cri, d’autres opinions font surface à propos de ce verset. 
Ainsi al-Qummī reste-t-il dans la suite logique de l’exégèse du verset précédent en écrivant qu’il 
s’agit du « Cri du Qāʾim depuis le ciel »1644. Nous sommes donc bien là dans une interpétation qui fait 
du صَيْحَة (ṣayḥa) un cri et non un coup de trompette. Enfin, al-Ṭabarī précise qu’il s’agit du « Cri de la 

Résurrection » (صيحة البعث/ṣayḥat al-baʿṯ)1645, ce qui ne peut que nous faire penser à l’expression 
syriaque  .de l’homélie Sur la Création d’Adam de Jacques de Saroug (qōl nūḥōmō)  ܢܘܚܡܐ ܩܠ
La tournure coranique   ِلحَْق

 
يْحَةَ بِأ لصر

 
 n’a pas semblé poser question outre mesure (al-ṣayḥa bi-l-ḥaqq) أ

aux interprètes musulmans. Muqātil b. Sulaymān l’explique très brièvement et assez 
mystérieusement comme signifiant que le cri « est existant »1646, soit sans doute qu’il est 
« véritable », « vrai » ( ق  حَ  /ḥaqq). De manière intéressant, al-Ṭabarī explique que c’est « le jour où les 
Créatures entendront le Cri de la Résurrection depuis les tombes avec la Vérité, c’est-à-dire avec 

                                                                                                                                                                      

Jour de la Résurrection, le jour lorsqu’appellera son Appeleur d’un lieu proche. On dit qu’il appellera depuis le 
rocher de la Maison Sacrée » ( ن ه . كره لنبي ه محم د واس تمع يا محم د صيحة يوم القيامة يوم ينادي بِا مناديُّا من موضع قريبيقول تعال ذ وذُكر أ 

 yaqūlu taʿālā ḏikrahu li-nabīhi Muḥammad wa-stamiʿ yā Muḥammad ṣayḥat yawm al-qiyāma/ينادي بِا من صخرة بيت المقدس
yawm yunādī bihā munādīhā min mawḍiʿ qarīb. Wa-ḏukira annahu yunādī bihā min ṣaẖra bayt al-maqdis). 
1639 Voir Cook, Muslim Apocalyptic, p. 308, note 6 et passim. 
1640 Q 34, 51 : « Ah, puisses-tu voir quand, saisis d’effroi, [les Impies], sans moyen d’échapper, seront pris de 
tout près. » ( ذْ فزَعُِواْ فلََا فوَْتَ وَأ خِذُواْ مِنْ مَكَانٍ قرَيِبٍ  رَى  وَلوَْ تَ 

ِ
ا /wa-law tarā iḏ faziʿū fa-lā fawt wa-uẖiḏū min makān qarīb). 

1641 Voir Q 28, 61, 65, 74 et Q 54, 6-8, notamment.  
1642 Homélie 2/32, v. 64. 
1643 Muqātil, Tafsīr, III, p. 274 : « C’est-à-dire le deuxième coup [de trompette] de Séraphiel avec la Vérité » ( يعني
 .(yaʿnī nafẖat Isrāfīl al-ṯāniya bi-l-ḥaqq/ نفحة ا سرافيل الث انية بالحق  
1644 Al-Qummī, Tafsīr, p. 664 : ماء  .(ṣayḥat al-qāʾim min al-samāʾ) صيحة القائم من الس 
1645 Al-Ṭabarī, Jāmiʿ al-bayān, X, p. 352. 
1646 Muqātil, Tafsīr, III, p. 274 : ا كائنة  .(yaʿnī annahā kāʾina) يعني أ نَ 
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l’Ordre, l’agrément de Dieu pour le lieu du Compte »1647, assimilant donc le Cri (صَيْحَة/ṣayḥa) à l’Ordre 

( رأ م /amr) de la même manière que Jacques de Saroug parle du Signe (ܪܡܙܐ/rēmzō) et du Cri 
 dans son homélie Sur la Création d’Adam. Nous allons voir que le Coran lui-même fait le lien (qōlō/ܩܠܐ)
entre ces deux entités dans deux de ses versets. 
Au final, le sens de la tournure n’est pas certaine, raison pour laquelle nous avons choisi de traduire 
« le Cri de/avec la Vérité », permettant deux lectures différentes : soit les Hommes entendent le 
« Cri de Vérité », soit ils l’entendent venir avec – accompagné de – la Vérité comme cela est 
d’ailleurs suggéré dans un autre verset de la même sourate1648. De plus, une autre occurrence 
coranique du Cri dans un contexte de Straflegend (Q 23, 41) emploie la même tournure, sans apporter 
plus de précision quant à sa signification. 
 
La dernière phrase de Q 50, 42 ne pose quant à elle aucun problème. Le « Jour de la Sortie » ( ُيوَْم

لخُْرُوجِ 
 
 yawm al-ẖurūj) dont il est question et que nous avons étudiée dans le premier chapitre est/أ

sans équivoque une référence à la sortie des tombes, c’est-à-dire la Résurrection1649. En cela, nous 
retrouvons clairement le lien de cause à effet entre le Cri et la résurrection des morts exprimée dans 
les homélies syriaques de Narsaï et de Jacques de Saroug. Le Coran, tout comme ces dernières, 
reprend très certainement la terminologie et la thématique de 1 Th 4, 16 qui mentionne le Cri 
comme étant l’un des sons (avec, notamment, la trompette eschatologique) qui fait se lever les 
morts. 
Les homélies syriaques et le Coran développent toutefois la portée de ce Cri qui se voit attribuer 
d’autres fonctions. Dans ces deux corpus, en plus de ressusciter les morts, il « terrifie » (ou « saisit » 
dans le Coran) les Hommes, il est qualifié d’« unique » (signalant par là sa rapidité) et il détruit les 
créatures (il « détruit les corps » chez Jacques de Saroug, et laisse les Hommes sans vie dans les 
Straflegenden du Coran). Sa fonction restauratrice n’est en revanche que mentionnée dans les 
homélies syriaques. Enfin, dans les deux corpus, le Cri est mentionné conjointement à la trompette 
finale et à l’entité appelée « Signe » et/ou « Ordre » (rēmzō et pūqdōnō) dans l’homilétique syriaque et 
Ordre ( رأ م /amr) dans le Coran. 
 

                                                      
1647 Al-Ṭabarī, Jāmiʿ al-bayān, X, p. 352 : يوم يسمع الخلائق صيحة البعث من القبور بالحق  يعني بال مر بالَ جابة لله ا ل موقف الحساب 
(yawm yasmaʿu l-ẖalāʾiq ṣayḥat al-baʿṯ min al-qubūr bi-l-ḥaqq yaʿnī bi-l-amr bi-l-ijāba li-Llāh ilā mawqif al-ḥisāb). 
1648 Q 50, 19 : « Vienne l’ivresse de la Mort, avec la Vérité ! … » (  ِوَجَاءَتْ سَكْرَةُ أ لمَْوْتِ بِأ لحَْق/wa-jāʾat sakrat al-mawt bi-l-
ḥaqq…). On remarquera en outre que Q 50, 5 mentionne aussi la venue de la « Vérité ». 
1649 Muqātil, Tafsīr, III, p. 274 : « « ce sera le Jour de la Sortie » des tombeaux » (من القبور/min al-qubūr) ; Ibn 
Qutayba, Ġarīb al-Qurʾān, p. 419 : « le jour de la Résurrection depuis les tombeaux » ( القبور يوم البعث من /yawm al-
baʿṯ min al-qubūr) ; al-Qummī, Tafsīr, p. 664 (citant un ḥadīṯ attribué à Abū ʿAbd Allāh) : « C’est le Retour » ( هي
جعة جعةر  hiya l-rajʿa). On remarquera  que le/الر   (rajʿa) signifie à la fois le Retour dans le sens du retour à la vie, et 
donc la Résurrection, et à la fois le Retour eschatologique du Messie – en l’occurrence celui du Qāʾim dont il 
était question dans les interprétations des passages précédents. L’ambigüité est peut-être voulue. Enfin, voir 
al-Ṭabarī, Jāmiʿ al-bayān, X, p. 352 : « C’est le jour de la sortie des habitants des tombes depuis leurs tombes » 
 .(ḏālika yawm ẖurūj ahl al-qubūr min qubūrihim/ذلِ يوم خروج أ هل القبور من قبورهُ)
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En effet, parmi les six autres occurrences non eschatologiques du صَيْحَة (ṣayḥa) coranique qui 
l’emploient dans un contexte de Straflegenden (outre Q 36, 29 et Q 54, 31 discutées supra)1650, deux 
passages de la sourate Hūd (Q 11) évoquent le « Cri » accompagné de l’« Ordre » : 
 
Quand vint Notre Ordre, par une grâce de Nous, Nous sauvâmes, de l’opprobre de ce jour, Ṣāliḥ et 
ceux qui avaient cru avec lui. …/ Le Cri saisit ceux qui avaient été injustes, et, au matin, dans leurs 

demeures, ils se trouvèrent gisants ( ةٍ مِنرا وَمِنْ خِزْي يوَْمَئِذٍ  آمَنوُاْ مَعَهُ بِرَحَْْ ينَ أ ِ لَّر
 
ا جَاءَ أَمْرُنَا نََريْناَ صَالِحاً وَأ ]...[ فلَمَر

يْحَةُ فأَصَْبَحُواْ فِِ دِيَارِهُِْ جَاثِمِيَ   لصر
 
ينَ ظَلمَُواْ أ ِ لَّر

 
وَأَخَذَ أ /fa-lammā jāʾa amrunā najjaynā Ṣāliḥan wa-l-laḏīna 

āmanū maʿahu bi-raḥma minnā wa-min ẖizī yawmaʾiḏin [...]/ wa-aẖaḏa l-laḏīna ẓalamū l-ṣayḥa fa-aṣbaḥū fī 
diyārihim jāṯimīn)1651 

 
Quand vint Notre Ordre, par une grâce de Nous, Nous sauvâmes Šuʿayb et ceux qui avaient cru avec 

lui. Le Cri saisit ceux qui avaient été injustes et, au matin, dans leurs demeures, ils se trouvèrent 
gisants. ( ا جَاءَ أَمْرُنَا نََريْناَ شُعَيْباً  يْحَةُ فأَصَْبَحُواْ فِِ دِيَارِهُِْ  وَلمَر لصر

 
ينَ ظَلمَُواْ أ ِ لَّر

 
ةٍ مِنرا وَأَخَذَتِ أ آمَنوُاْ مَعَهُ بِرَحَْْ ينَ أ ِ لَّر

 
وَأ

-fa-lammā jāʾa amrunā najjaynā Šuʿayban wa-l-laḏīna āmanū maʿahu bi-raḥma minnā wa-aẖaḏat al/جَاثِمِيَ 
laḏīna ẓalamū l-ṣayḥa fa-aṣbaḥū fī diyārihim jāṯimīn)1652 

 
Comme ces deux passages l’indiquent, il y est question des récits de punition (Straflegenden) des 
peuples de Ṣāliḥ et de Šuʿayb, deux envoyés divins mythiques arabes. Dans les deux cas, le texte est 
exactement le même (avec une addition en Q 11, 66 qui glose de quoi Ṣāliḥ et les croyants furent 
sauvés et ajoute une formule stéréotypée sur la puissance divine que nous n’avons pas citée) : dans 
un premier temps « Notre Ordre » ( َأَمْرُنا/amrunā) vient et sauve le prophète envoyé et ceux de son 
peuple qui crurent en lui. Nous retrouvons ici l’équivalent du rēmzō/pūqdōnō avec une nouvelle 
fonction salvatrice qui, à notre connaissance, n’apparaît pas dans l’homilétique syriaque. On peut 
d’ailleurs se demander si dans ces passages le رأ م  (amr) coranique – qui comme nous l’avions vu est 
personnifié (ici, il « vient ») et participe à l’action divine – ne s’est pas vu rectifier par des éditeurs 
postérieurs qui auraient ajouté « par une grâce de Nous » (ةٍ مِنرا  bi-raḥma minnā) afin de limiter le/بِرَحَْْ

caractère indépendant du رأ م  (amr) vis-à-vis de Dieu.  
Dans un second temps, ceux qui ne crurent pas en l’envoyé de Dieu sont anéantis par « le Cri » qui 
les a « saisis », comme en Q 36, 49, avant de les tuer. 
Cette concomitance de l’Ordre et du Cri dans ces deux passages de Q 11 trouve un parallèle frappant 
dans les vers de Jacques de Saroug étudiés précédemment qui évoquent le « Cri […] continuel et 

                                                      
1650 Les quatre autres occurrences dont nous ne discuterons pas en détails sont les suivantes : Q 15, 73 « et le Cri 
les [i.e. la famille de Loth] saisit à l’aurore. » ; Q 15, 83 « Mais le Cri les [i.e. les Hommes d’al-Hijr] saisit au 
matin. » ; Q 23, 41 « Le Cri, [au nom] de la Vérité, les [i.e. peuple après Noé] saisit et Nous en fîmes des 
débris… » ; et Q 29, 40 « Nous emportâmes chacun [d’eux] pour son péché. […] D’autres furent emporté par le 
Cri… ». 
1651 Q 11, 66-7. 
1652 Q 11, 94. 
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persistant,/ qui, avec un Signe unique a enclenché à la fois le début et la fin./ Avec un Ordre unique 
il y aura une Résurrection … ».  
 
Bien que nous ne soyons pas ici dans un contexte eschatologique, ces Straflegenden sont l’écho du 
passé de la menace future qui est proférée par le discours sur la Fin et servent à avertir l’auditoire de 
ce qui les attend s’ils ne se repentent pas. Dans cette perspective, il n’est pas surprenant que le texte 
coranique emploie une partie du vocabulaire eschatologique dans son discours présent pour 
renforcer ce parallélisme entre passé et futur. 
 
Nous conclurons cette sous-partie sur le Cri en mentionnant un passage coranique qui n’emploie pas 
le terme (صَيْحَة/ṣayḥa), mais un nom qui semble à bien des égards avoir le même sens. Cet extrait 
introduit une brève section eschatologique dans la sourate ʿAbasa (Q 80) : 
 
Lorsque viendra le Fracas,/ le jour où l’homme fuira son frère,/ sa mère et son père,/ sa compagne 

et ses fils ( ذَا جَاءَتِ 
ِ
ةُ فاَ اخر لصر

 
لمَْرْءُ   يوَْمَ يفَِرُّ أ

 
هِ وَأَبِيهِ وَصَاحِبَتِهِ وَبنَِيهِ  أ مِنْ أَخِيهِ وَأ مِ  /fa-iḏā jāʾat al-

ṣāẖẖa/yawm yafirru al-marʾ min aẖīhi/wa-ummihi wa-abīhi/wa-ṣāḥibatihi wa-banīhi)1653 
 
Le substantif que Régis Blachère (mais aussi Hamidullah) traduit par « le Fracas » est ة اخ  -al) الص 
ṣāẖẖa), un hapax dans le Coran, dont la racine trilitère ṣ ẖ ẖ de laquelle il dérive ne connait pas 
d’équivalents dans d’autres langues sémitiques ‘sœurs’1654. Il nous semble toutefois qu’il faille suivre 
les lexicographes arabes anciens ainsi qu’un exégète classique comme Muqātil b. Sulaymān pour qui 
ce terme est tout simplement un synonyme de صَيْحَة (ṣayḥa)1655.  
Deux facteurs externes à ces opinions anciennes d’auteurs musulmans sont décisifs pour confirmer 
que Q 80, 33 n’évoque pas un vague Fracas de la Fin, et encore moins la « Résurrection » elle-même 
comme le pensent la majorité des mufassirūn1656, mais bien le « Cri » eschatologique qui apparaît 
ailleurs dans le Coran et dont nous avons discuté en détail. D’abord, le fait que dans les anciens 
manuscrits non vocalisés du Coran, ce verset se trouve écrit ainsi : الصحه ٮادا حاڡ 1657. Dans certaines 

des plus anciennes attestations que nous ayons du terme en question, il est orthographié صحه (ṣḥh), 

soit sans alif médian et dépourvu de point sur la (supposée) lettre خ (ẖāʾ), ce qui en fait une 

                                                      
1653 Q 80, 33-6. 
1654 Zammit, Lexical Study, pp. 250-1 ne donne aucun équivalent à la racine ṣ ẖ ẖ, mais écrit que ṣāẖẖa signifie « a 
deafening noise » en rejoignant Bell, Commentary, II, p. 497 qui note que le terme est généralement considéré 
comme signifiant « a deafening sound ». 
1655 Al-Ḫalīl b. Aḥmad, Kitāb al-ʿayn, II, p. 381 : « Le ṣāẖẖa est un cri » (اخ ة صيحة  ,al-ṣāẖẖa ṣayḥa). Muqātil, Tafsīr/الص 
III, p. 453 : « C’est-à-dire le Cri. Les oreilles des créatures seront frappées par le Cri du Crieur qu’entendront les 
créatures » (ائح يسمعها الخلق يحة من الص  يحة صاخت أ سماع الخلق بالص  -yaʿnī l-ṣayḥa ṣāẖat asmāʿ al-ẖalq bi-l-ṣayḥa min al/يعني الص 
ṣāʾiḥ yasmaʿuhā l-ẖalq).  
1656 Al-Farrāʾ, Maʿānī l-Qurʾān, III, p. 127 : « La Résurrection » (القيامة/al-qiyāma) ; Ibn Qutayba, Ġarīb al-Qurʾān, p. 
515 : idem. ; et al-Qummī, Tafsīr, p. 741 : idem. 
1657 Codex Médine 1a, Fol. 298 r, ll. 7-8 ; Sayyida Zaynab, Fol. 1071 v, ll. 2-3 ; et Wetzstein II (1943), Fol. 12 r, ll. 
11-2. 
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(possible) lettre ح (ḥāʾ) dont la lecture correspondrait avec la racine trilitère de laquelle dérive le 

« cri » ou صَيْحَة (ṣayḥa).  
Ensuite le contexte même dans lequel se trouve notre verset est une description de la terreur causée 
par la venue de cette entité : les versets suivants décrivent l’évaporation des liens familiaux. Emran 
El-Badawi propose de voir en Q 30, 33-7 une « réarticulation » de différents passages des Évangiles 
qui font notamment dire à Jésus que parmi les signes avant-coureurs de la Fin, « Le frère livrera son 
frère à la mort, et le père son enfant ; les enfants se dresseront contre leurs parents et les feront 
condamner à mort »1658. Si dans les deux cas nous retrouvons bien un scénario eschatologique 
décrivant un certain chaos dans des relations qui en temps normal sont sensées être fortes, nous ne 
sommes pas d’avis que Q 80 « réarticule » ces versets néotestamentaires pour les intégrer dans un 
discours sur la « trahison de la famille ». Dans ces derniers il est question d’actes malveillants entre 
des personnes qui se livrent les uns les autres à la mort tandis que dans le Coran, il est uniquement 
fait mention de l’homme qui « fuit » ses biens aimés. De plus, il n’est pas question d’un Cri (ni même 
de trompettes) dans ces versets des Évangiles alors que comme nous l’avons vu Q 80, 33 décrit ce qui 
se produira lorsque le Cri adviendra. 
Un texte de l’homélie Sur la Fin (n°67) de Jacques de Saroug qui décrit la terreur causée par la venue 
de l’eschaton peut certainement nous éclairer sur notre passage coranique ainsi que sur son (ou ses) 
sous-texte(s). Après une exhortation invitant à considérer à quel point l’avènement est redoutable 
(v. 105 et sqq.), l’homéliste écrit : 
 

Le Cri qui s’élancera sèmera la terreur  ( ܩܠܝܠܐܝܬ ܕܢܦܩ ܩܠܐ ܪܡܐ ܪܗܒܬܐ /rhōbtō rōmē qōlō d-nōfēq 
qalīlōīt)1659 

 
Nous retrouvons dans ce vers le « Cri » (ܩܠܐ/qōlō) eschatologique comme en Q 80, 33 et la 
conséquence de celui-ci qui est de « semer la terreur ». Le Coran n’indique pas explicitement qu’il 
cause la frayeur mais les versets 34 à 36 dépeignent clairement une scène terrifiante. Mais c’est 
surtout la suite des descriptions des effets de ce Cri dans l’homélie qui nous rapproche desdits 
versets : Jacques de Saroug écrit que les artisans arrêteront leur travail (vv. 111-2), les laboureurs 
laisseront aller leurs charrues (vv. 113-4), et un peu plus loin, que les époux quitteront leurs femmes 
(vv. 121-2), de même que 
 

La mère au cœur tendre fuira ses chéris ( ܗ  ܚܒܝܒܝ   ܡܢ ܪܚܡܢܝܬܐ ܐܡܐ ܥܪܩܐ /ʿōrqō ēmō raḥmōnītō mēn 
ḥabībēh)1660 

 
Dans la partie qui suit le vers 109 suscité, l’homéliste s’attèle à montrer de quelle manière ce Cri de 
la Fin sera terrifiant : le cours normal de la vie sera interrompu et même renversé. C’est ainsi qu’il 
en vient à écrire que la mère fuira ses chéris en employant le verbe syriaque commun ܥܪܩ (ʿraq) pour 

                                                      
1658 El-Badawi, Aramaic Gospel Traditions, p. 172. Le passage en question est Mc 13, 12-3. Cf. aussi Mt 24, 10 et Lc 
21, 16. 
1659 Homélie 3/67, v. 109. 
1660 Ibid., v. 135. 
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« fuir », et dont la traduction arabe est le verbe   فر (farra)1661, qui est justement celui employé en Q 
80, 34. Ce verset ainsi que les deux suivants illustrent les effets du Cri eschatologique en montrant, 
tout comme Jacques de Saroug, le véritable bouleversement dans les comportements humains au 
Jour Dernier : ce dernier décrit les maris délaissant leurs femmes et la mère fuyant ses enfants (« ses 
chéris ») tandis que le Coran évoque l’homme fuyant notamment sa femme et ses enfants (ceux qui 
lui sont chers). On retrouve possiblement ici – mais encore plus dans l’homélie Sur la Fin – l’idée de 
Mc 13, 17 notamment qui dit : « Malheureuses celles qui seront enceintes et celles qui allaiteront en 
ces jours-là », qui d’après le contexte des deux versets précédents signifie implicitement que les 
femmes délaisseront leurs enfants1662. 
 
Il ressort de cette comparaison que Q 80, 33-6 peut être considéré comme une homélie 
eschatologique en arabe traitant d’un des évènements de la Fin et de ses conséquences avec un 
double sous-texte néotestamentaire qui est d’une part celui de 1 Th 4, 16 pour ce qui est du 
« Cri »1663, et d’autre part celui de Mc 13, 15-7 pour ce qui est des Hommes délaissant leurs biens et 
leurs être chers. 
 
Afin de récapituler les éléments de cette sous-partie, nous proposons ci-dessous un tableau 
comparatif qui permettra de se rendre aisément compte des similarités d’utilisation du « Cri » à la 
fois dans les homélies syriaques de Narsaï et Jacques de Saroug, et dans le Coran – ces deux corpus 
puisant selon nous essentiellement leur inspiration dans le vocabulaire néotestamentaire de 1 Th 4, 
16 qui lui-même est sans doute tributaire d’une partie du discours eschatologique de l’Ancien 
Testament. 
 

Homélies syriaques Coran 
« Un Cri unique » ( ܩܠܐ ܚܕ /ḥad qōlō)  

Narsaï, Jacques de Saroug 
« Un Cri unique » ( وَاحِدَة صَيْحَة /ṣayḥa wāḥida) 

Q 36, 29+49+53 ; Q 38, 15 ; Q 54, 31 
« le Cri terrifiant » ( ܕܚܝܠܐ ܩܠܐ  /qōlō dḥīlō) 

Narsaï, Homélie 23 
« Quelle stupéfaction de dire qu’à un seul Cri la 

Terre frémira » (  ܪܥܠܐ ܩܠܐ ܕܒܚܕ ܠܡܐܡܪ ܬܗܪܐ
 (tahrō l-mēmar da-b-ḥad qōlō rōʿlō arʿō/ܐܪܥܐ
Jacques de Saroug, Homélie 5/192, v. 363 

 
« Un Cri unique les saisira [d’effroi ?] » ( ًصَيْحَة

 (ṣayḥa wāḥida taʾẖuḏuhum/وَاحِدَةً تأَخُْذُهُُْ 
Q 36, 49 

« Le son de la trompette fera trembler la Terre 
et ceux qui l’habitent, et après le Cri terrifiant 
ordonnera à tous de se lever » (  ܡܙܝܥ ܫܝܦܘܪܐ ܩܠ

 ܕܦܩܕ ܕܚܝܠܐ ܩܠܐ ܟܠܗܘܢ ܘܒܬܪ ܗ  ܘܠܥܡܘܪܝ   ܠܐܪܥܐ ܠܗ  

 qōl šīfūrō mzīʿ lōh l-arʿō wa-l-ʿōmūrēh w-bōtar/ܠܡܩܡ

« Un Cri unique les saisira […]/ Il sera soufflé 
dans la trompette et voici que, des tombeaux, 

vers leur Seigneur, ils se précipiteront ! » ( ًصَيْحَة

لَْجْدَاثِ ]...[ وَاحِدَةً تأَخُْذُهُُْ 
 
ذَا هُُْ مِنَ أ

ِ
ورِ فاَ لصُّ

 
وَنفُِخَ فِِ أ

                                                      
1661 Costaz, Dictionnaire, p. 265. 
1662 El-Badawi, Aramaic Gospel Traditions, p. 171 cite aussi ces versets de l’Évangile de Marc mais à propos de Q 
22, 1-2. Cf. infra dans la sous-partie suivante à propos de ces deux versets coraniques pour un traitement plus 
développé du passage néotestamentaire en question. 
1663 Bell, Commentary, II, p. 497 renvoie lui aussi à ce verset de la première épître aux Thessaloniciens. 



313 

 

kulhūn qōlō dḥīlō d-pōqēd la-mqōm) 
 

Narsaï, Homélie 23 

مْ ينَسِْلوُنَ  ِ لَ  رَبِِ 
ِ
-ṣayḥa wāḥida taʾẖuḏuhum […] wa/ا

nufiẖa fī l-ṣūr fa-iḏā hum min al-ajdāṯ ilā rabbihim 
yansilūn) 

Q 36, 49-51 
« Un Cri […] continuel et persistant » ( ]...[  ܩܠܐ

ܘܪܗܝܒܘܬܐ ܬܟܝܒܐ /qōlō […] takībō w-rhībūtō) 
 

Jacques de Saroug, Sur la Création d’Adam, v. 381 

« un Cri unique qui n’aura pas de reprise » ( ًصَيْحَة

 ṣayḥa wāḥida mā lahā min/وَاحِدَةً مَا لهََا مِنْ فوََاقٍ 
fawāq) 

Q 38, 15 
« Le Cri […] détruit les corps » (  ܡܢܦܨ]...[  ܩܠ

 (qōl […] mnafēṣ gūšmē/ܓܘܫܡܐ
 

Jacques de Saroug, Sur la Création d’Adam, v. 395 

« Un Cri unique et ils [i.e. les habitants impies] 
se trouvèrent sans vie ! » ( ًلَر صَيْحَةً وَاحِدَة

ِ
نْ كَانتَْ ا

ِ
ا

ذا هُُْ خَامِدُونَ 
ِ
 in kānat illā ṣayḥa wāḥida fa-iḏā/فاَ

hum ẖāmidūn) 
Q 36, 29 (et passim) 

« le Cri terrifiant ordonnera à tous de se lever » 
( ܠܡܩܡ ܕܦܩܕ ܕܚܝܠܐ ܩܠܐ /qōlō dḥīlō d-pōqēd la-mqōm) 

Narsaï, Homélie 23 
 

« Il fera entendre un seul Cri sur la Terre (  ܚܕܐ

ܒܐܪܥܐ ܡܫܡܥ ܩܠܐ ܒܪܬ /ḥadō bart qōlō mašmaʿ b-
arʿō) en présence de toutes les créatures, et la 
création (s’éveillera) en sursaut comme d’un 

profond sommeil. » 
Narsaï, Homélie 23 

 
« Le Cri de la Résurrection reconstruit les os » 

( ܓܪܡܐ ܡܪܟܒ ܢܘܚܡܐ ܩܠ  /qōl nūḥōmō mrakēb 
garmē) 

Jacques de Saroug, Sur la Création d’Adam, v. 395 

 
 
 

« Le jour où ils entendront le Cri de/avec la 
Vérité, ce sera le Jour de la Sortie [des 

tombeaux, i.e. la Résurrection] » ( َيوَْمَ يسَْمَعُون

لحَْقِ  ذ  
 
يْحَةَ بِأ لصر

 
لخُْرُوجِ أ

 
لَِِ يوَْمُ أ /yawm yasmaʿūna l-
ṣayḥa bi-l-ḥaqq ḏālika yawm al-ẖurūj) 

Q 50, 42 

« Un Cri, grand et comme le tonnerre, continuel 
et persistant,/ qui, avec un Signe unique a 

enclenché à la fois le début et la fin./ Avec un 
Ordre unique il y aura une Résurrection » (  ܩܠܐ

 ܟܕܝܡ ܙܡܪܐ ܕܒܚܕ: ܘܪܗܝܒܘܬܐ ܬܟܝܒܐ ܘܙܘܥܐ ܪܒܐ
 qōlō/ ܩܝܡܬܐ ܗܘܝܐ ܦܘܩܕܢܐ ܒܚܕ: ܫܘܠܡܐ ܐܦ ܫܘܪܝܐ

rabō w-zawʿō takībō w-rhībūtō/ da-b-ḥad rēmzō 
kdīm šūrōyō ōf šūlōmō/ b-ḥad pūqdōnō hōyō 

qiyōmtō) 
Jacques de Saroug, Sur la Création d’Adam, vv. 

381-3 

« Quand vint Notre Ordre, par une grâce de 
Nous, Nous sauvâmes Šuʿayb et ceux qui avaient 

cru avec lui. Le Cri saisit ceux qui avaient été 
injustes et, au matin, dans leurs demeures, ils se 

trouvèrent gisants. » ( ًا جَاءَ أَمْرُنَا نََريْناَ شُعَيْبا وَلمَر

ينَ  ِ لَّر
 
ةٍ مِنرا وَأَخَذَتِ أ آمَنوُاْ مَعَهُ بِرَحَْْ ينَ أ ِ لَّر

 
يْحَةُ  وَأ لصر

 
ظَلمَُواْ أ

 fa-lammā jāʾa amrunā/فأَصَْبَحُواْ فِِ دِيَارِهُِْ جَاثِمِيَ 
najjaynā Šuʿayban wa-l-laḏīna āmanū maʿahu bi-
raḥma minnā wa-aẖaḏat al-laḏīna ẓalamū l-ṣayḥa 

fa-aṣbaḥū fī diyārihim jāṯimīn) 
Q 11, 94 (+ Q 11, 66-7) 

« Le Cri qui s’élancera sèmera la « Lorsque viendra le Cri,/ le jour où l’homme 
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terreur »  ( ܩܠܝܠܐܝܬ ܕܢܦܩ ܩܠܐ ܪܡܐ ܪܗܒܬܐ /rhōbtō 
rōmē qōlō d-nōfēq qalīlōīt) 

+ « La mère au cœur tendre fuira ses chéris » 
( ܗ  ܚܒܝܒܝ   ܡܢ ܪܚܡܢܝܬܐ ܐܡܐ ܥܪܩܐ /ʿōrqō ēmō 

raḥmōnītō mēn ḥabībēh) 
Jacques de Saroug, homélie 3/67, vv. 109 et 135 

fuira son frère,/ sa mère et son père,/ sa 
compagne et ses fils » ( ذَا جَاءَتِ 

ِ
ةُ فاَ اخر لصر

 
 يوَْمَ أ

لمَْرْءُ يفَِرُّ 
 
هِ وَأَبِيهِ وَصَاحِبتَِهِ  أ مِنْ أَخِيهِ وَأ مِ 

 fa-iḏā jāʾat al-ṣāẖẖa/yawm yafirru al-marʾ min/وَبنَِيهِ 
aẖīhi/wa-ummihi wa-abīhi/wa-ṣāḥibatihi wa-

banīhi) 
Q 80, 33-6 

 
 
III. Les bouleversements cosmiques et terrestres 
 
Les bouleversements ou cataclysmes eschatologiques tels qu’ils sont décrits par différents versets 
plus ou moins longs et nombreux, disséminés à travers le corpus coranique, constituent la dernière 
partie de ce que les exégètes et théologiens musulmans ont appelé les « signes » (أ شْاط/ašrāṭ) avant-

coureurs de la Fin, ou plus explicitement les « signes [avant-coureurs] de l’Heure » ( أ شْاط

اعة  ašrāṭ al-sāʿa), en se basant sur un verset du Coran qui emploie ces deux termes1664. Lorsque/الس 
ceux-ci, mais aussi toute une série d’autres signes non-coraniques évoqués par la Tradition1665, se 
produiront, les Hommes sauront que le Jour Dernier – dont le point culminant est le Jugement – est 
arrivé. 
Dans le Coran, les bouleversements cosmiques affectent de diverses manières le soleil, la lune, les 
étoiles et le ciel et les bouleversements terrestres affectent d’abord logiquement la Terre, ensuite les 
montagnes et la mer. 
 
La recherche orientaliste a abordé les évocations coraniques de ces bouleversements principalement 
des deux manières suivantes : soit en les lisant à la lumière de passages analogues dans l’Ancien et le 
Nouveau Testaments comme l’ont anciennement fait Karl Ahrens ou Tor Andrae1666, et plus 
récemment Günter Lüling ou Emran El-Badawi1667 ; soit en en livrant une lecture ‘historicisante’. 
Nous entendons par là une lecture de passages du Coran qui mentionnent par exemple 
l’obscurcissement du soleil ou le tremblement de la Terre comme étant la description d’une 
situation réelle s’étant produite à l’époque de la rédaction de ces versets. 
 
Ainsi, pouvons-nous notamment citer David Cook qui constate que d’après les travaux de Fred 
Schaaf, nous savons que la comète de Halley apparut en Arabie en l’an 607, soit trois années avant 
que ne commence le début de la Révélation à Muḥammad selon la Tradition, ce qui le conduit à 
écrire que « It would be reasonable that some of the astronomical material in the Qur’an [i.e. Q 53, 1 ; 
                                                      
1664 Q 47, 18 : « Qu’attendent [ces Croyants] sinon que l’Heure vienne à eux brusquement ? Déjà ses signes sont 
venus. … » (َاطُها اعةََ أَنْ تأَتِْيََمُْ بغَْتَةً فقََدْ جَاءَ أَشَْْ لسر

 
لَر أ
ِ
 fa-hal yanẓurūna illā l-sāʿa an taʾtīyahum baġtatan fa-qad jāʾa/فهَلَْ ينَْظُرُونَ ا

ašrāṭuhā). 
1665 Cook, Muslim Apocalypse, pp. 14-5 et note 44 pour les références.  
1666 Ahrens, « Christliches im Qoran », pp. 15-68 et 148-90 et Andrae, Origines de l’islam. 
1667 Lüling, Challenge to Islam et El-Badawi, Aramaic Gospel Traditions. 
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Q 81, 1-2 ; Q 82, 1-2] is representative of this passage of the comet, or of others during that time 
period »1668. 
Allant dans ce même sens, mais sans exprimer de réserves quant à la plausibilité de telles 
considérations, Aziz Al-Azmeh écrit que les Arabes avant l’Islam considéraient que la « colère 
bétylique » se manifestait le plus communément par des éclairs, des tremblements de Terre, des 
éclipses lunaires et/ou solaires ainsi que des pluies de météorites qui se retrouveraient donc dès lors 
logiquement incorporées dans le Coran, qui selon lui est l’héritier d’une telle pensée1669. D’après Al-
Azmeh, il faudrait rapprocher ces mentions coraniques d’évènements qui se produisirent du vivant 
de Muḥammad, respectivement d’un tremblement de Terre qui eut lieu à Médine en 626 de l’ère 
commune, de multiples éclipses lunaires à La Mecque entre 570 et 622, de plusieurs éclipses solaires 
en 577, 590, 604 et 613 et de pluies de météorites entre 571 et 6091670. 
 
Certaines de ces catastrophes naturelles se trouvent mentionnées dans des chroniques syriaques 
comme celle écrite en 640 de l’ère commune, environ, qui rapporte qu’en juin 940 AG (Anno 
Græcorum, de l’ère séleucide, correspondant à l’année 629 de l’ère commune) il y eut un 
tremblement de Terre « violent » durant la nuit1671. 
De même, les fragments de tables composées par Jacques d’Édesse en 691-2 de l’ère commune 
évoquent-t-elles une éclipse totale qui eut lieu en 620 de notre ère : « Muḥammad descend 
commercer dans les terres de Palestine, des Arabies et de Phénicie des Tyriens. Il y eut une éclipse 
solaire »1672. 
Enfin, la Chronique de Zuqnīn, écrite en 775 de l’ère commune rapporte le fait qu’en 912 AG 
(correspondant à l’année 601 de notre ère), « Il y eut une grande obscurité à midi, et les étoiles 
sortirent et furent visibles comme si c’était la nuit… »1673. 
À ces mentions de tremblement de Terre et d’éclipses (du 10 mars 601 et du 2 septembre 620), nous 
pouvons ajouter la liste des cinq éclipses solaires qui auraient été visibles en Syrie au 7ème siècle de 
l’ère commune et que Palmer consigne dans un appendice1674, ainsi qu’une possible éclipse solaire du 
27 janvier 632 (l’année donnée par la Tradition musulmane comme étant celle de la mort de 
Muḥammad) qui aurait été visible à La Mecque1675. 
 
À notre sens, trois problèmes majeurs émergent de cette méthodologie – que nous avons qualifiée 
d’‘historicisante’ – qui cherche à expliquer les versets du Coran traitant des cataclysmes célestes et 
terrestres à la lumière d’évènements historiques : d’abord, s’il ressort à première vue que la période 
supposée/traditionnelle de la vie de Muḥammad (570-632) a été rythmée par les tremblements de 

                                                      
1668 Cook, « Survey of Muslim Material », p. 134. Cook poursuit en nuançant quelque peu : « However, this is no 
more than a guess and there is no way to verify it ». 
1669 Al-Azmeh, Emergence of Islam, p. 308. 
1670 Ibid. 
1671 Palmer, West-Syrian Chronicles, p. 18. 
1672 Ibid., p. 39. 
1673 Ibid., p. 54. 
1674 Ibid., p. 261 : 26 décembre 604, 11 juin 606, 23 juillet 613, 21 mai 616 et 1er juin 634. L’éclipse du 15 octobre 
627 mentionnée dans la chronique de 640 n’aurait été visible qu’en Chine. 
1675 Sfar, Le Coran est-il authentique ?, pp. 129-43. 



316 

 

Terre et surtout par les éclipses solaires, il faut nuancer cela par un élément relevant de la technique 
rhétorique littéraire qui consiste, pour nombre d’auteurs de chroniques syriaques, à se servir 
notamment de la mention des éclipses pour souligner et dramatiser certains évènements 
historiques marquants, comme par exemple la première apparition de Muḥammad qui est 
accompagnée d’une éclipse chez Jacques d’Édesse1676. De la même manière, la mention de l’éclipse 
solaire de 601 est-elle décrite dans la suite de l’extrait suscité de la Chronique de Zuqnīn comme 
ayant duré trois heures – c’est-à-dire comme celle de la crucifixion de Jésus – relevant ainsi plus 
d’une intention littéraire qu’informative1677. 
 
Ensuite, si tant est que ces évènements eurent bien lieu (comme c’est le cas de l’apparition de la 
comète Halley en 607 qui ne repose pas sur une mention dans des chroniques syriaques) et que 
Muḥammad en fut le témoin, cela reviendrait à proposer l’équation traditionnelle musulmane selon 
laquelle tout le Coran doit être lu et compris à la lumière de la vie de Muḥammad, ce qui relève non 
seulement d’une lecture exégétique tardive de ce livre qui implique une certaine gymnastique 
intellectuelle pour faire dire au texte ce qui ne s’y trouve pas, mais qui est aussi contredite par des 
éléments touchant à l’histoire des textes qui suggèrent une multitude d’auteurs au Coran1678. 
Pour cette raison, il est assez étonnant qu’un savant comme Stephen Shoemaker, qui délaisse avec 
raison la vision bipartite traditionnelle du Coran mecquois et du Coran médinois calquée sur une vie 
de Muḥammad composée a posteriori1679, comprenne un passage du Coran tel que le premier verset 
de la sourate al-Qamar (Q 56) qui décrit la fente de la lune (cf. infra) comme renvoyant probablement 
« to some dramatical astronomical event(s) that had recently appeared [i.e. Halley’s comet in 607], 
which the Qur’ān interprets as a portent of the impending Hour. »1680. 
 
Enfin, il nous semble que globalement, le fait de chercher à comprendre le texte du Coran à la 
lumière d’un environnement ‘matériel’ appartienne à une certaine vision quelque peu naïve qui est 
souvent plus imaginaire qu’historique (le contexte du désert, des tribus et des croyances ‘païennes’ 
qui trouveraient un écho dans le Coran) et qui délaisse trop souvent l’analyse littéraire critique et 
comparative qui éclaire pourtant de nombreux aspects du discours coranique. 
 
Aussi nous paraît-il plus prudent, et in fine plus convainquant, de comprendre les différents passages 
du Coran qui traitent des bouleversements eschatologiques ayant trait au domaine céleste et au 
domaine terrestre dans leur contexte littéraire : ce sont des homélies arabes sur la Fin qui décrivent 

                                                      
1676 Palmer, West-Syrian Chronicles, p. 262 : « It seems fair to say that the Syrian chroniclers here surveyed were 
not interested in eclipses for their own sake, but only if they made an effective combination with events on 
the human stage. For example, [the chronicle composed AD 640] imports an eclipse from China to mark the 
death of Chosroēs II, whereas [the charts of James of Edessa] juxtaposes the first appearance of Muḥammad 
with a solar eclipse ». 
1677 Ibid., p. 263. 
1678 Pour une discussion plus approfondie de ces points, voir notre introduction. 
1679 Shoemaker, Death of a Prophet, p. 160. 
1680 Ibid., p. 161. Et plus récemment, voir son Apocalypse of Empire, p. 127 : « Presumably, as David Cook suggests, 
these [i.e. Q 54, 1-2 ; Q 69, 16] and other passages refer to some remarkable astronomical event that 
Muhammad and other inhabitants of the Ḥijāz had recently witnessed ». 
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les évènements cataclysmiques précédant la Résurrection et le Jugement en puisant dans des images 
bibliques eschatologiques. 
Cette manière d’envisager les choses n’est pas nouvelle puisqu’un savant comme Tor Andrae, par 
exemple, avait bien vu que ces descriptions de « la fin du monde […] provoquée par un effroyable 
tremblement de terre » trouvaient des parallèles dans l’Apocalypse de Jean du Nouveau Testament, 
ou dans le livre vétérotestamentaire d’Isaïe1681. 
Mais comme nous allons le voir c’est surtout le treizième chapitre de l’Évangile de Marc qui est 
surnommée « l’apocalypse synoptique »1682, ainsi que ses parallèles dans le vingt-quatrième chapitre 
de Mathieu et le vingt-et-unième de Luc, qui entretiennent des liens forts avec le texte et le sous-
texte des versets eschatologiques du Coran. 
 
Récemment, Emran El-Badawi a suggéré que le récit apocalyptique du Coran décrivant « le 
tremblement de la Terre et le déchirement des cieux » (ainsi que les bouleversements terrestres, 
maritimes et célestes), qui selon lui figure dans les débuts des « sourates mecquoises » sont 
« inspirés » des Évangiles en araméen1683. Il propose  alors que les différentes composantes de ces 
passages bibliques (qu’il classifie de 1 à 9 : souffrances, mention du soleil, de la lune et des étoiles, 
obscurcissement du soleil, de la lune, chute des étoiles, grondement de la mer, Hommes qui meurent 
de peur, Terre tremblant et cieux tremblant), « were dogmatically re-articulated to fit the 
exigencies of the early Muslim community, Muḥammad’s vision of strict monotheism, and the 
rhymed prose of his prophetic speech. What this means more specifically is that these apocalyptic 
scenes were translated, elaborated upon, or re-organized from their earlier Aramaic form to fit a 
late antique sectarian Arabian context. »1684. 
 
Nous nous accordons avec El-Badawi, à la suite de bien d’autres avant lui, en considérant que 
nombre de thèmes eschatologiques du Coran proviennent des Évangiles, et plus particulièrement de 
ce que nous pouvons appeler les « apocalypses synoptiques », en comprenant ces versets coraniques 
comme des reformulations de divers passages de Mc, Mt et Lc, notamment.  
À nos yeux, une des limites de l’étude d’El-Badawi tient au fait qu’il ne propose pas de cadre concret 
dans lequel envisager cette « réarticulation » des Évangiles syriaques dans le discours coranique. 
Dans la suite de cette troisième sous-partie, nous chercherons à démontrer que la totalité des 
versets eschatologiques du Coran qui traitent des bouleversements cosmiques et terrestres de la Fin 
ont le même rapport à leurs sous-textes néotestamentaires (et, dans une moindre mesure, 
vétérotestamentaires) que les vers des homélies eschatologiques syriaques de Narsaï et de Jacques 
de Saroug qui traitent des mêmes thématiques. Dans les deux cas, des exégètes et prédicateurs ont 
ancré leur discours exhortatif présent – destiné à leurs contemporains – dans une ancienne 
tradition biblique en puisant dans son vocabulaire, ses images et ses idées, tout en les intégrant à un 
nouveau discours en les retravaillant, en les reformulant, et en les actualisant. 
 
                                                      
1681 Andrae, Les origines de l’islam, p. 73. Pour une brève étude comparative plus récente entre les thèmes 
eschatologiques du Coran et ceux du livre de l’Apocalypse, cf. Brady, « Revelation and the Qur’an ». 
1682 Cuvillier, « L’Apocalypse de Jean », p. 417. 
1683 El-Badawi, Aramaic Gospel Traditions, p. 174. 
1684 Ibid., p. 176. 
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La première partie de cette étude sera consacrée aux bouleversements cosmiques de la Fin tels qu’ils 
sont décrits par le Coran, qui seront analysés à la lumière de leurs sous-textes bibliques et en 
parallèle à leurs équivalents homilétiques. Nous y aborderons de manière exhaustive les 
catastrophes touchant au soleil, à la lune, aux étoiles et au ciel. 
La seconde partie s’intéressera aux cataclysmes eschatologiques terrestres de la même manière, en y 
étudiant exhaustivement les bouleversements affectant la Terre, les montagnes et les mers. 
En raison du fait que l’ensemble des versets coraniques sur lesquels nous travaillerons (une 
cinquantaine) emploient un vocabulaire qui est la plupart du temps à la fois assez énigmatique et 
composé très souvent de hapax, nous aurons recours à une triple analyse systématique de ces 
textes : comment les exégètes musulmans classiques les ont-ils compris ? Comment les 
lexicographes arabes anciens ont-ils expliqué certains noms et/ou verbes ? Et enfin, que peut nous 
dire une étude sémitique comparative sur le sens des hapax et autres noms/verbes ambigus du 
Coran ? 
 
1. Antécédents aux bouleversements cosmiques coraniques 
 
Dans cette première section, nous discuterons des quatre grands retournements dans l’ordre des 
affaires célestes qui sont dits survenir dans un futur indéterminé, avant la Résurrection et le 
Jugement Dernier, à travers quinze sourates différentes. Notre hypothèse est que la base ou le 
canevas de ces descriptions eschatologiques est constitué des textes des trois Évangiles de Marc, 
Mathieu et Luc, que nous appellerons par commodité les « apocalypses synoptiques ». Outre ces 
livres, l’Apocalypse de Jean a probablement aussi joué un rôle non négligeable dans le bagage 
littéraire des homélies arabes du Coran (comme il l’a fait dans les homélies syriaques, ainsi que nous 
le verrons). En amont, ces quatre livres néotestamentaires sont les héritiers de certains textes 
‘proto-apocalyptiques’ de l’Ancien Testament qui figurent en Isaïe, Ezéchiel, Amos et Joël. 
Afin de faciliter la suite de notre discussion, nous donnons dès maintenant l’intégralité des textes 
tirés de ces huit livres bibliques qui, selon nous, forment le noyau des descriptions des cataclysmes 
cosmiques des homélies arabes du Coran (et, par extension, des homélies syriaques de Narsaï et 
Jacques de Saroug). Nous y faisons figurer la division adoptée pour cette première partie, à savoir, 
les bouleversements touchant : a) le soleil ; b) la lune ; c) les étoiles ; et d) le ciel.  
 
1.1 Textes néotestamentaires 
 
Après avoir annoncé la Fin et certains de ses signes (tremblements de terre, famines, Abominable 
Dévastateur, « jours de détresse », etc. cf. infra), Jésus annonce la dernière phase de l’eschaton avec la 
venue du Fils de l’Homme (cf. supra), en ces termes dans l’Évangile de Marc :  
 
Mais en ces jours-là, après cette détresse, [a] le soleil s’obscurcira, [b] la lune ne brillera plus, [c] les 
étoiles se mettront à tomber du ciel et [d] les puissances qui sont dans les cieux seront ébranlées.1685 

 

                                                      
1685 Mc 13, 24-5. 
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L’autre passage synoptique qui lui est lié est Mt 24, 29 (idem pour ce qui précède l’annonce de la 
venue du Fils de l’Homme) :  
 

Aussitôt après la détresse de ces jours-là, [a] le soleil s’obscurcira, [b] la lune ne brillera plus, [c] les 
étoiles tomberont du ciel, [d] et les puissances des cieux seront ébranlées. 

 
Ensuite, Lc 21 se distingue quelque peu des versets suscités de Mc et Mt, car bien qu’il annonce la Fin 
prochaine et la destruction qui s’en suivra, de même que ses signes (tremblements de terre, etc.), la 
description qui précède l’annonce de la venue du Fils de l’Homme est plus laconique bien qu’elle se 
réfère aux mêmes évènements cosmiques et terrestres avec le même sous-texte 
vétérotestamentaire :  
 

Il y aura des signes [a] dans le soleil, [b] la lune [c] et les étoiles, et sur la Terre les nations seront 
épouvantées par le fracas de la mer et son agitation, tandis que les Hommes défailleront de frayeur 

dans la crainte des malheurs arrivant sur le monde ; [d] car les puissances des cieux seront 
ébranlées.1686 

 
Outre ces textes de l’« apocalypse synoptique », il faut noter deux autres passages figurant dans le 
Nouveau Testament qui mentionnent des bouleversements eschatologiques analogues. Il s’agit de 
l’Apocalypse de Jean, d’abord dans son sixième chapitre consacré à l’ouverture des six sceaux et à 
leurs conséquences. Jean décrit ainsi l’ouverture du sixième et dernier sceau :  
 

Et je vis : Quand [l’agneau] ouvrit le sixième sceau, il se fit un violent tremblement de terre. [a] Le 
soleil devint noir comme une étoffe de crin, [b] et la lune entière comme du sang. [c] Les étoiles du 
ciel tombèrent sur la Terre, comme fruits verts d’un figuier battu par la tempête. [d] Le ciel se retira 

comme un livre qu’on roule, toutes les îles et les montages furent ébranlées.1687 
 
Ensuite, il s’agit du huitième chapitre que nous avons déjà entrevu précédemment. Il y est question 
non plus des six sceaux, mais des six trompettes sonnées l’une après l’autre par les anges et dont la 
conséquence est de déclencher différents évènements (cf. supra). Lorsque le quatrième ange sonne 
sa trompette,  
 

[a] le tiers du soleil, [b] le tiers de la lune [c] et le tiers des étoiles furent frappés. Ils s’assombrirent 
du tiers : le jour perdit un tiers de sa clarté et la nuit de même.1688 

 
Bien entendu, l’ensemble de ces descriptions imagées des bouleversements cosmiques qui auront 
lieu lors des évènements de la Fin est héritier des textes eschatologiques de l’Ancien Testament et 
tout particulièrement de quatre de ses livres, dont nous donnons les extraits pertinents ci-dessous 
dans un ordre chronologique relatif. 

                                                      
1686 Lc 21, 25-6. 
1687 Ap 6, 12-4. 
1688 Ap 8, 12. 
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1.2 Textes vétérotestamentaires 
 
D’abord le treizième chapitre du livre d’Isaïe contient un oracle contre Babylone qui mentionne la 
venue du Jour du Seigneur qui va détruire le pays et ses pécheurs (13, 9), avant de poursuivre avec 
des indications sur les bouleversements cosmiques et terrestres qui y auront lieu :  
 

[c] Les étoiles du ciel et leurs constellations ne feront plus briller leur lumière. Dès son lever, [a] le 
soleil sera obscur [b] et la lune ne donner plus sa clarté. […] [d] En effet, j’ébranlerai les cieux et la 

Terre tremblera sur ses bases, sous la fureur du Seigneur de l’univers, le jour de son ardente 
colère.1689 

 
Ensuite, dans un oracle contre Pharaon au sein du livre d’Ezéchiel, Dieu dit :  
 

Lorsque ta lumière sera éteinte, [d] je couvrirai les cieux [c] et j’obscurcirai les étoiles, [a] je 
couvrirai le soleil d’une nuée [b] et la lune ne laissera pas luire sa lumière. Tous les luminaires des 

cieux, je les obscurcirai à cause de toi, je mettrai les ténèbres sur ton pays – oracle du Seigneur 
Dieu.1690 

 
Puis, dans une vision qu’a Amos, Dieu lui montre la fin qui est arrivée pour Israël (8, 2) en raison de 
la rapacité des marchands et de l’acharnement sur les pauvres (8, 4), à la suite de quoi il déclare : 
 

à cause de cela, la Terre ne va-t-elle pas frémir et tous ses habitants prendre le deuil ? elle gonflera 
toute entière, comme le fleuve, Elle s’enflera et s’affaissera comme le fleuve d’Egypte. Il arrivera, ce 

jour-là – oracle du Seigneur, mon Dieu – [a] où je ferai se coucher le soleil en plein midi et 
enténébrerai la Terre en plein jour.1691 

 
Enfin dans le livre de Joël, après l’annonce de la venue du « Jour du Seigneur » qui est exprimée par 
le cor et les cris (voir partie précédente), il est dit que c’est « un jour de ténèbres et d’obscurité » (2, 
2 ; voir chapitre 1) et un peu plus loin que le peuple « nombreux et puissant » qui est comparé entre 
autres à des « chevaux » (2, 4) devant lequel les peuples sont effrayés (2, 6) va causer un certain 
nombre de bouleversements :  
 
Devant eux, la Terre frémit, [d] le ciel est ébranlé ; [a] le soleil [b] et la lune s’obscurcissent [c] et les 

étoiles retirent leur clarté.1692 
 
Le chapitre suivant décrit en ces termes l’avènement du Jour du Seigneur :  
 

                                                      
1689 Is 13, 10-3. 
1690 Ez 32, 7-8. 
1691 Am 8, 8-9. 
1692 Jl 2, 10. 
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[a] Le soleil se changera en ténèbres [b] et la lune en sang à l’avènement du jour du Seigneur, 
grandiose et redoutable. Alors, quiconque invoquera le nom du Seigneur sera sauvé. …1693 

 
Enfin le quatrième et dernier chapitre décrit le Jugement dernier qui aura lieu en ces temps 
eschatologiques et lit : 
 
… le jour du Seigneur est proche dans le Val de la Décision. [a] Le soleil [b] et la lune s’obscurcissent, 

[c] les étoiles retirent leur clarté.1694 
 
Nous reviendrons plus en détails sur les extraits du Nouveau Testament et de l’Ancien Testament 
suscités, en nous intéressant de plus près à leur vocabulaire dans leurs langues originales 
respectives (ainsi que dans la traduction syriaque des textes vétérotestamentaires) dans le cours de 
la présente étude qui suivra l’ordre (arbitraire) de l’énumération des bouleversements cosmiques 
figurant dans les « apocalypses synoptiques » néotestamentaires.  
 
2. Bouleversements cosmiques 
 
2.1 Obscurcissement du soleil 
 
Le premier bouleversement cosmique – correspondant à la partie a) des textes bibliques suscités – 
qui nous intéressera d’abord, n’apparaît qu’une seule fois dans la totalité du corpus canonique du 
Coran. Il s’agit de l’obscurcissement du soleil1695. Ce dernier,  en arabe, est employé à (šams) شمس 
trente-trois reprises dans le Coran, dont la majorité des occurrences – plus de la moitié – est liée à la 
mention de la lune1696. Le soleil est notamment évoqué comme étant l’un des signes de Dieu (آية  ,āya/أ

cf. Q 41, 37) et comme produisant une clarté ou une lumière (ضياء/ḍiyāʾ, cf. Q 10, 5 et pour le soleil 

comme « lampe » سراج/sirāj, cf. Q 71, 16). 
Le premier verset de la sourate al-Takwīr (Q 81), qui introduit une péricope eschatologique (vv. 1-
14)1697 et se situe dans la droite lignée des « apocalypses synoptiques » de Mc 13 ou Mt 241698, est 
traduit de la manière suivante par Régis Blachère (nous avons simplement changé le « Quand » en 
« Lorsque ») : 
 

                                                      
1693 Jl 3, 4-5. 
1694 Jl 4, 14-5. 
1695 Un autre passage du Coran, Q 75, 9, évoque le rassemblement du soleil et de la lune qui a été compris par 
certains exégètes comme se référant à leur éclipse – donc leur obscurcissement – mais cette lecture ne va pas 
de soi. Nous reviendrons sur ce verset dans la prochaine sous-partie. 
1696 Q 6, 96 ; Q 7, 54 ; Q 10, 5 ; Q 12, 4 ; Q 13, 2 ; Q 14, 33 ; Q 16, 12 ; Q 21, 33 ;  Q 22, 18 ; Q 29, 61 ; Q 31, 29 ; Q 35, 13 ; 
Q 36, 40 ; Q 39, 5 ; Q 41, 37 (x2) ; Q 55, 5 ; Q 71, 16 et Q 75, 9. 
1697 Bell, Commentary, II, p. 499 constate que Q 81, 1-14 traite du Jour du Jugement et Blachère, Le Coran, p. 638 
précise qu’il s’agit dans cette partie du « thème des cataclysmes annonciateurs du Jugement Dernier ». 
1698 El-Badawi, Aramaic Gospel Traditions, p. 176 note que Thyen, Bibel und Koran (1989) pp. 198-9 et 238-9 avait 
correctement identifié le début de Q 81 aux images apocalyptiques de Mc 13. 
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Lorsque le soleil sera obscurci ( ْرَت مْسُ كُوِ  لشر
 
ذَا أ
ِ
 iḏā l-šams kuwwirat)1699/ا

 
Le verbe arabe intensif de deuxième forme de  َكار (kāra) qui est employé ici signifie littéralement 
« enrouler », comme pour le turban qui est enroulé sur la tête1700. Le Coran utilise ce verbe de 
manière métaphorique, comme ailleurs dans le Coran, lorsqu’on y lit que Dieu « enroule la nuit sur 
le jour et le jour sur la nuit »1701. Ainsi, notre verset eschatologique signifierait-il littéralement 
« Lorsque le soleil sera enroulé »1702. C’est de cette manière que certains exégètes classiques – 
minoritaires – ont compris ce premier verset1703, mais il est notable que la plupart d’entre eux aient 
vu qu’il ne s’agissait pas ici de l’image apocalyptique d’un soleil enroulé (une image qui, à notre 
connaissance, ne trouve pas de parallèle ailleurs1704), mais bien du fait qu’à la Fin des temps, cet astre 
« perdrait sa lumière ou sa clarté » et serait « obscurci »1705. Cela semble suggérer que les exégètes 
anciens aient eu une connaissance préalable du contexte et du sous-texte de ce verset.  

                                                      
1699 Q 81, 1. 
1700 Al-Ḫalīl b. Aḥmad, Kitāb al-ʿayn, IV, p. 56 : « al-kawr c’est l’enroulage du turban sur la tête. On le kawwara/ 
takwīr » ( أ س رتُا تكويراً  الكَوْر لوث العمامة على الر  وقد كو  /al-kawr lawṯ al-ʿimāma ʿalā l-raʾs wa-qad kawwarathā takwīran). Cf. 
aussi Bell, Commentary, II, p. 499 qui mentionne que le verbe kāra signifie « plier » et que la deuxième forme 
verbale au passif veut dire « être enroulé » ou « être voilé ». 
1701 Q 39, 5 : « « Il enroule la nuit sur le jour et Il enroule le jour sur la nuit ( اَرَ علََى   لنْر

 
رُ أ اَرِ وَيكَُوِ  لنْر

 
ريْلَ علََى  أ ل

 
رُ أ ِ  يكَُو 

ريْلِ  ل
 
 yukawwiru l-layl ʿalā l-nahār wa-yukawwiru l-nahār ʿalā l-layl) ». Ce verset contient les deux seuls autres/أ

emplois du verbe de racine k w r dans l’ensemble du Coran. 
1702 Voir la traduction de Abdel Haleem, The Qur’an, p. 411 : « When the sun is rolled up ». 
1703 Al-Yazīdī, Ġarīb al-Qurʾān, p. 415 : « comme l’enroulement du turban qui est lié puis effacé » ( مثل تكوير العمامة
 miṯl takwīr al-ʿamāma tuliffa fa-tumiḥā) et Ibn Qutayba, Ġarīb al-Qurʾān, p. 516 rapportant les paroles/تلف  فتُمح 
attribuées à Abū ʿUbayda : « tukawwaru, c’est-à-dire lié comme on enroule un turban » ( ر ر أ ي تلفُّ كما تكو  تكُو 

-tukawwiru ayy tulaffu kamā tukawwiru l-ʿamāma). Une interprétation isolée assez étrange rapportée par al/العمامة
Ḫalīl b. Aḥmad, Kitāb al-ʿayn, IV, p. 57 est la suivante : « c’est-à-dire sa lumière sera réunie » (أ ي جَُع ضوءها/ayy 
jumiʿa ḍawʾuhā). 
1704 Il n’est toutefois pas impossible que l’auteur de Q 81, 1 renvoie à Is 34, 4 qui, comme nous le verrons plus 
loin, décrit les cieux comme étant « enroulés ». Un auteur tel que Cyrille de Jérusalem (m. 386 de l’ère 
commune), écrit dans sa quinzième « Catéchèse baptismale » (qui traite de l’eschaton) que « ce monde passera 
et il en sera inauguré un plus beau » en citant les « preuves » scripturaires d’Is 34, 4 suivi de Mt 24, 29 
(concernant l’obscurcissement du soleil), ajoutant que « Le Seigneur roulera les cieux, non pas pour les 
détruire, mais pour les ressusciter plus beaux », avant de citer Ps 27, 28 qui pourrait fournir une autre clé de 
compréhension de Q 81, 1 : « Et tous vieilliront comme un manteau et tu les rouleras comme un vêtement… ». 
Voir Bouvet (trad.), Catéchèses baptismales, p. 235. 
1705 Mujāhid, Tafsīr, p. 323 : selon des dires attribués à al-Ḥasan « tukawwiru si bien/jusqu’à ce que sa lumière 
disparaisse et qu’il ne lui reste plus de lumière » (ر حتَ  يذهب ضوءها فلا يبق  لها ضوء  tukawwiru ḥattā yaḏhabu/تكو 
ḍawʾuhā fa-lā yabqā lahā ḍawʾ) ; Muqātil, Tafsīr, III, p. 455 : « et que sa lumière disparaîtra » ( وءهافذهب ض / fa-
ḏahaba ḍawʾuhā) ; al-Farrāʾ, Maʿānī l-Qurʾān, III, p. 128 : « sa lumière disparaîtra » (ذهب ضوءها/ḏahaba ḍawʾuhā) ; 
ʿAbd al-Razzāq, Tafsīr, III, p. 395 rapportant des dires attribués à Qatāda : « sa lumière sera retirée » ( أ ذهب
 : « aḏahaba ḍawʾuhā) ; Ibn Qutayba, Ġarīb al-Qurʾān, p. 516 rapportant les paroles de « d’autres exégètes/ضوءها
« c’est-à-dire sa lumière disparaîtra » (ذهب ضوءها أ ي/ayy ḏahaba ḍawʾuhā) ; al-Jubbāʾī, Tafsīr, p. 836 : « quand la 
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Quel est ce sous-texte ? Comme nous l’évoquions et comme l’ont remarqué depuis fort longtemps un 
certain nombre de chercheurs dont l’un des derniers en date est Emran El-Badawi, Q 81, 1 
correspondrait principalement à la partie « le soleil s’obscurcira » (ὁ ἥλιος σκοτισθήσεται et  ܫܡܫܐ
 šēmšō nēḥšak) de Marc 13, 24 et de Mathieu 24, 29 (contenu n°3 dans la nomenclature/ܢܚܫܟ
apocalyptique d’El-Badawi)1706, et dans une moindre mesure à Luc 21, 25 qui fait dire à Jésus qu’à la 
Fin des temps, « il y aura des signes dans le soleil… » (Καὶ ἔσονται σημεῖα ἐν ἡλίῳ et   ܬܐ ܢ ܐܬܘ  ܘܢܗܘܝ

 .(w-nēhwyōn ōtūtō b-šēmšō/ܒܫܡܫܐ
À ces passages synoptiques il faut ajouter les descriptions que fournissent deux versets du livre de 
l’Apocalypse, déclarant tantôt que « Le soleil devint noir comme une étoffe de crin » (καὶ ὁ ἥλιος 
ἐγένετο μέλας ὡς σάκκος τρίχινος et ܘܫܡܫܐ ܗܘܐ ܐܘܟܡܐ ܐܝܟ ܣܩܐ ܕܣܥܪܐ/w-šēmšō wō ūkōmō ak saqō 
d-saʿrō)1707, et tantôt que le tiers du soleil « s’assombrit » (σκοτισθῇ et ܢܚܫܟ/nēḥšak) du tiers et 
qu’ainsi « le jour perdit un tiers de sa clarté » (καὶ ἡ ἡμέρα μὴ φάνῃ τὸ τρίτον αὐτῆς et  ܘܝܘܡܐ ܠܐ ܢܢܗܪ

 w-yōmō lō nēnhar tūltēh)1708. Cette dernière phrase nous rappellera les interprétations/ܬܘܠܬܗ
musulmanes anciennes de Q 81, 1 (mais cf. infra les formulations de Mc et Mt concernant la lune). 
 
Le vocabulaire et les expressions employés dans ce contexte apocalyptique néotestamentaire sont 
bien entendu, comme c’est souvent le cas, hérités de passages eschatologiques de l’Ancien 
Testament et en l’occurrence surtout des livres d’Isaïe et de Joël. Dans ce premier, on y lit que « Dès 
son lever, le soleil sera obscur » (ֹשָׁבְצֵאתו מֶׁ שַׁךְָהַשֶּׁׁ  ḥāšak ha-šēmēš be-ṣētō)1709 et dans ce second, il est/חָּ
écrit à deux reprises que « Le soleil et la lune s’obscurcissent » (ּרו דָּ ָקָּ ָוְיָּרֵחַ שׁ מֶׁ  šēmēš ve-yarēaḥ/שֶׁׁ
qādārū)1710. On retrouve dans ces deux exemples textuels la formulation la plus proche de celle des 
versets de Marc et de Mathieu avec le verbe syriaque ܢܚܫܟ (nēḥšak) correspondant à l’hébreu ְשַׁך  חָּ
(ḥāšak), et dans une moindre mesure à ּרו דָּ  (šēmšō) ܫܡܫܐ ainsi que le substantif ,(qādārū) קָּ
correspondant à ׁש מֶׁ  Mais d’autres passages eschatologiques vétérotestamentaires .(šēmēš) שֶׁׁ
expriment la même idée de l’obscurcissement des astres, et notamment du soleil, formulée en des 
termes différents. Le livre d’Ezéchiel, par exemple, fait dire à Dieu « je couvrirai le soleil d’une 
nuée » (ּנו נָּןָאֲכַסֶׁ עָּ שָׁבֶׁ מֶׁ  šēmēš bē-ʿānān akasēnū)1711, le livre d’Amos « Il arrivera, ce jour-là […] où je/שֶׁׁ
ferai se coucher le soleil en plein midi et enténébrerai la terre en plein jour » ( יָּהָבַיּוֹםָהַהוּאָ ]...[ָוְהָּ

ָאוֹר ָבְיוֹם ץ ָלָּאָרֶׁ ָוְהַחֲשַׁכְתִי יםִ הֳרָּ ָבַצָּּ שׁ מֶׁ ָהַשֶּׁׁ -ve-hāyāh ba-yōm ha-hūa [...] ve-hebētī ha-šēmēš ba/וְהֵבֵאתִי

                                                                                                                                                                      

lumière du soleil disparaîtra » ; al-Qummī, Tafsīr, p. 741 : « il deviendra noir, obscur » (تصير سوداء مظلمة/taṣīru 
sawdāʾ muẓlima) ; al-Ṭabarī, Jāmiʿ, XI, p. 395 résume ainsi l’opinion d’une partie des exégètes (citant notamment 
Qatāda) : « Lorsque la lumière du soleil disparaîtra » ( مس ذهب ضو  ذا الش  ءهاا  /iḏā l-šams ḏahaba ḍawʾuhā) ; il cite par 
exemple des paroles attribuées à Ibn ʿAbbās : « il s’obscurcira » (أ ظلمت/aẓlamat). 
1706 El-Badawi, Aramaic Gospel Traditions, p. 176. 
1707 Ap 6, 12. 
1708 Ap 8, 12. 
1709 Is 13, 10. 
1710 Jl 2, 10 et 4, 15. 
1711 Ez 32, 7. 
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ṣāharāym ve-haḥašaketī lā-ārēṣ be-yōm ōr)1712 et ailleurs dans le livre de Joël que « Le soleil se changera 
en ténèbres … » (ְך פֵךְָלְהשֶֹׁׁ שָׁיהֵָּ מֶׁ  .ha-šēmēš yēhāfēk le-ḥōšēk)1713/הַשֶּׁׁ
L’idée que lors de l’arrivée de l’eschaton, la lumière – symbole du bien et manifestation de Dieu – aura 
disparue et que les ténèbres règneront sur Terre revient de nombreuses fois dans des passages 
décrivant le Jour ‘eschatologique’ du Seigneur dans l’Ancien Testament1714. Cette thématique est bien 
entendu reliée à l’obscurcissement du soleil – et de la lune comme nous allons le voir ci-après – et 
l’on trouve d’autres versets bibliques qui expriment l’idée que la course du soleil est interrompue 
lors de la Fin1715. 
 
De toutes ces différentes formulations vétéro et néotestamentaires qui expriment la même idée de 
l’obscurcissement, aucune ne se rapproche de l’image coranique singulière du soleil enroulé, 
pourtant bien comprise dans son sens biblique par un grand nombre d’exégètes musulmans. 
Comment donc faire sens de cet enroulement solaire eschatologique ? Une des solutions serait de 
considérer que le verbe arabe a été mal compris, ce que semble suggérer El-Badawi qui traduit 
« When the sun is burnt out » en se référant à son équivalent syriaque1716. Pourtant à notre 
connaissance, aucune langue sémitique ne propose d’équivalences qui soient complètement 
satisfaisantes pour éclaircir le sens de ce verbe arabe de racine trilitère k w r1717. Le verbe équivalent 
hébreu כָּאַר (kāar) – aussi orthographié ַָע רכָּ  (kāʿar) – aurait pu faire sens dans le contexte de Q 81, 1 
puisqu’il signifie « être sombre », mais il semblerait qu’il soit employé exclusivement de manière 
métaphorique pour signifier d’une personne qu’elle est « laide »1718. 
Le verbe syriaque ܟܘܪ (kwar) à l’ethpael  ܐܬܟܘܪ (ētkawar) signifie « devenir chaud » et « brûler », ce 
qui est probablement là les sens qu’avait en tête El-Badawi pour sa traduction, alors qu’encore une 
fois ce verbe ne semble s’utiliser que métaphoriquement pour parler d’une personne qui se fâche1719. 
En outre, on constatera qu’en guèze nous trouvons des verbes de racine analogue comme ከውረ 
(kawra)/ ከወረ (kawwara) et ተከወረ (takawwara), mais avec des sens très différents et incompatibles 
avec le verbe coranique puisqu’ils signifient « naviguer un bateau »1720.  
Au final, il est très peu probable que le Coran emploie un verbe de racine k w r dans les sens de 
l’hébreu, du syriaque ou du guèze.  
 
En nous tournant à présent vers les homélies eschatologiques de Narsaï et de Jacques de Saroug, 
nous allons voir qu’il n’est peut-être pas besoin d’aller chercher d’autres sens au verbe arabe de 

                                                      
1712 Am 8, 9. Comparer à Mc 15, 33. 
1713 Jl 3, 4. 
1714 Voir Jr 4, 23 : « Je regarde la Terre : elle est déserte et vide ; le ciel : la lumière en a disparu. » ; Jl 2, 2 : « C’est 
un jour de ténèbres et d’obscurité… » ; So 1, 15 : « … jour de ténèbres et d’obscurité… » et Am 5, 18 : « … Il [i.e. le 
Jour du Seigneur] sera ténèbres et non lumière. » 
1715 Ha 3, 11 : « Le soleil et la lune se sont arrêtés dans leur demeure… ». 
1716 El-Badawi, Aramaic Gospel Traditions, p. 176. 
1717 Zammit, Lexical Study, p. 361 ne répertorie aucune racine équivalente pour cette racine. 
1718 Jastrow, Dictionary, p. 656. 
1719 Payne Smith, Dictionary, p. 210 et Sokoloff, Lexicon, p. 612. 
1720 Leslau, Dictionary, p. 300. Le guèze a aussi le substantif ከውር (kawr) pour le « fourneau », équivalent du 
syriaque ܟܘܪܐ (kūrō) et de l’arabe كور (kūr) qui ont ce même sens. 
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racine k w r et qu’une autre solution peut se trouver par analogie au traitement de Mc 13, 24 et Mt 
24, 29 par ces textes syriaques. 
 
Jacques de Saroug d’abord, emploie à plusieurs reprises dans différentes homélies l’exacte 
formulation néotestamentaire « Le soleil s’obscurcira » (ܚܫܟ ܫܡܫܐ/ḥōšēk šēmšō)1721, mais le plus 
souvent, à l’instar de ce qu’il fait ailleurs avec d’autres textes bibliques, il reprend une thématique 
ainsi que certains mots-clés et compose des vers originaux à l’aide de ces deux éléments.  
Dès lors, dans ses discours poétiques sur la Fin il parle du soleil (ܫܡܫܐ/šēmšō) et des différentes 
manières dont sa clarté, sa lumière sera affectée en ces temps eschatologiques. Il peut ainsi 
reprendre le verbe syriaque ܚܫܟ (ḥašēk) pour « obscurcir », mais en l’intégrant dans de nouvelles 
formules comme « Avant que s’assombrisse l’œil du soleil avec ses rayons » ( ܥܕܠܐ ܚܫܟܐ ܥܝܢܗ ܕܫܡܫܐ

ܩܐܡܢ ܙܠܝ   /ʿadlō ḥōškō ʿaynēh d-šēmšō mēn zalīqē)1722, ou « Il obscurcira le soleil mais mettra la lumière 
dans les prunelles » ( ܬܐܡܚܫܟ ܫܡܫܐ ܘܪܡܐ ܢܘܗܪܐ ܒܓܘ ܒܒ   /maḥšēk šēmšō w-rōmē nūhrō b-gōw bōbōtō)1723, 
ainsi que « Le soleil et la lune, comme de belles prunelles/ s’obscurciront à la mort et le dôme sera 
privé de ses lumières » ( ܪܐܒܡܘܬܐ ܚܫܟܝܢ ܘܨܕܐ ܪܩܝܥܐ ܡܢ ܢܗܝ  : ܬܐ ܫܦܝܪܬܐܘܫܡܫܐ ܘܣܗܪܐ ܐܝܟ ܒܒ   /w-šēmšō 
w-sahrō ak bōbōtō šafīrōtō/ b-mawtō ḥōškīn w-ṣōdē raqīʿō mēn nahīrē)1724. 
 
Au travers de ses nombreux emplois de la thématique de l’obscurcissement du soleil, Jacques de 
Saroug prend aussi des libertés par rapport au vocabulaire biblique en décrivant l’astre privé de 
rayons : « Le soleil sera là, dépouillé de ses rayons » ( ܗܝܩܐܡ ܫܡܫܐ ܥܪܛܠܐܝܬ ܡܢ ܙܠܝܩܘ   /qōēm šēmšō 
ʿarṭēlōīt mēn zalīqōy)1725, ou encore quelques vers plus haut dans la même homélie : « Il déchirera et 
fera tomber la couronne de lumière placée au firmament (ܦܪܛ ܫܕܐ ܠܟܠܝܠ ܢܘܗܪܐ ܕܣܝܡ ܠܪܩܝܥܐ/pōrēṭ šōdē 
la-klīl nūhrō d-sīm la-rqīʿō) ; Et dispersera dans la ténèbre ses signes pleins d’éclat » ( ܘܒܚܫܘܟܐ ܕܪܐ

ܠܚ ܙܝܘܐܗܝ ܡ  ܠܛܒܥܘ   /wa-b-ḥēšūkō dōrē l-ṭabʿōy malḥa zīwō)1726. 
Dans ce dernier exemple, l’homéliste n’emploie pas le nom « soleil » mais la métaphore « couronne 
de lumière » (ܟܠܝܠ ܢܘܗܪܐ/klīl nūhrō) que quiconque pourrait aisément associer à celui-ci. De même, il 
n’a pas besoin d’utiliser le verbe néotestamentaire « obscurcir » pour faire comprendre à son 
auditoire, qui aura reconnu l’allusion aux « apocalypses synoptiques », qu’il est question du moment 
où le soleil ne donnera plus de lumière. En décrivant ce bouleversement cosmique de manière 
imagée et poétique, il cherche à frapper l’imagination de cet auditoire et à le marquer. C’est 
exactement ainsi que le Coran procède avec la description de l’ « enroulement » (تكوير/takwīr) du 

« soleil » (شَمْس/šams), une image qui, tout comme le « déchirement » du syriaque, renvoie à l’idée 
que cet astre si puissant sera réduit à néant – enroulé ou déchiré comme une simple étoffe – et ne 
donnera plus de lumière. 
 

                                                      
1721 Homélie 2/32, v. 9 et Homélie sur la Création d’Adam, v. 261. 
1722 Homélie 6/193, v. 149. 
1723 Homélie 3/67, v. 301. 
1724 Homélie sur la Création d’Adam, vv. 327-8. 
1725 Homélie 3/67, v. 273. 
1726 Ibid., vv. 263-4. 
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Si notre homéliste avait écrit en arabe, il aurait tout aussi bien pu composer un vers tel que :  فشََقر

مْسَ  لشر
 
 qui se traduirait par « Il déchirera et fera tomber le soleil », le (fa-šaqqa wa-ram l-šams) وَرَمَ   أ

verbe   شق (šaqqa) correspondant au syriaque  ܦܪܛ (praṭ)1727, et le verbe رمى (ramā) à ܫܕܐ (šdō)1728. De 
manière intéressante, c’est justement ce dernier verbe arabe qui est employé par plusieurs exégètes 
musulmans classiques rapportant les dires attribués au Suivant (tābiʿ) al-Rabīʿ b. Ḫuṯaym (m. ca. 
61/680)1729 dans son explication de Q 81, 1 : le soleil « sera jeté à bas/abattu » (رُمي بِا/rumiya bihā)1730. 
 
En outre, à la fois Narsaï et Jacques de Saroug utilisent l’image de l’extinction du soleil lui-même ou 
de ses rayons, en utilisant le verbe syriaque ܕܥܟ (dʿēk)1731, comme dans l’homélie 34 de ce premier : 
« Les rayons du soleil s’éteindront… » ( ܗܝܫܡܫܐ ܕܥܟܝܢ ܙܠܝܩܘ   /šēmšō dōʿkīn zalīqōy) et dans l’homélie Sur 
la Fin (n°192) de ce second : « L’abîme se videra, le ciel s’obscurcira et le soleil s’éteindra » ( ܘܨܕܐ

ܩܐ ܘܚܫܟ ܪܘܡܐ ܘܕܥܟ ܫܡܫܐܥܘܡ /w-ṣōdē ʿūmqō w-ḥōšēk rōmō w-dōʿēk šēmšō)1732. 
Enfin, des vers de deux homélies différentes de Jacques de Saroug expriment l’idée du soleil ne 
donnant plus de lumière à la Fin des temps en employant l’image de l’interruption divine de son 
cours, s’inspirant peut-être du passage susmentionné de Habaquq1733. Un premier passage se situe 
dans l’homélie Sur la Fin : « Il imposera un terme aux roues du soleil pour qu’elles ne tournent plus 
( ܢܓܠܝ ܫܡܫܐ ܕܠܐ ܢܬܟܪܟ  ܫܕܐ ܥܩܒܐ ܠܓܝ   /šōdē ʿēqbō l-gīglay šēmšō d-lō nētkarkōn) ; Et la course s’arrêtera, 
qu’il menait jusqu’aux confins » ( ܢܘܒܛܠܐ ܐܘܪܚܐ ܕܛܪܝܕܐ ܗܘܬ ܥܠ ܟܠ ܣܘܦܝ   /w-bōṭlō ūrḥō da-ṭrīdō wōt ʿal kul 
sōfīn)1734. Le second se trouve dans l’homélie Sur la Création d’Adam, dans une formulation qui reprend 
les deux éléments du vocabulaire des « apocalypses synoptiques » : « Lorsque le soleil sera 
obscurci et qu’il ne suivra plus son cours » (ܡܐ ܕܚܫܟ ܠܗ ܫܡܫܐ ܘܠܝܬܗܘܝ ܕܢܪܕܐ ܒܐܘܪܚܗ/mō d-ḥōšēk lēh 
šēmšō w-laytaw d-nērdē b-ūrḥēh)1735. 
 
Ici encore, si l’homéliste avait écrit en arabe, le début de ce vers aurait pu être lu  ْلشَمْسُ أ ظْلِمَت

 
ذَا أ
ِ
 ا

(iḏā l-šams uẓlimat) ou  ْنكَْسَفَت
 
لشَمْسُ أ

 
ذَا أ

ِ
 (ḥašēk) ܚܫܟ le verbe syriaque ,(iḏā l-šams unkasafat) ا

                                                      
1727 Manna, Dictionary, p. 498 :  فتق (fataqa),   شق (šaqqa), َنث (naṯara), etc. et Costaz, Dictionnaire, p. 287 :    شق (šaqqa) 
et قسم (qasama) pour « fendre, rompre », بدد (badada) pour « dissiper », et نش (našara) pour « répandre ». 
1728 Manna, Dictionary, p. 593 :  طرح (ṭaraḥa),  أ لق (alqā), رمى (ramā), اسقط (asqaṭa), etc. et Costaz, Dictionnaire, p. 360 : 
 .« pour « abattre (asqaṭa) اسقط ,« pour « jeter, lancer (ṭaraḥa) طرح et (ramā) رمى
1729 Voir Juynboll, Muslim Tradition, p. 19 pour la date de mort d’Ibn Ḫuṯaym. 
1730 ʿAbd al-Razzāq, Tafsīr, III, p. 396 ; al-Jubbāʾī, Tafsīr, p. 836 : « c’est-à-dire quand le soleil […] sera jeté à bas 
(yurmā bihā) » et al-Ṭabarī, Jāmiʿ, XI, p. 396 : « il sera jeté à bas/abattu » (رُمي بِا/rumiya bihā). 
1731 Cf. Manna, Dictionary, p. 203 : اخُد (aẖmada), ازال (azāla), أ مات (amāta), etc. et Costaz, Dictionnaire, p. 68 :  انطف 
(inṭafā) pour « éteindre », ذبل (ḏabala) « se flétrir » et بطل (baṭala) « cesser ». 
1732 Homélie 5/192, v. 367. 
1733 Pour l’idée du soleil (et de la lune) soumis à une course régulière par Dieu cf. par exemple Q 6, 96, Q 7, 54 ; Q 
13, 2 ; Q 36, 38 et Q 55, 5 : « Le soleil et la lune sont [soumis] à un cycle » ( ٍبَان لقَْمَرُ بُِِس ْ

 
مْسُ وَأ لشر

 
 al-šams wa-l-qamar/أ

bi-ḥusbān). 
1734 Homélie 3/67, vv. 265-6. 
1735 Homélie sur la Création d’Adam, v. 267. 
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correspondant aux verbes arabes َأ ظل (aẓlama) et انكسف (inkasafa)1736. Nous aurions là une 
formulation extrêmement proche du seul verset coranique que nous connaissions qui évoque 
l’obscurcissement du soleil lors de la Fin. Mais si Q 81, 1 emploie le verbe « enrouler » plutôt que l’un 
des deux que nous venons de mentionner pour « obscurcir », c’est que son auteur a choisi une image 
évocatrice et poétique pour décrire le bouleversement eschatologique qui affectera le soleil, à 
l’instar de Jacques de Saroug qui écrit que le soleil sera « déchiré » lors de ces temps derniers. 
 
2.2 Obscurcissement de la lune 
 
Le second bouleversement dont nous traiterons qui affecte le cosmos avant le Jugement Dernier est 
lui aussi un obscurcissement, non plus du soleil mais de la lune, correspondant à l’élément b) des 
textes bibliques. Celle-ci, قمر (qamar) en arabe, est évoquée à vingt-sept reprises dans le Coran et du 
fait qu’elle est la plupart du temps mentionnée conjointement au soleil, elle est elle aussi désignée 
comme étant un « signe » (آية  nūr, cf. Q 10, 5 et/نور) āya) de Dieu et comme produisant de la lumière/أ

Q 71, 16 et منير/munīr, cf. Q 25, 61). De plus, à l’instar du soleil, elle est décrite comme suivant un 
certain cours défini par Dieu (cf. Q 6, 96, Q 7, 54 ; Q 13, 2). Avec la venue de l’eschaton, ces 
caractéristiques seront bouleversées : elle s’arrêtera dans sa course et ne donnera plus de lumière. 
 
Un passage du Coran évoque assez explicitement ce renversement eschatologique. Il s’agit d’un 
texte de la sourate de la Résurrection, al-Qiyāma (Q 75), qui vient à la suite du verset 7 (« Lorsque la 
vue sera éblouie ») que nous avons vu précédemment à propos de la venue du Sauveur 
eschatologique : 
 
Et [lorsque] la lune sera éclipsée/ Et [lorsque] le soleil et la lune seront rassemblés ( لقَْمَرُ 

 
وَخَسَفَ أ

لقَْمَرُ 
 
مْسُ وَأ لشر

 
عَ أ  wa-ẖasafa l-qamar/ wa-jumiʿa l-šams wa-l-qamar)1737/وَجَُِ

 
L’ensemble de ces trois versets (Q 75, 7-9) traitant du Jour de la Résurrection1738, a été correctement 
identifié comme décrivant certains des signes de la fin des Temps à la manière de ce que fait 
notamment le passage de Mt 24, 291739. En effet, la suite des « apocalypses synoptiques » de Marc et 
Mathieu, après avoir fait dire à Jésus qu’aux temps derniers le soleil sera obscurci, rapportent qu’il 
aurait déclaré : « la lune ne brillera plus » (καὶ ἡ σελήνη οὐ δώσει τὸ φέγγος αὐτῆς et  ܘܣܗܪܐ ܠܐ ܢܬܠ

                                                      
1736 Manna, Dictionary, p. 271 : pour ce dernier verbe, Manna illustre son emploi par la phrase ܚܫܟ ܫܡܫܐ (ḥōšēk 
šēmšō) en donnant son équivalent arabe مس  .Voir aussi Costaz, Dictionnaire, p. 119 .(inkasafat al-šams) انكسفت الش 
1737 Q 75, 8-9. 
1738 Voir Mujāhid, Tafsīr, p. 313 qui écrit à propos de l’ensemble Q 75, 7-9 : « C’est-à-dire c’est le Jour de la 
Résurrection » (أ ي فهو يوم القيامة/ayy fa-huwa yawm al-qiyāma), ce qui n’est pas étonnant au vu du premier verset 
de la sourate qui lui donne son titre. 
1739 Voir récemment les commentaires de Dye et El-Badawi, in Azaiez et al. (éds.), Qur’an Seminar, pp. 401-2.  
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 w-sahrō lō nētēl nūhrēh)1740. Le texte de Luc, quant à lui, ajoute parmi les « signes » de la venue/ܢܘܗܪܗ
de la Fin : « Il y aura des signes dans […] la lune… » (Καὶ ἔσονται σημεῖα ἐν […] καὶ σελήνῃ et   ܢ ܘܢܗܘܝ

ܘܒܣܗܪܐ]...[ ܬܐ ܐܬܘ   /w-nēhwyōn ōtūtō […] wa-b-sahrō)1741. 
Enfin, les deux versets du livre de l’Apocalypse de Jean susmentionnés à propos de 
l’obscurcissement du soleil continuent ainsi : « et la lune entière [devint] comme du sang » (καὶ ἡ 
σελήνη ὅλη ἐγένετο ὡς αἷμα et ܗܪܐ ܟܠܗ ܗܘܐ ܐܝܟ ܕܡܐܘܣ /w-sahrō kulēh wō ak damō)1742 et « le tiers de 
la lune […] Ils s’assombrirent (σκοτισθῇ et ܢܚܫܟ/nēḥšak) du tiers »1743. 
 
Comme nous l’avons vu à propos de l’obscurcissement du soleil dans les « apocalypses synoptiques » 
et l’Apocalypse, l’ensemble de ces écrits néotestamentaires qui décrivent les bouleversements 
cosmiques puisent leur inspiration dans les textes de l’Ancien Testament qui les ont précédés1744, à 
commencer par un verset du livre de Joël qui est à mettre en parallèle avec Ap 6, 12 : « … la lune [se 
changera] en sang … » (ם  .ve-hayāreaḥ le-dām)1745/וְהַיָּּרֵחַָלְדָּ
L’idée de la lune qui ne brillera plus, c’est-à-dire qui ne donnera plus de lumière, se trouve exprimée 
dans le livre d’Isaïe : « et la lune ne donnera plus sa clarté » ( ָאוֹרוֹוְיָּרֵָ ָלֹא־יָּגִיהַ חַ /ve-yārēaḥ lō yāgīah 
ōrō)1746, de Joël (dans deux versets évoqués ci-dessus à propos du soleil) : « le soleil et la lune 
s’obscurcissent … » (ּרו דָּ ָקָּ שָׁוְיָּרֵחַ מֶׁ  šēmēš ve-yarēaḥ qādārū)1747 et dans le livre d’Ezéchiel1748 : « et la/שֶׁׁ
lune ne laissera pas luire sa lumière » (ָֹאוֹרו ָלֹא־יָּאִיר  ve-yārēaḥ lō yāīr ōrō)1749. Enfin le livre/וְיָּרֵחַ
d’Habaquq décrit ainsi l’effet de la colère de Dieu qui sort pour le salut de son peuple : « Le soleil et 
la lune se sont arrêtés dans leur demeure »1750. 
 
Comment situer les deux versets de Q 75 par rapport à cet ensemble de textes bibliques ? D’abord, 
nous remarquerons que si les livres vétérotestamentaires d’Isaïe, de Joël et d’Ezéchiel et 
néotestamentaires de Marc, Mathieu et de l’Apocalypse mentionnent l’obscurcissement du soleil et 
de la lune tour à tour, Q 81 qui est le seul endroit où ce phénomène concernant le soleil est évoqué, 
ne parle nullement de la lune. Bien que Q 75, 9 mentionne le soleil et la lune conjointement, le verbe 
qui leur est associé n’illustre pas clairement l’idée de leur obscurcissement1751.   

                                                      
1740 Mc 13, 24. Le passage parallèle de Mt 24, 29 a le même texte dans l’original grec, mais la traduction syriaque 
de la Pešīṭtā est légèrement différente sans toutefois en affecter le sens : ܘܣܗܪܐ ܠܐ ܢܚܘܐ ܢܘܗܪܗ (w-sahrō lō 
nḥōwē nūhrēh). 
1741 Lc 21, 25. 
1742 Ap 6, 12. 
1743 Ap 8, 12. 
1744 En reprenant le phrasé de la LXX de ces textes, comme l’indique Luz, Matthew 21-28, p. 201, note 161. 
1745 Jl 3, 4. 
1746 Is 13, 10. 
1747 Jl 2, 10 et 4, 15. 
1748 Bell, II, Commentary, p. 460 renvoie à ce verset vétérotestamentaire pour l’idée exprimée par Q 75, 8. 
1749 Ez 32, 7. 
1750 Ha 3, 11. 
1751 El-Badawi, Aramaic Gospel Traditions, p. 177 écrit que les versets introductifs de Q 75 illustrent « the joining 
of sun and moon (in an eclipse ?) ». L’idée de l’éclipse provient de l’exégèse musulmane de ce verset et le point 
d’interrogation démontre bien l’ambigüité du sens du verset. 
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Qu’évoque donc ce passage de Q 75, 8-9 ? Pour tenter de comprendre de quoi traitent ces versets 
eschatologiques, penchons-nous d’abord sur le verbe qui est employé au verset 8, avant de voir ce 
que les exégètes musulmans classiques en ont pensé. 
 
Le verbe de Q 75, 8 est  َخَسَف (ẖasafa), que Blachère a traduit par « éclipsée ». Ce verbe apparaît à 
sept autres reprises dans le Coran, toujours pour décrire un peuple impie englouti par la Terre ou 
pour menacer ceux qui ne croient pas de les engloutir dans la Terre1752. De ces occurrences, on serait 
tenté de déduire qu’il est question dans notre passage à l’étude de l’engloutissement de la lune. 
Voyons ce qu’une analyse étymologique comparative peut nous dire sur ce verbe  َخَسَف (ẖasafa). 
 
La racine trilitère ẖ s f de laquelle il dérive est attestée dans d’autres langues sémitiques, et 
notamment dans les langues anciennes que sont l’ougaritique où le verbe ẖsp signifie « dépérir » ou 
« flétrir », et l’akkadien où le verbe ẖasāpu veut dire « arracher »1753. 
En hébreu le nom חֲשִׂיפָּה (ẖasīfāh) est employé pour parler du « dévoilement » ou du 
« dépouillement »1754. Autrement, le verbe חֲסַף (ẖasaf) signifie « décoller » ou « détacher » et le même 
verbe au pael, ַָףחַס  (ẖassaf), est employé pour « pilonner le grain »1755. On retrouve le même sens de  
סַף avec le verbe de racine trilitère k s f חֲסַף  ,« veut dire « pâlir ,(hikesīf) הִכְסִיף qui au hifel ,(kāsaf) כָּ
« perdre son éclat »1756.  
Il nous semble que seul le dernier verbe pourrait avoir un rapport avec l’arabe  َخَسَف (ẖasafa) 
employé dans le contexte de notre verset eschatologique puisqu’il serait question de la lune perdant 
son éclat, ce qui rejoindrait bien le sens des passages bibliques décrivant la lune ne donnant plus de 
clarté ou de lumière lors de la Fin des temps. 
 
Si l’une des possibilités est de rapprocher la racine verbale arabe ẖ s f de son pendant hébraïque k s f 
pour comprendre le sens de Q 75, 8, une autre manière plus directe est de voir ce que les 
lexicographes anciens en ont dit, et notamment comment le premier dictionnaire arabe attribué à 
al-Ḫalīl b. Aḥmad explique les différents substantifs et verbes dérivés de cette racine. 

                                                      
1752 Outre notre passage voir Q 16, 45 : « … sont-ils à l’abri que Dieu les enfouisse en la Terre ( ُم سِفَ أ لُله بِِِ يَخْ
لَْرْضَ 

 
سِفَ بِكُُْ ) yaẖsifa Llāh bihim al-arḍ) … » ; Q 17, 68 : « … êtes-vous à l’abri qu’un pan de terre vous enfouisse/أ يَخْ

لبَُِْ  
 
فخََسَفْناَ بِهِ وَبِدَارِهِ ) yaẖsifa bikum al-barr)… » ; Q 28, 81-2 : « Nous fîmes engloutir par la Terre Coré et sa maison/أ

لَْرْضَ 
 
 : Q 29, 40 ; « … (la-ẖasafa binā/لخََسَفَ بِناَ) fa-ẖasafnā bihi wa-bi-dārihi l-arḍ) […] Il nous aurait fait engloutir/أ

« … D’autres furent, par Nous, engloutis dans la Terre ( لَْرْضَ وَمِ 
 
نْْمُْ مَنْ خَسَفْناَ بِهِ أ /wa-minhum man ẖasafnā bihi l-arḍ) 

… » ; Q 34, 9 : « … Si Nous le voulons, Nous les engloutirons en la Terre ( َمُ أ لَْرْض سِفْ بِِِ  naẖsif bihim al-arḍ) … » et/نََْ
Q 67, 16 : « Etes-vous à l’abri que Celui qui est au ciel vous enfouisse en la Terre ( َسِفَ بِكُُُ أ لَْرْض  an naẖsifa/أَنْ يَخْ
bikum al-arḍ) … ». 
1753 Zammit, Lexical Study, p. 160. L’auteur du dictionnaire ne répertorie que ces deux racines comme 
équivalences à l’arabe ẖasafa. 
1754 Jastrow, Dictionary, p. 510. 
1755 Ibid., p. 489. 
1756 Ibid., p. 655. 
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On retrouve d’abord les sens qui peuvent être déduits des sept autres occurrences coraniques de 
l’emploi du verbe  َخَسَف (ẖasafa), à savoir qu’il s’agit d’un affaissement ou d’un renfoncement de la 

Terre. Ainsi le substantif خَسْف (ẖasf), par exemple, veut-il dire « la terre amollie par ce qui se trouve 

dessus comme choses [l’eau par exemple] »1757, et de là le verbe  َخَسَف (ẖasafa) signifie « engloutir », 
comme dans l’exemple donné par le Kitāb al-ʿayn qui décrit la Terre : « Dieu la ẖasafa [i.e. l’engloutit] 
par cela »1758, ainsi que le verbe de septième forme inẖasafa pour « (r)enfoncer » ou « affaisser » : « la 
terre inẖasafat [i.e. est renfoncée] par cela  »1759. 
Tous ces exemples ont comme point commun de concerner une action subie par la Terre, ce qui 
laisse la lune en suspens. Mais l’entrée du dictionnaire pour la racine ẖ s f se conclut par un exemple 
textuel illustrant le sens du substantif خسوف (ẖusūf) qui est directement pertinent pour la 
compréhension de notre verset coranique : « Le ẖusūf du soleil le Jour de la Résurrection est son 
entrée dans le ciel comme s’il s’obscurcissait [i.e. s’enfonçait] dans un trou »1760. Bien qu’il semble 
probable que cette définition ait été dérivée de notre passage de Q 75, 8 (et non qu’elle ait préexistée 
au Coran – étant donné de l’allusion au Jour de la Résurrection), il est intéressant de voir que le 
lexicographe fait une analogie implicite entre les sens premiers de ẖ s f que nous avons vu 
notamment à propos des « choses » (comme l’eau) qui s’« enfoncent » dans la Terre et la lune qui 
s’enfonce dans le ciel. Le résultat est que la lune n’est plus visible et par conséquent ne donne plus 
de lumière. En ce sens, ce خسوف (ẖusūf) est très certainement à rapprocher du substantif كُسُوف 

(kusūf) qui signifie « l’éclipse » (du soleil ou de la lune) et dérive du verbe  َكَسَف (kasafa) de racine 
trilitère k s f (comparer à supra, le verbe hébreu hikesīf de racine k s f) dont le sens est celui d’« être 
dans l’éclipse ». 
 
Ce n’est sans doute pas une coïncidence si l’exégète et lexicographe Ibn Qutayba interprète Q 75, 8 
en employant ce dernier verbe : « elle sera éclipsée » (وكُسِفَت/wa-kusifat)1761. 
Sans explicitement dire que la lune est éclipsée, tous les autres exégètes musulmans classiques que 
nous avons consultés vont dans le sens de son obscurcissement, en employant généralement une 
formulation analogue à celle que nous avons vue ci-dessus à propos de l’interprétation de Q 81, 1 : 
« sa lumière disparaîtra » (ذهب ضوءه/ḏahaba ḍawʾuhu)1762. 
                                                      
1757 Al-Ḫalīl b. Aḥmad, Kitāb al-ʿayn, I, p. 408 : سؤوخ ال رض بما عليَا من ال ش ياء (suʾūẖ al-arḍ bimā ʿalayhā min al-ašyāʾ). Cf. 
aussi le substantif خَس يف (ẖasīf) pour le nuage chargé d’eau. 
1758 Ibid. : خسفها الله به (ẖasafahā Llāh bihi). 
1759 Ibid. : انََْسَفَت به ال رض (inẖasafat bihi l-arḍ). 
1760 Ibid. : رت فِ جحر  ا تكو  ماء ك نَ  مس يوم القيامة دخولها فِ الس  خسوف الش  (ẖusūf al-šams yawm al-qiyāma duẖūluhā fī l-samāʾ ka-
annahā takawwarat fī juḥr). 
1761 Ibn Qutayba, Ġarīb al-Qurʾān, p. 499. Voir aussi al-Yazīdī, Ġarīb al-Qurʾān, p. 401 qui emploie le même verbe 
pour commenter ce verset, mais mentionne non pas la lune mais le soleil : « et le soleil sera éclipsé ; sa lumière 
disparaîtra » ( مس   .(wa-kusifat al-šams ḏahaba ḍawʾuhu/ وكسفت الش 
1762 Muqātil, Tafsīr, III, p. 422 : « et que sa lumière disparaîtra » (فذهب ضوءه/fa-ḏahaba ḍawʾuhu) ; al-Farrāʾ, Maʿānī 
l-Qurʾān, III, p. 102 : « sa lumière disparaîtra » (ذهب ضوءه/ḏahaba ḍawʾuhu) ; ʿAbd al-Razzāq, Tafsīr, III, p. 368 
rapportant les dires attribués à Qatāda : « Il s’agit de sa lumière – Il dit que sa lumière disparaîtra » ( هو ضوءه يقول
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El-Badawi a récemment remarqué que cette interprétation (qu’il attribue à al-Farrāʾ, mais quelques 
décennies plus tôt nous retrouvons la même exégèse dans le Tafsīr de Muqātil) qui explique que la 
lune ne donnera pas de lumière rejoint le passage synoptique de Marc et de Mathieu1763. En effet, si 
la traduction de la TOB a « la lune ne brillera plus », la traduction littérale du grec, suivie par le 
syriaque, serait plutôt « la lune ne donnera plus de lumière », ce qui rejoint les exégèses 
musulmanes de Q 81, 1 et de Q 75, 8 à propos du soleil et de la lune : « sa lumière disparaîtra ». 
 
En fin de compte, que l’on choisisse de rapprocher le verbe arabe  َخَسَف (ẖasafa) de  Q 75, 8 de son 
équivalent en hébreu הִכְסִיף (hikesīf) qui signifie « perdre son éclat », ou des sept autres emplois 
coraniques du verbe qui sont employés pour parler du « renfoncement » de la Terre et qui 
signifierait qu’en ce passage eschatologique la lune serait renfoncée dans le ciel, ou encore de son 
équivalent arabe  َكَسَف (kasafa) pour « être éclipsé », il ne fait pas de doute qu’il est question ici de 
l’obscurcissement de la lune, analogue à celui du soleil évoqué en Q 81, 1 et dont le sous-texte est là 
encore celui des « apocalypses synoptiques » de Marc et de Mathieu. À l’instar du verset de la 
sourate al-Takwīr, nous n’avons pas en Q 75, 8 une traduction littérale arabe de ces passages 
néotestamentaires, mais une reprise de leur thématique (l’idée d’obscurcissement) et de mots-clés 
(ici la « lune »). 
 
Nous pourrions dire exactement la même chose des très nombreux vers homilétiques de Jacques de 
Saroug dans lesquels il poursuit son discours sur les bouleversements cosmiques de la Fin qui avait 
débuté par l’obscurcissement du soleil en écrivant notamment « la lune deviendra sombre » ( ܘܥܡܛ
 w-ʿōmēṭ sahrō)1764 ou encore « La lune deviendra sombre, la lumière déclinera et tout ce qui/ܣܗܪܐ 
est arrivera à son terme » (ܘܥܡܛ ܣܗܪܐ ܘܥܪܒ ܢܘܗܪܐ ܘܡܘܦܐ ܟܠ ܕܐܝܬ/w-ʿōmēṭ sahrō w-ʿōrēb nūhrō w-
mōfē kul d-īt)1765. Ces deux vers n’ont en commun avec la traduction néotestamentaire syriaque que le 
nom « lune » (ܣܗܪܐ/sahrō) et pourtant, étant donné du contexte eschatologique du texte et de sa 
thématique, il ne fait pas de doute que Jacques de Saroug à en tête les versets de Mc 13, 24 et de Mt 
24, 29 lorsqu’il les compose. En employant le verbe ܥܡܛ (ʿmaṭ) qui signifie « devenir sombre »1766, et 
dont un des équivalents arabes est le verbe َظل (ẓalima)1767, l’homéliste compose un texte poétique 
original en se servant des « apocalypses synoptiques » comme toile de fond. C’est ainsi qu’agit 
l’auteur de notre passage eschatologique coranique lorsqu’il écrit ُلقَْمَر

 
 Si .(wa-ẖasafa l-qamar) وَخَسَفَ أ

                                                                                                                                                                      

 huwa ḍawʾuhu yaqūlu ḏahaba ḍawʾuhu) ; et al-Ṭabarī, Jāmiʿ, XI, p. 227 rapporte l’opinion de deux/ذهب ضوءه
autorités anciennes (Qatāda et al-Ḥasan) et la résume ainsi : « la lumière de la lune disparaîtra » ( ذهب ضوء
 .(ḏahaba ḍawʾ al-qamar/القمر
1763 El-Badawi, Aramaic Gospel Traditions, p. 177. 
1764 Homélie 2/32, v. 9. 
1765 Homélie 5/192, v. 368. 
1766 Payne Smith, Dictionary, p. 417 et Sokoloff, Lexicon, p. 1110. 
1767 Manna, Dictionary, pp. 463-4 : cf. aussi les équivalences غَط (ġamaṭa) dont le sens est « mépriser », « être 
ingrat », etc. mais dont le verbe غَض (ġamaḍa) qui signifie « être obscur » est le véritable équivalent 
morphosémantique, et َأ ظل (aẓlama) pour le pael ܛܥܡ  (ʿamēṭ). Voir aussi Costaz, Dictionnaire, p. 255. 
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Jacques de Saroug avait composé son homélie en arabe, l’exact équivalent de ܘܥܡܛ ܣܗܪܐ aurait été 
لقَْمَرُ 
 
 .(wa-ẓalima l-qamar) وَظَلََِ أ

 
Ailleurs, notre homéliste utilise d’autres images qui évoquent toujours les bouleversements 
cosmiques et l’extinction de la lune, notamment dans des vers qui suivent ceux que nous avions vus 
précédemment à propos de l’interruption de la course du soleil : « Il enchaînera et fera tomber la 
lune et l’orbite qu’elle parcourait (  ܦܟܕ ܫܕܐ ܠܣܗܪܐ ܘܐܘܪܚܐ ܕܪܕܐ ܗܘܐ ܒܗ/pōkad šōdē l-sahrō w-ūrḥō d-
rōdē wō bōh) ; Et l’arrêtera pour qu’elle ne se déplace plus en changeant d’aspect » ( ܘܡܒܛܠ ܠܗ ܕܠܐ

ܚܠܦܐܢܬܝܒܠ ܥܠ ܫܘ   /wa-mbaṭēl lēh d-lō nētyabal ʿal šūḥlōfē)1768. 
Un peu plus loin dans la même homélie Sur la Fin (n°67), Jacques de Saroug exprime dans un langage 
poétique qui rejoint la déchirure du soleil qu’il décrivait quelques versets plus haut, 
l’obscurcissement de la lune en ces termes : « Et la lune déchirera le voile de lumière qui 
l’enveloppait » (ܘܨܪܐ ܣܗܪܐ ܦܪܝܣܐ ܕܢܘܗܪܗ ܕܡܥܛܦ ܗܘܐ/w-ṣōrē sahrō prīsō d-nūhrēh da-mʿaṭaf wō)1769. 
Puis, toujours dans la même homélie, l’auteur utilise aussi l’image de la lune qui, comme le soleil, se 
couche : « Il fera se coucher la lune mais versera l’éclat sur les humains » ( ܡܥܪܒ ܣܗܪܐ ܘܐܫܕ ܙܝܘܐ ܥܠ

ܦܐܦܪܨܘ   /maʿrēb sahrō w-ōšēd zīwō ʿal parṣūfē)1770. 
C’est cette même image que l’on retrouve dans l’homélie Sur la Création d’Adam du même auteur qui 
écrit : « et la lune se couchera » (ܘܥܪܒ ܣܗܪܐ/w-ʿrab sahrō)1771. Le verbe syriaque ܥܪܒ (ʿrab) qui est 
employé dans ces deux vers correspond à la fois sémantiquement et morphologiquement à l’arabe 
 ,qui s’emploie là aussi en temps normal pour le soleil1772. En utilisant ce verbe (ġaraba) غرب
l’homéliste cherche à insister sur un véritable renversement cosmologique qui aura lieu en ces 
temps eschatologiques, ainsi qu’à transmettre l’image de la lune ne donnant plus de lumière. Ce 
dernier extrait du vers de Jacques de Saroug pourrait être traduit ainsi en arabe :  ُلقَْمَر

 
-wa) وَغرََبَ أ

ġaraba l-qamar).  
 
Nous finirons notre tour d’horizon du traitement de l’obscurcissement de la lune lors de la Fin des 
temps dans l’homilétique syriaque en mentionnant cet extrait d’un vers de l’homélie 34 de Narsaï : 
« la lune ne montrera (plus) sa lumière » (ܘܣܗܪܐ ܠܐ ܡܚܘܐ ܢܘܗܪܗ/w-sahrō lō mḥōwē nūhrēh), qui 
s’approche le plus de la formulation de Mt 24, 29 dans la Pešīṭtā qui, rappelons-le, est la suivante : 
 Nous nous souviendrons en outre des ces vers de .(w-sahrō lō nḥōwē nūhrēh) ܘܣܗܪܐ ܠܐ ܢܚܘܐ ܢܘܗܪܗ
Jacques de Saroug, déjà mentionnés à propos de l’obscurcissement du soleil, qui disent : « Le soleil et 
la lune, comme de belles prunelles/ s’obscurciront à la mort et le dôme sera privé de ses lumières. » 

                                                      
1768 Homélie 3/67, vv. 267-8. Ici encore comparer à Ha 3, 11 : « Le soleil et la lune se sont arrêtés dans leur 
demeure » et aux passages coraniques décrivant la course du soleil et de la lune en temps normal (par 
opposition au temps eschatologique) comme Q 6, 96, Q 7, 54 ; Q 13, 2 ; etc. 
1769 Homélie 3/67, v. 274. 
1770 Ibid., v. 302. 
1771 Homélie sur la Création d’Adam, v. 261. 
1772 Manna, Dictionary, p. 472 (il donne aussi l’équivalent arabe غاب/ġāba, notamment) et Costaz, Dictionnaire, p. 
263. 
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( ܪܐܒܡܘܬܐ ܚܫܟܝܢ ܘܨܕܐ ܪܩܝܥܐ ܡܢ ܢܗܝ  : ܬܐ ܫܦܝܪܬܐܘܫܡܫܐ ܘܣܗܪܐ ܐܝܟ ܒܒ   /w-šēmšō w-sahrō ak bōbōtō 
šafīrōtō/ b-mawtō ḥōškīn w-ṣōdē raqīʿō mēn nahīrē)1773.  
Cette concomitance du soleil et de la lune, tous deux affectés lors des temps eschatologiques dans la 
perte de leur lumière, nous amène à considérer la suite de notre passage coranique, Q 75, 9 qui 
mentionne le « rassemblement » du soleil et de la lune. Comment comprendre cette image qui vient 
à la suite de celle de l’obscurcissement de la lune ? 
 
Les mufassirūn classiques, à commencer par Muqātil b. Sulaymān, rapportent une lecture variante 
(qirāʾa) de ce verset attribuée au Compagnon ʿAbd Allāh b. Masʿūd (qui n’est toutefois pas nommé 
chez Muqātil) pour tenter de l’expliquer : « le soleil et la lune seront joints » ( ِمْس لشر

 
عَ بيََْ أ وَجَُِ

لقَْمَرِ 
 
 wa-jumiʿa bayna l-šams wa-l-qamar)1774. Pour Muqātil, cela signifie que le soleil et la lune seront/وَأ

joints comme le sont « les deux génisses attelées l’une à l’autre le Jour de la Résurrection, dressées 
devant les créatures »1775. A notre connaissance, il est le seul exégète classique à interpréter cette 
qirāʾa de cette manière, et à la fois al-Farrāʾ et al-Ṭabarī le font d’une manière plus simple, en 
affirmant que l’on doit comprendre par là que le soleil et la lune seront joints ou liés dans la perte de 
leur lumière1776.  
Au final, l’image du soleil et de la lune qui deviennent un lors de la Fin des temps est réduite à ce qui 
précède (v. 8), à savoir qu’ils seront obscurcis. 
 
Tor Andrae quant à lui rapporte une opinion d’exégètes que nous n’avons pas vu figurer parmi les 
dizaines consultées datant des trois premiers siècles de l’Islam. Selon ces « exégètes », il s’agirait ici 
du fait que le soleil et la lune se lèvent à l’Ouest, une interprétation qui serait due à une influence 
juive1777.  

                                                      
1773 Homélie sur la Création d’Adam, vv. 327-8. 
1774 Muqātil, Tafsīr, III, p. 422 ; al-Farrāʾ, Maʿānī l-Qurʾān, III, p. 102 et al-Ṭabarī, Jāmiʿ, XI, pp. 227-8. Voir aussi 
ʿUmar et Makram, Muʿjam al-qirāʾāt, VIII, 9 ainsi que Jeffery, Materials, pp. 106 et 310 qui rapportent qu’outre 
Ibn Masʿūd, Ibn Ḫuṯaym aurait aussi lu de cette manière. 
1775 Muqātil, Tafsīr, III, p. 422 : كالبقرتي المقرونتي يوم القيامة قياماً بي يدي الخلائق (ka-l-baqaratayn al-maqrūnatayn yawm al-
qiyāma qiyāman bayna yaday al-ẖalāʾiq). 
1776 Al-Farrāʾ, Maʿānī l-Qurʾān, III, p. 102 : « Dans la lecture variante de ʿAbd Allāh [b. Masʿūd] ‘‘le soleil et la lune 
seront joints’’ – il veut dire dans la perte de leur lumière car celui-ci n’aura pas de lumière et celle-là n’aura 
pas de lumière. Son sens est qu’ils sont liés dans la perte de la lumière » ( ِمس والقمر يريد ف وفِ قراءة عبد الله وجَع بي الش 

وء  wa-fī qirāʾat ʿAbd Allāh wa-jumiʿa bayna l-šams wa-l-qamar/ذهاب ضوئِا أ يضاً فلا ضوء لهذا ولَ لهذه فمعناه جَع بينْما فِ ذهاب الض 
yurīdu fī ḏahāb ḍawʾihā ayḍan fa-lā ḍawʾ li-hāḏā wa-lā li-hāḏihi fa-maʿnāhu jumiʿa fī ḏahāb al-ḍawʾ) ; et al-Ṭabarī, 
Jāmiʿ, XI, pp. 227-8 : « le soleil et la lune seront joints dans la perte de leur lumière. Aucun d’entre eux n’aura 
de lumière. C’est là la lecture [variante] de ʿAbd Allāh [b. Masʿūd] qu’on m’a rapportée : ‘‘le soleil et la lune 
seront joints’’. On dit qu’ils seront réunis puis qu’ils seront obscurcis. » ( مس والقمر فِ ذهاب الضوء فلا ضوء وجَُع بي الشر

رانِ لواحد منْما وهي فِ قر  معانِ ثُ  يكَُور ما يََْ لقَْمَرِ وقيل ا نَ 
 
مْسِ وَأ لشر

 
عَ بيََْ أ اءة عبد الله فيما ذُكر لِ وَجَُِ /wa-jumiʿa bayna l-šams wa-l-qamar fī 

ḏahāb al-ḍawʾ fa-lā ḍawʾ li-wāḥid minhumā wa-hiya fī qirāʾat ʿAbd Allāh fīmā ḏukira lī wa-jumiʿa bayna l-šams wa-l-
qamar wa-qīla innahā yajmaʿāni ṯumma yukawwarāni). 
1777 Andrae, Les origines de l’islam, p. 73 : « les exégètes pensent que cela signifie que les deux astres se lèvent à 
l’Ouest, contact manifeste avec les données juives des évènements surnaturels du temps de la douleur. » 
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Si nous n’avons pas trouvé de parallèles à cette image du rassemblement eschatologique du soleil et 
de la lune dans le corpus de littérature biblique et homilétique étudié, Andrae cite le texte chrétien 
des Oracles Sibyllins comme décrivant le Jugement en ces termes : « Ensuite les luminaires célestes se 
rapprochent et se fondent en un seul. »1778. 
 
Si l’on suit cette dernière description des bouleversements cosmiques dans une apocalypse et que 
l’on reste proche du texte coranique, il est probable que Q 75, 8-9 évoque tour à tour 
l’obscurcissement de la lune et le rassemblement ou l’union en un seul corps du soleil et de la lune, 
une image qui est peut-être employée en référence à un autre verset coranique qui stipule qu’ « Il 
n’appartient pas au soleil de rejoindre la lune, ni à la nuit de devancer le jour, et chacun dans une 
sphère navigue »1779, afin d’insister sur le véritable renversement de situation cosmique qui aura lieu 
en ces temps eschatologiques. 
 
Un autre passage du Coran mentionne la lune dans un contexte eschatologique, mais ici, la référence 
à son éventuel obscurcissement n’est pas indiquée, bien que certains orientalistes y aient vu une 
allusion à une éclipse lunaire1780. Il s’agit du premier verset de la sourate justement intitulée la Lune 
ou al-Qamar (Q 54) : 
 
L’Heure s’est approchée et la lune s’est fendue ( ُلقْمََر

 
نشَْقر أ

 
اعةَُ وَأ لسر

 
بتَِ أ قْتَََ

 
-iqtarabat al-sāʿa wa-nšaqqa l/أ

qamar)1781 
 
Ici aucun élément de vocabulaire ne pose de problème de compréhension, bien que le temps verbal 
du verset ait fait l’objet de discussions parmi les exégètes qui cherchèrent à déterminer si le verset 
parle d’un évènement passé ou futur1782. Il faut donc garder en tête que ce que nous avons traduit 
par « s’est fendue » peut aussi bien l’être par « se fendra ». 
 
La majorité des mufassirūn semble considérer que Q 54, 1 évoque un évènement « historique » qui se 
produisit du vivant même de Muḥammad, puisque Mujāhid b. Jabr par exemple rapporte un ḥadīṯ 
selon lequel un des Compagnons de ce premier, Muṭʿim, aurait dit : « La lune se fendit alors que nous 
étions à La Mecque »1783. 
                                                      
1778 Ibid. L’auteur renvoie aux Oracles Sibyllins 2, 200 sqq. 
1779 Q 36, 40 :  َبَحُون اَرِ وَكُُ  فِِ فلٍََْ يسَ ْ لنْر

 
ريْلُ سَابِقُ أ ل

 
لقَْمَرَ وَلََ أ

 
مْسُ ينَبَْغِ  لهََا أَنْ تدُْرِكَ أ لشر

 
 lā l-šams yanbaġī lahā an tudrika l-qamar) لََ أ

wa-lā l-layl sābiq al-nahār wa-kull fī falak yasabaḥūn). 
1780 Voir notamment Bell, Commentary, II, p. 323 qui considère que ce passage est une confirmation qu’un des 
signes de l’Heure qui approche est déjà arrivé en précisant qu’il s’agit peut-être d’une éclipse (« a partial 
eclipse of the moon ? »). 
1781 Q 54, 1. 
1782 A ce propos voir Gimaret, Lecture mu‘tazilite, p. 772 qui, sans donner l’exégèse pour ce premier verset, 
explique qu’al-Jubbāʾī le comprend comme « un véritable passé », comme le font Qatāda et Mujāhid 
notamment, « et voient donc là une allusion au miracle de la « lune fendue » opérée au bénéfice de 
Muḥammad, et attesté notamment par I. Masʿūd. D’autres en revanche, […] comprennent ce māḍī au sens d’un 
mustaqbal, la « lune fendue » étant alors un des signes de l’Heure qui approche. » 
1783 Mujāhid, Tafsīr, p. 276 : انشق  القمر ونَن بمك ة (anšaqqa l-qamar wa-naḥnu bi-Makka). 
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Le plus souvent, les interprètes musulmans classiques rapportent d’une part que ce verset (et le 
suivant) renverrait à un épisode de la vie de Muḥammad durant lequel les mécréants mecquois lui 
demandèrent de leur montrer un signe, après quoi la lune se fendit1784 ; et d’autre part qu’il s’agirait 
d’un évènement que le compagnon ʿAbd Allāh b. Masʿūd vit de ses propres yeux : la lune se fendit et 
il put voir le mont Ḥirāʾ (ou alternativement les monts Abū Qubays et Suwaydāʾ)1785 entre les deux 
moitiés de celle-ci1786. 

                                                      
1784 Muqātil, Tafsīr, III, p. 296 : « Les mécréants de La Mecque demandèrent au Prophète de leur montrer un 
signe ( آيةذلِ أ ن  كف ار مك ة سأ لوا الن   ب  أ ن يريُّم أ /ḏālika anna kuffār Makka saʾalū l-nabī an yarayhum āya). La lune se fendit 
alors en deux moitiés et ils s’exclamèrent : « C’est l’œuvre des magiciens ! » ( فانشق  القمر نصفي فقالوا هذا عْل
 fa-nšaqqa l-qamar niṣfayn fa-qālū hāḏā ʿamal al-saḥara) » ; ʿAbd al-Razzāq, Tafsīr, III, p. 258 rapportant une/السحرة
tradition attribué à Anas b. Mālik : « Les gens de La Mecque réclamèrent un signe au Prophète. C’est alors que 
la lune se fendit à La Mecque par deux fois et le Prophète dit ( تي فقال الن ب  سأ ل أ هل مك ة  آية فانشق  القمر بمك ة مر  الن ب  أ /saʾala 
ahl Makka l-nabī āya fa-nšaqqa l-qamar bi-Makka marratayn fa-qāla l-nabī) : « L’Heure s’est approchée et la lune 
s’est fendue./ Et s’ils voient un signe ils se détournent et disent : ‘Magie passagère !’ » [Q 54, 1-2] », c’est-à-dire 
qu’elle a disparue [litt. elle est partie] » (أ ي ذاهب/ayy ḏāhib) ; al-Qummī, Tafsīr, p. 675 : « Les Qurayš 
demandèrent au messager de Dieu de leur montrer un signe. Il pria alors Dieu et Il fendit la lune en deux 
moitiés jusqu’à ce qu’ils la voient, puis Il la souda et ils dirent : « Magie passagère ! » [Q 54, 2] » ( فا ن  قريشاً سأ لت
ليه ثُ  التأ م فقالوا هذا سحر مس تمر   آية فدعا الله فانشق  القمر بنصفي حتَ  نظروا ا   fa-inna Qurayšan saʾalat rasūl Allāh an/رسول الله أ ن يريُّم أ
yuriyahum āya fa-daʿā Llāh fa-nšaqqa l-qamar bi-niṣfayn ḥattā naẓarū ilayhi ṯumma iltaʾama fa-qālū siḥr mustamirr) ; 
puis al-Qummī précise que la première moitié de Q 54, 1 concerne l’avènement du Qāʾim (خروج القائم/ẖurūj al-
Qāʾim) avant de citer un long ḥadīṯ attribué à Abū ʿAbd Allāh rapportant de quelle manière les adversaires de 
Muḥammad lui demandèrent un signe (pp. 675-6) ; et al-Ṭabarī, Jāmiʿ, X, p. 494 résume ainsi les opinions des 
nombreuses sources auxquelles il les attribue (pp. 494-8) : « la lune se fendit et selon ce que l’on rapporte, cela 
se produisit à l’époque du messager de Dieu, à La Mecque, avant l’hégire à Médine. Les mécréants mecquois 
réclamèrent un signe et il leur fit voir la fente de la lune – un signe de la preuve de la sincérité de ses dires et 
de la véracité de sa prophétie. Lorsqu’il leur fit voir cela, ils se détournèrent et traitèrent [cela] de mensonge 
en disant : ‘‘Cela est magie passagère ! Muḥammad nous a ensorcelé !’’ » ( وانفلق القمر وكان ذلِ فيما ذكر على عهد رسول الله

اوه ته فلم  آية حج ة على صدق قوله وحقيقة نبو  آية فأ راهُ انشقاق القمر أ أ راهُ ذلِ أ عرضوا  و بمك ة قبل هجرته ا ل المدينة وذلِ أ ن  كف ار أ هل مك ة سأ لوه أ

بوا وقالوا هذا سحر مس تمر  سحرنا محم د -wa-nfalaqa l-qamar wa-kāna ḏālika fīmā ḏukira ʿalā ʿahd rasūl Allāh wa-huwa bi/وكذ 
Makka qabl hijratihi ilā l-Madīna wa-ḏālika anna kuffār ahl Makka saʾalūhu āya fa-arāhum inšiqāq al-qamar āya ḥujja 
ʿalā ṣidq qawlihi wa-ḥaqīqat nubuwwatihi fa-lammā arāhum ḏālika aʿraḍū wa-kaḏḏabū wa-qālū hāḏā siḥr mustamirr 
saḥaranā Muḥammad). 
1785 Le mont Ḥirāʾ se trouve à La Mecque (جبل بمك ة/jabal bi-Makka), de même que les deux autres. Voir al-Bakrī, 
Muʿjam, I, p. 432 et II, p. 767. 
1786 Al-Farrāʾ, Maʿānī l-Qurʾān, III, p. 14 : « On dit qu’Il l’a fendue. ʿAbd Allāh b. Masʿūd vit [le mont] Ḥirāʾ entre 
les deux moitiés de la lune » (ن ه انشق  وأ ن  عبد الله بن مسعود رأ ى حراء من بي فِلقتيه فلقتِ القمر -ḏukira annahu-nšaqqa wa/ذُكر أ 
anna ʿAbd Allāh ibn Masʿūd raʾā Ḥirāʾ min bayna filqatayhi filqatay al-qamar) ; et ʿAbd al-Razzāq, Tafsīr, III, p. 258 
rapportant les dires attribués à al-Kalbī : « Ibn Masʿūd disait : La lune se fendit si bien que je vis [le mont] Ḥirāʾ 
entre ses deux moitiés » (كان ابن مسعود يقول انشق  القمر حتَ  رأ يت حراء بي شق تيه/kāna Ibn Masʿūd yaqūlu inšaqqa l-qamar 
ḥattā raʾytu Ḥirāʾ bayna šiqqatayhi)  ; puis une autre tradition attribuée cette fois à Ibn Masʿūd lui-même à 
propos de Q 54, 1 : « La lune se fendit si bien que je vis le mont [Ḥirāʾ] entre les deux fentes de la lune » (  انشق
 inšaqqa l-qamar ḥattā raʾytu l-jabal bayna farjatay al-qamar) et enfin une dernière/القمر حتَ  رأ يت الجبل بي فرجتِ القمر
tradition attribuée encore à Ibn Masʿūd (III, p. 259) : « Je vis la lune fendue en deux moitiés deux fois à La 
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Ces récits appartiennent au genre des asbāb al-nuzūl ou « circonstances de la Révélation »1787, des 
écrits qui sont à rapprocher des exégèses cherchant à faire sens de passages obscurs bien plus que 
des récits historiques, et il nous semble hasardeux de considérer comme nombre de savants que Q 
54, 1 puisse contenir la trace d’un évènement cosmique qui eut véritablement lieu du vivant de 
Muḥammad à La Mecque (cf. supra notre discussion dans l’introduction à cette sous-partie). 
Finalement, le bouleversement cosmique dont il est question dans ce premier verset de la sourate de 
la Lune est probablement mieux compris comme faisant partie intégrante du discours 
eschatologique coranique, comme le dit d’ailleurs l’exégète Muqātil b. Sulaymān qui écrit que parmi 
les signes de l’Heure (من علامة/min ʿalāma) figure notamment « la fente de la lune » ( انشقاق

 inšiqāq al-qamar)1788. C’est aussi dans ce sens que va Richard Bell qui considère que Q 54, 1 décrit/القمر
un « phénomène eschatologique » tel qu’il apparaît, dit-il, dans l’Ascension de Moïse1789. 
 
2.3 Chute et obscurcissement des étoiles 
 
Toujours en suivant l’ordre de la description des bouleversements cosmiques tel qu’on le trouve 
dans les « apocalypses synoptiques » de Marc et de Mathieu (correspondant à l’élément c)), nous 
sommes amenés à étudier à présent l’obscurcissement (ainsi que la chute) d’une autre série d’astres : 
les étoiles. Le Coran emploie deux mots différents pour évoquer celles-ci : le plus commun est نَوم 

(nujūm)1790, et l’autre est كواكِب (kawākib)1791. Sur l’ensemble de leurs occurrences coraniques, seules 
quatre les utilisent dans un contexte eschatologique dont le sous-texte est ici encore certainement 
celui de Mc 13 et de Mt 24 (eux-mêmes étant tributaires des images vétérotestamentaires), ce qu’a 
bien constaté Emran El-Badawi. Ce qui, en revanche, n’a pas été noté dans la recherche orientaliste 
est que la manière dont ces versets coraniques traitent de ce troisième bouleversement cosmique 
est là encore tout à fait analogue à la façon dont les homélies syriaques le font. 
                                                                                                                                                                      

Mecque avant l’avènement du Prophète : une fois fendue au-dessus [du mont] Abū Qubays et une fois fendue 
au-dessus [du mont] Suwaydāʾ. Ils [i.e. les Mecquois] dirent : « Il a ensorcelé la lune ! » et c’est alors que fut 
révélé « L’Heure s’est approchée et la lune s’est fendue ». Il [i.e. Ibn Masʿūd] dit : De la même manière qu’ils 
virent la lune fendue, celui qui vous a informé de l’approche de l’Heure a dit vrai » ( تي بمك ة رأ يت القمر منشق اً شق تي مر 

لقَْمَرُ يقو 
 
نشَْقر أ

 
اعةَُ وَأ لسر

 
بتَِ أ قتَََْ

 
ويدا فقالوا سحر القمر فنُزلت أ ي أ خبُتكُ قبل مخرج الن ب  شق ة على أ بِ قبيس وشق ة على الس  ل كما رأ يتُ القمر منشق اً فا ن الَّ 

اعة حق    raʾytu l-qamar munšaqqan šiqqatayn marratayn bi-Makka qabl maẖraj al-nabī šiqqa ʿalā Abī Qubays/عن اقتَاب الس 
wa-šiqqa ʿalā l-Suwaydāʾ fa-qālū saḥara l-qamar fa-nuzilat iqtarabat al-sāʿa wa-nšaqqa l-qamar yaqūlu kamā raʾytum al-
qamar munšaqqan fa-inna l-laḏī aẖbaratkum ʿan iqtirāb al-sāʿa ḥaqqa). 
1787 Voir surtout Rubin, « Muḥammad’s message in Mecca », pp. 44-59 pour une discussion autour des 
différentes interprétations (dont celles de type asbāb al-nuzūl) de ce passage coranique. 
1788 Muqātil, Tafsīr, III, p. 296. Selon cet exégète, les deux autres « signes » du Jour Dernier sont l’avènement du 
Prophète (  خروج الن ب/ẖurūj al-nabī) et la fumée (خان  .(al-duẖān/الد 
1789 Bell, Commentary, II, p. 323. Nous n’avons pu trouver de référence à une quelconque fente de la lune dans 
cet écrit (bien que celui-ci mentionne le fait que la lune ne donnera plus de lumière). 
1790 Ce terme au pluriel est employé à neuf reprises dans le Coran et le singulier نَم (najm) l’est quatre fois. 
1791 Le nom au pluriel est employé à deux reprises dans le Coran tandis que son singulier, كوكَب (kawkab), l’est 
trois fois. 
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Dans le Nouveau Testament, les « apocalypses synoptiques » poursuivent ainsi les descriptions des 
signes de la Fin mises dans la bouche de Jésus : « les étoiles tomberont du ciel » (καὶ οἱ ἀστέρες 
ἔσονται ἐκ τοῦ οὐρανοῦ πίπτοντες et   ܐ ܢܦܠܘܢ ܡܢ ܫܡܝܐܘܟܘܟܒ /w-kawkbē nēflūn mēn šmayō)1792. En outre, 
de même que Luc faisait dire à Jésus qu’il se trouvera des signes dans le soleil et dans la lune, il 
rapporte qu’« Il y aura des signes dans […] les étoiles… » (Καὶ ἔσονται σημεῖα ἐν […] καὶ ἄστροις et 

ܐܘܒܟܘܟܒ  ]...[ ܬܐ ܢ ܐܬܘ  ܘܢܗܘܝ   /w-nēhwyōn ōtūtō […] wa-b-kawkbē)1793. 
Comme précédemment, un autre livre néotestamentaire renfermant des descriptions analogues des 
bouleversements cosmiques est l’Apocalypse de Jean, dans lequel on peut lire d’une part que « le 
tiers des étoiles » fut « assombri » (σκοτισθῇ et ܢܚܫܟ/nēḥšak) du tiers1794 ; et d’autre part que « Les 
étoiles du ciel tombèrent sur la Terre, comme fruits verts d’un figuier battu par la tempête » (καὶ οἱ 
ἀστέρες τοῦ οὐρανοῦ ἔπεσαν εἰς τὴν γῆν, ὡς συκῆ βάλλει τοὺς ὀλύνθους αὐτῆς ὑπὸ ἀνέμου μεγάλου 
σειομένη et   ܟܕ ܡܢ ܪܘܚܐ ܪܒܬܐ ܡܬܬܙܝܥܐ ܥܝܗ  ܕܫܡܝܐ ܢܦܠܘ ܒܐܪܥܐ ܐܝܟ ܬܬܐ ܕܫܕܝܐ ܦܩܘ   ܐܘܟܘܟܒ /w-kawkbē da-
šmayō nfalū b-arʿō ak tētō d-šōdyō paqūʿēh kad mēn rūḥō rabtō mēttzīʿō)1795. 
 
Ces images apocalyptiques des étoiles étant interrompues dans leur stabilité (apparente) 
proviennent de différents versets eschatologiques vétérotestamentaires. Ainsi, l’image de ces astres 
tombant comme les feuilles/fruits d’un figuier provient-elle du livre d’Isaïe : « toute leur armée [i.e. 
l’armée des cieux que sont les étoiles] tombera comme tombent les feuilles de la vigne et celles du 
figuier » (ָמִתְאֵנָּה לֶׁת ָוּכְנבֶֹׁ ן ָמִגֶׁפֶׁ ה לֶׁ ָעָּ ָכִנבְלֹ ָיבִוֹל -ve-kāl ṣebāām yibōl ki-nebōl ʿālēh mi-gēfēn ū-ke/וְכָּל־צְבָּאָם
nōbēlēt mi-teanāh)1796. Dans une moindre mesure, c’est de là que vient la formulation des dires 
attribués à Jésus en Mc et Mt1797. 
L’idée que les étoiles seront assombries se retrouve quant à elle là encore exprimée dans le livre 
d’Isaïe, au sein d’un passage que nous avons déjà vu à deux reprises pour ce qui est de 
l’obscurcissement du soleil et de la lune : « Les étoiles du ciel et leurs constellations ne feront plus 
briller leur lumière » (ם ָאוֹרָּ ָיָּהֵלּוּ ָלֹא ָוּכְסִילֵיהֶׁם מַיםִ ָהַשָּּׁ  kī kōkebēy ha-šāmayīm ū-kesīlēyhēm lō/כִי־כוֹכְבֵי
yāhēlū ōrām)1798. De la même manière, trois passages de deux autres livres vétérotestamentaires dont 
nous avons discuté plus haut à propos de l’obscurcissement du soleil et de la lune poursuivent en 
disant d’une part pour Joël : « et les étoiles retirent leur clarté » (בִיםָאָסְפוָּנָּגְהָּם  ve-kōkābīm āsefū/וְכוֹכָּ
nāgehām)1799 ; et d’autre part pour Ezéchiel : « et j’obscurcirai les étoiles » (ת־ככְֹבֵיהֶׁם ָאֶׁ -ve/וְהִקְדַרְתִי
hiqedaretī ēt kōkebēyhēm)1800. 
 

                                                      
1792 Mc 13, 25. Comparer à Mt 24, 29 : « les étoiles tomberont du ciel » (καὶ οἱ ἀστέρες πεσοῦνται ἀπὸ τοῦ 
οὐρανοῦ et   ܫܡܝܐܐ ܢܦܠܘܢ ܡܢ ܘܟܘܟܒ /w-kawkbē nēflūn mēn šmayō). 
1793 Lc 21, 25. 
1794 Ap 8, 12. 
1795 Ap 6, 13. 
1796 Is 34, 4. 
1797 Le phrasé des Évangiles grecs provient de la LXX de Is 34, 4. Voir Luz, Matthew 21-28, p. 201, note 161. 
1798 Is 13, 10. 
1799 Jl 2, 10 et 4, 15. 
1800 Ez 32, 7. 
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Nous retrouvons donc dans ces versets néotestamentaires et vétérotestamentaires les images 
concomitantes des étoiles tombant du ciel et des étoiles étant obscurcies. Cette première provient 
d’Is 34, 4 qui utilise le verbe נָּבֵל (nābel) pour « se faner et tomber »1801. Le grec du Nouveau Testament 
emploie quant à lui le verbe πίπτω pour « descendre » ou « tomber » dans les trois passages qui 
évoquent la « chute » des étoiles1802, et la traduction syriaque de la Pešīṭtā le rend à son tour par le 
verbe ܢܦܠ (nfal), l’équivalent morphosémantique de l’hébreu נָּפַל (nāfal)1803, pour « tomber »1804. Si on 
le traduisait en arabe, ce sont notamment les verbes سقط (saqaṭa) et وقع (waqaʿa) que l’on 
utiliserait1805. 
 
Le passage coranique qui est probablement le plus proche de ce bouleversement eschatologique des 
étoiles tombant du ciel est le deuxième verset de la sourate al-Infiṭār (Q 82) que nous donnons ci-
après dans une traduction de Régis Blachère quelque peu modifiée par nos soins : 
 

Lorsque les étoiles se disperseront ( ْنتْثََََت
 
لكَْوَاكِبُ أ

 
ذَا أ
ِ
 wa-iḏā l-kawākib untaṯarat)1806/وَا

 
Ce verset, qui se situe au sein d’une introduction eschatologique de cinq versets (Q 82, 1-5) 
mentionnant entre autres la fente du ciel (cf. la sous-partie suivante)1807, a été très peu commenté 
par les exégètes musulmans puisque de la dizaine de tafsīr-s des trois premiers siècles de l’Islam que 
nous avons consultés, seuls ceux de Muqātil b. Sulaymān et d’al-Ṭabarī lui donnent une explication 
(très succincte). Le premier se rapproche du sens des « apocalypses synoptiques » en disant des 
étoiles décrites en Q 82, 2 : « c’est-à-dire qu’elles tomberont » (يعني تساقطت/yaʿnī tasāqaṭat)1808 ; 

tandis que le second écrit : « lorsque ses étoiles [i.e. au ciel] s’y disperseront, puis tomberont » ( ذا وا 

 wa-iḏā kawākibuhā intaṯarat minhā fa-tasāqaṭat)1809. Les deux mentionnent/كواكبّا انتثَت منْا فتساقطت
donc la chute des étoiles et al-Ṭabarī y ajoute la dispersion suggérée par le verbe de racine n ṯ r du 
verset en question1810. Ce verbe est un hapax dans le Coran1811, et le sens du verbe de première forme 

                                                      
1801 Holladay, Lexicon, p. 225 : « to wither and fall » et Koehler et Baumgartner, Lexicon, II, p. 663 : « to wither », 
« to decay ». Cf. aussi Is 1, 30 et Is 28, 1.  
1802 Liddell et Scott, Lexicon, p. 1406 : « fall down », « fall in », « fall upon ». Le grec de la LXX d’Is 34, 4 utilise ce 
verbe πίπτω. 
1803 Jastrow, Dictionary, p. 924 : « to fall » et Koehler et Baumgartner, Lexicon, II, pp. 709-10. 
1804 Payne Smith, Dictionary, p. 344 et Sokoloff, Lexicon, p. 931. 
1805 Manna, Dictionary, p. 410 et Costaz, Dictionnaire, p. 207. 
1806 Q 82, 2. 
1807 Bell, Commentary, II, p. 505 remarque que les vv. 1-5 concernent le Jour Dernier et que ce début est très 
similaire à celui de Q 81. 
1808 Muqātil, Tafsīr, III, p. 458. 
1809 Al-Ṭabarī, Jāmiʿ, XI, p. 424. 
1810 Bell, Commentary, II, p. 505 semble suivre ces deux opinions puisqu’il donne au verbe les sens de « to be 
scattered » et « to fall seperately ». 
1811 Deux autres endroits du Coran emploient l’adjectif « éparpillé » ou منثور (manṯūr), de même racine : Q 25, 23 
et Q 76, 19. 
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est « répandre » ou « disperser » comme en atteste la définition de son substantif َنث (naṯr) dans le 
plus ancien dictionnaire de langue arabe qui nous soit parvenu1812. 
Finalement, s’agit-il dans ce verset des étoiles qui « se disperseront » ou qui « tomberont » ? Compte 
tenu du sous-texte plus que probable des passages de Marc et Mathieu, il serait naturel de pencher 
pour cette seconde solution. Une brève étude étymologique comparée nous confirme cela. En effet, 
en araméen comme en syriaque l’équivalent de la racine trilitère arabe n ṯ r est n t r1813. Dans cette 
première langue, le verbe נתְַר (netar) signifie « tomber », tandis qu’à l’afel אַתֵיר (ateyr) veut dire 
« tomber » ou « laisser tomber » (à propos des cheveux ou des feuilles des arbres)1814. Dans cette 
seconde langue, nous retrouvons l’exact équivalent morphosémantique avec le verbe ܢܬܪ (ntar) qui 
signifie « tomber », employé notamment à propos des fruits, des fleurs, des feuilles et des étoiles1815. 
 
De manière très intéressante, bien que les « apocalypses synoptiques » néotestamentaires dans la 
version de la Pešīṭtā emploient le verbe ܢܦܠ (nfal) et non ܢܬܪ (ntar), tous les vers des homélies 
syriaques eschatologiques de Narsaï et de Jacques de Saroug que nous avons consultées préfèrent ce 
second pour évoquer la chute des étoiles. Dans son homélie 34 Sur le jeudi de Pâques, Narsaï poursuit 
ainsi sa description des bouleversements cosmiques (faisant suite à l’obscurcissement du soleil et de 
la lune) : « les étoiles tomberont comme des feuilles » ( ܐܟܒܐ ܢܬܪܝܢ ܐܝܟ ܛܪܦ  ܘܟܘ   /w-kawkbē nōtrīn ak 
ṭarfē)1816, tandis que Jacques de Saroug la poursuit de cette manière dans son homélie Sur la Fin et le 
Jugement (n°32) : « les étoiles tomberont » (ܟܒܐ  ,w-nōtrīn kawkbē)1817. Dans une autre homélie/ܘܢܬܪܝܢ ܟܘ 
Jacques de Saroug reprend, tout comme Narsaï, l’image d’Ap 6, 13 (et donc, in fine, d’Is 34, 4) : « Les 
étoiles tomberont, comme les figues du haut des arbres ( ܠܢܐܥܐ ܡܢ ܐܝ  ܐ ܐܝܟ ܦܩܘ  ܢܬܪܝܢ ܟܘܟܒ   /nōtrīn 
kawkbē ak paqūʿē mēn īlōnē) ; Et le vaste espace de leurs rayons s’obscurcira et disparaîtra » ( ܘܚܫܟ ܥܪܩ

ܗܘܢܡܬܚܐ ܪܘܚܝܐ ܕܙܠܝܩܝ   /w-ḥōšēk ʿōrēq mētḥō rūḥyō d-zalīqayhūn)1818. 
 
Le verbe ܢܬܪ (ntar) étant l’exact équivalent morphosémantique de َنث (naṯara) et de َانتث (intaṯara)1819, 

la traduction arabe littérale de l’homélie 32, 9 de Jacques de Saroug serait dès lors :   ُلكَْوَاكِب
 
نتْثََََ أ

 
وَأ (wa-

ntaṯara l-kawākib), ce qui nous rapproche du phrasé  ْنتْثََََت
 
لكَْوَاكِبُ أ

 
ذَا أ
ِ
 de (wa-iḏā l-kawākib untaṯarat) وَا

Q 82, 2. 
El-Badawi avait ainsi à juste titre rapproché ce verset coranique du w-kawkbē nēflūn mēn šmayō de la 
Pešīṭtā, mais sans avoir étudié l’homilétique syriaque il en était resté à dire que Q 82, 2 « reproduit » 
                                                      
1812 Al-Ḫalīl b. Aḥmad, Kitāb al-ʿayn, IV, p. 188 : « le naṯr c’est ce que tu as répandu/dispersé par ta main en 
différents endroits » ( ًقا ء بيدك متفر   ramyuka l-šayʾ bi-yadika mutafarriqan). À noter que le dictionnaire/رميك الشّ 
rapporte aussi qu’ « en astronomie, naṯra est le nom d’une des étoiles de la constellation du Cancer » ( َهو فِ عل
طان  .(huwa fī ʿilm al-nujūm min burūj al-saraṭān/الن جوم من بروج السَّ 
1813 Zammit, Lexical Study, p. 394. 
1814 Jastrow, Dictionary, p. 946. Comparer à l’araméen נשְַׁר (nešar) pour « tomber » et son équivalent en hébreu 
 .pour « tomber » (se dit des fruits de l’arbre, des vêtements). Cf. ibid., p. 942 (nāšar) נָּשַׁר
1815 Payne Smith, Dictionary, p. 355 et Sokoloff, Lexicon, p. 956. 
1816 Cf. aussi Narsaï, homélie 18 : « Les étoiles tomberont et la lumière de leurs rayons s’éteindra... ». 
1817 Homélie 2/32, v. 9. 
1818 Homélie 3/67, vv. 269-70.  
1819 Manna, Dictionary, p. 419 et Costaz, Dictionnaire, p. 216. 
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le contenu de Mc et Mt tout en s’appesantissant sur le fait que le Coran emploie ici كَواكِب (kawākib), 
qui pour lui est une « adaptation » du syriaque   ܟܒܐܟܘ  (kawkbē) employé dans les « apocalypses 
synoptiques »1820, sans remarquer que c’est aussi ce terme qui est employé dans les homélies 
syriaques conjointement au verbe ܢܬܪ (ntar) qui est l’exact équivalent morphosémantique de l’arabe 
نتْثََََتْ 

 
 .1821(intaṯarat) أ

 
Notre verset coranique est bien plus proche, à la fois dans sa forme et dans son contenu, des 
homélies syriaques de Narsaï et Jacques de Saroug, que des versets néotestamentaires évoqués par 
El-Badawi. Comme nous l’avons compris, ce sont évidemment ces derniers qui constituent le sous-
texte de l’un et de l’autre de nos textes de l’Antiquité Tardive, mais on ne peut pleinement 
comprendre le phrasé d’un passage comme Q 82, 2 sans tenir compte de sa fonction homilétique qui 
est pleinement mise en lumière par un extrait de vers comme ܟܒܐ  .(w-nōtrīn kawkbē) ܘܢܬܪܝܢ ܟܘ 
 
Un deuxième verset coranique semble se référer à cet évènement eschatologique que constitue la 
chute des étoiles. Nous insistons ici sur le verbe « sembler », car le contexte du passage en question 
ne livre pas d’indices allant dans ce sens, mais celui-ci n’est toutefois par à exclure. Il s’agit du 
premier verset de la sourate al-Najm (Q 53), qui introduit cette probable allusion à un 
bouleversement cosmique par une formule de serment commune dans le Coran : 
 

Par l’étoile lorsqu’elle s’abîme ! (  ذَا هَوَى
ِ
لنرجْمِ ا

 
 wa-l-najm iḏā hawā)1822/وَأ

 
On rappellera de prime abord que si le contexte de ce verset n’est pas celui rencontré dans d’autres 
discutés précédemment (mentionnant d’autres bouleversements, la Résurrection, etc.), nous avions 
suggéré dans l’introduction générale à cette étude que Q 53, 2-18 (ainsi que Q 81, 19-25) pouvait être 
considéré comme une apocalypse dans le sens littéral du terme. Ensuite, ce serment introductif peut 
nous amener à en considérer un autre, qui se situe dans la sourate précédente, en Q 52, 6 : « Par la 
mer portée à ébullition » ( ِلمَْسْجُور

 
لبَْحْرِ أ

 
 wa-l-baḥr al-masjūr). Comme nous le verrons dans la/وَأ

dernière sous-partie de ce chapitre, ce sixième verset se réfère très probablement à un des 
bouleversements eschatologiques, au même titre que la chute des étoiles.  
Ces deux éléments peuvent peut-être nous conduire à considérer que cette formule introductive de 
serment est eschatologique et renvoie à la chute des étoiles comme le fait Q 82, 2. 
 

                                                      
1820 Les versets vétérotestamentaires suscités employaient l’hébreu בִים  pour les « étoiles »  ou les (kōkābīm) כוֹכָּ
« planètes » (cf. Jastrow, Dictionary, p. 619) ; tandis que le grec néotestamentaire ἀστέρες était traduit en 
syriaque par   ܟܒܐܟܘ  (kawkbē) pour les « étoiles » ou les « planètes » (cf. Payne Smith, Dictionary, p. 208 et 
Sokoloff, Lexicon, p. 606) ; et que l’arabe de Q 82, 2 emploie كَواكِب (kawākib) pour les « étoiles » ou les « astres ». 
Régis Blachère traduit le terme en question par « planètes » ce qui, dans ce contexte spécifique est un 
contresens étant donné de son sous-texte.  
1821 El-Badawi, Aramaic Gospel Traditions, p. 178. 
1822 Q 53, 1. 
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Il est en tout cas notable que de la dizaine d’exégèses musulmanes classiques consultées, aucune ne 
donne de contexte eschatologique (ou apocalyptique) à ce verset, de même qu’aucune ne le 
rapproche de passages coraniques analogues décrivant le sort des étoiles lors de la Fin.  
Une exégèse intéressante, celle de Furāt b. Ibrāhīm al-Kūfī (m. 300/912), livre une interprétation 
‘contextualisante’ du verset, en considérant que l’apparition de l’étoile en question fut une sorte de 
signe de l’élection divine de ʿAlī b. Abī Ṭālib comme calife, et que les trois versets suivants viennent 
réprouver les adversaires Qurayšites ayant critiqué ce choix1823. 
 
Autrement, la majorité des tafsīr-s se sont intéressés à la signification du verbe arabe   هَوَى (hawā) que 
Blachère traduit par « s’abîmer ». Rejoignant ce sens se trouvent de nombreuses exégèses qui ont le 
point commun d’être attribuées à Mujāhid b. Jabr (m. 104/722), lui faisant dire que l’étoile en 
question ce sont les Pléiades (  يا  – (saqaṭa/سقط) « al-ṯurayyā) et que le verbe signifie « tomber/الثَ 
l’équivalent du verbe ܢܦܠ (nfal) de Mc 13, 25 et Mt 24, 29 – soit probablement « décliner » ou « se 
coucher » dans l’esprit des mufassirūn1824. 
L’exégèse shiite d’al-Qummī donne quant à elle au verbe arabe le sens inverse de « monter » en 
faisant une lecture allégorique du verset1825, considérant que l’étoile est Muḥammad et que le verbe 
désigne son ascension céleste (معراج/miʿrāj)1826.  

                                                      
1823 Furāt b. Ibrāhīm al-Kūfī, Tafsīr, p. 507 rapportant les paroles attribuées à Burayda al-Aslamī : « Une étoile 
tomba  à l’époque du messager de Dieu et le Prophète déclara : « Celui sur la maison duquel tombera cette 
étoile sera le calife. » L’étoile tomba alors sur la maison de ʿAlī et les Qurayš s’exclamèrent : « Muḥammad s’est 
égaré ! » C’est alors que Dieu révéla [Q 53, 1-4] » ( نقض  نَم على عهد رسول الله فقال الن ب  من وقع هذا الن جم فِ داره فهو ا لخليفة فوقع ا 

 inqaḍḍa najm ʿalā ʿahd rasūl Allāh fa-qāla l-nabī man waqaʿa hāḏā l-najm fī/الن جم فِ دار علي  فقالت قريش ضل  محم د فأ نزل الله
dārihi fa-huwa l-ẖalīfa fa-waqaʿa l-najm fī dār ʿAlī fa-qālat Qurayš ḍalla Muḥammad fa-anzala Llāh…). 
1824 Mujāhid, Tafsīr, p. 272 : « C’est-à-dire les Pléiades, lorsqu’elles tombent avec l’aube » ( ذا سقط مع يا  ا  يعني الثَ 
 yaʿnī l-ṯurayyā iḏā saqaṭa maʿa l-fajr) ; ʿAbd al-Razzāq, Tafsīr, III, p. 248 rapportant les dires attribués à/الفجر
Mujāhid : « Les Pléiades lorsqu’elles disparaissent [i.e. se couchent] » (ذا غابت يا  ا   al-ṯurayyā iḏā ġābat) ; Ibn/الثَ 
Qutayba, Ġarīb al-Qurʾān, p. 427 rapportant lui aussi les dires attribués à Mujāhid : « Il jure par les Pléiades 
lorsqu’elles disparaîssent [i.e. se couchent] » ( ذا غابتأ قسم بالثَ   يا  ا  /aqsama bi-l-ṯurayyā iḏā ġābat) ; et al-Ṭabarī, Jāmiʿ, 
X, p. 435 résume ainsi les interprétations attribuées à Mujāhid (mais aussi à Ibn ʿAbbās) : « Par les Pléiades 
lorsqu’elles tombent » (ذا سقطت يا  ا   .wa-l-ṯurayyā iḏā saqaṭat). Autrement, al-Farrāʾ, Maʿānī l-Qurʾān, III, p/والثَ 
6 donne lui aussi ce sens au verbe hawā sans attribuer l’interprétation à Mujāhid : « C’est l’étoile lorsqu’elle 
disparaît/se couche » (ذا غرب ن ه كوكب ا   annahu kawkab iḏā ġaraba) ; et Ibn Qutayba, Ġarīb al-Qurʾān, p. 427 rapporte/أ 
aussi les dires attribués à Abū ʿUbayda (m. 209/824, auteur des Majāz al-Qurʾān) qui vont dans le même sens : 
« Il jure par l’étoile lorsqu’elle tombe dans les profondeurs » (ذا سقط فِ الغور  aqsama bi-l-najm iḏā/أ قسم بالن جم ا 
saqaṭa fī l-ġawr). 
1825 Pour un autre type de lecture allégorique, très commune dans l’exégèse sunnite, assimilant l’étoile au 
Coran et impliquant qu’il s’agit en Q 53, 1 d’une référence à la descente, c’est-à-dire la révélation, du Coran, 
voir Muqātil, Tafsīr, III, p. 289 : « C’est-à-dire [tombe] du ciel jusqu’à Muḥammad » (ماء ا ل محم د  yaʿnī min/يعني من الس 
al-samāʾ ilā Muḥammad) qui renvoie ensuite à Q 56, 75 et explique que le Coran fut révélé [littéralement 
descendu], « en étoiles » [i.e. en fragments] ( ن ما ينزل نَوماً وكان  ذا نزل ا  آن ا  القرأ /wa-kāna l-Qurʾān iḏā nazala innamā yanzilu 
nujūman), avant d’en déduire que le verset est un serment par le Coran (فأ قسم الله بالقرأآن/fa-aqsama Llāh bi-l-
Qurʾān) ; cf. al-Farrāʾ, Maʿānī l-Qurʾān, III, p. 6 : « Le Béni et Très-Haut jure par le Coran car Il l’a révélé [litt. 
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Puis, le tafsīr mu‘tazilite d’al-Jubbāʾī allie les deux interprétations du verbe   هَوَى (hawā) en déclarant 
que dans ce verset il veut aussi bien dire « se lever » que « se coucher »1827. 
 
Quelle est donc la signification de   هَوَى (hawā), verbe qui n’est employé sous cette forme qu’une seule 
autre fois dans le Coran dans un contexte complètement différent1828 ?  
 
Selon les lexicographes arabes anciens, ce verbe prend des sens très variés comme notamment ceux 
de « fondre sur sa proie » (à propos de l’oiseau)1829, de « mourir »1830, ainsi que ceux vus dans les 
exégèses ci-dessus de « tomber (de haut en bas) »1831 et de « monter »1832. 
 
Une étude sémitique comparée de la racine trilitère h w y de laquelle dérive notre verbe arabe nous 
livre ensuite deux indices pertinents pour le comprendre : d’abord et surtout le verbe hébreu הוה 
(hwh) qui signifie « tomber »1833, rejoignant dès lors l’exégèse du verbe arabe attribuée à Mujāhid 
ainsi que la compréhension des lexicographes arabes anciens, et ensuite le substantif syriaque ܗܘܬܐ 
(hawtō) dont le sens est celui d’un « abysse », d’une « grande caverne », de ce qui est « profond »1834, 

                                                                                                                                                                      

descendu] en étoiles » ( ًآن ل ن ه كان ينزل نَوما  aqsama tabāraka wa-taʿālā bi-l-Qurʾān li-annahu kāna/أ قسم تبارك وتعال بالقرأ
yanzilu nujūman) puis il glose le verbe hawā notamment par « descendu [i.e. révélé] » (نزل/nazala) ; cf. Ibn 
Qutayba, Ġarīb al-Qurʾān, p. 427 : « Le Coran a été descendu [i.e. révélé] en étoiles, et Dieu jure par l’étoile du 
[Coran] lorsqu’elle descend » ( ذا نزلكان القرأآن ينزل نَوماً فأ قسم الله بالن جم من ه ا  /kāna l-Qurʾān yanzilu nujūman fa-aqsama 
Llāh bi-l-najm minhu iḏā nazala) ; et cf. al-Ṭabarī, Jāmiʿ, X, pp. 435-6 résume ainsi une partie des interprétations 
(attribuées à Mujāhid et Qatāda) : « Par le Coran lorsqu’il est descendu [i.e. révélé] » (ذا نزل آن ا   wa-l-Qurʾān/والقرأ
iḏā nazala). 
1826 Al-Qummī, Tafsīr, p. 670 : « ‘‘L’étoile’’ est le messager de Dieu, ‘‘lorsqu’elle hawā’’, lorsqu’on le fit voyager de 
nuit [cf. Q 17, 1] jusqu’au ciel et qu’il était dans les airs. C’est une réfutation de ceux qui nient l’ascension 
céleste. C’est un serment par le messager de Dieu et c’est sa supériorité sur les [autres] prophètes » ( الن جم رسول
ماء وهو فِ الهواء وهذا رد  على من أ نكر المعراج وهو قسم برسول الله وهو فضل له على ال نبي ذا هوى لم ا أ سرى به ا ل الس  اءالله ا  /al-najm rasūl 

Allāh iḏā hawā lammā asrā bihi ilā l-samāʾ wa-huwa fī l-hawāʾ wa-hāḏā radd ʿalā man ankara l-miʿrāj wa-huwa qasam 
bi-rasūl Allāh wa-huwa faḍl lahu ʿalā l-anbiyāʾ). 
1827 Al-Jubbāʾī, Tafsīr, p. 767 : « Non, hawā [dans ce contexte] signifie aussi bien « se lever » (ṭalaʿa) et « se 
coucher » (ġaraba). On appelle huwiyy tout mouvement des astres. ». 
1828 Q 20, 81 : « … Or tout Homme sur qui s’abat Ma colère va à l’abîme » (  لِلْ علَيَْهِ غضََبِ فقََدْ هَوَى  wa-man yaḥlil/وَمَنْ يَُْ
ʿalayhi ġaḍabī fa-qad hawā). 
1829 Al-Ḫalīl b. Aḥmad, Kitāb al-ʿayn, IV, p. 333 :  ً ائر يُّوي هويا  .(wa-hawā l-ṭāʾir yahwī hūwiyyan) وهوى الط 
1830 Ibid. :  وهوى فلان أ ي مات(wa-hawā fulān ayy māta). 
1831 Ibn Manẓūr, Lisān al-ʿArab, IX, p. 169 : وهوى وأ هوى و انَوى سقط (wa-hawā wa-ahwā wa-nhawā saqaṭa) et  وهوى يُّوي

 ً سقط من فوق ا ل أ سفل]...[ هويا   (wa-hawā yahwī hawiyyan saqaṭa min fawq ilā asfal). 
1832 Ibid. : ذا صعد ً ا   .(wa-hawā yahwī hūwiyyan iḏā ṣaʿida) وهوى يُّوي هويا 
1833 Holladay, Lexicon, p. 77. Ce verbe n’est employé qu’une seule fois dans l’Ancien Testament, en Jb 37, 6 pour 
parler de la neige qui tombe. Zammit, Lexical Study, p. 423 mentionne ce verbe mais sous la forme hāwā, que 
nous n’avons vue dans aucun dictionnaire. 
1834 Payne Smith, Dictionary, p. 103 et Sokoloff, Lexicon, p. 339. 
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qui ne nous renseigne pas pour le contexte spécifique de Q 53, 1 mais peut nous aider à comprendre 
celui de d’autres versets qui utilisent la racine h w y1835.  
 
Il ressort de cette étude des exégèses musulmanes classiques et des ouvrages lexicographiques 
arabes anciens qui donnent au verbe   هَوَى (hawā) le sens de سقط (saqaṭa), soit« tomber », ainsi que 
d’une analyse sémitique comparative qui fait ressortir qu’en hébreu l’équivalent de la racine 
trilitère de laquelle dérive le verbe arabe est הוה (hwh) qui signifie lui aussi « tomber », que Q 53, 1 a 
très certainement le sens de « Par l’étoile lorsqu’elle tombe », ou même de « Par les étoiles 
lorsqu’elles tombent » si l’on en croit l’opinion attribuée aux lexicographes de Bassora1836. Nous 
pouvons dès lors probablement rapprocher Q 53, 1 du verset précédemment discuté de Q 82, 2 ainsi 
que d’un vers homilétique comme celui de Jacques de Saroug qui déclare que « les étoiles 
tomberont ». 
 
Dans le Coran, deux autres versets traitent des bouleversements eschatologiques affectant les étoiles 
en des termes quelque peu différents. D’abord le verset qui suit celui que nous avons vu concernant 
l’obscurcissement du soleil en Q 81 lit : 
 

Lorsque les étoiles seront ternies ( ْنكَْدَرَت
 
لنُّجُومُ أ

 
ذَا أ
ِ
 wa-iḏā l-nujūm unkadarat)1837/وَا

 
Le verbe  ْنكَْدَرَت

 
 est un hapax strict dans le Coran et son sens n’est pas entièrement clair (unkadarat) أ

puisque les éventuelles correspondances dans d’autres langues sémitiques ne nous fournissent 
aucune donnée pertinente pour comprendre ce verset dans la mesure où en hébreu le verbe de 
même racine trilitère k d r כָּדַר (kādar) signifie « être rond » ou « être courbé », d’où le sens de 
« balle » ou de « globe » qu’à son substantif כַדוּר (kadūr)1838 ; et en syriaque le verbe ܟܕܪ (kdar) veut 
dire « devenir faible » ou « devenir malade », et ce verbe au pael ܟܕܪ (kadar) signifie « s’affaiblir »1839. 
Ces quelques équivalents ne pourraient guère faire de sens dans le contexte de Q 81, 21840, hormis 
peut-être les verbes syriaques ܟܕܪ (kdar et kadar) si l’on considère qu’il est question dans notre verset 
coranique des étoiles qui deviennent faibles, ou s’affaiblissent dans le sens de leur clarté diminuant 
en raison de la perte de leur lumière.  
 
En regardant du côté des lexicographes anciens, nous constatons que le premier dictionnaire arabe, 
le Kitāb al-ʿayn, ne mentionne pas même la septième forme verbale du verbe à laquelle nous avons 

                                                      
1835 Voir en particulier le substantif َهَاوِية (hāwiya) en Q 101, 9. 
1836 Al-Ṭabarī, Jāmiʿ, X, p. 436 :  وكان بعض أ هل المعرفة بكلام العرب من أ هل البرُة يقول عنى بقوله والن جم والن جوم وقال ذهب ا ل لفظ

 wa-kāna baʿḍ ahl al-maʿrifa bi-kalām al-ʿArab min ahl al-Baṣra yaqūlu ʿanā bi-qawlihi wa-l-najm) الواحد وهو فِ معنى الجميع
wa-l-nujūm wa-qāla ḏahaba ilā lafẓ al-wāḥid wa-huwa fī maʿnā l-jamīʿ). 
1837 Q 81, 2. 
1838 Jastrow, Dictionary, pp. 613-4. 
1839 Payne Smith, Dictionary, p. 205 et Sokoloff, Lexicon, p. 600. 
1840 Voir aussi Zammit, Lexical Study, pp. 351-2 qui ne donne que deux équivalents avec l’hébreu kīdōr pour 
« onset » et l’akkadien kadāru pour « sich aufbäumen ». 
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affaire ici1841. Le grand dictionnaire Lisān al-ʿArab du 13ème siècle de l’ère commune qui rassemble les 
définitions de nombre d’ouvrages lexicographiques avant lui commence par évoquer la définition de 
deux substantifs dérivés de la racine k d r qui nous permettent de la situer : « le kadar est l’opposé de 
la limpidité »1842, ce qui nous indique que le كَدَر (kadar) doit signifier ce qui est « trouble », et « la 
kudra parmi les couleurs est ce qui est entre le noir et la poussière »1843, nous permettant de déduire 
qu’il s’agit d’une couleur sombre et terne. Logiquement donc, le verbe simple kadara devrait signifier 
« être trouble » ou « être sombre ». 
 
Le Lisān al-ʿArab poursuit plus loin avec la définition du verbe de septième forme – celui-là même 
que nous rencontrons en Q 81, 2 : « inkadara c’est se hâter et tomber [sur un ennemi ou du haut du 
ciel pour un oiseau ou une étoile filante] » ( سرعََ وانقضَر انكَْدَرَ أ   /inkadara asraʿa wa-nqaḍḍa)1844. C’est 
certainement cette définition qui fait dire à Richard Bell que ce verbe, signifiant entre autres 
« descendre rapidement » comme un oiseau de proie, prend aussi le sens de « tomber » que doit 
avoir le verbe dans ce verset du Coran1845. 
Une partie des exégètes musulmans classiques iront dans le sens de cette dernière définition – 
rejoignant par là une des interprétations de Q 82, 2 – en déclarant que les étoiles « tomberont sur la 
surface de la Terre » ( وجه ال رضوقعت على  /waqaʿat ʿalā wajh al-arḍ)1846, ou tout simplement qu’elles 

« tomberont » (تساقطت/tasāqaṭat)1847. 
 
L’autre définition que propose le grand dictionnaire compilé par Ibn Manẓūr se base non pas sur une 
véritable étymologie, ni même sur un exemple textuel commun, mais sur notre verset en question, 
ce qui nous permet d’en déduire que ce n’est pas une véritable définition du verbe mais plutôt une 
explication qui se base sur l’exégèse coranique. On y lit : « inkadarat les étoiles : elles sont 
dispersées » ( دَرَت الن جوم تنَاثرَتانكَ  /inkadarat al-nujūm tanāṯarat)1848, qui est ensuite suivi de la citation 

de Q 81, 2. L’assimilation du verbe  َانكَدَر (inkadara) avec le verbe  ََََنتْث
 
 dans son sens supposé) (intaṯara) أ

de « disperser », et non dans son véritable sens de « tomber ») que nous avons vu employé en Q 82, 2 
est en effet une constante des tafsīr-s anciens, qui dès l’exégèse de Muqātil explique que les étoiles 
« seront dispersées » (تناثرت/tanāṯarat)1849, une tendance qui se poursuivra jusqu’à al-Ṭabarī1850, en 

                                                      
1841 Al-Ḫalīl b. Aḥmad, Kitāb al-ʿayn, IV, pp. 14-5. 
1842 Ibn Manẓūr, Lisān al-ʿArab, VII, p. 611 :  فاءالكَدَر ن قيض الص   (al-kadar naqīḍ al-ṣafāʾ). 
1843 Ibid. : واد والغبُة  .(al-kudra min al-alwān mā naḥā naḥw al-sawād wa-l-ġubra) الكُدرة من ال لوان ما نَا نَو الس 
1844 Ibid., VII, p. 612. 
1845 Bell, Commentary, II, p. 499. 
1846 Al-Farrāʾ, Maʿānī l-Qurʾān, III, p. 128. 
1847 Al-Yazīdī, Ġarīb al-Qurʾān, p. 415 et al-Ṭabarī, Jāmiʿ, XI, p. 397. 
1848 Ibn Manẓūr, Lisān al-ʿArab, VII, p. 612. 
1849 Muqātil, Tafsīr, III, p. 455. 
1850 Al-Ṭabarī, Jāmiʿ, XI, p. 397 résume une partie des opinions des exégètes (dont Qatāda et Ibn Ḫuṯaym) ainsi : 
« Lorsque les étoiles se disperseront du ciel et tomberont » (ماء فتساقطت ذا الن جوم تناثرت من الس   wa-iḏā l-nujūm/وا 
tanāṯarat fa-tasāqaṭat). 
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passant par al-Farrāʾ1851, ʿAbd al-Razzāq rapportant les dires de Qatāda et d’Ibn Ḫuṯaym1852, ou encore 
Ibn Qutayba1853. 
 
Hormis ces explications des étoiles tombant du ciel ou se dispersant, et en passant sur d’autres 
interprétations1854, nous en trouvons une qui rejoint la première définition donnée par le Lisān à 
propos des substantifs de racine k d r (ainsi que dans une moindre mesure la signification du verbe 
syriaque kdar/kadar), à savoir qu’il est question en Q 81, 2 des étoiles perdant leur éclat, ou leur 
lumière1855. Cette exégèse rejoint bien évidemment dans sa formulation même celles concernant 
l’obscurcissement du soleil et de la lune, mais il nous semble que du fait qu’elle se rapproche de la 
racine k d r en syriaque et des différents sens de cette même racine en arabe qui connotent l’idée de 
couleur sombre et terne, la traduction (de Blachère) « Lorsque les étoiles seront ternies » pour ce 
verset puisse être la meilleure. 
 
De ce fait, il ne faut sans doute voir en Q 81, 2 de parallèle ni avec Ap 6, 13 (ou son précédent textuel 
d’Is 34, 4) comme le pensent Ahrens, Andrae ou Brady1856, ni avec les « apocalypses synoptiques » de 
Mc et Mt qui en seraient « l’inspiration » selon El-Badawi1857, qui ont tous comme point commun 
d’évoquer la chute des étoiles lors de la Fin, mais plutôt un sous-texte trouvant son origine lointaine 
dans des versets vétérotestamentaires comme Is 13, 10 ou Ez 32, 7 notamment, et une origine plus 
proche avec Ap 8, 12. Ces versets décrivent tous l’obscurcissement des étoiles et la perte de leur 
lumière lors de la venue de l’eschaton. C’est de cette même manière que Jacques de Saroug exprime 
ce qui adviendra des « luminaires » pendant les bouleversements de la Fin dans son homélie Sur le 
Jugement de la Fin (n°193) : « Et en fasse tomber les luminaires et que leur éclat se ternisse » ( ܪܘܗܝ ܘܠܢܗܝ  

 .wa-l-nhīrōy matar mēnēh w-ḥōmē šūfrēh)1858/ܡܬܪ ܡܢܗ ܘܚܡܐ ܫܘܦܪܗ
Le premier verbe syriaque employé est « faire tomber » de la racine n t r discutée précédemment, et 
le second dont le sujet est l’« éclat » de ces luminaires est ܚܡܐ (ḥmō) dont le sens est « se ternir » ou 

                                                      
1851 Al-Farrāʾ, Maʿānī l-Qurʾān, III, p. 128 : « c’est-à-dire qu’elles se disperseront » (أ ي انتثَت/ayy untaṯarat). 
1852 ʿAbd al-Razzāq, Tafsīr, III, pp. 395-6 : « c’est-à-dire qu’elles seront dispersées » (يعني تناثرت/yaʿnī tanāṯarat). 
1853 Ibn Qutayba, Ġarīb al-Qurʾān, p. 516 : « elles se disperseront » (انتثَت/untaṯarat wa-nṣabbat). 
1854 Al-Yazīdī, Ġarīb al-Qurʾān, p. 415 : « … et elles se répandront » (وانصب ت/wa-nṣabbat) ; Ibn Qutayba, Ġarīb al-
Qurʾān, p. 516 : « … et elles se répandront » (وانصب ت/wa-nṣabbat) ; ou encore al-Ṭabarī, Jāmiʿ, XI, 
p. 398 rapportant les dires attribués à Ibn ʿAbbās : « elles seront changées » ( تتغير   /taġayyarat). 
1855 Muqātil, Tafsīr, III, p. 455 : « c’est-à-dire que les étoiles perdront de leur éclat » (يعني اكدارت الكواكب/yaʿnī 
akdārat al-kawākib) ; al-Jubbāʾī, Tafsīr, p. 836 : « c’est-à-dire quand les étoiles auront perdu leur lumière (ḏahaba 
ḍawʾuhā) » ; et al-Qummī, Tafsīr, p. 741 : « leur lumière disparaîtra » (يذهب ضوءها/ yaḏhabu ḍawʾuhā). 
1856 Andrae, Les origines de l’islam, p. 73 ; Bell, Commentary, II, p. 499 qui renvoie à Ahrens (et Andrae) ; et Brady, 
« Revelation and the Qur’an », p. 219. 
1857 El-Badawi, Aramaic Gospel Traditions, p. 176. 
1858 Homélie 6/193, v. 158. Le verset précédent a : « Avant que le grand tremblement ne renverse jusqu’au 
firmament » (ܥܕܠܐ ܡܩܪܩܫ ܙܘܥܐ ܪܒܐ ܐܦ ܠܪܩܝܥܐ/ʿadlō mqarqēš zōʿō rabō ōf la-rqīʿō). 
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« pâlir »1859. Nous retrouvons donc là encore un sens très proche de celui que nous proposons pour Q 
81, 2.  
 
Le quatrième et dernier passage coranique qui évoque le bouleversement cosmique touchant les 
étoiles lors de la Fin des temps se situe dans la sourate al-Mursalāt (Q 77), à la suite d’un groupe de 
versets assez ambigu mais très probablement apocalyptique (vv. 1-6)1860, qui introduit une série de 
renversements célestes et terrestres qui se produiront avant le Jugement1861 : 
 

Lorsque les étoiles seront effacées ( ْلنُّجُومُ طُمِسَت
 
ذَا أ
ِ
 fa-iḏā l-nujūm ṭumisat)1862/فاَ

 
Le verbe de ce verset est de racine trilitère ṭ m s, et est employé à quatre autres reprises dans le 
Coran dans des contextes où l’objet du verbe est soit les « visages » ou les « yeux » des mécréants1863, 
soit leurs « biens »1864.  Q 77, 8 est donc le seul passage coranique où l’objet n’est pas lié à une 
personne et il est difficile de se faire une idée du sens de cette racine en ne se basant que sur ces 
versets. 
Bien que Zammit ne répertorie aucun équivalent à ṭ m s dans d’autres langues sémitiques1865, 
l’araméen et le syriaque ont des verbes de racine analogue. En araméen, ַָשׁטְמ  (ṭemaš) signifie 
« plonger », « tremper » ou « immerger » et à la fois l’ithpael ׁאִיטַמַש (īṭamaš) et l’ithpeel ׁאִיטְמִיש 
(īṭemīš) veulent dire « être trempé »  ou « couler »1866. Le verbe syriaque ܛܡܫ (ṭmaš) signifie lui aussi 
« tremper », « plonger » ou « mouiller »1867. Les différentes significations de la racine équivalente 
dans ces langues sémitiques ne nous offrent aucune solution convaincante pour élucider le contexte 
de Q 77, 8 puisque « lorsque les étoiles seront plongées » ou « trempées » ne fait aucun sens. 
 
Le plus ancien dictionnaire arabe, le Kitāb al-ʿayn, nous donne quant à lui une définition du verbe 
 qui fait immédiatement sens : « L’étoile ṭamasa : sa lumière disparaît, et [on dit] pareil (ṭamasa) طَمَسَ 

pour la lune » ( ضوءه والقمر مثه طَمَسَ الن جم ذهب  /ṭamasa l-najm ḏahaba ḍawʾuhā wa-l-qamar miṯluhu)1868. 
Il n’est cependant pas impossible que cette phrase soit basée sur l’exégèse de Q 77, 8 plus que sur 
une véritable étymologie de la racine ṭ m s elle-même étant donné qu’il y est question des étoiles et 

                                                      
1859 Payne Smith, Dictionary, p. 145 et Sokoloff, Lexicon, pp. 462-3 : aussi « se dessécher » (à cause de la chaleur). 
Cf. Manna,  Dictionary, p. 257 qui donne notamment l’équivalent arabe   انطفأ (inṭafāʾ) pour « s’éteindre », « être 
éteint » (de la flamme, du feu). 
1860 Voir discussion supra à propos de Q 37, 1. 
1861 Bell, Commentary, II, p. 474 constate que les vv. 8-13 concernent le Jour Dernier. 
1862 Q 77, 8. 
1863 Q 4, 47 ; Q 36, 66 et Q 54, 37. 
1864 Q 10, 88. 
1865 Zammit, Lexical Study, p. 272. 
1866 Jastrow, Dictionary, p. 540. 
1867 Payne Smith, Dictionary, p. 177 et Sokoloff, Lexicon, p. 537. 
1868 Al-Ḫalīl b. Aḥmad, Kitāb al-ʿayn, III, p. 60. 
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de la lune dont la « lumière disparaît », une formulation qui, nous l’avons vu, est typique des 
exégèses coraniques des passages décrivant les bouleversements cosmiques eschatologiques1869. 
En effet, c’est là l’interprétation principale qui apparaît dans les exégèses classiques autour de notre 
verset dans lesquels on retrouve la formulation « leur lumière disparaîtra » (ذهب ضوءها/ḏahaba 
ḍawʾuhā)1870. L’exégèse du lexicographe Ibn Qutayba reprend ce phrasé en y ajoutant toutefois une 
information complémentaire sous forme de comparaison : « c’est-à-dire que leur lumière 
disparaîtra, comme s’efface la trace jusqu’à ce qu’elle disparaisse » ( أ ي ذهب ضوءها كما يطمس ال ثر

 ayy ḏahaba ḍawʾuhā kamā yuṭmasu l-aṯar ḥattā yaḏhab)1871. Dans cette exégèse/définition, le/حتَ  يذهب

verbe  َطَمَس (ṭamasa) est employé pour parler de la trace qui s’estompe jusqu’à ce qu’elle disparaisse. 
Ainsi les étoiles de Q 77, 8, ou plutôt leur lumière, pâlirait-elle jusqu’à ce qu’elle disparaisse.  
 
C’est cette dernière compréhension de notre verset à l’étude qu’à Régis Blachère lorsqu’il le traduit, 
une compréhension qui est partagée par Richard Bell1872, et qui nous semble bien refléter la manière 
imagée que l’auteur de cette péricope eschatologique choisit pour illustrer l’idée des étoiles qui 
s’assombriront (à l’instar de Q 81, 2) lors de la Fin des temps. 
 
Le Coran décrit donc les bouleversements eschatologiques touchant les étoiles de deux manières : 
les étoiles tomberont (Q 82, 2 et Q 53, 1) et elles s’obscurciront (Q 81, 2 et Q 77, 8), rejoignant par là 
les deux manières dont l’Ancien Testament et le Nouveau Testament évoquent ce revirement 
eschatologique dans l’ordre du cosmos, et ce par le biais de formulations qui sont très proches de 
leur traitement dans les homélies syriaques de Narsaï et Jacques de Saroug (les étoiles tomberont, 
l’éclat des luminaires se ternira). 
A la suite de ces bouleversements, les cieux se trouvent donc privés de toute lumière, une image 
qu’exprime Jacques de Saroug en ces termes :  
 

Le beau firmament, dépouillé de ses figures ( ܪܬܗܪܩܝܥܐ ܦܐܝܐ ܡܐ ܕܡܫܬܠܚ ܡܢ ܨܘ   /raqīʿō pāyō mō d-
mēštalaḥ mēn ṣūrōtēh) ; Se tiendra nu, sans l’ornement des luminaires ( ܘܥܪܛܠ ܩܐܡ ܟܕ ܠܐ ܡܨܒܬ ܡܢ

ܪܐܢܗܝ   /w-ʿarṭēl qōēm kad lō mṣabat mēn nahīrē)1873 
 

                                                      
1869 Voir par exemple dans le même dictionnaire la définition de طامس (ṭāmis), ibid. : « une terre et une 
montagne ṭāmis : sans végétation et sans chemin/sentier » ( طامس وجبل طامس لَ نبات فيه ولَ مسلْوخرق  /wa-ẖarq 
ṭāmis wa-jabal ṭāmis lā nabāt fīhi wa-lā maslak), qui n’a pas grand rapport avec le verbe qui selon la définition 
précédente signifierait « perdre sa lumière ». 
1870 Al-Farrāʾ, Maʿānī l-Qurʾān, III, pp. 112-3. Comparer à Muqātil, Tafsīr, III, p. 435 : « La lumière et la clarté [des 
étoiles] s’éloignera pour l’obscurité » (واد  ,baʿida l-ḍawʾ wa-l-bayāḍ ilā l-sawād) ; al-Qummī/بعد الضوء والبياض ا ل الس 
Tafsīr, p. 734 : « leur lumière disparaîtra et elles tomberont » ( ذهب نورها وتسقطي /yaḏhabu nūruhā wa-tasqaṭu) ; et 
al-Ṭabarī, Jāmiʿ, XI, p. 295 : « lorsque la lumière des étoiles disparaîtra et qu’elles n’auront plus de lumière » ( ذا فا 
 .(fa-iḏā l-nujūm ḏahaba ḍiyāʾuhā fa-lam yakun lahā nūr wa-lā ḍawʾ/الن جوم ذهب ضياؤها فلَ يكن لها نور ولَ ضوء
1871 Ibn Qutayba, Ġarīb al-Qurʾān, p. 505. 
1872 Bell, Commentary, II, p. 474. 
1873 Homélie 1/31, vv. 111-2. 
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2.4 Ciel ébranlé  
 
Les deux « apocalypses synoptiques » de Marc et Mathieu se terminent avec le segment d) qui lit 
« les puissances qui sont dans les cieux seront ébranlées » (καὶ αἱ δυνάμεις αἱ ἐν τοῖς οὐρανοῖς 
σαλευθήσονται et   ܬܬܙܝܥܘܢܠܘܬܐ ܕܫܡܝܐ ܢܘܚܝ /w-ḥaylōtō d-šmayō nēttzīʿūn)1874, tandis que là où Luc 
n’évoquait qu’allusivement le fait qu’il y aurait des « signes » dans le soleil, la lune et les étoiles lors 
de l’eschaton, il conclut par une phrase analogue à celle de Mc (et surtout de Mt) : « car les 
puissances des cieux seront ébranlées » (αἱ γὰρ δυνάμεις τῶν οὐρανῶν σαλευθήσονται et  ܘܢܬܬܙܝܥܘܢ

ܠܐ ܕܫܡܝܐܚܝ   /w-nēttzīʿūn ḥaylē d-šmayō)1875. 
 
Cette quatrième description d’un bouleversement d’ordre cosmique se trouve exprimée 
similairement dans plusieurs livres vétérotestamentaires, notamment dans le livre d’Isaïe à la suite 
de la mention de l’obscurcissement des étoiles, du soleil et de la lune : « En effet j’ébranlerai les 
cieux » (מַיםִָאַרְגִיז  ʿal kēn šāmayim aregīz)1876, ou dans le livre de Joël où le même phénomène/עַל־כֵןָשָּׁ
est décrit en des termes proches : « les cieux sont ébranlés » (ִים מָּ ָשָּׁ עֲשׁוּ  rāʿašū šāmāyim)1877. Un/רָּ
verset d’Agée emploie le même verbe hébraïque ׁעַש  : pour « ébranler », « faire trembler »1878 (rāʿaš) רָּ
« et je vais ébranler les cieux » (ִמַים ת־הַשָּּׁ  .va-mareʿīš ēt ha-šāmayim)1879/וַאֲניִָמַרְעִישָׁאֶׁ
 
Un oracle du livre d’Ezéchiel qui décrit l’obscurcissement des étoiles, du soleil et de la lune, 
commence ainsi : « je couvrirai les cieux » (ִמַים ָבְכַבוֹתְךָָשָּׁ  ve-kisēytī be-kabōteka šāmayim)1880, se/וְכִסֵיתִי
démarquant des trois versets vétérotestamentaires et des trois néotestamentaires suscités qui 
exprimaient tous l’idée que conjointement à l’obscurcissement du soleil, de la lune et des étoiles (ou 
à leur chute), les cieux (ou les puissances s’y trouvant) seraient ébranlés. Le passage d’Ezéchiel reste 
dans la thématique de l’obscurcissement en employant le verbe ה סָּ  pour (kīsāh/כִיסָּה) au piel (kāsāh) כָּ
« couvrir quelque chose de »1881, la chose étant les cieux (ִמַים  .(šāmayim/שָּׁ
 
Comparé au grand nombre de vers homilétiques traitant des bouleversements touchant le soleil, la 
lune et les étoiles, nous avons très peu de textes qui abordent ce qui adviendra des cieux dans les 
homélies syriaques que nous avons étudiées. Un passage du début de l’homélie Sur la Fin et le 
Jugement (n°32) de Jacques de Saroug suit de très près les versets néotestamentaires dans leur 
traduction syriaque en écrivant : « et toutes les puissances célestes trembleront devant Sa 

                                                      
1874 Mc 13, 25. Mt 24, 29 : « et les puissances des cieux seront ébranlées. » (καὶ αἱ δυνάμεις τῶν οὐρανῶν 
σαλευθήσονται et   ܬܬܙܝܥܘܢܠܐ ܕܫܡܝܐ ܢܘܚܝ /w-ḥaylē d-šmayō nēttzīʿūn). 
1875 Lc 21, 26. 
1876 Is 13, 13. Le verbe employé est גַז ָרָּ (rāgaz) pour « trembler ». Cf. Koehler et Baumgartner, Lexicon, III, pp. 
1182-3. Cf. aussi Is 63, 19 : « … Ah ! si tu déchirais les cieux... » (ִמַים ָשָּׁ רַעְתָּ  .(lūa qāraʿetā šāmayim/לוּא־קָּ
1877 Jl 2, 10. 
1878 Koehler et Baumgartner, Lexicon, III, p. 1271 : « to quake ». Cf. aussi Jastrow, Dictionary, p. 1489 : « to 
tremble ». 
1879 Ag 2, 6. 
1880 Ez 32, 7. 
1881 Koehler et Baumgartner, Lexicon, II, p. 488 : « covering with ». Cf. aussi Jastrow, Dictionary, p. 653 : « to 
cover », « hide ». 
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splendeur » ( ܠܝ ܪܘܡܐ ܩܕܡ ܓܐܝܘܬܗܘܙܥܝܢ ܟܠܗܘܢ ܚܝ   /w-zōʿīn kulhūn ḥaylay rawmō qdōm gayūtēh)1882. Ce 
texte fait suite à « Le soleil s’obscurcira, la lune deviendra sombre, les étoiles tomberont», qui 
comme nous l’avons vu, s’aligne sur l’ordre et le vocabulaire des « apocalypses synoptiques » dans la 
version de la Pešīṭtā. Quelques vers plus loin, l’homéliste se détache quelque peu de la formulation 
néotestamentaire pour écrire que « Les cieux seront secoués » (ܙܝܥܝܢ ܫܡܝܐ/zōyʿīn šmayō)1883, se 
rapprochant plus de Jl 2, 10 que des textes synoptiques. 
Narsaï lui aussi évoque les cieux ébranlés lors de la venue de l’eschaton, dans un vers que nous avons 
déjà étudié à propos de la trompette eschatologique et des conséquences qu’elle entraîne. Nous 
rappellerons qu’il écrivait dans son homélie Sur le jeudi de Pâques  (n°34) : « Ils [i.e. anges] ébranleront 
[…] le ciel par leurs trompettes » ( ܪܝܗܘܢ]...[ ܡܙܝܥܝܢ  ܠܫܡܝܐ ܒܫܝܦܘ  /mzīʿīn […] la-šmayō b-šīfūrayhūn). Il 
appert que s’il est bien question des cieux ébranlés ou secoués, le contexte – et par conséquent le 
sous-texte – est différent des deux vers homilétiques précédents puisque Narsaï ne rapporte pas en 
cet endroit de son homélie les phénomènes cosmiques qui auront lieu à la Fin des temps. 
 
L’ensemble de ces passages homilétiques ont en commun le fait qu’ils emploient un même verbe 
pour décrire ce qui adviendra des cieux lors des temps eschatologiques : ils seront « secoués » ou 
« ébranlés » le sens du verbe syriaque ܙܥ/ ܙܘܥ  (zōʿ) qui, dans les trois versets synoptiques de la 
Pešīṭtā, traduit le grec σαλεύω pour « agiter », « secouer »1884.  
Si nous traduisions l’extrait de vers suscité de l’homélie Sur la Fin de Jacques de Saroug en arabe, 
nous obtiendrions une phrase de l’ordre de  ُمَاء لسر

 
ضْطَرَبَ أ

 
مَاءُ  ,1885(wa-ḍṭaraba l-samāʾ) وَأ لسر

 
كَ أ -wa) وَتََُرر

taḥarraka l-samāʾ)1886, ou encore  ُمَاء لسر
 
 .1887(wa-tazalzala l-samāʾ) وَتزََلزَْلَ أ

 
Bien que, comme nous le verrons plus loin, le Coran emploie ce dernier verbe arabe de racine z l l 
pour parler de l’un des bouleversements eschatologiques, il ne le fait pas pour décrire ce qui 
adviendra des cieux aux Jours Derniers. 
En revanche, le Coran – a contrario de ce que nous avons pu constater des homélies syriaques – est 
extrêmement prolixe en ce qui concerne les descriptions des bouleversements proprement célestes. 
S’il n’emploie donc pas le verbe  َتزََلزَْل (tazalzala),  َاضطَرَب (iḍṭaraba) ou  َك  pour indiquer (taḥarraka) تََُرر
de quelle manière les cieux seront affectés lors de la Fin des temps, il n’en utilise pas moins sept 

                                                      
1882 Homélie 2/32, v. 10. 
1883 Ibid., v. 21. 
1884 Liddell et Scott, Lexicon, p. 1582 : « to be shaken to and fro, waver, totter, reel ». Payne Smith, Dictionary, p. 
113 : « to be shaken to and fro », « to quake », « to tremble », etc. Cf. aussi Sokoloff, Lexicon, p. 374 qui donne 
l’exemple de la traduction syriaque de Ps 18, 8. À noter que le syriaque de Mc et Mt emploie ce verbe à 
l’ethpeel ܐܬܬܙܝܥ (ēttzīʿ) qui à des sens analogues. Voir un des exemples textuels donné par Payne Smith : « la 
Terre trembla » (ܐܬܬܙܝܬ ܐܪܥܐ/ēttzīʿat arʿō). 
1885 Manna, Dictionary, p. 233 et Costaz, Dictionnaire, p. 86 donnent tous deux le verbe arabe اضطرب (iḍṭaraba), qui 
a notamment le sens de « être agité/secoué », comme équivalent du syriaque ܙܥ (zōʿ). 
1886 Ibid. : ك  زاح pour « se mouvoir », « être en mouvement ». Manna donne aussi les verbes arabes (taḥarraka) تُر 
(zāḥa) et زاغ (zāġa). 
1887 Manna, Dictionary, p. 233 traduit ܙܥ (zōʿ) par تزلزل (tazalzala) qui a le sens de « trembler », « être secoué ». 
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verbes différents répartis à travers douze passages1888, à commencer par مار (māra), dans un verset 
qui se rapproche sans doute le plus des textes que nous avons vus qui évoquent l’agitation ou le 
tremblement des cieux : 
 
Le jour où le ciel s’agitera en avant et en arrière ( لسر 

 
مَاءُ مَوْراً يوَْمَ تمَُورُ أ /yawm tamūru l-samāʾ mawran)1889 

 
Le verbe traduit par Blachère par « s’agiter » connote l’idée de mouvement, idée qui se trouve peut-
être dans certains équivalents sémitiques dont le syriaque pour « transporter » (des provisions)1890, 
et certainement celle d’un tremblement comme ailleurs, dans un verset sur lequel nous reviendrons 
(Q 67, 16) qui décrit le mouvement de la Terre en ces termes : « … car voici qu’elle tremble » ( َذَا هِي

ِ
فاَ

 fa-iḏā hiya tamūru)1891. Nous retrouvons donc une description très proche des cieux ébranlés ou/تمَُورُ 
tremblants de l’Ancien Testament (verbes ַגז עַשׁ rāgaz et/רָּ  rāʿaš), du Nouveau Testament (σαλεύω/רָּ
traduit en ܙܘܥ/zōʿ) et des homélies syriaques (ܙܘܥ/zōʿ). 
Les exégètes musulmans classiques ont compris ce verset comme représentant une scène 
eschatologique où le ciel fait différents mouvements : il se meut1892, il tournoie1893, il se retourne ou 
se renverse1894, il est séparé ou cardé1895, et il se fend1896.  

                                                      
1888 À ces passages, nous aurions pu ajouter les quatre versets qui mettent en scène les mécréants demandant 
des signes et semblent préfigurer ceux annonciateurs de la Fin en employant notamment le terme اء  (samāʾ) سَمَ
pour le « ciel », accompagné du verbe سقط (saqaṭa) pour « tomber », et du nom كِسف (kisf) pour le « fragment » 
ou le « morceau », comme en Q 17, 92 : « [Nous ne croirons pas jusqu’à ce que] tu fasses tomber le ciel par pans 
sur nous ( ًتَ علَيَْنَا كِسْفا مَاءَ كََمَ زَعَْْ لسر

 
 aw tusqiṭa l-samāʾ kamā zaʿamta ʿalaynā kisfan), ou bien que tu amènes/أَوْ تسُْقِطَ أ

Dieu et les Anges en soutien » (cf. aussi Q 26, 187 ; Q 34, 9 et Q 52, 44), si ce n’est que leur contexte n’est pas 
eschatologique, mais polémique. 
1889 Q 52, 9. 
1890 Zammit, Lexical Study, pp. 390-1 : mār en syriaque (« to transport or import (provisions) ») ; āmēr en 
araméen (« to exchange ») ; mūr en hébreu (« to be changed ») et māru en akkadien (« kaufen » ?). 
1891 Bell, Commentary, II, p. 308 fait le rapprochement entre ces deux versets. Voir aussi Q 27, 88 : « où tu verras 
les montagnes que tu crois immobiles passer ainsi que font les nuages… » ( بُّاَ جَامِدَةً وَهِيَ تمَُرُّ مَ  لجِْبَالَ تَُْس َ

 
رر وَترََى  أ

حَابِ  لسر
 
 .(wa-tarā l-jibāl taḥsabuhā jāmida wa-hiya tamurru marr al-saḥāb/أ

1892 Muqātil, Tafsīr, III, p. 283 : « C’est-à-dire sa course et son mouvement [causés] par la peur » ( يعني اس تدارتُا
 ,yaʿnī-stidāratuhā wa-taḥrīkuhā baʿḍahā fī baʿḍ min al-ẖawf) et ʿAbd al-Razzāq, Tafsīr, III/وتُريكها بعضها فِ بعض من الخوف
p. 244 rapportant des dires attribués à Qatāda : « Le mawr [du ciel] est son mouvement » (مورها تُريكها/mawruhā 
taḥrīkuhā). 
1893 Al-Farrāʾ, Maʿānī l-Qurʾān, III, p. 3 : « Il tournoiera avec ce qu’il renferme » (تدور بما فيَا/tadūru bi-mā fīhā) ; Ibn 
Qutayba, Ġarīb al-Qurʾān, p. 424 : « Il tournoiera avec ce qu’il renferme » (تدور بما فيَا/tadūru bi-mā fīhā) et al-
Ṭabarī, Jāmiʿ, X, pp. 412-3 : « Il tournoiera … » (تدور/tadūru). 
1894 Al-Yazīdī, Ġarīb al-Qurʾān, p. 350 : « C’est-à-dire qu’il se retournera/se renversera » (  أ ي تكفأ/ayy tukfaʾu) et al-
Ṭabarī, Jāmiʿ, X, pp. 412-3 qui résume ainsi une première catégorie d’opinions d’exégètes (Ibn ʿAbbās, Mujāhid, 
Qatāda, al-Ḍaḥḥāk et Ibn Zayd) : « Il tournoiera et il se retournera/renversera » (  تدور وتكفأ/tadūru wa-tukfaʾu). 
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Il est intéressant de constater que la première de ces interprétations, l’idée du ciel en mouvement 
exprimée par les exégètes à travers le substantif arabe تُريك (taḥrīk), rejoint l’une des traductions du 
syriaque ܙܥ/ ܙܘܥ   (zōʿ) qui est le verbe employé à la fois dans la Pešīṭtā des « apocalypses 
synoptiques » et dans les homélies syriaques évoquant les cieux ébranlés lors de la Fin des temps. 
Notre passage coranique pourrait donc être paraphrasé ainsi :  ًريِكا مَاءُ تَُْ لسر

 
كُ أ رِ  -yawm tuḥarriku l) يوَْمَ تَُُ

samāʾ taḥrīkan), soit « le jour où le ciel sera secoué/ébranlé violemment ». 
 
Parmi les onze autres versets du Coran qui décrivent les bouleversements affectant le ciel lors du 
Jour dernier, le prochain se démarque lui aussi de la majorité des passages qui en parlent en 
évoquant sa fente. Il s’agit du onzième verset de la sourate al-Takwīr (Q 81), dont nous avons déjà 
étudié les deux premiers versets qui traitaient respectivement de l’obscurcissement du soleil et des 
étoiles ternies, qui s’inscrit donc dans la suite logique des descriptions des bouleversements 
cosmiques eschatologiques : 
 

Lorsque le ciel sera écarté ( ْمَاءُ كُشِطَت لسر
 
ذَا أ
ِ
 wa-iḏā l-samāʾ kušiṭat)1897/وَا

 
A l’instar de Q 52, 9 ce verset décrit un bouleversement affectant le ciel avec comme sous-texte celui 
des trois « apocalypses synoptiques » discutées ci-dessus, un fait que constate Emran El-Badawi qui 
le rapproche de leur phrasé syriaque ḥaylōtō d-šmayō nēttzīʿūn (contenu n°9 dans la classification d’El-
Badawi)1898. 
Mais a contrario du verset précédent, l’idée qui semble être exprimée en Q 81, 11 – si l’on en croit la 
traduction de Régis Blachère – n’est pas celle du ciel secoué ou ébranlé. Quel est donc le sens de ce 
passage et comment le comprendre en relation aux trois « apocalypses synoptiques » ? 
 
Le verbe employé dans le verset est un hapax qui dérive de la racine trilitère k š ṭ qui connait un 
certain nombre d’équivalents dans plusieurs langues sémitiques1899, et notamment en syriaque où le 
verbe ܟܫܛ (kšaṭ) a le sens de « tirer » ou « lancer » une flèche et où les verbes à l’ethpeel ܐܬܟܫܛ 
(ētkšēṭ) et ethpael ܐܬܟܫܛ (ētkašaṭ) signifient tous deux « être percé », « être frappé » par une 
flèche1900. Il n’y a donc probablement pas de rapport entre les verbes arabe et syriaque, bien que l’on 
puisse imaginer que l’auteur de ce verset coranique ait cherché à montrer de manière imagée que le 
ciel sera transpercé lors de la Fin des temps. 
 
                                                                                                                                                                      
1895 Al-Qummī, Tafsīr, p. 668 : « Il sera cardé/ séparé » (تنفش/tanfušu). Cette interprétation est certainement une 
référence à un verset eschatologique comme Q 101, 5 qui mentionne les montagnes qui seront « comme la 
laine cardée » ( ِكَ لعِْهْنِ أ لمَْنْفُوش/ka-l-ʿihn al-manfūš). 
1896 Al-Ṭabarī, Jāmiʿ, X, pp. 412-3 résume de cette manière une seconde catégorie d’opinion attribué à un 
exégète (Ibn ʿAbbās) : « Son mawr est sa fente » ( ق قهامورها تش  /mawruhā tašaqququhā). On retrouve ici une idée qui 
est basée sur des passages analogues comme Q 84, 1 ; Q 69, 16 ou Q 25, 25 (cf. infra). 
1897 Q 81, 11. 
1898 El-Badawi, Aramaic Gospel Traditions, pp. 176-7. 
1899 Voir notamment le verbe akkadien kašāṭu pour « couper ». Cf. Leslau, Dictionary, p. 449. 
1900 Payne Smith, Dictionary, p. 228-9 et Sokoloff, Lexicon, p. 658. 
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Si nous regardons du côté du premier dictionnaire arabe, le seul élément pertinent qu’il nous donne 
pour tenter de comprendre le sens de la racine arabe k š ṭ est cette définition du substantif كَشْط 
(kašṭ) : « [lorsque] tu enlèves quelque chose d’une chose qui couvre ce qui se trouve au dessus 
»1901. De cette phrase à la construction sinueuse que nous avons traduite littéralement, nous 
comprenons que le verbe َكَشَط (kašaṭa) doit vouloir dire « enlever » ou « ôter » une chose du dessus 
d’une autre. Ainsi, employé au passif tel qu’il l’est en Q 81, 11 il aurait le sens d’« être ôté », ce qui 
dans le contexte du verset signifierait : « Lorsque le ciel sera ôté ». 
 
Nous retrouvons la même conception dans différentes exégèses anciennes qui interprètent cette 
image comme signifiant que le ciel, à l’instar d’un tapis (cela n’est jamais dit dans les tafsīr-s), sera 
« tiré », puis « enroulé » à nouveau (pour cette dernière image cf. infra Q 21, 104)1902. 
D’autres mufassirūn évoquent la varia  ْقُشِطَت (qušiṭat) au lieu du ‘canonique’  ْكُشِطَت (qušiṭat), donnant 
au verset le sens de « Lorsque le ciel sera découvert »1903. 
Enfin, les exégètes mu‘tazilite al-Jubbāʾī et shiite al-Qummī comprennent le verset comme signifiant 
« Lorsque le ciel sera anéanti »1904. 
Les avis différents et divergents des exégètes musulmans classiques quant au sens que doit avoir le 
verbe de racine k š ṭ qui n’apparaît nulle part ailleurs dans le Coran laisse entrevoir le doute profond 
qui existait autour de celui-ci. Certes le sens du ciel qui sera tiré – comme le serait un tapis – lors des 
temps eschatologiques rejoint celui du premier verset de cette même sourate (le soleil enroulé – 
comme l’est un turban), mais est-ce vraiment là le sens voulu par l’auteur ? 
 
Une dernière langue sémitique offre une alternative convaincante pour comprendre le verbe arabe 
de racine k š ṭ employé en Q 81, 11 : il s’agit du verbe guèze kašaṭa qui signifie « découvrir », 
« ouvrir » ou « révéler »1905. Ce verset emprunte peut-être donc le verbe  ْكُشِطَت (kušiṭat) à l’éthiopien 

                                                      
1901 Al-Ḫalīl b. Aḥmad, Kitāb al-ʿayn, IV, p. 32 : اه من فوقه  al-kašṭ rafʿuka šayʾan ʿan šayʾ) الكشط رفعك شيئاً عن شيء قد غط 
qad ġaṭṭāhu min fawqihi). 
1902 Mujāhid, Tafsīr, p. 324 : « c’est-à-dire qu’il sera tiré » (يعني اجتُبِذت/yaʿnī ujtubiḏat) ; Muqātil, Tafsīr, III, p. 456 : 
… écarté « de ceux qui s’y trouvent afin que le Seigneur – Béni et Grand – et les anges descendent ; puis il sera 
enroulé » ( ب  تبارك وتعال والملائكة ثُ  طويت عن من فيَا لنزول الر  /ʿan man fīhā li-nuzūl al-rabb tabāraka wa-taʿālā wa-l-malāʾika 
ṯumma ṭuwiyat) ; al-Farrāʾ, Maʿānī l-Qurʾān, III, p. 130 : « il sera tiré et enroulé » (نزُعت وطويت/nuziʿat wa-ṭuwiyat) ; 
Ibn Qutayba, Ġarīb al-Qurʾān, p. 516 : « c’est-à-dire qu’il sera tiré puis enroulé comme la couverture découvre la 
chose » (ء  ,ayy nuziʿat fa-ṭuwiyat kam yuqšiṭu l-ġiṭāʾ ʿan al-šayʾ) ; et al-Ṭabarī/أ ي نزُعت فطويت كما يقُشط الغطاء عن الشّ 
Jāmiʿ, XI, p. 408 résume ainsi selon l’opinion de Mujāhid qu’il cite : « Lorsque le ciel sera tiré, arraché puis 
enroulé » (ماء نزُعت وجُذبت ثُ  طُويت ذا الس   .(wa-iḏā l-samāʾ nuziʿat wa-juḏibat ṯumma ṭuwiyat/وا 
1903 Al-Farrāʾ, Maʿānī l-Qurʾān, III, p. 130. Al-Yazīdī, Ġarīb al-Qurʾān, p. 416 emploie ce même verbe avec un qāf 
initial au lieu du kāf sans le traiter comme une varia : « il sera découvert » (وقشُِطَتْ واحد/wa-qušiṭat wāḥid). Pour 
cette ‘variante’ attribuée à Ibn Masʿūd, cf. ʿUmar et Makram, Muʿjam al-qirāʾāt, VIII, p. 84 et Jeffery, Materials, p. 
108. 
1904 Al-Jubbāʾī, Tafsīr, p. 837 (Gimaret) : « c’est-à-dire quand le ciel sera anéanti (tufnā) » et al-Qummī, Tafsīr, p. 
741 : « il sera affaibli/anéanti » (أ بطلت/ubṭilat). 
1905 Zammit, Lexical Study, p. 354. Nous n’avons pas pu trouver ce verbe dans le dictionnaire de Wolf Leslau. 
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classique et signifierait dès lors « Lorsque le ciel sera ouvert », rejoignant le sens – cette fois 
explicite – d’un verset de la sourate al-Nabāʾ (Q 78) : 
 
Que le ciel sera ouvert, et qu’il sera portes [ouvertes] ( ًمَاءُ فكََانتَْ أَبوَْابا لسر

 
-wa-futiḥat al-samāʾ fa/وَفتُِحَتِ أ

kānat abwāban)1906 
 
Nous avons déjà étudié ce verset dans le cadre de notre analyse de l’une des conséquences du son de 
la trompette finale : la fente ou l’ouverture du ciel, celle-ci intervenant juste après Q 78, 18 qui parle 
de l’instrument eschatologique. Nous ne reviendrons donc pas dessus, mais rappellerons 
simplement le rapport que nous avions suggéré, à la suite de Richard Bell, entre Q 78, 19 et Ap 4, 1 
qui dans la traduction syriaque de la Pešīṭtā lit : « Une porte était ouverte dans le ciel » ( ܘܗܐ ܬܪܥܐ
 .(w-hō tarʿō da-ptīḥ ba-šmayō/ܕܦܬܝܚ ܒܫܡܝܐ
Le rapport entre l’ouverture du ciel et la trompette eschatologique est explicite à la fois en Ap 4, 1-2 
et Q 78, 18-9, mais la limite de cette hypothèse est bien sûr qu’il s’agit dans l’Apocalypse d’une scène 
de teneur différente à celle du Coran puisque ce dernier décrit les bouleversements cosmiques 
(ouverture du ciel et montagnes détruites) qui auront lieu lors du « Jour de la Séparation » après le 
retentissement de la trompette, tandis que ce premier exprime la révélation à Jean par 
l’intermédiaire d’une voix « telle une trompette » après qu’une porte se soit ouverte dans le ciel1907. 
 
Il est donc certainement plus sûr de ne pas chercher un sous-texte néotestamentaire spécifique dans 
la formulation et le contexte de ce verset coranique, mais plutôt de le comprendre à l’instar de Q 81, 
11 comme une reformulation homilétique des « apocalypses synoptiques » décrivant les cieux 
ébranlés, qui emploie une image relativement courante dans la littérature religieuse décrivant le 
ciel ouvert comme des portes1908. 
 
La thématique de l’« ouverture » du ciel lors de la venue de l’eschaton apparaît à de nombreuses 
reprises dans le Coran dans des formulations plus ou moins différentes qui sont toutes à rapprocher 
de Q 81, 11 et Q 78, 19, ce que note d’ailleurs l’exégète et grammairien al-Farrāʾ1909. Nous pouvons 

                                                      
1906 Q 78, 19. 
1907 De même, le contexte de Mt 3, 16 que suggère El-Badawi, Aramaic Gospel Traditions, p. 187 n’est en rien 
analogue à celui de la péricope de Q 78 puisque dans ce premier il est question de l’ouverture des cieux laissant 
descendre l’Esprit de Dieu sur Jésus lors de son baptême. Le contexte de Jn 1, 51 est en revanche plus 
convaincant étant donné qu’il traite des cieux au jour où le Fils de l’homme viendra.  
1908 Voir notamment dans le Coran lui-même Q 54, 11 dans le récit du Déluge : « Nous ouvrîmes alors les portes 
du ciel… » ( ِمَاء لسر

 
 fa-fataḥnā abwāb al-samāʾ) et comparer au même récit dans un des fragments/ففََتَحْنَا أَبوَُابَ أ

retrouvés à Qumrân, le 4Q422 : « Les portes des cieux s’ou[v]rirent… » (ָנפתחו ָהשמים  ʾrwbwt h-šmym/ארובות
nftẖw). 
1909 Al-Farrāʾ, Maʿānī l-Qurʾān, III, p. 117 écrit simplement ad Q 78, 19 que ce verset est « comme » (مثل/miṯl) Q 84, 
1 et  Q 77, 9 dont « le sens est le même » (معناه واحد/maʿnāhu wāḥid). Les exégètes classiques sont soit muets 
(Mujāhid, ʿAbd al-Razzāq, al-Aẖfaš, al-Yazīdī, Ibn Qutayba, Furāt al-Kūfī et al-Jubbāʾī), soit très peu prolixes 
concernant Q 78, 19. Cf. Muqātil, Tafsīr, III, p. 441 : « Le ciel sera fendu, c’est-à-dire que le ciel sera rompu puis 
brisé » (ماء فتقطعت ماء يعني وفتقت الس   ,wa-furijat al-samāʾ yaʿnī wa-futiqat al-samāʾ fa-tuqṭiʿat) ; al-Qummī/وفرجت الس 
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classifier les sept versets qui d’une manière ou d’une autre expriment la fente ou l’ouverture du ciel 
lors de la Fin des temps selon la racine verbale utilisée.   
 
D’abord, quatre passages emploient la racine arabe commune š q q qui signifie « fendre » ou 
« déchirer »1910, un sens qui se trouve dans l’équivalent guèze ሠቅሠቀ (šaqšaqa)1911. Il s’agit d’une part 
de Q 84, 1 ; Q 55, 37 et Q 69, 16 respectivement qui utilisent la même septième forme verbale : 
 

Lorsque le ciel se fendra ( ْنشَْقرت
 
مَاءُ أ لسر

 
ذَا أ
ِ
 (iḏā l-samāʾ unšaqqat/ا

 
Lorsque le ciel se fendra… ( ُمَاء لسر

 
نشَْقرتِ أ

 
ذَا أ
ِ
 (fa-iḏā-nšaqqat/فاَ

 
et le ciel se fendra et sera béant en ce jour ( ٌمَاءُ فهَِيَ  يوَْمَئِذٍ وَاهِيَة لسر

 
نشَْقرتِ أ

 
 wa-nšaqqat l-samāʾ fa-hiya/وَأ

yawmaʾiḏin wāhiya) 
 
Le premier verset de la sourate al-Inšiqāq (Q 84) a souvent été rapproché de Q 81, 1 (et sqq.) et de Q 
82, 1 (et sqq.) dans la recherche orientaliste de par le fait qu’ils introduisent de la même manière 
(« lorsque » ou ذَا

ِ
 .iḏā) une série de bouleversements eschatologiques cosmiques et terrestres1912/ا

Emran El-Badawi considère quant à lui que Q 84, 1 est une « reformulation » du ḥaylōtō d-šmayō 
nēttzīʿūn (contenu n°9) des « apocalypses synoptiques », au même titre que l’était Q 81, 111913. 
Du côté des exégèses classiques, le seul point notable est que certains mufassirūn tels Muqātil b. 
Sulaymān ou al-Farrāʾ ont cherché à comprendre la cause de la fente eschatologique du ciel, le 
premier l’expliquant par la descente de Dieu et des anges qui fendra le ciel1914, et le second par les 
nuées qui le fendront – une référence à Q 25, 25 (cf. infra)1915. 

                                                                                                                                                                      

Tafsīr, p. 736 : « Les portes des jardins [du Paradis] seront ouvertes » (تفتح أ بواب الجنان/tuftiḥa abwāb al-janān) ; et 
al-Ṭabarī, Jāmiʿ, XI, p. 321 qui rapporte trois interprétations (sans attributions) : « Le ciel sera fendu puis 
séparé et il sera [comme] des chemins. Et avant il était robuste, sans fentes ni fissures » ( عت ماء فصُد  وشُق قت الس 
 wa-šuqqiqat al-samāʾ fa-ṣuddiʿat fa-kānat ṭuruqan wa-kānat min qabl/فكانت طرقاً وكانت من قبل شداداً لَ فطور فيَا ولَ صدوع
šidādan lā fuṭūr fīhā wa-lā ṣudūʿ) ainsi que « Le ciel sera ouvert et il sera en morceaux comme les copeaux de bois 
fendus des portes des habitations et des maisons » (ور والمساكن ماء فكانت قطعاً كقطع الخشب المشق قة ل بواب الد  -wa/وفتُحت الس 
futiḥat al-samāʾ fa-kānat qiṭaʿan ka-qiṭaʿ al-ẖašab al-mušaqqaqa li-abwāb al-dūr wa-l-masākin) et « Le ciel sera ouvert 
et il sera en morceaux comme les portes … »  (ماء فكانت قطعاً كال بواب -wa-futiḥat al-samāʾ fa-kānat qiṭaʿan ka/وفتُحت الس 
l-abwāb). 
1910 Al-Ḫalīl b. Aḥmad, Kitāb al-ʿayn, II, p. 346. 
1911 Leslau, Dictionary, p. 532 : « perforate », etc. Cf. aussi la forme ሰቅሰቀ (saqsaqa) qui a le même sens. 
1912 Nöldeke, GdQ, I, p. 104 considère que ce verset est une continuation des sourates 82 et 81 et Bell, 
Commentary, II, p. 513 renvoie à Q 81, 1 et Q 82, 1. 
1913 El-Badawi, Aramaic Gospel Traditions, p. 178. 
1914 Muqātil, Tafsīr, III, p. 464 : « Il se fendra à la descente du Seigneur de la Puissance et des anges. Il se fendra si 
bien que l’on verra ses deux côtés/extrémités/bords, puis l’on verra une création éprouvée » (  انشق ت لنزول رب

ة والملائكة  ا تنشق  حتَ  يري طرفاها ثُ  يري خلقاً بالياً العز  نَ  فا  /inšaqqat li-nuzūl rabb al-ʿizza wa-l-malāʾika fa-innahā tanšaqqu ḥattā 
yuriya ṭarafāhā ṯumma yuriya ẖalqan bāliyan) ; et ad Q 84, 1-2 : « Il se fendra et il écoutera son Seigneur et Lui 
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Le deuxième verset cité, tiré de la sourate al-Raḥmān (Q 55), introduit un bref interlude 
eschatologique (vv. 37-45). Le début est tout à fait analogue à celui de Q 84, 1, de même que le sont 
ses interprétations anciennes1916, et ne mérite pas de plus amples commentaires. Nous reviendrons 
sur la seconde partie du verset décrivant l’aspect du ciel ci-dessous à la suite de notre discussion sur 
Q 70, 8. 
 
Le troisième passage est extrait de la sourate al-Ḥāqqa (Q 69). La majorité des exégètes s’est 
intéressée non pas au sens du contexte du seizième verset mais au hapax arabe وَاهِيَة (wāhiya), 
interprété comme étant une « fente » ou un « vide »1917. Seul Muqātil adresse la question de 
l’évènement dont il s’agit en Q 69, 16 en écrivant, comme il le faisait pour Q 84, 1, que c’est là une 
référence à la fente des cieux lors de la descente du Seigneur et des anges1918, ce qui en l’occurrence 
s’explique aisément par le contexte immédiat de ce verset qui est suivi d’un passage – Q 69, 17 étudié 
supra – mentionnant les huit anges portant le Trône du Seigneur en ce jour à la suite de la sonnerie 
de la trompette eschatologique (Q 69, 13). Nous avions vu à propos de cette péricope coranique 
qu’elle peut être rapprochée de l’homélie Sur la Fin et le Jugement de Jacques de Saroug (n°32), dans 
laquelle, en l’espace de quelques vers, il évoque tour à tour la sonnerie de la trompette (v. 7), les 
bouleversements cosmiques (vv. 9-14) et les anges portant le Trône du Fils de Dieu (vv. 17-8). Il est 
notable qu’après cette description, l’homéliste ajoute au v. 21 : « Les cieux seront secoués » ( ܙܝܥܝܢ
 .zōyʿīn šmayō), rejoignant ainsi la description des cieux fendus et béants de Q 69, 16/ܫܡܝܐ
 
Nous nous accordons dès lors avec Tor Andrae qui dans ses Origines de l’Islam comparait Q 69, 16-7 à 
des vers eschatologiques d’Ephrem dans lesquels il écrit « … le ciel et la terre se fondent, l’univers 
entier frémit… », suivi de « Alors les cieux se déchirent et le roi des rois, le chef des chefs se révèle, 

                                                                                                                                                                      

obéira  » ( ا وأ طاعت وكان يُق  لها ذلِانشق ت وسم عت لربِ  /inšaqqat wa-samiʿat li-rabbihā wa-aṭāʿat wa-kāna yaḥuqqu lahā 
ḏālika). 
1915 Al-Farrāʾ, Maʿānī l-Qurʾān, III, p. 138 : « Il se fendra pas les nuées » (تشق ق بالغمام/tašaqqaqu bi-l-ġamām). 
Comparer à al-Ṭabarī, Jāmiʿ, XI, p. 460 qui quant à lui fait référence à Q 78, 19 : « Lorsque le ciel sera fendu et 
coupé, et qu’il sera portes [ouvertes] » ( ًعت فكانت أ بوابا عت وتقط  ماء تصد  ذا الس  -iḏā l-samāʾ taṣaddaʿat wa-taqaṭṭaʿat fa/ا 
kānat abwāban). 
1916 Voir Muqātil, Tafsīr, III, p. 307 par exemple qui explique que la fente du ciel se fera pour que descendent 
ceux qui s’y trouvent – c’est-à-dire le Seigneur et les anges (ب  تعال والملائكة  li-nuzūl man fīhā yaʿnī/لنزول من فيَا يعني الر 
l-rabb wa-l-malāʾika). 
1917 Al-Farrāʾ, Maʿānī l-Qurʾān, III, p. 79 : « Son wahī est sa fente » (وَهْيَُا تشق قها/wahiyuhā tašaqqaquhā) ; al-Qummī, 
Tafsīr, p. 719 ne commentant que sur wāhiya : « vide » (باطلة/bāṭila) ; et al-Ṭabarī, Jāmiʿ, XI, p. 72 qui résume les 
opinions des exégètes (al-Ḍaḥḥāk et Ibn ʿAbbās) ainsi : « et le ciel se fendra et sera wāhiya en ce jour. Il dit : il 
sera fendu en ce jour » (عة ماء فهَِيَ  يوَْمَئِذٍ وَاهِيَةٌ يقول فهي  يومئذٍ مُنشق ة مُتصدِ   wa-nṣadaʿat al-samāʾ fa-hiya/وانصدعت الس 
yawmaʾiḏin wāhiya yaqūlu fa-hiya yawmaʾiḏin munšaqqa mutaṣaddiʿa). Bell, Commentary, II, p. 415 donne quant à lui 
au terme le sens de « fragile ». 
1918 Muqātil, Tafsīr, III, p. 393 : « Le ciel sera percé à la descente du Seigneur et de ce qu’il renferme comme 
anges » ( ب تبارك وتعال وما ماء لنزول الر  فيَا من الملائكة انفجرت الس  /infujirat al-samāʾ li-nuzūl al-rabb tabāraka wa-taʿālā wa-mā 
fīhā min al-malāʾika). 



356 

 

comme un éclair effrayant… »1919. Il n’y a rien d’étonnant à ce que nous retrouvions les mêmes 
thèmes et le même type de phrasé chez Ephrem et Jacques de Saroug puisque d’une part les deux 
auteurs composent leurs vers avec les mêmes passages néotestamentaires comme toile de fond (i.e. 
comme sous-texte) et que d’autre part Jacques de Saroug a étudié à l’école d’Edesse où les écrits 
d’Ephrem étaient enseignés. 
De manière similaire, l’auteur d’une péricope comme Q 69, 13 sqq. emploie lui aussi différents sous-
textes eschatologiques bibliques pour composer son homélie arabe sur le Jour du Jugement dont 
celui sur la venue d’un Sauveur (le « Seigneur » selon notre interprétation, cf. supra) qui se base 
entre autres sur Mc 13, 26-7 et celui sur le tremblement ou l’ébranlement des cieux tiré notamment 
de Mc 13, 25. 
 
Ce rapport intrinsèque entre le bouleversement final des cieux (qu’il s’agisse d’un tremblement ou 
d’une fissure) et la venue d’une figure messianique en des temps eschatologiques (explicite dans les 
textes vétéro et néotestamentaires ainsi que dans les homélies syriaques, mais hypothétique dans le 
Coran) se retrouve dans le quatrième verset coranique qui emploie la racine verbale š q q pour 
décrire ce qui adviendra du ciel lors de la Fin des temps : 
 
Au jour où le ciel se fendra par les nuées et qu’on fera descendre rapidement les Anges ( ُوَيوَْمَ تشََقرق

لمَْلَائكَِةُ تنَْزِيلاً 
 
لَ أ لغَْمَامِ وَنزُِ 

 
مَاءُ بِأ لسر

 
 wa-yawm tašaqqaqu l-samāʾ bi-l-ġamām wa-nuzzila l-malāʾika tanzīlan)1920/أ

 
Nous avions déjà traité de Q 25, 25 dans notre discussion sur les allusions possibles à l’avènement 
d’un Sauveur eschatologique dans le Coran et nous nous souviendrons que l’exégète al-Qummī 
interprétait le terme arabe غمَام (ġamām) comme se référant à ʿAlī b. Abī Ṭālib, considéré par nombre 
de shiites des premiers siècles de l’Islam comme le second Jésus et donc le Messie, ce qui donne au 
verset un sens plus cohérent et plus proche des textes eschatologiques juifs et chrétiens antérieurs. 
Bien que parmi les tafsīr-s anciens que nous avons consultés, al-Qummī soit le seul à donner une telle 
exégèse pour ce verset, les interprétations plus ‘orthodoxes’ (i.e. plus sunnites) de Muqātil b. 
Sulaymān autour de Q 25, 25 ; Q 84, 1 et Q 69, 16 (mais aussi de Q 73, 18 ; Q 82, 1 et Q 77, 9 comme 
nous allons le voir) expriment toutes l’idée des actions concomitantes de la fente des cieux et de la 
descente du Seigneur1921, indiquant par là que ce bouleversement cosmique tel qu’il est décrit dans le 
Coran avait été depuis longtemps compris comme étant le signe de l’avènement du Messie (ou de 
Dieu dans une vision plus orthodoxe). 
 
Deux versets du Coran expriment la même idée d’une fissure ou d’une ouverture du ciel lors de la 
Fin des temps en employant la racine trilitère arabe f ṭ r, qui est communément usitée dans de 
nombreuses langues sémitiques pour exprimer la notion de « fente »1922. Il ne fait donc aucun doute 
                                                      
1919 Andrae, Les origines de l’islam, p. 149. 
1920 Q 25, 25. 
1921 Muqātil, Tafsīr, II, p. 435 ad Q 25, 25 : « Par la descente du Seigneur – Grand et Puissant – et de Ses anges » 
ب  عز  وجل  وملائكته)  .(li-nuzūl al-rabb ʿazza wa-jalla wa-malāʾikatihi/لنزول الر 
1922 Leslau, Dictionary, p. 272. Le verbe ougaritique pṭr signifie « fendre », paṭāru en akkadien veut dire 
« détacher », פְּטַר (peṭar) en araméen veut dire « libérer », פָּּטַר (pāṭar) en hébreu signifie « ouvrir », ܦܛܪ (pṭar) en 
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que lorsque les versets que nous allons voir emploient la septième forme verbale de cette racine, ils 
expriment l’ouverture, la séparation, la dissolution, ou la fissure des cieux.  
En outre ces passages ont en commun le fait que l’exégèse attribuée à Muqātil interprète ces versets 
comme se référant à la descente de Dieu lors de la venue de l’eschaton. 
 
Le premier passage se situe dans une péricope eschatologique (vv. 12-9) de la sourate al-Muzzammil 
(Q 73) dont nous donnons notre traduction ci-dessous : 
 
[Un jour] à cause duquel le ciel se fendra. Sa Promesse adviendra. ( ًَمَاءُ مُنْفَطِرٌ بِهِ كَانَ وَعْدُهُ مَفْعُول لسر

 
-al/أ

samāʾ munfaṭir bihi kāna waʿduhu mafʿūlan)1923 
 
Si le sens du participe de racine f ṭ r ne fait pas de doute1924, plusieurs questions se posent toutefois à 
propos de ce verset. D’abord, à quoi renvoi le pronom personnel masculin de troisième personne du 
singulier dans  ِبِه (bihi) ? Le seul antécédent logique auquel il puisse se référer est le « jour » 

 eschatologique – mentionné au verset précédent. C’est pour cette raison que nous – (yawman/يوَْماً )
avons fait précéder notre traduction d’une référence à ce « jour » entre crochets puisqu’il n’est pas 
explicitement mentionné. La plupart des mufassirūn ont d’ailleurs interprété ce pronom affixe de 
cette même manière1925. Mais peut-on comprendre ce  ِبِه (bihi) d’une autre manière ? Si l’on se base 
sur un passage similaire comme celui de Q 69, 16-7 étudié précédemment qui mentionne 
explicitement la fente des cieux suivi de la descente du Seigneur et des anges, nous pourrions en 
déduire par analogie qu’en Q 73, 18 il est question du ciel qui se fendra à cause de l’avènement du 
Seigneur et des anges. Il nous semble que c’est là une interprétation qui fasse sens, d’autant plus 

                                                                                                                                                                      

syriaque a le sens de « cesser » et à l’aphel ܐܦܛܪ (afṭar) signifie « séparer », « dissoudre », et ፈጠረ (faṭara) en 
guèze veut dire « inscrire » ou « graver ». À noter que la racine f ṭ r à aussi le sens de « créer », « former » ou 
« produire » en guèze et en arabe (cf. Q 35, 1). Voir Jastrow, Dictionary, p. 1157,  Payne Smith, Dictionary, pp. 
442-3, Sokoloff, Lexicon, p. 1183, Leslau, Dictionary, pp. 271-2 et Zammit, Lexical Study, p. 324. 
1923 Q 73, 18. 
1924 Al-Yazīdī, Ġarīb al-Qurʾān, p. 397 : « Fendu » (مُتشق قة/mutašaqqiqa) ; Ibn Qutayba, Ġarīb al-Qurʾān, p. 494 : 
« C’est-à-dire fendu » (أ ي منشقٌ فيه/ayy munšaqq fīhi) ; et al-Ṭabarī, Jāmiʿ, XI, pp. 173-4 (cf. note ci-dessous). Nous 
passerons sur les discussions des exégètes pour savoir pourquoi le Coran a ici مُنفَْطِر (munfaṭir) alors que  ُمَاء لسر

 
 أ

(al-samāʾ) étant féminin on se serait attendu à avoir مُنفَْطِرة (munfaṭira).  Voir al-Farrāʾ, Maʿānī l-Qurʾān, III, p. 94 : 
«Le « ciel » peut être masculin ou féminin et ici il est au masculin » (ماء تذكر وتؤنث فهي  ها هنا فِ وجه الت ذكير -wa-l /والس 
samāʾ tuḏakkira wa-tuʾanniṯa fa-hiya hā hunā fī wajh al-taḏkīr) ; al-Jubbāʾī, Tafsīr, p. 820 : « Pourquoi munfaṭirun et 
non munfaṭiratun, alors que samāʾ appelle plutôt le féminin ? Parce que samāʾ est pris ici au sens de « toit » 
(saqf) » ; et al-Ṭabarī, Jāmiʿ, XI, pp. 174-5. 
1925 Al-Farrāʾ, Maʿānī l-Qurʾān, III, p. 94 : « A cause de ce jour » (بذلِ اليوم/ bi-ḏālika l-yawm) et al-Ṭabarī, Jāmiʿ, XI, 
pp. 173-4 rapportant les opinions des exégètes (Ibn ʿAbbās, Mujāhid, al-Ḥasan, ʿIkrima et Qatāda) : « Le ciel 
sera lourd et fendu par ce jour » (عة متشق قة ماء مُثقلة بذلِ اليوم متصد   al-samāʾ muṯqala bi-ḏālika l-yawm mutaṣaddiʿa/الس 
mutašaqqiqa). 
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qu’elle est encore une fois confirmée par Muqātil b. Sulaymān qui écrit que le ciel se fendra « à cause 
de Lui », à cause « de la descente du Miséricordieux »1926. 
 
La deuxième question qui se pose est celle de savoir ce que signifie ici le وَعْد (waʿd) et à quoi renvoie 
là encore le pronom masculin de troisième personne qui lui est affixé. Comme nous l’avons déjà vu, 
ce terme arabe polysémique peut aussi bien vouloir dire la « Menace » que la « Promesse », les deux 
ayant ici bien entendu un sens eschatologique. 
Nous avons traduit par la « Menace » ici car il nous semble qu’il soit possible et même probable que 
le sous texte de Q 73, 18 soit celui de quelques versets de la deuxième épître de Pierre qui traite de la 
venue eschatologique du Jour du Seigneur « où les cieux disparaîtront à grand fracas » (ἐν ἧ οἱ 
οὐρανοὶ ῥοιζηδὸν παρελεύσονται et ܗܘ ܕܒܗ ܫܡܝܐ ܡܢ ܫܠܝ ܥܒܪܝܢ/hō d-bēh šmayō mēn šēli ʿōbrīn), et où 
« les cieux enflammés se dissoudront » (δι' ἣν οὐρανοὶ πυρούμενοι λυθήσονται et  ܕܒܗ ܫܡܝܐ ܟܕ
 d-bēh šmayō kad mētbaḥrīn b-nūrō nēštrūn)1927. La disparition et la dissolution du/ܡܬܒܚܪܝܢ ܒܢܘܪܐ ܢܫܬܪܘܢ
ciel rejoignent respectivement d’une part l’idée du ciel béant (Q 69, 16) et d’autre part une des 
significations possibles de la racine verbale f ṭ r en syriaque (à l’aphel) qui est celle de « dissoudre » 
(Q 73, 18). De plus, nous retrouvons dans la version syriaque de la Pešīṭtā de 2 P 3, 10 et 12 le même 
pronom affixe masculin de troisième personne ܒܗ (bēh), en relation avec les « cieux » (ܫܡܝܐ/šmayō), 
qui renvoie ici – comme possiblement dans le Coran – au « jour » eschatologique dont il est question 
avant dans le texte.  
 
À l’exception de la description des cieux « enflammés » qui ne trouvent pas d’équivalent dans notre 
verset coranique, nous avons en 2 P 3, 12 un phrasé très proche de Q 73, 18 avec ܒܗ (bēh)/  بِهِ  

(bihi) qui renvoie probablement au « Jour » ; ܫܡܝܐ (šmayō)/ سَماء (samāʾ) pour le « ciel » ; et le verbe 

syriaque ܐܫܬܪܝ (ēštrī) à l’ethpeel qui signifie « être dissous »1928, ainsi que l’arabe مُنْفَطِر (munfaṭir) 
dont le sens premier est « être fendu », « être fissuré », mais qui pourrait aussi vouloir dire « être 
dissous » en suivant le sens du syriaque de racine analogue ܐܦܛܪ (afṭar). 
 
Où est la Promesse eschatologique dans tout cela ? Dans le verset suivant de la seconde épître de 
Pierre qui conclut la péricope sur la venue du Jour du Seigneur et la dissolution des cieux en ces 
termes : « Nous attendons selon Sa promesse (ἐπάγγελμα αὐτοῦ et ܡܘܠܟܢܗ/mūlkōnēh) des cieux 
nouveaux et une terre nouvelle où la justice habite »1929. Le nom grec ἐπάγγελμα pour la 

                                                      
1926 Muqātil, Tafsīr, III, p. 411 : « La voûte des cieux, à cause de Lui, c’est-à-dire le Miséricordieux – de par la 
descente du Miséricordieux » (حْن تبارك وتعال حْن لنزول الر  قف به يعني الر   al-saqf bihi yaʿnī l-Raḥmān li-nuzūl al-Raḥmān/الس 
tabāraka wa-taʿālā). 
1927 2 P 3, 10-2. 
1928 Payne Smith, Dictionary, pp. 595-6 : ܫܪܐ (šrō) « to loosen, unbind » et à l’eptheel ܐܫܬܪܝ (ēštrī) « to be loosed, 
to be unsealed, opened », « to be let loose, released », « to be broken », etc. Comparer à Sokoloff, Lexicon, pp. 
1604-5. 
1929 2 P 3, 13. Le terme « promesse » revient  à deux autres reprises dans le troisième chapitre de cette épître : 
au v. 4 où il est question de la promesse de l’avènement du Sauveur et au v. 9 où il est écrit que « Le Seigneur 
ne tarde pas à tenir sa promesse ». 
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« promesse »1930 est traduit en syriaque par le substantif ܡܘܠܟܢܐ (mūlkōnō) qui a le même sens1931, qui 
lui-même se traduit en arabe par ْوَعد (waʿd)1932 qui est justement le substantif qui se trouve en Q 73, 
18. 
 
Ainsi, à la fois la version syriaque de la Pešīṭtā de 2 P 3, 13 et l’arabe de Q 73, 18 évoquent « Sa 
Promesse » (ܡܘܠܟܢܗ/mūlkōnēh et  ُوَعْدُه/waʿduhu) après avoir tous deux traité du jour eschatologique 
et de la fente/dissolution des cieux. Selon notre hypothèse il s’agit dans le Coran de la Promesse de 
Dieu – et non du « Jour » comme le pense Richard Bell1933 – concernant non pas la Résurrection 
comme le croit Muqātil1934, mais plutôt un monde « post-apocalyptique » remplaçant celui présent 
par ces « cieux nouveaux et une terre nouvelle » sur laquelle règneront la justice divine1935. 
 
De manière intéressante, la suite et fin de notre passage coranique explique que « Cela est certes un 
Rappel. Que quiconque le veut prenne, vers son Seigneur, un chemin. » ( ذِهِ تذَْكِ   ـ نر هَ

ِ
لَ  ا

ِ
َذَ ا تَّر

 
رَةٌ فمََنْ شَاءَ أ

 inna hāḏihi taḏkira fa-man šāʾa-ttaẖaḏa ilā rabbihi sabīlan)1936, tout comme l’épître de Pierre/رَبِ هِ سَبِيلاً 
poursuit et conclut d’une part en expliquant qu’il faut patienter pour la venue du Jour du Seigneur, 
mais que celui-ci viendra comme l’avait écrit avant lui Paul1937 – c’est donc là un rappel de son 
enseignement – et d’autre part en exhortant les destinataires de la lettre à ne pas se laisser 
entraîner et égarer par les impies, mais à croître dans la grâce et la connaissance du Seigneur1938 – ce 
qui revient à suivre le droit chemin du Seigneur. 
 
L’ensemble de ces similarités entre nos deux passages nous amènent à considérer qu’il ne s’agit pas 
là d’une coïncidence, et que le sous-texte de Q 73, 17-9 se trouve dans le passage eschatologique de 2 
P 3, 1-18. Notre péricope coranique traiterait donc du Jour dernier, du bouleversement céleste avec 
la dissolution du ciel et de la Promesse de Dieu concernant soit la réalité du monde à venir, soit la 
réalité de la venue du Sauveur de manière homilétique, en employant certains mots-clés et en 
reformulant les thèmes centraux de 2 P 3, 10-8 en quelques versets concis et évocateurs. 

                                                      
1930 Liddell et Scott, Lexicon, p. 602 : « promise », « profession ». 
1931 Payne Smith, Dictionary, p. 257 : « a promise », « a declaration » et Sokoloff, Lexicon, p. 725 : « promise ». 
1932 Costaz, Dictionnaire, p. 186. 
1933 Bell, Commentary, II, p. 446. 
1934 Muqātil, Tafsīr, III, p. 411 : « Sa Menace/Promesse adviendra à propos de la Résurrection. Il dit qu’il en sera 
ainsi, sans moyen d’y échapper » (  ن ه كائن لَ بد  anna waʿduhu mafʿūlan fī l-baʿṯ yaqūlu/أ ن  وعده مفعولًَ فِ البعث يقول ا 
innahu kāʾin lā budda lahu). 
1935 À moins que l’on considère qu’il s’agisse de la promesse de l’avènement du Sauveur (2 P 3, 4 et 9). 
Concernant la promesse de 2 P 3, 13, cf. Ap 21, 1 : « Alors je vis un ciel nouveau et une terre nouvelle, car le 
premier ciel et la première terre ont disparu… ». Comparer à Q 79, 14 notamment dont nous traiterons dans 
notre troisième chapitre. 
1936 Q 73, 19. La sourate al-Muzammil se conclut par un vingtième verset mais celui-là est une interpolation 
décelable au premier coup d’œil par sa taille et le sujet complètement différent du reste de la sourate dont il 
traite. 
1937 2 P 3, 14-6. 
1938 2 P 3, 17-8. 
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C’est ce que fait notamment Jacques de Saroug dans son homélie De la Fin et du redoutable Jugement 
(n°68), dans une péricope traitant du Jugement dernier dans laquelle il reformule 2 P 3, 11-2 de la 
manière suivante : « Lorsque seront dissous le ciel, la Terre, le monde et la mer » ( ܡܐ ܕܡܫܬܪܝܐ ܫܡܝܐ
 mō d-mēštaryō šmayō w-arʿō w-ʿōlmō w-yamō)1939. Bien que l’homéliste ne fasse pas/ܘܐܪܥܐ ܘܥܠܡܐ ܘܝܡܐ
mention de la « promesse » (car dans ce passage il traite du Jugement et non de la véracité de celle-
ci), il fait clairement allusion au sous-texte du troisième chapitre la deuxième épître de Pierre en 
employant notamment le substantif ܫܡܝܐ (šmayō) comme le fait la Pešīṭtā de 2 P 3, 12 et surtout en 
employant le verbe ܡܫܬܪܝܐ (mēštaryō), utilisé ici dans une forme différente de la traduction syriaque 
de l’épître en question. En traduisant le début de ce vers en arabe, nous obtenons  َْنطُْلِقت

 
مَاءُ أ لسر

 
ذَا أ
ِ
 ا

(iḏā l-samāʾ unṭaliqat)1940, et en employant le verbe arabe de racine f ṭ r dans un sens 
hypothétiquement analogue au syriaque ܐܦܛܪ  (afṭar) :  ْنفَْطَرَت

 
مَاءُ أ لسر

 
ذَا أ
ِ
 .(iḏā l-samāʾ unfaṭarat) ا

 
C’est justement cet exact phrasé que nous retrouvons dans le second et dernier passage à employer 
un verbe de racine f ṭ r. Il s’agit du premier verset de la sourate al-Infiṭār (Q 82), qui est à rapprocher 
des introductions eschatologiques de Q 81 et Q 84 étudiées ci-dessus : 
 

Lorsque le ciel s’entrouvrira ( ْنفَْطَرَت
 
مَاءُ أ لسر

 
ذَا أ
ِ
 iḏā l-samāʾ unfaṭarat)1941/ا

 
Nous nous souviendrons que si Blachère traduit le verbe arabe  ْنفَْطَرَت

 
 (unfaṭarat) أ

par « s’entrouvrir », notre brève étude sémitique comparative de la racine f ṭ r suggère que le sens de 
ce verset serait plutôt « Lorsque le ciel se fendra », ce qui va d’ailleurs dans le sens de tous les 
commentaires musulmans classiques sur ce verset qui le paraphrasent à l’aide du verbe انشق ت 
(inšaqqat)1942. 
Si nous suivons notre hypothèse, rapprochant le verbe arabe  ْنفَْطَرَت

 
 du sens de (unfaṭarat) أ

l’équivalent syriaque ܐܦܛܪ (afṭar), et en considérant que nous avons ici encore un traitement 
homilétique de 2 P 3, 12, la signification du verset en serait « Lorsque le ciel sera dissous », 
rejoignant donc exactement le début du vers de l’homélie n°68 de Jacques de Saroug :  ܡܐ ܕܡܫܬܪܝܐ
ܝܐܫܡ  (mō d-mēštaryō šmayō). 

                                                      
1939 Homélie 4/68, v. 207. 
1940 Manna, Dictionary, pp. 619 et 67 : انرُف (inṣarafa) « se tourner », « s’éloigner » ; انطلق (inṭalaqa) « être lâché » 
et au passif « être emmené, emporté » ; زال (zāla) ; etc. 
1941 Q 82, 1. 
1942 Muqātil, Tafsīr, III, p. 458 : « c’est-à-dire se fendra » (يعني انشق ت/yaʿnī-nšaqqat) ; al-Farrāʾ, Maʿānī l-Qurʾān, III, 
p. 132 : « se fendra » (انشق ت/inšaqqat) ; al-Yazīdī, Ġarīb al-Qurʾān, p. 418 : « se fendra » (انشق ت/inšaqqat) ; Ibn 
Qutayba, Ġarīb al-Qurʾān, p. 518 : « se fendra » (انشق ت/inšaqqat) ; et al-Ṭabarī, Jāmiʿ, XI, p. 424 : « se fendra » 
 Cf. aussi Cf. Bell, Commentary, II, p. 505 qui commente sur cette forme verbale qui n’apparaît .(inšaqqat/انشق ت)
qu’ici et signifie « to be split ». 
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Nous noterons enfin qu’ici encore, seul Muqātil b. Sulaymān donne un contexte à Q 82, 1, invoquant 
un sous texte plus proche de Mc 13, 25-7 que de 2 P 3, 12 en expliquant que le ciel « s’entrouvrira de 
peur à la descente du Seigneur et des anges »1943. 
 
Le dernier verset coranique qui exprime l’idée de la fente du ciel en des temps eschatologiques le 
fait avec un sous-texte qui allie possiblement les « apocalypses synoptiques » (notamment Mc 13) au 
troisième chapitre de la seconde épître de Pierre. 
Dans la sourate al-Mursalāt (Q 77), on retrouve en effet ce qui pourrait être la « promesse » de 2 P 3, 
4, 9 et 13 au verset 7 : « Vraiment, ce qui vous est promis va certes venir ! » ( ٌرمَا توُعدَُونَ لوََاقِع ن

ِ
 innamā/ا

tūʿadūna la-wāqiʿ), qui est ensuite suivi d’une description des bouleversements cosmiques (v. 8 traité 
supra à propos des étoiles, et v. 9 à propos du ciel) et terrestres (v. 10 cf. infra) qui auront lieu lors de 
la Fin des temps, se rapprochant des « apocalypses synoptiques » néotestamentaires. Le passage 
traitant de la fente du ciel est le suivant :   
 

Lorsque le ciel sera fendu ( ْمَاءُ فرُجَِت لسر
 
ذَا أ
ِ
 wa-iḏā l-samāʾ furijat)1944/وَا

 
Ce verset utilise la formulation eschatologique classique débutant par « Lorsque… », à l’instar du 
passage homilétique De la Fin et du redoutable Jugement de Jacques de Saroug discuté ci-dessus et qui, à 
partir du vers 207 : « Lorsque le ciel sera dissous… » ܡܐ ܕܡܫܬܪܝܐ ܫܡܝܐ (mō d-mēštaryō šmayō), débute 
chaque unité de deux vers (jusqu’au groupe de vv. 279-80) par « Lorsque… » (ܡܐ ܕ/mō d-). 
Comme dans les six passages coraniques précédents, il est question ici de la fente du ciel, le verbe 
arabe employé étant de racine trilitère f r j1945, une racine commune à plusieurs langues sémitiques 
et notamment à l’araméen פְּרַג (perag) qui signifie « diviser » et à l’hébreu רַג  qui a le sens de (pārag) פָּּ
« percer »1946. 
 
Les interprètes musulmans classiques ne livrent pas de surprises dans leurs discussions autour de ce 
verset, glosant le verbe  ْفرُجَِت (furijat) par des verbes arabes de même sens (de racine f t ḥ ou š q q) 
employés dans les passages coraniques précédemment discutés traitant de la fente du ciel1947. 

                                                      
1943 Muqātil, Tafsīr, III, p. 458 : « c’est-à-dire s’entrouvrira de peur à la descente du Seigneur – Grand et Puissant 
– et des anges ; puis il sera enroulé » ( ب  عز  وجل  والملائكة ثُ  طُويتيعني انفر  جت من الخوف لنزول الر  /yaʿnī-nfarajat min al-
ẖawf li-nuzūl al-Rabb ʿazza wa-jalla wa-l-malāʾika ṯumma ṭuwiyat). Pour la dernière partie de cette interprétation 
concernant l’enroulement du ciel, cf. Q 21, 104 discuté ci-dessous. 
1944 Q 77, 9. 
1945 Bell, Commentary, II, p. 475 constate que le verbe de Q 77, 9 n’est employé dans ces sens qu’ici. 
1946 Jastrow, Dictionary, p. 1213. Les sens du syriaque n’ont aucun rapport avec l’idée de fente ou de division. Cf. 
Payne Smith, Dictionary, p. 457 : ܦܪܓ (prag) : « to be free from care » ; à l’ethpeel ܐܬܦܪܓ (ētfrēg) : « to be 
bright » et à l’aphel ܐܦܪܓ (afrēg) « to shine », « to make bright, joyful ». Comparer à Sokoloff, Lexicon, p. 1226. 
Cf. aussi Zammit, Lexical Study, p. 318. 
1947 Ibn Qutayba, Ġarīb al-Qurʾān, p. 505 : « C’est-à-dire il sera ouvert » (أ ي فتُحت/ayy futiḥat) ; al-Qummī, Tafsīr, p. 
734 : « Il sera écarté et fendu » (  تنفرج وتنشق/tanfariju wa-tanšaqqu) ; et al-Ṭabarī, Jāmiʿ, XI, p. 295 : « Lorsque le ciel 
sera fendu et séparé » ( ذ عتوا  ماء شُق قت وصُد  ا الس  /iḏā l-samāʾ šuqqiqat wa-ṣuddiʿat). 
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Seul Muqātil b. Sulaymān nous donne ici une dernière fois une exégèse qui laisse entrevoir dans ce 
verset un sous-texte de l’ordre de l’« apocalypse synoptique » de Marc par exemple, en écrivant à 
propos du ciel : « Il sera écarté à la descente de ceux qui s’y trouvent – les anges et le Seigneur de la 
Puissance – pour le Compte [i.e. le Jugement] des créatures »1948. 
 
Un autre verset qui se situe dans une sourate eschatologique, al-Maʿārij (Q 70), a été identifié par Tor 
Andrae comme faisant allusion à 2 P 3, 12 bien qu’il nous semble que si c’est le cas, cela est bien 
moins évident et prononcé que dans le passage de Q 73, 17-9 précédemment étudié1949. Ce qui est 
certain est qu’il s’agit dans ce verset de la description d’un phénomène analogue à ceux que nous 
avons déjà vus concernant les bouleversements célestes lors de la Fin des temps, mais exprimé en 
des termes différents1950 : 
 

En ce jour où le ciel sera comme airain fondu ( ِْلمُْهل
 
مَاءُ كَ لسر

 
-yawm takūnu l-samāʾ ka-l/يوَْمَ تكَُونُ أ

muhl)1951 
 
Le « jour » eschatologique dont il est question au début du verset est une allusion implicite au « jour 
du Châtiment », la mention du « Châtiment » (عذََاب/ʿaḏāb) introduisant la sourate 70 (et qui s’y 
trouve répétée comme un leitmotiv) qui débute par une thématique polémique concernant la venue 
de la Fin (ici le ʿaḏāb, qui est dit être « proche » au v. 7) qui est fréquente dans l’homilétique syriaque 
et dont les sous-textes néotestamentaires sont nombreux (cf. chapitre 1). 
Le premier bouleversement évoqué devant se produire en ce « jour » concerne le ciel qui est décrit 
comme devenant comme le مُهْل (muhl), traduit par Blachère en « airain fondu ». Ce substantif arabe 

est employé dans le Coran à deux autres reprises, précédé à chaque fois du comparatif arabe كَـ (ka-), 
dans un contexte différent du notre où il qualifie d’une part l’eau qui sera donnée aux résidents de 
l’Enfer1952, et d’autre part la nourriture donnée à ces mêmes pécheurs1953. Nous pouvons déduire du 
contexte de ces deux autres occurrences du مُهْل (muhl) qu’il s’agit d’un liquide brûlant, bouillant, ce 
qui donne raison à la traduction de Régis Blachère. Mais le contexte de Q 70, 8 est différent puisque 
 ? y qualifie le ciel lors du Jour dernier. S’agit-il d’une image de celui-ci se liquéfiant (muhl) مُهْل
Bouillonnant ? 
 

                                                      
1948 Muqātil, Tafsīr, III, p. 435 : ة لحساب الخلائق  infarajat an nuzūl man fīhā min) انفرجت عن نزول من فيَا من الملائكة ورب  العز 
al-malāʾika wa-rabb al-ʿizza li-ḥisāb al-ẖalāʾiq). 
1949 Andrae, Les origines de l’islam, pp. 73-4 et cf. Bell, II, Commentary, p. 423 qui renvoie à l’opinion d’Andrae. 
1950 El-Badawi, p. 177 écrit qu’il s’agit de l’état des cieux lorsque ses puissances auront été ébranlés (contenu 
n°9). 
1951 Q 70, 8. 
1952 Q 18, 29 : « … S’ils appellent au secours, on les secourra avec une eau comme du muhl qui brûle les visages. 
… ». 
1953 Q 44, 43-6 : « En vérité, l’arbre al-Zaqūm/ sera le mets du Pécheur./ Tel le muhl, ils bouillonne dans les 
entrailles/ à  la façon de l’eau bouillante. ». 
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Le petit nombre de mufassirūn ayant traité de ce terme dans cette occurrence spécifique penche 
pour ces deux aspects (les deux étant compris à travers une même racine arabe ḏ w b employée par 
ces interprètes) : d’un côté les exégètes ont interprété ce verset comme signifiant que le ciel sera 
liquéfié comme le sédiment de l’olive (lui donnant en ce jour une couleur noire)1954, et d’un autre ils 
l’ont compris comme voulant dire qu’il sera fondu, comme le plomb, l’argent ou le cuivre (lui 
donnant une couleur rouge)1955. 
 
En nous tournant vers de possibles affinités dans d’autres langues sémitiques, on se rend compte 
que seul l’hébreu a une racine m h l qui puisse nous éclairer sur le sens de l’arabe équivalent1956. En 
effet le verbe מהל (mhl) donne le participe passif מוֹהַל (mōhal) au qal, qui signifie « être dilué » avec 
un ajout d’eau1957, le même sens que l’on retrouve à la forme  מְהֵל (mehal)1958. Nous pouvons dès lors 
établir un lien entre l’idée de « liquéfaction » du ciel exprimée par le substantif arabe de racine m h l 
en Q 70, 8 et la « dilution » de la racine hébraïque m h l. 
Mais plus frappant encore est le fait que cette racine donne le substantif מוֹהַל (mōhal) pour « une fine 
sécrétion » émanant d’un cadavre1959, et surtout une racine proche m ḥ l a le substantif מוֹהַל (mōḥal) 
là aussi pour « une fine sécrétion », un « liquide » qui émane cette fois non d’un cadavre, mais des 
olives avant ou après qu’elles aient été pressées1960. Nous retrouvons donc ici le sens spécifique exact 
que donnent des exégèses très anciennes attribuées à Muqātil et Mujāhid qui expliquaient que le ciel 
en ce jour eschatologique serait « comme le sédiment de l’olive ». Il semble dès lors vraisemblable 
que Q 70, 8 emploie cette image pour évoquer à la fois l’image du ciel liquéfié et de sa couleur noire, 
bien que nous n’ayons pas d’autres sources – homilétiques ou autres – utilisant une idée analogue. 
  
On comparera cette image avec la suite du verset de Q 55 suscité qui vient apporter une précision 
concernant l’aspect du ciel au Jour Dernier :  
 

                                                      
1954 Muqātil, Tafsīr, III, p. 398 : En ce jour où le ciel sera comme airain fondu  « de par la peur. C’est-à-dire noir 
et épais – comme le sédiment de l’olive » (من الخوف يعني أ سود غليظاً كدردي الز يت/min al-ẖawf yaʿnī aswad ġalīẓan ka-
durdī l-zayt) et al-Ṭabarī, Jāmiʿ, XI, p. 92 : « Le jour où le ciel sera comme la chose fondue/liquéfiée » ( يوم يكون
ء المذاب ماء كالشّ   yawm yakūnu l-samāʾ ka-l-šayʾ al-muḏāb), puis citant des dires attribués à Mujāhid : « Comme le/الس 
sédiment [trouble] de l’olive » (كعكر الز يت/ka-ʿakar al-zayt). 
1955 Ibn Qutayba, Ġarīb al-Qurʾān, p. 485 : « Ce qui est fondu comme argent et cuivre » (ة والن حاس  mā/ما أ ذيب من الفض 
aḏību min al-fiḍḍa wa-l-nuḥās) ; al-Qummī, Tafsīr, p. 721 : « Le plomb et le cuivre qui fondent, ainsi le ciel 
fondera-t-il » ( صاص ماء الر  ائب والن حاس كذلِ تذوب الس  الَّ  /al-raṣāṣ wa-l-nuḥās ka-ḏālika taḏūbu l-samāʾ) ; et - al-Ṭabarī, 
Jāmiʿ, XI, p. 92 citant des dires attribués à Qatāda : « Il changera pour une autre couleur en ce jour [en 
penchant] vers le rouge » ( ل يومئذٍ لونًا أآخ ر ا ل الحمرةتتحو  /tataḥawwalu yawmaʾiḏin lawnan āẖar ilā l-ḥumra). 
1956 Zammit, Lexical Study, pp. 389-90. 
1957 Koehler et Baumgartner, Lexicon, II, p. 552. Dans l’Ancien Testament ce verbe n’est employé qu’une fois en 
Is 1, 22 pour parler du vin dilué avec de l’eau. 
1958 Jastrow, Dictionary, p. 737. 
1959 Ibid., p. 739. 
1960 Ibid., p. 740. Ce sens spécifique est tiré de la Mishna, traité Ṭāhārōt 9, 2 : המוחלָהירצאָמהן. 



364 

 

Lorsque le ciel se fendra, qu’il sera écarlate comme le cuir rouge (  
ِ
مَاءُ فكََانتَْ وَرْدَةً فاَ لسر

 
نشَْقرتِ أ

 
ذَا أ

هَانِ  لِد 
 
 fa-iḏā-nšaqqat l-samāʾ fa-kānat warda ka-l-dihān)1961/كَ

 
Le premier terme arabe qui est employé est وَرْدة (warda), un hapax dans le Coran qui a été compris 
par les exégètes musulmans comme voulant dire une « rose », soit de couleur rouge, soit de couleur 
rose1962. Les mufassirūn expliquent cette image en écrivant que de la même manière que la rose 
change de couleur au gré des saisons, le ciel après s’être fendu alternera entre différentes 
couleurs1963. 
Plus simplement, le début du verset signifierait: « Lorsque le ciel se fendra et sera rose/rouge », ce 
qui rejoint l’ « écarlate » de Blachère. 
 
Quel est maintenant le sens du deuxième terme qui sert de comparaison par l’intermédiaire de la 
particule كـ (ka-) ? Celui-ci est دِهان (dihān), un mot qui est considéré par les mufassirūn anciens 

comme étant le pluriel de دُهْن (duhn)1964 et qui n’apparaît ailleurs dans le Coran qu’en un seul autre 
verset1965. Bien que certains exégètes et lexicographes, que Régis Blachère suit ici dans sa traduction, 

                                                      
1961 Q 55, 37. 
1962 Al-Farrāʾ, Maʿānī l-Qurʾān, III, p. 25 : « warda signifie la plante rose » ( -arāda bi-l-warda al/ الوردةأ راد بالوردة الفرس 
firs al-warda) ; al-Yazīdī, Ġarīb al-Qurʾān, p. 361 : « Sa couleur sera de la couleur de la rose » ( لونَا كَون
 lawnuhā ka-lawn al-ward) ; et Ibn Qutayba, Ġarīb al-Qurʾān, p. 439 : « C’est-à-dire rouge, de la couleur de la/الورد
fleur rose » (أ ي حْراء فِ لون الفرس الوردة/ay ḥamrāʾ fī lawn al-firs al-warda). 
1963 Muqātil, Tafsīr, III, p. 307 rapportant les dires attribués à Abū Ṣāliḥ : « On dit de la couleur de la fleur rose 
qui au printemps est brune rousse et qui en hiver est rouge. Lorsque le froid s’intensifie elle devient de la 
couleur de la poussière. La couleur du ciel, de par la variété de ses états, ressemblera à la couleur changeante 
de la fleur au gré des saisons. » ( بيع كِيتاً أ شقر  وفِ ال  تاء أ حْر فا ذا اش تد  البُد كان أ غبُ فش به لون ويقال بلون الفرس الورد يكون فِ الر  ش  

ماء فِ اختلاف أ حوالها بلون الفرس فِ ال زمنة المختلفة  wa-yuqālu bi-lawn al-firs al-ward yakūnu fī l-rabīʿ kumaytan ašqarr wa-fī/الس 
l-šitāʾ aḥmar fa-iḏā-štadda l-bard kāna aġbar fa-šabaha lawn al-samāʾ fī-ẖtilāf aḥwālihā bi-lawn al-firs fī l-azminat al-
muẖtalifa) ; ʿAbd al-Razzāq, Tafsīr, III, p. 269 rapportant les dires attribués à Qatāda : « En ce jour [i.e. 
aujourd’hui] il [i.e. le ciel] est vert et il aura une couleur différente au Jour de la Résurrection » ( ا اليوم خضَاء نَ  ا 

 innahā l-yawm ẖuḍrāʾ wa-sayakūnu lahā yawm al-qiyāma lawn āẖar) ; et al-Farrāʾ, Maʿānī/وس يكون لها يوم القيامة لون أآخر
l-Qurʾān, III, p. 25 : « Au printemps c’est une rose allant vers le jaune, puis lorsque le froid s’intensifie, c’est une 
rose rouge, et après cela elle  va vers [une couleur] poudreuse. La couleur du ciel ressemblera à celle de la rose 
giroflée ( ?). » ( ماء ن الس  ذا اش تد  البُد كانت وردة حْراء فا ذا كان بعد ذلِ كانت وردة ا ل الغبُة فش به تلو  فرة فا  بيع وردة ا ل الص  بتلون  تكون فِ الر 

 takūnu fī l-rabīʿ warda ilā l-ṣufra fa-iḏā-štadda l-bard kānat warda ḥamrāʾ fa-iḏā kāna baʿd ḏālika kānat/الوردة من الخيل
warda ilā l-ġubra fa-šabaha talawwun al-samāʾ bi-talawwun al-warda min al-ẖayl). 
1964 Al-Yazīdī, Ġarīb al-Qurʾān, p. 361 : « « Comme le dihān – le pluriel de duhn » (هان جماعة دهن  ka-l-dihān jamāʿa/كالد 
duhn) et Ibn Qutayba, Ġarīb al-Qurʾān, p. 439 : « Et dihān est le pluriel de duhn » (هان جَع دهن  wa-l-dihān jamʿ/والد 
duhn). 
1965 Q 23, 20 : « [Par cette eau pousse] un arbre qui sort du Mont Sinaï [et qui] produit de l’huile… ».  
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considèrent que ce terme signifie le « cuir »1966, de nombreux indices vont dans le sens d’une autre 
signification. 
D’une part une étude comparative sémitique révèle que la racine trilitère d h n de laquelle dérive le 
nom arabe à deux équivalents pertinents1967 : l’araméen דַהֲנָּא (dahanā) pour le « gras »1968 et le 
syriaque ܕܘܗܢܐ (dūhōnō), là encore pour le « gras » dans la nourriture1969. 
D’autre part ce sens se trouve confirmé à la fois par une partie de l’exégèse musulmane ancienne 
elle-même qui explique que lors de la Fin le ciel ressemblera à la graisse ou à l’huile et ses 
différentes couleurs1970, et à la fois par l’unique autre occurrence coranique suscitée qui mentionne 
l’arbre sur le Sinaï qui produit du دُهْن (duhn), qui dans ce contexte ne peut être que l’ « huile » 
provenant des olives. 
 
Ainsi notre verset à l’étude comparerait-il l’état du ciel après sa fente, à celle d’une huile rose ou 
rouge1971, tout comme le ciel était dit être « comme le sédiment de l’olive » en Q 70, 8. L’idée générale 
semble être celle de la liquéfaction du ciel. Mais cette image est difficile à resituer dans un contexte 
textuel antérieur puisqu’aucune homélie eschatologique syriaque que nous avons étudiée n’évoque 
de telle comparaison. 
 
En revanche, un verset du Coran décrivant l’état du ciel lors des temps derniers d’une manière 
encore différente de celles vues précédemment relève clairement du rapport qu’à une homélie à un 
sous-texte biblique qui peut en l’occurrence aisément être identifié. Il s’agit d’un passage de la 
sourate al-Anbiyāʾ (Q 21), situé dans une péricope eschatologique traitant du « jour promis » de la 
Résurrection, qui débute ainsi : 
 
                                                      
1966 Al-Farrāʾ, Maʿānī l-Qurʾān, III, p. 25 : « Et on dit que le dihān est le cuir rouge » (هان ال دي ال حْر ن  الد  -wa/ويقال ا 
yuqālu inna l-dihān al-adīm al-aḥmar) ; al-Yazīdī, Ġarīb al-Qurʾān,  p. 362 : « Certains disent que dihān est singulier 
et qu’il s’agit du cuir. Son pluriel est adhina et duhun » (هان واحد وهو ال دي وجَعه أ دهنة ودهن  wa-qāla/وقال بعضهم الد 
baʿḍuhum al-dihān wāḥid wa-huwa l-adīm wa-jamʿuhu adhina wa-duhun) ; Ibn Qutayba, Ġarīb al-Qurʾān, p. 439 : «On 
dit que le dihān est le cuir rouge » (هان ال دي ال حْر  ,wa-yuqālu al-dihān al-adīm al-aḥmar) et al-Jubbāʾī, Tafsīr/ويقال الد 
p. 778 : « Et qu’il sera rouge comme le cuir rouge ( ?) ». Cela prouve que le ciel inférieur est en fer (ḥadīd), 
comme on le rapporte (kamā ruwiya) ; la chaleur du feu le fera fondre. ». Pour l’avis d’un lexicographe, voir Ibn 
Manẓūr, Lisān al-ʿArab, III, p. 440 : « Le dihān est le cuir rouge et on dit [le cuir] lisse. On dit [aussi] le chemin 
uni/ras » (ريق ال ملس هان الجلد ال حْر وقيل ال ملس وقيل الط   .(al-dihān al-jild al-aḥmar wa-qīla al-amlas/الد 
1967 Zammit, Lexical Study, p. 178. 
1968 Jastrow, Dictionary, p. 281. 
1969 Payne Smith, Dictionary, p. 85. Voir aussi Sokoloff, Lexicon, p. 278 : « fat », « fatness ». 
1970 Mujāhid, Tafsīr, p. 279 : « [Le ciel] deviendra comme la graisse » (هن ماء كالد   ,taṣīru ka-l-duhn) ; al-Farrāʾ/تصير الس 
Maʿānī l-Qurʾān, III, p. 25 : « De par la variété des couleurs de la rose, [le ciel] ressemblera à l’huile avec ses 
variétés de couleurs » (هن واختلاف أ لوانه  wa-šabahat al-warda fī-ẖtilāf alwānihā bi-l-duhn/وش بّت الوردة فِ اختلاف أ لوانَا بالد 
wa-ẖtilāf alwānihi) ; et al-Yazīdī, Ġarīb al-Qurʾān, p. 361 : « Comme le dihān de par la variété des couleurs de 
l’huile : rouge, jaune et verte » (هن بِمرة وصفرة وخضَة -fī-ẖtilāf alwān al-duhn bi-ḥumra wa-ṣufra wa /فِ اختلاف أ لوان الد 
ẖuḍra). 
1971 Richard Bell, Commentary, II, p. 333 suggère que l’idée est celle du ciel fondant par la chaleur comme on la 
trouve en 2 Pierre 3, 10-2. 
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Le jour où Nous roulerons le ciel comme les écrits sont roulés par le sceau d’argile … ( َمَاء لسر
 
يوَْمَ نطَْوِي أ

جِلِ  لِلكُْتُبِ  لسِ 
 
 yawm naṭwī l-samāʾ ka-ṭayy al-sijill li-l-kutub)1972/كَطَِ   أ

 
Les orientalistes ont depuis longtemps reconnu que le début de ce verset est similaire à un passage 
de l’Apocalypse de Jean – dont nous avons déjà discuté à propos du soleil, de la lune et des étoiles – 
et qui commence en ces termes1973 : 
 
Le ciel se retira comme un livre qu’on roule… (καὶ ὁ οὐρανὸς ἀπεχωρίσθη ὡς βιβλίον ἑλισσόμενον et 

ܕܡܬܟܪܟܘܫܡܝܐ ܐܬܦܪܫ ܐܝܟ ܟܬܒܐ  /wa-šmayō ētfrēš ak ktōbō d-mētkrēk)1974 
 
De la même manière que le verset précédent évoquait les étoiles tombant sur la Terre en s’inspirant 
des images et du vocabulaire d’Isaïe 34, 4, Ap 6, 14 poursuit sa description des bouleversements 
cosmiques en reprenant une autre formulation de ce même verset vétérotestamentaire qui lit : 
 
… les cieux seront roulés comme un document … (ִים מָּ רָהַשָּּׁ  ve-nāgōlū ka-sēfēr ha-šāmāyim)1975/וְנָּגלֹּוָּכַסֵפֶׁ
 
Si le parallèle entre Q 21, 104 d’une part et Is 34, 4 ainsi qu’Ap 6, 14 d’autre part a été noté par les 
orientalistes, il ressort qu’aucun n’a cherché à comprendre de quelle nature est le rapport entre l’un 
et les autres, Brady écrivant par exemple simplement qu’un tel parallèle peut amener à nous 
interroger sur « la dépendance littéraire possible du Coran sur l’Apocalypse »1976. Comme nous avons 
cherché à le montrer tout au long de cette étude, la « dépendance » ou le « dialogue » (pour 
reprendre un terme cher à El-Badawi) entre l’un et l’autre des textes s’explique par le rapport 
homilétique que le Coran entretient avec différents passages bibliques.  
 
Le livre d’Isaïe parle des « cieux » (ִים מָּ  ha-šāmāyim), de même que le fait l’Apocalypse/הַשָּּׁ
مَاء) et ensuite le Coran (šmayō/ܫܡܝܐ) لسر

 
 al-samāʾ). Ceux-ci seront « roulés » ou « enroulés » selon le/أ

verbe גוּל (gūl) employé en Isaïe1977, « séparés » ou « divisés » selon les verbes grec ἀποχωρίζω et 
syriaque ܐܬܦܪܫ (ētfrēš) de l’Apocalypse1978, et « roulés » d’après le verbe arabe طوى (ṭawā) de Q 21, 

1041979. Ces trois livres emploient une particule comparative : ַָכ (ka-), ܐܝܟ (ak) et َكـ (ka-), exprimant 

                                                      
1972 Q 21, 104. 
1973 Bell, Commentary, I, p. 559 et Brady, « Revelation and the Qur’an », p. 219. Les deux rapprochent ensuite Q 
21, 104 de Q 39, 67 sur lequel nous reviendrons par la suite. Bell fait aussi un parallèle aux Oracles Sibyllins 3, 81-
2. 
1974 Ap 6, 14. 
1975 Is 34, 4.  
1976 Brady, « Revelation and the Qur’an », p. 220. 
1977 Jastrow, Dictionary, p. 221 : « to roll up » a scroll of the Law. 
1978 Payne Smith, Dictionary, p. 465 et Sokoloff, Lexicon, p. 1254. 
1979 Al-Ḫalīl b. Aḥmad, Kitāb al-ʿayn, III, p. 68 : « J’ai ṭawā/yaṭwī le feuillet. [Le substantif est] ṭayy » ( طويت الصحيفة
 ṭawaytu l-ṣaḥīfa aṭwīhā ṭayyan). Comparer au verbe guèze de racine analogue ጠወየ (ṭawaya) pour « être/أ طويُّا طي اً 
tordu » et « être tortueux ». Cf. Leslau, Dictionary, p. 600. Voir aussi Zammit, Lexical Study, p. 274 : l’hébreu ṭāwā 
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l’idée que le ciel sera (en)roulé ou séparé « comme » : « un livre » ou « un document » (i.e. « un 
écrit ») selon l’hébreu סֵפֶׁר (sēfēr)1980, « un rouleau », « un feuillet » ou « un livre » (ici encore l’idée 
première est celle d’un « écrit ») selon le grec βιβλίον et le syriaque ܟܬܒܐ (ktōbō)1981, qui est par 
ailleurs décrit dans l’Apocalypse comme étant « (en)roulé » (verbe ἑλίσσω et ܐܬܟܪܟ/ētkrēk)1982. La 
formulation coranique est quelque peu différente puisque si on y retrouve l’arabe كُتُب (kutub) qui 

peut aussi être lu كِتاب (kitāb)1983, équivalent morphosémantique exact du substantif syriaque ܟܬܒܐ 

(ktōbō), il est question de l’enroulement de celui- (ou ceux-) ci par جِلِ   لسِ 
 
 Ce terme qui n’a .(al-sijill)  أ

pas d’équivalent dans les textes bibliques analogues a été le sujet de nombreuses spéculations de la 
part des exégètes musulmans et des orientalistes.  
 
Pour résumer, ces premiers ont proposé de comprendre l’arabe   ل  « soit comme un « feuillet (sijill) سِِْ

 soit comme le nom d’un ,– (sēfēr) סֵפֶׁר 1984 – ce qui rejoindrait le sens de l’hébreu(ṣaḥīfa/صحيفة)
ange1985, soit comme le scribe de Muḥammad1986.  
Ces derniers ont quant à eux proposé de voir en ce substantif un emprunt au latin sigillum/grec 
σιγίλλιον pour le « document » ou le « sceau », passé par le syriaque ܣܝܓܝܠܝܘܢ (sīgīlyōn)1987. 

                                                                                                                                                                      

pour « tourner » ; l’araméen ṭewiyyā pour la « rotation » ; l’akkadien ṭawû pour « tourner » ; et le syriaque ṭwā 
pour « être ridé ». 
1980 Jastrow, Dictionary, p. 1017. 
1981 Payne Smith, Dictionary, p. 230 et Sokoloff, Lexicon, pp. 660-1. 
1982 Payne Smith, Dictionary, p. 227 et Sokoloff, Lexicon, p. 654. 
1983 Voir al-Farrāʾ, Maʿānī l-Qurʾān, II, p. 122 qui rapporte la lecture « variante »  ِلِلْكِتَاب (li-l-kitāb) et al-Ṭabarī, 
Jāmiʿ, VIII, pp. 123-4. Voir aussi ʿUmar et Makram, Muʿjam al-qirāʾāt, IV, p. 155 pour cette varia attribuée entre 
autres à Ibn Kaṯīr, Nāfiʿ, Abū ʿAmr, etc. Sans avoir recours aux exégèses ou ouvrages de lectures variantes, 
nous savons bien que le terme singulier kitāb et son pluriel kutub s’écrivent de la même manière (i.e. كهٮ) dans 
les plus anciens manuscrits du Coran qui nous soient parvenus, autorisant de facto les deux lectures.  
1984 Muqātil, Tafsīr, II, p. 372 : « C’est-à-dire comme est roulé le feuillet qui se trouve dans le livre » (   يعني كط
حيفة فيَا الكتاب  yaʿnī ka-ṭayy al-ṣaḥīfa fīhā l-kitāb) ; al-Farrāʾ, Maʿānī l-Qurʾān, II, p. 122 : sijill c’est « le/الص 
feuillet » (حيفة  al-ṣaḥīfa) ; et al-Ṭabarī, Jāmiʿ, VIII, p. 122 rapportant l’exégèse attribuée à Ibn ʿAbbās et/الص 
Mujāhid : « Il s’agit de la page/du feuillet sur laquelle on écrit » ( حيفة  ال تِ يكتب فيَابل هو الص  /bal huwa l-ṣaḥīfat al-latī 
yuktabu fīhā). 
1985 Al-Qummī, Tafsīr, p. 434 : « al-sijill est le nom de l’ange qui roulera les écrits. Le sens de yaṭwī est qu’il les 
répandra, puis ils seront changés en fumée et la Terre en feu » ( جل  اسم الملْ ي يطوي الكتب ومعنى يطويُّا أ ي ينفيَا الس   الَّ 

 al-sijill ism al-malak al-laḏī yaṭwī l-kutub wa-maʿnā yaṭwīhā ayy yanfīhā fa-tataḥawwalu/فتتحول دخانًا وال رض نيراناً 
duẖānan wa-l-arḍ nīrānan) et al-Ṭabarī, Jāmiʿ, VIII, p. 122 résumant les opinions attribuée à Ibn ʿUmar et al-
Suddī : « C’est le nom d’un ange » (هو اسم ملْ من الملائكة/huwa ism malak min al-malāʾika). 
1986 Al-Ṭabarī, Jāmiʿ, VIII, p. 122 rapporte l’interprétation attribuée à Ibn ʿAbbās : « al-sijill est un homme qui 
écrivait pour le messager de Dieu » (جل  رجل كان يكتب لرسول الله  .(al-sijill rajul kāna yaktubu li-rasūl Allāh/الس 
1987 Fraenkel, Die Aramaïschen Fremdwörter im Arabischen ; Vollers, « Beiträge zur Kenntnis der lebenden 
arabischen Sprache in Aegypten », pp. 611 et 314 ; Nöldeke, Neue Beiträge, p. 27 ; Mingana, « Syriac Influence », 
p. 90 ; Jeffery, Foreign Vocabulary, pp. 163-4 et Bell, Commentary, I, p. 559. 
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Il semble évident que c’est dans ce dernier sens que Q 21, 104 emploie   ل  et qu’il faille dès (sijill) سِِْ
lors comprendre le verset comme le traduit Blachère, mais sans le qualificatif « d’argile » qu’il ajoute 
sans doute en référence à l’arabe يل  ’de Q 105, 4 notamment qui y a peut-être le sens d (sijjīl) سِْ ِ
« argile »1988. 
 
Le passage coranique à l’étude reprend donc tous les éléments textuels d’Is 34, 4 et d’Ap 6, 14 pour 
exprimer la même idée du ciel qui sera (en)roulé comme un écrit lors du Jour dernier, mais en y 
ajoutant d’une part l’idée que cet écrit (ou ces écrits) sera (seront) dans cet état comme par l’action 
d’un sceau (apposé sur les documents roulés), et d’autre part en l’inscrivant dans un nouveau 
contexte (« Le jour où » ainsi que la suite non citée de ce verset) qui l’intègre à son propre discours 
eschatologique comme le ferait un homéliste. À titre de comparaison, voyons comment Jacques de 
Saroug utilise le sous-texte d’Ap 6, 14 dans son homélie Sur la Fin (n°192) après avoir traité de 
l’obscurcissement du ciel, du soleil et de la lune : 
 

Le firmament sera enlevé, le ciel enroulé, la Terre n’existera plus ( ܪܩܝܥܐ ܘܩܦܝܠ ܫܡܝܐ ܟܪܝܟܝܢ ܐܪܥܐ
 rqīʿō waqfīl šmayō krīkīn arʿō laytēh)1989/ܠܝܬܝܗ  

 
L’homéliste n’utilise Ap 6, 14 que dans la partie centrale de ce vers, dans laquelle il écrit seulement 
« le ciel enroulé », en employant bien sûr le nom ܫܡܝܐ (šmayō) pour le « ciel », puis le verbe ܟܪܟ 
(karēk) qui est la forme simple de celle rencontrée dans la traduction syriaque de l’Apocalypse 
 لف   et qui signifie « rouler », « enrouler » ou encore « plier ». Il correspond à l’arabe (ētkrēk/ܐܬܟܪܟ)

(laffa) qui a ces trois sens1990, mais aussi et surtout au verbe طوى (ṭawā) qui est illustré par le 

dictionnaire de Manna dans la phrase suivante : طوى الكتاب (ṭawā l-kitāb), soit « le 

roulement/l’enroulement de l’écrit »1991. Nous retrouvons en cela la partie    َِلِلكُْتُبِ ]...[ ط  (ṭayy […] li-
l-kutub) de Q 21, 104.  
A contrario de ce verset du Coran dont les sous-textes sont Is 34, 4 et Ap 6, 14 auxquels est ajouté un 
élément, le vers de Jacques de Saroug retranche des éléments textuels de ces mêmes sous-textes. Il 
ne garde qu’un mot et un verbe de la traduction de la Pešīṭtā d’Ap 6, 14 car il n’a pas besoin d’en 
faire plus : les auditeurs/lecteurs comprennent aisément l’image eschatologique et reconnaissent sa 
provenance scripturaire. 
 
Un autre passage coranique se rapproche du traitement d’Ap 6, 14 que fait notre homéliste syriaque, 
en ne conservant que les deux éléments « cieux » (اوَات  « samāwāt) et « (en)roulés/سَمَ

ت)  maṭwiyyāt) dans son discours sur les bouleversements cosmiques (et terrestres) de la Fin. Il/مَطْوِيار

                                                      
1988 Si l’on accepte que le terme est composé du pahlavi sang pour la « pierre » et de gīl pour l’« argile ». Cf. 
Jeffery, Foreign Vocabulary, p. 164. 
1989 Homélie 5/192, v. 369. 
1990 Manna, Dictionary, p. 317 et Costaz, Dictionnaire, p. 163. À noter que noter que le substantif ܟܪܟܐ (kērkō) qui 
dérive du verbe ܟܪܟ (karēk) signifie « rouleau, volume » (كتاب/kitāb), ibid., p. 162. 
1991 Manna, Dictionary, p. 317. 
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s’agit d’un verset qui introduit une péricope eschatologique (vv. 67-75) située dans la sourate al-
Zumar (Q 39) et qui évoque ce qui adviendra à la fois de la Terre et des cieux lors du Jour de la 
Résurrection : 
 
… La Terre, en totalité, au Jour de la Résurrection, sera une poignée en Sa main et les cieux seront 
enroulés en Sa [main] droite… ( ِتٌ بِيَمِينِه مَاوَاتُ مَطْوِيار لسر

 
لقِْياَمَةِ وَأ

 
يعاً قبَْضَتُهُ يوَْمَ أ لَْرْضُ جََِ

 
 wa-l-arḍ jamīʿan/وَأ

qabḍatuhu yawm al-qiyāma wa-l-samāwāt maṭwiyyāt bi-yamīnihi)1992 
 
Il n’est nul besoin de s’attarder sur le vocabulaire de cet extrait de Q 39, 67 car il emploie la même 
terminologie qu’en Q 21, 104 en y ajoutant simplement « en Sa droite » ( ِبِيَمِينِه/bi-yamīnihi) qui ne 
pose aucun problème de compréhension au niveau linguistique1993. Ce verset, qui vient en réponse à 
une polémique visant les mécréants associationnistes (vv. 63-6), cherche à leur démontrer que Dieu 
est si puissant qu’au Jour Dernier il tiendra le ciel et la Terre dans ses mains. Ce faisant, il emploie 
sans aucun doute le sous-texte d’Is 34, 4 et surtout d’Ap 6, 14 d’une manière homilétique, de la même 
manière exactement que le faisait Jacques de Saroug dans son homélie n°192 dans laquelle il écrivait 
que « le ciel [sera] enroulé, la Terre n’existera plus ». En revanche, la formulation concernant la 
Terre est différente en Q 39, 67 et dans cette homélie. 
 
Ce constat nous amène à nous pencher sur un autre vers de l’homélie Sur la Fin (n°67) de Jacques de 
Saroug qui se trouve dans une section sur la Résurrection (le texte ci-dessous vient juste avant un 
vers sur le rassemblement des os) : 
 

Il contractera sa paume et la Terre se trouvera prisonnière dans le creux de sa main (  ܩܦܣ ܙܪܬܗ

ܒܫܘܥܠܗ ܐܪܥܐ ܠܗ   ܬܚܒܫܬܘܐ /zartēh qōfēs w-ētḥabšat lōh arʿō b-šūʿlēh)1994 
 
La formulation coranique de la Terre qui sera une poignée dans la main de Dieu se retrouve 
quasiment mot pour mot dans ce vers qui a recours au terme syriaque ܙܪܬܐ (zartō) qui désigne 

                                                      
1992 Q 39, 67. 
1993 Du point de vue théologique, en revanche, de nombreuses discussions autour de la « droite » se trouvent 
consignées chez al-Ṭabarī, Jāmiʿ, IX, p. 705-10. La question principale est de savoir si Dieu tient quelque chose 
dans la main gauche. Pour une partie des interprètes, la réponse est que non, Dieu aura tout en sa droite et 
rien en sa gauche (cf. p. 705 : « Le Très-Haut dit : La Terre toute entière sera une poignée au Jour de la 
Résurrection, ‘‘et les cieux’’ tout entiers ‘‘seront enroulés en Sa droite’’ […] On rapporte d’après Ibn ʿAbbās et 
d’autres qu’ils disaient : la Terre et les cieux seront en totalité en Sa droite au Jour de la Résurrection » ( يقول

تٌ  مَاوَاتُ كَ ها مَطْوِيار لسر
 
ماوات ]...[ بِيَمِينِهِ  تعال ذكره وال رض كَ ها قبضته فِ يوم القيامة وَأ م كانوا يقولون ال رض والس  وروي عن ابن عب اس وجماعة غيرة أ نَ 

 yaqūlu taʿālā ḏikruhu wa-l-arḍ kulluhā qabḍatuhu fī yawm al-qiyāma wa-l-samāwāt kulluhā/ جَيعاً فِ يمينه يوم القيامة
maṭwiyyāt bi-yamīnihi […] wa-ruwiya ʿan Ibn ʿAbbās wa-jamāʿa ġayrihi annahum kānū yaqūlūna l-arḍ wa-l-samāwāt 
jamīʿan fī yamīnihi yawm al-qiyāma)) ; tandis que pour une autre partie la réponse est que Dieu aura les cieux en 
sa droite et la Terre en sa gauche. Voir aussi l’interprétation anti-corporéiste in al-Qummī, Tafsīr, p. 593 à 
propos de l’expression bi-yamīnihi qu’il glose ainsi : « C’est-à-dire par Sa puissance »  (ته  .(ayy bi-quwwatihi/أ ي بقو 
1994 Homélie 3/67, v. 360. 
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« l’espace compris entre le pouce et l’auriculaire »1995, soit la paume de la main, et qui en arabe est 
justement traduit par le terme قبَْضة (qabḍa)1996, celui-là même employé en Q 39, 67. De plus, tout 
comme le Coran évoque à la fois la « paume » ou la « poignée » de Dieu dans laquelle se trouvera la 
Terre ainsi que « Sa [main] droite », Jacques de Saroug utilise à la fois cette « paume » et un autre 
nom, ܫܘܥܠܐ (šūʿlō), qui signifie le « creux de la main » ou la « poignée »1997, un substantif syriaque qui 
lui aussi se traduit en arabe par قبَْضة (qabḍa)1998. 
En outre, le contexte est le même en Q 39, 67 et dans ce vers de l’homélie Sur la Fin : ce dernier se 
situe dans le contexte des évènements qui auront lieu lors de la Résurrection1999, et ce premier 
déclare textuellement que la Terre et les cieux seront dans la/les main(s) de Dieu « au Jour de la 
Résurrection » ( ِلقِْياَمَة

 
 .yawm al-qiyāma)2000/يوَْمَ أ

 
Toutefois, une différence majeure existe entre les deux textes. Elle se situe du point de vue 
théologique, dans le fait qu’en Q 39, 67 il est question de la « poignée » et de la « droite » de Dieu, 
seul acteur lors de la Fin, tandis que dans le vers de l’homélie de Jacques de Saroug, il s’agit de la 
paume et du creux de la main non pas de Dieu, mais d’une de ses hypostases : l’entité propre aux 
homélies syriaques que nous avons déjà rencontrée qui est nommée le « Signe » (ܪܡܙܐ/rēmzō). Plus 
précisément, il y est question du « Signe du Fils » (ܪܡܙܗ ܕܒܪܐ/rēmzēh da-brō) du vers 356 dont la 
rapidité se trouve détaillée sur des dizaines de lignes. Ce « Signe du Fils » fait ainsi sortir les morts 
de la Terre de manière très rapide (vv. 383-7), de même qu’il contracte sa paume pour contenir la 
Terre dans sa main (v. 360). 
 
Étant donné du contexte des versets 64-6 de Q 39 dénonçant ceux qui « associent » à Dieu (v. 65) et 
l’ordre qui suit d’adorer Dieu (v. 66), de même que le début de notre verset à l’étude (« Ils n’ont pas 
mesuré Dieu à Sa vraie mesure ») – compris par les exégètes anciens comme étant une référence aux 
associationnistes2001 – et sa conclusion qui dit : « … Combien Il est plus glorieux et plus haut que ce 

                                                      
1995 Payne Smith, Dictionary, p. 121. Sokoloff, Lexicon, p. 401 ne répertorie que le sens général d’un « espace ». 
1996 Manna, Dictionary, p. 237. 
1997 Payne Smith, Dictionary, p. 567 et Sokoloff, Lexicon, pp. 1531-2. 
1998 Costaz, Dictionnaire, p. 363. 
1999 Le vers suivant lit : « Et sans fatigue, il rassemblera les os des quatre coins du monde » ( ܐ ܘܕܠܐ ܥܡܠܐ ܠܓܪܡ  

ܢܡܟܢܫ ܡܢ ܟܠ ܦܢܝ   /wa-d-lō ʿamlō l-garmē mkanēš mēn kul pēnyōn). 
2000 Le verset suivant mentionne le retentissement de la trompette eschatologique qui entraîne la Résurrection 
(dont le sous-texte est 1 Th 4, 16). 
2001 Muqātil, Tafsīr, III, p. 139 : « ‘‘Ils n’ont pas mesuré Dieu à Sa vraie mesure’’ a été révélé à propos des 
associationnistes. Il dit : Ils n’ont pas honoré Dieu à Sa vraie grandeur » ( لَله حَقر قدَْرِهِ نزلت فِ المشكي يقول وما

 
وَمَا قدََرُواْ أ

موا الله حق  عظمته  wa-mā qadarū Llāh ḥaqq qadrihi nazalat fī l-mušrikīn yaqūlu wa-mā ʿaẓẓamū Llāh ḥaqq ʿaẓmatihi) et/عظ 
al-Ṭabarī, Jāmiʿ, IX, p. 705 qui résume deux opinions attribuées à Ibn ʿAbbās et à al-Suddī (la formulation 
attribuée à ce dernier est exactement la même que celle de Muqātil) : « Le Très-Haut dit : Ils n’ont pas honoré 
Dieu à Sa vraie grandeur, [« ils »] sont ceux qui associent à Dieu et qui t’appellent à l’adoration des idoles » ( يقول
ين يدعونك ا ل عبادة ال وثَن م الله حق  عظمته هؤلَء المشكون بالله الَّ   yaqūlu taʿālā ḏikruhu wa-mā ʿaẓẓama Llāh ḥaqq/تعال ذكره وما عظ 
ʿaẓmatihi hawlāʾ al-mušrikūn bi-Llāh al-laḏīna yadʿūnaka ilā ʿibādat al-awṯān). Quant à Al-Qummī, Tafsīr, p. 593 il 
considère de manière anachronique que les personnes visées sont les kharijites, le groupe qui se sépara des 
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qu’ils Lui associent ! » ( َبْحَانهَُ وَتعََالَ  عَْرا يشُْكُِون  subḥānahu wa-taʿālā ʿammā yušrikūn), peut-on/س ُ
considérer que notre passage coranique soit une réponse à des personnes qui auraient eu 
connaissance d’un texte comme le vers 360 de Jacques de Saroug qui, de fait, « associe » d’une 
certaine manière le « Signe du Fils », qui joue un rôle actif notamment dans le processus de 
Résurrection, à Dieu ? Il nous semble que c’est là une solution plausible bien qu’il soit impossible de 
démontrer que Q 39, 67 réponde de manière spécifique à des considérations telles que celles que l’on 
trouve dans les vers de l’homélie Sur la Fin. 
 
En revanche, nous pouvons certainement conclure que Q 39, 67 (ainsi que Q 21, 104) partage de 
nombreuses affinités avec les vers suscités des homélies Sur la Fin n°192 et n°67 de Jacques de 
Saroug. Ces affinités se situent fondamentalement dans le traitement homilétique que l’un et l’autre 
font des versets bibliques d’Is 34, 4 et d’Ap 6, 14 (leurs sous-textes) pour décrire l’état des cieux 
(« enroulés ») au Jour Dernier. A cela, les homélies syriaques et le Coran ajoutent l’image de la Terre 
qui n’existera plus, et surtout celle de la Terre qui se trouvera dans le creux ou la paume de la main 
de Dieu (ou du « Signe du Fils », hypostase de Dieu). 
 
3. Bouleversements terrestres 
 
3.1 Tremblement de Terre dans les textes antérieurs au Coran 
 
Après avoir étudié les cataclysmes affectant le domaine céleste, nous redescendrons sur Terre en 
abordant dans cette seconde section les bouleversements eschatologiques terrestres tels qu’ils sont 
décrits dans l’Ancien et le Nouveau Testaments, les homélies syriaques de Jacques de Saroug2002, et le 
Coran. Ces bouleversements sont principalement de trois sortes : ils affectent la Terre, les 
montagnes et la mer. Comme dans la section précédente, ce sont essentiellement les « apocalypses 
synoptiques » de Mc 13, Mt 24 et Lc 21 – dans lesquels Jésus est représenté comme annonçant à ses 
disciples les signes avant-coureurs de la Fin – qui ont servi de sous-texte aux homélies syriaques et 
arabes dans leurs discours eschatologiques respectifs. Le texte de Mc et Mt que nous étudierons en 
de plus amples détails par la suite est le suivant : 
 

On se dressera en effet nation contre nation, et royaume contre royaume ; il y aura en divers 
endroits des tremblements de terre, il y aura des famines ; ce sera le commencement des douleurs de 

l’enfantement.2003 
 

                                                                                                                                                                      

alides et dont l’un des membres assassinera ʿAlī b. Abī Ṭālib en 661 : « ‘‘Ils n’ont pas mesuré Dieu à Sa vraie 
mesure’’ a été révélé à propos des kharijites » (وَمَا قدََرُواْ أ لَله حَقر قدَْرِهِ نزلت فِ الخوارج/wa-mā qadarū Llāh ḥaqq qadrihi 
nazalat fī l-ẖawārij). 
2002 Nous n’avons pas trouvé de références aux bouleversements terrestres parmi les homélies syriaques 
eschatologiques de Narsaï traduites par Gignoux auxquelles nous avons eu accès. 
2003 Mc 13, 8 et comparer à Mt 24, 7-8 qui après avoir mis en garde contre les faux Messies (Mt 24, 4-5), fait dire 
à Jésus : « Car on se dressera nation contre nation et royaume contre royaume ; il y aura en divers endroits des 
famines et des tremblements de terre./ Et tout cela sera le commencement des douleurs de l’enfantement. » 
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Les passages de Mc et Mt relient explicitement les trois évènements indiquant que la Fin est arrivée 
(nation contre nation etc., tremblements de terre et famines) à « l’enfantement », un concept de 
prime importance dans l’eschatologie néotestamentaire, puis homilétique (et coranique), puisque 
c’est là une métaphore pour la Résurrection représentée notamment comme l’enfantement des 
corps des défunts par la Terre (cf. troisième et dernier chapitre).  
 
Le chapitre 21 de Luc réitère le même scénario de la mise en garde de Jésus contre les personnes 
annonçant la Fin alors qu’elle n’est pas là tout en prenant son nom (Lc 21, 8), ainsi que de son 
annonce des signes avant-coureurs de la Fin qui est exprimée en ces termes :  
 

Il y aura de grands tremblements de terre et en divers endroits des pestes et des famines, des faits 
terrifiants venant du ciel et de grands signes.2004 

 
Nous allons le voir, le Coran reprend en de nombreux endroits l’image du tremblement de Terre 
eschatologique, mais délaisse par ailleurs la notion des famines, des pestes ou des nations et des 
royaumes se dressant les uns contre les autres lors de la Fin2005. A contrario, le Coran ajoute aux 
violents mouvements de la Terre des bouleversements concernant les montagnes et les mers que 
l’on ne retrouve pas dans les Évangiles de Marc et de Mathieu, bien que ce soit une description qui 
figure partiellement en Luc, dans le sixième chapitre de l’Apocalypse de Jean, ainsi que dans divers 
livres vétérotestamentaires déjà étudiés (Is, Jl, Ez, et Am) et dans le livre d’Aggée – un court écrit de 
deux chapitres rédigé durant la période postexilique (années 520 av. J-C environ)2006 – qui comporte 
un oracle qui fait dire à Dieu qu’il va restaurer le Temple :  
 
Oui, ainsi parle le Seigneur de l’univers : encore un moment – il sera court – et je vais ébranler ciel et 

Terre, mer et continent.2007 
 
Nous nous concentrerons dans un premier temps sur l’image eschatologique du tremblement de 
Terre, qui fait écho au tremblement des cieux étudié ci-dessus, et qui est exprimé de manière 
analogue en Mc 13, 8 et Mt 24, 7 : 
 
il y aura en divers endroits des tremblements de terre (ἔσονται σεισμοὶ κατὰ τόπους et   ܐ ܘܢܗܘܘܢ ܙܘܥ

 (w-nēhwūn zōʿē b-dūkō dūkō/ܒܕܘܟܐ ܕܘܟܐ
 
L’Évangile de Luc (21, 11), quant à lui, ajoute l’adjectif « grands » (μεγάλοι et   ܐܪܘܪܒ /rōrbē) pour 
qualifier ce bouleversement de la Fin affectant la Terre : 
 

                                                      
2004 Lc 21, 11. 
2005 Pour cette dernière thématique cf. Is 19, 2 : « J’exciterai les Egyptiens les uns contre les autres et ils 
combattront chacun contre son frère, chacun contre son prochain, ville contre ville, royaume contre royaume. 
» 
2006 Macchi, « Aggée », pp. 533-4. 
2007 Ag 2, 6. 
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Il y aura de grands tremblements de terre (σεισμοί τε μεγάλοι καὶ κατὰ τόπους et   ܐ ܐ ܪܘܪܒ  ܘܙܘܥ

 (w-zōʿē rōrbē nēhwūn/ܢܗܘܘܢ
 

L’Apocalypse de Jean 6, 12 décrit le premier bouleversement qui advient à l’ouverture du sixième 
sceau (et qui précède aux bouleversements célestes étudiés ci-dessus) toujours avec le même nom 
commun, suivi cette fois de l’adjectif « immense », « grand » ou « violent » selon la traduction que 
l’on donne au grec μέγας2008 (lui-même traduit en syriaque par ܪܒܐ /rabō) :  
 
il se fit un violent tremblement de terre (καὶ σεισμὸς μέγας ἐγένετο et ܫܬܝܬܝܐ ܘܙܘܥܐ ܪܒܐ ܗܘܐ/štītōyō 

w-zōʿō rabō wō) 
 

Enfin, un autre verset du livre de l’Apocalypse évoque différents cataclysmes qui se manifestent 
lorsque la septième coupe est déversée dans les airs par les anges dont le dernier évoqué emploie la 
même combinaison substantif/adjectif qu’Ap 6, 12 : 
 

Alors ce furent des éclairs, des voix et des tonnerres, et un tremblement de terre si violent (καὶ 
σεισμὸς ἐγένετο μέγας et ܘܙܘܥܐ ܗܘܐ ܪܒܐ/w-zōʿō wō rabō) qu’il n’en fut jamais de pareil depuis que 

l’homme est sur la terre2009 
 

Les textes originaux grecs emploient tous le nom commun σεισμός, ce qui signifie littéralement le 
« secouement »2010, duquel provient le terme français « séisme », sens qu’il prend dans ces quatre 
passages néotestamentaires. La Pešīṭtā quant à elle traduit le terme σεισμός par le substantif ܙܘܥܐ 
(zōʿō), dont nous avons déjà vu la forme verbale ܙܘܥ /ܙܥ (zōʿ) qui traduisait le grec σαλεύω pour 
« agiter » et « secouer » employé à propos des cieux (cf. supra). 
C’est ce substantif syriaque qui apparaît très majoritairement dans les homélies eschatologiques de 
Jacques de Saroug. 
 
Mais avant d’aborder les homélies syriaques de cet auteur ainsi que les ‘homélies arabes’ du Coran, il 
convient de mentionner brièvement quelques uns des versets de l’Ancien Testament qui ont pu 
servir de canevas d’abord aux « apocalypses synoptiques » ainsi qu’à l’Apocalypse de Jean, et ensuite 
aux homélies. 
Il s’agit d’abord de deux passages du livre d’Isaïe2011 : d’une part de l’oracle contre Babylone 
mentionnant la venue du Jour du Seigneur, qui après avoir énuméré les bouleversements cosmiques 
c), a), b) et d) poursuit en disant que « la Terre tremblera sur ses bases » (ּה ץָמִמְקוֹמָּ -ve/וְתִרְעַשָׁהָּאָרֶׁ
tireʿaš hā-ārēṣ mi-meqōmāh)2012 ; et d’autre part du vingt-quatrième chapitre concernant la dévastation 
de la Terre par Dieu :  
                                                      
2008 Liddell et Scott, Lexicon, p. 1088 : « big », « vast », « great », « mighty », « strong ». 
2009 Ap 16, 18. 
2010 Liddell et Scott, Lexicon, p. 1589 : « shaking », « shock », « earthquake ». 
2011 Nous aurions pu ajouter à ces deux passages le verset d’Is 19, 17 : « La terre de Juda sera l’effroi de l’Egypte. 
[…] elle tremblera à cause de ce que le Seigneur de l’univers a décidé contre elle. », mais il n’est pas question 
d’un véritable tremblement de Terre mais d’une personnification de la Terre qui tremble de peur. 
2012 Is 13, 13. 
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La terre se brise, la terre vole en éclats, elle est violemment secouée ( הָ הָהִתְרעֲֹעָּ הָרעָֹּ ץָפּוֹרָהִתְפּוֹרְרָּ הָּאָרֶׁ

ץ רֶׁ  rōʿāh hiterōʿeʿāh hā-ārēṣ pōr hitepōrerāh ērēṣ)./ La terre vacille comme un ivrogne, elle est agitée/אֶׁ
comme une cabane… (הָכַמְלוּנָּה ץָכַשִּׁכוֹרָוְהִתְנוֹדְדָּ רֶׁ נוּעַָאֶׁ -nōaʿ tānūaʿ ērēṣ ka-šikōr ve-hitenōdedāh ka/נוֹעַָתָּ

melūnāh)2013 
 
Ces deux derniers versets, outre le nom commun pour la « Terre » (ץ  ārēṣ), utilisent de nombreux/אָרֶׁ
verbes pour décrire ce qui advient à celle-ci en termes de bouleversements. Ceux qui sont pertinents 
pour notre étude sont le verbe רַר  à l’hitpolel qui signifie « secouer en avant et en (pārar) פָּּ
arrière »2014, le verbe ַָנוּע (nūaʿ) pour « trembler »2015 et le verbe נוּד (nūd) à l’hitpolel qui a le sens de « 
se balancer en avant et en arrière »2016. 
Quant au verset d’Isaïe 13, il emploie le verbe ׁעַש  ,« qui signifie « ébranler », « faire trembler ,(rāʿaš) רָּ
que nous avons déjà rencontré en Jl 2, 10 où il était utilisé pour parler des cieux qui seront ébranlés. 
C’est ce même verbe qui se trouve dans le passage du livre d’Aggée susmentionné : « et je vais 
ébranler les cieux et la Terre » (ץ ת־הָּאָרֶׁ ָוְאֶׁ מַיםִ ת־הַשָּּׁ ָאֶׁ ָמַרְעִישׁ -va-mareʿīš ēt ha-šāmayim ve-ēt hā/וַאֲניִ
ārēṣ)2017. 
 
Il s’agit ensuite d’un oracle contre Gog qui est prononcé par Dieu à l’attention d’Ezéchiel, le « fils 
d’homme », et qui lui fait dire qu’à la « fin des temps » (v. 16), lorsque « Gog arrivera sur la terre 
d’Israël » (v. 18), en raison de sa fureur, 
 

ce jour-là, il y aura un grand tremblement de terre sur le sol d’Israël (ָבַיּוֹםָהַהוּאָיהְִיֶׁהָרַעַשָׁגָּדוֹלָעַל
אֵל  ba-yōm ha-hūā yiheyēh raʿaš gādōl ʿal ademat Yiserāel)2018/אַדְמַתָישְִׂרָּ

 
Ce verset est intéressant dans la mesure où il emploie d’abord l’expression ‘pré-eschatologique’ « ce 
jour-là », avant de mentionner le grand tremblement de terre à l’aide du substantif dérivé du verbe 
rencontré dans les livres d’Aggée et  d’Isaïe : ׁעַש  2019. En outre, ce passage se poursuit d’une(raʿaš) רָּ
part avec une description des montagnes s’abattant (v. 20), qui se trouve faire partie des 
bouleversements terrestres eschatologiques mentionné à la fois dans les homélies syriaques et le 
Coran ; et d’autre part avec la mention du « jugement » de Dieu au verset 22, préfigurant le 
Jugement Dernier de ces deux corpus de textes (cf. chapitre 3). 
 
Enfin, les deux derniers extraits vétérotestamentaires appartiennent à des passages plus longs que 
nous avons déjà étudiés dans leur traitement de l’obscurcissement du soleil et de la lune, de la chute 
des étoiles et de l’ébranlement des cieux. Il s’agit de Jl 2, 10 qui introduit la description des 
bouleversements cosmique d), a), b) et c) en ces termes : « Devant eux, la Terre frémit… » (ָגְזָּה נָּיוָרָּ לְפָּ
                                                      
2013 Is 24, 19-20. 
2014 Holladay, Lexicon, p. 299 : « to shake to and fro » et Jastrow, Dictionary, p. 1241. 
2015 Holladay, Lexicon, p. 232 : « shake, tremble, totter » et Jastrow, Dictionary, p. 888 : « to shake, move ». 
2016 Holladay, Lexicon, p.  230 : « sway back and forth » et Jastrow, Dictionary, p. 883. 
2017 Ag 2, 6. 
2018 Ez 38, 19. 
2019 Jastrow, Dictionary, p. 1489. 
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ץ רֶׁ  le-fānāyō rāgezāh ērēṣ) ; et d’Am 8, 8 qui fait précéder la mention de l’obscurcissement du soleil/אֶׁ
ainsi : « à cause de cela, la Terre ne va-t-elle pas frémir… » ( ץהַעַָ לָזאֹתָלֹא־תִרְגַזָהָּאָרֶׁ /ha-ʿal zōt lō tiregaz 
hā-ārēṣ). 
Ces deux passages ont comme point commun d’employer des verbes dérivant de ַגז  le verbe ,(rāgaz) רָּ
qui figurait en Is 13, 13 pour décrire les cieux « tremblant ». 
 
Contrairement aux versets néotestamentaires des Évangiles, le tremblement de la Terre dans ces 
différents passages de l’Ancien Testament n’est pas suivi des « douleurs de l’enfantement », soit de 
la Résurrection. 
 
Nous retrouvons, dans les homélies syriaques eschatologiques de Jacques de Saroug, certaines 
formulations et images provenant des textes vétéro et néotestamentaires qui sont utilisées dans un 
nouveau contexte littéraire. 
Ainsi, par exemple, l’image du vingt-quatrième chapitre d’Isaïe qui compare le tremblement de la 
Terre au balancement d’une cabane est-elle reprise telle-quelle dans l’homélie Sur la Fin (n°31), mais 
au sein d’un contexte eschatologique proprement chrétien puisque le vers en question figure au 
sein d’un passage décrivant les bouleversements terrestres et cosmiques qui auront lieu après le 
retentissement de la trompette finale (v. 93) lorsque les anges « sortiront de la maison du Père pour 
les interrogatoires » (v. 95, cf. Mc 13, 27 etc.) : 
 

Un tremblement secouera la Terre et elle tanguera comme une cabane ( ܕܡܪܗܒ ܠܐܪܥܐ ܘܢܝܕܐ ܙܘܥܐ 

 zōʿō d-marhēb l-arʿō w-nēdō ak ʿarzōlō)2020/ܐܝܟ ܥܪܙܠܐ
 

Nous retrouvons aussi un phrasé qui est presque mot pour mot celui que l’on trouvait pour décrire 
l’ébranlement du « ciel et Terre, mer et continent » en Aggée 2, 6 dans l’homélie De la Fin et du 
redoutable Jugement (n°68) : 
 
Quand seront dissous le ciel, la Terre, le monde et la mer (ܡܐ ܕܡܫܬܪܝܐ ܫܡܝܐ ܘܐܪܥܐ ܘܥܠܡܐ ܘܝܡܐ/mō 

d-mēštaryō šmayō w-arʿō w-ʿōlmō w-yamō)2021 
 
Ici encore, le contexte n’est plus celui de la restauration du Temple de Jérusalem tel qu’il l’était dans 
le livre vétérotestamentaire d’où est très probablement tiré le phrasé de ce vers, mais celui du 
Jugement Dernier, un jour terrible et terrifiant pour les Hommes qui verront leurs actions révélées 
au grand jour (vv. 211 sqq.). 
 
Outre ces deux exemples, ce sont aussi bien évidemment les versets néotestamentaires suscités, 
dans leur traduction syriaque, qui sont réemployés par l’homéliste. Le tremblement de Terre se 
produit conjointement (avant ou après, selon les homélies) aux bouleversements cosmiques dont 
nous avons traité dans la sous-partie précédente, ce qui ancre de facto la description de ce 
phénomène dans le contexte des « apocalypses synoptiques ».  

                                                      
2020 Homélie 1/31, v. 97. 
2021 Homélie 4/68, v. 207. 
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Au niveau du phrasé lui-même, seule l’expression « grand tremblement » (ܙܘܥܐ ܪܒܐ/zōʿō rabō), 
employée à deux reprises au sein des homélies eschatologiques2022, évoque un passage 
néotestamentaire : le verset d’Apocalypse 6, 12. Le nom syriaque ܙܘܥܐ (zōʿō) qui est utilisé ici comme 
dans la grande majorité des autres homélies de Jacques de Saroug se traduit en arabe par le terme 
pour le « mouvement » : حركة (ḥaraka)2023, mais aussi et surtout par deux substantifs de la même 

racine qui signifient le « tremblement » : زلزلة (zalzala)2024 et زلزال (zilzāl)2025. 
Ce « tremblement » est en outre qualifié de nombreuses autres manières à travers les homélies 
eschatologiques de notre auteur : c’est un « tremblement lourd » (ܙܘܥܐ ܬܟܝܒܐ/zōʿō takībō)2026, un 
« tremblement effrayant » (ܙܘܥܐ ܪܗܝܒܐ/zōʿō rhībō)2027, un « tremblement brûlant » ( ܙܘܥܐ
  .2029(ʿazīzōīt/ܥܙܝܙܐܝܬ) « zōʿō ḥamīmōīt)2028, ou encore un tremblement « puissant/ܚܡܝܡܐܝܬ
Tous ces adjectifs reflètent la même idée : le tremblement de Terre eschatologique sera terrifiant 
pour les Hommes2030, qui en viendront à  interrompre leur travail2031 ou en à oublier les leurs2032. 
 
À notre connaissance seul un passage des homélies eschatologiques de Jacques de Saroug emploie 
non pas le substantif ܙܘܥܐ (zōʿō), mais un verbe pour décrire le bouleversement terrestre qui aura 
lieu avant la Résurrection, après l’avènement du Fils de Dieu. Ce verbe se trouve employé dans un 
bref texte qui se situe dans l’homélie Sur la Fin et le Jugement (n°32) : « … la Terre tremblera … » 
ܠܐ ܐܪܥܐ)  ,« qui signifie « être secoué (rʿēl) ܪܥܠ w-rōʿlō arʿō)2033. Le verbe utilisé ici est/ܘܪܥ 
« trembler »2034, et dont l’un des équivalents arabes est le verbe تزلزل (tazalzala)2035, de même racine 

                                                      
2022 Homélie 6/193, v. 157 : « Avant que le grand tremblement ne renverse jusqu’au firmament » ( ܥܕܠܐ ܡܩܪܩܫ

 ʿadlō mqarqēš zōʿō rabō ōf la-rqīʿō) et homélie 3/67, v. 427 : « Et la création frémira, terrifiée/ܙܘܥܐ ܪܒܐ ܐܦ ܠܪܩܝܥܐ
par le grand tremblement » ( ܙܘܥܐ ܪܒܐ ܒܪܝܬܐ ܕܡܣܪܕ ܠܗ  ܘܪܬܐ  /w-rōtō brītō da-msarēd lōh zōʿō rabō). 
2023 Manna, Dictionary, p. 233  et Costaz, Dictionnaire, p. 86. 
2024 Manna, Dictionary, p. 233. Le dictionnaire donne aussi notamment l’équivalent  ,Comparer à Q 79 .(rajfa)  رجفة
6 et cf. infra. 
2025 Costaz, Dictionnaire, p. 86. 
2026 Homélie 5/192, v. 361 : « Par le tremblement lourd qui fera résonner le monde entier » ( ܒܙܘܥܐ ܬܟܝܒܐ ܕܡܩܪܩܫ
 .(b-zōʿō takībō da-mqarqēš lēh l-ʿōlmō kulēh/ܠܗ ܠܥܠܡܐ ܟܠܗ
2027 Homélie 3/67, v. 112 : « Car le tremblement effrayant les arrêtera, frémissants et stupéfaits » ( ܕܙܘܥܐ ܪܗܝܒܐ
 .(d-zōʿō rhībō mbaṭēl mraʿēl manēš lhēn/ܡܒܛܠ ܡܪܥܠ ܡܢܫ ܠܗܝܢ
2028 Homélie 3/67, v. 247 : « Quand la création s’embrasera dans la chaleur du tremblement » ( ܡܐ ܕܐܫܬܓܪܬ

 .(mō d-ēštagrat brītō b-zōʿō ḥamīmōīt/ܒܪܝܬܐ ܒܙܘܥܐ ܚܡܝܡܐܝܬ
2029 Homélie 3/67, v. 249 : « Le tremblement, dans sa puissance, secouera les Hommes » ( ܡܪܗܒ ܠܗܘܢ ܙܘܥܐ ܠܐܢܫܐ

 .(marhēb lhūn zōʿō l-nōšō ʿazīzōīt/ܥܙܝܙܐܝܬ
2030 Homélie 3/67, vv. 112, 248 et 427. 
2031 Homélie 3/67, v. 111 : « Les mains de tous les artisans tomberont de leur ouvrage » ( ܕܐ ܕܟܠ ܐܘܡܢܐ ܡܢ ܕܢ ܐܝ  ܦ  

ܠܚܢܐܦܘ   /pōdōn īdē d-kul ūmōnē mēn pūlḥōnō). 
2032 Homélie 3/67, v. 248 : « Le monde tout entier sera saisi d’effroi, oublieux des siens » ( ܐܬܒܠܗܝ ܠܗ ܥܠܡܐ ܟܠܗ
 .(ētbalhī lēh ʿōlmō kulēh wa-ṭʿō l-dīlēh/ܘܛܥܐ ܠܕܝܠܗ
2033 Homélie 2/32, v. 21. 
2034 Payne Smith, Dictionary, p. 546. L’auteure du dictionnaire donne notamment l’exemple textuel suivant : 
 pour « la Terre trembla ». Voir aussi Sokoloff, Lexicon, p. 1481 qui donne ce même (rēʿlat arʿō)  ܪܥܠܬ ܐܪܥܐ
exemple. 
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que les deux substantifs arabes correspondants à ܙܘܥܐ (zōʿō) évoqués ci-dessus. Si nous traduisions 
en arabe ce morceau de verset (qui vient juste après l’évocation des cieux secoués), nous 
obtiendrions la phrase suivante :  ُلَْرْض

 
 .(wa-tazalzala l-arḍ) وَتزََلزَْلَ أ

 
Dans les homélies sur la Fin de Jacques de Saroug, le tremblement de Terre eschatologique a trois 
conséquences principales : d’abord l’anéantissement du monde, exprimé notamment par le vers 
suivant : « La création se disloquera pour se réduire à rien » ( ܒܗ ܡܫܬܪܝܐ ܒܪܝܬܐ ܕܬܫܪܟ ܨܝܕ ܠܐ

 ,« bēh mēštaryō brītō d-tēšrak ṣēd lō mēdēm)2036, ensuite il est terrifiant (« effrayant », « brûlant/ܡܕܡ
etc.), et enfin il entraîne la résurrection des morts (l’homélie 32, par exemple, après avoir évoqué le 
tremblement de Terre, décrit la Résurrection à partir du v. 27), qui est en certains cas liée 
explicitement à l’avènement du Fils de Dieu (cf. supra homélie 31, v. 97). 
 
3.2 Tremblement de Terre dans le Coran 
 
Nous nous demanderons à présent dans quelle mesure le traitement du tremblement eschatologique 
de la Terre par le Coran reflète un sous-texte biblique (vétéro et/ou néotestamentaire) et à quel 
point celui-ci peut être assimilé au traitement qu’en font les homélies syriaques de Jacques de 
Saroug. Cela reviendra à analyser le contexte des versets coraniques en question (quelles sont les 
conséquences du tremblement ?, notamment), leur langage et la manière dont ils ont été compris 
par les exégètes musulmans classiques. 
 
Onze passages coraniques traitent d’un bouleversement touchant directement la « Terre », ou أ رض 
(arḍ) en arabe, un terme employé très fréquemment dans le Coran2037. Ce bouleversement est de 
différentes natures que nous étudierons selon la typologie suivante : au Jour Dernier la Terre 
tremblera (Q 99, 1 ; Q 22, 1 ; Q 56, 4 ; Q 79, 6-7 ; Q 73, 14 et Q 67, 16), elle sera fendue (Q 50, 44 et Q 101, 
1), réduite en poussière et anéantie (Q 89, 21 et Q 69, 14), ou encore nivelée (Q 18, 47 et Q 84, 3). 
 
3.2.1 Le tremblement de la Terre  
 
La première catégorie à laquelle nous nous intéresserons est celle du tremblement de Terre dans le 
Coran, qui s’y trouve exprimé le plus souvent : à six reprises et selon quatre descriptions différentes. 
La première de celle-ci se fait par l’intermédiaire de la racine trilitère arabe z l l. Cette racine connait 
plusieurs équivalents dans d’autres langues sémitiques ‘sœurs’2038, mais il semble que ce n’est qu’en 
hébreu et en guèze qu’il trouve l’équivalence morphosémantique la plus proche. Dans cette 

                                                                                                                                                                      
2035 Manna, Dictionary, p. 580. D’autres équivalents sont ماد (māda) ;   اهت (ihtazza) ; ارتَف (irtajafa) ; etc. Voir aussi 
Costaz, Dictionnaire, p. 350 : ارتعد (irtaʿda) pour « trembler ». 
2036 Homélie 5/192, v. 362 et cf. homélie 6/193, v. 157.  
2037 Le Coran emploie ce substantif à 461 reprises. 
2038 Voir Zammit, Lexical Study, p. 209 qui répertorie entre autres le sud arabique épigraphique zlt pour « la 
plateforme d’écoulement ( ?) » (cf. Beeston et al., Dictionary, p. 170) ou encore le syriaque zūnzālā pour le 
« tremblement ».  
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première langue le verbe זָּלַל (zālal) au nif‘al parfait, ּנָּזלֹּו (nāzōlū), veut dire « trembler »2039, et dans 
cette seconde le verbe ዘለለ (zalala) signifie notamment « être secoué » et « être agité »2040. 
 
Deux versets coraniques emploient à la fois la forme verbale et la forme substantivée de la racine z l 
l2041. Le premier est le verset introductif de la sourate al-Zalzala (Q 99) : 
 

Lorsque la Terre sera secouée de son tremblement ( لَْرْضُ 
 
ذَا زُلزْلِتَِ أ

ِ
زِلزَْالهَاَا /iḏā zulzilat al-arḍ 

zilzālahā)2042 
 
Le ذا  qui ouvre le verset est le premier signe nous indiquant que avons affaire à un passage (iḏā) ا 
eschatologique, qui décrit un temps futur « lorsque » certains évènements auront lieu2043. Un de 
ceux-ci est la Terre qui sera secouée de son tremblement – une formule quelque peu redondante qui 
ne peut que nous faire penser à la formulation, plus simple, de l’homélie 32 de Jacques de Saroug : « 
la Terre tremblera » dont la traduction arabe donnerait  ُلَْرْض

 
 un phrasé ,(wa-tazalzala l-arḍ) وَتزََلزَْلَ أ

qui emploie les deux mêmes éléments (arḍ et verbe √z l l) que Q 99, 1.  
Mais là n’est pas la seule analogie avec le passage de l’homélie Sur la Fin et le Jugement, puisque la 
conséquence de ce tremblement de Terre est la même dans les deux cas : il entraîne la Résurrection 
des morts en vue du Jugement Dernier. L’image coranique qui a bien été identifiée par un exégète 
comme Muqātil b. Sulaymān est celle de la Terre tremblant si bien qu’elle se fendra et qu’en 
sortiront les morts qui y sont enterrés2044. La suite de la sourate, sur laquelle nous reviendrons dans 

                                                      
2039 Holladay, Lexicon, p. 89 : le verbe s’emploie spécifiquement pour évoquer le tremblement des montagnes. 
Dans l’Ancien Testament il n’est employé que trois fois, en Ju 5, 5 ; Is 63, 19 et 64, 2 (cf. infra notre discussion 
sur les montages pour ces deux derniers exemples). 
2040 Leslau, Dictionary, p. 638. 
2041 Un autre verset coranique, Q 33, 11, utilise conjointement la forme verbale et substantivée de la racine z l l 
mais cela ni dans un contexte eschatologique, ni pour décrire une action affectant la Terre : « En cette 
circonstance, les Croyants furent éprouvés et violemment ébranlés » ( ًبتُْلِيَ أ لمُْؤْمِنوُنَ وَزُلزْلِوُاْ زِلزَْالًَ شَدِيدا

 
-hunālika/هُنَالَِِ أ

btuliya l-muʾminūn wa-zulzilū zilzālan šadīdan). 
2042 Q 99, 1. 
2043 Les trois seuls exégètes parmi ceux que nous avons étudié qui ont traité de ce verset reconnaissent 
explicitement ce fait : Muqātil, Tafsīr, III, p. 374 : « Elle tremblera, au Jour de la Résurrection » ( تزلزلت يوم
 tazalzalat yawm al-qiyāma) ; al-Jubbāʾī, Tafsīr, p. 874 : « Quand la terre tremblera-t-elle ainsi ? Quand les/القيامة
hommes mourront, et que la terre sera anéantie » ; et al-Ṭabarī, Jāmiʿ, XI, p. 659 : « ‘‘Lorsque la Terre sera 
secouée’’ à l’avènement de l’Heure » (اعة لَْرْضُ لقيام الس 

 
ذَا زُلزْلِتَِ أ

ِ
 .(iḏā zulzilat al-arḍ li-qiyām al-sāʿa/ا

Voir aussi Bell, Commentary, II, p. 569 qui écrit que la sourate entière concerne le Jour Dernier et la 
Résurrection. 
2044 Muqātil, Tafsīr, III, p. 374 : « C’est-à-dire qu’elle sera remuée puis fendue, si bien que tout ce qui se trouve 
sur Terre sera brisé par son séisme, par la force du tremblement. Elle ne cessera pas [d’exister] jusqu’à ce 
qu’elle rejette ce qui se trouve sur sa surface comme montagnes, constructions, ou arbres. Tout ce qui aura été 
sorti de la Terre y entrera. Le monde tremblera … » ( َلزلة ول ة الز  رت حتَ  تكسَّ كُ  شيء عليَا بزلزالها من شد  كت فتفط  يعني تُر 

نيا  yaʿnī taḥarrakat fa-tafaṭṭarat ḥattā/ تسكن حتَ  تلق  ما على ظهرها من جبل أ و بناء أ و شجر فيدخل فيَا كُ  شيء خرج منْا وزلزلت الد 
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le troisième chapitre, précise que la Terre fera sortir ses « charges » (v. 2), c’est-à-dire les corps des 
défunts, pour le Jugement (vv. 6-8). 
Jacques de Saroug poursuit son homélie Sur la Fin et le Jugement en écrivant justement : « il ouvrira 
les tombes, fendra les pierres ; et il renversera les rochers pour qu’en sortent les corps des 
morts »2045. 
 
Les deux textes que sont d’une part la sourate al-Zalzala et d’autre part l’homélie de Jacques de 
Saroug Sur la Fin et le Jugement sont proches à la fois dans leur phrasé bref et évocateur et dans leur 
description de l’enchaînement des évènements lors des temps eschatologiques. S’il ne fait pas de 
doute que l’homélie syriaque fut composée avec le sous-texte de Mc 13, 8 et Mt 24, 7 en toile de fond, 
il ressort que cela doit aussi être le cas de Q 99. Cette sourate toute entière peut être vue comme une 
homélie arabe autour de ces « apocalypses synoptiques » décrivant les tremblements de Terre de la 
Fin et l’enfantement de la Terre qui en résultera. 
 
Un autre passage coranique exprime peut-être encore plus clairement le rapport homilétique qu’il 
entretient avec Mc 13 et Mt 24. Il s’agit des deux premiers versets de la sourate al-Ḥajj (Q 22), dont le 
premier utilise ici encore un substantif de racine z l l :  
  
Ô les Hommes ! Craignez votre Seigneur ! Le tremblement de l’Heure sera chose terrible ( ُلنراس

 
اَ أ يَا أَيُُّّ

نر زَلزَْلَةَ 
ِ
ركُُْ ا رقُواْ رَب ت

 
ءٌ عَظِيٌ أ اعةَِ شَيْ لسر

 
أ /yā ayyuhā l-nās uttaqū rabbakum inna zalzalat al-sāʿa šayʾ ʿaẓīm)2046 

 
Ce verset introductif peut être divisé en deux parties dont la première est une exhortation de type 
homilétique qui s’adresse à un auditoire, les Hommes en général comme le dit al-Qummī2047, en 
l’enjoignant à craindre Dieu (c’est là un des buts de l’homélie). L’exégète al-Ṭabarī paraphrase 
d’ailleurs ce premier verset d’une manière qui fait ressortir le style homilétique du texte qui 
accumule une série d’ordres adressé à ses auditeurs : 
 

Ô les Hommes, craignez le Châtiment de votre Seigneur en Lui obéissant ! Obéissez-Lui donc et ne 
vous rebellez pas contre Lui ! Son Châtiment pour celui qu’Il punira sera sévère au Jour de la 

Résurrection ! ( ا الن اس احذروا عقاب ن  عقابه لمن عاقبه يوم القيامة شديد يا أ يُّ  رب كُ بطاعته فأ طيعوه ولَ تعصوه فا  /yā 
ayyuhā l-nās iḥḏarū ʿiqāb rabbikum bi-ṭāʿatihi fa-aṭīʿūhu wa-lā taʿṣūhu fa-inna ʿiqābuhu li-man ʿāqabahu 

yawm al-qiyāma šadīd)2048 
 

                                                                                                                                                                      

taksiru kull šayʾ ʿalayhā bi-zilzālihā min šiddat al-zalzala wa-lā taskunu ḥattā talqā mā ʿalā ẓahrihā min jabal aw bināʾ aw 
šajar fa-yadẖulu fīhā kull šayʾ ẖaraja minhā wa-zulzilat al-dunyā…). 
2045 Homélie 2/32, vv. 27-8. 
2046 Q 22, 1. 
2047 Al-Qummī, Tafsīr, p. 435 : « Une adresse aux Hommes en général » ( ًمخاطبة للن اس عامة/muẖāṭaba li-l-nās ʿāmatan). 
2048 Al-Ṭabarī, Jāmiʿ, VIII, p. 135. Cf. aussi Muqātil, Tafsīr, II, p. 374 : « ‘‘Ô les Hommes ! Soyez pieux envers votre 
Seigneur !’’, Il les effraye, Il dit craignez/redoutez votre Seigneur, ‘‘Le tremblement de l’Heure sera chose 
terrible !’’ » (ُفهم يقول اخشوا رب ك  .(yuẖawwifahum yaqūlu-ẖšū rabbakum/يخو 
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De nombreux exemples exhortatifs similaires à cette introduction de Q 22 parsèment les homélies – 
eschatologiques ou non – de Jacques de Saroug. Il nous suffira ici de mentionner trois vers de 
l’homélie Sur la Fin (n°31). D’abord un qui se situe dans la partie introductive de ce texte et s’adresse 
à « l’ami du monde » (v. 57), comprendre la personne attachée aux biens matériels : « Viens, tremble 
et écoute l’avènement prodigieux ! » (ܬܐ ܙܘܥ ܘܫܡܥ ܥܠ ܡܐܬܝܬܐ ܕܡܠܝܐ ܬܗܪܐ/tō zūʿ wa-šmaʿ ʿal mētītō 
d-malyō tahrō)2049, ensuite un vers qui se trouve dans une longe invitation à se repentir (vv. 235-
60) : « Redoutable est le Jugement : que tout Homme s’enfuie vers la pénitence » ( ܕܚܝܠ ܗܘ ܕܝܢܐ ܢܥܪܘܩ
 dḥīl ū dīnō nēʿrūq kul nōš la-tyōbūtō)2050, et enfin un vers figurant dans la conclusion de/ܟܠ ܐܢܫ ܠܬܝܒܘܬܐ
l’homélie qui interpelle celui qui aime les richesses : « Tremble devant le feu ; redoute, terrifié, la 
géhenne » (ܙܘܥ ܡܢ ܢܘܪܐ ܕܚܠ ܘܐܣܬܪܕ ܡܢ ܓܗܢܐ/zūʿ mēn nūrō dḥal w-ēstarad mēn gēhanō)2051.  
Tout comme la première partie de Q 22, 1 s’adresse aux Hommes en leur ordonnant de craindre Dieu 
– car les évènements de la Fin seront terrifiants – Jacques de Saroug ordonne aux Hommes qu’il 
interpelle de redouter, de trembler (rejoignant le tremblement de la Terre) et de courir vers le 
repentir – car le Jugement Dernier et l’Enfer sont redoutables. 
 
La seconde partie du verset coranique est la cause de la première (l’ordre du texte est en quelque 
sorte inversé) : le texte exhorte les Hommes à craindre Dieu car « le tremblement de l’Heure » ( َزَلزَْلَة

اعةَِ  لسر
 
 zalzalat al-sāʿa), c’est-à-dire le tremblement de la Fin ou le séisme eschatologique, est une/أ

« chose terrible » ( ٌءٌ عَظِي  šayʾ ʿaẓīm). L’adjectif arabe employé ici est polysémique, ce qui conduit/شَيْ
Régis Blachère, par exemple, à le traduire par « immense ». Mais étant donné du style littéraire 
homilétique qui exhorte l’auditoire à croire avant qu’il ne soit trop tard et pour ce faire, emploie des 
images eschatologiques terrifiantes (cf. le verset suivant), il nous semble qu’à l’instar de ce que nous 
avons vu à propos du  ٍيوَْمٍ عَظِي (yawm ʿaẓīm) dans le premier chapitre, le sens de « terrible » 
convienne mieux2052. En cela nous sommes très proches de tous les adjectifs employés par Jacques de 
Saroug dans ses homélies eschatologiques pour décrire le tremblement (effrayant, violent, lourd, 
puissant, etc.) et qui ont comme point commun d’insister sur l’aspect terrifiant de celui-ci. 
 
En quoi exactement le « tremblement de l’Heure » est-il terrible ou terrifiant ? Le verset suivant 
vient décrire le « jour » eschatologique où aura lieu ce bouleversement terrestre : 
 
en ce jour où vous verrez chaque nourrice délaisser ce qu’elle allaite, [où] chaque femme enceinte  
accouchera de ce qu’elle porte, [où] tu verras les Hommes ivres, bien qu’ils ne le soient point. Le 

                                                      
2049 Homélie 1/31, v. 60. Comparer par exemple à l’homélie 3/67, vv. 105-6 : « Songeons maintenant à quel 
point il est redoutable, cet avènement (ܢܪܢܐ ܗܫܐ ܕܟܡܐ ܕܚܝܠܐ ܗܝ ܡܐܬܝܬܐ/nērnē hōšō da-kmō dḥīlō hōy mētītō) ; Car 
la crainte peut-être nous tiendra un peu à l’écart des dommages » ( ܓܦܢܐܕܕܡ ܣܘܪܕܐ ܢܟܠܝܢ ܩܠܝܠ ܡܢ ܣܘ   /d-dam sūrdō 
nēklēn qalīl mēn sūgfōnē). 
2050 Homélie 1/31, v. 235. 
2051 Ibid., v. 307. 
2052 Allant dans ce sens, voir al-Ṭabarī, Jāmiʿ, VIII, p. 135 : « Puis le Grand et Puissant décrit la terreur des signes 
et manifestations de ce Jour et dit : ‘‘Le tremblement de l’Heure sera chose terrible’’ » ( ثُ  وصف جل  ثناؤه هول أ شْاط

ءٌ عَظِيٌ ذلِ اليوم و  اعةَِ شَيْ لسر
 
نر زَلزَْلَةَ أ

ِ
ه فقال ا بدو  /ṯumma waṣafa jalla ṯanāʾuhu hawl ašrāṭ ḏālika l-yawm wa-buduwwihi fa-qāla 

inna zalzalat al-sāʿa šayʾ ʿaẓīm). 
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Châtiment de Dieu sera terrible. (  لهَاَ وَترََى لٍ حَْْ يوَْمَ ترََوْنََاَ تذَْهَلُ كُُُّ مُرْضِعَةٍ عَْرا أَرْضَعَتْ وَتضََعُ كُُُّ ذَاتِ حَْْ

لِله شَدِيدٌ 
 
 ـكِنر عذََابَ أ َ لنراسَ سُكَارَى  وَمَا هُُْ بِسُكَارَى  وَل

 
-yawm tarawnahā taḏhalu kull murḍiʿa ʿammā arḍaʿat wa/أ

taḍaʿu kull ḏāt ḥaml ḥamlahā wa-tarā l-nās sukārā wa-mā hum bi-sukārā wa-lākinna ʿaḏāb Allāh šadīd)2053 
 
Le sous-texte de ce verset a d’abord été identifié à Mc 13, 12 par Emran El-Badawi, qui selon lui 
décrit la même scène « in an edited fashion »2054. Voyons le texte néotestamentaire en question et 
cherchons à savoir ce que signifie l’expression utilisée par El-Badawi, qui n’en dit pas plus sur le 
rapport de l’un et de l’autre texte. 
Après avoir décrit certains des signes avant-coureurs de la Fin, dont les tremblements de Terre, 
Jésus est rapporté avoir dit qu’en ces jours, 
 

Le frère livrera son frère à la mort, et le père son enfant ; les enfants se dresseront contre leurs 
parents et les feront condamner à mort. (καὶ παραδώσει ἀδελφὸς ἀδελφὸν εἰς θάνατον καὶ πατὴρ 
τέκνον, καὶ ἐπαναστήσονται τέκνα ἐπὶ γονεῖς καὶ θανατώσουσιν αὐτούς et  ܢܫܠܡ ܕܝܢ ܐܚܐ ܠܐܚܘܗܝ

ܘܢ ܘܢܡܝܬܘܢ ܐܢܘܢܐ ܥܠ ܐܒܗܝܗ  ܠܡܘܬܐ ܘܐܒܐ ܠܒܪܗ ܘܢܩܘܡܘܢ ܒܢܝ   /našlēm dēn aḥō l-aḥūy l-mōtō w-abō la-
brēh wa-nqūmūn bnayō ʿal abōhayhūn wa-nmītūn ēnūn)2055 

 
Le rapport entre ce passage de Marc 13 et Q 22, 2 est loin d’être évident et si El-Badawi explique que 
dans les deux cas, il est question des liens familiaux qui seront brisés lors de la Fin, il n’est pourtant 
pas question des rapports entre frères ou parents et enfants dans ce verset coranique qui semble 
bien plus insister sur la frayeur causée par le tremblement de la Fin, que sur le déliement des liens 
de famille. 
En ce sens, il faut plutôt voir en Q 22, 2 une adaptation homilétique de la suite de Marc 132056, qui 
cette fois exhorte les Hommes à s’enfuir et à ne pas se retourner lorsqu’ils verront l’« Abominable 
Dévastateur » (Mc 13, 14-6). Le verset suivant met ces mots dans la bouche de Jésus : 
 

Malheureuses celles qui seront enceintes et celles qui allaiteront en ces jours-là ! (οὐαὶ δὲ ταῖς ἐν 
γαστρὶ ἐχούσαις καὶ ταῖς θηλαζούσαις ἐν ἐκείναις ταῖς ἡμέραις et   ܢ ܒܗܢܘܢ ܛܢܬܐ ܘܠܐܝܠܝܢ ܕܡܝܢܩ  ܗܝ ܕܝܢ ܠܒ

ܡܬܐܝܘ   /hōy dēn l-baṭnōtō w-la-ylēn d-maynqōn b-hōnūn yōmōtō)2057 
                                                      
2053 Q 22, 2. 
2054 El-Badawi, Aramaic Gospel Traditions, p. 171. 
2055 Mc 13, 12. Comparer à Lc 21, 16 : « Vous serez livrés même par vos pères et mères, par vos frères, vos 
parents et vos amis, et ils feront condamner à mort plusieurs d’entre vous. » (παραδοθήσεσθε δὲ καὶ ὑπὸ 
γονέων καὶ ἀδελφῶν καὶ συγγενῶν καὶ φίλων, καὶ θανατώσουσιν ἐξ ὑμῶν et ܘܐܚܝܟ ܘܢ ܐܒܗܝܟ ܘܢ ܕܝܢ ܢܫܠܡܘܢܟܘܢ 

ܡܢܟܘܢ ܘܢܡܝܬܘܢ ܘܪܚܡܝܟ ܘܢ ܘܐܚܝܢܝܟ ܘܢ /našlmūnōkūn dēn abōhaykūn w-aḥaykūn w-aḥyōnaykūn w-rōḥmaykūn wa-
nmītūn mēnkūn). 
2056 El-Badawi, Aramaic Gospel Traditions, pp. 171-2. 
2057 Mc 13, 17. Mt 24, 19 : « Malheureuses celles qui seront enceintes et celles qui allaiteront en ces jours-là ! » 
(οὐαὶ δὲ ταῖς ἐν γαστρὶ ἐχούσαις καὶ ταῖς θηλαζούσαις ἐν ἐκείναις ταῖς ἡμέραις et ܛܢܬܐ ܕܝܢ ܗܝ ܢ ܘܠܐܝܠܝܢ ܠܒ   ܕܡܝܢܩ 

ܡܬܐ ܒܗܢܘܢ ܝܘ  /hōy dēn l-baṭnōtō w-la-ylēn d-maynqōn b-hōnūn yōmōtō). Comparer à Is 13, 14-6 : « Alors comme 
une gazelle poursuivie, comme un troupeau que nul ne rassemble, chacun se dirigera vers son peuple, chacun 
fuira vers son pays. Tous ceux qu’on trouvera seront transpercés, tous ceux qu’on prendra tomberont sous 
l’épée. Leurs petits enfants seront écrasés sous leurs yeux, leurs maisons pillées, leurs femmes violées. » 
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On comprend, d’après ce qui précède, que ces femmes seront « malheureuses » car elles délaisseront 
leurs bébés. Cet élément resté implicite dans le Nouveau Testament, est toutefois rendu explicite par 
le traitement homilétique qu’en fait Jacques de Saroug dans un long passage de son homélie Sur la 
Fin (n°67) qui, comme en Q 22, vient après l’évocation du tremblement (vv. 110 sqq.) : 
 

La mère au cœur tendre fuira ses chéris ( ܗ   ܡܢ ܪܚܡܢܝܬܐ ܐܡܐ ܥܪܩܐ ܚܒܝܒܝ  /ʿōrqō ēmō raḥmōnītō mēn 
ḥabībēh) ; La nourrice elle-même ne se retournera pas pour prendre son bébé (  ܡܬܦܢܝܐ ܠܐ ܡܝܢܩܬܐ ܐܦ

ܥܘܠܗ ܕܬܫܩܘܠ /ōf maynaqtō lō mētfanyō d-tēšqūl ʿwēlōh). Les accouchées ne se retourneront pas vers le 
fruit de leur sein ( ܢ ܠܐ ܐ ܡܬܦܢܝ  ܢ ܥܠ ܝܠܕܬ  ܦܐܪܝܗܝ  /lō mētfanyōn yalōdōtō ʿal pērayhēn) […] Qui ne pleurerait 
pas quand tomberont des bras les bébés ( ܠܐ ܕܢܦܠܝܢ ܟܐܢܒ ܠܐ ܡܢ ܟܢ ܦܬܐ ܡܢ ܥܘ  /man lō nēbkē d-nōflīn ʿwēlē 

mēn kēnfōtō) ; Et que la mère, toute tremblante, ne s’abaissera pour ramasser son petit enfant ? (ܘܠܐ 

ܿ  ܥܘܠܗ ܕܬܫܩܘܠ ܒܙܘܥܐ ܐܡܐ ܡܬܓܗܢܐ /w-lō mētgahnō ēmō b-zōʿō d-tēšqūl ʿwēlōh)2058 
 
Ce passage de l’homélie syriaque de Jacques de Saroug dont le sous-texte est clairement Mc 13, 17 (et 
Mt 24, 19) est beaucoup plus proche de Q 22, 2 que ne l’est le verset néotestamentaire en question. La 
raison en est que Q 22, 2 peut être considéré comme une homélie en arabe sur cette même toile de 
fond néotestamentaire. Ainsi, plutôt que de dire, sans autres précisions, que Q 22, 1-2 est une version 
remaniée de certains versets de Mc 13, il semble que l’on puisse affirmer que la péricope coranique 
est une homélie autour de Mc 13, 8 et 17. Afin de résumer et de rendre les résultats de nos 
recherches plus clairs, nous proposons le tableau comparatif suivant qui mettra en relief les affinités 
et les différences entre le ‘texte source’ de Mc 13 qui a servi de canevas aux homélies syriaque et 
arabe et ces deux dernières qui le reformulent : 
 

Mc 13 Jacques de Saroug, homélie 67 Q 22 

X Songeons maintenant à quel 
point il est redoutable, cet 

avènement ( ܢܪܢܐ ܗܫܐ ܕܟܡܐ
-nērnē hōšō da/ܕܚܝܠܐ ܗܝ ܡܐܬܝܬܐ

kmō dḥīlō hōy mētītō) ; Car la 
crainte peut-être nous tiendra 
un peu à l’écart des dommages 

ܕܕܡ ܣܘܪܕܐ ܢܟܠܝܢ ܩܠܝܠ ܡܢ )
ܓܦܢܐܣܘ   /d-dam sūrdō nēklēn 

qalīl mēn sūgfōnē). 

(vv. 105-6) 

 

 

Ô les Hommes ! Craignez votre 
Seigneur ! ( ْرقُوا ت

 
لنراسُ أ

 
اَ أ يَا أَيُُّّ

ركُُْ   yā ayyuhā l-nās uttaqū/رَب

rabbakum) 

(v. 1a) 

il y aura en divers endroits des Car le tremblement effrayant Le tremblement de l’Heure sera 

                                                      
2058 Homélie 3/67, vv. 135-40. 
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tremblements de terre ( ܘܢܗܘܘܢ
ܐ ܒܕܘܟܐ ܕܘܟܐܙܘܥ   /w-nēhwūn zōʿē 

b-dūkō dūkō) 

(v. 8) 

les arrêtera, frémissants et 
stupéfaits ( ܕܙܘܥܐ ܪܗܝܒܐ ܡܒܛܠ
 d-zōʿō rhībō/ܡܪܥܠ ܡܢܫ ܠܗܝܢ
mbaṭēl mraʿēl manēš lhēn) 

(v. 112) 

chose terrible ( َِاعة لسر
 
نر زَلزَْلَةَ أ

ِ
ا

ءٌ عَظِيٌ   inna zalzalat al-sāʿa/شَيْ

šayʾ ʿaẓīm) 

(v. 1b) 

[Malheureuses celles] qui 
allaiteront en ces jours-là ! 

( ܡܬܐܢ ܒܗܢܘܢ ܝܘ  ܘܠܐܝܠܝܢ ܕܡܝܢܩ   /w-
la-ylēn d-maynqōn b-hōnūn 

yōmōtō) 

(v. 17b) 

La nourrice elle-même ne se 
retournera pas pour prendre 

son bébé (  ܠܐ ܡܝܢܩܬܐ ܐܦ

ܥܘܠܗ ܕܬܫܩܘܠ ܡܬܦܢܝܐ /ōf 
maynaqtō lō mētfanyō d-tēšqūl 

ʿwēlōh) 

(v. 136) 

en ce jour où vous verrez 
chaque nourrice délaisser ce 
qu’elle allaite ( ترََوْنََاَ تذَْهَلُ يوَْمَ 

 yawm/كُُُّ مُرْضِعَةٍ عَْرا أَرْضَعَتْ 

tarawnahā taḏhalu kull murḍiʿa 
ʿammā arḍaʿat) 

(v. 2a) 

Malheureuses celles qui seront 
enceintes ( ܛܢܬܐܗܝ ܕܝܢ ܠܒ   /hōy 

dēn l-baṭnōtō) 

(v. 17a) 

Les accouchées ne se 
retourneront pas vers le fruit 

de leur sein ( ܢ ܠܐ ܐ ܡܬܦܢܝ   ܥܠ ܝܠܕܬ 

ܢ  lō mētfanyōn yalōdōtō ʿal/ܦܐܪܝܗܝ 
pērayhēn) 

(v. 137) 

[en ce jour où] chaque femme 
enceinte accouchera de ce 

qu’elle porte ( ٍل وَتضََعُ كُُُّ ذَاتِ حَْْ

لهََا  wa-taḍaʿu kull ḏāt ḥaml/حَْْ

ḥamlahā) 

(v. 2b) 

 
Les remarques suivantes peuvent être formulées concernant les quatre différents moments 
successifs du tableau : 
 
1) Nous avons d’abord affaire à une exhortation proprement homilétique (qui implique un contexte 
liturgique et une lecture/récitation devant un auditoire) que l’on retrouve logiquement que dans les 
deux « homélies » syriaque et arabe. Le but de cette exhortation est de terrifier son auditoire, d’où 
l’emploi dans les deux cas du thème de la crainte. 
 
2) Les tremblements de Terre de la Fin de Marc deviennent un tremblement qui est décrit en 
plusieurs endroits de l’homélie Sur la Fin de Jacques de Saroug comme étant « puissant », 
« terrifiant » et « effrayant », tout comme le Coran décrit le tremblement comme étant une « chose 
terrible ». 
 
3) Le texte de Marc se poursuit dans la deuxième partie du v. 17 en évoquant le malheur des femmes 
qui allaiteront en ces jours eschatologiques puisque d’après les versets précédents, on comprend 
qu’elles délaisseront leurs bébés. Les homélies syriaque et arabe rendent cela explicite en indiquant 
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toutes les deux de la même manière que la nourrice délaissera ou ne se retournera pas pour prendre 
son bébé. 
 
4) Le dernier élément provient de la première partie du v. 17 de Marc et évoque le malheur des 
femmes qui seront enceintes, malheur que l’on doit probablement envisager comme l’ont fait les 
commentaires de Jacques de Saroug et du Coran sur Mc 13, 17 : ces femmes accoucheront et 
délaisseront leurs nouveau-nés en raison de la terreur du tremblement de ce jour. 
 
Le verset coranique se poursuit avec une phrase qui ne trouve pas d’équivalent dans les homélies 
eschatologiques de Jacques de Saroug, indiquant qu’en ce jour, « tu verras les Hommes ivres, bien 
qu’ils ne le soient point », une image qu’Emran El-Badawi rapproche d’un passage d’Isaïe discuté ci-
dessus, qui toutefois ne nous semble pas pertinent ici2059. Il est plus probable que l’auteur du verset 
coranique ait cherché à montrer de manière imagée l’étourdissement et la panique qui s’emparera 
des Hommes après qu’ait eu lieu le terrifiant tremblement de la Fin. 
Ce passage se finit par une conclusion qui récapitule la morale homilétique des deux versets : « Le 
Châtiment de Dieu sera terrible. ». Il nous paraît assez probable que les deux versets qui suivent (vv. 
3-4) soient des ajouts postérieurs2060, car ils viennent interrompre la thématique eschatologique qui 
réapparaît au v. 5 avec l’évocation de la Résurrection (لبَْعْث

 
 al-baʿṯ) et se poursuit jusqu’au v. 9 ; puis/أ

qui se tourne plus loin vers celle du Jugement Dernier (vv. 56-7). 
De manière analogue l’homélie Sur la Fin (n°67) de Jacques de Saroug aborde la séparation des bons 
et des mauvais lors du Jugement (vv. 145-246) avant de traiter de la Résurrection (vv. 277 sqq.). 
 
Deux autres brefs passages du Coran emploient une image similaire du tremblement de Terre final, 
mais sans la racine z l l. C’est d’abord le cas d’un verset qui a la même construction syntaxique que Q 
99, 1, tant et si bien que nombre d’exégètes classiques l’ont expliqué en le paraphrasant à l’aide de la 
formulation du passage en question2061 : 
 

Lorsque la Terre sera secouée violemment ( ًا لَْرْضُ رَج 
 
تِ أ ذَا رُجر

ِ
 iḏā rujjat al-arḍ rajjan)2062/ا

 
                                                      
2059 El-Badawi, Aramaic Gospel Traditions, p. 172. Le verset en question est Is 24, 20 : « La terre vacille comme un 
ivrogne… », mais nous ne voyons pas bien le rapport entre l’image de la Terre tremblant comme un ivrogne et 
celle des Hommes qui semblent être ivres alors qu’ils ne le sont pas. 
2060 Bell, Commentary, I, p. 561 considère que seul le verset 4 est une addition postérieure.  
2061 Mujāhid, Tafsīr, p. 281 : « Lorsqu’elle sera secouée » (ذا زُلزلت -iḏā zulzilat) ; Muqātil, Tafsīr, III, p. 311 : « C’est/ا 
à-dire lorsque la Terre sera secouée de son tremblement » ( ذا زُلزلت ال رض زلزلها يعني ا  /yaʿnī iḏā zulzilat al-arḍ 
zilzālahā) ; al-Farrāʾ, Maʿānī l-Qurʾān, III, p. 29 : « Lorsqu’elle sera secouée » (ذا زُلزلت  ,iḏā zulzilat) ; ʿAbd al-Razzāq/ا 
Tafsīr, III, p. 275 rapportant les dires attribués à Maʿmar : « Elle sera secouée d’un tremblement » ( زُلزلت
) « zulzilat zilzālan) ; Ibn Qutayba, Ġarīb al-Qurʾān, p. 445 : « C’est-à-dire elle sera secouée/زلزالًَ  ي زُلزلتأ /ayy 
zulzilat) ; et al-Ṭabarī, Jāmiʿ, X, p. 599 résume ainsi les opinions des exégètes (Ibn ʿAbbās, Mujāhid et Qatāda) : « 
Lorsque la Terre sera secouée et qu’elle sera remuée violemment, comme on dit : la flèche tremble dans la 
cible, avec le sens d’être agitée et secouée » (ذا زُلزلت ال رض  .(iḏā zulzilat al-arḍ/ ا 
2062 Q 56, 4. 



385 

 

Ce verset eschatologique2063 commençant par « Lorsque » introduit un passage décrivant les 
bouleversements terrestres qui se dérouleront « Lorsqu’aura lieu l’Évènement (لوْاقِعة

 
 .al-wāqiʿa) » (v/أ

1), c’est-à-dire la Fin2064. Le premier de ceux-ci est le tremblement de la Terre et le second sur lequel 
nous reviendrons dans la prochaine sous partie est la destruction des montagnes (vv. 5-6). 
 
De quelle nature est ce premier bouleversement terrestre ? Le verbe que Régis Blachère traduit par 
« secouer » est  رَجر (rajja), un hapax qui ne semble pas avoir d’équivalents dans les autres langues 
sémitiques ‘sœurs’ de l’arabe2065. Etant donné du contexte du verset et de sa formulation qui, nous 
l’avons noté, est analogue à celle de Q 99, 1 qui décrivait le tremblement de Terre eschatologique, 
nous avons raison de croire que la traduction de Blachère qui emploie un verbe synonyme de 
« trembler » est correcte. Ce sens de la racine verbale r j j semble en outre confirmé à la fois par les 
ouvrages lexicographiques anciens2066, et par nombre de tafsīr-s classiques2067. 
Le passage coranique ne nous fournit aucun renseignement sur les conséquences immédiates du 
tremblement de Terre (par plus que sur celles de la destruction des montagnes qui suit), un vide que 
tenteront de combler certains exégètes qui expliquent que tout ce qu’elle contenait, notamment les 
morts enterrés, seront rejetés sur sa surface2068. La suite du passage qui traite des différentes 

                                                      
2063 Bell, Commentary, II, p. 337 reconnaît que les vv. 4-7 sont « distinctly eschatological ». 
2064 Comme le remarque Bell, à partir du v. 4 la rime est différente 
2065 Zammit, Lexical Study, p. 189  ne répertorie pas d’équivalents pour cette racine verbale. Nous n’avons 
trouvé d’équivalents morphologiques à r j j que dans deux langues : le verbe araméen רְגַג (regag) et le syriaque 
 .qui signifient tous deux « désirer », un sens incompatible avec le contexte du verset à l’étude (rag) ܪܓ
Jastrow, Dictionary, p. 1447  et Payne Smith, Dictionary, p. 527 ainsi que Sokoloff, Lexicon, p. 1431. 
2066 Al-Ḫalīl b. Aḥmad, Kitāb al-ʿayn, II, p. 99 : « Le rajj est lorsque tu remues quelque chose » ( ًج  تُريكك شيئا -al/الر 
rajj taḥrīkuka šayʾan) ; « L’irtijāj dérive de rajj est c’est le tremblement violent » ( ًَج  وهو أ ن تزُلزل زلزال الارتَاج مطاوعة الر 
 al-irtijāj muṭāwiʿat al-rajj wa-huwa an tuzalzila zilzālan šadīdan) et Ibn Manẓūr, Lisān al-ʿArab, IV, p. 70 : « Le/شديداً 
rajj est le  » (ج  الت حريك  ,al-rajj al-taḥrīk) ; « [Le verbe] rajja/yarujju [et le substantif] rajj [signifient] mouvoir/الر 
trembler et frémir » ( ه يرج   كه وزلزله فارت  رج  اً حر  ه رج  /rajjahu yarujjuhu rajjan ḥarrakahu wa-zalzalahu fa-rtajja). 
2067 Muqātil, Tafsīr, III, p. 311 : « Elle sera secouée et tremblera » (ا تضطرب وترت نَ  -innahā taḍṭaribu wa-tartajju) ; al/ا 
Yazīdī, Ġarīb al-Qurʾān, p. 365 : « Elle sera secouée et remuée [comme] la flèche qui tremble dans la Terre » 
هم يرت  فِ ال رض) كت والس   iḍṭarabat wa-taḥarrakat wa-l-sahm yartajju fī l-arḍ) ; et al-Ṭabarī, Jāmiʿ, X, p. 599/اضطرب وتُر 
résume ainsi les opinions attribuées à Ibn ʿAbbās, Mujāhid et Qatāda : « Elle sera remuée violemment, comme 
on dit : la flèche tremble dans la cible, avec le sens d’être agitée et secouée » ( كت تُريكاً من قولهم السهم يرت  فِ الغرض فُحر 
 .(fa-ḥurrikat taḥrīkan min qawlihim al-sahm yartajju fī l-ġaraḍ bi-maʿnā yahtazzu wa-yaḍṭaribu/بمعنى يُّت  ويضطرب
2068 Muqātil, Tafsīr, III, p. 311 : « Elle tremblera comme le fait un enfant dans le berceau, si bien que tout ce qui 
se trouve sur sa surface comme montagnes, cités, constructions et arbres seront brisés. Tout ce qui se trouvait 
à l’intérieur [de la Terre] comme arbres et végétations en sortira et elle rejettera les morts et les trésors à sa 
surface » ( ب  فِ المهد حتَ  ينكسَّ كُ  شيء عليَا من جبل أ و مدينة أ و بناء أ و شجر فيدخل فيَا كُ  شيء خرج منْا من شجر أ و نبا ت وترت كرج  الص 

ما فيَا من الموت والكنوز على ظهرها وتلق  /wa-tartajju ka-rajj al-ṣabī fī l-mahad ḥattā taksiru kull šayʾ ʿalayhā min jabal aw 
madīna aw bināʾ aw šajar fa-yadẖulu fīhā kull šayʾ ẖaraja minhā min šajar aw nabāt wa-talqā mā fīhā min al-mawtā wa-
l-kunūz ʿalā ẓahrihā) ; et al-Farrāʾ, Maʿānī l-Qurʾān, III, p. 29 : « Lorsqu’elle sera secouée, si bien que toutes les 
constructions qui se trouvent sur la surface de la Terre seront démolies » ( ذا زُلزلت حتَ  ينْدم كُ  بناء على وجه ا 
 .(iḏā zulzilat ḥattā yanhadamu kull bināʾ ʿalā wajh al-arḍ/ال رض



386 

 

catégories de personnes et de leurs rétributions respectives (vv. 7 sqq.), nous laisse entendre qu’à la 
suite du tremblement eschatologique mentionné en Q 56, 4 aura lieu le Jugement Dernier (qui 
implique au préalable la Résurrection). 
 
L’autre court extrait coranique, tiré de la sourate al-Muzzammil (Q 73), qui utilise l’image vétéro- et 
néotestamentaire du tremblement de Terre se situe lui aussi dans un passage qui à sa suite évoque le 
cataclysme touchant les montagnes et qui, de la même manière, ne traite pas des conséquences de 
ces bouleversements :  
 

Le jour où tremblera la Terre… ( ُلَْرْض
 
 yawm tarjufu l-arḍ)2069/يوَْمَ ترَْجُفُ أ

 
Le verbe de racine r j f qui est employé est le même que nous avons vu dans un autre passage 
eschatologique, Q 79, 6-7, où il décrivait très probablement, de manière allusive, le tremblement de 
la Terre suivi d’un « coup » (de trompette ou d’un Cri) entraînant la Résurrection. Nous avions 
remarqué que le verbe arabe est entre autres l’équivalent de l’araméen ַרְגף (regaf) pour « trembler », 
un sens qui était confirmé par l’ancien dictionnaire arabe Kitāb al-ʿayn, et qui se trouve à nouveau 
confirmé dans son occurrence de Q 73, 14 et la manière dont l’a compris un exégète ancien comme 
Muqātil b. Sulaymān2070. 
Du point de vue du contexte de ce verset, rien ne nous permet de dire quelles doivent être les 
conséquences du tremblement de Terre puisqu’il est simplement précédé d’un avertissement 
adressé à « ceux qui crient au mensonge » (v. 11) pour qui sont réservés l’Enfer (v. 12) ainsi qu’un 
châtiment (v. 13), et suivi d’un bref récit de type Straflegenden concernant Pharaon (vv. 15-6), lui-
même suivi d’un court dernier passage eschatologique (vv. 17-9) traitant notamment de la fente du 
ciel (cf. supra). Ce n’est qu’un exégète tardif comme al-Ṭabarī qui viendra donner un contexte à Q 73, 
14 en écrivant qu’il s’agit ici d’une description du Jour de la Résurrection2071. 
 
Le dernier verset coranique traitant du tremblement de la Terre ne nous dit lui non plus rien de ses 
conséquences et évoque ce bouleversement à l’aide du même verbe qui était employé en Q 52, 9 pour 
décrire le cataclysme eschatologique affectant le ciel2072, rejoignant par là l’usage double du verbe 

                                                      
2069 Q 73, 14. 
2070 Muqātil, Tafsīr, III, p. 483 : « C’est-à-dire que la Terre sera remuée » (ك ال رض -yaʿnī taḥarraka l-arḍ). Al/يعني تُر 
Qummī, Tafsīr, p. 727 le comprend ainsi : « C’est-à-dire qu’elle engloutira » (أ ي تَّسف/ayy taẖsufu). Pour cette 
dernière interprétation cf. Q 67, 16 discuté ci-après. 
2071 Al-Ṭabarī, Jāmiʿ, XI, p. 170 : « Pour ces associationistes de Qurayš qui t’écoutent, ô Muḥammad, Nous 
avons les Châtiments que le Grand et Puissant a décrits à propos du Jour où trembleront la Terre et les 
montagnes. Les deux tremblements de cela sont l’ébranlement de ceux qui s’y trouvent. C’est cela que le Jour 
de la Résurrection » ( ين يؤذونك يا محم د العقوبات ال تِ وصفها جل  ثناؤه فِ يوم ترجف ال رض ن  الدينا لهولَء المشكي من قريش الَّ  والجبال  ا 

 inna ladaynā li-hawlāʾ al-mušrikīn min Qurayš al-laḏīna yuʾḏūnaka yā/ورجفان ذلِ اضطرابه بمن عليه وذلِ يوم القيامة
Muḥammad al-ʿuqūbāt al-latī waṣafahā jalla ṯanāʾuhu fī yawm tarjufu l-arḍ wa-l-jibāl wa-rajafān ḏālika iḍṭirābuhu bi-
man ʿalayhi wa-ḏālika yawm al-qiyāma). 
2072 Ce que constate Muqātil, Tafsīr, III, p. 383 qui écrit à propos de ce verset : « C’est-à-dire lorsqu’elle vous 
transportera jusqu’à la Terre inférieure, comme Ses paroles : ‘‘Le jour où le ciel s’agitera en avant et en 
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 pour parler à la fois du tremblement de la Terre et des cieux dans les textes (zōʿ) ܙܘܥ /ܙܥ
néotestamentaires de la Pešīṭtā ainsi que dans les homélies de Jacques de Saroug. 
Le passage en question se situe dans la sourate al-Mulk (Q 67), au sein d’une péricope qui emploie 
des images eschatologiques pour évoquer une menace qui semble imminente : 
 

Êtes-vous à l’abri que Celui qui est au ciel vous engloutisse dans la Terre, car voici qu’elle tremble !  
( ذَا هِيَ تمَُورُ  أَ 

ِ
لَْرْضَ فاَ

 
سِفَ بِكُُُ أ مَاءِ أَنْ يَخْ لسر

 
أَمِنْتُُْ مَنْ فِِ أ /a amintum man fī l-samāʾ an yaẖsifa bikum al-arḍ fa-

iḏā hiya tamūru)2073 
 
L’imminence de ce bouleversement terrestre est illustrée par la contextualisation de ce verset qu’en 
fait un exégète relativement tardif comme al-Ṭabarī, qui écrit : 
 
‘‘Êtes-vous à l’abri que Celui qui est au ciel’’, ô les mécréants, ‘‘vous engloutisse dans la Terre, car 

voici qu’elle tremble !’’, Il dit : lorsque la Terre vous emportera et qu’elle viendra et qu’elle s’agitera 
( ذا ال رض تذهب ب ذَا هِيَ تمَُورُ يقول فا 

ِ
لَْرْضَ فاَ

 
سِفَ بِكُُُ أ ا الكافرون أَنْ يَخْ مَاءِ أ يُّ  لسر

 
كُ وتَ ء أَمْ أَمِنْتُُْ مَنْ فِِ أ

-am amintum man fī l-samāʾ ayyuhā l-kāfirūn an yaẖsifa bikum al-arḍ fa-iḏā hiya tamūru yaqūlu fa/وتضطرب
iḏā l-arḍ taḏhabu bikum wa-tajīʾu wa-taḍṭaribu)2074 

 
À l’inverse des autres versets coraniques susmentionnés, il n’est en effet pas question d’un 
bouleversement qui se produira à la Fin, en des temps eschatologiques futurs, mais plutôt d’un 
évènement qui se produit au moment même où l’homéliste déclame ses paroles. Celles-ci se situent 
au sein d’un discours résolument polémique adressé à des personnes non identifiées – bien que l’on 
puisse déduire du verset 18 qu’il doit s’agir de ceux qui « crient au mensonge » ( َب  kaḏḏaba) dans/كَذر
les temps présents comme l’on fait des peuplades impies avant eux – et que d’autres versets 
analogues citent notamment « ceux qui ont machiné le mal » comme destinataires de cet 
engloutissement2075.  
Au final, bien qu’il s’agisse d’une image coranique de la Terre s’agitant (comme le ciel en Q 52, 9), 
passant comme les nuages (comme les montagnes en Q 27, 88)2076, ou se retournant comme le 
suggère l’exégète al-Yazīdī2077, ce mouvement qui peut être assimilé à un tremblement (ainsi que le 
souligne la traduction de Blachère) ne s’inscrit pas dans un contexte explicitement biblique. Si la 

                                                                                                                                                                      

arrière’’ [Q 52, 9] » ( ًمَاءُ مَوْرا لسر
 
فلي مثل قوله يوَْمَ تمَُورُ أ  yaʿnī iḏā tadūru bikum ilā l-arḍ al-suflī/يعني فا ذا هي تدور بكُ ا ل ال رض الس 

miṯl qawluhu yawm tamūru l-samāʾ mawran). 
2073 Q 67, 16. 
2074 Al-Ṭabarī, Jāmiʿ, XI, pp. 11-2. 
2075 Voir surtout Q 16, 45 pour la formulation (on notera toutefois qu’il n’est pas ici question de tremblement de 
Terre) : « Ceux qui ont machiné le mal sont-ils à l’abri que Dieu les engloutisse dans la Terre … » ( ْينَ مَكَرُوا ِ أَفأَمَِنَ أ لَّر

للهُ 
 
سِفَ أ يِ ئاَتِ أَنْ يَخْ لسر

 
لَْرْضَ  أ

 
مُ أ بِِِ /a fa-amina l-laḏīna makarū l-sayyʾāt an yaẖsifa Llāh bihim al-arḍ). 

2076 Ibn Qutayba, Ġarīb al-Qurʾān, p. 475 : « C’est-à-dire qu’elle passe comme les nuages lorsqu’ils circulent, et 
vont et viennent [cf. Q 27, 88] » ( ح ذا دار وجاء وذهبأ ي تدور كما يمور الس  اب ا  /ayy tadūru kamā yamūru l-saḥāb iḏā dāra wa-
jāʾa wa-ḏahaba). 
2077 Al-Yazīdī, Ġarīb al-Qurʾān, p. 381 : « Elle se retourne/renverse » (  تتكفأ/tukfaʾu). 
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Résurrection (ُّشُور  al-nušūr) est mentionnée au verset précédent, elle n’entretient pas de rapport/الن
direct avec le tremblement. Celui-ci est simplement énuméré parmi d’autres catastrophes (cf. au 
verset suivant l’ouragan de pierres) guettant ceux à qui s’adresse l’homélie arabe s’ils ne se 
repentent pas. Le tremblement de Terre est ici un « avertissement » (نذَير/naḏīr), comme l’affirme le 
verset 17, implicitement un avertissement à se repentir urgemment avant que la Fin n’advienne.   
 
3.2.2 La fente de la Terre 
 
Encore une fois, de la même manière que la traduction syriaque du Nouveau Testament et les 
homélies de Jacques de Saroug, par exemple, employaient le verbe ܙܘܥ /ܙܥ (zōʿ) pour « secouer » afin 
de décrire le bouleversement affectant les cieux au Jour Dernier et le bouleversement touchant la 
Terre (sous forme substantivée), le Coran utilise le verbe de racine š q q pour évoquer la fente du ciel 
(Q 25, 25 ; Q 69, 16 et Q 84, 1) et pour traiter de celle de la Terre lors de la Fin. Le verset en question 
se situe dans la sourate Qāf (Q 50), dans une courte péricope eschatologique (vv. 41-4) dont nous 
avons discuté précédemment à propos du Cri qui se fera entendre lors de la Résurrection (v. 42) : 
 
Le jour où se fendra la Terre les [rejetant] rapidement … (  َ اعاً يوَْمَ ت لَْرْضُ عَنْْمُْ سِرَ

 
شَقرقُ أ /yawm tašaqqaqu l-

arḍ ʿanhum sirāʿan)2078 
 
Ce troisième et dernier verset de la péricope eschatologique de Q 50 à être introduit par la formule 
eschatologique « le jour où » décrit la fente de la Terre résultant implicitement en la sortie des 
morts hors du sol. La suite du verset dit « … cela sera pour Nous un Rassemblement facile » ( َِِل ذ 

 ḏālika ḥašr ʿalaynā yasīr), le Rassemblement en question étant l’évènement suivant la/حَشٌْ علَيَْناَ يسَِيرٌ 
Résurrection des morts et précédant le Jugement Dernier (cf. Mc 13, 27 et Mt 24, 31). De plus, l’action 
du début du verset 44 est décrite comme se produisant « rapidement », un qualificatif qui ne peut 
que nous rappeler l’insistance sur la vitesse de la Résurrection dans la première épître aux 
Corinthiens (15, 52 cf. supra notre excursus sur le clin d’œil).  
Le lien entre cet évènement eschatologique et notre passage est non seulement confirmé par les 
mufassirūn anciens qui ont compris le verset comme décrivant la ressuscitation des morts au Jour de 
la Résurrection2079, mais aussi et surtout par la description analogue du tremblement de la Terre et 
de sa conséquence qu’en fait Jacques de Saroug. 

                                                      
2078 Q 50, 44. 
2079 Voir en premier lieu al-Ṭabarī, Jāmiʿ, X, p. 352 : « Le Très-Haut dit : Nous ressusciterons les morts et feront 
mourir les vivants. A Nous revient le ‘Devenir’ [cf. Q 50, 43] de tous au Jour de la Résurrection, au ‘‘jour où se 
fendra la Terre les [rejetant] rapidement’’. Le Grand et Puissant dit : à Nous reviendra leur ‘Devenir’ au jour où 
la Terre se fendra […] Et Ses paroles : ‘‘se fendra la Terre’’, Il dit : la Terre se fendra sous eux […] et le sens est : 
au jour où la Terre se fendra sous eux et qu’ils en sortiront rapidement » ( نا  نَن نَُيي الموت ونمُيت ال   حياء يقول تعال ذكره ا 

لينا مصيرهُ يوم تشق ق ال رض  اعاً يقول جل  ثناؤه وا  لَْرْضُ عَنْْمُْ سِرَ
 
لينا مصير جَيعهم يوم القيامة يوَْمَ تشََقرقُ أ لَْرْضُ عَنْْمُْ يقول ]...[ وا 

 
و قوله تشََقرقُ أ

ع ال رض عنْم  والمعنى يوم تشق ق ال رض عنْم فيخرجون منْا سراعاً ]...[ تصد  /yaqūlu Taʿālā ḏikruhu innā naḥnu nuḥī al-mawtā wa-
numītu l-aḥyāʾ wa-ilaynā maṣīr jamīʿihim yawm al-qiyāma yawm tašaqqaqu l-arḍ ʿanhum sirāʿan yaqūlu jalla ṯanāʾuhu 
wa-ilaynā maṣīruhum yawm tašaqqaqu l-arḍ [...] wa-qawluhu tašaqqaqu l-arḍ ʿanhum yaqūlu taṣaddaʿu l-arḍ ʿanhum 
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En effet, en l’espace d’une brève péricope coranique (Q 50, 41-4) nous retrouvons tous les 
‘ingrédients’ développés plus longuement – et pas nécessairement dans le même ordre – dans 
l’homélie Sur la Fin et le Jugement (n°32) de Jacques de Saroug : a) l’appel de la Fin ; b) le Cri/Signe 
qui entraîne la Résurrection (pour la correspondance entre ces deux entités cf. supra) ; c) le pouvoir 
de Résurrection de Dieu ; d) la fente/le tremblement de la Terre et e) à nouveau la Résurrection qu’il 
entraîne. Ces différentes thématiques sont réparties dans l’ordre de Q 50, 41-4 dans la colonne de 
droite ci-dessous avec les correspondances de l’homélie en question de Jacques de Saroug dans la 
colonne de gauche : 
 

Jacques de Saroug, homélie 32 Q 50 

 

L’une [des deux femmes] est appelée 
  ! l’autre laissée cruellement ,(mētqaryō/ܡܬܩܪܝܐ)

(v. 64) 

Ecoute le jour où l’Appeleur appellera d’un 
endroit proche ( ٍلمُْناَدِ مِنْ مَكَان

 
تمَِعْ يوَْمَ ينُاَدِ أ س ْ

 
وَأ

 wa-stamiʿ yawm yunādi l-munādi min makān/قرَيِبٍ 

qarīb) 

(v. 41) 

Son Signe apparaîtra, il ouvrira les tombes … 
( ܪܐ ܡܨܪܐ ܪܡܙܗ ܢܦܩ ܩܒ  /nōfēq rēmzēh mṣarē qabrē) ; 
et il renversera les rochers pour qu’en sortent 

les corps des morts ( ܦܐ ܘܗܓܡ ܪܐ ܕܢܦܩܘܢ ܫܩܝ   ܦܓ 

ܬܐ ܡܢܗܘܢ ܕܡܝ  /w-hōgēm šqīfē d-nēfqūn pagrē d-mītē 
mēnhūn) 

(vv. 27-8) 

 

Au tremblement de Son Signe le Schéol s’ouvrira 
et la mort gémira ( ܒܙܘܥܐ ܕܪܡܙܗ ܫܝܘܠ ܡܫܬܪܝܐ

 b-zōʿō d-rēmzēh Šiūl mēštaryō w-mōtō/ܘܡܘܬܐ ܡܝܠܠ
maylēl) 

(v. 35) 

 

 

 

Le jour où ils entendront le Cri de/avec la 
Vérité, ce sera le Jour de la Sortie [des 

tombeaux, i.e. la Résurrection] ( َيوَْمَ يسَْمَعُون

لخُْرُوجِ 
 
لَِِ يوَْمُ أ لحَْقِ  ذ 

 
يْحَةَ بِأ لصر

 
-yawm yasmaʿūna l/أ

ṣayḥa bi-l-ḥaqq ḏālika yawm al-ẖurūj) 

(v. 42) 

                                                                                                                                                                      

[...] wa-l-maʿnā yawm tašaqqaqu l-arḍ ʿanhum fa-yaẖrujūna minhā sirāʿan). Cf. ensuite Muqātil, Tafsīr, III, p. 393 : « 
‘‘Le jour où se fendra la Terre les [rejetant] rapidement’’ vers la voix [de l’ange Séraphiel] » ( وتا   -ilā l/ل الص 
ṣawt) ; et al-Farrāʾ, Maʿānī l-Qurʾān, II, p. 365 : ‘‘Le jour où se fendra la Terre les [rejetant] rapidement’’ « vers le 
lieu du Rassemblement. Elle sera fendue, et le sens est le même » (ا ل المحش وتشُقق والمعنى واحد/ilā l-maḥšar wa-
tušaqqiqa wa-l-maʿnā wāḥid). 
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[La Terre] les expulsera en se secouant et fera 
sortir [les carcasses] à la rencontre du 

Résurrecteur ( ܡܢܦܨܐ ܘܡܪܩܐ ܘܡܦܩܐ ܠܐܘܪܥܗ

-mnafṣō w-mōrqō w-mafqō l-ūrʿēh da/ܕܡܢܚܡܢܐ
mnaḥmōnō) 

(v. 42) 

Certes Nous donnons la vie et faisons mourir. 
Vers Nous est le Retour ( َليَْنا

ِ
نُ نَُِ  وَنمُِيتُ وَا نار نََْ

ِ
ا

لمَْصِيرُ 
 
-innā naḥnu nuḥī wa-numītu wa-ilaynā l/أ

maṣīr) 

(v. 43) 

… la Terre tremblera… (ܠܐ ܐܪܥܐ  (w-rōʿlō arʿō/ܘܪܥ 

(v. 21) 

 

Hors d’elle-même, la Terre rejettera la poussière 
du corps et tous les ossements ( ܪܐ ܙܢܩܐ ܡܢܗ ܥܦ 
ܐ ܟܠܗܘܢ ܪܐ ܘܓܪܡ   zōnqō mēnōh ʿafrō d-pagrō/ܕܦܓ 
w-garmē kulhūn) ; Et fera sortir à la lumière les 
squelettes de toutes les générations ( ܕܐ ܘܕܫܪܕܘ 
ܪܐ ܐ ܡܦܩܐ ܠܢܘܗ   w-da-šradūdē d-kul/ܕܟܠ ܫܪܒܬ 

šarbōtō mafqō l-nūhrō) 

(vv. 39-40) 

 

v. 42 ci-dessus 

 

Et en un clin d’œil, [la Terre] enfantera tous les 
corps qu’elle avait engloutis ( ܘܒܪܦܦ ܥܝܢܐ ܝܠܕܐ

ܪܐ ܕܒܠܥܬ ܠܟܠܗܘܢ ܦܓ  /w-ba-rfōf ʿaynō yōldō l-kulhūn 
pagrē d-bēlʿat) 

(v. 44) 

 

 

 

 

 

 

Le jour où se fendra la Terre, les [rejetant] 
rapidement ( ًاعا لَْرْضُ عَنْْمُْ سِرَ

 
 yawm/يوَْمَ تشََقرقُ أ

tašaqqaqu l-arḍ ʿanhum sirāʿan) 

(v. 44a) 

Lorsqu’ils seront ressuscités hors de leurs 
tombeaux, dès lors, les fils d’Adam (  ܕܩܡܘ ܡܐ

ܝ ܗܟܝܠ ܩܒܪܝ ܗܘܢ ܡܢ ܕܐܕܡ ܝܠܕܘܗ  /mō d-qōmū hōkēl 
yaldōy d-Ōdōm mēn qabrayhūn) ; Seront tous 
ensemble des multitudes mêlées, bonnes et 

mauvaises ( ܐ ܛܐ ܛܒ  ܐ ܚܠܝ  ܗܘܝܢ ܟܠܗܘܢ ܟܢܫ  

 

 

cela sera pour Nous un Rassemblement facile 
لَِِ حَشٌْ علَيَْناَ يسَِيرٌ )  (ḏālika ḥašr ʿalaynā yasīr/ذ 
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ܫܐܘܒܝ   /hōwēn kulhūn kēnšē ḥlīṭē ṭōbē w-bīšē) 

(vv. 53-4) 

(v. 44b) 

 
Les cinq moments de nos homélies syriaque et arabe telles que nous les avons représentées dans le 
tableau sont les suivants : 
 
1) Nous avons proposé, dans notre partie consacrée au Cri, de lire Q 50, 41 comme une scène 
montrant les Hommes appelés lors de la Séparation de la Fin tout comme le fait l’homélie Sur la Fin et 
le Jugement de Jacques de Saroug dans laquelle il représente les Hommes appelés les uns pour le 
Paradis, les autres pour l’Enfer lors du Jour Dernier. Il le fait avec le sous-texte de Mt 24, 41 et Lc 17, 
35 en tête, décrivant les deux femmes au moulin dont seule l’une d’elles est « appelée » 
 comprendre appelée pour le Paradis. Peut-être pouvons-nous donc considérer ,(mētqaryō/ܡܬܩܪܝܐ)
que lorsque Q 50, 41 évoque le jour où les Hommes seront « appelés » ( ِينُاَد/yunādi), il est fait 
référence à cet appel eschatologique en vue de la Rétribution. 
 
2) Le Cri (صيحة/ṣayḥa) de Q 50, 42, qui est une entité eschatologique quasi-indépendante, entraîne la 

sortie (لخُْرُوج
 
 al-ẖurūj), comprendre la sortie des morts de leurs tombes. De manière analogue/أ

Jacques de Saroug écrit que le Signe (ܪܡܙܐ/rēmzō), qui nous l’avons vu est aussi une entité quasi-
indépendante intrinsèquement liée au Cri (ܩܠܐ/qōlō) dont l’une des fonctions est eschatologique, 
entraîne l’ouverture des tombes et la sortie (√n p q) des morts dans l’homélie n°32. 
 
3) Le verset 43 donne la parole à une première personne du pluriel – venant ainsi rompre avec la 
narration des versets précédents et suivant et laissant entrevoir une interpolation probable – 
identifiée comme étant Dieu bien que cela ne soit pas mentionné. Il se décrit comme ayant le 
pouvoir de faire mourir et vivre ( َُِن/nuḥī ; √ḥ y y), dans une phrase stéréotypée qui apparaît avec 
des variantes en d’autres endroits du Coran (cf. notamment Q 15, 23 et à la troisième personne du 
singulier cf. par exemple Q 3, 156) et est parfois associé à l’image de Dieu résurrecteur (cf. Q 36, 12 : 
لمَْوْتَ  

 
نُ نَُِ  أ نار نََْ

ِ
 innā naḥnu nuḥī l-mawtā). Quant à l’homélie syriaque, elle montre les corps expulsés/ا

hors de la Terre, allant à la rencontre du « Résurrecteur » ( ܢܐܡܢܚܡ /mnaḥmōnō), un terme dérivant 
de la racine syriaque trilitère n ḥ m qui donne le verbe ܢܚܡ (naḥēm) au pael avec le sens de 
« ressusciter »2080, qui trouve son équivalent notamment dans l’arabe مُحيي (muḥī)2081. 
 
4) L’image générale du bouleversement terrestre eschatologique est, dans ce verset coranique, 
spécifiquement décrit non plus selon l’image biblique du tremblement de la Terre, mais comme une 
fente qui, implicitement, laisse sortir les morts. Jacques de Saroug quant à lui, en plus de la 
formulation habituelle de la Terre tremblant (v. 21), utilise par exemple le « secouement » (verbe 

                                                      
2080 Payne Smith, Dictionary, p. 335 et Sokoloff, Lexicon, p. 908.  
2081 Manna, Dictionary, p. 367. Pour l’emploi de ce terme dans le Coran cf. Q 30, 50 et Q 41, 39 (voir notre 
discussion à ce sujet dans le troisième chapitre). 
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 de « faire ,(raq/ܪܩ verbe) « nfaṣ) de la Terre (v. 42) qui a pour conséquence, là aussi d’« expulser/ܢܦܨ
sortir » (ܢܦܩ/nfaq), de « rejeter » (ܙܢܩ/znaq) ou encore d’ « enfanter » (ܝܠܕ/īlēd) les morts. Cette 
dernière image est bien entendue celle des Évangiles de Mc 13, 8 et Mt 24, 7-8 qui donnent comme 
conséquence des tremblements de Terre de la Fin l’enfantement de la Terre (i.e. la résurrection des 
morts enterrés). De la même manière que ces passages homilétiques syriaques faisant le lien entre 
bouleversement terrestre et Résurrection ont comme sous-texte les deux « apocalypses 
synoptiques » susmentionnées, le Coran, lorsqu’il traite du tremblement ou de la fente de la Terre 
entraînant la résurrection des corps ensevelis, le fait à la manière d’une homélie autour de Mc 13, 8 
et Mt 24, 7-8. 
Mais nos homélies syriaque et arabe ont un autre sous-texte néotestamentaire. Le vers 44 de 
l’homélie Sur la Fin et le Jugement utilise explicitement l’expression « en un clin d’œil » de 1 Co 15, 52 
pour figurer la rapidité de la Résurrection, de la même manière que Q 50, 44 décrit la sortie des 
morts implicite comme se produisant « rapidement ». 
 
5) La péricope eschatologique coranique se conclut par l’affirmation que cette Résurrection (encore 
une fois, implicite) est un « Rassemblement » ( ْحَش/ḥašr) facile pour « Nous ». Que faut-il entendre 
par là ? Il s’agit de ce que Louis Gardet appelait le « rassemblement universel »2082, c’est-à-dire le 
rassemblement de tous les Hommes (bons et mauvais) après la Résurrection en vue du Jugement. 
C’est là exactement ce que vient écrire Jacques de Saroug aux vers 53-4 en disant que les « Fils 
d’Adam » (i.e. les Hommes), bons et mauvais, seront « ensemble » ou « rassemblés » ( ܐܟܢܫ   /kēnšē) 
après la Résurrection, une image dont le sous-texte est celui de Mc 13, 27 et Mt 24, 31. 
 
Nous conclurons cette sous-partie sur la notion eschatologique de la fente de la Terre en signalant 
d’abord qu’un verset du Coran pourrait entrer dans la catégorie des versets eschatologiques 
décrivant la fente de la Terre, si ce n’est que le contexte permet difficilement une identification aux 
temps de la Fin. Il s’agit d’un court verset qui se présente sous forme de serment dans la sourate al-
Ṭāriq (Q 86) :  
 

Par la Terre qui se fend ! ( ِدْع لصر
 
لَْرْضِ ذَاتِ أ

 
 wa-l-arḍ ḏāt al-ṣadʿ)2083/وَأ

 
Ce verset qui, littéralement, lit « Par la Terre à la fente/fissure »2084 se situe quelques versets après 
une brève péricope eschatologique évoquant de manière allusive la Résurrection et le Jour du 

                                                      
2082 Gardet, « Ḳiyāma », V, p. 234. 
2083 Q 86, 12. 
2084 Le substantif arabe صَدْع (ṣadʿ) de racine trilitère ṣ d ʿ – un hapax dans le Coran – ne semble pas avoir 
d’équivalents dans d’autres langues sémitiques puisque les noms hébreu דַע  ont (ṣideʿā) צִדְעָּא et araméen (ṣēdaʿ) צֶׁ
le sens de « tempes ». Voir Jastrow, Dictionary, pp. 1262-3. Zammit, Lexical Study, p. 251 quant à lui ne répertorie 
qu’une seule racine ‘analogue’ avec le sud arabique épigraphique ṣdġ qui signifie la « manifestation (d’une 
divinité) ». Mujāhid, Tafsīr, p. 332 ad Q 86, 12 donne une définition au substantif : « Le ṣadʿ est comme le 
passage étroit [i.e. la fente] sans rivière et sans berge » (دع مثل المأ زِم غير ال ودية وغير الجرُُف  al-ṣadʿ miṯl al-maʾzim/الص 
ġayr al-awdiya wa-ġayr al-juruf). 
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Jugement (vv. 8-10)2085. Ce fait nous amène à considérer que ce verset, plutôt que de traiter de la 
fente de la Terre causée par la pousse des plantes, comme le pensent tous les exégètes 
musulmans2086, ou  encore de la certitude du retour des saisons comme l’envisage Richard Bell2087, 
pourrait en réalité faire allusion à la fente de la Terre lors de la Fin, qui se faisant libèrerait non pas 
les plantes mais les morts comme nous l’avons vu à propos de Q 50, 44. Cette interprétation demeure 
pour le moment à l’état d’hypothèse. 
 
Un autre passage coranique, lui aussi allusif mais de coloration explicitement eschatologique, 
emploie le substantif arabe َقارِعة (qāriʿa) dans les trois premiers versets de la sourate du même nom 
(Q 101), donnés ci-dessous dans la traduction de Régis Blachère : 

 
Celle qui fracasse !/ Qu’est-ce que Celle qui fracasse ?/ Qu’est-ce qui te fera connaître ce qu’est Celle 

qui fracasse ? ( لقْاَرِعةَُ  مَ 
 
لقَْارِعةَُ أ

 
لقْاَرِعةَُ  وَمَا أَدْرَاكَ مَا أ

 
ا أ /al-qāriʿa/ mā l-qāriʿa/ wa-mā adrāka mā l-

qāriʿa)2088 
 
La sourate 101 s’ouvre par une formulation coranique fréquente : « x + qu’est-ce que x + qu’est-ce qui 
te fera savoir ce qu’est x [suivie de la définition ou de considérations touchant à x] »2089, considérée à 
juste titre par Guillaume Dye comme étant l’« indice d’un texte qui relève du genre homilétique »2090. 
L’homéliste coranique attire ici l’attention sur َلقْاَرِعة

 
 l’élément x de la formulation, que ,(al-qāriʿa) أ

Blachère traduit par « Celle qui fracasse » en s’alignant sur son interprétation classique qui la 
rapproche du sens du verbe arabe qui signifie « frapper »2091. Toutefois, le substantif arabe qui dérive 

                                                      
2085 Le verset succédant à cette péricope, le 11ème, lit « Par le ciel doué de retour ! » ( ِجْع لرر

 
مَاءِ ذَاتِ أ لسر

 
 wa-l-samāʾ/وَأ

ḏāt al-rajʿ) qui dans notre logique aurait lui aussi pu être lu dans la catégorie des descriptions des 
bouleversements célestes touchant aux cieux, mais le substantif رَجْع (rajʿ) n’admet pas d’interprétation qui aille 
dans ce sens. 
2086 Muqātil, Tafsīr, III, p. 513 : « Par les plantes » (بالن بات/bi-l-nabāt) ; al-Farrāʾ, Maʿānī l-Qurʾān, III, p. 144 : « Elle 
est fendue par les plantes » (ع بالن بات  tataṣaddaʿa bi-l-nabāt) ; ʿAbd al-Razzāq, Tafsīr, III, p. 416 : « Aux/تتصد 
plantes » (ذات الن بات/ḏāt al-nabāt) ; Ibn Qutayba, Ġarīb al-Qurʾān, p. 523 : « C’est-à-dire elle est fendue par les 
plantes » (ع بالن بات  ayy taṣaddaʿu bi-l-nabāt) ; al-Yazīdī, Ġarīb al-Qurʾān, p. 424 : « Elle est fendue par les/أ ي تصد 
plantes » (ع بالن بات أ ي ذات ) « taṣaddaʿu bi-l-nabāt) ; al-Qummī, Tafsīr, p. 749 : « C’est-à-dire aux plantes/تصد 
 ,ayy ḏāt al-nabāt) ; et al-Ṭabarī, Jāmiʿ, XI, p. 505 résume les opinions attribuées à Ibn ʿAbbās, al-Ḥasan/الن بات
Mujāhid, Qatāda, Ibn Zayd et al-Ḍaḥḥāk ainsi : « Par la Terre qui se fend par les plantes » ( دع وال رض ذات الص 
 .(wa-l-arḍ ḏāt al-ṣadʿ bi-l-nabāt/بالن بات
2087 Bell, Commentary, II, p. 525. 
2088 Q 101, 1-3. 
2089 Voir à ce propos notre commentaire sur Q 69, 1-3 dans le premier chapitre. Cf. Q 104, 4-6 ; Q 101, 9-1 ; Q 97, 
1-3 ; Q 90, 11-3 ; Q 86, 1-3 ; etc. 
2090 Dye, « La nuit du Destin », p. 154. 
2091 Al-Ḫalīl b. Aḥmad, Kitāb al-ʿayn, III, p. 379 : « Toute chose que tu frappes, tu la qaraʿa » ( ضَبته فقد  كُ  شيء

ة) « kull šay ḍarabtahu fa-qad qaraʿtahu) ; « La qāriʿa, c’est l’adversité/le malheur/قرعته د   .(al-qāriʿa al-šidda/القارعة الش 
La définition d’al-qāriʿa en tant que « Résurrection » (القيامة/al-qiyāma) qui est aussi donnée par le dictionnaire 
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de la racine trilitère q r ʿ connaît plusieurs équivalents sémitiques2092, dont les plus pertinents sont 
les verbes hébreu רַע  qui ont tous les deux le sens de « déchirer » et (qeraʿ) קְרַע 2093 et araméen(qāraʿ) קָּ
« fendre »2094, qui semblent plus adaptés à la fois au contexte et au sous-texte spécifiques de Q 101. 
 
Quel est ce sous-texte ? Pour Emran El-Badawi qui reprend une hypothèse de Günter Lüling, il 
s’agirait de Mathieu 27, 51-2 qui décrit en ces termes les bouleversements qui ont lieu lorsque Jésus 
meurt sur la croix : 
 
Et voici que le voile du sanctuaire se déchira en deux du haut en bas ; la terre trembla, les rochers se 

fendirent ;/ les tombeaux s’ouvrirent, les corps de nombreux saints défunts ressuscitèrent2095 
 
El-Badawi considère que la déchirure évoquée dans le premier verset suscité – traduite dans le 
syriaque de la Pešīṭtā par le verbe ܐܨܛܪܝ (ēṣṭrī), l’ethpeel de ܨܪܐ (ṣrō)2096 – correspond à l’arabe 
لقْاَرِعةَ

 
 2097. Mais si la correspondance sémantique entre les deux langues est pertinente et(al-qāriʿa) أ

que les images eschatologiques – dont celles autour de la Résurrection – sont bien présentes dans 
l’un et l’autre des deux textes, le contexte est pourtant très différent et nous suggère que les versets 
de Mt 27 ne représentent pas le véritable sous-texte de Q 101. 
Quelle est la réponse à la question rhétorique posée par l’homéliste coranique en Q 101, 2-3 ? Qu’est-
ce que la qāriʿa ? Les versets suivants apportent certains éléments de réponse en décrivant ce « jour 
où les Hommes seront comme les papillons dispersés » (v. 4)2098, « Et où les montagnes seront comme 

                                                                                                                                                                      

est clairement une interprétation de Q 101 et non une définition  proprement lexicographique. Comparer à 
Ibn Qutayba, Ġarīb al-Qurʾān, p. 537 ad Q 101, 1 : « C’est la Résurrection… » (القيامة/al-qiyāma), qui continue en 
écrivant : « … car elle frappera les créatures en leurs états et les effrayera. On dit : ils ont été frappés par les 
adversités du temps » (هر ا تقرع الخلائق بأ حوالها وأ فزاعها ويقال أ صابتهم قوارع الد  -li-annahā taqaraʿa l-ẖalāʾiq bi-aḥwālihā wa/ل نَ 
afzāʿihā wa-yuqālu aṣābathum qawāriʿ al-dahr). Cf. aussi Muqātil, Tafsīr, III, p. 513 : « Dieu – Grand et Puissant – 
frappera Ses ennemis » (يقرع الله عز  وجل  أ عداءه/yaqraʿu Llāh ʿazza wa-jalla aʿdāʾahu). 
2092 Voir Leslau, Dictionary, p. 439 pour le verbe guèze ቀርዐ (qarʿa) qui signifie « frapper la tête d’un bâton » ou 
« cisailler ». Le premier sens donné rejoint celui de l’arabe susévoqué. 
2093 Pour l’emploi de ce verbe dans un contexte de bouleversements de la Fin, cf. Is 63, 19 : « … Ah ! si tu 
déchirais les cieux… (ִמַים ָשָּׁ רַעְתָּ  .(lūa qāraʿetā šāmayim/לוּא־קָּ
2094 Jastrow, Dictionary, p. 1424. Cf. aussi Zammit, Lexical Study, p. 338. Bell, Commentary, II, p. 575 avait constaté 
le lien avec l’hébreu tandis qu’El-Badawi, Aramaic Gospel Traditions, p. 173  l’avait noté pour ce qui est de 
l’araméen. 
2095 Comparer à Mc 15, 38 : « Et le voile du sanctuaire se déchira en deux du haut en bas » et à Lc 23, 44-
5 : « C’était déjà presque midi et il y eut des ténèbres sur toute la terre jusqu’à trois heures,/ le soleil ayant 
disparu. Alors le voile du sanctuaire se déchira par le milieu ». 
2096 Le verbe simple et à l’ethpeel signifie « fendre » et « déchirer ». Payne Smith, Dictionary, p. 483 et Sokoloff, 
Lexicon, p. 1301. 
2097 El-Badawi, Aramaic Gospel Traditions, p. 173. 
2098 Voir à ce propos al-Farrāʾ, Maʿānī l-Qurʾān, III, p. 176 : « Il veut dire : comme la multitude de sauterelles 
montant les unes sur les autres, ainsi les Hommes tournoieront-ils [dans les airs], les uns sur les autres, en ce 
jour » (يريد كغوغاء الجراد يركب بعضه بعضاً كذلِ الن اس يومئذٍ يَول بعضهم فِ بعض/yurīdu ka-ġūġāʾ al-jarād yarkabu baʿḍuhu baʿḍan 
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les flocons de laine cardés » (v. 5), un jour où les actions des Hommes seront pesées et ils 
obtiendront rétribution pour le bien ou le mal qu’ils ont œuvré (vv. 6-11). Cet évènement appelé « la 
Déchirure » ou « la Fente » est donc composé d’un bouleversement terrestre, de la Résurrection et 
du Jugement2099. Le passage de Mt 27 quant à lui décrit notamment à l’aide d’images eschatologiques 
la mort de Jésus comme entraînant deux bouleversements terrestres différents, la résurrection des 
saints et la déchirure du voile du sanctuaire. Cette dernière image n’a probablement rien à voir avec 
une quelconque déchirure eschatologique mais est plutôt une manière symbolique d’exprimer le fait 
qu’avec la mort de Jésus, la séparation entre les Hommes et Dieu dans le Saint des Saints n’existe 
plus2100. Il ressort donc clairement que l’auteur de Q 101 n’a pas Mt 27, 51-2 en tête comme sous-texte 
et qu’il n’y est pas en train de décrire cette déchirure du rideau, ni les bouleversements terrestres et 
la résurrection d’une seule catégorie de personnes (les « saints » ou ἁγίων, traduits en syriaque par 
ܐܩܕܝܫ   /qadīšē) qui surviennent à la suite de la mort de Jésus. 

Le texte de Q 101 décrit plutôt, à la manière de ce que nous avons vu précédemment, la Résurrection 
et le Jugement universels qui succèdent à un terrifiant tremblement. Se faisant, il se rapproche de Q 
99 puisque les deux sourates décrivent tour à tour :  
 
a) le tremblement de Terre (Q 99, 1) et la Déchirure/Fente (Q 101, 1-3) 
b) les Hommes dispersés (Q 99, 6 et Q 101, 4)  
c) le poids des actions des Hommes (Q 99, 7-8 et Q 101, 6-11) 
 
Selon ces comparaisons, َلقْاَرِعة

 
 ,correspondrait au tremblement de Terre eschatologique (al-qāriʿa) أ

tandis que l’élément b) correspond dans les deux cas très certainement à une scène de Résurrection 
si l’on se fie à une description analogue en Q 54, 7 qui évoque explicitement les Hommes sortant des 
tombeaux « comme des sauterelles dispersées », et que l’élément c) est sans équivoque une scène de 
Jugement. 
 
Comme cela était le cas dans les passages coraniques précédemment discutés autour du 
tremblement/de la fente eschatologique de la Terre, Q 101 utilise très certainement le sous-texte de 
Mc 13, 8 et de Mt 24, 7-8 qui décrivent les tremblements de la Terre suivis de l’enfantement, c’est-à-
dire la Résurrection, qui a comme finalité le Jugement. En ce sens, on comparera Q 101 à l’homélie 
Sur la Fin (n°67) de Jacques de Saroug qui utilise le sous-texte néotestamentaire de Mc 13 et Mt 24 
pour composer plusieurs dizaines de vers sur les bouleversements terrestres (v. 259 sqq.) précédant 
l’enfantement de la Terre (v. 277 sqq.) ; et surtout à son autre homélie Sur la Fin (n°192) qui dans une 
longue description sur la « terreur » causée par l’avènement du Messie qui reviendra juger les 
Hommes lors de la Fin2101, écrit : 

                                                                                                                                                                      

ka-ḏālika l-nās yawmaʾiḏin yajūlu baʿḍuhum fī baʿḍ). Voir notre discussion à propos de la sortie des tombeaux dans 
le chapitre suivant. 
2099 Comparer à la structure analogue de Q 69, 1-37, abordée dans le premier chapitre. 
2100 Ehrman, Jesus Before the Gospels, p. 175. 
2101 On lira cette insistance homilétique sur la terreur et la frayeur causée par ce jour (vv. 337, 340, 347, 349, 
351-2, etc.) en relation avec les exégèses musulmanes autour de Q 101, 1-3 : al-Qummī, Tafsīr, p. 766 : « Dieu la 
repoussera par sa terreur ( ?) et les Hommes en seront effrayés » (يرددها الله لهولها وفزع الن اس بِا/yuraddiduhā Llāh li-
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Par le craquement puissant dont la force déchirera la Terre ( ܒܚܣܝܢܘܬܗ ܠܐܪܥܐ ܕܨܪܐ ܙܪܝܙܐ ܒܦܩܥܐ /b-

faqʿō zrīzō d-ṣōrē l-arʿō b-ḥasīnūtēh) ; Les hautes montagnes en un instant seront détruites (  ܒܗ

ܪܐ ܡܬܗܓܡܝܢ ܩܠܝܠܐܝܬ ܪܡܐ ܛܘ  /bēh mēthagmīn ṭūrē rōmē qalīlōīt)2102 
 
Le « craquement » (ܦܩܥܐ/paqʿō), selon la traduction française d’Isebaert-Cauuet, dont il est question 
ici dérive du verbe syriaque ܦܩܥ (pqaʿ) et est l’exact équivalent sémantique de l’araméen קְרַע 
(qeraʿ)2103. Il peut être traduit de différentes manières dont le « fracas » et la « fente »2104. En ce sens, il 
est l’exact équivalent de l’arabe قارِعة (qāriʿa)2105, à la fois dans la manière dont l’ont compris les 
exégètes musulmans (« fracas ») et dans son rapport morphologique à l’hébreu et l’araméen 
(« fente »). De plus, le contexte des vers de Jacques de Saroug montre de grandes affinités avec Q 101 
puisque ce « Fracas » ou cette « Fente » déchire la Terre2106, un des sens du verbe araméen קְרַע (qeraʿ) 
et une signification que nous avons proposée dans notre lecture synoptique de Q 101, 1-3 et Q 99, 1. 
En outre, ce « Fracas »/ « Fente » de l’homélie à pour conséquence de détruire les montagnes, ce qui 
est exactement l’un des résultats provoqués par َلقْاَرِعة

 
 .en Q 101, 5 (cf. infra) (al-qāriʿa) أ

 
Au vue des éléments dont nous venons de discuter, il nous semble justifié de dire que Q 101, 1-3 dans 
son usage du substantif arabe َلقْاَرِعة

 
 renvoie non pas à la déchirure du voile du sanctuaire ,(al-qāriʿa) أ

après la mort de Jésus comme le pensent Lüling et El-Badawi (le sous-texte n’est donc pas celui de 
Mt 27, 51-2), mais à la « Fente » ou à la « Déchirure » de la Terre lors de la Fin des temps qui causera 
la Résurrection en vue du Jugement – ce qui est confirmé à la fois par le contexte de la sourate (vv. 
4-11)2107, par son sous-texte (Mc 13 et Mt 24) et par une comparaison avec l’homélie syriaque de 
Jacques de Saroug qui emploie ce même sous-texte néotestamentaire pour décrire la « Fente » ou le 
« Fracas » qui déchirera la Terre et détruira les montagnes avant le Jugement Dernier. 
 
                                                                                                                                                                      

hawlihā wa-faziʿa l-nās bihā) ; et al-Ṭabarī, Jāmiʿ, XI, p. 680 résumant les opinions attribuées à Ibn ʿAbbās, Qatāda 
et Wakīʿ ainsi : « L’Heure dont la terreur frappera les cœurs des Hommes et l’immensité de ce qui descendra 
sur eux comme malheurs lors de son avènement. Ce sera l’heure du matin qui ne sera pas suivie de nuit » 
( اعة ال تِ يقرع قلوب الن اس هوله ا وعظي ما ينزل بِم من البلاء عندها وذلِ صبيحة لَ ليل بعدهاالس  /al-sāʿat al-latī yaqraʿu qulūb al-nās 
hawluhā wa-ʿaẓīm mā yanzilu bihim min al-balāʾ ʿindahā wa-ḏālika ṣabīḥa lā layl baʿdahā). 
2102 Homélie 5/192, vv. 359-60. 
2103 Payne Smith, Dictionary, p. 456 : « to burst open, break assunder, shiver, shatter ». Sokoloff, Lexicon, p. 1223 : 
« to split, tear ». Costaz, Dictionnaire, p. 285 : « fendre, déchirer ». 
2104 Payne Smith, Dictionary, p. 456 : « noise, crash », « a crack, fissure » ; Costaz, Dictionnaire, p. 285 : « fracas ». 
2105 Manna, Dictionary, p. 497 lui donne notamment l’équivalent arabe صاعقة (ṣāʿiqa) employé à six reprises dans 
le Coran (Q 2, 55 ; Q 4, 153 ; deux fois en Q 41, 13 ; Q 41, 17 ; Q 51, 44) pour décrire un évènement cataclysmique 
détruisant les anciennes peuplades dans les Straflegenden. 
2106 Le verbe syriaque employé ici, ܨܪܐ (ṣrō), est le même que celui employé en Mt 27, 51 pour décrire la 
déchirure du voile du sanctuaire. 
2107 On notera que le substantif est employé à deux autres reprises dans le Coran (Q 13, 31 et Q 69, 4), dans des 
passages qui semblent plus tardifs que Q 101, reprenant al-qāriʿa pour désigner un Châtiment en général et non 
ce Fracas ou cette Fente eschatologique. Ce phénomène est comparable à l’emploi eschatologique (primitif ?) 
du substantif al-ġāšiya en Q 88, 1 qui est ensuite réutilisé en Q 12, 107 dans un sens plus général. 
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3.2.3 L’anéantissement de la Terre 
 
Cette destruction eschatologique (de la Terre) se retrouve exprimée de deux manières différentes 
dans le Coran, dont l’exemple textuel le plus frappant est situé en introduction à une péricope 
eschatologique dans la sourate al-Fajr (Q 89) : 
 

Lorsque la Terre sera réduite en poussière ( ً ً دَكا  لْ رْضُ دَكا 
 
ذَا دُكرتِ أ

ِ
 kallā iḏā dukkat al-arḍ dakkan/كََلّر ا

dakkan)2108 
 
Ce qui suit a partiellement déjà étudié dans notre partie sur la venue du Sauveur eschatologique 
puisque le verset 22 évoque l’arrivée sur Terre du Seigneur et des Anges dans un style homilétique 
avec comme sous-texte probable Mt 16, 27. 
Avant cet avènement, notre verset d’étude décrit brièvement dans un style toujours homilétique (le 
 ً ً دَكا  صَف اً صَف اً  dakkan dakkan rejoint le/دَكا  /ṣaffan ṣaffan du verset suivant qui s’apparente à une 
construction syriaque fréquente dans les homélies de Jacques de Saroug) un autre évènement de la 
Fin. Pour les exégètes musulmans classiques, il est question ici soit de la Terre qui sera « étirée »2109, 
soit qui sera « égalisée »2110, qui « tremblera »2111, ou encore qui sera « broyée violemment »2112. 
Chacune de ces interprétations renvoie en réalité à un passage coranique analogue puisque, comme 
nous l’avons vu certains versets affirment que la Terre tremblera, et comme nous le verrons par la 
suite, il est question ailleurs de son étirement. La seule exégèse qui adresse véritablement le contenu 
lui-même est l’interprétation attribuée à Ibn ʿAbbās dans le tafsīr d’al-Qummī qui utilise un 
synonyme du verbe employé en Q 89, 21. 
 
Le verbe en question est  دَكر (dakka), de racine trilitère d k k, qui trouve des équivalents 
morphosémantiques exacts avec l’ougaritique dk pour « broyer » et avec l’akkadien dakāku pour 

                                                      
2108 Q 89, 21. Nous ne traduisons pas  le premier terme du verset,  كََلّر (kallā) dont le sens n’est pas toujours très 
clair, mais qui ne veut certainement pas dire « mais non ! » ou « prenez garde ! » comme le traduisent certains. 
C’est certainement avec raison que l’exégète mu‘tazilite al-Jubbāʾī, Tafsīr, p. 854, écrit que « Kallā équivaut ici à 
ḥaqqan, « en vérité » ». 
2109 Muqātil, Tafsīr, III, p. 483 : « C’est-à-dire lorsque les montagnes seront délaissées puis égalisées avec la Terre 
étirée » (ذا تركت فاس توت الجبال مع ال رض الممدودة  .(yaʿnī iḏā turikat fa-stuwiyat al-jibāl maʿa l-arḍ al-mamdūda/يعني ا 
2110 Ibn Qutayba, Ġarīb al-Qurʾān, p. 527 : « Ses montagnes seront broyées et enlevées jusqu’à ce qu’elle soit 
égalisée » (دُق ت جبالها وأ نشازها حتَ  اس توت/duqqat jibāluhā wa-anšāzahā ḥattā-stawat). 
2111 Al-Qummī, Tafsīr, p. 753 : « C’est le tremblement » (لزلة  hiya l-zalzala) et al-Ṭabarī, Jāmiʿ, XI, p. 552 qui/هي الز 
fait un ‘résumé’ de l’opinion attribuée à Ibn ʿAbbās qui ne dit que تُريكها (taḥrīkuhā) : « C’est-à-dire lorsqu’elle 
sera secouée [cf. Q 56, 4] et qu’elle tremblera [cf. Q 99, 1], tremblement après tremblement et qu’elle sera 
remuée, mouvement après mouvement » (كت تُريكاً بعد تُريك ت وزُلزلت زلزلة بعد زلزلة وحُر  ذا رُج  -yaʿnī iḏā rujjat wa/يعني ا 
zulzilat zalzala baʿd zalzala wa-ḥurrikat taḥrīkan baʿd taḥrīk). 
2112 Al-Qummī, Tafsīr, p. 753 : « Ibn ʿAbbās a dit : Elle sera broyée violemment » ( س فت ت فت اً قال ابن عب ا /qāla Ibn 
ʿAbbās futtat fattan). 



398 

 

« écraser »2113, ainsi qu’avec l’araméen ְדְכַך (dekak) dont le sens est  « écraser »2114, et avec l’hébreu כָּא  דָּ
(dākā) qui a le même sens2115. 
Autrement, la racine sémitique analogue d q q qui est aussi employée en arabe dans le verbe  دَقر 
(daqqa) pour « broyer » a ce même sens à la fois avec l’araméen ַָקדְק  (deqaq)2116, l’hébreu קַק  דָּ
(dāqaq)2117, le syriaque ܕܩ (daqq)2118, et le guèze ደቀቀ (daqaqa)2119. 
Il ressort de cette analyse comparative que le verbe employé en Q 89, 21 a sans aucun doute le sens 
de « broyer » ou d’« écraser », une image renforcée dans sa violence par la répétition du substantif 
 dans une fonction adverbiale. Notre passage signifie donc « Lorsque la Terre sera (dakk) دَك  
violemment broyée/écrasée ». 
 
Dans son commentaire, Richard Bell ne traite pas de ce verset mais renvoie à un passage similaire 
qui emploie une partie du même vocabulaire2120. Il s’agit d’un verset qui vient à la suite d’un autre 
que nous avons vu à propos de la trompette final : 
 

[lorsque] la Terre et les montagnes, emportées, seront pulvérisées d’un seul coup ( ُلَْرْض
 
لتَِ أ وَحُِْ

لجِْبَالُ فدَُكرتاَ دَكرةً وَاحِدَةً 
 
 wa-ḥumilat al-arḍ wa-l-jibāl fa-dukkatā dakka wāḥida)2121/وَأ

 
Nous retrouvons ici le verbe de racine trilitère d k k de Q 89, 21 employé pour décrire ce qui 
adviendra à la Terre et aux montagnes après le retentissement de la trompette : elles seront écrasées 
et/ou broyées, d’où la traduction « pulvérisées » de Régis Blachère. Avant cela, selon la lecture 
‘canonique’, l’auteur utilise dans sa forme passive le verbe arabe très commun  َحََْل (ḥamala) qui 
signifie « porter » et qui trouve nombre d’équivalents sémitiques qui ont le sens d’« amener »2122, ou 
d’« amasser »2123. 

                                                      
2113 Zammit, Lexical Study, p. 176. Zammit répertorie aussi le syriaque ܡܕܟܬܐ (mdaktā) pour le « mortier ». 
2114 Jastrow, Dictionary, p. 307. 
2115 Ibid., p. 306. L’auteur du dictionnaire illustre un emploi du verbe avec la phrase suivante : « I will crush 
them by means of severe afflictions … and crush Israel by means of persecutions ». 
2116 Jastrow, Dictionary, p. 319 : « to crush, pound, powder ». 
2117 Ibid. : idem pour les sens. 
2118 Payne Smith, Dictionary, p. 96 : « to beat », « to pound » (in a mortar), « to break in pieces », « reduce to 
powder » et Sokoloff, Lexicon, p. 318 : « to pound, crush ». 
2119 Leslau, Dictionary, p. 140 : « crush, pound, grind, powder ».  
2120 Bell, Commentary, II, p. 539. 
2121 Q 69, 14. 
2122 En sud arabique épigraphique, le verbe ḥml signifie « amener, faire entrer » (par ex. quelqu’un dans une 
ville). Cf. Beeston, Dictionary, p. 68. 
2123 En syriaque, le verbe ܚܡܠ (ḥmal) veut dire « amasser », « collecter », « regrouper », etc. Cf. Payne Smith, 
Dictionary, p. 146 et Sokoloff, Lexicon, p. 464. Voir aussi Zammit, Lexical Study, pp. 148-9. 
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Le verset affirmerait donc qu’en des temps eschatologiques la Terre et les montagnes seront 
(em)portées et écrasées d’un coup unique (faisant écho au verset précédent qui parle du coup 
unique de la trompette)2124. 
Toutefois, dans le rasm non vocalisé des premiers manuscrits coraniques, le début du verset figure 
ainsi2125 : وحْلٮ الارص والحهال, nous permettant d’y lire le verbe  َْلت  donnant au texte soit ,(jumilat) جَُِ
le sens de « [lorsque] la Terre et les montagnes seront réunies/rassemblées, et qu’elles seront 
écrasées d’un coup unique », soit de « [lorsque] la Terre et les montagnes seront 
liquéfiées/fondues… », selon le sens que l’on donne au verbe arabe  َجَََل (jamala)2126. 
 
Quoi qu’il en soit des trois options de sens qui s’offrent à nous pour comprendre le premier verbe de 
Q 69, 14, le sens général en est le même – la destruction, l’anéantissement de la Terre et de ce qui s’y 
trouve. Dans notre discussion autour de la trompette eschatologique, nous avions noté les affinités 
entre Q 69, 13-4 et plusieurs vers de l’homélie Sur la Fin (n°192) de Jacques de Saroug qui, tour à tour, 
évoquent la trompette finale qui fait se renverser la Terre, la déchirure de la Terre, et la destruction 
des montagnes (vv. 353-60 et cf. supra en comparaison à Q 101). 
Parmi ces vers, nous nous souviendrons que l’une des conséquences directes du son de la trompette 
(v. 355) est de dissoudre les « remparts du monde » (v. 356). Le syriaque   ܢܡܫܬܪܝ  (mēštaryōn) est le 
même que celui employé dans la traduction de 2 P 3, 12 qui évoque le Jour du Seigneur lorsque les 
cieux seront dissous, ce qui peut nous faire penser que ce passage néotestamentaire est le sous-texte 
du vers de Jacques de Saroug. Mais ce verbe connote aussi le même sens que le verset coranique à 
l’étude envisagé selon notre hypothèse de lecture du ‘canonique’  َْلت لتَْ  en (ḥumilat) حُِْ  (jumilat) جَُِ
avec la signification de « faire fondre ».  
Nous aurions dès lors affaire dans nos homélies syriaque et arabe au retentissement de la trompette 
eschatologique (homélie 192, v. 355/ Q 69, 13) décrit avec le sous-texte de 1 Co 15, 52, ainsi que sa 
conséquence immédiate qui est la dissolution, la fonte de la Terre (homélie 192, v. 356/ Q 69, 14) 
avec à la fois le sous-texte possible de 2 P 3, 12 pour ce qui est du verbe transmettant cette image 
spécifique et le sous-texte de Mc 13 et Mt 24 pour la thématique générale du tremblement de la 
Terre résultant en la Résurrection. 
 

                                                      
2124 Muqātil, Tafsīr, III, p. 393 comprend ce verset non pas comme signifiant que la Terre elle-même sera 
emportée, mais que ce qui se trouve à sa surface le sera : « Ce qui se trouve sur Terre comme eau, arbres et 
autre [litt. chose] sera emporté » (حُْل ما على ال رض من ماء أ و شجر أ و شيء/ḥumila mā ʿalā l-arḍ min māʾ aw šajar aw 
šayʾ) tandis qu’al-Qummī, Tafsīr, p. 719 considère que ce qui se trouve sur Terre sera broyé : « [La Terre et les 
montagnes] tomberont l’une sur les autres et seront broyés » (وقعت فدك  بعضها على بعض/waqaʿat fa-dukka baʿḍuhā 
ʿalā baʿḍ). Al-Ṭabarī, Jāmiʿ, XI, p. 71 quant à lui ne semble pas s’intéresser au sens même du verset et le 
paraphrase avec Q 99, 1 en tête : « [La Terre et les montagnes] seront secoués d’un seul tremblement » ( فزُلزلتا
 .(fa-zulzilatā zalzala wāḥida/زلزلة واحدة
2125 Voir par exemple le BnF Arabe 328 b, fol. 69r, l. 9 ou le BnF Arabe 324 c, fol. 30v, ll. 8-9. 
2126 Ibn Manẓūr, Lisān al-ʿArab, II, p.  209 : ء جَعه جَه  يَمه  جَلًا وأ جَه  أ ذابه واس تخرج  et ; (jamala l-šayʾ jamaʿahu) جَل الشّ 
 .respectivement ,(jamalahu yajmuluhu jamlan wa-ajmalahu aḏābahu wa-staẖraja duhnahu) دهنه
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Les conséquences de ce bouleversement terrestre sont qualifiés de « l’Évènement » (لوَْاقِعَة
 
 (al-wāqiʿa/أ

au verset 15, Évènement qui est lui-même composée de divers évènements eschatologiques : le ciel 
se fendra pour laisser place à l’avènement du Seigneur et des Anges (vv. 16-7), à la Résurrection qui 
est implicite ici, et ce pour l’ultime finalité qu’est le Jugement Dernier (vv. 18-37)2127. 
 
Ces deux manières d’illustrer l’anéantissement de la Terre au Jour Dernier dans le Coran peuvent 
être mises en parallèle avec trois passages tirés des homélies eschatologiques de Jacques de Saroug 
qui décrivent le même phénomène, mais en employant des images différentes.   
D’abord, dans son homélie Sur le Jugement de la Fin (n°193) au sein d’une péricope concernant les 
bouleversements cosmiques et terrestres (vv. 145-86), entre la mention de la chute des étoiles et 
celle des montagnes frappées par le violent tremblement final, Jacques de Saroug écrit : 
 

Avant que le grand tonnerre ne frappe la Terre pour qu’elle s’écroule ( ܥܕܠܐ ܢܗܙ ܪܥܡܐ ܪܒܐ ܠܐܪܥܐ

 ʿadlō nōhēz raʿmō rabō l-arʿō d-tēfēl)2128/ܕܬܦܠ
 
L’image de l’« écroulement » de la Terre est ici exprimée par le verbe syriaque commun ܢܦܠ 
(nfal) pour « tomber » qui est aussi celui employé dans la traduction syriaque du Nouveau Testament 
pour décrire la chute des étoiles lors de la Fin. La Terre, comme ces astres ou telle une montagne, est 
montrée comme tombant ou s’écroulant au Jour Dernier. 
 
Dans son homélie Sur la Fin (n°192), au sein d’un passage constitué de questions rhétoriques à propos 
du moment de l’avènement du Jugement, l’homéliste demande quand le Cri viendra déraciner les 
montagnes, 
 
Et renverser les fondations de la Terre et la détruire ( ܕܐܪܥܐ ܘܡܛܠܩ ܠܗ   ܡܣܝܗ  ܘܫܪܐ ܘܡܚܬ ܕܘ   /w-šōrē w-

maḥēt dūmsēh d-arʿō wa-mṭalēq lōh)2129 
 
Le verbe syriaque ܛܠܩ (ṭalēq) qui est employé ici signifie entre autres « détruire »2130 – correspondant 
au verbe arabe خرب (ẖariba)2131 – et rejoint de par son sens général l’image de la Terre écrasée et 
broyée que l’on trouve dans les versets coraniques suscités. 
Enfin, Jacques de Saroug décrit de manière plus radicale encore ce qui adviendra de la Terre lors de 
la venue de l’eschaton dans un passage de l’homélie Sur la Fin (n°31) – dont nous avons déjà vu que le 
début a comme sous-texte Is 24, 20 – qui figure avant l’énumération des bouleversements 
cosmiques :  
 

                                                      
2127 Bell, Commentary, II, p. 415 commente les vv. 13-29 en disant qu’il s’agit d’une description de la Résurrection 
et du Jugement. 
2128 Homélie 6/193, v. 163. 
2129 Homélie 5/192, v. 92. 
2130 Payne Smith, Dictionary, p. 176 et Sokoloff, Lexicon, pp. 534-5. 
2131 Costaz, Dictionnaire, p. 128. Cf. l’emploi de ce verbe en Q 59, 2 pour parler de la destruction des maisons dans 
un contexte non eschatologique. 
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Un tremblement secouera la Terre et elle tanguera comme une cabane ( ܙܘܥܐ ܕܡܪܗܒ ܠܐܪܥܐ ܘܢܝܕܐ

 zōʿō d-marhēb l-arʿō w-nēdō ak ʿarzōlō) ; Et sa beauté et ses œuvres seront réduites à néant/ܐܝܟ ܥܪܙܠܐ
( ܕܬܗ  ܘܥܒܝ   ܘܠܠܐ ܡܕܡ ܫܪܟ ܫܘܦܪܗ   /wa-l-lō mēdēm šōrēk šūfrōh wa-ʿbīdōtōh)2132 

 
L’expression « réduit à rien » ou « réduit à néant » exprimée par la formule  ܠܠܐ ܡܕܡ ܫܪܟ (l-lō mēdēm 
šōrēk) qui figure dans le deuxième vers de ce texte illustre probablement le mieux cet 
« anéantissement » de la Terre qui se produira lors de la Fin et que nous avons vu décrit comme 
étant le résultat d’un écrasement dans le Coran. 
 
3.2.4 L’aplanissement de la Terre 
 
Le dernier bouleversement terrestre de la Fin affectant la Terre elle-même à être décrit dans le 
Coran ne trouve pas véritablement de correspondances dans les textes bibliques ou homilétiques 
antérieurs. L’idée générale rejoint certes celle discutée précédemment, à savoir le fait que la Terre 
sera détruite en des temps eschatologiques, mais les deux images que nous allons voir insistent sur 
l’aplatissement ou l’aplanissement qu’elle subira. Si nous ne trouvons pas de correspondances 
exactes dans des descriptions eschatologiques antérieures, nous nous demanderons dans quelle 
mesure ces deux versets coraniques s’inscrivent dans le discours homilétique sur la Fin, ce qui 
reviendra à nous demander une fois encore quels sont le contexte et le sous-texte de ceux-ci. 
 
La première image de la Terre aplanie se situe à la suite de l’introduction eschatologique de Q 84 qui 
débutait par « Lorsque le ciel se fendra » (v. 1) dont le sous-texte était Mc 13, 25 et Mt 24, 29, et se 
poursuivait par un verset qui semble être une interpolation (v. 2, cf. v. 5), avant d’ajouter : 
 

Lorsque la Terre sera nivelée ( ْت لَْرْضُ مُدر
 
ذَا أ
ِ
 wa-iḏā l-arḍ muddat)2133/وَا

 
Ce texte s’inscrit dans la suite logique du premier verset, débutant lui aussi par le « lorsque » 
ذَا)
ِ
 iḏā) typique du discours homilétique eschatologique, et prenant comme toile de fond un autre/ا

passage des « apocalypses synoptiques » de Marc et Mathieu – les tremblements de Terre de Mc 13, 8 
et Mt 24, 7. 
Mais il n’est pas question ici spécifiquement d’un tremblement. De quoi s’agit-il alors ? Selon les 
exégètes classiques, le verset évoque la Terre qui sera étendue (comme la peau d’un animal)2134, ou 
                                                      
2132 Homélie 1/31, vv. 97-8. 
2133 Q 84, 3. 
2134 Muqātil, Tafsīr, III, p. 464 : « Comme la peau [d’un animal] étendue » (مثل ال دي الممدود/miṯl al-adīm al-mamdūd) ; 
al-Farrāʾ, Maʿānī l-Qurʾān, III, p. 138 : « Elle sera étendue et allongée comme l’est la peau de ʿUkāẓ » ( دت بسُطت ومُد 
د ال دي العكاظ   .busiṭat wa-muddidat kamā yumaddidu l-adīm al-ʿUkāẓī) ; ʿAbd al-Razzāq, Tafsīr, III, p/كما يمد 
407 rapportant les dires attribués à Muḥammad : « Lorsque ce sera le Jour de la Résurrection, Dieu allongera la 
Terre comme est étendue la peau [d’animal] si bien qu’il ne s’y trouvera pas d’endroit pour que les Hommes 
posent les pieds. […] » ( ذا كان يوم القيامة مد  الله ال رض مد  ال دي حتَ  لَ ي لَ  موضع قدميها  كون لبش من الن اس ا  /iḏā kāna yawm al-
qiyāma madda Llāh al-arḍ madd al-adīm ḥattā lā yakūnu li-bašar min al-nās illā mawḍiʿ qadamayhi…) ; al-Qummī, 
Tafsīr, p. 746 : « Il allongera la Terre … » (تمد  ال رض/tamadda l-arḍ…) ; et al-Ṭabarī, Jāmiʿ, XI, p. 462 résumant les 
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fendue2135. Comme c’est souvent le cas, ces interprétations reprennent en réalité le vocabulaire de 
d’autres passages coraniques décrivant un phénomène analogue plus qu’elles n’expliquent le phrasé 
même du verset en question. 
Une étude comparative de la racine verbale peut en revanche nous rapprocher du sens probable 
originel. Ici, le verbe est  مَدر (madda), de racine trilitère m d d qui apparaît plusieurs fois dans le Coran, 
et de manière notable, dans des versets qui décrivent l’acte créateur de Dieu aplanissant la Terre et y 
plantant des montagnes2136, à l’inverse de son acte destructeur lors de la Fin tel qu’il est décrit en Q 
84, 3. Cette racine trilitère connait deux équivalents sémitiques pertinents, d’une part avec le verbe 
hébreu דַד  qui signifie notamment « étendre »2137, et d’autre part avec le verbe guèze መደደ (mādad) מָּ
(madada) qui veut dire « étendre » et « niveler »2138. 
Nous pouvons dès lors affirmer avec un haut degré de certitude que le verset à l’étude signifie 
« Lorsque la Terre sera nivelée » ou « Lorsque la Terre sera étendue ». 
 
Le sens de Q 84, 3 étant clarifié, que dire de son contexte ? Les versets suivants de la sourate 
poursuivent la thématique eschatologique en faisant un lien explicite entre le bouleversement 
terrestre et le rejet de ce que la Terre contient (v. 4), comprendre les corps des défunts enterrés 
durant la Résurrection, afin que le Jugement Dernier puisse avoir lieu (v. 7 sqq.).  
Nous retrouvons ici sans équivoque le scénario des « apocalypses synoptiques » de Marc et de 
Mathieu qui font le lien entre les tremblements de la Terre et l’« enfantement » (la Résurrection) qui 
en résultera (en vue du Jugement). Il est dès lors possible d’affirmer que le début de Q 84 est une 
homélie eschatologique en arabe qui emploie comme sous-texte les chapitres 13 de Marc et 24 de 
Mathieu.  
 
D’une manière similaire, un dernier verset situé dans la sourate al-Kahf (Q 18) décrit l’état de la 
Terre (et des montagnes, cf. la sous-partie suivante) lors de la Fin en ces termes : 
 
au jour où […] tu verras la Terre [rasée] comme une plaine… ( لَْرْضَ بَارِزَةً ]...[ وَيوَْمَ 

 
ترََى  أ /wa-yawm […] 

tarā l-arḍ bāriza)2139 
 
La partie du verset que Régis Blachère traduit par « comme une plaine » correspond au seul 
substantif arabe بارِزة (bāriza) qui est un hapax bien que sa forme verbale soit employée huit fois dans 
le Coran2140, et qu’un autre passage eschatologique (Q 40, 16) sur lequel nous nous pencherons dans 
le chapitre suivant utilise une autre forme nominale pour décrire les morts ressuscités avant le 
Jugement Dernier. 
                                                                                                                                                                      

opinions attribuées à ʿAlī b. Ḥusayn et Mujāhid : « Lorsque la Terre sera étendue » (ذا ال رض بسُطت  wa-iḏā l-arḍ/وا 
busiṭat). 
2135 Al-Qummī, Tafsīr, p. 746 : « … et Il la fendra » (  فتنشق/… fa-tanšaqqa). 
2136 Cf. Q 13, 3 ; Q 15, 19 ; Q 50, 7 ; etc. 
2137 Jastrow, Dictionary, p. 731. 
2138 Leslau, Dictionary, p. 329. Cf. aussi Zammit, Lexical Study, pp. 379-80 qui ne répertorie toutefois pas l’hébreu. 
2139 Q 18, 47. 
2140 Cf. Q 2, 250 ; Q 3, 154 ; Q 4, 81 ; etc. où le verbe à le sens d’« affronter » et de « sortir » de chez soi.  
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La majorité des mufassirūn ont compris cette évocation de l’état eschatologique de la Terre comme 
signifiant qu’elle sera rasée, aplanie de tout ce qui se trouve à sa surface comme montagnes, rochers, 
arbres et autres2141. Seul al-Farrāʾ considère – en se basant à la fois sur la suite du verset, sur Q 40, 16 
et sur un des sens de la racine verbale b r z – qu’il est question de la Résurrection lorsque la Terre 
rejettera les morts2142. 
Quant aux lexicographes arabes anciens ils donnent au verbe simple  َبرََز (baraza) le sens de « sortir 

dans le champ, dans la plaine »2143, au verbe de quatrième forme  َأ برَز (abraza) le sens de « divulguer », 

« montrer »2144, et au substantif de notre verset, رِزةبا  (bāriza) celui d’« apparente »2145. En se basant 
sur ces données, le sens du verset serait « au jour où tu verras la Terre apparente ». Toutefois, nous 
devons insister sur le fait que la signification donnée au substantif بارِزة (bāriza) par le grand 
dictionnaire Lisān al-Arab du 13ème siècle est une exégèse de Q 18, 47 (comparer au début de l’exégèse 
d’al-Ṭabarī) et non une définition à proprement parler. 
 
Une analyse comparative se révèle décevante pour tenter de faire sens de la racine trilitère b r z car 
à notre connaissance, le verbe araméen ָבְרַז (beraz), qui signifie « perforer » ou « percer »2146, est le 
seul à nous procurer une équivalence à la racine verbale arabe2147. Le substantif qui en dérive est 
 qui a logiquement le sens de « trou », et plus spécifiquement le trou du tonneau par ,(birezā) בִרְזָּא
lequel on le remplit2148. Il semble difficile de comprendre Q 18, 47 selon cette signification de la 
« Terre trouée ».  
 

                                                      
2141 Mujāhid, Tafsīr, p. 146 : « Sans pierres sur sa [surface] ni quoi que ce soit qui puisse jeter une ombre » ( لَ حجر
 lā ḥajar ʿalayhā wa-lā ġayāya) ; Muqātil, Tafsīr, II, p. 291 : « ‘‘où tu verras la Terre rasée’’ de [ses]/عليَا ولَ غياية
montagnes, arbres, etc. » (جر وغيره -wa-tarā l-arḍ bāriza min al-jibāl wa-l-šajar wa/وَترََى  أ لَْرْضَ بَارِزَةً من الجبال والش 
ġayruhu) ; et al-Ṭabarī, Jāmiʿ, VII, p. 606 résumant ainsi les interprétations attribuées à Mujāhid et Qatāda : « 
‘‘tu verras la Terre bāriza’’, apparente [i.e. dénudée], et sa surface sera – aux yeux de ceux qui regarderont – 
sans rien pour la couvrir comme montagnes et arbres qui sont ses burūz [i.e. ce qui paraît] » ( ًوَترََى  أ لَْرْضَ بَارِزَة
 wa-tarā l-arḍ bāriza ẓāhira wa-ẓuhūruhā li-raʾy/ظاهرة وظهورها لرأ ي أ عي الن اظرين من غير شيء يستَُها من جبل ولَ شجر هو برورها
aʿyun al-nāẓirīn min ġayr šayʾ yasturuhā min jabal wa-lā šajar huwa burūzuhā). 
2142 Al-Farrāʾ, Maʿānī l-Qurʾān, II, p. 69 : « Nous ferons sortir ses habitants de son sein [i.e. de l’intérieur de la 
Terre ; Nous les ressusciterons] » (أ برزنا أ هلها من بطنْا/abraznā ahlahā min baṭnihā). 
2143 Ibn Manẓūr, Lisān al-ʿArab, I, p. 384 :  َرَزَ يبَُُزُ برُُوزاً أ ي خرج ا ل البَُازب  (baraza yabruzu burūzan ayy ẖaraja ilā l-
barāz). Pour le sens du substantif برَاز (barāz) employé dans cet exemple, voir al-Ḫalīl b. Aḥmad, Kitāb al-ʿayn, I, p. 
129 : « Le barāz est le lieu large et spacieux sur la Terre, éloigné et vaste » ( لبَُاز المكان الفضاء من ال رض البعيد الواسعا /al-
barāz al-makān al-faḍāʾ min al-arḍ al-baʿīd al-wāsiʿ).  
2144

 Al-Ḫalīl b. Aḥmad, Kitāb al-ʿayn, I, p. 130 : ء أ ي أ ظهرته  .(abraztu l-kitāb wa-l-šayʾ ayy aẓhartuhu) أ برزت الكتاب والشّ 
2145 Ibn Manẓūr, Lisān al-ʿArab, I, p. 385 : ظاهرة (ẓāhira). 
2146 Jastrow, Dictionary, p. 191. 
2147 Le guèze a le verbe በረዘ (baraza) qui signifie notamment « séparer », mais comme le note Leslau, Dictionary, 
p. 109, c’est un emprunt à l’arabe. Cf. aussi Zammit, Lexical Study, p. 92. 
2148 Jastrow, Dictionary, p. 191. 
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Autrement, Christoph Luxenberg a proposé, dans son Syro-Aramaic Reading of the Koran, de lire le 
terme non pas بارِزة (bāriza) comme il se trouve dans les éditions modernes du Coran, mais sans 
points diacritiques et sans alif médian tel qu’il apparaît dans les plus anciens manuscrits 
coraniques2149 : 2150ىرره. De là il propose de pointer la première voyelle comme un tāʾ et de le lire selon 
la racine t r z qui, en syriaque, donne le verbe ܬܪܙ (tarēz) qui signifie notamment « fendre ». Dès lors, 
Luxenberg considère que le sens de l’extrait du verset est « au jour où … la Terre semblera être 
fendue ». 
Les limites de l’hypothèse de Luxenberg sont multiples. D’abord, le Coran est en arabe et dans cette 
langue le verbe  َترََز (taraza) n’a nullement le sens de « fendre », mais celui d’« être dur » ou d’« être 
desséché ». Ainsi, s’il est légitime de lire le texte coranique sans vocalisation, nous pourrions y lire 
l’adjectif تَارِزَة (tāriza) décrivant l’aspect de la Terre, mais « la Terre sera sèche » ou « sera dure » ne 
fait pas sens dans le contexte eschatologique dont il est question en Q 18, 49. Ensuite, aucun 
substantif syriaque dérivé de la racine t r z ne signifie « fendue » comme voudrait le comprendre 
Luxenberg2151, et celui qu’il utilise pour « rétrotraduire » le sens du passage coranique originel ܬܪܝܙܐ 
(trīzō) – signifie « rassasié » et « insipide »2152.  
Enfin, il nous paraît excessivement compliqué de passer à travers toutes ces étapes et autant de 
spéculations pour tenter d’expliquer un terme qui peut tout à fait faire sens en tant que tel. 
 
Il nous semble au final préférable de lire Q 18, 49 à la lumière du passage de Q 84, 3 précédemment 
étudié qui décrirait donc tout simplement la Terre comme étant « nivelée » (comme un champ ou 
une plaine, pour suivre la traduction de Blachère). 
 
A l’instar de cet autre verset de la sourate 84, le contexte immédiat dans lequel se trouve notre 
verset à l’étude évoque les évènements propres aux « apocalypses synoptiques » : en Q 18, 47 il est 
question du « Rassemblement » ( ُُْنَاه  ,ḥašarnāhum) qui trouve son parallèle en Mc 13, 27 et Mt 24/حَشَْ
31 (tout comme Q 50, 44 emploie ce sous-texte après avoir évoqué la fente de la Terre), une action 
qui a lieu après la Résurrection ; et en Q 18, 48-9 il est question du Jugement Dernier durant lequel 
les actions des Hommes sont examinées.  
Il ressort donc clairement que le passage de la sourate al-Kahf est une homélie employant le sous-
texte de Mc 13, 8 et Mt 24, 7 concernant les tremblements de Terre (revisités ici comme un 
aplanissement) qui ont pour conséquence de faire se lever les morts hors d’elle (implicite ici), qui 
seront rassemblés (sous-texte de Mc 13, 27 et Mt 24, 31) en vue du Jugement Dernier (vv. 48-9, sous-
texte de Mt 25, 31 sqq.). 
 
La conséquence immédiate et logique produite par ces différents bouleversements eschatologiques 
affectant la Terre, et notamment son tremblement, est de se répercuter sur un des éléments 

                                                      
2149 Voir par exemple le codex Samarkand, fol. 253 r, l. 5. 
2150 Luxenberg, Syro-Aramaic Reading, pp. 151-3. 
2151 Payne Smith, Dictionary, p. 620 donne les substantifs ܬܪܝܙܘܬܐ (trīzūtō) pour « explosé » ou « éclaté » ainsi 
que ܬܪܙܐ (tarzō) pour la « surabondance » ou le « rassasiement ». 
2152 Sokoloff, Lexicon, p. 1666 et Costaz, Dictionnaire, p. 397. 
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naturels qui s’y trouvent : les montagnes. Nous avons déjà entrevu avec des versets comme Q 73, 14 
et Q 69, 14 que la Terre et les montagnes sont décrites comme subissant conjointement le même 
sort, et nous nous proposons à présent d’étudier plus en détail le traitement homilétique coranique 
de ce deuxième grand cataclysme eschatologique affectant le domaine terrestre. 
 
3.3 Les montagnes dans les textes antérieurs au Coran 
 
Contrairement aux différents bouleversements cosmiques et aux bouleversements touchant la Terre 
figurant tour à tour dans certains livres vétérotestamentaires, dans les Évangiles (surtout dans les 
soi-disant « apocalypses synoptiques »), dans les homélies syriaques de Narsaï et de Jacques de 
Saroug, puis dans les homélies arabes du Coran, le sort des montagnes lors des temps de la Fin n’est 
pas évoquée dans les Évangiles, alors qu’elle l’est à la fois dans les livres de l’Ancien Testament que 
sont Jérémie, Ezéchiel, Habaquq et Isaïe, dans le livre néotestamentaire de l’Apocalypse de Jean et 
dans les homélies syriaques venant à leur suite. 
 
De quelle nature est ce bouleversement touchant les montagnes lors du Jour dernier ? Deux cas de 
figure différents sont évoqués dans l’Apocalypse. D’abord, les montagnes sont dites être 
« ébranlées » dans la suite du passage du sixième chapitre que nous avons maintenant vu à plusieurs 
reprises dans son évocation du violent tremblement de Terre et des bouleversements cosmiques qui 
se produisent à l’ouverture du sixième sceau : 
 

… toutes les montagnes et les îles furent ébranlées (καὶ πᾶν ὄρος καὶ νῆσος ἐκ τῶν τόπων αὐτῶν 
ἐκινήθησαν et   ܘܢ ܐܬܬܙܝܥܘܪܬܐ ܡܢ ܕܘܟܝܬܗ  ܪܐ ܘܟܠ ܓܙ  ܘܟܠ ܛܘ /w-kul ṭūrē w-kul gōzrōtō mēn dūkyōthūn 

ēttzīʿ)2153 
 
Les « montagnes » (ὄρος dans le grec originel et   ܪܐܛܘ /ṭūrē dans la traduction syriaque de la Pešīṭtā), 
en même temps que les îles, sont dites être « ébranlées », le dernier d’une longue série de 
cataclysmes terrestres et cosmiques énumérés auparavant (Ap 6, 12-4). Le verbe employé dans 
l’original grec est κινέω, qui ne signifie pas spécifiquement « ébranler » comme le traduit la TOB, 
mais plutôt « être bougé » « être agité », « être remué »2154. Le syriaque de la Pešīṭtā suit le sens 
originel en traduisant par le verbe ܐܬܬܙܝܥ (ēttzīʿ), qui signifie « être bougé », « être agité »2155. Ce 
verbe n’est autre que l’ettaphal de ܙܘܥ /ܙܥ (zōʿ) qui traduisait déjà le grec σαλεύω pour décrire les 
cieux tremblant lors de la Fin et qui donnait le substantif ܙܘܥܐ (zōʿō) pour le tremblement de Terre. 
 
Enfin, nous remarquerons que la traduction de la TOB ne rend pas la littéralité de la phrase qui est 
un peu plus complexe puisqu’à la fois en grec et en syriaque il est dit que « toutes les montagnes et 
les îles seront bougées de leurs emplacements (ἐκ τῶν τόπων et   ܘܢܡܢ ܕܘܟܝܬܗ /mēn dūkyōthūn) ». Cela 
peut sembler être un bien mince détail, mais comme nous allons le voir, il est fort probable que cette 

                                                      
2153 Ap 6, 14. 
2154 Liddell et Scott, Lexicon, p. 952 : « set in motion », « move », etc. et au passif « to be put in motion », « to be 
moved », « to be stirred ». 
2155 Payne Smith, Dictionary, p. 113 et Sokoloff, Lexicon, p. 374. 
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formulation spécifique soit à l’origine à la fois de certains versets coraniques décrivant les 
bouleversements touchant les montagnes, ainsi que de plusieurs exégèses sur ceux-ci2156. 
 
Ensuite, un second extrait de verset de l’Apocalypse de Jean qui vient lui aussi à la suite de 
l’évocation du violent tremblement de Terre (qui se produit après que la septième coupe eut été 
déversée dans les airs) mentionne différents cataclysmes et notamment les îles qui s’enfuient, avant 
d’ajouter : 
 

… et les montagnes disparurent (καὶ ὄρη οὐχ εὑρέθησαν et   ܪܐ ܠܐ ܐܫܬܟܚܘܘܛܘ /w-ṭūrē lō ēštkaḥ)2157 
 
Ce que la TOB traduit ici par le verbe « disparaître » est en réalité la combinaison d’une particule 
négative (οὐ en grec et ܠܐ/lō en syriaque), suivie du verbe « voir », « trouver », « être présent » ou 
encore « exister » (εὑρίσκω et ܐܫܬܟܚ/ēštkaḥ)2158. Littéralement, le verset dit donc que les montagnes 
ne seront plus présentes, ou qu’elles seront non-existantes. 
 
Ces bouleversements terrestres de la Fin décrits par deux fois dans l’Apocalypse de Jean ont pour 
point commun le fait de se situer à la suite de la mention des violents tremblements de Terre et de 
décrire les montagnes comme étant mues : elles sont soit bougées, impliquant possiblement qu’elles 
tremblent, soit elles n’existent plus – résultat probable de leur destruction (causée par leur 
tremblement ? leur mouvement ?). En outre, a contrario des tremblements de Terre de Mc 13 et de 
Mt 24, ces catastrophes terrestres n’entraînent pas la Résurrection, le Rassemblement ou le 
Jugement. 
 
Les images néotestamentaires des montagnes subissant divers bouleversements sont, au moins en 
partie, héritées de versets situés dans des passages ‘pré-eschatologiques’ de l’Ancien Testament. Les 
plus pertinents, en raison du fait qu’ils figurent dans des livres au contenu eschatologique, sont au 
nombre de six2159.  
Au début du livre de Jérémie, d’abord, un monologue du prophète éponyme le montre se lamentant 
sur le châtiment divin réservé à Jérusalem, déplorant le vide de la Terre et le ciel sans lumière (Jr 4, 
23) avant de dire : 
 

                                                      
2156 Brady, « Revelation and the Qur’an », p. 219 fait le parallèle entre « The eschatological imagery of […] 
moving mountains » de Ap 6, 14 et Q 16, 20 ; Q 13, 31 ; Q 18, 47 ; Q 20, 105 ; Q 27, 88 ; Q 52, 10 ; Q 69, 14 ; Q 77, 10 
et Q 81, 3. 
2157 Ap 16, 20. 
2158 Liddell et Scott, Lexicon, pp. 729-30 et Payne Smith, Dictionary, p. 576 ainsi que Sokoloff, Lexicon, p. 1556. 
2159 On verra en outre Michée 1, 4 : « Les montagnes fondent sous ses pas, les fonds de vallée se crevassent… » ; 
Psaumes 18, 8 : « … les fondations des montagnes frémirent et furent troublées quand il se mit en colère. » ; 
Psaumes 46, 3-4 : « … et quand les montagnes basculent au cœur des mers./ Leurs eaux grondent en écumant, 
elles se soulèvent et les montagnes tremblent. » ; Juges 5, 5 : « les montagnes s’affaissèrent devant le 
Seigneur… » ; Exode 19, 18 : « … toute la montagne trembla violemment » ; etc.  
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Je regarde les montagnes : elles tremblent ; toutes les collines sont ballottées. (ֵָרִיםָוְהִנה הָּ אִיתִיָהֶׁ רָּ

לוּ  rāytī hē-hārīm ve-hīneh rōʿašīm ve-kāl ha-gebāʿōt hiteqaleqālū)2160/רעֲֹשִׁיםָוְכָּל־הַגְבָּעוֹתָהִתְקַלְקָּ
 
Les « montagnes » (רִים  hārīm, en hébreu) sont décrites comme tremblantes, à travers l’emploi du/הָּ
verbe ׁעַש  2161, le même qui était utilisé pour décrire l’état du ciel et de la Terre dans des(rāʿaš) רָּ
versets vétérotestamentaires discutés plus haut. Ce tremblement est le résultat de la colère divine 
(Jr 4, 26) qui aura pour conséquence le châtiment du peuple de Jérémie. 
 
L’idée analogue des montagnes (en même temps que les « parois rocheuses » et les « murailles ») 
étant abattues en raison de la colère divine qui fait trembler la Terre se trouve dans un oracle contre 
Gog du livre d’Ezéchiel susmentionné en raison de son traitement dudit tremblement de Terre : 
 

… les montagnes s’abattront… (רִים הָּ רְסוָּהֶׁ  ve-nēhēresū hē-hārīm)2162/וְנֶׁהֶׁ
 
Ici le sort de ces mêmes « montagnes » est décrit par l’intermédiaire du verbe רַס  au nifel (hāras) הָּ
qui a le sens d’ « être réduit en ruines »2163, ou plus simplement dit « être détruit ». 
 
A la fin du livre d’Habaquq, ensuite, figure une prière du prophète du même nom qui prend la forme 
d’un psaume. Celle-ci décrit l’arrivée de Dieu et la terreur qu’elle cause sur Terre, écrivant 
notamment : 
 
… Les montagnes éternelles se sont disloquées, les collines antiques se sont effondrées. … (ָּוַיּתְִפּצְֹצו

 va-yitepōṣeṣū harerey ʿad šaḥū gibeʿōt ʿōlām)2164/הַרְרֵי־עַדָשַׁחוָּגִבְעוֹתָעוֹלָּם
 
Puis, quelques versets plus loin, après avoir évoqué d’autres bouleversements causés par la peur 
inspirée par la vue de Dieu, la prière se poursuit en ces termes : 
 

Les montagnes t’ont vu : elles tremblent. … (רִים אוּךָָיָּחִילוָּהָּ  rāūka yāḥīlū hārīm)2165/רָּ
 
Ces deux extraits décrivent les « montagnes » d’une part comme étant « brisées » en employant le 
verbe הִתְפּוֹצֵץ (hitepōṣeṣ) à l’hithpolel2166, et d’autre part comme « tremblant » avec le verbe חיל 
(ḥyl)2167, sous l’effet de la crainte de Dieu. 
   

                                                      
2160 Jr 4, 24. 
2161 Holladay, Lexicon, p. 344 : « quaking ». 
2162 Ez 38, 20. 
2163 Holladay, Lexicon, p. 84 : « to be laid in ruins ». Comparer à l’emploi de ce verbe en Jr 31, 40. 
2164 Ha 3, 6. 
2165 Ha 3, 10. 
2166 Koehler et Baumgartner, Lexicon, III, p. 954 « to be shattered », et Jastrow, Dictionary, p. 1145 : « to be 
shattered ». 
2167 Holladay, Lexicon, p. 102 : « tremble ». 
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Enfin, cette même image des montagnes personnifiées, tremblantes de peur devant Dieu, se trouve à 
plusieurs reprises dans le livre d’Isaïe2168, dont nous citons deux versets décrivant la colère divine et 
ses conséquences : 
 

… la colère du Seigneur s’enflamme contre son peuple, il étend la main pour le frapper, les 
montagnes tremblent… (רִים הָּ  va-yiregezū hē-hārīm)2169/וַיּרְִגְזוָּהֶׁ

 
… Ah ! si tu déchirais les cieux et si tu descendais, tel que les montagnes soient secouées devant toi. 

( מַיםִָיָּרַָ ָשָּׁ רַעְתָּ רִיםָנָּזלֹּוּלוּא־קָּ נֶׁיךָָהָּ ָמִפָּּ דְתָּ /lūa qāraʿetā šāmayim yāradetā mi-pānēykā hārīm nāzōlū)2170 
 
Nous retrouvons d’une part le verbe ַגז  pour « trembler », que nous avions vu employé pour (rāgaz) רָּ
décrire les cieux ébranlés dans le même livre, en Is 13, 13 et d’autre part le verbe זָּלַל (zālal) au nif‘al, 
 qui signifie aussi « trembler » et qui correspond morphologiquement et ,(nāzōlū) נָּזלֹּוּ
sémantiquement à l’arabe زلزل (zalzala) employé pour décrire le tremblement de la Terre en Q 99, 1 et 
Q 22, 1. 
 
Il ressort qu’Ap 6, 14 s’inspire très probablement de l’image vétérotestamentaire fréquente des 
montagnes tremblantes ou ébranlées et qu’Ap 16, 20 qui parle des montagnes disparaissant le fait en 
élaborant sur les descriptions des montagnes secouées si violemment qu’elles sont brisées (Ha 3, 6). 
La différence entre les deux corpus de textes réside principalement dans le contexte : dans l’Ancien 
Testament, l’ébranlement des montagnes est causé par l’arrivée de Dieu sur Terre (soit parce 
qu’elles sont personnifiées et qu’elles tremblent à sa vue, soit parce que Dieu les détruit) et est 
parfois, mais pas toujours, lié à d’autres destructions cosmiques ou terrestres ; tandis que dans 
l’Apocalypse de Jean les bouleversements touchant les montagnes sont la conséquence d’actions 
apocalyptiques (ouverture des sceaux par l’agneau et déversement des coupes par les anges) et non 
d’interventions divines directes. De plus, dans les deux versets néotestamentaires, les 
bouleversements touchant les montagnes se situent dans la suite immédiate des tremblements de 
Terre (Ap 6, 12 et Ap 16, 18). 
 
L’homéliste Jacques de Saroug a recours à de très nombreuses reprises aux descriptions des 
montagnes étant affectées par un cataclysme eschatologique dans les six homélies sur ce thème que 
nous avons étudiées. En effet, nous avons répertorié neuf passages qui traitent de ce 
bouleversement terrestre, exprimé par l’intermédiaire de non moins de neuf verbes syriaques 
différents. Paradoxalement, ceux de la traduction de la Pešīṭtā ne figurent pas parmi ceux-là. 
Les homélies syriaques ne décrivent donc ni les montagnes comme étant déplacées de leurs 
emplacements, ni comme étant non existantes. Jacques de Saroug utilise le verbe ܪܬ (ratt) pour 

                                                      
2168 Voir Is 54, 10 : « Quand les montagnes feraient un écart et que les collines seraient branlantes, mon amitié 
loin de toi jamais ne s’écartera… » et Is 64, 2 : « si tu faisais des choses terrifiantes, que nous n’attendons pas : 
tu descendrais, les montagnes seraient secouées devant toi ». 
2169 Is 5, 25. 
2170 Is 63, 19. 
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exprimer leur tremblement2171 – à l’instar des versets vétérotestamentaires – ou bien toute une série 
de verbes qui connotent la thématique de leur destruction, par l’intermédiaire d’images variées, 
dont certaines avaient déjà été utilisée pour décrire d’autres bouleversements eschatologiques 
précédemment étudiés. 
Ces différents textes homilétiques qui évoquent le sort des montagnes au Jour Dernier le font tous 
au sein d’un discours plus vaste qui a trait aux bouleversements cosmiques et terrestres. En cela il 
s’écarte des « apocalypses synoptiques » de Mc et Mt qui ne font aucune mention des montagnes, 
mais se rapproche des « homélies coraniques » eschatologiques qui intègrent différentes 
descriptions des bouleversements touchant les montagnes, bien souvent situées elles aussi dans une 
péricope traitant des cataclysmes terrestres et/ou cosmiques de la Fin. 
 
3.4 Le sort eschatologique des montagnes dans le Coran 
 
Le discours coranique eschatologique sur les montagnes, ou جِبال (jibāl) en arabe2172, est, à l’instar de 
celui de Jacques de Saroug, très riche en descriptions imagées et peut être divisé en trois 
catégories selon le sort qui leur est réservé : elles trembleront (Q 73, 14), elles seront détruites ou 
anéanties (Q 20, 105 ; Q 56, 5 ; Q 69, 14 ; Q 70, 9 ; Q 73, 14 ; Q 77, 10 et Q 101, 5) et elles seront déplacées 
ou déracinées (Q 18, 47 ; Q 27, 88 ; Q 52, 10 ; Q 78, 20 et Q 81, 3). 
Dans ce qui suit, nous nous intéresserons à ces différents versets coraniques en tentant de les 
comprendre dans leur contexte, selon leurs interprétations anciennes et en tentant d’éclaircir les 
complexités lexicales à l’aide d’études comparatives sémitiques. Nous chercherons enfin à les 
comprendre à la lumière de passages analogues des homélies eschatologiques de Jacques de Saroug 
pour essayer, une fois encore, d’intégrer le discours coranique sur la Fin dans la continuité des 
homélies syriaques de l’Antiquité Tardive, qui elles-mêmes emploient un sous-texte 
néotestamentaire et/ou vétérotestamentaire.  
 
3.4.1 Le tremblement des montagnes  
 
Un seul verset coranique décrit le « tremblement » des montagnes au Jour Dernier, dans la sourate 
al-Muzzammil (Q 73), et ce dans un contexte eschatologique qui évoque d’abord le châtiment de 
l’Enfer réservé à ceux qui crient au mensonge (vv. 11-3) et ensuite le jour où le ciel sera fendu (v. 
18) : 
 

                                                      
2171 Payne Smith, Dictionary, p. 552 : « to tremble, shudder, quake, shake » et voir l’exemple textuel « the earth 
was quaking and shaking to and fro » (ܗܘܐ ܐܪܥܐ ܪܐܬܐ ܘܙܥܐ ܠܟܐ ܘܠܟܐ/wō arʿō rōtō w-zōʿō lkō wa-lkō). Voir aussi 
Sokoloff, Lexicon, p. 1495 : « to tremble ». 
2172 Le terme جِبال (jibāl) au pluriel est employé 33 fois dans le Coran, tandis que son singulier, جَبَل (jabal) l’est à 6 
reprises. Il convient de noter que l’exact équivalent morphosémantique du syriaque pour « montagne », ܛܘܪܐ 
(ṭūrō), se trouve dans le terme arabe طُور (ṭūr) qui apparaît 10 fois dans le Coran, mais jamais dans des passages 
eschatologiques. 
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Le jour où trembleront la Terre et les montagnes – et les montagnes seront une dune de sable 
répandue. ( ًلجِْبَالُ كَثِيباً مَهِيلا

 
لجِْبَالُ وَكَانتَِ أ

 
لَْرْضُ وَأ

 
 yawm tarjufu l-arḍ wa-l-jibāl wa-kānat al-jibāl/يوَْمَ ترَْجُفُ أ

kaṯīban mahīlan)2173 
 
Nous diviserons ce verset en deux parties en suivant ses deux unités de sens dont la séparation est 
représentée par la conjonction de coordination arabe و (wāw) et le tiret de la traduction. D’une part 
« Le jour où trembleront la Terre et les montagnes », que nous avons partiellement vu à propos du 
tremblement de la Terre dans la sous-partie précédente, rejoint sans équivoque d’abord les images 
vétérotestamentaires des montagnes ébranlées et ensuite le contexte d’Ap 6, 12-4 qui évoquait, 
parmi les cataclysmes de la Fin, le tremblement de la Terre et les montagnes bougées de leurs 
emplacements.  
Les différents versets de l’Ancien Testament que nous avions cités avaient pour point commun le 
fait qu’ils attribuaient le tremblement des montagnes à la crainte causée par Dieu, une idée qui 
n’apparaît pas dans ce verset du Coran, mais qui est présente dans son interprétation la plus 
ancienne attribuée à Muqātil b. Sulaymān2174, ce qui peut nous suggérer que cette exégèse ait eu 
connaissance de passages vétérotestamentaires analogues.  
Mais ce sont surtout les homélies de Jacques de Saroug qui font une sorte de synthèse entre le 
discours de l’Ancien Testament et celui du Nouveau Testament qui nous livrent le point de 
comparaison le plus pertinent pour comprendre Q 73, 14. A deux reprises, ce premier emploie le 
verbe ܪܬ (rat) pour décrire le « tremblement » des montagnes. D’abord dans son homélie Sur le 
Jugement de la Fin (n°193) au sein d’une péricope sur les bouleversements cosmiques et terrestres 
précédant « l’enfantement de la Terre » (dont le sous-texte est donc Mc 13 et Mt 24), il écrit : 
 

Avant que le Signe créateur ne fasse trembler les montagnes ( ܪܐ ܒܪܡܙܐ ܕܒܪܘܝܘܬܐܥܕܠܐ ܪܬܝܢ ܛܘ   /ʿadlō 
rōtīn ṭūrē b-rēmzō d-bōrūyūtō)2175 

 
Seulement dix vers plus loin, Jacques de Saroug poursuit en parlant du « grand tremblement » ( ܙܘܥܐ
 zōʿō rabō) – allusion claire au grand tremblement de Terre d’Ap 6, 12 – et en décrivant/ܪܒܐ
l’écroulement de la Terre frappée par le « grand tonnerre »2176. Ce qui s’ensuit est une nouvelle 
description du cataclysme de la Fin touchant les montagnes : 
 

Avant que les coups de tonnerre, en un violent tremblement, frappent les montagnes ( ܥܕܠܐ ܢܩܫܝܢ

ܪܐ ܒܙܘܥܐ ܚܝܨܐܐ ܠܛܘ  ܦܩܥ   /ʿadlō nōqšīn paqʿē l-ṭūrē b-zōʿō ḥīṣō)2177 
 

                                                      
2173 Q 73, 14. 
2174 Muqātil, Tafsīr, III, p. 410 : « C’est-à-dire que la Terre ‘‘et les montagnes’’ seront remuées de peur » ( ك يعني تُر 
لجِْبَالُ من الخوف

 
 .(yaʿnī taḥarraka l-arḍ wa-l-jibāl min al-ẖawf/ال رض وَأ

2175 Homélie 6/193, v. 147. 
2176 Ibid., vv. 163-4 : « Avant que le grand tonnerre ne frappe la Terre pour qu’elle s’écroule ( ܥܕܠܐ ܢܗܙ ܪܥܡܐ ܪܒܐ

 ʿadlō nōhēz raʿmō rabō l-arʿō d-tēfēl) ; Et que, par lui, soient ébranlés, avant d’être détruits, les/ܠܐܪܥܐ ܕܬܦܠ
remparts du monde » ( ܥܠܡܐ ܠܡܣܬܚܦܘ ܒܗ ܐܣܝ  ܢ ܘܡܫܬܪܝ   /w-mēštarīn bēh ēsay ʿōlmō l-mēstaḥōfu). 
2177 Ibid., v. 165. 
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Ensuite, dans l’homélie Sur la Fin et le Jugement (n°32), Jacques de Saroug évoque sur plusieurs vers les 
différents bouleversements eschatologiques qui adviendront avant la Résurrection. Nous avons déjà 
étudié à deux reprises des extraits d’un seul et même de ces vers qui, à l’aide de trois synonymes, 
mentionne les tremblements qui affecteront les cieux, la Terre et les montagnes : 
 
Les cieux seront secoués, la Terre tremblera, les montagnes seront ébranlées ( ܠܐ ܐܪܥܐ ܙܝܥܝܢ ܫܡܝܐ ܘܪܥ 

ܪܐ ܢ ܛܘ   zōyʿīn šmayō w-rōʿlō arʿō w-rōtīn ṭūrē)2178/ܘܪܬܝ 
 
Comme dans notre passage coranique (Q 73, 13), ce vers évoque conjointement le tremblement de la 
Terre et celui des montagnes ; et les cieux secoués de l’homélie rejoignent la fente du ciel de Q 73, 
18. Il est en outre intéressant de constater que le verbe syriaque ܪܬ (rat) qui est employé dans deux 
des extraits suscités correspond entre autres au verbe arabe ارتَف (irtajafa) pour « trembler, être 
agité, être secoué violemment »2179, qui est de même racine r j f que celui ouvrant Q 73, 14. Ainsi, il 
serait légitime de traduire en arabe la partie « les montagnes seront ébranlées » (ܪܐ ܢ ܛܘ   w-rōtīn/ܘܪܬܝ 
ṭūrē) par  ُلجِْبَال

 
 et même la partie « la Terre tremblera, les montagnes (wa-tarjufu l-jibāl) وَترَْجُفُ أ

seront ébranlées » par  ُلجِْبَال
 
لَْرْضُ وَأ

 
 correspondant mot pour mot ,(wa-tarjufu l-arḍ wa-l-jibāl) وَترَْجُفُ أ

au début de Q 73, 14. 
 
Ainsi, de la même manière que les homélies de Jacques de Saroug mentionnant tour à tour, et même 
côte-à-côte, le tremblement de la Terre et celui des montagnes qui se produira lors de la Fin en 
employant les images apocalyptiques d’Ap 6, 12-4, nous suggérons que le début de Q 73, 14 fasse 
partie d’une homélie arabe, elle aussi sur la Fin, évoquant le tremblement de la Terre et des 
montagnes avec ce même sous-texte néotestamentaire. Toutefois, comme nous l’avons vu, la 
conséquence de ces bouleversements dans les homélies de Jacques de Saroug est explicitement la 
Résurrection, tandis que Q 73 ne la mentionne nullement. Peut-être y est-elle implicitement 
suggérée par la « Promesse » (وَعْد/waʿd) du verset 18 qui, nous l’avions vu, semblait être une 
réminiscence de 2 P 3, 10-3 renvoyant à l’avènement du Jour du Seigneur et donc de la Résurrection 
et du Jugement. 
 
Quoi qu’il en soit du contexte exact du début de Q 73, 14, la suite de ce verset poursuit en décrivant 
la conséquence immédiate de ce tremblement : « les montagnes seront une dune de sable 
répandue ». Les deux substantifs arabes que nous avons respectivement traduits par « dune de 
sable » et « répandue » sont  ًكَثِيبا (kaṯīban) et  ًمَهِيلا (mahīlan) ont été abondamment commentés par les 
mufassirūn et notre propre traduction française se base largement sur ces exégèses, dans la mesure 
où à notre connaissance les racines trilitères k ṯ b et h y l n’ont pas d’équivalents pertinents dans 

                                                      
2178 Homélie 2/32, v. 21. 
2179 Manna, Dictionary, p. 587. D’autres équivalents verbaux donnés sont ارتعد (irtaʿda) pour « trembler, être 
agité » (idem in Costaz, Dictionnaire, p. 354),  تزلزل (tazalzala) « trembler, être secoué, agité », ك  se » (taḥarraka) تُر 
mouvoir, être en mouvement », etc. 
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d’autres langues sémitiques2180. En outre les deux termes sont des hapax dont les racines ne sont 
employées qu’en Q 73, 14, ce qui ne nous permet pas d’effectuer des comparaisons intertextuelles.   
 
Les exégètes musulmans anciens ont ainsi considéré, à l’unanimité, que le substantif كَثيب (kaṯīb) 

signifie « le sable » (مل  exprime l’idée de ce qui coule ou se répand (mahīl) مَهيل al-raml)2181, et que/الر 
du sommet à la base2182 – idée qui impliquerait que l’auteur du texte ait eu l’image des montagnes 
réduites en poussière en tête, d’où notre traduction de « dune de sable » (mais dune de poussière 
aurait aussi été envisageable) dont les grains coulent et se répandent du haut en bas.  
 
Notre verset à l’étude débute donc par une mention du bouleversement eschatologique qu’est le 
tremblement de la Terre et des montagnes à la manière de l’homélie Sur la Fin et le Jugement de 
Jacques de Saroug – avec comme sous-texte probable Ap 6, 14 – et poursuit en décrivant le résultat 
de ce tremblement : les montagnes seront détruites2183, réduites en poussière et dispersées. 

                                                      
2180 Zammit, Lexical Study, pp. 351 et 424 ne répertorie ni d’équivalence pour k ṯ b ni pour h y l. 
2181 Al-Farrāʾ, Maʿānī l-Qurʾān, III, p. 93 : « Le kaṯīb est le sable » (مل  ,wa-l-kaṯīb al-raml) ; ʿAbd al-Razzāq/والكثيب الر 
Tafsīr, III, p. 358 rapportant les dires attribués à al-Kalbī : « Le kaṯīb est ce qui s’apparente au sable » ( والكثيب من
مل  ; (ayy ramlan/أ ي رملاً ) « wa-l-kaṯīb min al-raml) ; Ibn Qutayba, Ġarīb al-Qurʾān, p. 494 : « C’est-à-dire du sable/الر 
al-Qummī, Tafsīr, p. 727 : « Comme le sable » (مل  miṯl al-raml) ; et al-Ṭabarī, Jāmiʿ, XI, p. 170 qui résume/مثل الر 
ainsi l’interprétation attribuée à Ibn ʿAbbās et Mujāhid : « Les montagnes seront du sable » ( ًوكانت الجبال رملا/wa-
kānat al-jibāl ramlan). 
2182 Muqātil, Tafsīr, III, p. 410 : « le mahīl c’est le sable qui, lorsqu’il est remué, une partie en suit une autre » 
ك تبع بعضه بعضاً ) ذا حر  ي ا  مل الَّ  -wa-l-mahīl al-raml al-laḏī iḏā ḥurrika tabiʿa baʿḍuhu baʿḍan) ; al-Farrāʾ, Maʿānī l/والمهيل الر 
Qurʾān, III, p. 93 : « et le mahīl est ce qui, lorsque sa base est remuée, est répandu/versé sur toi depuis son 
sommet et le mahīl est le participe passif » ( ك أ سفه  فينْال عليك من أ علا ي تُر  ه والمهيل المفعولوالمهيل الَّ  /wa-l-mahīl al-laḏī 
tuḥarriku asfaluhu fa-yanhālu ʿalayka min aʿlāhi wa-l-mahīl al-mafʿūl) ; ʿAbd al-Razzāq, Tafsīr, III, p. 358 rapportant 
les dires attribués à al-Kalbī : « Le mahīl est ce qui, lorsque tu en prends une partie, une autre la suit. » ( المهيل
ذا أ خذت منه شيئاً اتبعك أآخره  ي ا  -al-mahīl al-laḏī iḏā aẖaḏta minhu šayʾan ittabaʿaka āẖarahu) ; al-Aẖfaš, Maʿānī l/الَّ 
Qurʾān, p. 299 : « Il dit mahīlan de la même manière que tu dis je l’ai répandu, il est répandu » ( تقول  وقال مَهيِلًا ل ن ك

-wa-qāla mahīlan li-annaka taqūlu hiltuhu fa-huwa mahīl) ; Ibn Qutayba, Ġarīb al-Qurʾān, p. 494 : « C’est/هلته فهو مهيل
à-dire […] ruisselant » ( ًأ ي سائلا/ayy […] sāʾilan) ; al-Yazīdī, Ġarīb al-Qurʾān, p. 397 à propos de mahīlan : « On dit : 
J’ai répandu la poussière sur lui – je l’ai répandue » ( اب أ هيه  ; (yuqālu hiltu ʿalayhi l-turāb ahīluhu/يقال هلت عليه التَ 
al-Qummī, Tafsīr, p. 727 : « Comme le sable qui descend en suivant la pente » (مل ينحدر  miṯl al-raml/مثل الر 
yanḥadiru) ; et al-Ṭabarī, Jāmiʿ, XI, pp. 170-1 résumant l’interprétation attribuée à Ibn ʿAbbās et Mujāhid : « … 
ruisselant, répandu. Le mahīl est le participe passif de ce que l’on dit : j’ai répandu le sable – je l’ai répandu. Il 
en est ainsi lorsque sa base est remuée et qu’il est versé/répandu sur [la base] depuis sa [partie] la plus élevée 
ك أ سفه  فانَال عليه من أ علاه) « ذا حُر  مل فأ نا أ هيه  وذلِ ا  -sāʾilan mutanāṯiran wa-l/سائلًا متناثراً والمهيل مفعول من قول القائل هلت الر 
mahīl mafʿūl min qawl al-qāʾil hiltu l-raml fa-anā ahīluhu wa-ḏālika iḏā ḥurrika asfalahu fa-inhāla ʿalayhi min aʿlāhi). 
2183 On notera qu’al-Qummī, Tafsīr, p. 727 interprète ainsi la première partie de Q 73, 14 : « C’est-à-dire qu’elles 
s’affaisseront » (أ ي تَّسف/ayy taẖsufu). 



413 

 

C’est là une image très commune dans le Coran, de même que dans les homélies syriaques, que nous 
étudierons à présent en plus de détails2184. 
 
3.4.2 La destruction/dispersion des montagnes 
 
Outre sa description des montagnes devenant comme une dune de sable qui se répand ou se 
disperse, le Coran à recours à quatre autres images pour évoquer la destruction des montagnes lors 
de la Fin, et insister sur son caractère violent tout en conservant un langage poétique que l’on peut 
sans aucun doute qualifier d’homilétique.  
 
Deux passages emploient le verbe arabe  َنسََف (nasafa) pour décrire ce qui adviendra des montagnes 
lors du Jour Dernier. Le premier se situe dans la sourate Ṭā Hā (Q 20), à la suite de la mention du 
« Jour de la Résurrection » (يوم القيامة/yawm al-qiyāma, vv. 100-1) et d’une brève description de 
certains évènements qui auront lieu ce jour-là (le coup de trompette, le Rassemblement et la 
Résurrection aux vv. 102-4) : 
 
Ils t’interrogent sur [ce que deviendront] les montagnes. Réponds : « Mon Seigneur les dispersera 

totalement/ et Il la/les laissera [tel] un bas-fond uni/ où tu ne verras ni ondulation ni dépression. » 
( لجِْبَا

 
ئلَوُنكََ عَنِ أ لِ فقَُلْ ينَسِْفُهاَ رَبِِ  نسَْفاً  فيََذَرُهَا قاَعاً صَفْصَفاً  لََ ترََى  فِيَاَ عِوَجاً وَلََ أَمْتاً وَيسَ ْ /wa-

yasʾalūnaka ʿan al-jibāl fa-qul yansifuhā rabbī nasfan/ fa-yaḏaruhā qāʿan ṣafṣafan/ lā tarā fīhā ʿiwajan wa-lā 
amtan)2185 

 
La formulation « Ils t’interrogent sur » (ئلَوُنكََ عَن  yasʾalūnaka ʿan) qui ouvre le passage est une/يسَ ْ
technique rhétorique fréquente dans le Coran – nous l’avons déjà rencontrée dans le 
questionnement sur l’arrivée de l’Heure en Q 79, 42 – et  nous ne reviendrons donc pas dessus2186. La 
réponse apportée sur le sort des montagnes est divisée en trois temps représentés par les trois 
versets successifs.  
 
D’abord ce qui doit arriver aux montagnes est décrit par l’intermédiaire du verbe  َنسََف (nasafa) que 
Blachère a traduit par « disperser » et que les exégètes musulmans ont commenté de manière très 

                                                      
2184 L’exégète musulman du 9ème siècle de l’ère commune, Ibn Qutayba, dans son Ġarīb al-Qurʾān, p. 494 tout 
comme l’orientaliste anglais du 20ème siècle, Richard Bell, dans son Commentary, II, p. 445 comparent l’image de 
la seconde partie de Q 73, 14 à Q 56, 5-6. Bell renvoie aussi à Q 77, 10 et Q 101, 5 que nous aborderons dans la 
sous-partie suivante. 
2185 Q 20, 105-7. 
2186 S’il nous semble que cette formulation appartienne au genre homilétique comme nous avions cherché à le 
montrer dans notre premier chapitre, les exégètes musulmans la ‘contextualisent’ comme Muqātil, Tafsīr, II, p. 
341 qui déclare que ce verset « a été révélé à propos d’un homme de [la tribu des] Ṯaqīf » ( نزلت فِ رجل من
 nuzzilat fī rajul min Ṯaqīf) et pour al-Ṭabarī, Jāmiʿ, VII, p. 913 il s’agit du peuple de Muḥammad : « Ton/ثقيف
peuple t’interroge, ô Muḥammad, sur les montagnes » (ويسأ لِ يا محم د قومك عن الجبال/wa-yasʾalaka yā Muḥammad 
qawmuka ʿan al-jibāl). 
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différente en disant que cela signifie que Dieu « les arrachera » (يقلعها/yaqlaʿuhā)2187 ou qu’il  « les 

déracinera » (يس تأ صلها/yastaʾṣiluhā)2188. Al-Ṭabarī quant à lui reprend ces deux derniers verbes en y 
ajoutant d’autres et en paraphrasant des passages coraniques analogues afin d’expliquer le sens de 
ce passage : 
 

Réponds-leur : Mon Seigneur les emportera violemment, Il les fera voler en les arrachant, Il les 
déracinera de leurs racines, Il les pulvérisera les unes contre les autres [cf. Q 69, 14] et Il en fera de la 

poussière dispersée [cf. Q 56, 5-6] ( ها بقلعها واستئصالها من أ صولها ودك  بعضها فقل لهم يذر يُّا ربِ  تذرية ويطير 

ها هباء منبث اً  يا  -fa-qul lahum yuḏarriyūhā rabbī taḏriya wa-yuṭayyiruhā bi-qalʿihā wa/على بعض وتصييره ا 
staʾṣalahā min uṣūlihā wa-dakka baʿḍahā ʿalā baʿḍ wa-taṣīruhu iyyāhā habāʾan munbaṯṯan)2189 

 
Il est difficile de s’y retrouver parmi toutes ces interprétations du verbe en question qui est expliqué 
par des verbes aussi différents que « déraciner » et « pulvériser », ou encore « emporter » et « en 
faire de la poussière », bien que la thématique de l’annihilation de ces montagnes y soit commune.  
 
La racine trilitère n s f de laquelle dérive le verbe à l’étude connaît de très nombreux équivalents 
morphosémantiques dans diverses langues sémitiques ‘sœurs’ qui peuvent nous conduire à mieux 
cerner son sens précis. Le verbe akkadien našāpu signifie « souffler »2190, sens qu’ont aussi l’hébreu 
 qui (nšab) ܢܫܒ 2191. D’un point de vue sémantique, c’est le syriaque(nešaf) נשְַׁף et l’araméen (nāšaf) נָּשַׁף
correspond à ces sens2192, tandis que le verbe morphologiquement équivalent est ܢܫܦ (nšaf), qui 
signifie « écraser », « pulvériser », « retirer complètement »2193. Avec ce dernier verbe, nous nous 
rapprochons de sens tout à fait compatibles avec le contexte de Q 20, 105. 
Une dernière équivalence avec le verbe arabe  َنسََف (nasafa) se trouve dans le verbe sud arabique nsf, 
attesté de manière épigraphique, qui signifie « détruire » ou « dissiper comme de la poussière »2194. 
Ce sont là des sens qui sont eux aussi complètement envisageables dans le contexte de notre verset à 
l’étude. 
 
Ainsi, en nous basant sur les sens des verbes analogues en syriaque et en sud arabique – sens qui 
trouvent leurs correspondances dans des verbes arabes synonymes donnés par les exégètes 
musulmans classiques – notre passage de Q 20, 105 lirait : « Mon Seigneur les détruira/pulvérisera 
totalement » ou « Mon Seigneur les dissipera/dispersera totalement ». Il nous semble qu’il faille 
pencher en faveur de la seconde solution en raison de l’emploi du verbe quelques versets plus haut, 
en Q 20, 97 qui rapporte le récit concernant l’adoration du Veau d’Or et spécifiquement de Moïse le 

                                                      
2187 Al-Farrāʾ, Maʿānī l-Qurʾān, II, p. 106. 
2188 Al-Yazīdī, Ġarīb al-Qurʾān, p. 250. 
2189 Al-Ṭabarī, Jāmiʿ, VII, p. 913. 
2190 Zammit, Lexical Study, p. 400. 
2191 Jastrow, Dictionary, p. 941. 
2192 Payne Smith, Dictionary, p. 353 et Sokoloff, Lexicon, p. 951 
2193 Payne Smith, Dictionary, p. 354 et Sokoloff, Lexicon, p. 954. 
2194 Beeston et al., Dictionary, p. 99. 
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brûlant et en en dispersant la cendre dans la mer ( ًليَِْ  نسَْفا
 
رهُ فِِ أ  la-nansifannahu fī l-yamm/لنَنَسِْفَن

nasfan)2195. Il semble donc assez évident que l’auteur de ces textes coraniques a cherché à faire un 
parallèle entre l’image du Veau d’Or réduit en cendres, dispersées dans la mer et celle des 
montagnes au Jour Dernier, implicitement réduites en poussière, explicitement dispersées. 
 
La suite du passage coranique a été comprise de deux manières différentes par les exégètes et les 
traducteurs du Coran en raison de l’ambigüité du pronom personnel affixé au premier verbe de Q 20, 
106 traduit par « Il la [i.e. Terre]/les [i.e. montagnes] laissera » : يذََرُهَا (yaḏaruhā). En effet, le -hā n’a 
pas de référent explicite et à notre connaissance, tous les mufassirūn suivis de Régis Blachère ont 
considéré qu’il renvoie à la Terre (qui est un nom féminin en arabe)2196. Toutefois, celle-ci n’est 
nullement mentionnée dans la péricope eschatologique de Q 20, 100-12 et il nous semble plus 
logique de considérer que le -hā renvoie à ce qui précède, c’est-à-dire les montagnes (le pluriel 
d’objet entraînant une troisième personne du singulier féminin). 
 
Selon cette compréhension, de quelle manière seront laissées les montagnes ? Le verset 106 emploie 
les deux substantifs اً صَفْصَفاً قاَع  (qāʿan ṣafṣafan) qui, à notre connaissance, n’ont pas d’équivalents dans 
d’autres langues sémitiques2197. De plus, ces deux formes sont des hapax dans le Coran2198. En général, 
les exégètes musulmans classiques ont compris cette expression comme désignant un lieu plat, uni 
et égalisé2199. Cela explique la traduction « bas-fond uni » que propose Blachère. 

                                                      
2195 Q 20, 97 : « [Moïse] dit : […] Regarde la divinité devant qui tout le jour tu fais retraite pieuse. Nous allons 
certes la brûler et en disperser totalement la cendre dans la mer ! ». Comparer à Ex 32, 20 : « [Moïse] prit le 
veau qu’ils avaient fait, le brûla, l’écrasa tout fin, le répandit à la surface de l’eau (ִָהַמַים  va-yizēr ʿal/וַיּזֶׁרָעַל־פְּניֵ
peney ha-mayīm)… ». 
2196 Voir surtout les explications d’al-Jubbāʾī, Tafsīr, p. 605 : « Que représente le –hā de yaḏaruhā ? Ce ne peut 
plus être les montagnes du vt précédent, puisque Dieu les a pulvérisées. Par ce –hā, il faut comprendre 
l’emplacement (makān, mawḍiʿ) qu’occupaient ces montagnes. » 
2197 Zammit, Lexical Study, pp. 347-8 et p. 255 respectivement, ne répertorie aucune équivalence ni pour q w ʿ, ni 
pour ṣ f ṣ f. Toutefois, on remarquera que le syriaque a le substantif ܩܥܘܝܐ (qōʿūyō), qui dérive du verbe ܩܥܐ 
(qʿā), signifiant l’« appeleur » ou le « héraut » et que deux versets plus loin, Q 20, 108 mentionne « l’Appeleur » 
اع )  Peut-être cette piste .(lā ʿiwaj lahu/لَ عوج له) « al-dāʿī) qui est lui aussi qualifié de « sans tortuosité/الد 
mériterait-elle d’être approfondie. 
2198 Q 24, 39 emploie le substantif قيعة (qīʿa), de même racine trilitère q w ʿ, que Blachère traduit par « plaine ». 
Concernant صَفْصَف (ṣafṣaf), Bell, Commentary, I, p. 534 écrit qu’il n’est utilisé qu’ici et signifie « en rangées ( ?) », 
l’assimilant ainsi à la racine trilitère ṣ f f. 
2199 Mujāhid, Tafsīr, p. 158 : « rendu égal » ( ًمس تويا/mustawiyan) ; Muqātil, Tafsīr, II, p. 341 : « ‘‘et Il la laissera un 
bas-fond’’ sans poussière, ‘‘uni’’ sans végétation » (فيََذَرُهَا قاَعاً لَ تراب فيَا صَفْصَفاً لَ نبت فيَا/fa-yaḏaruhā qāʿan lā turāb 
fīhā lā nabt fīhā) ; al-Farrāʾ, Maʿānī l-Qurʾān, II, p. 106 : « Le qāʿ est l’endroit où l’eau demeure stagnante et le 
ṣafṣaf est [l’endroit] lisse/uni sans végétation » (ي لَ نبات فيه فصف ال ملس الَّ   al-qāʿ mustanqaʿ al-māʾ/القاع مستنقع الماء والص 
wa-l-ṣafṣaf al-amlas al-laḏī lā nabāt fīhi) ; Ibn Qutayba, Ġarīb al-Qurʾān, p. 282 : « Le qāʿ de la Terre est l’égalisation 
qui élève l’eau et le ṣafṣaf est l’égalisation qui ne contient pas de végétation » ( ي يعلوه الماء والقاع من ال رض المس توي الَّ 

فصف المس توي يريد لَ نبت فيَا  wa-l-qāʿ min al-arḍ al-mustawī l-laḏī yaʿlwahu l-māʾ wa-l-ṣafṣaf al-mustawī yurīdu lā nabt/والص 
fīhā) ; al-Yazīdī, Ġarīb al-Qurʾān, p. 250 : « Le qāʿ est ce qui élève l’eau » (ي يعلوه الماء -al-qāʿ al-laḏī yaʿlwahu l/القاع الَّ 
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Le verset 107 enfin, utilise lui aussi deux substantifs pour décrire par la négative ce que l’on ne verra 
plus dans ce « bas-fond uni » : ni  ًعِوَجا (ʿiwajan), ni  ًأَمْتا (amtan). Le premier terme, عِوَج (ʿiwaj), employé 
neuf fois dans le Coran (seulement sous forme substantivée) et de racine trilitère ʿ w j trouve son 
équivalent sémitique morphosémantique le plus pertinent dans le verbe guèze ዖገ (ʿoga) qui signifie 
« être tordu » ou « être courbé »2200. Il ne fait dès lors pas de doute que le substantif arabe signifie 
« tortuosité »2201. Le second, أَمْت (amt), est un hapax qui ne semble pas avoir de correspondances 
dans d’autres langues sémitiques ‘sœurs’2202. Les exégètes musulmans classiques l’ont le plus souvent 
compris comme étant un antonyme du précédent, dans leur compréhension de عِوَج (ʿiwaj) comme 
signifiant « abaissement », c’est-à-dire dans le sens d’« élévation »2203. De cette manière, la plupart 
des mufassirūn interprètent Q 20, 107 comme signifiant que l’emplacement où se tenaient jadis les 
montagnes sera plat, uni et rasé (sans renfoncement ni élévation) de par le fait que celles-ci auront 
été réduites en poussière. 
 
Bien que le sens exact de Q 20, 106-7 demeure sujet à caution, il semble décrire le résultat de Q 20, 
105 qui quant à lui est clair : les montagnes seront dispersées comme le sont les particules de 
poussière (ou de sable, cf. Q 73, 14). C’est l’image qui est véhiculée par le verbe  َنسََف (nasafa) qui, 
outre les passages discutés (Q 20, 97 et 105), est employé une autre fois dans le Coran, à la suite de la 
description des bouleversements cosmiques de la Fin (lorsque les étoiles seront effacées et lorsque le 
ciel sera fendu) de la sourate al-Mursalāt (Q 77) : 
                                                                                                                                                                      

māʾ) ; à propos de al-ṣafṣaf : « L’égalisation de la Terre » (المس توي من ال رض/al-mustawī min al-arḍ) ; et al-Jubbāʾī, 
Tafsīr, p. 605 : Que signifie qāʿ ? Une terre dénudée (arḍun munkašifa) ». 
2200 Leslau, Dictionary, p. 78. Pour d’autres équivalences moins pertinentes cf. Zammit, Lexical Study, pp. 298-
9 qui, outre le guèze, répertorie l’araméen ʿūgyā « cavity dug around a tree » ; et l’hébreu ʿūgyā « disc or cake of 
break ».  
2201 C’est en ce sens que le comprend notamment al-Yazīdī, Ġarīb al-Qurʾān, p. 250 : « Le ʿiwaj est ce qui tourne à 
droite et à gauche. » ( ًَالعوج ما اعوج  يميناً وشمال/al-ʿiwaj mā aʿwajja yamīnan wa-šimālan). D’autres exégètes donnent à 
ce substantif le sens d’« abaissement », de manière contraire au sens donné à amt. Cf. Mujāhid, Tafsīr, p. 158 : 
« abaissement » ( ًخفضا/ẖafḍan) et Muqātil, Tafsīr, II, p. 341 : « c’est-à-dire abaissement » ( ًيعني خفضا/yaʿnī ẖafḍan). 
Enfin, ʿAbd al-Razzāq, Tafsīr, II, p. 377 rapportant les dires attribués à Qatāda donne à ʿiwaj le sens de « fente » 
 .(ṣadʿan/صدعاً )
2202 Zammit, Lexical Study, p.78 ne répertorie aucune correspondance pour la racine arabe ʾ m t. 
2203 Mujāhid, Tafsīr, p. 158 : « élévation » ( رتفاعاً ا /irtafāʿan) ; Muqātil, Tafsīr, II, p. 341 : « c’est-à-dire élévation » 
 al-Farrāʾ, Maʿānī l-Qurʾān, II, p. 106 : « Le amt est le lieu de collines sur la Terre et ce qui s’y ; (yaʿnī rafʿan/يعني رفعاً )
élève et on dit que ce sont les lits des fleuves » (ال مت موضع الن بَك من ال رض ما ارتفع منْا ويقال مسايل ال ودية/al-amt mawḍūʿ 
al-nabak min al-arḍ mā irtifaʿa minhā wa-yuqālu masāīl al-awdiya) ; al-Jubbāʾī, Tafsīr, p. 605 : à propos du v. 107 : 
« Amtan, càd : rābiyatan, une hauteur, une élévation de terrain » ; et al-Qummī, Tafsīr, p. 420  « Le amt est 
l’élévation » (ال مت الارتفاع/al-amt al-irtifāʿ). Pour d’autres opinions concernant le sens de ce terme, cf. ʿAbd al-
Razzāq, Tafsīr, II, p. 377 : « sans abondance [de végétation] » (ولَ أ كِه/wa-lā akmah) et al-Yazīdī, Ġarīb al-Qurʾān, 
p. 250 : « Le amt est ce qui élève une fois et baisse une autre » (ةً ويُّبط فيه أ خرى  wa-l-amt mā/وال مت ما كان يرتفع فيه مر 
kāna yurtafaʿu fīhi marra wa-yuhbaṭu fīhi uẖrā). Cette dernière interprétation semble être basée sur le sens de 
ʿiwaj, c’est-à-dire que amt serait quelque chose d’inégal, de tordu. Comparer à Bell, Commentary, I, p. 534 qui 
considère que amt signifie « courbure ». 
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Lorsque les montagnes seront dispersées ( ْلجِْبَالُ نسُِفَت

 
ذَا أ
ِ
 wa-iḏā l-jibāl nusifat)2204/وَا

 
Puisque nous retrouvons dans ce verset le même verbe et le même sujet qu’en Q 20, 105 son sens ne 
fait aucun doute, et ce en dépit de sa brièveté2205. De plus, le fait qu’il se situe dans une péricope 
eschatologique (v. 7 sqq.) au sein d’un discours sur les cataclysmes cosmiques de la Fin l’inscrit 
clairement dans la continuité des « apocalypses synoptiques » de Mc et Mt ainsi que dans celle d’Ap 
6, 12-4 qui, rappelons-le, mentionne tour à tour les étoiles tombant du ciel, les cieux enroulés et les 
montagnes bougées de leurs emplacements ou ébranlées. 
 
Si Mc et Mt ne mentionnent nullement de catastrophes touchant les montagnes et qu’Ap 6, 14 le fait, 
mais en les décrivant comme étant déplacées ou ébranlées, comment comprendre les images 
coraniques que nous venons de voir qui montrent les montagnes dispersées lors du Jour Dernier ?  
Un passage de l’homélie Sur la Fin (n°67) de Jacques de Saroug qui se situe dans une section 
concernant l’enfantement de la Terre (i.e. la Résurrection) et dont le sous-texte est clairement Mc 
13, 8 et Mt 24, 8 emploie une image frappante qui nous rappellera celle des passages coraniques que 
nous venons de voir : 
 

Il dispersera les montagnes mais rassemblera les os qui étaient dispersés ( ܐ ܪܐ ܘܟܢܫ ܓܪܡ  ܕܪܐ ܠܛܘ  

 dōrē l-ṭūrē w-kōnēš garmē da-zdīqīn wōw) ; Il fera disparaître les collines mais édifiera les/ܕܙܕܝܩܝܢ ܗܘܘ
corps des Hommes ( ܐ ܒܢܐܡܬܐ ܕܐܢܫ  ܬܐ ܘܠܩܘ  ܡܣܝܦ ܪܡ   /msīf rōmtō wa-l-qōmōtō d-nōšō bōnē)2206 

 
Le verbe qui introduit le vers 297 de ce passage homilétique est ܕܪܐ (drō) dont le sens est celui de 
« disperser » ou « répandre » (à propos de la poussière, notamment)2207, et dont une des traductions 
en arabe n’est autre que le verbe نسف (nasafa)2208. Jacques de Saroug a ici recours à cette image pour 
insister de manière poétique – en employant un couple de verbes antithétiques – sur le fait que si les 
montagnes seront dispersées au Jour Dernier, les os des morts eux seront rassemblés pour la 

                                                      
2204 Q 77, 10. 
2205 Seuls trois exégètes commentent ce court verset : Muqātil, Tafsīr, III, p. 435 : … seront dispersées « Il dit : de 
leurs bases, si bien qu’elles seront établies sur la Terre comme elles l’étaient la première fois » (  يقول من أ صلها حتَ  

ة ل مر   .yaqūlu min aṣlihā wa-stawwat bi-l-arḍ kamā kānat awwal marra) ; al-Qummī, Tafsīr, p/اس تو ت بال رض كما كانت أ و 
734 : « C’est-à-dire qu’elles seront arrachées » (أ ي تقلع/ayy tuqliʿa) ; et al-Ṭabarī, Jāmiʿ, XI, pp. 295-6 : « ‘‘Lorsque 
les montagnes seront dispersées’’ de leurs bases, ‘‘et qu’elles seront poussière dispersée’’ [Q 56, 6] » ( ذا الجبال وا 
 .(wa-iḏā l-jibāl nusifat fa-kānat habāʾan munbaṯṯan/نسُفت من أ صلها فكانت هباء منبث اً 
2206 Homélie 3/67, vv. 297-8. 
2207 Payne Smith, Dictionary, p. 97 et Sokoloff, Lexicon, p. 322. 
2208 Manna, Dictionary, p. 206. L’auteur de ce dictionnaire donne entre autres les équivalents suivants : ذرا (ḏarā) 
pour « enlever et disperser » et شت ت (šattata) pour « séparer, disperser ». Cf. aussi Costaz, Dictionnaire, p. 70 : َنث 
(naṯara) pour « répandre, disperser » (cf. à propos des étoiles Q 82, 2) et ق  .« pour « séparer, diviser (farraqa) فر 
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Résurrection. Le verset suivant vient renforcer cette description en parlant à la fois des collines qui 
ne seront plus, et des corps qui seront (re)construits2209.  
Bien que les deux passages coraniques étudiés n’emploient pas les mêmes tournures de phrase en 
véhiculant les mêmes idées autour de l’opposition destruction terrestre/ recréation des Hommes, ils 
utilisent le verbe équivalent du syriaque ܕܪܐ (drō) pour décrire ce qui arrivera aux montagnes à la 
Fin des temps. Ni les homélies de Jacques de Saroug, ni le Coran ne font appel ce faisant à une image 
vétérotestamentaire ou néotestamentaire, mais brodent plutôt autour de passages comme Ap 6, 14 
et créent de nouvelles manières imagées de parler des bouleversements terrestres eschatologiques. 
 
La question qui subsiste est pourquoi les montagnes sont-elles décrites comme étant dispersées ? 
D’où vient l’idée qu’il ne restera plus qu’un « bas-fond uni » ? Nous avions vu que le verset 14 de la 
sourate al-Ḥāqqa (Q 69) lisait : « [lorsque] …  les montagnes … seront violemment écrasées d’un coup 
unique », en employant le verbe  دَكر (dakka) pour « écraser » ou « broyer ». Un tel verset vient 
expliquer pourquoi si les montagnes sont broyées, elles seront ensuite implicitement réduites en 
poussière et donc explicitement dispersées. Un autre passage coranique va dans ce sens, reliant 
explicitement la destruction violente des montagnes à leur résultat final : 
 

Et [lorsque] les montagnes seront violemment écrasées/ Et qu’elles seront poussière dispersée 
( لْ 

 
تِ أ اً  فكََانتَْ هَبَاءً مُنْبَث اً وَبسُر جِبَالُ بسَ  /wa-bussat al-jibāl bassan/ fa-kānat habāʾan munbaṯṯan)2210 

 
Ce groupe de deux versets vient juste après le passage que nous avions étudié plus haut à propos du 
tremblement de la Terre (Q 56, 4, √r j j) et se poursuit par des descriptions des rétributions 
attribuées aux « gens de la gauche » (l’Enfer), aux « gens de la droite » (le Paradis), etc. Nous avons 
donc affaire à une sourate explicitement eschatologique décrivant succinctement les 
bouleversements terrestres de la Fin qui viendront avant le Jugement Dernier (ceux-ci entrent dans 
la composition de « l’Évènement » ou الواقِعة/al-wāqiʿa du v. 1 qui donne son nom à la sourate). 
 
Notre passage à l’étude débute par le verbe arabe  بسَر (bassa), un hapax dans le Coran, que Régis 
Blachère traduit par « seront mis en marche, rapides », en se fondant probablement à la fois sur des 
passages analogues comme Q 18, 47 et d’autres que nous verrons par la suite, et à la fois sur un des 
sens répertoriés pour cette forme verbale qui lui donne le sens de « faire marcher » une bête de 
somme2211. Pourtant cette signification n’est pas la plus pertinente dans le contexte précis de Q 56, 5-
6 et aussi bien une étude des exégèses musulmanes classiques sur ce terme et une analyse sémitique 
comparative fait ressortir que ce n’est certainement pas le sens qu’emploie Blachère qu’il faut 
donner au verbe de racine trilitère b s s. 
                                                      
2209 Par l’intermédiaire des verbes ܐܣܝܦ (asīf) pour « faire disparaître », « cesser d’exister » et ܒܢܐ (bnō) pour 
« construire», « édifier », respectivement. Cf. Payne Smith, Dictionary, pp. 369 et 48, respectivement. Voir aussi 
Sokoloff, Lexicon, p. 987 : « détruire » et p. 161 : « construire, édifier », respectivement. 
2210 Q 56, 5-6. 
2211 Ibn Manẓūr, Lisān al-ʿArab, I, pp. 417-8 : « Je la basas/absas [i.e. la monture] lorsque je la stimule à la marche 
et la fait avancer en lui disant ‘‘bis bis !’’ » (ذا سقتها وزجرتُا وقلت لها بس بس  basastuhā wa-absastuhā iḏā/بسس تها وأ بسس تها ا 
suqtuhā wa-zajartuhā wa-qultu lahā bis bis). Cf. aussi Al-Ḫalīl b. Aḥmad, Kitāb al-ʿayn, I, p. 139. 
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En effet, les mufassirūn expliquent quasiment tous – depuis Mujāhid et Muqātil jusqu’à al-Ṭabarī – le 
verbe  بسَر (bassa) par le synonyme  فتَر (fatta) qui signifie justement « écraser » ou « broyer »2212. Si 
l’on trouve d’autres interprétations de ce verbe dans certaines exégèses donnant le sens de 
« mélanger »2213, de « disperser »2214, d’« égaliser »2215 ou encore d’« arracher »2216 à  بسَر (bassa), une 
comparaison avec d’autres langues sémitiques donne raison à la première définition. 
 
A la fois le verbe araméen בְסַס (besas) et le verbe hébreu סַס  tous deux de racine trilitère ,(bāsas) בָּ
analogue b s s, signifient entre autres « écraser »2217. Le verbe syriaque ܒܣܒܣ (basbēs), la forme palpel 
de ܒܣ (bas), à quant à lui le sens de « déchirer en morceaux »2218, et le verbe guèze በስበሰ (basbasa) 
signifie notamment « bouger », « secouer » et « renverser »2219. Tous ces verbes de racines 

                                                      
2212 Mujāhid, Tafsīr, p. 281 : « Elles seront violemment broyées/écrasées » ( ًفت ت فت ا/futtat futtan) ; Muqātil, Tafsīr, 
III, p. 311 [à noter que cette interprétation est précédée d’un isnād : ʿAbd Allāh > son père > Abū Ṣāliḥ > Muqātil 
> ʿAlī] : « C’est à dire : les montagnes seront violemment broyées/écrasées » ( ًيعني فت ت الجبال فت ا/yaʿnī futtat al-jibāl 
futtan) ; Ibn Qutayba, Ġarīb al-Qurʾān, p. 445 à propos du v. 5 : « Elles seront broyées/écrasées si bien qu’elles 
deviendront comme la farine et la tisane qui sont réduits » ( ويق المبسوس فتُ تت قيق والس  حتَ  صارت كالد  /futtitat ḥattā 
ṣarat ka-l-daqīq wa-l-sawīq al-mabsūs) ; et al-Ṭabarī, Jāmiʿ, X, p. 600 qui résume les interprétations (attribuées à 
Ibn ʿAbbās, Mujāhid, ʿIkrima, al-Suddī, Abū Ṣāliḥ, Ibn Zayd) concernant le verset 5 ainsi : « Le Très-Haut dit : 
Les montagnes seront violemment broyées/écrasées et elles deviendront comme la farine qui est réduite – et 
c’est la dispersion, comme le dit le Grand et Puissant : ‘‘et les montagnes seront une dune de sable répandue’’ 
[Q 73, 14]. La basīsa, pour les Arabes, c’est la farine ou la tisane qui est mélangée et dont on prend plus » ( يقول

 َ قيق المبسوس وهو المبلول كما قال جل  ثناؤه وَكَان ويق تعال ذكره فتُ تت الجبال فت اً فصارت كالد  قيق أ و الس  لجِْبَالُ كَثِيباً مَهيِلًا والبسيسة عند العرب الد 
 
تِ أ

 yaqūlu taʿālā ḏikruhu futtitat al-jibāl fattan fa-ṣārat ka-l-daqīq al-mabsūs wa-huwa l-mablūl kamā qāla/يلُت  ويتُ خذ راداً 
jalla ṯanāʾuhu wa-kānat al-jibāl kaṯīban mahīlan wa-l-basīsa ʿind al-ʿArab al-daqīq aw al-sawīq yulattu wa-yuttaẖaḏu 
zādan). On lira al-Farrāʾ, Maʿānī l-Qurʾān, III, p. 29 à la lumière de ces deux dernières interprétations : « Elles 
deviendront comme la farine, et c’est cela que Ses paroles ‘‘Lorsque les montagnes seront écrasées’’ […] et la 
basīsa est, pour eux [les Arabes], la farine ou la tisane, qui est mélangée et dont on prend plus » ( قيق صارت كالد 

لجِْبَالُ 
 
تِ أ ويق يلُتَ  ويتخذ  زاداً ]...[ وذلِ قوله وَبسُر قيق أ و الس  والبسيسة عندهُ الد  /ṣārat ka-l-daqīq wa-ḏālika qawluhu wa-bussat al-

jibāl […] wa-l-basīsa ʿindahum al-daqīq aw al-sawīq yulattu wa-yuttaẖaḏu zādan). 
2213 Mujāhid, Tafsīr, p. 281 : « Le bass est le mélange, comme [lorsque l’on dit] il mélange la tisane » ( البس  الل ت  كما
ويق  .(al-bass al-latt kamā yulattu l-sawīq/يلت  الس 
2214 ʿAbd al-Razzāq, Tafsīr, III, p. 276 rapportant les dires attribués à Qatāda : « Elles seront totalement 
dispersées [cf. Q 20, 105] » ( ًنسفت نسفا/nusifat nasfan) et al-Yazīdī, Ġarīb al-Qurʾān, p. 365 : « … d’autres disent 
qu’elles seront dispersées » (وقال أآخرون نشُت/…wa-qāla āẖarūn nuširat). 
2215 Al-Yazīdī, Ġarīb al-Qurʾān, p. 365 à propos du v. 5 : « Certains disent qu’elles seront égalisées » ( قال بعضهم
 .(qāla baʿḍuhum suwiyat/سُويت
2216 Al-Qummī, Tafsīr, p. 681 à propos du v. 5 : « Les montagnes seront violemment arrachées » ( قلعت الجبال
 .(quliʿat al-jibāl qalʿan/قلعاً 
2217 Jastrow, Dictionary, p. 179 et cf. Zammit, Lexical Study, pp. 93-4 qui ne répertorie toutefois que ces deux 
équivalences. 
2218 Payne Smith, Dictionary, p. 48 et Sokoloff, Lexicon, pp. 162-3. 
2219 Leslau, Dictionary, p. 109. 
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équivalentes à celle de l’arabe conviennent au contexte de notre verset coranique, mais le sens de 
l’hébreu et de l’araméen nous semble être le plus pertinent en raison de l’exacte correspondance 
morphologique entre les deux d’une part, en raison de la proximité du verbe  دَكر (dakka) employé 
dans un contexte similaire en Q 69, 14 d’autre part et enfin compte tenu du résultat de l’action de ce 
verbe qui est décrite dans la suite du passage de Q 56. 
 
Le verset suivant, à l’instar de Q 20, 106-7, vient donc décrire le résultat de l’écrasement ou du 
broyage des montagnes lors de la venue de l’Évènement. Ce qui restera des montagnes est décrit par 
le nom هَبَاء (habāʾ) qualifié par l’adjectif   مُنْبَث (munbaṯṯ). Ce premier, qui dérive de la racine trilitère h 
b w, ne semble pas avoir d’équivalents dans d’autres langues sémitiques2220, et n’est employé qu’à 
une seule autre reprise dans le Coran, après la mention du « Jour où [les mécréants] verront les 
anges » : « Nous avons considéré les œuvres [que ces mécréants] ont accomplies et Nous les avons 
réduites en poussière dispersée » ( ًلٍ فجََعَلنْاَهُ هَبَاءً مَنْثوُرا لوُاْ مِنْ عََْ لَ  مَا عَِْ

ِ
 wa-qadimnā ilā mā ʿamilū/وَقدَِمْناَ ا

min ʿamal fa-jaʿalnāhu habāʾan manṯūran)2221.  
 
Les mufassirūn ont compris هَبَاء (habāʾ) comme se référant aux petites particules qui volent dans les 
airs, en le décrivant notamment comme « ce que les vents enlèvent et dispersent comme parties 
sèches de [l’]arbre » (جر ياح من حطام هذا الش   ,mā taḏrūhu l-riyāḥ min ḥuṭām hāḏā l-šajar)2222 /ما تذروه الر 

c’est-à-dire la « poussière » (غبار/ġubār et تراب/turāb)2223. En cela, nous retrouvons l’image de Q 73, 14 

décrivant les montagnes comme une « dune de sable répandue » ( ًكَثِيباً مَهِيلا/kaṯīban mahīlan) à la 
suite de leur tremblement. 
 

                                                      
2220 Zammit, Lexical Study, pp. 415-6 ne répertorie aucune équivalence pour h b w. 
2221 Q 25, 23. 
2222 ʿAbd al-Razzāq, Tafsīr, III, p. 276 rapportant les dires attribués à Qatāda. Comparer à al-Ṭabarī, Jāmiʿ, X, p. 
601 rapportant lui aussi les dires attribués à Qatāda : « C’est ce que les vents enlèvent et dispersent/répandent 
de l’arbre » (ياح ي تذروه الر  جر الَّ   .(huwa yabīs al-šajar al-laḏī taḏrūhu l-riyāḥ/هو يبيس الش 
2223 Muqātil, Tafsīr, III, pp. 311-2 : « C’est-à-dire la poussière que tu vois dans le [rayon de] soleil lorsqu’il entre 
par la fenêtre de la maison » (ة فِ البيت ذا دخل من الكو  مس ا  ي تراه فِ الش   yaʿnī l-ġubār al-laḏī tarāhu fī l-šams/يعني الغبار الَّ 
iḏā daẖala min al-kuwwa fī l-bayt) ; Ibn Qutayba, Ġarīb al-Qurʾān, p. 445 : « C’est-à-dire poussière dispersée » ( أ ي
 « ayy turāban muntaširan) ; al-Yazīdī, Ġarīb al-Qurʾān, p. 365 : « Le habāʾ et la habwa sont la poussière/ترابًا منتشاً 
 al-Qummī, Tafsīr, p. 681 qui doit certainement être rapproché ; (wa-l-habāʾ wa-l-habwa al-ġubār/والهباء والهبوة الغبار)
de l’interprétation de Muqātil (i.e. ce ne sont pas les rayons mais la poussière que l’on y voit dont il est 
question) : « Le habāʾ, ce sont les rayons du soleil qui entrent par la fenêtre » ( ي يدخل  ة من شعاع الهباء الَّ  فِ الكو 

مس  al-habāʾ al-laḏī yadẖulu fī l-kuwwa min šuʿāʿ al-šams) ; et al-Ṭabarī, Jāmiʿ, X, p. 601 résumant les dires/الش 
attribués à Ibn ʿAbbās, Saʿīd et Mujāhid : « Ce sont les rayons du soleil qui entrent par la fenêtre en ayant 
comme l’aspect de la poussière » (ة كهيئة الغبار ي يدخل من الكو  مس الَّ   huwa šuʿāʿ al-šams al-laḏī yadẖulu min/هو شعاع الش 
al-kuwwa ka-hayʾat al-ġubār). Ce dernier exégète rapporte en outre une opinion attribuée à Ibn ʿAbbās que nous 
n’avons vue nulle part ailleurs, ibid., X, p. 602 : « Ce sont les étincelles de feu qui volent et se dispersent sans 
surveillance ( ?) » (ي لَ عي له  .(huwa mā taṭāyara min šarar al-nār al-laḏī lā ʿayn lahu/هو ما تطاير من شْر الن ار الَّ 
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Cette « poussière » est ensuite qualifiée de  ًمُنْبَث ا (munbaṯṯan), un terme qui dérive de la racine trilitère 
b ṯ ṯ, qui à notre connaissance ne trouve qu’une seule correspondance morphosémantique 
pertinente en ougaritique avec l’adjectif bṯ qui signifie « dispersé »2224. En outre on retrouve cette 
racine employée sous diverses formes à huit autres reprises dans le Coran2225. En comparant les 
formulations de Q 56, 6 et de Q 25, 23, l’on pourrait déduire que  ًمُنْبَث ا (munbaṯṯan) est un synonyme de 

 .logique à laquelle semblent avoir recours des exégètes comme Muqātil b ,(manṯūran) مَنْثوُراً 
Sulaymān et al-Yazīdī2226. D’autres mufassirūn font appel à l’image de la poussière ou de la terre 
remuée et dispersée par les sabots des chevaux, en attribuant cette interprétation, explicitement ou 
non, à ʿAlī b. Abī Ṭālib2227.  
Il ressort des analyses sémitiques comparatives, de ces interprétations, d’une comparaison avec les 
formulations analogues de Q 25, 23 et Q 73, 14 ainsi que du contenu lui-même de Q 56, 5 que le 
résultat de l’écrasement ou du broyage des montagnes au Jour Dernier est leur réduction en fines 
particules (poussière, sable) qui seront dispersées (ou éparpillées, répandues, etc.). 
 
Si nous revenons à l’homélie de Jacques de Saroug Sur la Fin (n°67), des vers précédant ceux que nous 
avons cités ci-dessus à propos des montagnes dispersées, ils décrivent eux aussi ce qui adviendra des 
montagnes lors de la Fin au sein d’une péricope sur les bouleversements qui toucheront les cieux et 
la Terre en ces temps (vv. 247-76) : 
 
Il renversera et mettra en pièces les puissantes montagnes et les jettera bas ( ܪܝ ܥܘܫܢܐ ܡܦܫܚ ܫܕܐ ܠܛܘ  

 ,mfašaḥ šōdē l-ṭūray ʿūšnō w-sōḥēf lhūn) ; Les roches escarpées, il les brisera, les renversera/ܘܣܚܦ ܠܗܘܢ
les abattra et les réduira en miettes ( ܐ ܘܡܪܒܚ ܠܗܘܢܦܐ ܪܡ  ܘܓܐܕ ܡܚܬ ܫܩܝ   /w-gōēd maḥēt šqīfē rōmē wa-

mrabaḥ lhūn)2228 
 

                                                      
2224 Zammit, Lexical Study, p. 88. L’auteur répertorie aussi le verbe sud arabique bṯṯ, mais son sens de 
« communiquer » ne convient pas au contexte de ce verset coranique. 
2225 Q 2, 164 ; Q 4, 1 ; Q 12, 86 ; Q 31, 10 ; Q 42, 29 ; Q 45, 4 ; Q 88, 16 et surtout Q 101, 4 qui emploie le terme dans 
un contexte eschatologique (cf. infra). 
2226 Muqātil, Tafsīr, III, pp. 312 : « [la poussière] qui est dispersée » (المنثور/al-manṯūr) et al-Yazīdī, Ġarīb al-Qurʾān, 
p. 365 : « Séparée, dispersée » ( ًقاً منثورا  .(mutafarriqan manṯūran/متفر 
2227 Mujāhid, Tafsīr, p. 281 rapportant les dires attribués à ʿAlī : « la poussière des bêtes » (  واب -rahaj al/رهج الد 
dawābb) ; Muqātil, Tafsīr, III, pp. 312 rapportant l’interprétation elle aussi attribuée à ʿAlī : « [la poussière] qui 
est dispersée, qui monte et se répand par les sabots des chevaux » (ي يسطع من حوافر الخيل من الغبار -al/المنثور الَّ 
manṯūr al-laḏī yasṭaʿu min ḥawāfir al-ẖayl min al-ġubār) ; dans une formulation quelque peu différente cf. ʿAbd al-
Razzāq, Tafsīr, III, p. 276 rapportant les dires attribués à ʿAlī : « Le munbaṯṯ, ce sont les traces des bêtes » ( المنبث
واب آثَر الد   al-munbaṯṯ huwa āṯār al-dawābb) ; Ibn Qutayba, Ġarīb al-Qurʾān, p. 445 ne précisant pas la paternité/هو أ
de cette interprétation : « Et le habāʾ al-munbaṯṯ est la poussière qui monte et se répand par les sabots des 
chevaux » (والهباء المنبث  ما سطع من س نابك الخيل/wa-l-habāʾ al-munbaṯṯ mā saṭaʿa min sanābik al-ẖayl) ; et al-Ṭabarī, Jāmiʿ, 
X, p. 601 rapportant les dires attribués à ʿAlī dans la même formulation que Mujāhid : « C’est la poussière des 
bêtes  » ( واب  هو رهج  .(huwa rahaj al-dawābb/ الد 
2228 Homélie 3/67, vv. 259-60. 
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Concernant les montagnes, l’homéliste emploie tour à tour trois verbes différents pour transmettre 
une même image de leur destruction. D’abord le verbe ܦܫܚ (pšaḥ) au pael ܦܫܚ (pašaḥ) qui signifie 
« déchirer », « couper en morceaux »2229 et se traduit en arabe notamment par   شق (šaqqa) pour 

« fendre, déchirer »2230, ou قطع (qaṭaʿa) pour « couper, rompre, briser »2231 ; ensuite le verbe ܫܕܐ (šdō) 
qui a de nombreux sens dont ceux de « mettre à bas », « jeter à bas » ou encore « abattre »2232, et 
dont un des équivalents arabes est le verbe أ سقط (asqaṭa) pour « faire tomber, jeter en bas »2233 ; et 
enfin le verbe ܣܚܦ (sḥaf) qui veut dire notamment « jeter », « renverser » « détruire » et 
« abattre »2234 et qui peut être traduit en arabe par les verbes صُع (ṣaraʿa) pour « jeter, renverser, 

abattre » et هدم (hadama) pour « démolir, abattre, faire crouler »2235. 
 
Ce vers de Jacques de Saroug qui surenchérit en verbes connotant la destruction des montagnes 
pourrait être traduit littéralement en français par : « Il fendra, abattra et jettera à bas les montagnes 
», et en arabe par  َلجِْبَال

 
عَ أ  Bien qu’un tel phrasé .(fa-šaqqa wa-asqaṭa wa-ṣaraʿa l-jibāl) فشََقر وَأَسْقطََ وَصََُ

n’apparaisse pas dans le Coran, le sens général des montagnes étant violemment démolies et 
réduites en morceaux qui en ressort est analogue aux images véhiculées par des passages comme Q 
56, 5-6 ; Q 69, 14 ou Q 73, 14. 
Dans son autre homélie Sur la Fin (n°192), Jacques de Saroug décrit les bouleversements qui auront 
lieu lors du « Jour du Seigneur » en écrivant que la Terre tremblera en raison du « Cri unique » ( ܚܕ
 ,ḥad qōlō, v. 363) et que sous son effet/ܩܠܐ
 
Les rochers se fissureront, les montagnes s’écrouleront, le monde glissera ( ܪܐ ܐ ܘܢܦܠܝܢ ܛܘ  ܘܦܩܥܝܢ ܫܘܥ  

 w-pōqʿīn šūʿē w-nōflīn ṭūrē w-ṣōlē ʿōlmō)2236/ܘܨܠܐ ܥܠܡܐ
 
Nous retrouvons ici le verbe syriaque commun ܢܦܠ (nfal) pour « tomber », que nous avons vu 
employé à propos des étoiles tombant du ciel (ainsi que de la Terre s’écroulant dans un vers 
homilétique), et qui se traduit en arabe par les verbes سقط (saqaṭa) et وقع (waqaʿa)2237. 

                                                      
2229 Payne Smith, Dictionary, p. 467 et Sokoloff, Lexicon, p. 1257. 
2230 Manna, Dictionary, p. 507. Manna donne aussi, entre autres, les équivalents suivants : قسم (qasama) pour 
« diviser, disperser », فصل (faṣala) pour « séparer, détacher », et ق   .« pour « séparer (farraqa) فر 
2231 Costaz, Dictionnaire, p. 293. Le dictionnaire donne aussi comme équivalents طرح (ṭaraḥa) pour « (re)jeter » et 
 .« pour « briser, casser (kasara) كسَّ
2232 Payne Smith, Dictionary, p. 560 et Sokoloff, Lexicon, p. 1512. 
2233 Manna, Dictionary, p. 593 et Costaz, Dictionnaire, p. 360. D’autres équivalents donnés par les deux auteurs des 
dictionnaires sont طرح (ṭaraḥa) pour « (re)jeter », رمى (ramā) pour « jeter, lancer ». Manna donne entre autres 
les verbes  أ لق (alqā) pour « jeter » et أ وقع (awqaʿa) pour « faire tomber ». 
2234 Payne Smith, Dictionary, p. 372 et Sokoloff, Lexicon, pp. 993-4.  
2235 Manna, Dictionary, p. 426 (seulement pour صُع/ṣaraʿa) et Costaz, Dictionnaire, p. 226. Manna répertorie 
notamment les équivalents قلب (qaliba) pour « être renversé, retourné » et أ سقط (asqaṭa) pour « faire tomber, 
jeter en bas ». 
2236 Homélie 5/192, v. 364. 
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Puis, dans un passage situé quelques vers plus haut que nous avons déjà étudié à propos de Q 101, 1-
3 (déchirement de la Terre : قارِعة/qāriʿa et ܦܩܥܐ/paqʿō), Jacques de Saroug écrit : 
 

Les hautes montagnes en un instant seront détruites ( ܪܐ ܪܡܐ ܩܠܝܠܐܝܬܒܗ ܡܬܗܓܡܝܢ ܛܘ   /bēh 
mēthagmīn ṭūrē rōmē qalīlōīt)2238 

 
Dans ce texte qui insiste sur la rapidité de la destruction des montagnes ainsi que sur la force de 
celle-ci qui abattra les hautes montagnes, l’homéliste emploie encore un autre verbe qui est ܐܬܗܓܡ 
(ēthgēm), l’ethpeel de ܗܓܡ (hgam), qui signifie « être démoli, détruit »2239. Le verbe arabe qui lui 
correspond le plus exactement est انَدم (inhadama) qui a les sens de  « être démoli, abattu et crouler 
» ou « être détruit, renversé, anéanti »2240. 
 
C’est justement dans cette la sourate 101, après le passage rhétorique sur la قارِعة (qāriʿa) ou « la 
Fente/le Fracas (qui déchirera la Terre) », que l’auteur de cette courte sourate eschatologique 
poursuit en évoquant ce qui adviendra des montagnes dans une tournure imagée : 
 
[Le jour où] les montagnes seront comme les flocons de laine cardée ( ِلمَْنْفُوش

 
لعِْهْنِ أ

 
لجِْبَالُ كَ

 
-wa/وَتكَُونُ أ

takūnu l-jibāl ka-l-ʿihn al-manfūš)2241 
 
L’expression « comme les flocons de laine » qui décrit l’aspect qu’auront les montagnes lors du Jour 
Dernier (ici en l’occurrence après le tremblement de la Terre) est contenue dans l’arabe  ِلعِْهْن

 
-ka-l) كَ

ʿihn) que l’on retrouve telle quelle dans un très bref verset de la sourate al-Maʿārij (Q 70), à la suite 
de la description du ciel qui sera « comme airain fondu » : 
 

Les montagnes seront comme les flocons de laine ( ِلعِْهْن
 
لجِْبَالُ كَ

 
 wa-takūnu l-jibāl ka-l-ʿihn)2242/وَتكَُونُ أ

 
La traduction de Régis Blachère rend le substantif ْعِهن (ʿihn), dérivé de la racine trilitère ʿ h n, par 
« flocons de laine ». Nous n’avons pas connaissance d’un équivalent de ce terme ou de cette racine 
dans une autre langue sémitique2243, et le Coran ne l’emploie qu’en ces deux seuls versets. Les 
exégètes musulmans classiques l’ont expliqué, à l’unanimité, par le synonyme صوف (ṣūf), qui se 
traduit par « flocons de laine », auquel les mufassirūn ont ajouté différentes interprétations pour 

                                                                                                                                                                      
2237 Manna, Dictionary, p. 410 et Costaz, Dictionnaire, p. 207. 
2238 Homélie 5/192, v. 360.  
2239 Payne Smith, Dictionary, p. 99 et Sokoloff, Lexicon, p. 330. 
2240 Costaz, Dictionnaire, p. 73. Manna, Dictionary, p. 82 ne donne que قصف (qaṣifa) qui signifie « être cassé » 
comme équivalent pertinent dans ce contexte. 
2241 Q 101, 5. 
2242 Q 70, 9. 
2243 Zammit, Lexical Study, p. 298 ne répertorie aucune équivalence pour cette racine trilitère.  
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l’adjectif مَنْفوش (manfūš)2244. On notera qu’à partir de l’exégèse d’al-Farrāʾ (m. 207/822), certains 
interprètes considèrent que ce dernier terme renvoie à la couleur de cette laine2245, bien que la 
raison n’en soit par réellement explicitée et demeure mystérieuse à nos yeux.  
 
La racine sémitique trilitère de laquelle dérive l’adjectif en question, qui est un hapax, est n f š2246. 
Elle connait de nombreux équivalents dans d’autres langues ‘sœurs’ qui peuvent nous renseigner 
plus précisément sur le sens probable du terme qui qualifie les flocons de laine en Q 101, 52247. C’est le 
cas du verbe guèze ነፍጸ (nafṣa) qui, à propos de l’eau, signifie notamment « être dispersée »2248, sens 
que l’on retrouve partiellement en sud arabique ou le verbe hfs (de la racine n f s) veut dire « ouvrir 
(des vannes) »2249 et que l’on retrouve entièrement avec les verbes hébreu נָּפַץ (nāfaṣ) et araméen נפְַץ 
(nefaṣ) qui signifient tous deux entres autres « disperser »2250. Par analogie, on pourrait donc déduire 
qu’il s’agit dans notre verset à l’étude des flocons de laine dispersés (comme l’étaient les montagnes 
en Q 20, 105 ; Q 77, 10 et Q 56, 6). C’est là une des possibilités. 
 
Autrement, il est intéressant de constater que le verbe syriaque de racine analogue ܢܦܨ (nfaṣ), au 
pael ܢܦܨ (nafēṣ), signifie « trembler violemment » et surtout « briser en morceaux »2251, ce qui rejoint 

                                                      
2244 Muqātil, Tafsīr, III, p. 512 ad Q 101, 5 : « comme la laine broyée » (وف المندوف  .ka-l-ṣūf al-mandūf), id., p/كالص 
398 ad Q 70, 9 : « flocons de laine cardés » (وف المنفوش  bi-l-ṣūf al-manfūš) ; ʿAbd al-Razzāq, Tafsīr, III, p. 456 ad Q/بالص 
101, 5 rapportant les dires attribués à Qatāda : « Ce sont les flocons de laine » (وف  huwa l-ṣūf), et id., p. 346/هو الص 
ad Q 70, 9 rapportant les dires attribués à Qatāda : « Comme les flocons de laine » (وف  ,ka-l-ṣūf) ; al-Aẖfaš/كالص 
Maʿānī l-Qurʾān, p. 312 ad Q 101, 5 : « Son nom d’unité est ʿihna, comme ṣūf [flocons de laine] et ṣūfa » ( وواحدها
وفة وف والص   wa-wāḥiduhā l-ʿihna miṯl al-ṣūf wa-l-ṣūfa) ; al-Yazīdī, Ġarīb al-Qurʾān, p. 397 ad Q 101, 5 : « Les/العهنة مثل الص 
flocons de laine » (وف  al-ṣūf) ; Ibn Qutayba, Ġarīb al-Qurʾān, p. 485 ad Q 70, 9 : « C’est-à-dire comme les/الص 
flocons de laine » (وف  ayy ka-l-ṣūf) ; al-Qummī, Tafsīr, p. 766 ad Q 101, 5 : « Le ʿihn ce sont les flocons de/أ ي كالص 
laine » (وف  al-ʿihn al-ṣūf) ; et al-Ṭabarī, Jāmiʿ, XI, p. 92 ad Q 70, 9 résume la seule opinion concernant ce/العهن الص 
verset (attribuée à Mujāhid et Qatāda) par la paraphrase suivante : « Les montagnes seront comme les flocons 
de laine » (وف  .(wa-takūnu l-jibāl ka-l-ṣūf/وتكون الجبال كالص 
2245 Al-Farrāʾ, Maʿānī l-Qurʾān, III, p. 176 : « Car leurs couleurs seront différentes comme le sont les couleurs des 
flocons de laine » (ل ن  أ لوانَا مختلفة ك لوان العهن/li-anna alwānuhā muẖtalifa ka-alwān al-ʿihn) ; Ibn Qutayba, Ġarīb al-
Qurʾān, p. 537 : « Les flocons de laine teints » ( وف  المصبوغالص  /al-ṣūf al-maṣbūġ) ; et al-Ṭabarī, Jāmiʿ, XI, p. 681 
résume ainsi deux interprétations attribuées à Qatāda : « Le Très-Haut dit : Le jour où les montagnes seront 
comme les flocons de laine cardée. Le ʿihn ce sont les flocons de laine de couleur » ( قول تعال ذكره ويوم تكون الجبال ي

وف  yaqūlu Taʿālā ḏikruhu wa-yawm takūnu l-jibāl ka-l-ṣūf al-manfūš wa-l-ʿihn huwa/كالصُوف المنفوش والعهن هو ال لوان من الص 
l-alwān min al-ṣūf). 
2246 Seul un autre passage du Coran emploie cette racine trilitère sous une forme verbale, en Q 21, 78 : « [Fais 
aussi mention de] David et de Salomon quand ils arbitrèrent au sujet de l’emblavure dévastée ( ِنفََشَتْ فِيه/nafašat 
fīhi) par les ovins d’un groupe de gens. Nous fûmes témoins de leur sentence ». 
2247 Zammit, Lexical Study, p. 407. 
2248 Leslau, Dictionary, pp. 389-90 : « flee, escape, be scattered, vanish (water) ». 
2249 Beeston et al., Dictionary, p. 93. 
2250 Jastrow, Dictionary, p. 925. 
2251 Payne Smith, Dictionary, p. 345 et Sokoloff, Lexicon, p. 933. 
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le مندوف (mandūf) de Muqātil b. Sulaymān, et en particulier qui trouve des équivalents avec 
l’araméen נפְַץ (nefaṣ), l’hébreu נפִֵץ (nifeṣ) au piel, et le syriaque ܐܬܢܦܣ (ētnfēs) à l’ethpe‘el, dont le sens 
des trois est précisément de « carder » la laine2252. Il semble donc que la traduction de Régis 
Blachère, qui se base certainement sur des considérations lexicographiques arabes, soit correcte2253. 
 
Que le verset affirme qu’au Jour Dernier les montagnes seront comme les flocons de laine dispersés 
ou cardés (et non « teints » comme le pensent certains exégètes), l’image véhiculée par Q 101, 5 
(ainsi que par Q 70, 9) est celle des montagnes écrasées, broyées et donc détruites2254. La conséquence 
en est qu’à la Fin des temps, il ne restera plus de ces éléments – qui en temps normal sont si hauts et 
forts – que d’infimes particules qui sont représentées de manière poétique à l’aide d’images 
frappantes comme le sable, la poussière ou les flocons de laine dispersées ou éparpillées.   
 
Bien que l’on ne retrouve ces images précises ni dans les textes bibliques, ni dans les homélies 
eschatologiques de Jacques de Saroug, il est certain que la mise à bas, la destruction et la dispersion 
des montagnes qui est évoquée en détails à de nombreuses reprises dans ces dernières rejoint, de 
par ses descriptions évocatrices de la violence de la destruction touchant les montagnes lors de la 
Fin, les évocations coraniques du même phénomène. 
 
3.4.3 Le déplacement/déracinement des montagnes 
 
Dans le Coran, la dernière image qui est employée pour décrire le bouleversement eschatologique 
qui touchera les montagnes est celui de leur déplacement qui est exprimé par l’intermédiaire de 
deux verbes qui ont en commun le fait qu’ils se trouvent dans des passages où la trompette finale 
déclenche cette action. Le premier verbe est   مَر (marra), un verbe commun qui ne pose pas de 

                                                      
2252 Jastrow, Dictionary, p. 925 : « to hatchel wool » et Costaz, Dictionnaire, p. 208 qui donne au verbe l’équivalent 
arabe نفش (nafaša) ainsi que Payne Smith, Dictionary, p. 345 qui donne le substantif ܢܦܣܐ (nēfsō) qui signifie le 
« cardage » de la laine. 
2253 Voir al-Ḫalīl b. Aḥmad, Kitāb al-ʿayn, IV, p. 250 : وف حتَ  ينتفش بعضه عن بعض ك الص   al-nafš madduka l-ṣūf) الن فش مدُّ
ḥattā yantafiša baʿḍuhu ʿan baʿḍ). 
2254 Voir Muqātil, Tafsīr, III, p. 512 : « [Dieu] dit : ‘‘Cette montagne, lorsque je la frapperai, elle ne sera plus rien à 
cause de la force de la terreur. Dans quel état seras-tu en ce jour, ô Fils d’Adam [i.e. Homme] ?’’ Il répondra : 
‘‘Comme les flocons de laine cardées dans la faiblesse causée par le broyage des flocons de laine’’ » ( يقول هو جبل

س ته فهو لَ شيء من ش ذا مس  ذا تقش  فا  وف ا  وف المنفوش فِ الوهن أ وهن ما يكون الص  آدم قال كالص  ة الهول فما حالِ يومئذٍ يا ابن أ د  /yaqūlu hāḏā 
jabal fa-iḏā massastuhu fa-huwa lā šayʾ min šiddat al-hawl fa-mā ḥāluka yawmaʾiḏin yā Ibn Ādam qāla ka-l-ṣūf al-
manfūš fī l-wahn awhana mā yakūnu l-ṣūf iḏā tuqišša) et Ibn Qutayba, Ġarīb al-Qurʾān, p. 485 : « C’est-à-dire comme 
les flocons de laine ; et il en est ainsi car elles seront aplaties » (  ا تبس وف وذلِ أ نَ   ayy ka-l-ṣūf wa-ḏālika/أ ي كالص 
annahā tubassu). Bell, Commentary, II, p. 423 renvoie à Ahrens qui cite Ephrem pour l’idée des montagnes 
fondant de peur, mais c’est avec raison qu’il conclut : « but the Qur’ān’s idea seems rather to be that they are 
pounded small ». 
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difficulté de compréhension2255, et qui est employé dans un passage que nous avons déjà vu à propos 
des conséquences du retentissement de la trompette eschatologique : 
 
[le jour où] tu verras les montagnes que tu crois immobiles passer ainsi que font les nuages… (  وَترََى

حَابِ  لسر
 
بُّاَ جَامِدَةً وَهِيَ تمَُرُّ مَرر أ لجِْبَالَ تَُْس َ

 
-wa-tarā l-jibāl taḥsabuhā jāmida wa-hiya tamurru marr al/أ

saḥāb)2256 
 
Nous ne reviendrons pas en détails sur ce verset étudié précédemment, mais noterons simplement 
d’une part qu’à travers la métaphore des montagnes passant comme les nuages, flottant dans le ciel, 
l’auteur de ce verset implique probablement leur déracinement qui en est la cause ; et d’autre part 
que les mufassirūn qui l’ont peu commenté, interprètent le terme جامِدة (jāmida) comme signifiant « à 
leur place », « immobiles » ou « dressées »2257, et expliquent le verbe à l’aide d’un synonyme utilisé 
ailleurs dans le Coran pour décrire le mouvement des montagnes comme celui des nuages : « s’en 
aller », « marcher » (سير/sayara)2258.  
 
C’est ce verbe arabe de racine trilitère s y r, qui apparaît quelques vingt-six fois dans le Coran, qui se 
trouve employé dans cinq versets pour illustrer ce qui adviendra des montagnes lors des temps 
derniers. Bien que cette racine n’ait pas d’équivalents exacts dans d’autres langues sémitiques, 
nombreuses sont celles qui connaissent des substantifs ou des verbes dont le champ sémantique est 
celui du déplacement, comme c’est le cas des verbes hébreux שׁוּר (šūr) et סוּר (sūr) qui signifient 
respectivement « voyager » et « partir »2259, comme le verbe araméen סוּר (sūr) pour « faire le tour », 
« visiter »2260, et enfin comme les substantifs araméen א א ou (šeyārā) שְׁיָּירָּ  et syriaque (šeyaretā) שְׁייַרְתָּ
 .pour la « caravane »2261 (šyōrtō) ܫܝܪܬܐ
 
                                                      
2255 La forme verbale est employée à onze reprises dans le Coran à propos de personnes se déplaçant. Cf. en Q 2, 
259 (à propos d’un homme dans une parabole sur la Résurrection) ; Q 7, 189 (à propos d’Eve) ; Q 10, 12 (à 
propos de l’Homme) ; Q 11, 38 (à propos des notables du peuple de Noé) ; etc. 
2256 Q 27, 88. 
2257 Muqātil, Tafsīr, II, p. 487 : « ‘‘tu verras les montagnes que tu crois immobiles’’ c’est-à-dire que tu crois à leur 
emplacement, ‘‘passer ainsi que font les nuages’’ puis s’installer sur la Terre » ( بُّاَ جَامِدَةً يعني تُس بّا لجِْبَالَ تَُْس َ

 
وَترََى  أ

حَابِ فتس توي فِ ال رضمكانَا وَهِيَ تمَُرُّ مَرر  لسر
 
أ /wa-tarā l-jibāl taḥsabuhā jāmida yaʿnī taḥsabuhā makānahā wa-hiya tamurru 

marr al-saḥāb fa-tastawī fī l-arḍ) ; Ibn Qutayba, Ġarīb al-Qurʾān, p. 327 : « C’est-à-dire immobiles » (أ ي واقفة/ayy 
wāqifa) ; et al-Ṭabarī, Jāmiʿ, VIII, p. 724 : « ‘‘tu verras les montagnes’’, ô Muḥammad, ce jour-là ‘‘que tu crois’’ 
dressées, en train de passer » (  وترى الجبال يا محم د يومئذٍ تُس بّا قائمة وهي تمر/wa-tarā l-jibāl yā Muḥammad yawmaʾiḏin 
taḥsabuhā qāʾima wa-hiya tamurru). 
2258 Ibn Qutayba, Ġarīb al-Qurʾān, p. 327 : « Elles s’en iront comme s’en vont [cf. Q 52, 10] les nuages. Cela [aura 
lieu] lorsqu’il sera sonné dans la trompette. » (ور ذا نفُخ فِ الص  حَابِ هذا ا  لسر

 
 tasīru sayr al-saḥāb hāḏā iḏā/تسير سير أ

nufiẖa fī l-ṣūr). 
2259 Zammit, Lexical Study, p. 233. 
2260 Jastrow, Dictionary, p. 969. 
2261 Jastrow, Dictionary, p. 1562 et Payne Smith, Dictionary, p. 575 ainsi que Sokoloff, Lexicon, p. 1554 qui indique 
qu’il pourrait s’agir d’un emprunt à l’arabe ة  .(sayyara) سير 
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À l’instar de Q 27, 88 qui décrivait les montagnes se déplaçant comme les nuages – une manière 
imagée de dire implicitement qu’elles seront arrachées, déracinées – après le coup de trompette 
finale, un autre verset que nous avions étudié dans notre partie à propos de cet instrument 
eschatologique évoque les montagnes mises en mouvement par l’intermédiaire du verbe de racine s 
y r comme l’une des conséquences du retentissement de la trompette (v. 18) : 
 
[au jour où] les montagnes, mises en marche, seront un mirage  ( ًابا لجِْبَالُ فكََانتَْ سَرَ

 
تِ أ َ  wa-suyyirat/وَسُير ِ

al-jibāl fa-kānat sarāban)2262 
 
Comme nous le mentionnions plus tôt, le pseudonyme Christoph Luxenberg a proposé une relecture 
du verbe ‘canonique’ َت َت en (suyyirat) سُير ِ  avec le sens de « détruites ». Si ce sens (suttirat) سُتَِ 
hypothétique (qui rappelons-le, n’existe pas en arabe, mais est attesté dans de nombreuses autres 
langues sémitiques) peut être envisagé dans le contexte de ce verset (mais pas dans tous ceux qui 
emploient ce verbe2263), il est tout aussi probable que l’image des montagnes déplacées à la suite du 
retentissement de la trompette finale et qui disparaissent, devenant un mirage, soit voulue par 
l’auteur de ce verset. 
Un argument en faveur de cette dernière hypothèse est que nous retrouverions là les deux éléments 
des deux passages néotestamentaires discutés au début de cette sous-partie. Ces versets en question 
qui se situent dans le livre de l’Apocalypse décrivent les montagnes d’une part comme étant bougées 
de leurs emplacements (Ap 6, 14), ce qui correspondrait aux montagnes mises en marche du Coran, 
et d’autre part comme n’existant plus (Ap 16, 20), correspondant au mirage coranique.  
Une sourate comme Q 78 pourrait dès lors être comprise comme une homélie eschatologique dont Q 
78, 20 aurait comme sous-texte ces deux versets néotestamentaires. 
 
Les trois autres passages eschatologiques du Coran qui emploient la combinaison verbe s y r + nom 
jibāl doivent certainement être considérés sous cet angle2264. Nous les donnons les uns à la suite des 
autres ci-dessous : 
 
au jour où Nous mettrons les montagnes en marche… ( َلجِْبَال

 
ُ أ  wa-yawm nusayyiru l-jibāl)2265/وَيوَْمَ نسَُيِر 

 
[En ce jour] où les montagnes marcheront, furtives ( ًلجِْبَالُ سَيْرا

 
 wa-tasīru l-jibāl sayran)2266/وَتسَِيُر أ

                                                      
2262 Q 78, 20. 
2263 C’est notamment le cas des endroits où le Coran emploie cette même phrase : « Allez sur la 
Terre/Parcourez la Terre » ( ِسِيُرواْ فِِ أ لَْرْض/sīrū fī l-arḍ). Cf. Q 3, 137 ; Q 6, 11 ; Q 16, 36 ; Q 27, 69 ; Q 29, 20 et Q 30, 
42. 
2264 Nous excluons ici Q 13, 31 qui reprend certainement a posteriori le discours eschatologique sur les 
bouleversements terrestres de la Fin pour l’intégrer dans une péricope polémique : « Si un qurʾān par lequel les 
montagnes seraient mises en marche, ou par lequel la Terre serait mise en pièces, ou par lequel il serait parlé 
aux morts… » (  َمَ بِهِ أ لمَْوْت عَتْ بِهِ أ لَْرْضُ أَوْ كَُ ِ َتْ بِهِ أ لجِْبَالُ أَوْ قُطِ  آنًا سُيِر   wa-law anna qurʾānan suyyirat bihi l-jibāl aw/وَلوَْ أَنر قرُْأ
quṭṭiʿat bihi l-arḍ aw kullima bihi l-mawtā). 
2265 Q 18, 47. 
2266 Q 52, 10. 
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Lorsque les montagnes seront mises en marche » ( ْت َ لجِْبَالُ سُيِر 

 
ذَا أ
ِ
 wa-iḏā l-jibāl suyyirat)2267/وَا

 
Nous avons déjà traité du premier extrait de la sourate al-Kahf (Q 18) qui introduit une péricope 
eschatologique puisqu’il se poursuit en décrivant la Terre nivelée « comme une plaine » et évoque 
dans les versets suivants le Rassemblement en vue du Jugement. Ce passage de Q 18, 47 allie donc 
certainement le sous-texte d’Ap 6, 14 et Ap 16, 20 en même temps que celui de Mc 13, 8 et Mt 24, 7. 
 
Le verset que nous citons ensuite provient de la sourate al-Ṭūr (Q 52) et est précédé de la mention du 
ciel ébranlé (sous-textes de Mc 13, 25 et Mt 24, 29), au sein d’une péricope eschatologique (vv. 6-28) 
qui se poursuit par des descriptions du châtiment et de la récompense qui seront octroyés aux 
Hommes, implicitement à la suite du Jugement Dernier. 
 
Notre dernier verset à l’étude est tiré de la sourate al-Takwīr (Q 81), à la suite de deux versets 
décrivant l’obscurcissement du soleil (v. 1) et des étoiles (v. 2), dont le sous-texte est celui de Mc 13, 
24 et Mt 24, 29. 
 
Ces trois descriptions coraniques des montagnes étant mises en marche (déplacées), ou marchant 
(se déplaçant) s’inscrivent dans un contexte clairement eschatologique, au sein d’un discours qui 
décrit d’autres bouleversements terrestres et/ou célestes et puise certainement ses images, entre 
autres, dans les « apocalypses synoptiques » de Marc et de Mathieu. Toutefois, les montagnes en 
étant absentes, il nous semble qu’en l’occurrence nos trois versets coraniques pourraient avoir 
comme sous-texte spécifique Apocalypse 6, 14 qui, rappelons-le, lit : « toutes les montagnes […] 
seront bougées de leurs emplacements ». De manière intéressante, la partie du verset « de leurs 
emplacements » qui est traduit en syriaque par   ܘܢܡܢ ܕܘܟܝܬܗ  (mēn dūkyōthūn) dans la Pešīṭtā se 
trouve être l’exacte même formulation qu’emploie un exégète ancien comme Muqātil b. Sulaymān 
dans son interprétation de ces trois versets coraniques2268 : « de leurs emplacements » (من أ ماكنْا/min 
amākinihā)2269. Peut-être cette interprétation reflète-t-elle la connaissance qu’avaient certains des 
premiers musulmans du sous-texte néotestamentaire de ces versets. 
 
L’image que cherche à véhiculer l’auteur de ces textes est certainement non plus celle des 
montagnes détruites et broyées comme dans les cas précédemment discutés, mais celle des 

                                                      
2267 Q 81, 3. 
2268 Le nom syriaque ܕܘܟܐ (dūkō) se traduisant en arabe par مكانة (makāna) ou مكان (makān). Voir Manna, 
Dictionary, p. 198 et Costaz, Dictionnaire, p. 64. 
2269 Muqātil, Tafsīr, II, p. 291 ad Q 18, 47 : « ‘‘au jour où Nous mettrons les montagnes en marche’’ depuis 
leurs emplacements » (أ لجِْبَالَ من أ ماكنْا ُ  ,wa-yawm nusayyiru l-jibāl min amākinihā) ; id., III, p. 283 ad Q 52/وَيوَْمَ نسَُيِر 
10 : « ‘‘les montagnes s’en iront’’ de leurs emplacements » (من أ مكنتها/min amkinatihā) ; et id., III, p. 455 ad Q 81, 
3 : « ‘‘… mises en marche’’ depuis leurs emplacements » (من أ ماكنْا/min amākinihā). Cf. plus tard al-Ṭabarī, Jāmiʿ, 
X, p. 413 ad Q 52, 10 : « Il dit : Les montagnes s’en iront de leurs emplacements sur Terre » ( يقول وتسير الجبال عن
 .(yaqūlu wa-tasīru min amākinihā min al-arḍ/أ ماكنْا من ال رض
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montagnes arrachées de leurs bases, ou déracinées2270. En cela, nous retrouvons un discours 
relativement proche de celui qui figure dans certaines des homélies eschatologiques de Jacques de 
Saroug. Dans son homélie Sur la Fin (n°192), il évoque ainsi notamment le sort des montagnes et de la 
Terre à travers une série de questions relatives au moment de la venue de l’eschaton : 
 

Quand ta grande voix résonnera-t-elle pour déraciner les montagnes ? ( ܠܐܡܬܝ ܪܥܡ ܩܠܟ ܪܡܐ ܕܢܥܩܘܪ
ܪܐܛܘ   /l-ēmatī rōʿēm qōlōk rōmō d-nēʿqūr ṭūrē)2271 

 
Le verbe syriaque employé pour décrire ce qui adviendra aux montagnes ( ܪܐܛܘ   /ṭūrē) au Jour 
Dernier est ܥܩܪ (ʿqar) qui signifie « déraciner », « arracher »2272, et trouve des équivalents 
respectivement dans les verbes arabes اس تأ صل (istaʾaṣala) et قلع (qalaʿa)2273. Ce dernier verbe signifie 
aussi « ôter quelque chose de sa place », et nous retrouvons donc la description des montagnes 
« bougées de leurs emplacements » dans l’Apocalypse – le sous-texte probable des versets du Coran 
que nous venons de voir – dont les exégèses classiques sur les passages coraniques qui emploient le 
verbe de racine s y r se font probablement l’écho. 
 
Dans une partie de son homélie Sur la Fin (n°67) consacrée à la Résurrection et aux bouleversements 
qui se produiront à ce moment (tremblement, tonnerre), Jacques de Saroug écrit : 
 
Les montagnes seront arrachées et s’écrouleront sur les plaines ( ܥܬܐܪܐ ܠܡܦܠ ܥܠ ܦܩ  ܟܕ ܡܬܦܪܩܝܢ ܛܘ   /kad 

mētfarqīn ṭūrē l-mēfal ʿal paqʿōtō)2274 
 
Ici, le verbe ܐܬܦܪܩ (ētfaraq) que l’homéliste choisit est un synonyme du précédent en ce qu’il signifie 
entre autres « être disloqué » et « être arraché »2275. C’est ainsi qu’un de ses équivalents arabes se 
trouve être le verbe تقل ع (taqallaʿa) pour « être arraché » ou « être déraciné »2276. Mais un autre des 

                                                      
2270 À cet égard, voir al-Farrāʾ, Maʿānī l-Qurʾān, II, p. 69 ad Q 18, 47 : « On dit : les montagnes seront ôtées de [la 
Terre] » (ت عنْا الجبال  yuqālu suyyirat ʿanhā l-jibāl) ; id., Maʿānī l-Qurʾān, III, p. 3 ad Q 52, 10 : « Les montagnes/يقال سُير 
s’en iront de la surface de la Terre puis elles s’établiront, elles et la Terre » ( وتسير الجبال عن وجه ال رض/wa-tasīru l-
jibāl ʿan wajh al-arḍ) ; Ibn Qutayba, Ġarīb al-Qurʾān, p. 424 ad Q 52, 10 : « ‘‘les montagnes s’en iront’’ de la surface 
de la Terre » (عن وجه ال رض/ʿan wajh al-arḍ) ; et al-Qummī, Tafsīr, p. 668 ad Q 52, 10 : « C’est-à-dire qu’elles s’en 
iront comme le vent » (يح  .(ayy tasīru miṯl al-rīḥ/أ ي تسير مثل الر 
2271 Homélie 5/192, v. 91.  Le vers suivant poursuit la question ainsi : « Et renverser les fondations de la Terre et 
la détruire ? » ( ܕܐܪܥܐ ܘܡܛܠܩ ܠܗ   ܡܣܝܗ  ܘܫܪܐ ܘܡܚܬ ܕܘ   /w-šōrē w-maḥēt dūmsēh d-arʿō wa-mṭalēq lōh). 
2272 Payne Smith, Dictionary, p. 425 et Sokoloff, Lexicon, p. 1131. 
2273 Manna, Dictionary, p. 470 et Costaz, Dictionnaire, p. 262. Manna donne aussi les équivalents arabes suivants : 
 (hadama) هدم ,« pour « être stérile, être frappé de stérilité (ʿuqima) عقم ,« pour « être, devenir stérile (ʿaqura) عقر
pour « démolir, abattre, faire crouler » et انقلع (inqalaʿa) pour « être arraché, déraciné ». 
2274 Homélie 3/67, v. 432.  
2275 Payne Smith, Dictionary, p. 464 : « to be rent, dislocated » et Sokoloff, Lexicon, p. 1251 : « to be torn apart », 
« to be plucked out ». 
2276 Costaz, Dictionnaire, p. 291. 
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sens du verbe syriaque est celui d’« être bougé » ou de « s’en aller »2277, correspondant à l’arabe 
 2278. Le début du vers de Jacques de Saroug peut donc être compris comme signifiant(inṣarafa) انرُف
soit « Les montagnes seront arrachées/déracinées », soit « Les montagnes seront déplacées », ce 
dernier sens rejoignant directement celui des versets coraniques analogues décrivant les montagnes 
mises en marche.  
Dans cette dernière image, il est certain que c’est le texte d’Ap 6, 14 que les auteurs respectifs des 
textes eschatologiques syriaques et arabes ont en tête lorsqu’ils composent leurs homélies décrivant 
les bouleversements touchant les montagnes. 
 
Il ressort que non seulement les passages du Coran qui mentionnent le déracinement des montagnes 
à travers l’image de leur mouvement, mais aussi ceux qui parlent de leur tremblement et de leur 
destruction doivent très certainement être comprises comme des homélies en arabe sur la Fin qui 
insistent de manière imagée et frappante sur les différents bouleversements cosmiques et terrestres, 
dont ceux touchant les montagnes, en employant comme sous-texte notamment le sixième chapitre 
du livre de l’Apocalypse de Jean, à l’instar de ce que fait Jacques de Saroug dans ses diverses 
homélies eschatologiques en syriaques. 
 
Pour résumer, les passages de trois sourates différentes du Coran – Q 18, Q 52, Q 81 – qui évoquent à 
la fois le mouvement des montagnes au Jour Dernier (bougées de leurs emplacements) se basant 
peut-être sur le texte d’Ap 6, 14b et d’autres cataclysmes terrestres et/ou cosmiques le font 
probablement en se servant du sous-texte des versets précédents du livre de l’Apocalypse allant 
d’Ap 6, 12a à Ap 6, 14a de la manière suivante :  
 
1) Q 18, 47a évoque les montagnes mises en marche, c’est-à-dire déplacées, comme le fait Ap 6, 14b 
de même que Q 18, 47b mentionne la Terre nivelée rejoignant par là le tremblement de Terre d’Ap 6, 
12a  
2) Q 52, 9 évoque le ciel ébranlé tout comme Ap 6, 14a le fait pour l’enroulement du ciel et Q 52, 10 
décrit les montagnes se déplaçant à l’instar d’Ap 6, 14b 
3) Q 81, 1 mentionne l’obscurcissement du soleil comme Ap 6, 12b le fait et Q 81, 3 évoque les 
montagnes mises en marche comme Ap 6, 14b décrit les montagnes bougées de leurs emplacements 
 
Si nous retrouvons cités ensemble différents cataclysmes eschatologiques d’Ap 6, 12-14 dans ces 
passages du Coran, notamment, un bouleversement qui se produira sur Terre au Jour Dernier 
manque toutefois dans le livre de l’Apocalypse : il s’agit du sort des mers. 
 
3.5 Les mers dans les textes antérieurs au Coran 
 

                                                      
2277 Payne Smith, Dictionary, p. 464 : « to move to and fro, to be moved » et Sokoloff, Lexicon, p. 1251 : « to go 
away, depart ». 
2278 Costaz, Dictionnaire, p. 291. L’auteur du dictionnaire donne aussi l’équivalent arabe ق  pour « se (tafarraqa) تفر 
séparer », « être séparé ». 
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Le dernier bouleversement eschatologique dont nous discuterons est celui touchant la ou les mer(s), 
qui est absent des Évangiles de Marc et Mathieu, mais est brièvement mentionné dans celui de Luc, 
dans la péricope traitant de la venue du Fils de l’Homme (Lc 21, 25-33) qui débute par l’énumération 
des signes qui auront lieu en ce jour : signes dans le soleil, la lune et les étoiles, puis 
 
sur la Terre les nations seront dans l’angoisse, épouvantées par le fracas de la mer et son agitation. 
(καὶ ἐπὶ τῆς γῆς συνοχὴ ἐθνῶν ἐν ἀπορίᾳ ἤχους θαλάσσης καὶ σάλου et   ܐ ܘܒܐܪܥܐ ܐܘܠܨܢܐ ܕܥܡܡ

ܐ ܡܢ ܬܘܗܬܐ ܕܩܠܐ ܕܝܡܐܘܦܘܫܟ ܐܝܕܝ   /w-ba-rʿō ūlṣōnō d-ʿammē w-pūšōk aydayō mēn tōhtō d-qōlō d-yamō)2279 
 
Deux éléments décrivent l’aspect de la « mer » (θάλασσα et ܝܡܐ/yamō) lors du jour de l’avènement 
du Sauveur : elle fera un « son » ou un « bruit » (ἦχος et ܩܠܐ/qōlō), un nom qui dans l’épître aux 
Hébreux décrit le son de la trompette2280 ; de même qu’elle sera « agitée » (σάλος)2281. Ce dernier 
terme est traduit dans le syriaque de la Pešīṭtā par ܗܬܐܬܘ  (tōhtō), qui a un sens différent qui est 
celui d’un « son déroutant/stupéfiant » ou dans le cas de la mer de son « rugissement »2282, et qui se 
trouve annexé au nom précédent. Ainsi l’original grec fait dire à Jésus que dans les temps de la Fin, 
les Hommes seront effrayés par « le son/bruit de la mer et son agitation » tandis que dans la 
traduction syriaque ils seront épouvantés par « le son du rugissement de la mer ». 
 
Cette image de la mer affectée en des temps apocalyptiques se trouve exprimée de diverses 
manières dans l’Ancien Testament, comme dans le livre d’Isaïe où il est dit que, de frayeur « Les 
eaux disparaîtront de la mer » (וְנשְִּׁתוּ־מַיםִָמֵהַיָּּם/ve-nišetū mayim me-ha-yām)2283 lorsque Dieu viendra en 
Egypte ; dans le « livre de la vision de Nahoum » qui dans un hymne décrit là aussi l’effet qu’aura 
Dieu sur les éléments : « Il fulmine contre la mer et la met à sec ; il tarit toutes les rivières… » (ָגוֹעֵר
חֱרִיב ָהֶׁ רוֹת ָוְכָּל־הַנהְָּ ָוַיּבְַשֵׁהוּ  gōʿēr ba-yām va-yabešēhū ve-kāl ha-nehārōt hēḥērīb)2284 ; comme dans un/בַיָּּם
verset du livre d’Aggée déjà rencontré qui mentionne l’ébranlement céleste et terrestre « et je vais 
ébranler les cieux et la Terre, la mer » (ת־הַיָּּם ָוְאֶׁ ץ ת־הָּאָרֶׁ ָוְאֶׁ מַיםִ ת־הַשָּּׁ ָאֶׁ ָמַרְעִישׁ -va-mareʿīš ēt ha/וַאֲניִ
šāmayim ve-ēt hā-ārēṣ ve-ēt ha-yām)2285 qui sert probablement de sous-texte à un vers de l’homélie n°68 
de Jacques de Saroug : « Quand seront dissous le ciel, la Terre, le monde et la mer » ( ܡܐ ܕܡܫܬܪܝܐ
 mō d-mēštaryō šmayō w-arʿō w-ʿōlmō w-yamō) ; ou encore dans le psaume/ܫܡܝܐ ܘܐܪܥܐ ܘܥܠܡܐ ܘܝܡܐ
d’Habaqquq adressant « le bouleversement » causé par Dieu, qui outre les montagnes disloquées et 
tremblantes et l’arrêt du soleil et de la lune, mentionne les eaux de la mer ainsi : « Tu as frayé le 

                                                      
2279 Lc 21, 25. 
2280 He 12, 19 : « son de trompette et bruit de voix … ». 
2281 Liddell et Scott, Lexicon, p. 1582 : « tossing motion » (of an earthquake), « rolling swell » (of the sea). 
2282 Payne Smith, Dictionary, p. 606. Le terme signifie aussi le « prodige » ainsi que la « consternation », 
l’ « étonnement ». Sokoloff, Lexicon, p. 1627 ne répertorie que ses sens d’ « étonnement » et de 
« consternation ». 
2283 Is 19, 5. Le verset se poursuit ainsi : « … le Fleuve tarira et se desséchera. » (comparer à Na 1, 4 ci-dessous). 
Cf. aussi Is 51, 10 : « N’est-ce pas toi qui a dévasté la Mer, les eaux de l’Abîme gigantesque, qui as fait du fond de 
la mer un chemin… ». 
2284 Na 1, 4. 
2285 Ag 2, 6. 
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chemin de tes chevaux dans la mer, dans le bouillonnement des eaux puissantes. » (ָָיך ָבַיָּּםָסוּסֶׁ רַכְתָּ דָּ
רָמַיםִָרַבִים  .dāraketā ba-yām sūsēykā ḥōmēr mayim rabīm)2286/חמֶֹׁ
 
Hormis le dernier exemple textuel tiré du livre d’Habaqquq, les différents versets 
vétérotestamentaires cités n’incluent pas les bouleversements affectant la mer au sein d’un discours 
plus large sur les cataclysmes célestes et terrestres causés par la venue de Dieu.  
En outre on notera que l’image vétérotestamentaire la plus fréquente est celle de la mer asséchée 
(Isaïe et Nahum) et que dans tous ces textes, la mer est touchée par la peur que produit la vue de 
Dieu. C’est là une notion qui est commune dans les Psaumes qui relient la puissance et la colère 
divines à la peur de la mer qui tremble ou disparaît2287, et inversement affirme que seul Dieu peut 
contrôler les eaux si puissantes de la mer2288. 
Un des psaumes utilise aussi des images assez proches de celles de Luc pour décrire la grandeur 
divine, puisque l’on y retrouve les notions de « fracas » (כְיָּם  tōhtō) et/ܬܘܗܬܐ dākeyām ; comparer à/דָּ
de « voix » ou « son/bruit » (קוֹלָּם/qōlām ; comparer à l’exact équivalent ܩܠܐ/qōlō) de la mer :  
 

Les flots ont enflé, Seigneur ! les flots ont enflé leur voix ; les flots enflent leur fracas. (ָרוֹת נָּשְׂאוָּנהְָּ
רוֹתָקוֹ כְיָּםיהְוָּהָנָּשְׂאוָּנהְָּ רוֹתָדָּ לָּםָישִׂאוָּנהְָּ /nāseū nehārōt Yhwh nāseū nehārōt qōlām yiseū nehārōt dākeyām)2289 

 
Ces descriptions des Psaumes, de même que des autres livres vétérotestamentaires, diffèrent 
toutefois du verset de Luc de par leurs contextes respectifs puisque ces premiers se situent dans un 
discours relatif à la puissance de Dieu tandis que le contexte du second est apocalyptique, inscrivant 
l’agitation et les sons terrifiants de la mer parmi les signes avant-coureurs de la Fin. 
Logiquement, c’est dans ce dernier contexte que les homélies syriaques de Jacques de Saroug et les 
‘homélies arabes’ du Coran traitent des bouleversements affectant les mers au Jour Dernier. 
 
Dans ce qui suit, nous nous proposons d’étudier les versets coraniques qui mentionnent le sort de la 
mer dans un contexte eschatologique en les considérant à la lumière de leurs sous-textes probables 
bibliques et en parallèle aux homélies syriaques qui décrivent les mêmes phénomènes en utilisant 
certainement le même canevas constitué de Luc 21, 25 aussi bien que de versets 
vétérotestamentaires. 
 
3.6 Le sort eschatologique des mers dans le Coran 
 

                                                      
2286 Ha 3, 15. 
2287 Ps 46, 4 : « Leurs eaux [i.e. aux mers] grondent en écumant … » ; Ps 77, 17 : « Les eaux t’ont vu, Dieu, les eaux 
t’ont vu, elles tremblaient, l’abîme lui-même frémissait. » ; et Ps 114, 3 : « A cette vue [i.e. quand Israël sortit 
d’Egypte], la mer s’enfuit… ». 
2288 Ps 65, 8 : « Il [i.e. Dieu] apaise le vacarme des mers, le vacarme de leurs vagues … » et Ps 89, 10 : « C’est toi 
qui maîtrises l’orgueil de la Mer ; quand ses vagues se soulèvent, c’est toi qui les apaises. »  
2289 Ps 93, 3. Le verset suivant lit : « Plus que la voix des grandes eaux, et des vagues superbes de la mer, 
superbe est le Seigneur dans les hauteurs ! » 
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La « mer » (بَِْر/baḥr), terme employé à 33 reprises dans le Coran, ou les « mers » (بِِار/biḥār) qui y 
apparaît seulement deux fois2290, n’est impliquée dans un scénario eschatologique qu’au sein de trois 
très brefs versets qui n’emploient que deux racines trilitères différentes. 
La première de celles-ci est la racine s j r qui se trouve dans la sourate al-Takwīr (Q 81), dans un 
verset intégré au sein d’une longue section décrivant les différents bouleversements cosmiques et 
terrestres avant-coureurs de la Fin (que nous avons vus à propos des vv. 1-3 et 11) : 
 

Lorsque les mers seront mises à bouillonner ( ْلبِْحَارُ سُِْ رَت
 
ذَا أ
ِ
 wa-iḏā l-biḥār sujjirat)2291/وَا

 
Le verbe que Régis Blachère traduit par « mises à bouillonner » est le passif de la deuxième forme 
verbale (intensive) de  َسَْرر (sajjara). La racine trilitère s j r de laquelle dérive ce verbe ne se trouve 
employée dans le Coran qu’en deux autres endroits : en Q 52, 6 comme participe passif dans un 
contexte très probablement eschatologique pour décrire la mer (cf. ci-dessous) et en Q 40, 72 dans 
une forme verbale simple pour parler de ce qui adviendra des damnés dans le feu de l’Enfer2292. De 
cette dernière occurrence on pourrait aisément déduire que le verbe a le sens de « brûler ». 
 
Mais dans notre contexte de Q 81, 6 quel sens prend ce verbe ? Une analyse sémitique comparative 
nous permet de proposer deux pistes. La première, qui part de l’étude lexicale de Martin Zammit2293, 
nous conduit d’abord vers l’idée de « pluie violente » puisque l’araméen א  ainsi que (sagrīrā) סַגְרִירָּ
l’hébreu סַגְרִיר (sagerīr) signifient la « violente tempête pluviale »2294. Ensuite, les verbes desquels ces 
substantifs dérivent sont respectivement ַסְגר (segar) et ַגר  ,« dont le sens est de « fermer (sāgar) סָּ
d’« empêcher », notamment dans le contexte de la mer qui forme un barrage2295. C’est dans cette 
acception que l’on trouve aussi le verbe syriaque correspondant ܣܓܪ (sgar), qui signifie donc 
« fermer », « garder » ou « contenir », toujours dans le contexte de la mer comme cela est illustré 
dans deux exemples textuels donnés dans le dictionnaire de Jessie Payne Smith et dont le premier 
est : « Il ferma les portes de la mer » ( ܝ ܝܡܐܣܓܪ ܬܪܥ   /sgar tarʿay yamō)2296. 
Ces trois verbes de racine s j r – bien plus que les deux substantifs desquels ils dérivent – ont un 
rapport intrinsèque avec la mer qui se trouve aussi être le sujet de notre verbe arabe de racine 
analogue en Q 81, 6. Si nous suivions le sens de ces verbes, ce verset se comprendrait ainsi : 
« Lorsque les mers seront confinées/encerclées », ce qui est une solution envisageable si l’on 
comprend l’image de ce bouleversement eschatologique comme signifiant que les mers seront 

                                                      
2290 Le duel « les deux mers » est employé quant à lui 5 fois dans le Coran. 
2291 Q 81, 6. 
2292 Q 40, 72 : « dans l’[eau] bouillante, puis dans le Feu, brûlés/précipités ( َلنرارِ يسُْجَرُون

 
 .« (fī l-nār yusjarūn/فِِ أ

2293 Zammit, Lexical Study, pp. 215-6. Zammit répertorie en outre le syriaque sagrā pour « heavy rain ». 
2294 Jastrow, Dictionary, p. 956 : « severe rain storm ». 
2295 Ibid. 
2296 Payne Smith, Dictionary, p. 361. Le deuxième exemple donné est le suivant : « les mers 
contenues/encerclées par le sable » ( ܡܐ ܣܓܝܪܝܢ ܒܚܠܐܝܡ   /yammē sgīrīn b-ḥōlō). 
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confinées ou restreintes pour ne former plus qu’une seule mer, à l’instar de ce que certains exégètes 
musulmans anciens ont proposé2297. 
 
La seconde piste part de la remarque de Richard Bell qui, dans son commentaire de ce verset, 
constate que le verbe syriaque šgar signifie « chauffer » et « bouillir » tout comme le verbe arabe 
sajjara2298. En réalité, la racine trilitère équivalente se trouve dans nombre d’autres langues et 
notamment dans l’araméen ַשְׁגר (šegar) qui veut non seulement dire « couler » ou « se répandre », 
mais aussi « chauffer », comme dans l’exemple textuel suivant tiré du Talmud : « elle chauffa le 
four » (א אָתַנוּרָּ גְרָּ  šāgerā tanūrā)2299. De manière intéressante, le plus ancien dictionnaire arabe qui/שָּׁ
nous soit parvenu illustre l’emploi du verbe arabe  َسََْر (sajara) par la phrase suivante : « J’ai sajara le 

four » (سْرتُ الت نور/sajartu l-tanūr)2300, qui est l’exact équivalent du texte araméen puisqu’ils sont tous 
deux composés du verbe de racine š g r/ s j r et du nom tanūrā/ tanūr pour le « four ». Il ressort de 
cette analogie que le verbe arabe  َسََْر (sajara) a indubitablement le sens de « chauffer ». 
Logiquement le verbe syriaque ܫܓܪ (šgar), équivalent de l’araméen ַשְׁגר (šegar), a à la fois le sens de 
« verser » ou « laisser couler » et de « chauffer », « brûler » ou encore « être chaud »2301.   
De cette seconde piste, il ressort que le verbe employé en Q 81, 6 peut avoir deux sens. En suivant le 
premier sens des verbes araméen et syriaque, notre verset coranique signifierait « Lorsque les mers 
couleront/se répandront », ce qui rejoint une autre catégorie d’interprétations musulmanes 
anciennes qui emploie le verbe arabe فاضت (fāḍat), qui signifie précisément « déborder et couler à 

profusion », pour gloser  ْسُِْ رَت (sujjirat)2302. 

                                                      
2297 Muqātil, Tafsīr, III, p. 455 : « C’est-à-dire qu’elles seront projetées les unes à l’intérieur des autres. Les eaux 
douce et salée seront mélangées dans la mer portée à ébullition [cf. Q 52, 6], c’est-à-dire remplie. Toutes les 
mers deviendront alors une seule mer, comme une cuvette contenant de l’eau » ( يعني فج رت بعضها فِ جوف بعض العذب

البحور كَ ها بِراً واحداً مثل طشت فيه ماء والمالح ملئت فِ البحر المسجور يعني الممتلئ فصارت /yaʿnī fajjarat baʿḍuhā fī jawf baʿḍ al-ʿaḏb 
wa-l-māliḥ muliʾat fī l-baḥr al-masjūr yaʿnī l-mutamaliʾ fa-ṣārat al-buḥūr kulluhā baḥran wāḥidan miṯl ṭašt fīhi māʾ) ; al-
Farrāʾ, Maʿānī l-Qurʾān, III, p. 128 : « Les unes [i.e. les mers] parviendront aux autres et elles deviendront une 
seule mer » ( ًأ فضى بعضها ا ل بعض فصارت بِراً واحدا/afḍā baʿḍuhā ilā baʿḍ fa-ṣārat baḥran wāḥidan) ; et Ibn Qutayba, Ġarīb 
al-Qurʾān, p. 516 : « elles seront remplies. On dit que les unes parviendront aux autres et qu’elles deviendront 
une seule chose » ( ًمُلئت يقُال يفُضى بعضها ا ل بعض فتصير شيئاً واحدا/muliʾat yuqālu yufḍā baʿḍuhā ilā baʿḍ fa-taṣīru šayʾan 
wāḥidan). Voir aussi ʿAbd al-Razzāq, Tafsīr, III, p. 395 rapportant les dires attribués à al-Kalbī : « elles seront 
remplies – Il a dit ‘‘la mer portée à ébullition’’ [Q 52, 6] » (ملئت أ لَ تراه يقول البحر المسجور/muliʾat a lā tarāhu yaqūlu l 
baḥr al-masjūr). 
2298 Bell, Commentary, II, p. 500. 
2299 Jastrow, Dictionary, p. 1522. La citation est tirée du traité Sabbat 109b du Talmud. 
2300 Al-Ḫalīl b. Aḥmad, Kitāb al-ʿayn, II, p. 216. Le compilateur du dictionnaire donne notamment la définition 
suivante d’un substantif dérivant de la racine s j r : « le sajūr est un nom pour le combustible » ( جو  ر اسم والسر

 .(wa-l-sajūr ism li-l-ḥaṭab/للحطب
2301 Payne Smith, Dictionary, p. 559 et Sokoloff, Lexicon, pp. 1510-1. 
2302 ʿAbd al-Razzāq, Tafsīr, III, p. 395 rapportant les dires attribués à Ibn Ḫuṯaym : « elles déborderont et 
couleront à profusion » (فاضت/fāḍat) et al-Ṭabarī, Jāmiʿ, XI, p. 401 résumant une partie des opinions des 
exégètes, dont Ibn Ḫuṯaym et al-Kalbī : « elles déborderont et couleront à profusion » (فاضت/fāḍat). 
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En suivant le deuxième sens des verbes analogues araméen et syriaque, mais aussi celui du guèze 
équivalent ሰኵረ (sakwara) dont le sens est celui de « devenir rouge comme le feu »2303 – Q 81, 6 
signifierait « Lorsque les mers seront chauffées » ou « Lorsque les mers deviendront comme le feu ». 
Une fois encore, ces sens se trouvent dans une troisième et dernière catégorie d’exégèses anciennes 
qui insistent sur le fait qu’en des temps eschatologiques, les mers s’enflammeront et seront portées 
à ébullition si bien que leurs eaux s’évaporeront2304.  
 
Si nous suivons l’hypothétique – mais plausible – dernière solution qui revient à traduire le verset a 
l’instar de ce que fait Blachère, nous pouvons proposer que le sous-texte de Q 81, 6 soit celui du 
verset suscité du livre d’Habaqquq (3, 15) qui évoque, parmi d’autres bouleversements rejoignant 
ceux du début de Q 81, le « bouillonnement des eaux » (ִרָמַים -ḥōmēr mayim)2305. À ce possible sous/חמֶֹׁ
texte, nous pouvons certainement ajouter celui du « rugissement » (ܬܘܗܬܐ/tōhtō) de la mer tel qu’il 
apparaît dans la version syriaque de Lc 21, 25, qui peut être considéré comme le son des eaux agitées 
par ce bouillonnement2306. 
 
Il est notable qu’à notre connaissance, aucune des homélies eschatologiques de Jacques de Saroug 
n’emploie une image qui se rapproche de cette idée des eaux mises à bouillonner lors du Jour 
Dernier. En revanche, comme nous le verrons, nombre de ces homélies évoquent la disparition (par 
l’assèchement) des mers en ces temps finaux, rejoignant là une des interprétations donnée pas les 
mufassirūn. 
 
Le deuxième verset du Coran qui emploie la racine trilitère s j r pour décrire l’état de la mer lors de 
la Fin se trouve dans la sourate al-Ṭūr (Q 52), dans le dernier verset d’une introduction sous forme 
de serment qui ouvre cette sourate (vv. 1-6) : 
 

                                                      
2303 Leslau, Dictionary, p. 497. 
2304 Mujāhid, Tafsīr, p. 323 dans des dires attribuées à Ibn ʿAbbās : « Elles tusajjaru jusqu’à ce qu’elles deviennent 
du feu » ( ًر حتَ  تصير نارا  tusajjaru ḥattā taṣīru nāran) ; et dans des dires attribués à Mujāhid lui-même « elles/تسج 
seront allumées [comme le feu ; i.e. elles seront en feu] » (أ وقِدت/ūqidat) ; ʿAbd al-Razzāq, Tafsīr, III, p. 
395 rapportant des dires attribués à Wahb : « les mers bouillonneront en feu » ( ًسْ رت البحار نارا/sujjirat al-biḥār 
nāran) ; puis ceux attribués à Qatāda, p. 396 : « ses mers pénètreront dans la Terre et seront absorbées » ( ار غ

 ġāra māʾuhā wa-ḏahaba) ; al-Jubbāʾī, Tafsīr, p. 836 : « Ces « mers » seront celles de la Géhenne, car [à/ماؤها وذهب
ce moment là] les mers de ce bas-monde auront disparu. Ce seront des mers d’eau bouillante (ḥamīm), pour le 
châtiment des [damnés] » ; al-Qummī, Tafsīr, p. 741 : « toutes les mers qui entourent le monde se changeront 
en feu » ( ًنيا كَ ها نيرانا  ,tataḥawwalu l-biḥār al-latī ḥawl al-dunyā kulluhā nīrānan) ; et al-Ṭabarī/تتحول البحار ال تِ حول الد 
Jāmiʿ, XI, p. 400 : « Lorsque les mers seront allumées de feu et qu’elles brûleront » (ذا البحار اش تعلت ناراً وحْيت -wa/وا 
iḏā l-biḥār ištaʿalat nāran wa-ḥamiyat) et p. 402 : « Ses eaux disparaîtront » (ن ه ذهب ماؤها  .(annahu ḏahaba māʾuhā/أ 
2305 L’hébreu ר  est un hapax dans l’Ancien Testament. Cf. Holladay, Lexicon, p. 109 qui lui donne les (ḥōmēr) חמֶֹׁ
sens de « storming » et « raging ». 
2306 El-Badawi, Syriac Aramaic Gospels, p. 179 considère que le « rugissement » de la mer de Lc 21, 25 aura comme 
conséquence le « débordement de la mer » évoqué en Q 81, 6. 
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Par la mer portée à ébullition ( ِلمَْسْجُور
 
لبَْحْرِ أ

 
 wa-l-baḥr al-masjūr)2307/وَأ

 
Bien que les versets 1 à 5 de Q 52 n’aient pas de connotation eschatologique – Richard Bell par 
exemple considère qu’ils décrivent des aspects de la révélation mosaïque2308 – le verset 6 que nous 
citons est très certainement une référence au bouleversement affectant la mer au Jour Dernier qui 
rejoint par là ce que nous venons de voir à propos de Q 81, 6. Toujours selon Bell, les dix premiers 
versets de Q 52 ont été retouchés à l’aide de multiples interpolations, et ce afin de donner au 
« Châtiment » du verset suivant (v. 7) une coloration clairement eschatologique2309.  
Quoi qu’il en soit, d’après les résultats de nos analyses concernant le verbe de même racine  ْسُِْ رَت 

(sujjirat), le participe passif مَسْجُور (masjūr) qui est employé ici pour qualifier la « mer » devrait avoir 
approximativement le même sens que le participe passif du verbe syriaque analogue ܫܓܪ (šgar), soit 
« en feu » ou « enflammée »2310. Nous retrouvons avec ces qualificatifs une première catégorie 
d’exégèses musulmanes anciennes qui considèrent qu’il est fait référence à la mer « en feu »2311. 
Cette interprétation semble aller de pair avec une autre impliquant qu’à la Fin, les eaux brûlantes de 
l’Enfer seront rapprochées de la Terre2312, ou encore qu’il s’agit de la mer qui se trouve sous le Trône 
divin2313. 

                                                      
2307 Q 52, 6. 
2308 Bell, Commentary, II, p. 308. Il considère que le v. 1 pourrait désigner le mont Sinaï, les vv. 2-3 le livre écrit 
de la Révélation, le v. 4 le tabernacle et le v. 5 possiblement le toit du tabernacle. 
2309 Ibid. Richard Bell considère que le passage entier (vv. 1-10) a été révisé, et que l’original était composé des 
vv. 4, 5, 6, 7 et 8 et que les ajouts sont les vv. 1, 2, 3, 7, 8, 9 et 10. Il écrit que le but fut de « replace a series of 
unconnected oaths by a series connected with the Mosaic revelation, and to make the threatened punishment 
definitely eschatological ». 
2310 Payne Smith, Dictionary, p. 559 et Sokoloff, Lexicon, p. 1511. 
2311 Mujāhid, Tafsīr, p. 271 : « C’est-à-dire [la mer] allumée [i.e. en feu] » (َيعني الموُقد/yaʿnī l-mūqad) ; al-Farrāʾ, 
Maʿānī l-Qurʾān, III, p. 3 : « ʿAlī b. Abī Ṭālib (que Dieu lui fasse miséricorde) disait : masjūr [remplie] de feu. » ( كان
 ,kāna ʿAlī ibn Abī Ṭālib raḥimahu Llāh yaqūlu masjūr bi-l-nār) ; et al-Ṭabarī/علي بن أ بِ طالب رحْه الله يقول مسجور بالن ار
Jāmiʿ, X, p. 408 qui  résume ainsi une première série d’interprétations attribuées à ʿAlī, Ibn ʿAṭiyya et Mujāhid : 
« Allumée [i.e. en feu] et cela est expliqué [ainsi] : Par la mer allumée, chauffée » ( ل ذلِ وا لبحر الموقد الموقد وتأ و 

 » : al-mūqad wa-taʾawwala ḏālika wa-l-baḥr al-mūqad al-muḥmā). Cf. aussi al-Qummī, Tafsīr, p. 668/المحم 
Elles seront mises à bouillonner au Jour de la Résurrection. Tout cela [i.e. vv. 1-6] est un serment » ( ر يوم يسج 
 .(yusajjiru yawm al-qiyāma wa-hāḏā qasam kulluhu/القيامة وهذا قسم كَ ه
2312 Mujāhid, Tafsīr, p. 271 selon les dires attribués à Saʿīd b. al-Musayyib : « ʿAlī b. Abī Ṭālib demanda au Juif : 
‘‘Où se trouve l’Enfer ?’’, et le Juif répondit : ‘‘Sous la mer’’. Il dit : ‘‘Tu dis vrai’’, puis il récita ‘‘Par la mer portée 
à ébullition’’ » ( ِقال علي  بن أ بِ طالب لليَودي  أ ين جهنّ  فقال اليَودي  تُت البحر قال علي  صدق ثُ  قرأ  وَأ لبَْحْرِ أ لمَْسْجُور/qāla ʿAlī ibn Abī 
Ṭālib li-l-yahūdī ayna jahannama fa-qāla l-yahūdī taḥt al-baḥr qāla ʿAlī ṣadaqa ṯumma qaraʾa wa-l-baḥr al-masjūr). 
2313 Muqātil, Tafsīr, III, p. 282 : « Sous le Trône, remplie d’eau que l’on appelle ‘Mer de la Vie’ avec laquelle Dieu 
fait revivre les morts entre les deux coups [de trompette] » ( لحيوان يُيي الله به الموت فيما تُت العرش المتملئ من الماء يسم   بِر ا

-taḥt al-ʿarš al-mutamaliʾ min al-māʾ yusammā baḥr al-ḥayawān yuḥī Llāh bihi l-mawtā fīmā bayn al/بي الن فختي
nafẖatayn) ; ʿAbd al-Razzāq, Tafsīr, III, p. 243 rapportant l’interprétation attribuée à Abū Ṣāliḥ, mawlā de Umm 
Hāniʾ : « C’est une mer qui se trouve sous le Trône » (هو بِر تُت العرش/huwa baḥr taḥt al-ʿarš) ; et al-Ṭabarī, Jāmiʿ, 
X, p. 411 rapportant une cinquième série d’interprétations attribuées à ʿAlī, ʿAbd Allāh b. ʿAmr et Abū Ṣāliḥ : 
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Autrement, les mufassirūn ont soit compris ce verset comme le précédent, c’est-à-dire comme 
signifiant que les mers seront vidées de leurs eaux2314 ; soit à l’opposée, comme voulant dire qu’elles 
seront pleines ou remplies en déclarant que مَسْجُور (masjūr) est un synonyme de مملوء (mamlūʾ)2315. 
Bien qu’à notre connaissance cette équivalence entre les deux termes ne soit pas attestée, cette 
exégèse rejoint celle vue précédemment qui comprenait Q 81, 6 comme un verset décrivant les mers 
débordant. 
De manière intéressante, une dernière interprétation attribuée à Ibn ʿAbbās, qui n’apparaît que dans 
la somme d’exégèses d’al-Ṭabarī, considère que « Le masjūr est ce qui est contenu » ( المسجور

ܣܓܪ  al-masjūr al-maḥbūs)2316, rejoignant par là le sens du syriaque/المحبوس (sgar) qui signifie 
« contenir » à propos de la mer, notamment. En suivant ce tafsīr ainsi que l’équivalence des racines 
araméenne, hébraïque et syriaque s g r et arabe s j r, le verset signifierait « Par la mer contenue ». 
 
Toutefois, il est plus probable qu’à l’instar de Q 81, 6 notre verset emploie le verbe de racine s j r 
comme équivalent morphosémantique de š g r, et qu’il ait donc le sens qui lui est donné par 
certaines exégèses anciennes ainsi que par la traduction de Blachère, soit « Par la mer 
enflammée/en feu » ou « Par la mer en ébullition ». Ainsi, comme précédemment, les sous-textes 
bibliques possibles de Q 52, 6 seraient à la fois Ha 3, 15 qui mentionne le bouillonnement des eaux à 
la suite des bouleversements célestes et Lc 21, 25 qui, dans la Pešīṭtā, évoque le rugissement de la 
mer là aussi à la suite des bouleversements célestes2317, inscrivant clairement nos deux versets 

                                                                                                                                                                      

« Cette mer masjūr par laquelle notre Seigneur, Béni et Très-Haut, jure est une mer dans le ciel sous le Trône » 
ماء تُت العرش) ي أ قسم به رب نا تبارك وتعال بِر فِ الس  ن  هذا البحر المسجور الَّ   inna hāḏā l-baḥr al-masjūr al-laḏī aqsama bihi/ا 
rabbunā tabāraka wa-taʿālā baḥr fī l-samāʾ taḥt al-ʿarš). 
2314 Mujāhid, Tafsīr, p. 271 selon les dires attribués à al-Ḥasan : « Elles tusjaru jusqu’à ce qu’elle leur eau 
disparaisse et il n’y restera plus une seule goute » (تسجر حتَ  يذهب ماؤها فلا يبق  فيَا قطرة/tusjaru ḥattā yaḏhabu 
māʾuhā fa-lā yabqā fīhā qaṭra) et al-Ṭabarī, Jāmiʿ, X, p. 409 résumant une troisième interprétation attribuée à Ibn 
ʿAbbās : « Le masjūr est ce qui a perdu ses eaux » (ي ذهب ماؤه  .(bal al-masjūr al-laḏī ḏahaba māʾuhu/بل المسجور الَّ 
2315 Muqātil, Tafsīr, III, p. 282 dans une interprétation précédée d’un isnād (ʿAbd Allāh > son père > al-Huḏayl > 
al-Mubārak b. Faḍāla > al-Ḥasan) suivie de la phrase « Muqātil ne l’a pas entendu » (puisqu’il ne figure pas dans 
l’isnād) : « Remplie, comme Ses paroles ‘‘puis, dans le Feu, ils seront précipités’’ [Q 40, 72] » ( ِِالمملوء مثل قوله ثُُر ف
لنرارِ يسُْجَرُونَ 

 
 al-mamlūʾ miṯl qawluhu ṯumma fī l-nār yusjarūn) ; al-Farrāʾ, Maʿānī l-Qurʾān, III, p. 3 : « Et masjūr dans le/أ

parler des Arabes c’est ce qui est rempli » ( ب المملوءوالمسجور فِ كَلّم العر  /wa-l-masjūr fī kalām al-ʿArab al-mamlūʾ) ; 
ʿAbd al-Razzāq, Tafsīr, III, p. 244 rapportant les dires attribués à al-Kalbī : « Remplie » (المتملئ/al-mutamaliʾ) ; Ibn 
Qutayba, Ġarīb al-Qurʾān, p. 424 : « Remplie » (المملوء/al-mamlūʾ) ; al-Yazīdī, Ġarīb al-Qurʾān, p. 350 : « Remplie » 
 .al-Jubbāʾī, Tafsīr, p. 765 : « Masǧūr, càd : mamlū’, « pleine, remplie » » ; et al-Ṭabarī, Jāmiʿ, X, p ; (al-mamlūʾ/المملوء)
409 qui résume une seconde interprétation attribuée à Qatāda ainsi : « Le sens de cela est : Lorsque les mers 
seront remplies. Il dit : le masjūr est ce qui est rempli » (ذا البحار مُلئت وقال المسجور المملوء  bal maʿnā ḏālika/بل معنى ذلِ وا 
wa-iḏā l-biḥār muliʾat wa-qāla al-masjūr al-mamlūʾ). 
2316 Al-Ṭabarī, Jāmiʿ, X, p. 409. 
2317 El-Badawi, Syriac Aramaic Gospels, p. 179 écrit que le « boiling sea » de Q 52, 6 est une autre conséquence du 
rugissement de la mer de Lc 21, 25. 
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employant la racine trilitère s j r à propos de la mer dans un contexte eschatologique des signes 
avant-coureurs de la Fin. 
 
Un troisième et dernier verset du Coran vient décrire ce qui adviendra des mers au Jour Dernier, au 
sein de l’introduction eschatologique de la sourate al-Infiṭār (Q 83) à la suite des versets évoquant les 
bouleversements affectant le ciel (v. 1) et les étoiles (v. 2) dont nous avons déjà discuté : 
 

Lorsque les mers seront projetées [hors de leurs rivages] ( ْرَت لبِْحَارُ فجُِ 
 
ذَا أ
ِ
 wa-iḏā l-biḥār fujjirat)2318/وَا

 
Avec ce verset, nous retrouvons précisément la même structure syntaxique qu’en Q 81, 6, ainsi que 
ses mêmes composantes lexicales si ce n’est qu’une seule lettre est changée : le sīn du verbe sujjirat 
est ici un fāʾ qui donne  ْرَت  ? « Que signifie ce verbe traduit par Blachère en « projetées .(fujjirat) فجُِ 
D’après une étude comparative de la racine trilitère f j r de laquelle dérive ce verbe, il ressort 
qu’outre des sens relativement peu compatibles avec le contexte du verset avec l’araméen ַפְּגר (pegar) 
pour « percer », mais aussi « fendre », « casser » et « détruire », avec l’hébreu גַר ָ פָּּ (pāgar) qui 
partage ces trois derniers sens2319, ou encore le guèze ፈገረ (fagara) pour « gratter le sol » ou « être 
résolu »2320, c’est le verbe sud arabique fgr pour « faire couler » (un chenal d’adduction d’eau) qui 
nous donne l’équivalent le plus plausible au sens du verbe arabe2321. 
 
Dès lors le verset signifierait : « Lorsque l’on fera couler les mers », un sens qui convient 
parfaitement au contexte et qui se rapproche de l’interprétation attribuée à Ibn Ḫuṯaym  qui, 
comme pour Q 81, 6, aurait considéré qu’on doive le comprendre comme « elles déborderont et 
couleront à profusion » (فاضت/fāḍat)2322. 
On notera en outre que l’on retrouve les mêmes exégèses que précédemment, donnant au verbe de 
racine f j r le sens d’« être remplies » (مُلئت/muliʾat)2323, ou encore d’« être changées en feu » ( ل تتحو 

 tataḥawwalu nīrānan)2324. Il nous semble toutefois que ces interprétations se basent plus sur le/نيراناً 

passage analogue de Q 81, 6 que sur le sens même du verbe  ْرَت  Enfin, une interprétation .(fujjirat) فجُِ 
dominante, qui rejoint peut-être quelque peu celle des mers coulant à profusion, propose que le sens 
de Q 82, 3 soit celui de « Lorsque les mers seront projetées les unes dans les autres »2325. 
                                                      
2318 Q 82, 3. 
2319 Jastrow, Dictionary, p. 1135. 
2320 Leslau, Dictionary, p. 156. 
2321 Beeston et al., Dictionary, p. 43. À noter que les auteurs du dictionnaire donnent à ce verbe l’équivalent 
arabe فج ر (fajjara). 
2322 Mujāhid, Tafsīr, p. 325. 
2323 ʿAbd al-Razzāq, Tafsīr, III, p. 402 rapportant les dires attribués à al-Kalbī : « Elles seront remplies » 
 .(muliʾat/مُلئت)
2324 Al-Qummī, Tafsīr, p. 743 : « Elles se transformeront en feu » ( ًل نيرانا  .(tataḥawwalu nīrānan/تتحو 
2325 Muqātil, Tafsīr, III, p. 458 : « ‘‘Lorsque les mers’’, c’est-à-dire les eaux douce et salée ‘‘seront projetées’’ les 
unes à l’intérieur des autres, alors les mers deviendront une seule mer et elles seront remplies » ( ذَا أ لبِْحَارُ يعني

ِ
وَا

رَتْ بعضها فِ جوف بعض فصارت البحار بِراً واحداً فامتل ت  wa-iḏā l-biḥār yaʿnī l-ʿaḏb wa-l-māliḥ fujjirat baʿḍuhā fī/العذب والمالح فجُِ 
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Il nous paraît plus sûr de comprendre le verbe  ْرَت  à la lumière de son équivalent (fujjirat) فجُِ 

morphologique fgr en sud arabique, et dès lors selon son assimilation au verbe فاضت (fāḍat) par une 
exégèse musulmane ancienne comme celle attribuée à Ibn Ḫuṯaym, qui donne au verset le sens de 
« Lorsque les mers couleront à profusion ». 
Cette image ne figure pas dans les différents textes bibliques que nous avons étudiés en introduction 
à cette sous-partie, mais de manière intéressante, nous la retrouvons dans une des homélies 
eschatologiques de Jacques de Saroug, Sur la Fin (n°192) dans une péricope sur la terreur du Jour de 
l’avènement du Seigneur à la suite de la description des bouleversements cosmiques et terrestres :  
 

Les mers seront déversées, les bateaux brisés, le monde sera passé ! ( ܪܢ ܥܠܡܐ ܐ ܬܒܝ  ܐ ܙܠܝܥܝܢ ܐܠܦ  ܝܡܡ  

 yammē zalīʿīn ēlfē tbīrōn ʿōlmō wa-ʿbar)2326/ܘܥܒܪ
 
La première partie de ce vers emploie d’abord le substantif   ܐܝܡܡ  (yammē), le pluriel de ܝܡܐ (yamō) 
pour la « mer », qui était employé dans la traduction syriaque de Lc 21, 25 et ensuite le verbe ܙܠܥ 
(zlaʿ) qui signifie « puiser » l’eau, mais aussi et surtout la « (dé)verser » et la « vider »2327. Ces derniers 
sens se traduisent par les verbes arabes   صب (ṣabba) pour « verser », « être versé, répandu »2328, ainsi 

que أ راق (arāqa), دفق (dafaqa) et سكب (sakaba)2329. Bien qu’aucun des verbes arabes équivalents 

donnés par les dictionnaires de Manna et de Costaz n’aient le فاض (fāḍa) des exégèses musulmanes, 
le sens en est le même. Ainsi, si la première partie du vers suscité avait été écrite en arabe, nous 
pourrions avoir par exemple  ْلبِْحَارُ سَكَبَت

 
 .(al-biḥār sakabat) أ

 
                                                                                                                                                                      

jawf baʿḍ fa-ṣārat al-biḥār baḥran wāḥidan fa-mtuliʾat) ; ʿAbd al-Razzāq, Tafsīr, III, p. 402 rapportant les dires 
attribués à al-Ḥasan : « Elles seront projetées les unes dans les autres et une partie disparaitra » ( فج ر بعضها فِ بعض

 fujjira baʿḍuhā fī baʿḍ fa-ḏahaba baʿḍuhā) ; Ibn Qutayba, Ġarīb al-Qurʾān, p. 518 : « C’est-à-dire qu’elles/فذهب بعضها
seront projetées les unes dans les autres » (ر بعضها ا ل بعض  ,ayy fujjira baʿḍuhā ilā baʿḍ) ; al-Jubbāʾī/أ ي فجُ 
Tafsīr, p. 840 : « Càd : quand les mers s’écouleront les unes dans les autres, celles d’eau salée dans celles d’eau 
douce et inversement, de façon à ne plus former qu’une seule mer ; et cela parce que le barrage (ḥāǧiz) qui les 
séparait aura disparu du fait d’un tremblement de terre » ; et al-Ṭabarī, Jāmiʿ, XI, p. 424 résumant les 
interprétations (attribuées à Ibn ʿAbbās, Qatāda, al-Ḥasan et al-Kalbī) ainsi : « Dieu les projettera les unes dans 
les autres et elles seront toutes remplies » (فج ر الله بعضها فِ بعض فمل  جَيعها/fajjara Llāh baʿḍahā fī baʿḍ fa-malāʾa 
jamīʿahā). 
2326 Homélie 5/192, v. 370. 
2327 Payne Smith, Dictionary, p. 117 et Sokoloff, Lexicon, p. 384. 
2328 Costaz, Dictionnaire, p. 89. 
2329 Manna, Dictionary, p. 228. L’équivalent morphosémantique exact est l’arabe زلع (zalaʿa) pour « brûler avec le 
feu », ce qui rejoint l’une des interprétations musulmanes de Q 82, 3 ; tandis que les verbes مزج (mazaja) pour 
« mêler » et خلط (ẖalaṭa) pour « mêler » et « mélanger » qui sont aussi donnés comme équivalents rejoignent 
l’exégèse majoritaire de Q 82, 3 qui déclarait que les eaux salées et les eaux douces seront mélangées. 
Autrement, le dictionnaire donne les équivalents suivants au syriaque ܙܠܥ (zlaʿ) : غرف (ġarafa) pour « puiser » ; 
 .pour « laver » ; etc (ġasala) غسل ; « pour « épuiser un puits (nazaḥa) نزح
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Quelques vers avant, Jacques de Saroug décrit en des termes différents un phénomène 
probablement analogue, lorsque à la suite de la mention du retentissement du « Cri » eschatologique 
(v. 363) qui fait s’écrouler les montagnes (v. 364), il poursuit en écrivant : 
 
La Terre vacillera, l’abîme disparaitra et la mer s’assèchera (ܘܡܝܛܐ ܬܒܝܠ ܘܓܐܙ ܬܗܘܡܐ ܘܝܒܫ ܝܡܐ/w-
mōyṭō tēbēl w-gōēz thūmō w-yōbēš yamō) ; Les eaux s’évanouiront, les reptiles mourront, les poissons 

disparaitront ( ܢܐܐ ܘܛܠܩܝܢ ܢܘ  ܐ ܘܡܐܬ ܪܚܫ  ܘܡܘܦܝܢ ܡܝ   /w-mōfīn mayō w-mōēt raḥšō w-ṭōlqīn nūnē)2330 
 
Le verbe syriaque employé pour décrire ce qui adviendra de la mer en des temps eschatologiques est 
 dont le ,(yabisa) يبس dont l’un des sens est celui d’« assécher »2331, et qui trouve dans l’arabe ,(ībēš) ܝܒܫ
sens est de « devenir sec » ou de « se dessécher », son exact équivalent morphosémantique2332. Le 
sous-texte biblique de cette description eschatologique ne va pas forcément de soi, mais est rendue 
plus explicite dans un autre passage de l’homélie Sur la Fin (n°67) de Jacques de Saroug qui traite des 
bouleversements cosmiques et terrestres du Jour Dernier et qui, après avoir évoqué la destruction 
des montagnes (v. 259), emploie la même racine verbale pour exprimer ce qui adviendra de la mer : 
 
Il grondera la mer puis l’assèchera, comme c’est indiqué (ܟܐܐ ܒܝܡܐ ܐܦ ܡܘܒܫ ܠܗ ܐܝܟ ܕܪܫܝܡܐ/kōē b-
yamō ōf mōbēš lēh ak da-ršīmō) ; Et de sa voix dévastera les rivières, ainsi qu’il est écrit ( ܬܐ ܒܩܠܗ ܘܢܗܪܘ  

 w-nahrōtō b-qōlēh maḥrēb ak da-ktībō)2333/ܡܚܪܒ ܐܝܟ ܕܟܬܝܒܐ
 
Par deux fois, l’homéliste précise « comme c’est indiqué » et « comme c’est écrit », sans expliciter la 
référence scripturaire qu’il a en tête. Mais il est évident que celle-ci est le verset suscité de Nahoum 
1, 4 qui, rappelons-le, dit : « Il fulmine contre la mer et la met à sec ; il tarit toutes les rivières… » 
חֱרִיב) ָוְכָּל־הַנהְָּרוֹתָהֶׁ  gōʿēr ba-yām va-yabešēhū ve-kāl ha-nehārōt hēḥērīb). Le début de ce/גוֹעֵרָבַיָּּםָוַיּבְַשֵׁהוּ
verset qui emploie le verbe hébreu ׁיָּבֵש (yābēš) pour « assécher »2334 – le correspondant 
morphosémantique exact du syriaque ܝܒܫ (ībēš) – est ainsi traduit en syriaque dans la Pešīṭtā :  ܟܐܐ
  .(kōē b-yamō w-mōbēš lēh) ܒܝܡܐ ܘܡܘܒܫ ܠܗ
Jacques de Saroug reprend donc mot pour mot (à l’exception du remplacement minime de la 
conjonction de coordination ܘ/wa- par ܐܦ/ōf) la traduction syriaque de Na 1, 4 dans son discours 
homilétique sur les bouleversements eschatologiques, et il ne fait nul doute que c’est ce même 
verset vétérotestamentaire qu’il emploie comme sous-texte dans les vers précédents de l’homélie 
n°192. De la même manière il est fort probable que notre homéliste se base sur ce même sous-texte 
pour décrire un des nombreux bouleversements terrestres qui aura lieu avant la Résurrection dans 
son homélie Sur la Fin et le Jugement (n°32) : 

                                                      
2330 Homélie 5/192, vv. 365-6. 
2331 Payne Smith, Dictionary, p. 185 : « to be dried up, arid ; to dry up » ; « to fade, wither » et Sokoloff, Lexicon, p. 
561 : « to dry up ».  
2332 Manna, Dictionary, p. 290. D’autres équivalents sémantiques donnés par Manna sont   جف (jaffa) pour 
« sécher », ذبل (ḏabala) pour « être fané, flétri » ; et تَفف (tajafafa) pour « être desséché, se dessécher », in 
Costaz, Dictionnaire, p. 136. 
2333 Homélie 3/67, vv. 261-2. 
2334 Holladay, Lexicon, p. 126. 
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Les mers seront dévastées de même que le seront les sources et les rivières ( ܥܐ ܐ ܐܦ ܡܒܘ  ܚܪܒܝܢ ܝܡܡ 

ܬܐ  ḥōrbīn yammē ōf mabūʿē w-nahrōtō)2335/ܘܢܗܪܘ 
 
Bien que le verbe employé ici ne soit pas le ܝܒܫ (ībēš) équivalent de Na 1, 4 comme auparavant, 
l’utilisation du syriaque ܚܪܒ (ḥrēb) de racine ḥ r b qui signifie « être dévasté »2336 et se trouve être le 
pendant exact de l’arabe خرب (ẖariba)2337 est très certainement une allusion à l’utilisation du verbe 
équivalent חֱרִיב  .« dans la seconde partie du verset de Na 1, 4 qui est associé aux « rivières (hēḥērīb) הֶׁ
 
Quel est le rapport de cette utilisation de Na 1, 4 par Jacques de Saroug dans ses descriptions du 
bouleversement touchant la mer et celles du Coran ? Comme nous l’avons vu, le sens le plus 
probable de la racine s j r qui est employée par deux fois pour évoquer ce qui adviendra de la mer 
lors de la Fin (Q 81, 6 et Q 52, 6) est celui analogue au syriaque ܫܓܪ (šgar) notamment, qui a le sens de 
« chauffer ». Ces versets coraniques décrivent les mers comme étant chauffées ou mises en 
ébullition au Jour Dernier. Outre le fait que cette image corresponde possiblement à Ha 3, 15 ainsi 
que, dans une moindre mesure, au son qui en résulterait, le « rugissement » de Lc 21, 25, il est 
intéressant que les exégètes musulmans anciens aient considéré qu’une des conséquences de ces 
bouleversements touchant la mer soit la disparition de ses eaux (que l’on comparera aussi à 
l’homélie n°192, v. 366). On peut sans doute y voir la trace d’une ancienne compréhension de cette 
évaporation, ou de l’assèchement des mers lors de la Fin telle qu’elle est décrite en Na 1, 4 (et dans 
une moindre mesure en Is 19, 5). 
 
Nous proposons donc de considérer que les versets eschatologiques du Coran qui mentionnent la ou 
les mer(s) brûlante(s), en ébullition (Q 81, 6 et Q 52, 6), le fassent avec comme sous-textes bibliques 
Ha 3, 15 pour le « bouillonnement » des eaux ; Lc 21, 35 pour le son, le « rugissement », qui en 
résulte ; et Na 1, 4 ainsi qu’Is 19, 5 pour la conséquence ultime : l’assèchement de la mer. De la même 
manière que Jacques de Saroug intègre un verset vétérotestamentaire (Na 1, 4) dans son propre 
discours homilétique original (et chrétien) sur les bouleversements de la Fin du monde, les textes 
qui seront intégrés au Coran peuvent être considérés comme des homélies en arabe décrivant ces 
mêmes cataclysmes eschatologiques qui utilisent une toile de fond composée de textes vétéro- et 
néotestamentaires. 
De manière similaire, Q 82, 3 qui décrit les mers comme coulant à profusion lors de la Fin 
s’apparente à  l’image des mers vidées et déversées qui apparaît dans un vers de Jacques de Saroug, 
les deux au sein de passages explicitement eschatologiques traitant des différents bouleversements 
cosmiques et terrestres précédant la Résurrection et le Jugement. 
 

                                                      
2335 Homélie 2/32, v. 23. 
2336 Payne Smith, Dictionary, p. 155 : « to waste » ; « to be laid waste, be desolate, destroyed, ruined, ravaged » et 
Sokoloff, Lexicon, p. 485 : « to be destroyed, laid waste ». 
2337 Manna, Dictionary, p. 265 et Costaz, Dictionnaire, p. 115. Manna donne comme autres équivalents انَدم 
(inhadama) pour « être démoli, abattu et crouler », « être détruit, renversé, anéanti » ; et يبس (yabisa) ainsi que 
 .(ībēš) ܝܒܫ comme pour (jaffa) جف  
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Afin de récapituler les résultats de cette-sous partie concernant le sort des mers au Jour Dernier, 
nous indiquons dans le tableau comparatif ci-dessous les sous-textes bibliques probables suivis des 
homélies syriaque et arabe les employant : 
 

Bible (A.T. et N.T.) Homélies de Jacques de Saroug Coran 

… dans le bouillonnement des 
eaux puissantes. (ָָבַיָּּם רַכְתָּ דָּ

רָמַיםִָרַבִים יךָָחמֶֹׁ -dāraketā ba/סוּסֶׁ
yām sūsēykā ḥōmēr mayim rabīm) 

Ha 3, 15 

 

les nations seront dans 
l’angoisse, épouvantées par le 
son du rugissement de la mer. 

( ܐ ܕܥܡܡ   ܘܒܐܪܥܐ ܐܘܠܨܢܐ

ܐ ܡܢ ܬܘܗܬܐ ܕܩܠܐ ܘܦܘܫܟ ܐܝܕܝ  

-w-ba-rʿō ūlṣōnō d-ʿammē w/ܕܝܡܐ
pūšōk aydayō mēn tōhtō d-qōlō d-

yamō) 

Lc 21, 25 

 

Il fulmine contre la mer et la 
met à sec ; il tarit toutes les 
rivières… (ָּגוֹעֵרָבַיָּּםָוַיּבְַשֵׁהו

חֱרִיב  gōʿēr ba-yām/וְכָּל־הַנהְָּרוֹתָהֶׁ
va-yabešēhū ve-kāl ha-nehārōt 

hēḥērīb) 

Na 1, 4 

… la mer s’assèchera ( ܘܝܒܫ
 w-yōbēš yamō) ; Les eaux/ܝܡܐ
s’évanouiront… ( ܐ ܘܡܘܦܝܢ ܡܝ  

ܢܐܐ ܘܛܠܩܝܢ ܢܘ  ܘܡܐܬ ܪܚܫ   /w-mōfīn 
mayō) 

Homélie 5/192, vv. 365-6 

 

 

 

 

 

 

 

Il grondera la mer puis 
l’assèchera, comme c’est 

indiqué ( ܟܐܐ ܒܝܡܐ ܐܦ ܡܘܒܫ ܠܗ
 kōē b-yamō ōf/ܐܝܟ ܕܪܫܝܡܐ

mōbēš lēh ak da-ršīmō) ; Et de sa 
voix dévastera les rivières, 
ainsi qu’il est écrit ( ܬܐ ܘܢܗܪܘ  

-w/ܒܩܠܗ ܡܚܪܒ ܐܝܟ ܕܟܬܝܒܐ
nahrōtō b-qōlēh maḥrēb ak da-

ktībō) 

Homélie 3/67, vv. 261-2 

 

 

 

 

 

Lorsque les mers seront mises à 
bouillonner ( ُلبِْحَار

 
ذَا أ
ِ
وَا

 (wa-iḏā l-biḥār sujjirat/سُِْ رَتْ 

Q 81, 6 

 

 

 

 

Par la mer portée à ébullition 
لمَْسْجُورِ )

 
لبَْحْرِ أ

 
-wa-l-baḥr al/وَأ

masjūr) 

Q 52, 6 

 Les mers seront déversées … 
( ܐ ܙܠܝܥܝܢ ܝܡܡ   /yammē zalīʿīn) 

Lorsque les mers couleront à 
profusion ( ْرَت لبِْحَارُ فجُِ 

 
ذَا أ
ِ
-wa/وَا
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X Homélie 5/192, v. 370 iḏā l-biḥār fujjirat) 

Q 82, 3 

 
 
Conclusions préliminaires  
 
Nous avons vu tout au long de cette sous-partie concernant les bouleversements eschatologiques 
cosmiques et terrestres que dans différentes parties de ces sourates (mais le plus souvent dans les 
versets introductifs des sourates les plus courtes situées en fin de corpus), le Coran décrit de 
manière très imagée et frappante le sort des astres dans le ciel et des éléments naturels sur Terre 
lors de l’avènement de l’eschaton. 
Ces descriptions très nombreuses –réparties sur  des dizaines de versets – sont souvent exprimées 
par le biais d’un vocabulaire ambigu qui est pour la plupart composé de hapax. Nous avons essayé de 
l’éclaircir à travers une étude sémitique comparative.  
 
Mais surtout, nous avons cherché à comprendre ces versets coraniques eschatologiques comme des 
homélies en arabe en les lisant à la lumière des homélies eschatologiques de Jacques de Saroug (et 
dans une moindre mesure, de Narsaï). Il nous semble que cette analyse comparative a pu être 
fructueuse pour démontrer d’une part que dans ses évocations des bouleversements cosmiques et 
terrestres de la Fin, le Coran n’interprète pas des phénomènes naturels (éclipses, tremblements de 
Terre, etc.) ayant eu lieu du vivant de Muḥammad comme l’ont pensé certains chercheurs, et d’autre 
part, et c’est là le corollaire du point précédent, que ces textes du Coran s’inscrivent pleinement 
dans leur contexte littéraire et historique dans la mesure où ce sont des discours exhortatifs qui se 
basent en partie sur des passages précis de l’Ancien et du Nouveau Testaments, cherchant à frapper 
l’imagination de l’auditoire pour le pousser à se repentir au plus vite, à la manière de ce que font les 
homélies syriaques de l’Antiquité Tardive. 
 
Ainsi, à l’instar des vers sur la Fin de Jacques de Saroug et de Narsaï, les textes qui viendront à être 
intégrés au Coran qui décrivent les terrifiants bouleversements eschatologiques se servent d’un 
ensemble relativement limité de sous-textes bibliques comme d’un canevas pour peindre leur 
discours sur ce sujet.  
 
Dans un premier temps nous avons vu que l’ensemble des bouleversements cosmiques 
(l’obscurcissement du soleil, de la lune, et des étoiles ainsi que la chute de ces dernières et le 
tremblement, la fente ou la dissolution du ciel) tels qu’on les trouve décrits à travers le corpus 
coranique se basent essentiellement sur l’« apocalypse synoptique » de Mc 13, 24-5 (et son parallèle 
en Mt 24, 29 de même que sur Lc 21, 25-6), mais aussi sur Ap 6, 12-4 (et Ap 8, 12) pour ce qui est du 
Nouveau Testament. À leur tour, certaines des images employées dans les versets néotestamentaires 
sont dérivées de textes de l’Ancien Testament comme Is 13, 10-3 ; Ez 32, 7-8 et Jl 2, 10, notamment. 
En cela, nous retrouvons exactement ce que fait un homéliste comme Jacques de Saroug lorsqu’il 
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compose un discours original sur la Fin et qu’il ancre celui-ci dans un contexte et un sous-texte 
préexistant basé, lui aussi, essentiellement sur ces mêmes textes scripturaires. 
Bien sûr, les versets bibliques susmentionnés ne sont pas les seuls à être cités, adaptés ou parfois 
simplement suggérés par les homélies syriaque et arabe. Le cas du rapport entre Q 73, 18 et 2 P 3, 10-
2, par exemple, nous indique que ces textes homilétiques peuvent faire référence à d’autres passages 
scripturaires et de manière plus générale, une péricope de quelques vers(ets) chez Jacques de Saroug 
ou dans le Coran peut avoir être brodée de plusieurs strates empruntant à la fois à Mc 13, 24 ; à Ap 6, 
14 ; à Ap 8, 12 et Is 13, 10 (dans le cas de Q 81, 1-3 par exemple). 
En outre, il ne faut pas oublier le fait qu’une homélie – qu’elle soit écrite en syriaque ou en arabe – 
est une composition originale, ce qui sous-entend qu’il ne faut pas chercher d’antécédents textuels à 
chacune des composantes de ces écrits. Nous avons vu par exemple que les versets Q 75, 8-9 ou Q 70, 
8 ne trouvent pas d’images semblables dans la Bible. 
 
Dans un deuxième temps nous avons étudié les bouleversements terrestres (affectant la Terre, les 
montagnes et les mers) qui se démarquent quelque peu des précédents du fait que leurs descriptions 
ne sont pas dérivées d’un seul et unique passage incluant tous les cataclysmes célestes. Ainsi, les 
catastrophes affectant la Terre – son tremblement, sa fente, son anéantissement – ont comme sous-
textes toute une série de versets néotestamentaires comme Mc 13, 8 (et les parallèles en Mt 24, 7 et 
Lc 21, 11) ; Ap 6, 12 et Ap 16, 18 et de nombreux sous-textes vétérotestamentaires comme Is 13, 13 et 
Is 24, 19-20 ; Ag 2, 6 ; Jl 2, 10 et Am 8, 8 ; tandis que celles touchant les montagnes – leur 
tremblement, leur déplacement, leur destruction et leur dispersion – sont basées sur Ap 6, 14 et  Ap 
16, 20 dans le Nouveau Testament et sur Jr 4, 24 ; Ha 3, 6+10 ; Is 5, 25 et Is 63, 19 dans l’Ancien 
Testament. 
Ce tremblement de la Terre et des montagnes qui s’y trouvent ancrées a pour conséquence de 
terroriser les Hommes (un point spécifiquement homilétique) et d’éjecter les morts enfouis dans le 
sol – c’est-à-dire de mener à la Résurrection et in fine, au Jugement Dernier. C’est là une image 
clairement dérivée des « apocalypses synoptiques » néotestamentaires. 
Enfin, nous avons vu que les trois versets coraniques qui évoquent le sort eschatologique des mers 
ne trouvent d’équivalent textuel néotestamentaire plausible qu’en Lc 21, 25 (soit le premier des 
deux versets de ce chapitre qui évoquent tour à tour les bouleversements terrestres et cosmiques de 
la Fin). Les descriptions vétérotestamentaires analogues sont en revanche plus nombreuses (Is 19, 5 ; 
Na 1, 4 ; Ag 2, 6 ; Ha 3, 15 et Ps 93, 3). 
L’important est une fois encore d’insister sur le fait que les homélies eschatologiques arabes qui 
seront intégrées au Coran sont des textes parénétiques, exhortatifs qui mettent en avant la terreur 
des évènements liés à la Fin et qui se basent sur une trame fournie par un ensemble de sous-textes 
bibliques antérieurs que nous venons de citer. Mais ce sont aussi des textes originaux, comportant 
des éléments textuels neufs qui ne trouvent pas forcément des antécédents précis. Nous avons 
discuté d’exemples frappants de cas où à la fois des homélies sur la Fin de Jacques de Saroug et des 
versets coraniques emploient des images analogues qui ne figurent pourtant pas dans la Bible (voir 
par exemple les cas de Q 20, 105-7 ; Q 56, 5-6 et Q 82, 3). 
 
Afin de faire ressortir les similarités lexicales et stylistiques entre les homélies syriaques et les 
versets du Coran, nous avons, tout au long de cette étude sur les bouleversements cosmiques et 
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terrestres, traduit en arabe des extraits homilétiques syriaques correspondants aux passages 
coraniques étudiés. Nous proposons à présent de récapituler ces traductions arabes, que nous avons 
unifiées stylistiquement en faisant précéder chaque segment du « lorsque » (ذا

ِ
 iḏā) eschatologique/ا

tel qu’on le trouve à la fois en arabe au début des versets décrivant ces bouleversements dans le 
Coran (cf. Q 81 et Q 82, notamment) et en syriaque (  mō d-) au début des vers analogues dans les/ ܡܐ ܕ
homélies de Jacques de Saroug (cf. homélie De la Fin et du redoutable Jugement (n°68) et Sur la Création 
d’Adam, par exemple). 
 
 

نكَْسَفَتْ 
 
مْسُ أ لشر

 
ذَا أ
ِ
 ا

لقْمََرُ ظَلِمَتْ 
 
ذَا أ
ِ
 وَا

نتْثََََ 
 
لكَْوَاكِبُ أ

 
ذَا أ
ِ
تْ وَا  

نفَْطَرَتْ 
 
مَاءُ أ لسر

 
ذَا أ
ِ
 وَا

لَْرْضُ تزََلزَْلتَْ 
 
ذَا أ
ِ
 وَا

لجِْبَالُ رُجِفَتْ 
 
ذَا أ
ِ
 وَا

لبِْحَارُ سَكَبَتْ 
 
ذَا أ
ِ
 وَا

مْسُ أ ظْلِمَتْ  لشر
 
ذَا أ
ِ
 ا

لقْمََرُ غرََبتَْ 
 
ذَا أ
ِ
 وَا

تْ  نتْثََََ
 
لكَْوَاكِبُ أ

 
ذَا أ
ِ
 وَا

ضْطَرَبتَْ 
 
مَاءُ أ لسر

 
ذَا أ
ِ
 وَا

 
 
ذَا أ
ِ
لَْرْضُ تزََلزَْلتَْ وَا  

لجِْبَالُ نسُِفَتْ 
 
ذَا أ
ِ
 وَا

لبِْحَارُ يبُِسَتْ 
 
ذَا أ
ِ
 وَا

 
 
Les deux colonnes indiquent les deux possibilités différentes de traduction de certains des éléments 
des homélies de Jacques de Saroug puisque, comme nous l’avons vu à de nombreuses  reprises, il 
décrit souvent un phénomène analogue (les bouleversements affectant le soleil, par exemple) de 
plusieurs manières différentes. Les versets du Coran en font de même puisqu’ils décrivent 
notamment les bouleversements touchant le ciel de sept manières différentes. 
Ce tableau montre donc à quoi aurait pu aboutir un éditeur ayant isolé des extraits de textes dans 
des homélies plus longues et les ayant homogénéisé en les introduisant par un même terme 
(« lorsque », en l’occurrence). On comparera le résultat de ces traductions avec Q 81, 1-14 et Q 82, 1-4 
pour mesurer combien ces textes coraniques peuvent être rapprochés des homélies syriaques 
étudiées. 
 
Nous finirons nos conclusions préliminaires par un double constat concernant le rapport 
qu’entretiennent les versets eschatologiques coraniques à leurs sous-textes bibliques et aux 
homélies syriaques. 
D’abord, nous avons constaté que, à quelques exceptions près (celles-ci étant les montagnes et les 
mers), la totalité des images coraniques concernant les bouleversements cosmiques et terrestres 
(mais aussi concernant le moment de l’avènement de la Fin, la venue d’un Sauveur, la Résurrection, 
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etc.) dérive de l’« apocalypse synoptique » de Marc, c’est-à-dire de son treizième chapitre. Que 
penser alors des ‘trous’ dans le discours coranique vis-à-vis de Mc 13 ? Si certaines absences 
s’expliquent aisément – c’est le cas des références à Jésus, notamment – d’autres sont en revanche 
plus difficilement compréhensibles, comme par exemple l’absence de référence à Mc 13, 14 : 
 

Quand vous verrez l’Abominable Dévastateur2338 installé là où il ne faut pas … (Οταν δὲ ἴδητε τὸ 
βδέλυγμα τῆς ἐρημώσεως ἑστηκότα ὅπου οὐ δεῖ et  ܡܐ ܕܝܢ ܕܚܙܝܬܘܢ ܐܬܐ ܛܢܦܬܐ ܕܚܘܪܒܐ ܗܝ ܕܐܡܝܪܐ
-mō dēn da-ḥzaytūn ōtō ṭanftō d-ḥūrbō hōy d-amīrō b-Dōnyēl nbiyō d/ܒܕܢܝܐܝܠ ܢܒܝܐ ܕܩܝܡܐ ܐܝܟܐ ܕܠܐ ܘܠܐ

qōymō aykō d-lō wōlē)2339 
 
Cet « Abominable Dévastateur » fait référence à plusieurs versets du livre de Daniel qui mentionnent 
l’« abomination dévastatrice » (הַשִּׁקּוּץָמְשׁוֹמֵם/ha-šīqūṣ mešōmem)2340, qui se réfère sans doute au roi 
Antiochos IV Epiphane (r. 175-164 av. l’ère commune) qui aurait dressé un autel dédié à Zeus dans le 
temple de Jérusalem2341. Lorsque dans les paroles qui lui sont attribuées, Jésus reprend cette 
expression, il fait possiblement allusion à la dévastation du Temple de Jérusalem (qui aura lieu en 70 
de l’ère commune – suggérant que ce sont là des paroles qui lui sont attribuées a posteriori), et plus 
probablement à la statue d’une divinité2342. Quoi qu’il en soit, de manière plus importante pour notre 
propos, cette expression a été comprise par nombre d’exégètes chrétiens dans une perspective 
apocalyptique comme étant une allusion à l’Antéchrist dont la venue est annoncée dans les épîtres 
de Jean2343. Le même constat peut être réitéré à propos d’un autre verset de Marc 13 qui fait dire à 
Jésus qu’il y aura de faux (pseudo) Messies et prophètes avant l’avènement de la Fin : 

                                                      
2338 La traduction de la Pešīṭtā ajoute : « le signe abominable du Dévastateur dont a parlé le prophète Daniel ». 
2339 Cf. Mt 24, 15 : « Quand donc vous verrez l’Abominable Dévastateur [le signe abominable du Dévastateur, 
dans la Pešīṭtā], dont a parlé le prophète Daniel installé dans le lieu saint … » (Οταν οὖν ἴδητε τὸ βδέλυγμα τῆς 
ἐρημώσεως τὸ ῥηθὲν διὰ Δανιὴλ τοῦ προφήτου ἑστὸς ἐν τόπῳ ἁγίῳ et  ܡܐ ܕܝܢ ܕܚܙܝܬܘܢ ܐܬܐ ܛܢܦܬܐ ܕܚܘܪܒܐ
 mō dēn da-ḥzaytūn ōtō ṭanftō d-ḥūrbō d-ētmar b-Dōnyēl nbiyō d-qōymō/ܕܐܬܐܡܪ ܒܕܢܝܐܝܠ ܢܒܝܐ ܕܩܝܡܐ ܒܕܘܟܬܐ ܩܕܝܫܬܐ
b-dūktō qdīšō) et en Lc 21, 20-1. 
2340 Dn 9, 27 : « Il imposera une alliance à une multitude pendant un septénaire, et pendant la moitié du 
septénaire, il fera cesser sacrifice et oblation ; sur l’aile des abominations, il y aura un dévastateur et cela, 
jusqu’à ce que l’anéantissement décrété fonde sur le dévastateur. » ( ָשִׁקּ ָכְנףַ ָוְעַל ָתִתַךְ ה צָּ ָוְנֶׁחֱרָּ לָּה ָוְעַד־כָּ ָמְשׁמֵֹם וּצִים

 ve-ʿal kenaf šīqūṣīm mešōmem ve-ʿal kālāh ve-nēḥērāṣāh titak ʿal šōmam). Cf. Dn 11, 31 et 12, 11. Comparer à 1/עַל־שׁמֵֹם
Mac 1, 54 : « Le quinzième jour de Kislew en l’an cent quarante-cinq, le roi construisit l’abomination de la 
dévastation sur l’autel des holocaustes [i.e. l’autel de Zeus Olympien]… » et 1 Mac 6, 7 : « Ils avaient aussi 
renversé l’abomination qu’Antiochus avait édifiée sur l’autel à Jérusalem… ». 
2341 Yarbro Collins, Mark, p. 608 suggère aussi une « tradition apocalyptique inspirée » du livre de Daniel. 
2342 Ibid., pp. 608-11 pour une discussion autour des différentes hypothèses de lecture de cette expression. 
L’auteur note que le grec βδέλυγμα est employé dans la LXX pour désigner la représentation d’une divinité 
étrangère (Dt 7, 25-6 ; 27, 14-5 ; 29, 15-6). 
2343 Voir 1 Jn 2, 18 : « Mes petits enfants, c’est la dernière heure. Vous avez entendu annoncer qu’un antichrist 
vient… » et 2 Jn 7 : « … Le voilà, le séducteur et l’antichrist ! ». Cf. aussi 1 Jn 2, 22 et 4, 3. Karrer, « Antichrist », 
E.C., I, p. 79 précise que les développements chrétiens autour de la figure de l’antéchrist peuvent possiblement 
trouver leur origine dans les descriptions eschatologiques vétérotestamentaires de dirigeants et royaumes 
impies (cf. Ez 38-9) et qu’ils furent motivés par le vécu du règne d’Antiochos IV Epiphanes (cf. passages de Dn 
cités ci-dessus). Voir aussi Robinson, « Antichrist », E.Q., I, p. 109 : « Although Mark does not use the term 
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De faux messies et de faux prophètes se lèveront et feront des signes et des prodiges pour égarer, si 
possible, même les élus (ἐγερθήσονται γὰρ ψευδόχριστοι καὶ ψευδοπροφῆται καὶ δώσουσιν σημεῖα 
καὶ τέρατα πρὸς τὸ ἀποπλανᾶν, εἰ δυνατόν, τοὺς ἐκλεκτούς et   ܐ ܐ ܕܕܓܠܘܬܐ ܘܢܒܝ  ܢܩܘܡܘܢ ܓܝܪ ܡܫܝܚ

ܐܪܬܐ ܘܢܛܥܘܢ ܐܢ ܡܫܟܚܐ ܐܦ ܠܓܒܝ  ܬܐ ܘܬܕܡ  ܕܟܕܒܘܬܐ ܘܢܬܠܘܢ ܐܬܘ   /nqūmūn gēr mšīḥē d-dagōlūtō wa-nbiyē 
d-kadōbūtō w-nētlūn ōtūtō w-tēdmrōtō w-naṭʿūn ēn mēškḥō ōf la-gbayō)2344 

 
Ce passage, mais aussi d’autres versets néotestamentaires datant du christianisme primitif qui 
n’avait pas encore de nom unique pour désigner cette figure venant « au lieu/en place du [vrai] 
Christ » (le sens littéral du grec ἀντίχριστος)2345, furent assimilés a posteriori à des descriptions de 
l’Antéchrist. 
 
Or cette figure centrale dans les descriptions chrétiennes de la Fin du monde qui allient l’avènement 
d’un véritable Messie (Jésus) à la venue d’un ou de plusieurs faux Messies (antéchrists), n’est jamais 
mentionnée dans le Coran2346. Ainsi, comme l’avait déjà constaté Paul Casanova il y a un siècle de 
cela, ni le Messie, ni l’Antéchrist n’y apparaissent2347. Les possibles raisons de l’absence de ce premier 
ont déjà été discutées au début de ce chapitre et l’absence de ce dernier peut probablement être 
expliquée par le fait que sans mention d’un Messie dans les versets coraniques, il n’est nul besoin d’y 
faire apparaître une figure antagoniste.  
Toutefois, deux remarques peuvent venir nuancer ces propos. D’une part un verset coranique qui 
mentionne une « Bête sortie de terre »2348 peut très certainement être lu comme une allusion à la 

                                                                                                                                                                      

Antichrist, he probably has the the Antichrist in mind when he employs the Danielic expression « the 
abomination of desolation ». » et p. 110 : « With some justification, the Fathers of the Church assumed that the 
Markan « abomination of desolation » and the Pauline « man of lawlessness » were alternative names for the 
Antichrist ». 
2344 Mc 13, 22. Comparer à Mt 24, 11 : « Des faux prophètes surgiront en foule et égareront beaucoup 
d’hommes. » (et cf. Mt 7, 15). 
2345 Voir par exemple 2 Th 2, 1-12 ou Ap 16, 13 ; 19, 20 et 20, 10. Cf. Karrer, « Antichrist », E.C., I, p. 79. 
2346 En revanche elle est abondamment présente dans la Tradition musulmane (ḥadīṯ et tafsīr) qui désignent 
l’Antéchrist par les termes ال ج  ال et (al-dajjāl) الد  ج   les exacts équivalents des ,(al-masīḥ al-dajjāl) المس يح الد 
expressions néotestamentaires (des épîtres de Jean) dans la traduction syriaque de la Pešīṭta, ܕܓܠܐ (daggōlō) et 
 ,le premier terme de racine d g l signifiant « faux », « pseudo » (Payne Smith ,(mšīḥō daggōlō) ܡܫܝܚܐ ܕܓܠܐ
Dictionary, p. 83 et Sokoloff, Lexicon, p. 274). On notera en outre que la version syriaque de Mc 13, 22 suscitée 
emploie l’expression   ܐ ܕܕܓܠܘܬܐܡܫܝܚ  (mšīḥē d-dagōlūtō), dont le second terme dérive de la racine d g l, pour 
traduire ψευδόχριστοι. Voir en outre Cook, Muslim Apocalyptic, p. 450 (cf. les très nombreuses références dans 
l’index sous Dajjāl) et Robinson, « Antichrist », E.Q., I, pp. 107 et 110-2. On consultera aussi Wensinck, 
Concordance, I, p. 111 et id., VI, pp. 215-6 pour les références respectivement à ال ج  ال et à (al-dajjāl) الد  ج   المس يح الد 
(al-masīḥ al-dajjāl) dans les corpus de ḥadīṯ sunnites. 
2347 Voir l’introduction à la première sous-partie de ce deuxième chapitre. 
2348 Q 27, 82 : « Quand la Parole tombera sur eux, Nous ferons pour eux sortir de terre une Bête qui leur parlera 
[et dira] que les Hommes n’étaient point convaincus de Nos signes. » ( ُْرةً مِنَ أ لَْرْضِ تكََُِ مُهم مْ أَخْرَجْناَ لهَمُْ دَاب لقَْوْلُ علَيََِْ

 
ذَا وَقعََ أ

ِ
وَا

آيِاتِناَ لََ يوُقِنوُنَ  لنراسَ كَانوُاْ بِأ
 
 wa-iḏā waqaʿa l-qawl ʿalayhim aẖrajnā lahum dābba min al-arḍ tukallimuhum anna l-nās kānū/أَنر أ

bi-āyātinā lā yūqinūn). 
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« bête » (θηρίον et ܚܝܘܬ ܫܢܐ/ḥaywat šēnō) qui monte de la terre dans l’Apocalypse de Jean2349. Cela a 
déjà été noté à maintes reprises par la recherche orientaliste2350. Cette bête apocalyptique a été à son 
tour assimilée à l’Antéchrist dans l’exégèse chrétienne2351. Dès lors, nous aurions peut-être dans le 
Coran une trace de cette figure eschatologique. 
D’autre part il est notable que sur les huit homélies explicitement eschatologiques de Jacques de 
Saroug, aucune d’entre elles ne fasse non plus référence au verset suscité de l’Évangile de Marc, ni 
d’ailleurs au verset de l’Apocalypse. À l’instar du Coran, nous ne trouvons donc pas de mention de l’ 
« Abominable Dévastateur », pas plus que de la « bête », dans le corpus homilétique de Jacques de 
Saroug. Le même constat peut être réitéré de manière plus générale en ce qui concerne la figure 
d’un antéchrist.  
Dès lors, si nous n’avons pas de réponse catégorique pour expliquer l’absence de l’Antéchrist dans le 
Coran – un texte éminemment eschatologique qui emploie par ailleurs toutes les composantes du 
discours biblique sur la Fin – nous pouvons attirer l’attention sur le fait que deux corpus de textes de 
même nature (homilétiques) et de même style littéraire (eschatologiques) appartenant à la même 
période de l’Histoire (l’Antiquité Tardive) partagent ce point commun, ce qui ne nous semble pas 
relever de la coïncidence.  
 
Ensuite, a contrario de ces remarques, il nous faut attirer l’attention sur le fait que sur l’ensemble des 
passages coraniques qui mentionnent un ou plusieurs bouleversements eschatologiques, seuls deux 
d’entre eux évoquent – parmi les mentions des cataclysmes touchant le soleil, les étoiles, le ciel, les 
mers et les montagnes – des évènements qui, à notre connaissance ne se trouvent pas dans 
l’ensemble des sous-textes bibliques cités tout au long de cette étude. 
C’est d’abord le cas du verset qui conclut le passage eschatologique de Q 77, 7-11 et qui, dans la 
traduction (légèrement modifiée) de Blachère a : « Lorsque les Envoyés auront leur heure assignée » 
سُلُ أ قِ تتَْ ) لرُّ

 
ذَا أ
ِ
 wa-iḏā l-rusul uqqitat)2352, un verset dont le sens demeure mystérieux2353, et qui ne/وَا

trouve de correspondances ni dans les textes bibliques, ni dans les homélies syriaques que nous 
avons étudiées.  

                                                      
2349 Ap 13, 11 : « Alors je vis monter de la terre une autre bête. Elle avait deux cornes comme un agneau, mais 
elle parlait comme un dragon. ». Voir aussi Ap 11, 7 : « … la bête qui monte de l’abîme… ». Tandis que le grec 
emploie θηρίον qui signifie aussi bien un « animal » en général qu’un « animal sauvage » (Liddell et Scott, 
Lexicon, p. 800), le syriaque en traduisant θηρίον par l’expression composée ܚܝܘܬ ܫܢܐ (ḥaywat šēnō), lui donne le 
sens spécifique d’une « bête sauvage » (Payne Smith, Dictionary, p. 140 et Sokoloff, Lexicon, p. 446). 
2350 Par exemple Andrae, Les origines de l’islam, p. 71 ; Brady, « Revelation and the Qur’an », pp. 222-4 (et les 
références en note) bien que ce dernier considère que ce verset ne soit pas une référence à Ap 13, 11 ; et Cook, 
Muslim Apocalyptic, p. 120. 
2351 Karrer, « Antichrist », E.C., I, p. 79. 
2352 Q 77, 11. 
2353 Richard Bell, The Qur’ān, II, p. 627 traduit par « When the messengers are given their time ». Dans son 
Commentary, II, p. 475 il renvoie à Q 16, 89 pour une idée qui pourrait être la même : « Et au jour où Nous 
ferons, de chaque communauté, surgir un Témoin issu d’elle, Nous t’amènerons comme Témoin contre [ces 
gens] ». Régis Blachère, Le Coran, p. 64 (avec référence à Q 81, 19) écrit en note que ces « Envoyés » se réfèrent 
certainement plus aux « Anges » qu’aux « Prophètes ». 
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C’est ensuite le cas de deux versets qui se trouvent au sein de la péricope eschatologique de Q 81, 1-
14 et qui lisent : « Lorsque les [chamelles pleines de] dix mois seront négligées,/ Lorsque les bêtes 
farouches seront regroupées » ( ْت لوُْحُوشُ حُشَِ

 
ذَا أ
ِ
لتَْ  وَا لعِْشَارُ عُطِ 

 
ذَا أ
ِ
 wa-iḏā l-ʿišār ʿuṭṭilat/ wa-iḏā/وَا

l-wuḥūš ḥuširat)2354. Bien qu’ils ne trouvent de correspondances ni dans les différents versets 
bibliques suscités, ni dans les homélies eschatologiques de Jacques de Saroug, ils peuvent 
probablement être rapprochés d’un texte liturgique syriaque eschatologique appelé ḥoyen l-ḥaṭṭoye, 
qui se situe en conclusion de l’office de nuit du samedi et emploie différents sous-textes bibliques 
que nous avons déjà vus2355. Nous citons ci-après quelques uns de ces vers : 
 

Lorsque la trompette sonnera, que trembleront les générations… 
Lorsque rugira la mer de feu pour l’épreuve… 

Lorsque, là-bas, seront séparés à gauche les boucs, et à droite les agneaux…2356 
 
Nous aurons reconnu à la fois la trompette eschatologique et la mer en feu qui rugit. Le dernier vers 
quant à lui peut peut-être nous faire penser au couple chamelles négligées/bêtes farouches 
regroupées de Q 81, 4-5. 
Plus généralement, on considérera les homélies eschatologiques de Jacques de Saroug dans 
lesquelles de nombreux éléments de détails sont donnés en plus des seuls bouleversements touchant 
le soleil, la lune, les étoiles, le ciel, la Terre, les montagnes et la mer. Nous conclurons en citant un 
vers de l’homélie Sur la Fin (n°192) qui se situe dans un passage traitant des bouleversements 
eschatologiques : 
 

Les eaux s’évanouiront, les reptiles mourront, les poissons disparaitront ( ܐ ܪܚܫ  ܐ ܘܡܐܬ ܘܡܘܦܝܢ ܡܝ  

ܢܐܘܛܠܩܝܢ ܢܘ   /w-mōfīn mayō w-mōēt raḥšō w-ṭōlqīn nūnē)2357 
 
Ainsi, tout comme Q 81 évoque l’obscurcissement du soleil (v. 1) et le bouillonnement de la mer (v. 6) 
et le sort des animaux (vv. 4-5) dans un même groupe de six versets, l’homélie Sur la Fin de Jacques 
de Saroug mentionne tour à tour l’assèchement de la mer (v. 365), le sort des animaux aquatiques (v. 
366) et l’obscurcissement du soleil (v. 367), sans que ce qui adviendra des chamelles, des bêtes 
farouches, des poissons ou des reptiles ne soit discuté dans les « apocalypses synoptiques », par 
exemple. Encore une fois, c’est là une des caractéristiques des homélies : elles emploient des sous-
textes issus de différents livres bibliques en même temps qu’elles brodent un texte original autour 
de ces derniers. 
 
 

                                                      
2354 Q 81, 4-5. 
2355 Tabet, Office commun maronite, p. 169. Certaines de ses strophes se trouvent consignées dans le manuscrit 
Add. 17.130, ff. 36v-37r daté de 877 de l’ère commune. Cf. Neuenkirchen, « Eschatology, Responsories and 
Rubrics », à paraître. 
2356 Tabet, Office commun maronite, p. 170. 
2357 Homélie 5/192, v. 366. 
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Nous allons à présent nous intéresser à une autre série de versets coraniques qui se trouvent bien 
souvent dans les mêmes passages discutés jusqu’à présent et que nous avons laissés inexpliqués car 
ils traitent des conséquences ultimes de ces bouleversements cosmiques et terrestres que sont la 
Résurrection et le Jugement Dernier, l’objet de notre troisième et dernier chapitre. 
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Chapitre 3 – La finalité de la Fin : la Résurrection et le 
Jugement Dernier 

 
 
 
 
Les questions polémiques autour du moment de la venue de l’Heure ou de la réalité de la 
Résurrection étudiées dans le premier chapitre, ainsi que l’ensemble des évènements discutés dans 
le second chapitre, qu’il s’agisse de l’avènement d’un Sauveur ou de phénomènes indiquant que la 
Fin est arrivée, tous mènent à un double évènement ultime : la Résurrection universelle suivi du 
Jugement Dernier. C’est là en effet que se situe la finalité du discours eschatologique coranique 
puisque le Jugement décide de l’avenir éternel des croyants et des mécréants. Le Coran tout entier 
étant tourné vers l’affirmation de l’unicité divine, enjoignant les Hommes à croire en Dieu seul en 
insistant à la fois sur le châtiment passé des peuples impies et sur la terreur qui règnera lors de la 
Fin, ce Jour est celui auquel prépare tout le long la voix du prédicateur coranique. 
 
Dans ce qui suit, nous aborderons en deux grands temps la Résurrection et le Jugement tels qu’ils 
sont décrits dans les versets du Coran.  
Le premier thème qui est central dans la pensée eschatologique coranique a notamment été traité 
par Louis Gardet2358, qui a soulevé certaines affinités avec la représentation de la Résurrection dans 
la pensée chrétienne. D’autres chercheurs qui ont traité de ce thème de manière plus ou moins 
monographique l’ont fait dans une perspective non comparative et en se penchant sur une 
compréhension « traditionnelle » du texte du Coran2359, tandis que certains l’ont étrangement tout 
simplement occulté de leurs travaux sur le discours eschatologique coranique2360.  
Nous essayerons à notre tour de combler certains vides dans l’analyse des textes du Coran qui 
traitent de la Résurrection en procédant à une étude comparative détaillée avec les textes antérieurs 
(zoroastriens, juifs, et chrétiens) sur lesquels les auteurs des versets coraniques se basent très 
certainement pour composer leurs homélies eschatologique en arabe, de même que le font Narsaï et 
Jacques de Saroug lorsqu’ils écrivent des vers sur la Fin.  
En suivant le même schéma que précédemment, nous serons donc amenés à analyser de près les 
versets coraniques traitant de la Résurrection à la lumière des vers homilétiques syriaques et leurs 
sous-textes, pour chercher à démontrer que les auteurs du Coran emploient nombre de termes, 
d’expressions, de procédés rhétoriques, etc. propre à l’homilétique. 
   
I. La Résurrection 

                                                      
2358 Gardet, Dieu et la destinée de l’Homme, pp. 233-89. 
2359 Idleman et Haddad, Islamic Understanding of Death and Resurrection ; Weber, « La notion de résurrection dans 
le Coran ». 
2360 El-Badawi, Aramaic Gospel Traditions ne consacre étrangement pas une seule ligne de sa monographie à une 
comparaison entre le discours coranique sur la résurrection et celui des Évangiles. 
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De la même manière que certains textes zoroastriens, n’appartenant donc pas à la « tradition 
biblique », mentionnaient une figure salvatrice dans des passages eschatologiques, d’autres écrits 
appartenant à cette religion dépeignent des scènes dans lesquelles les morts se relèvent, ou dans 
lesquelles leurs os sont rassemblés. Ils précèdent, et sont dès lors très certainement la base textuelle 
des versets bibliques qui évoquent la résurrection des morts, ce qui nous amène à traiter brièvement 
de ce corpus de textes avant de nous intéresser aux versets bibliques. 
 
1.1 La Résurrection dans les textes zoroastriens 
 
Les gāthās, un ensemble de textes écrits en « avestique archaïque »2361, constituent la partie la plus 
ancienne de l’Avesta et pourraient, selon certains chercheurs, évoquer de manière allusive une 
croyance en la résurrection2362. 
Il en serait ainsi notamment du Yasna 30, 7 : « Et à celle-ci, en compagnie de Xšaϑra, de Vohu Manah 
et d’Aša, viendra Ārmaiti, au corps juvénile, alors elle donnera l’énergie vitale, De sorte que, 
primordiale, elle sera pour toi, avec les ordalies par le métal »2363, qui se situe dans la première 
gāthā2364.  
Mais ce sont dans des textes de date plus récente que l’on trouve de manière claire des passages 
concernant la résurrection corporelle des morts qui aura lieu après la restauration du monde2365. Il 
s’agit d’abord du Yašt 13, 11 qui lit : 
 
Par leur splendeur et par leur gloire, moi j’ai fixé, ô Zarathushtra, les fils conçus dans les ventres, 
pour qu’ils ne périssent point jusqu’à la loi de décomposition ; au moment des rétributions, je 

réunirai à nouveau les os, les cheveux, les chairs, les entrailles, les membres et les sexes2366. 
 

Il s’agit ensuite du Yašt 19, 11 :  
 

Ainsi, elles rénoveront un monde sans vieillesse, sans mort, sans corruption, sans décomposition, 
avec une vie éternelle, une jouissance éternelle, indépendante ; lorsque les morts se relèveront, le 

vivant arrivera indestructible ; l’existence sera un renouvellement selon sa volonté2367. 
 
Plusieurs éléments sont intéressants à prendre en compte ici pour la suite de notre discussion 
autour de la représentation de la Résurrection dans différentes traditions religieuses : en premier 
lieu, elle succède aux bouleversements que connaîtra le monde (inversement de l’ordre des choses, 

                                                      
2361 Lecoq, Livres de l’Avesta, p. 267. 
2362 Herman Lommel, Die Religion Zarathustras nach dem Awesta dargestellt (Tübingen : 1930), pp. 232-6. 
2363 Lecoq, Livres de l’Avesta, p. 728. 
2364 Il en serait aussi ainsi du Yasna 34, 14. Voir Shaked, « Eschatology », VIII, p. 566 citant Lommel, Die Religion 
Zarathustras, pp. 232 sqq.  
2365 Lecoq, Livres de l’Avesta, pp. 149 et 249. 
2366 Ibid., pp. 479-80. Comparer au Yašt 13, 22 et 28. 
2367 Ibid., p. 588. Comparer au Yašt 19, 89. 
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etc.)2368, elle est ensuite décrite dans le Yašt 13 comme consistant en un « rassemblement » des « os » 
et des différentes parties des corps, puis dans le Yašt 19 comme voyant les morts se « relever »2369, et 
elle précède aussi aux « rétributions », c’est-à-dire au moment où les hommes seront jugés et 
récompensés selon leurs actions2370.  
On notera aussi que selon certains textes, la Résurrection des morts est accomplie par nul autre que 
le Sauveur eschatologique, Saošyant (avec l’aide d’assistants), qui réunit les âmes des défunts avec 
leurs corps2371.  
Enfin, il est intéressant de constater qu’à l’instar des débats autour de la véracité de la Résurrection 
dont on a l’écho dans les textes rabbiniques, néotestamentaires, homilétiques et coraniques, cette 
doctrine fut mise en doute par certains savants zoroastriens dès l’époque sassanide et à la question 
de savoir comment la Résurrection était possible, certains répondirent que la reconstitution des 
corps était plus simple que leur création première2372. 
 
1.2 La Résurrection dans l’Ancien Testament 
 
La majeure partie des livres de l’Ancien Testament considèrent la mort comme étant l’état final de 
l’Homme2373. Un texte comme Job 7, 7-9, par exemple, a été compris dans un commentaire du 
Talmud dans le sens d’une preuve scripturaire de l’inexistence de résurrection après la mort2374. 
Certains passages de la Bible hébraïque contiennent certes en germe des images qui seront reprises 
par la suite, aussi bien par des versets néotestamentaires que par le Coran, illustrant la capacité de 
Dieu à faire vivre et mourir2375. Mais ces images, comme d’autres, ne servent pas encore à décrire la 
revivification après la mort mais doivent plutôt leur existence pour illustrer de manière allégorique 
la puissance divine ainsi que sa capacité à sauver les Hommes d’états comme la maladie, la misère, 
etc., qui sont représentés symboliquement comme étant la mort elle-même2376. 
 

                                                      
2368 Ibid., p. 149. 
2369 Voir aussi le Fragment Westergaard 4, 3 : « Angra Mainyu se cachera sous terre, les dévas se cacheront sous 
terre, les morts se relèveront, la vie corporelle reviendra dans les corps sans vie. ». Ibid., p. 1263. 
2370 Ibid., p. 150. 
2371 Shaked, « Eschatology », VIII, p. 567. 
2372 Ibid., VIII, p. 568. 
2373 Greenberg, « Resurrection », E.J., XIV, p. 97. Voir par exemple 2 Sam 14, 14. 
2374 Ibid. Talmud Bava Batra 16a. Le texte de Job en question est le suivant : « Rappelle-toi que ma vie n’est 
qu’un souffle […]/ Une nuée se dissipe et s’en va : voilà celui qui descend aux enfers pour n’en plus 
remonter ! ».  
2375 Voir Dt 32, 39 : « Eh bien ! maintenant, voyez : c’est moi, rien que moi, sans aucun dieu auprès de moi, c’est 
moi qui fais mourir et qui fais vivre… » ( הָכִיָאֲניִָאֲניִָהָוּרְא דִיָאֲניִָאָמִיתָוַאֲחַיֶּׁהָוּאעַתָּ וְאֵיןָאֱלֹהִיםָעִמָּ /reū ʿatāh kī anī anī hūa 
ve-ēyn ēlōhīm ʿimādī anī āmīt va-aḥayēh) ; 1 Sam 2, 6 : « Le Seigneur fait mourir et fait vivre… » (ָ ָמֵמִית יהְוָּה
הַאֱלֹהִיםָאָניִָ) « …Yhwh memīt ū-meḥayēh) ; 2 R 5, 7 : « … Suis-je Dieu, capable de faire mourir et de faire vivre/וּמְחיֶּׁה

מִיתָ וּלְהַחֲיוֹתלְהָּ /ha ēlōhīm ānī le-hāmīt ū-le-haḥayōt) ; etc. 
2376 Voir Ps 30, 4 ; 71, 20 ; 143, 3+11 ; Is 38, 16 sqq. ; etc. 
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En fin de compte, relativement peu de textes vétérotestamentaires évoquent véritablement la 
résurrection des morts dans le sens d’une revivification par Dieu des corps de l’ensemble des 
personnes décédées depuis le début de l’histoire de l’humanité, ramenés à la vie sur Terre2377.  
 
Il semblerait que le livre le plus ancien qui le fasse soit celui d’Ezéchiel2378, dans une vision symbolique 
et collective de la revivification des ossements desséchés (Ez 37, 1-10), suivie de son explication (Ez 
37, 11-4), qui serait à comprendre dans le sens d’une  
 
exhortation au retour d’exil de la part de la rédaction pro-golah [i.e. début de l’époque perse, ca. 538 

avant notre ère] […] : loin de leur terre et du sanctuaire, les exilés ne sont que des ossements 
desséchés ; la possibilité du retour est le grand acte de recréation par lequel Yhwh a en quelque 

sorte redonné vie à son peuple2379. 
 
Ainsi, lorsque Dieu suggère à Ezéchiel de prononcer un oracle pour que les os se raniment (vv. 4-6), 
et qu’il voit les corps se reconstituer devant lui (vv. 7-10), il n’est pas encore question d’une 
résurrection universelle en vue du Jugement Dernier. Le vocabulaire employé en Ez 37, 1-14 à 
propos des ossements, par exemple, est en revanche intéressant puisqu’il semble reprendre le 
vocabulaire du Yašt 13, et qu’il préfigure un certain nombre de thèmes qui se retrouveront dans des 
textes néotestamentaires, homilétiques et coraniques2380.  
Par ailleurs, la terminologie concernant le mode opératoire de la résurrection dans le livre 
d’Ezéchiel est intéressante à étudier puisqu’elle sera réemployée dans de nouveaux contextes 
littéraires par la suite. C’est le cas de cet extrait d’un oracle qui fait dire à Dieu : 
 

… Je vais ouvrir vos tombeaux ; je vous ferai remonter de vos tombeaux… ( ת־קִבְר ָוֹתֵיכֶׁםאֲניִָפתֵֹחַָאֶׁ

תְכֶׁםָמִקִּבְר וֹתֵיכֶׁםוְהַעֲלֵיתִיָאֶׁ /ēnī fōtēaḥ ēt qiberōtēykēm ve-haʿēlēytī ētekēm mi-qiberōtēykēm)2381 
 
La combinaison du verbe « ouvrir » (תַח ) « pātāḥ) et du nom « tombeaux/פָּּ וֹתקְבָּר /qebārōt, le pluriel de 
בֶׁר לָּה) qēbēr) dans un premier temps, et du verbe/קֶׁ  ʿālāh) à la forme hifil pour « faire (re)monter/עָּ
»2382 avec ce même nom dans un second temps forme les composantes d’une formule qui sera 

                                                      
2377 Le concept de résurrection est à distinguer à la fois de la croyance en une vie dans une autre sphère que 
celle terrestre après la mort et de celle en l’immortalité de l’âme. Cf. Greenberg, « Resurrection », E.J., XIV, p. 
96.  
2378 Sur la datation de ce livre et ses différentes strates, cf. Pohlmann, Ezechielstudien. Zur Redaktiongeschichte des 
Buches und zur Frage nach den ältesten Texten. 
2379 Nihan, « Ezéchiel », p. 451. 
2380 Voir Ez 37, 3 : « … ces ossements peuvent-ils revivre ? … » ( עֲצָּמ הָוֹתהֲתִחְיֶׁינָּהָהָּ אֵלֶּׁ הָּ /hētiḥeyēynāh hā-ʿēṣāmōt hā-
ēlēh) ; Ez 37, 7 : « … les ossements se rapprochèrent les uns des autres » ( מָוּוַתִקְרְב ל־עַצְמָוֹתעֲצָּ צֶׁםָאֶׁ וֹעֶׁ /va-tiqerebū 
ʿēṣāmōt ʿēṣēm ēl ʿaṣemō) ; Ez 37, 10 : « … ils [i.e. les corps] vécurent ; ils se tinrent debout… » ( ָוּוַיּעַַמְדָוּוַיּחְִי

ם  .(va-yiḥeyū va-yaʿamedū ʿal ragelēyhēm/עַל־רַגְלֵיהֶׁ
2381 Ez 37, 12. Comparer à Ez 37, 13 : « … quand j’ouvrirai vos tombeaux, et que je vous ferai remonter de vos 
tombeaux… ». 
2382 Holladay, Lexicon, pp. 300-1, 312 et 273 respectivement. 
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employée telle quelle notamment dans l’Évangile de Mathieu et de manière quelque peu changée et 
adaptée dans certaines homélies de Jacques de Saroug et dans des versets du Coran. 
 
C’est ensuite dans le livre de Daniel, l’« ouvrage apocalyptique par excellence » de l’Ancien 
Testament2383, qu’il est fait mention pour la première fois d’une résurrection individuelle2384 (mais 
pas nécessairement universelle) en vue d’une rétribution, dans une vision qu’a le prophète :  
 
Beaucoup de ceux qui dorment dans le sol poussiéreux se réveilleront, ceux-ci pour la vie éternelle, 

ceux-là pour l’opprobre, pour l’horreur éternelle ( רָמִיּשְֵׁבֵיָרַבִיםוְָ פָּ ָוְאֵלֶּׁהָעוֹלָּםָלְחַיּיֵָאֵלֶּׁהָיָּקִצוָּאַדְמַת־עָּ

פוֹת עוֹלָּםָלְדִרְאוֹןָלַחֲרָּ /ve-rabbīm miyyešēnēy ademat ʿāfār yāqīṣū ēllēh le-ḥayyēy ʿōlām ve-ēllēh la-ḥarāfōt le-
direōn ʿōlām)2385 

 
Ce verset, comme c’est bien souvent le cas des textes apocalyptiques, doit être compris dans son 
contexte historique, en l’occurrence comme une réaction aux persécutions du roi Antiochos IV 
Épiphane (m. 164 av. l’ère commune)2386. L’auteur du texte cherche à montrer à la fois que les 
personnes responsables ou les acteurs des persécutions qui ne furent pas punis et à la fois les justes 
qui furent persécutés et moururent sans recevoir de récompense pour leur dévotion seront rappelés 
à la vie pour être dument rétribués2387.   
 
La toute première mention textuelle de l’acte de « résurrection » (du bas latin resurrectio, venant lui-
même du latin classique resurgere pour « se relever »2388) – à travers l’emploi du verbe hébraïque 

וּמוּןיקְ  (yeqūmūn), de וּםק  (qūm) pour « se dresser », « se lever »2389 – se trouve dans une prière adressée 
à Dieu dans la première partie la plus ancienne du livre d’Isaïe, au sein d’une section qui a parfois été 
appelée « Apocalypse d’Isaïe »2390 : 
 
Tes morts revivront, leurs cadavres ressusciteront. Réveillez-vous, criez de joie, vous qui demeurez 

dans la poussière ! … ( תִיָיקְָוּיחְִי יךָָנבְֵלָּ קִיצָוּמוּןמֵתֶׁ רָוּוְרַננְָוּהָּ פָּ שׁכְֹניֵָעָּ /yiḥeyū mētēyka nebēlātī yeqūmūn hāqīṣū 
ve-ranenū šōkenēy ʿāfār)2391 

 

                                                      
2383 Vermeylen, « Daniel », p. 694. 
2384 Ibid., p. 702. 
2385 Dn 12, 2. 
2386 Voir les remarques dans la conclusion de notre deuxième chapitre à propos de « l’abomination 
dévastatrice » du même livre de Daniel. 
2387 Greenberg, « Resurrection », E.J., XIV, p. 98 : « Traditional theodicy, explaining national distress as the 
product of sin, was incapable of consoling the pious victims of Antiochus’ agents, for this time it was precisely 
the righteous who died, while apostates flourished. The anguish of the moment was assuaged by the belief 
that in the coming deliverance the injustice perpetrated on earth would be rectified by a judgment rendered 
to the deceased, called back to life on earth for the purpose. » 
2388 Le Petit Robert 2017. 
2389 Jastrow, Dictionary, p. 1330.  
2390 Vermeylen, « Esaïe », p. 412.  
2391 Is 26, 19. 
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En plus du verbe וּםק  (qūm) qui décrit ce qui adviendra aux « cadavres » (תִי יךָָנבְֵלָּ  ; mētēyka nebēlātī/מֵתֶׁ
littéralement les « corps de tes morts ») et dont le sens est celui de se « lever » ou de se 
« dresser »2392, le verset débute en utilisant le verbe hébreu יָּה  qui, dans ce contexte, signifie (ḥāyāh) חָּ
« retourner à la vie », « revivifier »2393. C’est le même verbe que l’on a déjà vu employé dans le livre 
d’Ezéchiel pour décrire ce qui adviendra des ossements et des corps2394. En outre, nous retrouvons 
l’image du réveil de ceux qui dorment dans le « sol poussiéreux » évoquée dans le livre de Daniel 
avec la mention de ceux qui demeurent « dans la poussière » (פָּר  .(ʿāfār/עָּ
Ce bref passage n’indique toutefois ni la portée de cette résurrection (individuelle, collective, 
universelle), ni ses modalités, ni sa finalité (rétribution). De plus, il n’est pas clair si ce texte fait 
référence au concept plus tardif de la résurrection tel qu’il se développe durant la période 
hellénistique, ou s’il faut le comprendre comme l’image figurée et symbolique plus ancienne de la 
restauration2395. 
Toujours est-il que cet extrait, ainsi que les précédents figurant dans les livres d’Ezéchiel et de 
Daniel, emploient un vocabulaire et des expressions qui auront sans aucun doute un impact sur des 
textes du Nouveau Testament qui à leur tour entreront dans les homélies de Narsaï et de Jacques de 
Saroug notamment, pour enfin se retrouver dans le Coran. Nous reviendrons sur ces parallèles plus 
loin dans le cours de notre discussion. 
 
1.3 La Résurrection dans les livres deutérocanoniques 
 
Nous pouvons constater une évolution dans la pensée hébraïque telle qu’elle est reflétée dans les 
livres vétérotestamentaires canoniques qui passe d’une quasi absence de croyance en une nouvelle 
vie physique et terrestre après la mort à la foi explicite en la résurrection des défunts, qui se laisse 
entrevoir dans certains écrits deutérocanoniques. Selon certains chercheurs, ce serait là le résultat 
de l’influence des textes zoroastriens2396, notamment ceux cités au début de ce chapitre.  

                                                      
2392 Koehler et Baumgartner, Lexicon, III, pp. 1086-9. Parmi les nombreux sens du verbe, les plus communs sont 
ceux de « se dresser » (cf. Gn 19, 33 ; Gn 24, 54 ; Jb 14, 12 ; etc.) et de « se lever » (cf. Gn 37, 7 ; Jb 30, 28 ; etc.), 
notamment à propos des malades (cf. Ex 21, 19 et Dn 8, 27). À la forme hifel, le verbe signifie « ériger » ou 
« dresser », par exemple à propos d’une tour (cf. Is 23, 13) et « redresser » (un animal tombé en Dt 22, 4 ou une 
personne malade en Hos 6, 2), notamment.  
2393 Koehler et Baumgartner, Lexicon, I, p. 309. 
2394 Les seules autres occurrences vétérotestamentaires de ce verbe avec le sens de « revivifier » se situent en 2 
R 13, 21 : « … L’homme toucha les ossements d’Elisée ; il reprit vie et se dressa sur ses pieds » ; Is 26, 14 : 
« Puisque les morts ne revivent pas, puisque les trépassés ne se relèvent pas … » ; et les passages suscités 
d’Ezéchiel ainsi qu’Ez 37,5+9+14 et Ez 47, 9. 
2395 Greenberg, « Resurrection », E.J., XIV, p. 98. La question est relative à la datation de ce passage du livre 
d’Isaïe pour laquelle l’auteur de l’article « Resurrection » (qui date de 1972) renvoie à une opinion majoritaire 
favorable pour cette période hellénistique, durant laquelle « the extension of divine retribution beyond the 
tomb came as a necessary corollary to the idea of God’s justice and the assurance of his faithfulness in 
fulfilling his promise to the righteous. », G.F. Moore, Judaism (1950), II, p. 319 cité par Greenberg, 
« Resurrection », XIV, p. 97. 
2396 Shaked, « Eschatology », E.J., VIII, p. 568 : « There seems also to have been no idea of a systematic and 
universal raising of the dead at the end of times to undergo judgment, reward, and punishment. All these 
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On entrevoit d’abord cette apparition de la thématique de la résurrection dans le deuxième livre des 
Maccabées (composé en grec autour de 160 avant l’ère commune), dont l’auteur développe 
l’eschatologie du livre de Daniel qui se rapproche de celle des Pharisiens « qui enseignent la 
résurrection, corps et âme, des justes »2397. Ainsi cette croyance est-elle formulée par le biais des 
paroles des sept frères martyres et de leur mère, torturés et tués car refusant d’enfreindre la Loi 
divine. En 2 Mc 7, 9 lorsqu’il est sur le point d’expirer, le second frère affirme que parce qu’ils seront 
morts pour ses lois, Dieu « nous ressuscitera (ἀναστήσει) pour une vie éternelle ». 
Puis, le quatrième frère, juste avant de mourir déclare à son tour :  
 
Mieux vaut mourir de la main des hommes en attendant, selon les promesses faites par Dieu, d’être 

ressuscité par lui, car pour toi il n’y aura pas de résurrection à la vie. (καὶ γενόμενος πρὸς τὸ 
τελευτᾶν οὕτως ἔφη αἱρετὸν μεταλλάσσοντα ὑπ᾿ ἀνθρώπων τὰς ὑπὸ τοῦ Θεοῦ προσδοκᾶν ἐλπίδας 

πάλιν ἀναστήσεσθαι ὑπ᾿ αὐτοῦ σοὶ μὲν γὰρ ἀνάστασις εἰς ζωὴν οὐκ ἔσται)2398 
 
Plus loin, le livre mentionne la campagne militaire menée contre Gorgias, durant laquelle de 
nombreux « Juifs » sont tombés (2 Mc 12, 32-7). Judas Maccabée, en relevant leurs corps, s’aperçoit 
qu’ils portaient sous leurs vêtements des « objets consacrés aux idoles » (2 Mc 12, 40) et pour cette 
raison il demande à Dieu d’effacer leur faute, « agissant fort bien et noblement dans la pensée de la 
résurrection (ἀναστάσεως) »  (2 Mc 12, 43). Le texte continue au verset suivant en expliquant que, 
 
Si, en effet, il n’avait pas espéré que les soldats tombés ressusciteraient, il eût été superflu et sot de 

prier pour des morts. (εἰ γὰρ μὴ τοὺς προπεπτωκότας ἀναστῆναι προσεδόκα, περισσὸν ἂν ἦν καὶ 
ληρῶδες ὑπὲρ νεκρῶν προσεύχεσθαι)2399 

 
Le grec des extraits cités du second livre des Maccabées utilise le substantif ἀναστάσεως, traduit par 
« résurrection », mais dont le sens premier est l’action de se lever2400 – dérivant du verbe ἀνίστημι 
pour « lever », « dresser »2401 –  rejoignant ainsi le sens premier de l’hébreu וּםק  (qūm) employé dans 
un sens secondaire pour signifier la résurrection dans le passage d’Isaïe susmentionné. 
 
Enfin, mentionnons 4 Esdras, un livre qui fut composé après la destruction du Temple de Jérusalem 
en 70 de l’ère commune (soit à la même époque environ où l’Évangile de Marc fut écrit) et dont les 
chapitres 3 à 14 forment une apocalypse2402. Le chapitre 7 adresse la question de la venue imminente 
d’un temps messianique durant lequel tout le monde mourra, la Terre sera dévastée, à la suite de 
quoi viendra le Jour du Jugement lorsque 

                                                                                                                                                                      

appear rather abruptly in Jewish writings that were composed during the last two centuries B.C.E. and 
subsequently in Christian writings ». 
2397 TOB, p. 1315. 
2398 2 Mc 7, 14. 
2399 2 Mc 12, 44. 
2400 Liddell et Scott, Lexicon, p. 121 : « standing up », « rising up », « rising from the dead ». 
2401 Ibid., p. 144 : « make to stand up », « raise up », « raise » (from sleep, from the dead). 
2402 TOB, p. 1528. 
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La terre rendra ceux qui dorment en elle, la poussière ceux qui y habitent dans le silence …/ Le Très-

Haut se révélera sur le trône du jugement…2403 
 
Ce verset emploie à son tour les images de Daniel montrant les morts dormant dans la terre, dans la 
poussière (cf. aussi Isaïe), et en y associant la thématique d’un Jugement eschatologique qui 
découlera de cette revivification des morts. 
 
1.4 La Résurrection dans le Nouveau Testament 
 
Nous le disions à propos du second livre des Maccabées, les Pharisiens – un groupe de Juifs adhérant 
strictement aux Lois de la Tora et comptant environ six mille membres selon le pharisien Flavius 
Josèphe (m. ca. 100 de l’ère commune) – croyaient vraisemblablement à la résurrection des corps. A 
contrario, un autre groupe appelé Saducéens dans le Nouveau Testament notamment – qui comptait 
moins de quatre mille membres – et dont un membre célèbre est l’apôtre Paul avant sa conversion 
au mouvement de Jésus, ne croyait pas à la résurrection. Cette division entre les deux groupes 
apparaît nettement dans un passage des Actes des Apôtres : 
 

… [Paul] s’écria au milieu du Sanhédrin : « Frères, je suis Pharisien, fils de Pharisiens ; c’est pour 
notre espérance, la résurrection des morts, que je suis mis en jugement. »/ […]/ Les Saducéens 
soutiennent en effet qu’il n’y a ni résurrection, ni ange, ni esprit, tandis que les Pharisiens en 

professent la réalité. (ἔκραζεν ἐν τῷ συνεδρίῳ, Ἄνδρες ἀδελφοί, ἐγὼ Φαρισαῖός εἰμι, υἱὸς Φαρισαίων: 
περὶ ἐλπίδος καὶ ἀναστάσεως νεκρῶν [ἐγὼ] κρίνομαι /[…]/ Σαδδουκαῖοι μὲν γὰρ λέγουσιν μὴ εἶναι 
ἀνάστασιν μήτε ἄγγελον μήτε πνεῦμα, Φαρισαῖοι δὲ ὁμολογοῦσιν τὰ ἀμφότερα ; et  ܒܟܢܫܐ ܗܘܐ ܩܥܐ

 ܕܠܝܬ ܐܡܪܝܢ ܓܝܪ ܙܕܘܩܝܐ: ]...[ ܐܢܐ ܡܬܬܕܝܢ ܕܡܝܬܐ ܕܩܝܡܬܐ ܣܒܪܐ ܘܥܠ ܦܪܝܫܐ ܒܪ ܐܢܐ ܦܪܝܫܐ ܐܢܐ ܐܚܝ ܓܒܪܐ

ܒܟܠܗܝܢ ܡܘܕܝܢ ܕܝܢ ܦܪܝܫܐ ܪܘܚܐ ܘܠܐ ܡܠܐܟܐ ܘܠܐ ܩܝܡܬܐ /qʿō wā b-kēnšō gabrē aḥay ēnō Parīšō nō bar Parīšē w-
ʿal sabrō da-qyōmtō d-mitē mēttdīn nō/ [...]/ Zadūqyē gēr ōmrīn d-layt qyōmtō w-lō malākē w-lō rūḥō Parīšē 

dēn mōwdēn b-kulhēn)2404 
 
Nous avons déjà vu dans le premier chapitre de cette étude l’aspect polémique concernant la 
résurrection dans les textes néotestamentaires, rabbiniques, homilétiques et coraniques. Il nous 
suffira ici de noter que d’un point de vue linguistique, le texte grec original s’inscrit dans la suite du 
Yašt zoroastrien, du second livre des Maccabées (qui vient lui-même à la suite d’Isaïe) en employant 
le substantif ἀναστάσεως qui connote l’action de se (re)lever – resurrectio en bas latin – et indique 
donc implicitement que les morts se (re)lèveront après avoir été couchés (i.e. enterrés) dans la terre, 
dans la poussière (comparer au Yašt 19 : « lorsque les morts se relèveront »). La traduction syriaque 
de la Pešītṭā rend ce terme grec par  suivant ainsi à la fois l’étymologie hellénique et ,(qyōmtō)  ܩܝܡܬܐ

                                                      
2403 4 Es 7, 32-3. 
2404 Ac 23, 6 et 8. Cf. aussi Ac 24, 21 : « … « C’est pour la résurrection des morts que je passe aujourd’hui en 
jugement devant vous ? » » (ὅτι Περὶ ἀναστάσεως νεκρῶν ἐγὼ κρίνομαι σήμερον ἐφ' ὑμῶν et ܕܡܝܬܐ ܩܝܡܬܐ ܕܥܠ 

ܩܕܡܝܟܘܢ ܝܘܡܢܐ ܐܢܐ ܡܬܬܕܝܢ /d-ʿal qyōmtō d-mite mēttdīn nō yōmōnō qdōmaykūn) 
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sémitique (Isaïe 26, 19 employant la racine trilitère q w m), puisqu’il dérive du verbe ܩܘܡ (qūm) – de 
la racine trilitère q w m – signifiant avant tout « se dresser », « se lever »2405. 
 
C’est ce substantif qui revient donc à travers le Nouveau Testament à trente-six reprises et de 
nombreuses autre fois à travers diverses formes verbales. Jésus lui-même est décrit dans les 
Évangiles comme opérant des résurrections – des actes qui sont significatifs dans la mesure où ils 
sont interprétés comme des signes avant-coureurs de la Fin2406. Ainsi le fait qu’il fasse revivre par 
trois fois des morts préfigure la grande Résurrection universelle qui aura lieu avant le Jugement 
Dernier2407. 
 
L’Évangile de Jean attribue en outre des paroles à Jésus lui faisant dire que le Fils de l’Homme 
viendra bientôt pour juger tous les êtres humains qui, pour cette occasion, auront été préalablement 
ressuscités – et plus précisément sortis de leurs tombeaux : 
 

Que tout ceci ne vous étonne plus ! L’heure vient où tous ceux qui gisent dans les tombeaux 
entendront sa voix,/ et ceux qui auront fait le bien en sortiront pour la résurrection qui mène à la 
vie ; ceux qui auront pratiqué le mal, pour la résurrection qui mène au jugement. (μὴ θαυμάζετε 

τοῦτο, ὅτι ἔρχεται ὥρα ἐν ἧ πάντες οἱ ἐν τοῖς μνημείοις ἀκούσουσιν τῆς φωνῆς αὐτοῦ/καὶ 
ἐκπορεύσονται, οἱ τὰ ἀγαθὰ ποιήσαντες εἰς ἀνάστασιν ζωῆς, οἱ δὲ τὰ φαῦλα πράξαντες εἰς ἀνάστασιν 
κρίσεως et  ܐܝܠܝܢ ܘܢܦܩܘܢ: ܩܠܗ ܢܫܡܥܘܢ ܐܢܘܢ ܪܐܕܒܩܒ ܐܝܠܝܢ ܕܟܠܗܘܢ ܐܡܬܝ ܫܥܬܐ ܕܐܬܝܐ ܒܗܕܐ ܬܬܕܡܪܘܢ ܠܐ 

ܕܕܝܢܐ ܠܩܝܡܬܐ ܒܝܫܬܐ ܕܥܒܕܘ ܘܐܝܠܝܢ ܕܚܝܐ ܠܩܝܡܬܐ ܛܒܬܐ ܕܥܒܕܘ  /lō tētdamrūn b-hōdē d-ōtyō šōʿtō ēmatī d-
kulhūn aylēn da-b-qabrē ēnūn nēšmʿūn qōlēh/ w-nēfqūn aylēn da-ʿbadū ṭōbōtō la-qyōmtō d-ḥayē w-aylēn da-

ʿbadū bīšōtō la-qyōmtō d-dīnō)2408 
 

Ce passage illustre bien la croyance en une résurrection universelle – car le Jugement n’est plus 
uniquement destinée aux Juifs, mais à l’humanité entière2409 – qui a pour but ultime la rétribution 
des actes des Hommes. Le texte reprend la formulation de Daniel qui affirmait qu’une partie des 
morts se réveillerait « pour la vie éternelle », et qu’une autre serait ressuscitée « pour l’opprobre, 
pour l’horreur éternelle ». 
Nous retrouvons en outre des formulations proches d’un texte deutérocanonique ‘récent’ comme 2 
Maccabées puisque ces versets de Jean expriment l’idée d’une « résurrection qui mène à la vie » 
(ἀνάστασιν ζωῆς) pour « ceux qui ont fait le bien » de même que 2 Mc 7, 14 promettait une 
« résurrection à la vie » (ἀνάστασις εἰς ζωὴν) pour les justes obéissant la Loi divine. 

                                                      
2405 Payne-Smith, Dictionary, p. 494 : « to rise », « arise » (from sleep, from death), « to stand up ». Cf. ibid., p. 504 
pour le substantif ܐܩܝܡ  (qyōmō)/ ܩܝܡܬܐ (qyōmtō) : « standing firm », « stability », « rising up », 
« resurrection ». Voir aussi Sokoloff, Lexicon, p. 1330 : « to rise, stand », « to arise (from the dead) », « to be 
lifted up, raised » et pour le substantif ܐܩܝܡ  (qyōmō) cf. ibid., p. 1362 : « standing position », « resurrection ». 
2406 Voir Mc 5, 21-4 et 35-43 ; Mt 9, 18-26 et 11, 4-5 ; Jn 11, 38-44 ; Lc 7, 22 et 8, 40-56. 
2407 Ehrman, Jesus. Apocalyptic Prophet, pp. 176-81 et surtout pp. 199-200. Cf. p. 199 : « Jesus healed the sick and 
raised the dead. In a small way, then, the Kingdom was already becoming manifest. ». 
2408 Jn 5, 28-9. 
2409 Ehrman, Jesus. Apocalyptic Prophet, p. 159. 
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Du point de vue des images employées en Jn 5, 28-9, cet Évangile s’inscrit dans la lignée des textes 
vétérotestamentaires qui mentionnent la sortie de terre (ou plus souvent de la poussière) des corps 
comme nous l’avons vu dans de nombreux textes canoniques et deutérocanoniques (cf. Dn 12, 2 ; Is 
26, 19 ; 4 Es 7, 32) ; et plus particulièrement la sortie des « tombeaux » (ܩܒܪܐ/qabrē en syriaque ; de 
racine q b r) des défunts qui nous fera penser à Ez 37, 12 et 13 qui évoquait le fait que Dieu ouvrira 
« vos tombeaux » ( וֹתֵיכֶׁםקִבְר /qiberōtēykēm en hébreu ; de racine q b r) pour qu’en sortent les morts. 
C’est ainsi que nous pouvons comprendre les versets de l’Évangile de Mathieu qui décrivent le 
moment qui survient après la mort de Jésus sur la croix en ces termes : 
 
Les tombeaux s’ouvrirent, les corps de nombreux saints ressuscitèrent:/ sortis des tombeaux, après 
sa résurrection, ils entrèrent dans la ville sainte et apparurent à un grand nombre de gens. (καὶ τὰ 
μνημεῖα ἀνεῴχθησαν καὶ πολλὰ σώματα τῶν κεκοιμημένων ἁγίων ἠγέρθησαν/καὶ ἐξελθόντες ἐκ 
τῶν μνημείων μετὰ τὴν ἔγερσιν αὐτοῦ εἰσῆλθον εἰς τὴν ἁγίαν πόλιν καὶ ἐνεφανίσθησαν πολλοῖς 

et  ܩܕܝܫܬܐ ܠܡܕܝܢܬܐ ܥܠܘ ܩܝܡܬܗ ܘܒܬܪ ܘܢܦܩܘ: ܩܡܝ ܗܘܘ ܕܫܟܝܒܝܢ ܕܩܕܝܫܐ ܣܓܝܐܐ ܘܦܓܪܐ ܐܬܦܬܚܘ ܩܒܘܪܐ ܘܒܝܬ

ܠܣܓܝܐܐ ܘܐܬܚܙܝܘ /w-bēyt qbūrē ētfataḥū w-pagrē sagyē d-qadīšē da-škībīn ōw qamī/wa-nfaqū w-bōtar 
qyōmtēh ʿalu la-mdītō qadīštō w-ētḥaziw l-sagyē)2410 

 
Ce passage reprend toutes les images dont nous venons de rappeler les antécédents : ouverture des 
tombeaux exprimée avec les racines syriaques q b r et p t ḥ tout comme Ezéchiel évoquait celle-ci 
avec les racines équivalentes en hébreu, résurrection (racines syriaque et hébraïque q w m dont 
l’image proviendrait d’un texte zoroastrien comme le Yašt 19) et sortie (racine syriaque n p q) des 
tombeaux qui rappellera l’image d’Ezéchiel de la remontée des tombeaux2411. Dans cette description 
néotestamentaire, la mort de Jésus entraîne la Résurrection, laissant entrevoir la possibilité que le 
Jugement Dernier, et donc la Fin, est arrivée. 
 
Il n’est pas étonnant que ces images empruntées principalement à Ezéchiel soient employées à cette 
époque et dans ce contexte puisqu’à peu près au même moment où furent rédigés les Évangiles, la 
ou les communauté(s) installée(s) à Qumrân et dans les environs produisirent des textes 
eschatologiques dans lesquels les mêmes thématiques transparaissent, comme on peut le constater 
dans l’extrait fragmentaire suivant : 
 

… Ils seront destinés à mourir, lorsque/ Celui qui revivifie fera se lever les morts de Son peuple./ 
[…]/… Et Il ouvrira les tombes ( קברותָופתח]...[ָָעמוָמתיָאתָהמחיהָיקיםָכאשרָיהיוָולמות /…w-l-mwt yhyw 

k-ʾšr/ yqym h-mḥyh ʾt mty ʿmw/ […]/… w-ptḥ qbrwt)2412 
 

                                                      
2410 Mt 27, 52-3. 
2411 Le grec de Mt 27, 53 débute par le verbe ἐξέρχομαι (« partir », « sortir ») et le nom μνημεῖον (« tombeau », 
litt. monument de mémoire), tandis que le syriaque de la Pešītṭā, qui est pourtant généralement fidèle au texte 
original, ne mentionne pas les tombeaux, traduisant seulement le verbe ἐξέρχομαι par ܢܦܩ (nfaq). 
2412 4Q521 (4QMessianic Apocalypse), Frgs. 7, 1-8 + 5 Col. ii, 7-16, ll. 5-6 + 8. Voir aussi 4Q521 (4QMessianic 
Apocalypse) Frgs. 2 Col. ii + 4, l. 12 à propos du Messie : « Car Il guérira les gravement blessés, Il fera revivre les 
morts … » (ָכיָירפאָחלליםָומתיםָיחיה/ky yrpʾ ḥllym w-mtym yḥyh…). Voir DSSR, pp. 160-1. 
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On retrouve ici les ‘ingrédients’ vétérotestamentaires autour de la Résurrection avec le verbe יקים 
(yqym) de racine q w m pour « faire se lever » dont l’objet est « les morts » (מתי/mty), qui sont les 
deux éléments présents en Is 26, 19 ; ainsi que le verbe « ouvrir » (פתח/ptḥ) dont l’objet est « les 
tombes » (קברות/qbrwt) tout comme en Ez 37, 12. 
 
Le corollaire de la mort de Jésus sur la croix est sa propre résurrection, point sur lequel nous 
finirons notre bref aperçu autour de la thématique de la Résurrection dans le Nouveau Testament. 
La croyance au retour de la vie de Jésus est un point essentiel qui deviendra un article de foi de 
prime importance dès le christianisme primitif. Nombre de passages des Actes des Apôtres ou de la 
première épître aux Corinthiens, notamment, contiennent en germe des formulations qui seront 
intégrées par la suite dans les crédos issus des conciles œcuméniques dont celui dit de Nicée (325 de 
l’ère commune) qui inclut la phrase « et le troisième jour il ressuscita » (καὶ ἀναστάντα τῇ τρίτῃ 
ἡμέρᾳ), qui sera complétée par « selon les Écritures » (κατὰ τὰς γραφάς) dans le crédo dit de Nicée-
Constantinople (381 de l’ère commune)2413.  
Une telle mention, qui a pu être qualifiée de « crédo historique » (i.e. un antécédent aux crédos fixes 
des conciles par exemple)2414, se trouve dans la première épître aux Corinthiens attribuée à Paul, 
dans laquelle ce dernier écrit : 
 
Je vous ai transmis en premier lieu ce que j’avais reçu moi-même : Christ est mort pour nos péchés, 

selon les Ecritures./ Il a été enseveli, il est ressuscité le troisième jour, selon les Écritures. (παρέδωκα 
γὰρ ὑμῖν ἐν πρώτοις, ὃ καὶ παρέλαβον, ὅτι Χριστὸς ἀπέθανεν ὑπὲρ τῶν ἁμαρτιῶν ἡμῶν κατὰ τὰς 

γραφάς,/ καὶ ὅτι ἐτάφη, καὶ ὅτι ἐγήγερται τῇ ἡμέρᾳ τῇ τρίτῃ κατὰ τὰς γραφάς et ܡܢ ܓܝܪ ܠܟܘܢ ܐܫܠܡܬ 
 ܐܝܟ ܢܝܘܡܝ   ܠܬܠܬܐ ܘܩܡ ܕܐܬܩܒܪ: ܕܟܬܝܒ ܐܝܟܢܐ ܢܚܛܘܝ   ܐܦܝ   ܥܠ ܡܝܬ ܕܡܫܝܚܐ ܕܩܒܠܬ ܡܕܡ ܐܝܟ ܠܘܩܕܡ

-ašlmēt lkūn gēr mēn lūqdam ak mēdēm d-qablēt da-mšīḥō mīt ʿal afay ḥṭōhayn aykanō da-ktīb/ d/ܕܟܬܝܒ
ētqbar w-qōm la-tlōtō yōmīn ak d-ktīb)2415 

 
Une autre mention néotestamentaire se trouve dans le premier verset du passage suivant des Actes 
des Apôtres par exemple, qui fait dire à Pierre : 

                                                      
2413 La première mention du texte du crédo de Nicée se trouve en appendice au traité d’Athanase d’Alexandrie 
(m. 373), De decretis Nicaenæ synodi (écrit entre 346 et 356) dans une lettre de son adversaire, Eusèbe de Césarée 
(m. 339-40). Le texte grec que nous donnons en est tiré. Cf. Kelly, Early Christian Creeds, pp. 215-6 pour le texte 
de Nicée et pp. 297-8 pour celui de Constantinople. 
Ce type de crédo se trouve repris notamment en syriaque – en suivant la version de la Pešītṭā de  1 Co 15, 4 – 
dans la Première Sanctification attribuée aux apôtres Addaï et Mari (3ème siècle de l’ère commune) : ܠܬܠܬܐ ܘܩܡ 

ܕܟܬܝܒ ܐܝܟ ܢܝܘܡܝ    (w-qōm la-tlōtō yōmīn ak d-ktīb). Cf. Alichoran, Missel Chaldéen, pp. 66-7. On le trouve aussi en 
arabe dans un commentaire du crédo qu’en fit un auteur anonyme au 12ème siècle de l’ère commune :  وقامَ فِ اليوم
 .Cf. Ḥabīb Miṣrī, « Ṣīġa ʿarabiyya qadīma », p. 26 .(wa-qāma fīhi l-yawm al-ṯāliṯ kamā huwa maktūb) الث الث كما هو مكتوب
2414 Leith, « Creeds, Early Christian », I, p. 1204. Voir aussi Rom 10, 9 qui constitue un tel « crédo historique » : 
« Si, de ta bouche, tu confesses que Jésus est Seigneur et si, dans ton cœur, tu crois que Dieu l’a ressuscité des 
morts, tu seras sauvé. » 
2415 1 Cor 15, 3-4. Le reste du ‘crédo’ se poursuit ainsi : « Il est apparu à Céphas, puis aux Douze./ Ensuite, il est 
apparu à plus de cinq cents frères à la fois ; la plupart sont encore vivants et quelques-uns sont morts./ 
Ensuite, il est apparu à Jacques, puis à tous les apôtres. »  
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Dieu l’a ressuscité le troisième jour, et il lui a donné de manifester sa présence,/ non pas au peuple 
en général, mais bien à des témoins nommés d’avance par Dieu, à nous qui avons mangé avec lui et 
bu avec lui après sa résurrection d’entre les morts. (τοῦτον ὁ θεὸς ἤγειρεν [ἐν]2416 τῇ τρίτῃ ἡμέρᾳ καὶ 
ἔδωκεν αὐτὸν ἐμφανῆ γενέσθαι,/ οὐ παντὶ τῷ λαῷ ἀλλὰ μάρτυσιν τοῖς προκεχειροτονημένοις ὑπὸ 

τοῦ θεοῦ, ἡμῖν, οἵτινες συνεφάγομεν καὶ συνεπίομεν αὐτῷ μετὰ τὸ ἀναστῆναι αὐτὸν ἐκ νεκρῶν etܘܠܗ 
 ܠܗ ܕܢܗܘܐ ܐܬܓܒܝܢ ܐܠܗܐ ܕܡܢ ܐܝܠܝܢ ܠܢ ܐܠܐ ܥܡܐ ܠܟܠܗ ܕܝܢ ܠܐ: ܒܓܠܐ ܥܝܢ ܕܢܬܚܙܐ ܘܝܗܒܗ ܝܘܡܝܢ ܠܬܠܬܐ ܐܠܗܐ ܐܩܝܡ

ܡܝܬܐ ܒܝܬ ܕܡܢ ܩܝܡܬܗ ܒܬܪ ܡܢ ܘܐܫܬܝܢ ܥܡܗ ܕܐܟܠܢ ܣܗܕܐ /w-lēh aqīm Alōhō la-tlōtō yōmīn w-yahbēh d-nētḥzē ʿēyn 
ba-gilē/ lō dēn l-kulēh ʿamō ēlō lan aylēn d-mēn Alōhō ētgbīn d-nēhwē lēh sōhdē d-ēkalin ʿamēh w-ēštīn mēn 

bōtar qyōmtēh d-mēn bēyt mītē)2417 
 
Nous remarquerons que si le syriaque reste constant en employant toujours le verbe ܩܘܡ (qūm) de 
racine q w m analogue à celle de l’hébreu qui décrit le même phénomène de résurrection dans 
l’Ancien Testament, le grec originel des textes néotestamentaires utilise tantôt le verbe 
susmentionné ἀνίστημι ou ses dérivés (2 Mc ; Ac 23 et 24 ; Jn 5 ; Ac 10, 41), tantôt le verbe ἐγείρω et 
ses dérivés (Mt 27 ; 1 Cor 15 ; Ac 10, 40), un synonyme du précédent qui signifie notamment 
« réveiller » ou « faire se lever »2418. 
 
À l’issue de ce bref tour d’horizon de la thématique de la Résurrection dans les textes zoroastriens, 
bibliques (canoniques ainsi que deutérocanoniques) et de Qumrân, nous pouvons dégager quatre 
grandes idées qui s’y trouvent exprimées à l’aide d’un vocabulaire relativement fixe qui se trouvent 
énumérées ci-dessous : 
 
a) racine ḥ y h pour « faire revivre » (les ossements, les corps) en Ez 37, 3+10 ; en Is 26, 19 ; et en 
4Q521 
 
b) formules verbe p t ḥ + nom q b r pour l’« ouverture des tombeaux » et verbe ʿ l h + nom q b r pour la 
« remontée des tombeaux » en Ez 37, 12-3 ; en 4Q521 ; en Mt 27, 52-3 et en Jn 5, 28-9 

                                                      
2416 Variante : μετὰ. Voir The Greek New Testament, p. 435. 
2417 Ac 10, 40-1. Dans les Actes des Apôtres, voir aussi Ac 1, 22 [Pierre aux onze apôtres, à propos de Jésus] : « … 
il faut donc que l’un d’entre eux devienne avec nous témoin de sa résurrection. » 
(μάρτυρα τῆς ἀναστάσεως αὐτοῦ σὺν ἡμῖν γενέσθαι ἕνα τούτων et  ܣܗܕܐ ܥܡܢ  ܢܗܘܐ ܕܗܘ ܠܘܬܢ ܡܢ ܕܐܣܬܠܩ

 « …d-ēstalaq mēn lwōtan d-hw nēhwē ʿaman sōhdō da-qyōmtēh) ; Ac 2, 24 : « mais Dieu l’a ressuscité/ܕܩܝܡܬܗ
(ὃν ὁ θεὸς ἀνέστησεν et ܐܩܝܡܗ ܕܝܢ ܐܠܗܐ /Alōhō dēn aqīmēh) ; Ac 2, 31 : « il a donc vu d’avance la résurrection du 
Christ … » (προϊδὼν ἐλάλησεν περὶ τῆς ἀναστάσεως τοῦ Χριστοῦ et ܕܡܫܝܚܐ ܩܝܡܬܗ ܥܠ ܘܡܠܠ ܚܙܐ ܘܩܕܡ /w-qadēm 
ḥzō w-malēl ʿal qyōmtēh da-mšīḥō) ; Ac 4, 33 : « Une grande puissance marquait le témoignage rendu par les 
apôtres à la résurrection du Seigneur Jésus… » 
(καὶ δυνάμει μεγάλῃ ἀπεδίδουν τὸ μαρτύριον οἱ ἀπόστολοι τῆς ἀναστάσεως τοῦ κυρίου Ἰησοῦ et  ܪܒܐ ܘܒܚܝܠܐ

ܡܫܝܚܐ ܕܝܫܘܥ ܩܝܡܬܗ ܥܠ ܫܠܝܚܐ ܗܢܘܢ ܗܘܘ ܡܣܗܕܝܢ /wa-b-ḥaylō rabō mashdīn wō hēnūn šlīḥē ʿal qyōmtēh d-Yēšūʿ 
mšīḥō) ; et Ac 26, 23 : « le Christ a souffert et lui, le premier à ressusciter d’entre les morts, il doit annoncer la 
lumière… » (εἰ παθητὸς ὁ Χριστός, εἰ πρῶτος ἐξ ἀναστάσεως νεκρῶν φῶς μέλλει καταγγέλλειν et ܡܫܝܚܐ ܕܢܚܫ 

ܢܘܗܪܐ ܕܢܟܪܙ ܘܕܥܬܝܕ ܡܝܬܐ ܒܝܬ ܕܡܢ ܕܩܝܡܬܐ ܪܫܝܬܐ ܘܕܢܗܘܐ /d-nēḥaš mšīḥō wa-d-nēhwē rēšītō da-qyōmtō d-mēn bēyt mītē 
w-da-ʿtīd d-nakrēz nūhrō). 
2418 Liddell et Scott, Lexicon, p. 469 : « awaken », « rouse », « stir up », « raise » from the dead. 
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c) racine q w m pour « se lever/dresser » ou « faire se lever/dresser » (les morts) en Is 26, 19 ; qui 
correspond au grec ἀνίστημι employé en 2 Mc 7, 14 et 12, 44 ; qui se trouve en Q4521 ; et qui sera 
abondement usité dans les textes néotestamentaires tels que Ac 23, 6 et 24, 21 ; Mt 27, 52 ; Jn 5, 28-9 ; 
et Ac 10, 41. L’image des morts se levant en des temps eschatologiques pourrait trouver son origine 
en Perse, comme le suggèrent certains textes zoroastriens (cf. Yašt 19, 11 et 89). 
 
d) image des morts « dormant » (dans le sol poussiéreux) qui seront réveillés en Dn 12, 2 qui est 
ensuite reprise en 4 Es 7, 32 
 
Nous nous demanderons à présent dans quelle mesure cette quadripartition thématique se reflète 
dans les textes ‘monothéistes’ postérieurs, héritiers de cette tradition religieuse. Nous envisagerons 
à nouveau les versets du Coran qui traitent de la Résurrection comme des homélies en langue arabe 
composées avec un certain sous-texte en toile de fond : il s’agira d’articuler les éléments a) à d) avec 
les passages homilétiques eschatologiques syriaque et arabe. Nous chercherons enfin à comprendre 
les versets du Coran qui ne rentrent pas dans cette typologie (ceux qui relient la trompette à la 
Résurrection que nous avons déjà abordés et ceux qui traitent de la Terre rejetant les morts) en les 
analysant à la lumière d’une autre série de textes bibliques autour de cet évènement de la Fin.  
 
1.5 La Résurrection dans le Coran  
 
1.5.1 Le retour à la vie 
 
En suivant notre typologie de la Résurrection, le premier élément auquel nous nous intéresserons 
est celui de la description d’une telle revivification par l’intermédiaire de la racine verbale arabe 
équivalente à l’hébreu יָּה  La racine trilitère correspondante en arabe ḥ y y, qui donne .(ḥāyāh) חָּ
notamment le verbe simple  حَر (ḥayya) pour « vivre », se trouve employée à 189 reprises dans le 
corpus coranique. Parmi ces occurrences, la majorité de ses emplois (au nombre de 76) est 
représentée par le substantif الحيَاة (al-ḥayā) qui signifie « la vie »2419. Dans le Coran, ce terme est 

parfois utilisé pour parler de la « vie présente » ou نيا  par opposition à ,(al-ḥayāt al-dunyā) الحياة الد 

« l’au-delà » ou الآخرة (al-āẖira)2420. Aucun des 76 emplois de « la vie » n’est pertinent pour le sujet du 
présent chapitre. Le même constat peut être réitéré pour les cinq occurrences du nom propre pour 
« Jean » (le Baptiste) qui se trouve ainsi orthographié dans le Coran :   يُي (Yaḥyā), les lexicographes 

                                                      
2419 Ce terme arabe était primitivement orthographié avec une lettre wāw médiane (au lieu du alif de 
l’orthographie ‘moderne’) : حيوة (ḥywt ; un alif suscrit sera par la suite ajouté au-dessus du wāw :   ةحيو ), trahissant 
une origine araméenne, possiblement syriaque (cf. Mingana, « Syriac Influence », p. 91).  En araméen le terme 
analogue est ּאחַי וּתָּ  (ḥayyūtā) qui signifie la « vie » (cf. Jastrow, Dictionary, p. 452) et en syriaque l’équivalent est 
 .dont le sens est aussi celui de « vie » (cf. Payne Smith, Dictionary, p. 140 et Sokoloff, Lexicon, pp (ḥayyūtō) ܚܝܘܬܐ
445-6). 
2420 Voir Q 2, 85-6 notamment. Voir nos remarques à propos d’al-āẖira dans le premier chapitre. 



464 

 

musulmans l’ayant fait dériver de la racine trilitère ḥ y y 2421, de même que pour les 14 occurrences de 
l’adjectif dérivant de cette racine qualifiant Dieu de « Vivant » ou   ح (ḥayy)2422. 
Il nous reste dès lors 94 mentions de cette racine qui sont potentiellement pertinentes pour notre 
propos concernant l’eschatologie coranique et, plus précisément, le retour à la vie des défunts.  
 
Dieu (et Jésus), le Résurrecteur 
 
Commençons par noter que selon la théologie du Coran, Dieu seul est le Résurrecteur (Q 3, 49 est un 
cas à part sur lequel nous reviendrons), et ce a contrario de certaines homélies syriaques notamment 
qui dépeignent Jésus comme revenant à la Fin des temps pour revivifier les morts et les juger, une 
image qui rejoint celle plus ancienne du Sauveur eschatologique (Saošyant) ressuscitant les morts 
dans le zoroastrisme. 
Le Dieu coranique reçoit donc logiquement le titre de « Résurrecteur » ou « Revivificateur »2423,  مُح 
(muḥī) en arabe, par deux fois dans le Coran, dans des contextes et avec un phrasé similaires : 
 

En vérité, Il est certes Celui qui fera revivre les morts … ( نر ذ  
ِ
لمَْوْتَ  ا

 
لَِِ لمَُحْ  أ /inna ḏālika la-muḥī l-

mawtā)2424 
 
En vérité, Celui qui la fait revivre est certes Celui qui fera revivre les morts. … ( ي أَحْياَهَا لمَُحْ    ِ لَّر

 
نر أ
ِ
ا

لمَْوْتَ  
 
 inna l-laḏī aḥyāhā la-muḥī l-mawtā)2425/أ

 
L’expression « Celui qui fera revivre » est la traduction de Régis Blachère du seul terme  مُح (muḥī), 
l’exact équivalent de l’hébreu מחיה (mḥyh) que nous avions vu dans un texte apocalyptique de 
Qumrân (4Q521) pour décrire le Messie en tant que « celui qui revivifie », qui se traduirait donc en 
un mot par le « Résurrecteur ». 
Nous le disions, dans la théologie chrétienne, le « Résurrecteur » par excellence est Jésus qui, lors de 
son avènement eschatologique, fait revivre la totalité des morts pour qu’ils puissent être jugés. Il 
n’est dès lors pas surprenant que dans son homélie Sur la Fin (n°32), au sein d’un passage sur la 
Résurrection, Jacques de Saroug donne ce titre à Jésus : 
 

                                                      
2421 Jeffery, Foreign Vocabulary, pp. 290-1. 
2422 Voir en particulier la formule « le Vivant, le Subsistant » ou  ُلقَْيُّوم

 
لحَْ ُّ أ

 
 qui apparaît par (al-ḥayy al-qayyūm) أ

trois fois dans le Coran (Q 2, 255 ; Q 3, 2 et Q 20, 111) et qui est un calque exact de la formule araméenne 
« vivant et subsistant » ou חַיָּּאָוְקַיָּּם (ḥayyā ve-qayyām) du livre de Daniel (Dn 6, 27). À ce sujet voir récemment 
Dye, « Traces of Bilingualism », p. 341. 
2423 C’est là un des nombreux « noms de Dieu » qui lui sont attribués par les théologiens musulmans. À ce 
propos voir Gimaret, Les noms divins, pp. 327-31. 
2424 Q 30, 50. 
2425 Q 41, 39. 
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[La Terre] les expulsera [i.e. les carcasses] en se secouant et les fera sortir à la rencontre du 
Résurrecteur ( ܕܡܢܚܡܢܐ ܠܐܘܪܥܗ ܘܡܦܩܐ ܘܡܪܩܐ ܡܢܦܨܐ /mnafṣō w-mōrqō w-mafqō l-ūrʿēh da-

mnaḥmōnō)2426 
 
Le substantif syriaque ܡܢܚܡܢܐ (mnaḥmōnō) dérive du verbe ܢܚܡ (naḥēm) au pael qui a le sens de 
« ressusciter »2427, en faisant par là l’exact équivalent sémantique de notre terme arabe2428.  
Mais c’est dans l’homélie Sur la Révélation de notre Seigneur de Narsaï que l’auteur emploie le 
substantif qui se rapproche le plus du  مُح (muḥī) coranique, lorsqu’il écrit que « Celui qui nous 
vivifie et nous restaure est ressuscité » ( ܘܡܚܕܬܢܢ ܡܚܝܢܢ ܩܡ /qōm maḥyōnan wa-mḥadatōnan)2429. Il y 
emploie en effet le nom ܡܚܝܢܐ (maḥyōnō) qui dérive de la racine trilitère ḥ y w et signifie « Celui qui 
donne la vie » ou le « Vivifiant »2430 ; et dans ce contexte spécifique eschatologique, « le 
Résurrecteur ». 
 
La conception de Jésus comme étant le Résurrecteur eschatologique dérive sans aucun doute du fait 
que de son vivant même il est rapporté par l’Évangile de Mathieu comme ayant accompli des 
miracles, dont celui de ramener les morts à la vie. Ainsi, lorsque Jean le Baptiste qui est emprisonné 
demande à Jésus s’il est « Celui qui doit venir », il répond implicitement par l’affirmative en 
énumérant ses propres miracles, déclarant notamment : « les morts ressuscitent [litt. se 
(re)dressent] » (καὶ νεκροὶ ἐγείρονται et   ܩܝܡܝܢ ܬܐܘܡܝ /w-mītē qōymīn)2431. Nous nous souviendrons 
que les actions de Jésus sur Terre sont considérées comme préfigurant l’avènement du Royaume. 
Ainsi le fait qu’il est dit avoir opéré des résurrections terrestres peut être interprété comme étant 
un avant-goût de la Résurrection universelle de la Fin, ce qui a mené des exégètes chrétiens comme 
Narsaï et Jacques de Saroug, pour ne citer qu’eux, à considérer que Jésus serait le Résurrecteur de la 
Fin des temps. 
 
Un verset du Coran reprend certains des miracles énumérés en Mt 11, 5 (guérison des aveugles et 
des lépreux)2432 en y incluant la résurrection des morts, faisant dire à Jésus : 
 

                                                      
2426 Homélie 2/32, v. 42. 
2427 Payne Smith, Dictionary, p. 335 et Sokoloff, Lexicon, p. 908.  
2428 On notera que ce terme syriaque est celui que l’on retrouve en arabe dans la Sīra d’Ibn Hišām citant 
l’Évangile de Jean, puis expliquant que le syriaque mnaḥmōnō correspond à muḥammad en arabe. Voir en 
dernier lieu Van Reeth, « Who is the ‘Other’ Paraclete ? », pp. 423-5 et 436-44. 
2429 Homélie 23. Cf. Mingana, Homiliæ et carmina, II, p. 10. 
2430 Payne Smith, Dictionary, p. 264 et Sokoloff, Lexicon, p. 740 : « resurrector, reviver (of dead) ». 
2431 Mt 11, 5.  Les autres miracles sont : « les aveugles retrouvent la vue et les boiteux marchent droit, les 
lépreux sont purifiés et les sourds entendent ». Ceux-là, à l’exception de la résurrection des morts et de la 
purification des lépreux sont cités en Is 35, 5-6. Jésus semble alors avoir voulu montrer que la prophétie 
contenue en Isaïe s’était réalisée avec lui. Voir Sanders, Jesus, pp. 167-8. 
2432 Un des miracles énumérés ne se trouve toutefois pas dans les Évangiles canoniques. Il s’agit de l’acte 
créateur de Jésus qui forme un oiseau d’argile, souffle dedans et lui donne vie. Le sous-texte de ce miracle se 
trouve dans l’Évangile apocryphe de Thomas 2, 2-4 (ou Thomas 4, 2 selon Bell, Commentary, I, p. 75). 



466 

 

… Je ferai revivre les morts (  َلمَْوْت
 
للهِ ) wa-uḥī l-mawtā), avec la permission de Dieu/وَأ حْيِي أ

 
ذْنِ أ

ِ
 bi-iḏn/بِا

Allāh) …2433 
 
Deux points sont importants à noter : d’abord ce passage est le seul du corpus coranique qui attribue 
à un autre que Dieu le pouvoir de faire revivre les morts et ensuite, la formulation « avec la 
permission de Dieu » selon la traduction de Régis Blachère (et la compréhension habituelle de cette 
expression), peut poser quelques difficultés. On peut soit la considérer selon la lecture 
traditionnelle, c’est-à-dire comme dans le français de la version de Blachère en émettant 
l’hypothèse que c’est là une sorte d’ajout pour compenser le premier point – à savoir que le Coran 
affirme que Jésus accomplit une action dont Dieu est le seul acteur dans le reste du corpus. Ainsi, 
lorsque Jésus accomplit un miracle – que ce soit un acte créateur ou résurrecteur2434 – il le fait non 
pas de lui-même, mais avec la permission de Dieu. 
Soit on considère, comme l’a proposé Guillaume Dye, que la traduction de ذْن  avec le français (iḏn) ا 
« permission » ne fait pas grand sens dans ce contexte2435, et que le terme arabe pourrait être un 
calque du syriaque ܪܡܙܐ (rēmzō) tel qu’il est employé dans les homélies de Jacques de Saroug, pour 
évoquer la création de Dieu par un mot, notamment2436. Dye suggère que le sens serait dès lors « par 
le pouvoir et la volonté divines ».  
Toutefois, nous avons longuement vu dans l’excursus de notre second chapitre que la 
correspondance de ce terme syriaque complexe se trouve selon nous non pas avec ذْن  mais ,(iḏn) ا 

avec l’arabe أ مر (amr)2437. De plus, les homélies syriaques que nous avons étudiées dans lesquelles 
l’« Ordre/Signe » ou ܪܡܙܐ (rēmzō) est employé ne nous permettent pas de faire de rapprochement 
avec le contexte de l’utilisation de l’expression coranique لله

 
ذْنِ أ

ِ
 .dans notre verset (bi-iḏn Allāh) بِا

Lorsque Jacques de Saroug évoque le ܪܡܙܐ (rēmzō), il le fait dans le sens d’une hypostase quasi 
indépendante, qui exécute immédiatement les actions divines et qui n’est jamais associée à Jésus ou 
à qui que ce soit d’autre. Ainsi ne voit-on jamais dans les homélies syriaques une phrase de type « il 
accomplit telle action avec le rēmzō de Dieu ». 
 

                                                      
2433 Q 3, 49. 
2434 Voir en amont dans notre verset d’étude de Q 3, 49 : « … Je vais, pour vous, créer d’argile une manière 
d’oiseaux ; j’y insufflerai [la vie] et ce seront des oiseaux, avec la permission de Dieu… » ( َِيِ كَهيَْئة أَنّ ِ أَخْلقُُ لكَُُْ مِنَ أ لطِ 

 
ِ
يْرِ فأَنَفُْخُ فِيهِ فيَكَُونُ طَيْراً بِا لطر

 
للهِ أ

 
ذْنِ أ /annī aẖluqu lakum min al-ṭīn ka-hayʾat al-ṭayr fa-anfuẖu fīhi fa-yakūnu ṭayran bi-iḏn 

Allāh) et Q 5, 110 : « … quand tu pus créer d’argile une manière d’oiseaux, avec Ma permission, [quand] tu pus y 
insuffler [la vie] en sorte que ce furent des oiseaux [vivants], avec Ma permission … » ( ِيْر يِ كَهيَْئةَِ أ لطر لقُُ مِنَ الطِ  ذْ تََّْ

ِ
وَا

ذْنِّ 
ِ
ذْنِّ فتَنَْفُخُ فِيَاَ فتَكَُونُ طَيْراً بِا

ِ
 .(wa-iḏ taẖluqu min al-ṭīn ka-hayʾat al-ṭayr bi-iḏnī fa-tanfuẖu fīhā fa-takūnu ṭayran bi-iḏnī/بِا

2435 [Dye, « Mapping the Sources of the Qur’anic Jesus », p. 13 : « In these passages [i.e. Q 2, 221 et Q 5, 116] (see 
also, for example: 2:97, 213, 249, 251; 3:49; 4:64; 5:110; 7:58; 8:66; 10:100; 14:1, 11, 23, 25), a translation by “by His 
permission” does not make much sense.» Articlé non publié, présenté lors du Early Islamic Studies Seminar en 
2017] 
2436 [Ibid.] 
2437 C’est là un des équivalents arabes que propose Manna, Dictionary, p. 579, qui par ailleurs, ne lui donne pas 
ذْن  .comme synonyme (iḏn) ا 
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S’il est certain que les sens de « volonté », de « grâce » ou de « pouvoir » conviendraient au 
substantif arabe ذْن  dans les nombreux emplois de l’expression coranique en question comme (iḏn) ا 
le note Dye, il est notable qu’aucun des équivalents syriaques de ceux-ci – respectivement ܨܒܝܢܐ 
(ṣēbyōnō), ܪܚܡܐ (raḥmō) ou ܛܝܒܘܬܐ (ṭaybūtō), et ܚܝܠܐ (ḥaylō) – ne soient traduisibles en arabes par ذْن  ا 
(iḏn)2438, bien que l’on trouve certains de ces termes, notamment le dernier, associés à l’emploi de 
 .dans certains contextes2439 (rēmzō) ܪܡܙܐ
 
En revanche, un autre texte néotestamentaire peut peut-être nous éclairer sur la formulation à 
l’étude de Q 3, 49. Il s’agit d’un passage de l’épître aux Hébreux qui constitue un crédo incluant 
certaines « données fondamentales » des croyances chrétiennes, parmi lesquelles l’auteur de la 
lettre énumère notamment la foi en Dieu, la doctrine des baptêmes, et la « résurrection des morts » 
(ἀναστάσεώς τε νεκρῶν et ܡܝܬܐ ܒܝܬ ܕܡܢ ܘܠܩܝܡܬܐ /w-la-qyōmtō d-mēn bēyt mītē)2440. Ce passage de 
l’épître se conclut par ces mots : « Voilà ce que nous allons faire, si du moins Dieu le permet » 
(ἐάνπερ ἐπιτρέπῃ ὁ θεός et ܡܦܣ ܡܪܝܐ ܐܢ /ēn mōryō mafēs)2441. 
Nous y retrouvons donc la mention de la résurrection des morts suivie de la condition qui est 
exprimée en grec par le verbe ἐπιτρέπω pour « permettre »2442, et qui se trouve traduit dans la 
Pešīṭtā par le verbe ܦܣ (pass) à l’aphel ܐܦܣ (afēss), qui signifie « permettre, autoriser »2443. Un des 
substantifs qui dérive de ce verbe est ܦܣܣܐ (psōsō), qui signifie à la fois la « permission » et la 
« faveur »2444, et qui se traduit précisément en arabe par le terme ذْن  .2445(iḏn) ا 
 
Ainsi, bien qu’il ne soit pas question de l’action de Jésus dans cet extrait de l’épître aux Hébreux, la 
résurrection des morts fait partie de ces actions qui ne peuvent être opérées que « par la 
permission/la faveur de Dieu », ce qui rejoint précisément la formulation de Q 3, 49 qui ajoute aux 
miracles opérés par Jésus – dont celui de la résurrection des morts – qu’il les accomplira  ِلله

 
ذْنِ أ

ِ
-bi) بِا

iḏn Allāh), que l’on peut dès lors comprendre comme ayant un sens analogue à celui de Hb 6, 3 dans 
sa traduction syriaque : « par/avec la permission/faveur de Dieu ».  
 

                                                      
2438 Ils le sont respectivement par أ رادة (arāda) ou اختيار (iẖtiyār) ; رحْة (raḥma), محب ة (maḥabba) ou نعمة (niʿma) ; et ة  قو 
(quwwa). Voir respectivement Manna, Dictionary, pp. 513, 573 et 252 et Costaz, Dictionnaire, pp. 297, 343 et 103. 
2439 Voir par exemple On Elijah When he Fled from Jezebel, vv. 127-8 (pp. 130-1) lorsque Dieu aide Élie qui est 
apeuré : « Grace came, along with Strength, Power, and Might,/ With the nourishment that the divine will had 
prepared for the starving and exhausted man. » (  ܪܡܙܐ ܕܛܝܒ ܣܝܒܪܬܐ ܥܡ: ܘܓܢܒܪܘܬܐ ܘܥܘܫܢܐ ܘܚܝܠܐ ܛܝܒܘܬܐ ܐܬܬ

ܕܟܦܢ ܠܐܐܝܐ /tōt ṭaybūtō w-ḥaylō w-ʿūšnō w-gabōrūtō/ ʿam saykōrtō d-ṭayēb rēmzō l-ayō da-kfēn). 
2440 Hb 6, 2. 
2441 Hb 6, 3. 
2442 Le substantif qui en dérive, ἐπιτροπή, signifie « pouvoir de décision, autorité » (une seule occurrence en Ac 
26, 12). Voir Liddell et Scott, Lexicon, pp. 668-9. La Pešīṭtā emploie ܒܡܦܣܢܘܬܐ (b-mafsōnūtō) pour traduire le 
grec καὶ ἐπιτροπῆς. 
2443 Payne Smith, Dictionary, p. 451 et Sokoloff, Lexicon, p. 1211. 
2444 Payne Smith, Dictionary, p. 452 et Sokoloff, Lexicon, p. 1211. 
2445 Manna, Dictionary, p. 493 et Costaz, Dictionnaire, p. 280. 



468 

 

Refermons à présent cette parenthèse à propos de l’unique mention coranique d’un autre que Dieu 
qui a la capacité de faire revivre les morts, en rouvrant le dossier concernant Dieu qui est dit par 
deux fois être le « Résurrecteur » ou le « Revivificateur » ( مُح/muḥī). Outre ce substantif, le Coran 

emploie de très nombreuses fois le verbe de quatrième forme أ حيا (aḥyā) pour « faire revivre », suivi 

du nom « les morts » ( َلمَْوْت
 
 al-mawtā), la même construction que l’on a vue en Q 3, 49 à l’exception/أ

près que c’est Dieu qui en est à présent le sujet2446. Nous trouvons cette formule notamment dans la 
sourate de la Génisse, ou al-Baqara (Q 2), au sein d’une péricope homilétique qui reprend le récit de 
Nombres 19 à propos de Moïse ordonnant de sacrifier une génisse2447 : 
 

Nous vous dîmes : « Frappez [ce cadavre] avec un membre de [cette génisse] ! » [et le mort fut 
ressuscité]. Ainsi, Dieu fera revivre les Morts et vous fait voir Ses signes, [espérant que] peut-être 
vous raisonnerez ( ضَْبِوُهُ بِبَعْضِهاَ كَذ  

 
لمَْوْتَ  فقَُلنْاَ أ

 
لُله أ
 
آيَاتِهِ لعََلركُُْ تعَْقِلوُنَ  لَِِ يُُِ  أ وَيرُيِكُُْ أ /fa-qulnā aḍribūhu bi-

baʿḍihā ka-ḏālika yuḥī Llāh al-mawtā wa-yurīkum āyātihi laʿallakum taʿqilūn)2448 
 
Ici, le bref rendu du récit vétérotestamentaire donne lieu à une conclusion sous forme de 
comparaison : de même que la personne qui avait été tuée fut revivifiée grâce à la génisse, Dieu fera 
revivre les morts – implicitement à la Fin des Temps. 
C’est ce même procédé littéraire qui apparaît à de nombreuses reprises à travers le corpus 
coranique, substituant le cadre vétérotestamentaire pour une comparaison avec le processus 
naturel de régénération de la terre sèche ou morte avec la descente de la pluie2449. C’est ainsi que la 

                                                      
2446 Outre les quatre versets que nous allons voir en plus de détails ci-dessous, les cinq passages coraniques qui 
emploient cette construction sont les suivants : Q 2, 260 : « [Abraham :] … « Seigneur !, fais-moi voir comment 
Tu feras revivre les Morts (  َتُُْ  أ لمَْوْت/tuḥī l-mawtā) ! » … » ; Q 36, 12 : « C’est Nous qui ressuscitons les Morts … » 
( نُ نَُْ  نار نََْ

ِ
لمَْوْتَ  ا

 
 innā naḥnu nuḥī l-mawtā) ; Q 42, 9 : « … Lui [seul] fait revivre les morts, Lui [seul], sur toute/  أ

chose, est omnipotent. » ( ءٍ  لمَْوْتَ  وَعلََى  كُُِ  شَيْ
 
قدَِيرٌ وَهُوَ يُُْ  أ /wa-huwa yuḥī l-mawtā wa-huwa ʿalā kull šayʾ qadīr) ; Q 46, 

33 : « N’ont-ils point vu que Dieu qui créa les cieux et la Terre […] est capable de faire revivre les Morts ! … » ( َأَو
لَْرْضَ 

 
مَاوَاتِ وَأ لسر

 
ي خَلقََ أ ِ لَّر

 
لَله أ
 
لمَْوْتَ  ]...[ لمَْ يرََوْاْ أَنر أ

 
يِيَ أ بِقَادِرٍ علََى  أَنْ يُُْ /aw lam yaraw anna Llāh al-laḏī ẖalaqa l-samāwāt wa-l-arḍ 

[…] bi-qādir ʿalā an yuḥī l-mawtā) ; et Q 75, 40 : « Cela n’est-il pas une Force pour faire revivre les morts ? » ( َْأَليَس
لمَْوْتَ  

 
يِي أ لَِِ بِقَادِرٍ علََى  أَنْ يُُْ  .(a laysa ḏālika bi-qādir ʿalā an yuḥī l-mawtā/ذ 

2447 Voir Bell, Commentary, I, p. 13 qui considère que l’opinion de Hirschfeld selon laquelle le passage de Q 2, 67-
74 résulte d’une « confusion » se basant à la fois sur Nb 19, 1-10 et Dt 21, 1-9. 
2448 Q 2, 73. 
2449 Outre les trois versets cités infra, les trois versets qui emploient des phrasés similaires en faisant usage du 
verbe arabe أ حيا (aḥyā) pour comparer la Résurrection des morts à la revivification de la terre sont les 
suivants : Q 30, 19 : « Il fait sortir le Vivant du Mort et fait sortir le Mort du Vivant. Il fait revivre la terre après 
sa mort : ainsi vous serez sortis [de vos sépulcres]. » ( َِِل لَْرْضَ بعَْدَ مَوْتَُِا وَكَذ 

 
ِ وَيُُْ  أ لحَْ  

 
تِ مِنَ أ لمَْي ِ

 
تِ وَيُخْرجُِ أ لمَْي ِ

 
لحَْ ر مِنَ أ

 
رِجُ أ يُخْ

رَجُونَ   yuẖriju l-ḥayy min al-mayyit wa-yuẖriju l-mayyit min al-ḥayy wa-yuḥī l-arḍ baʿd mawtihā wa-ka-ḏālika/تَُّْ
tuẖrajūn); Q 35, 9 : « Dieu a déchaîné les vents. Ils soulèvent des nuages et Nous les avons poussés vers un pays 
mort. Par eux, Nous avons fait revivre la terre après sa mort. Ainsi sera la Résurrection. » ( يَاحَ فتَُثِيُر لرِ 

 
ي أَرْسَلَ أ ِ لَّر

 
أ

ُّشُورُ  لن
 
لَِِ أ لَْرْضَ بعَْدَ مَوْتُِاَ كَذ 

 
لَ  بلََدٍ مَيِ تٍ فأَحَْييَْنَا بِهِ أ

ِ
ابًا فسَُقْناَهُ ا  wa-Llāh al-laḏī arsala l-riyāḥ fa-tuṯīru saḥāban fa-suqnāhu ilā/سَحَ

balad mayyit fa-aḥyānā bihi l-arḍ baʿd mawtihā ka-ḏālika l-nušūr) ; et Q 50, 11 : « … Par elle [la pluie], Nous avons 
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sourate al-Ḥajj (Q 22), par exemple, débute par une évocation de l’eau descendant pour faire pousser 
la végétation sur la terre (v. 5), avant d’en conclure :   
 

C’est que Dieu est en effet la Vérité, qu’Il ranime les Morts, que sur toute chose Il est omnipotent 
( لمَْوْتَ  ذ  

 
رهُ يُُْ  أ لحَْقُّ وَأَن

 
لَله هُوَ أ

 
رهُ علََى   لَِِ بِأنَر أ ءٍ قدَِيرٌ  وَأَن كُُِ  شَيْ /ḏālika bi-anna Llāh huwa l-ḥaqq wa-annahu yuḥī 

l-mawtā wa-annahu ʿalā kull šayʾ qadīr)2450 
 
De manière encore plus explicite, deux autres versets coraniques que nous avons vus à propos du 
substantif « Résurrecteur » opèrent un lien intrinsèque entre la revivification de la nature par la 
pluie et celle des morts par Dieu : 
 

Considère donc les effets de la miséricorde de Dieu, comment Il fait revivre la terre après sa mort ! 
En vérité, Il est certes Celui qui fait revivre les morts … ( لَ  

ِ
نظِْرْ ا

 
لَْرْضَ بعَْدَ  فأَ

 
لِله كَيْفَ يُُْ  أ

 
آثََرِ رَحَْْتِ أ مَوْتُِاَ أ

نر ذ  
ِ
لمَْوْتَ  ا

 
لَِِ لمَُحْ  أ /fa-nẓir ilā āṯār raḥmat Allāh  kayfa yuḥī l-arḍ baʿd mawtihā inna ḏālika la-muḥī l-

mawtā)2451 
 

Et parmi Ses signes est celui de la terre que tu vois, prostrée, se ranimer et verdir quand Nous 
faisons, sur elle, descendre la pluie. En vérité, Celui qui la fait revivre est certes Celui qui fera revivre 

les Morts. … ( ركَ ترََى   آيَاتِهِ أَن ي أَحْياَهَا لمَُحْ   وَمِنْ أ ِ لَّر
 
نر أ
ِ
هْتَرتْ وَرَبتَْ ا

 
لمَْاءَ أ

 
ذَا أَنْزَلنْاَ علَيََْاَ أ

ِ
لَْرْضَ خَاشِعَةً فاَ

 
أ

لمَْوْتَ  
 
 wa-min āyātihi annaka tarā l-arḍ ẖāšiʿā fa-iḏā anzalnā ʿalayhā l-māʾ ahtazzat wa-rabat inna l-laḏī/أ

aḥyāhā la-muḥī l-mawtā)2452 
 
Plus encore que les formulations vétérotestamentaires et de Qumrân que nous avons vues qui 
employaient un vocabulaire analogue (racine verbale ḥ y h et substantif « morts ») pour traiter de la 
Résurrection, nous trouvons ici un lien très clair avec la pensée rabbinique telle qu’elle est exprimée 
dans la Mishna ou les Talmud de Babylone et de Palestine, par exemple. C’est en effet durant la 
période rabbinique qui s’étend jusqu’à l’avènement de l’Islam au 7ème siècle de l’ère commune que se 
constitue ce corpus d’écrits dans lequel la croyance en la résurrection des morts en vient à être 
considérée comme l’une des doctrines centrales du judaïsme2453, ainsi qu’un des tenants 
fondamentaux de l’eschatologie juive, aux côtés de la croyance à l’avènement du Messie2454. 
 

                                                                                                                                                                      

revivifié une cité morte. De même sera la Sortie [des tombeaux ; i.e. Résurrection]. » ( لَِِ  يْنَاوَأَحْيَ  تاً كَذ  ةً مَي ِ بِهِ بلَْدَ

لخُْرُوجُ 
 
 .(wa-aḥyānā bihi balda maytan ka-ḏālika l-ẖurūj/أ

2450 Q 22, 6. 
2451 Q 30, 50. 
2452 Q 41, 39. 
2453 Boyarin et Siegel, « Resurrection », E.J., XIV, p. 98. 
2454 Greenberg, « Resurrection », E.J., XIV, p. 96. 
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Cette centralité de la Résurrection se trouve par exemple exprimée dans la deuxième des dix-huit 
bénédictions que comporte la liturgie quotidienne appelée ה  ou Tefillah dans le ,(ʿamīdāh) עֲמִידָּ
Talmud2455, dont nous donnons le texte ci-dessous : 
 

Tu es puissant pour toujours, Ô Seigneur, 
Revivificateur des morts es-Tu, au grand pouvoir salvateur. 

Tu fais souffler le vent et tu fais descendre la pluie. 
Tu maintiens les vivants avec Ta bonté, revivifiant les morts avec de nombreuses grâces. 

[Tu] soutiens ceux qui sont tombés, [Tu] guéris les malades, [Tu] libères ceux qui sont entravés. 
Et [Tu] gardes Ta fidélité avec ceux qui dorment dans la poussière. 

Qui est comme Toi, Ô Maître de Puissance, et qui peut être comparé à Toi ? 
Un Roi qui tue et revivifie, 

Et fait germer le salut. 
Fidèle es-Tu à faire revivre les morts. 

Béni sois-Tu, Ô Seigneur, Revivificateur des morts !2456 
 
On notera de prime abord que les deux emplois de l’expression « Revivificateur des morts », ouֵָמְחַיּה
ָ et (meḥayyeh metīm) מֵתִים הַמֵתִיםמְחַיּהֵ  (meḥayyeh ha-metīm) aux strophes 2 et 11, respectivement, 
rejoignent exactement le sens et la structure de l’expression coranique   َلمَْوْت

 
 de (muḥī l-mawtā) مُحْ  أ

Q 30, 50 et Q 41, 39.  
Ensuite, nous constaterons que la formule composée du verbe « revivifier » ( וֹתלְהַחֲי /le-haḥayōt)2457 
suivi du nom « morts » (מֵתִים/metīm) aux strophes 4 et 10 est la même que celle du Coran qui allie le 
verbe أ حيا (aḥyā) au nom  َمَوْت (mawtā) dont nous venons de discuter. Reuven Kimelman explique 
que la racine verbale hébraïque חיה (ḥyh) qui connote l’idée de « vivre » est employée dans cette 
bénédiction sous différentes formes pour véhiculer diverses idées qui sont liées à des sous-textes 
vétérotestamentaires, dont celles de « faire pousser » la végétation (Os 14, 8) ou de « ramener à la 
vie » (2 R 8, 1 ; 1 Sam 2, 6 et Dt 32, 39)2458. 
Enfin, il est notable que l’on retrouve dans cette prière des images agricoles employées pour 
illustrer le processus de Résurrection à la manière de ce que fait le texte coranique en de 
nombreuses occurrences. 
                                                      
2455 Heinemann, « Amidah », I, p. 838. 
2456 Kimelman, « The Rabbinic Theology of the Physical », IV, pp. 946-76 (sur la Résurrection pp. 956-65) : « You 
are mighty forever, O Lord,/ Reviver of the dead are You, of great saving power./ Causing the wind to blow 
and the rain to fall./ You sustain the living with kindness, reviving the dead with manifold mercies./ [You] 
support the fallen, heal the sick, free the fettered./ And maintain His faithfulness with those asleep in the 
dust./ Who is like You, O Powerful One, who can compare with You ?/ A king who slays and revives./ and 
causes salvation to sprout./ Faithful are You to revive the dead./ Blessed are You, O Lord, reviver of the 
dead. » 
2457 Ce verbe n’est employé qu’à la dixième strophe, la quatrième utilisant le nom ֵמְחַיּה (meḥayyeh) comme aux 
strophes 2 et 11. 
2458 Kimelman, « The Rabbinic Theology of the Physical », IV, p. 963 : « a variety of ideas and images that 
rework the uses of the causative of the biblical ḥyh (« live ») with all its associations pressed into liturgical 
service. ». 
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À la troisième strophe, ce texte liturgique parle en effet de Dieu qui fait descendre la pluie pour 
l’associer à l’acte résurrecteur divin de la même manière que le fait Q 41, 39, par exemple. En outre, 
la neuvième strophe emploie la métaphore de la germination qui est sous-entendue dans ce même 
verset coranique. L’idée est la même dans la ʿAmīdāh et en Q 41, 39 : si Dieu peut faire pleuvoir, et par 
cette action même, revivifier les graines qui se trouvent dans le sol, il peut tout autant ressusciter 
les morts qui reposent dans la terre2459. Comme l’explique Reuven Kimelman, l’image de la 
germination implique que la vie humaine est comparée à une graine, ce qui revient à considérer que 
la mort, le processus d’enterrement du corps et sa décomposition qui s’ensuivent sont des étapes 
préparatoires dans le processus de re-naissance et de germination : « ensemble, ils constituent un 
paradigme pour la Résurrection »2460.  
 
Cette métaphore assimilant la Résurrection des morts à la germination de la terre après la pluie ne 
s’arrête pas avec un texte comme la seconde bénédiction de la ʿAmīdāh puisque nous la retrouvons 
notamment chez un auteur chrétien ancien comme Justin de Naplouse (m. ca. 165), dans ses 
Apologies, où il décrit les corps disséminés dans la terre comme des graines, qui en sortiront pour la 
Résurrection2461. 
Ainsi, bien que les extraits des homélies eschatologiques de Narsaï que nous avons pu consulter ainsi 
que l’ensemble de celles de Jacques de Saroug ne comportent pas de métaphores agricoles assimilant 
la Résurrection à la germination, il est évident que celles-ci ne se sont pas limitées à la sphère de la 
littérature rabbinique et qu’elles connurent un certain retentissement dans des cercles chrétiens, 
avant de se retrouver dans la pensée eschatologique coranique. 
En outre, on finira par noter que cette métaphore est abordée de manière ‘tronquée’ en différents 
endroits, dans lesquels la seconde partie concernant la Résurrection est sous-entendue, ce qui 
suppose que l’auditoire auquel s’adresse le prédicateur coranique connaît le discours complet2462. 
Dans ces six passages, l’analogie implicite est associée à chaque fois au(x) signe(s) de Dieu (آية  āya, et/أ

 āyāt, au pluriel) : la résurrection de la terre morte est dès lors un signe avant-coureur de la/أآيات
Résurrection des Hommes. Un tel texte apparaît notamment dans la sourate al-Naẖl (Q 16)2463 : 
 
Dieu a fait descendre du ciel une eau par laquelle Il a fait revivre la terre après sa mort. En vérité, en 
cela, est certes un signe pour un peuple qui entend ( نر

ِ
لَْرْضَ بعَْدَ مَوْتُِاَ ا

 
مَاءِ مَاءً فأَحَْياَ بِهِ أ لسر

 
لُله أَنْزَلَ مِنَ أ

 
وَأ

                                                      
2459 Ibid., IV, p. 960. 
2460 Ibid. 
2461 Ibid., IV, p. 961, note 70. 
2462 Un tel passage ‘tronqué’ qui ne fait toutefois pas référence explicitement au « signe » se trouve en Q 29, 63-
4 : « Certes, si tu demandes [aux Incrédules] : « Qui a fait descendre du ciel une eau par laquelle Il fait revivre 
(fa-aḥyā bihi) la terre après sa mort ? » […]/ Cette Vie Immédiate (al-ḥayāt al-dunyā) n’est que distraction et jeu 
alors qu’en vérité la Dernière Demeure (al-dār al-āẖira) est certes la Vraie Vie (al-ḥayawān). … ». 
2463 Bell, Commentary, I, p. 444 écrit toutefois qu’il n’y a ici pas de référence à la résurrection mais que le 
« signe » dont il est question est simplement celui de la bienfaisance de Dieu. Étant donné du lien intrinsèque 
qui unit cette même métaphore agricole à la Résurrection en Q 30, 50 et Q 41, 39 notamment, il nous semble 
simpliste de suivre l’opinion de Richard Bell. 
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لَِِ لََيةًَ لِقوَْمٍ يسَْمَعُونَ فِِ ذ   /wa-Llāh anzala min al-samāʾ māʾ fa-aḥyā bihi l-arḍ baʿd mawtihā inna fī ḏālika la-
āya li-qawm yasmaʿūn)2464 

 
Une autre série de versets du Coran qui dépeignent toujours Dieu comme le Résurrecteur par 
excellence à l’aide du verbe arabe أ حيا (aḥyā) y ajoutent l’emploi du verbe antonyme qu’est  َأ مات 
(amāta) pour « faire mourir ». Dans ces cas, Dieu « fait vivre et fait mourir » (يُُيي ويمُيت/yuḥī wa-

yumīt et  َُوَنمُيتيين /nuḥī wa-numīt)2465. Cette formule rejoint très précisément celle évoquée au début 
de ce chapitre dans l’Ancien Testament, notamment dans un verset du livre du Deutéronome qui 
donne à Dieu la parole, lui faisant déclarer : « c’est moi qui fais mourir et qui fais vivre » (ָאֲניִָאָמִית
 .anī āmīt va-aḥayēh)2466/וַאֲחַיֶּׁה
Nous le disions, il est certain qu’un verset vétérotestamentaire comme celui-ci ne conçoit pas Dieu 
comme ressuscitant les morts, mais plutôt en tant que la puissance derrière le cycle de la vie et de la 
mort. 
 
Dans le Coran, il n’est pas toujours clair si l’expression correspondante s’inscrit dans une 
perspective eschatologique ou si elle signifie simplement qu’il donne la vie et qu’il la reprend de 
manière quotidienne. Un passage comme Q 50, 43a qui a : « En vérité, c’est Nous qui faisons vivre et 
qui faisons mourir » ( ُنَُيِي وَنمُِيت/nuḥī wa-numīt) peut être lu de cette dernière façon, mais Q 50, 43b 

vient préciser « Vers Nous se fera le Retour » ( ُلمَْصِير
 
ليَْناَ أ

ِ
 wa ilaynā l-maṣīr), ce qui semble lui donner/وَا

une coloration eschatologique (sans parler du fait que les versets précédents et suivants suivent 
explicitement cette thématique de la Fin). Le même constat peut être réitéré à propos de Q 10, 56 qui 
débute par une expression analogue et se finit en Q 10, 56b par : « Vers Lui vous serez ramenés » 

                                                      
2464 Q 16, 65. Comparer à Q 2, 164 : « Dans la création des cieux et de la terre, […] en l’eau que Dieu fait 
descendre du ciel par laquelle Il fait revivre ( ِفأَحَْيَا بِه/fa-aḥyā bihi) la terre après sa mort […] sont certes des 
signes pour un peuple qui raisonne ( َلََيَاتٍ لِقَوْمٍ يعَْقِلوُن/la-āyāt li-qawm yaʿqilūn). » ; Q 30, 24 : « … de faire descendre 
une pluie par laquelle Il fait revivre ( يِي  yuḥī) la terre après sa mort. En vérité, en cela, sont certes des signes/يُُْ
pour un peuple qui raisonne ( َلََيَاتٍ لِقَوْمٍ يعَْقِلوُن/la-āyāt li-qawm yaʿqilūn) » ; Q 36, 33 : « Un signe ( ٌَأَية/āya) pour les 
Humains est la terre morte que Nous avons fait revivre (أَحْييَْنَاهَا/aḥyāynāhā) … » ; Q 45, 5 : « … dans la pluie que 
Dieu fait descendre du ciel, par laquelle Il fait revivre ( ِفأَحَْياَ بِه/fa-aḥyā bihi) la terre après sa mort […] sont des 
signes pour un peuple qui raisonne ( َأَيَاتٌ لِقَوْمٍ يعَْقِلوُن/āyāt li-qawm yaʿqilūn) » ; et Q 57, 17 : « Sachez que Dieu fait 
revivre ( يِي رنرا لكَُُْ أ لَْيَاتِ لعََلركُُْ تعَْقِلوُنَ ) yuḥī) la terre après sa mort ! Nous vous avons expliqué les signes/يُُْ  qad/قدَْ بيَ
bayyannā lakum al-āyāt laʿallakum taʿqilūn) … ». 
2465 Voir Q 15, 23 par exemple : « En vérité, c’est Nous qui faisons vivre et faisons mourir… » ( ُيِي وَنمُِيت نار لنََحْنُ نَُْ

ِ
 /وَا

wa-innā naḥnu la-nuḥī wa-numīt). Voir aussi Q 2, 243 : « … Dieu leur avait dit : « Mourrez ! » ( ْمُوتوُا/mūtū), puis Il 
les fit revivre ( ُُْأَحْيَاه/aḥyāhum). … » ; Q 6, 122 : « … Celui qui était mort ( ًمَنْ كَانَ مَيْتا/man kāna maytan), que Nous 
avons revivifié ( ُأَحْيَانَاه/aḥyānāhu) et à qui Nous avons donné une Lumière avec laquelle il marche parmi les 
Hommes … » ; et Q 30, 40 : « Dieu est Celui qui vous a créés et vous a attribué [le nécessaire] et [qui] ensuite 
vous fera mourir puis vous fera revivre. … » ( ُُْييك ي خَلقََكُُْ ثُُر رَزَقكَُُْ ثُُر يمُِيتُكُُْ ثُُر يُُِ ِ  Allāh al-laḏī ẖalaqakum ṯumma/أ لُله أ لَّر
razaqakum ṯumma yumītukum ṯumma yuḥīkum). 
2466 Dt 32, 39.  
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ليَْهِ ترُْجِعُونَ )
ِ
 wa-ilayhi turjiʿūn). Au contraire, d’autres versets tel que Q 45, 26 sont tout à fait/وَا

explicites en raison de leur contexte qui mentionne par exemple le rassemblement en vue du « Jour 
de la Résurrection »2467. 
Inversement, les passages qui parlent de Dieu qui « fait mourir et fait (re)vivre », en raison de l’ordre 
même de la phrase ne laissent planer aucun doute. C’est notamment le cas de versets qui, dans une 
longue description de Dieu (vv. 77-82), font dire à Abraham : 
 

Et, lorsque je suis malade, c’est Lui [qui] me guérit ( ِذَا مَرضِْتُ فهَوَُ يشَْفِي
ِ
 wa-iḏā mariḍtu fa-huwa/وَا

yašfīni) ;/ [c’est] Lui qui me fera mourir puis me ressuscitera ( ي يمُِيتنُِي ثُُر  ِ لَّر
 
يِيِ وَأ  wa-l-laḏī yumītunī/ يُُْ

ṯumma yuḥīni)2468 
 
Nous retrouvons dans ce passage l’idée que Dieu guérit et fait revivre, une thématique courante 
dans les textes vétérotestamentaires comme on peut le constater notamment dans le livre d’Osée : 
« … c’est Lui qui nous guérira ( אֵנ וּוְירְִפָּּ /ve-yirepāēnū) […]/ Au bout de deux jours, Il nous aura rendu la 
vie ( וּיחְַיּנֵ /yeḥayyēnū), au troisième jour, Il nous aura relevés ( וּיקְִמֵנ /yeqimēnū) et nous vivrons 
 en sa présence »2469 ; ou encore dans certains psaumes, dont le trentième : « … Tu (ve-niḥeyēh/וְנחְִיֶׁה)
m’as guéri (ִאֵני    .2470« …(ḥiyyītanī/חִיּיִתַניִ) va-tirepāēnī) ;/ Seigneur, […] tu m’as fait revivre/וַתִרְפָּּ
 
Comme nous le disions au début de notre étude sur la Résurrection dans l’Ancien Testament, ces 
versets (et nombre d’autres) décrivent non pas encore le processus de revivification par Dieu, mais 
plutôt la puissance divine de manière allégorique. Toutefois, il est certain que le vocabulaire 
employé dans de tels passages sera repris plus tard dans un contexte explicitement eschatologique 
pour illustrer le pouvoir guérisseur et revivificateur du Messie. On en trouve une trace dans un 
fragment de Qumrân qui décrit ce Sauveur notamment en ces termes : 
 

Car Il guérira les gravement blessés, Il fera revivre les morts … (ָכיָירפאָחלליםָומתיםָיחיה/ky yrpʾ 
ḥllym w-mtym yḥyh…)2471 

 

                                                      
2467 Q 45, 26 : « Réponds[-leur] : « Dieu vous donne la vie. Ensuite Il vous fera mourir, puis Il vous réunira pour 
le Jour indubitable de la Résurrection. » Mais la plupart des Hommes ne savent pas. » ( يِيكُُْ ثُُر يمُِيتُكُُْ  لُله يُُْ

 
مَعُكُُْ قُلْ أ ثُُر يََْ

لنراسِ لََ يعَْلمَُونَ 
 
كِنر أَكْثَََ أ  ـ َ لقِْيَامَةِ لََ رَيبَْ فِيهِ وَل

 
لَ  يوَْمِ أ

ِ
-qul Allāh yuḥīkum ṯumma yumītukum ṯumma yajmaʿukum ilā yawm al/ا

qiyāma lā rayb fīhi wa-lākin akṯar al-nās lā yaʿlamūn). 
2468 Q 26, 80-1. 
2469 Os 6, 1-2. Un tel verset servira de canevas à Lc 24, 7 par exemple : « … « Il faut que le Fils de l’homme soit 
livré aux mains des hommes pécheurs, qu’il soit crucifié et que le troisième jour il ressuscite. » ». Cf. aussi 1 Co 
15, 4. 
2470 Ps 30, 3-4. 
2471 4Q521 (4QMessianic Apocalypse) Frgs. 2 Col. ii + 4, l. 12. Cf. DSSR, pp. 160-1. De manière intéressante, ce 
texte se poursuit par une citation d’Isaïe 61, 1 : « il enverra la bonne nouvelle aux humiliés » (ענויםָיבשר/ʿnwym 
ybšr). 
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Les verbes פָּא יָּה et (rāfā) רָּ  dont les sens sont respectivement ceux de « guérir » et « faire ,(ḥāyāh) חָּ
revivre », qui sont employées ici à propos des pouvoirs du Messie attendu rejoignent ceux utilisés 
allégoriquement dans les versets vétérotestamentaires à propos de Dieu.  
C’est de cette même manière que les Évangiles dépeignent Jésus, considéré le Messie par nombre de 
ses premiers disciples, comme guérissant les malades et faisant revivre les morts2472 : en se basant 
sur des précédents vétérotestamentaires comme Ps 30, 34 ; Os 6, 1-2 ; mais aussi 1 Rois 17 
notamment2473, Jésus est montré comme accomplissant des actes qui non seulement sont en principe 
uniquement réalisés par Dieu (comme dans les passages de l’Ancien Testament), mais surtout qui 
dans ce contexte prennent un sens apocalyptique (à l’instar de 4Q521) en préfigurant le Royaume de 
la Fin dans lequel il n’y aura ni maladie, ni mort2474. 
Nous l’avons vu, hormis un seul passage qui attribue à Jésus le pouvoir de guérir les malades et faire 
revivre les morts – avec la permission/faveur de Dieu – (Q 3, 49), le Coran n’attribue ce rôle qu’à 
Dieu.  
 
Parmi les autres versets du Coran qui font usage de la formule-type يُُيي ويمُيت (yuḥī wa-yumīt) à 
propos de Dieu, il en est un certain nombre qui, au sein d’un discours polémique, évoquent la double 
mort et la double vie données à l’Homme. Le message semble être qu’avant d’être né l’Homme était 
dans un état semblable à la mort et qu’après sa naissance, lorsqu’il mourra (à nouveau, donc), il sera 
une fois de plus ramené à la vie au Jour Dernier2475. C’est ce qui appert clairement dans un texte de la 
sourate al-Baqara (Q 2), notamment :  
 

Comment êtes-vous infidèles envers Dieu, alors que vous étiez morts et qu’Il vous a donné la vie, 
[alors qu’]ensuite Il vous fera mourir puis vous ressuscitera, [alors qu’]à Lui vous serez ramenés ! 
ليَْهِ ترُْجَعُونَ )

ِ
ييكُُْ ثُُر ا لِله وَكُنْتُُْ أَمْوَاتًا فأَحَْياَكُُْ ثُُر يمُِيتُكُُْ ثُُر يُُِ

 
 kayfa takfurūna bi-Llāh wa-kuntum/كَيْفَ تكَْفُرُونَ بِأ

amwātan fa-aḥyākum ṯumma yumītukum ṯumma yuḥīkum ṯumma ilayhi turjaʿūn)2476 
 
C’est aussi ce que l’on retrouve mis dans la bouche des « mécréants » qui, dans la sourate al-Muʾmin 
(Q 40), reconnaissent, alors qu’il est trop tard et qu’ils se trouvent dans le Feu, et que de la même 
manière que Dieu les a fait naître du néant (une première « mort »), il les fera renaître de leur 
seconde mort2477 : 
 

                                                      
2472 Mc 5, 21-43 ; Mt 11, 5 et Jn 11, 1-44. 
2473 1 R 17, 17-24 où le prophète Élie fait revenir à la vie le fils d’une veuve. 
2474 Ehrman, Jesus. Apocalyptic Prophet, pp. 199-200. 
2475 À propos des quelques interprétations musulmanes au sujet de la double vie/double mort évoquée dans le 
Coran, voir Gimaret, Les noms divins, pp. 329-30.  
2476 Q 2, 28. Comparer à Q 22, 66 : « C’est Lui qui vous donna la vie, puis [qui] vous fera mourir, puis [qui] vous 
fera revivre. … » ( ُُْييك ي أَحْيَاكُُْ ثُُر يمُِيتُكُُْ ثُُر يُُِ ِ لَّر

 
  .(wa-huwa l-laḏī aḥyākum ṯumma yumītukum ṯumma yuḥīkum/وَهُوَ أ

2477 Voir Bell, Commentary, II, p. 199 qui écrit que cette notion de « double mort » est problématique et qu’elle 
est généralement expliquée ainsi : « (1) the lifeless condition of man as he appears first in the womb, and (2) 
the end of life on earth. ». À propos de cette « seconde mort » il, renvoie à Ap 20, 14. 
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Ils répondront : « Seigneur ! Tu nous as fait mourir deux fois et fait revivre deux fois. … » ( َرنا قاَلوُاْ رَب

ثنْتَيَِْ 
 
ثنْتَيَِْ وَأَحْيَيْتنَاَ أ

 
 qālū rabbanā amattanā iṯnatayn wa-aḥyāytanā iṯnatayn)2478/أَمَترناَ أ

 
Fondamentalement, l’image de la double mort et de la double (re)naissance rejoint celle 
métaphorique de la Résurrection des Hommes comme étant analogue à la revivification de la terre 
morte. L’enjeu est dans les deux cas le même : il faut montrer – selon le Coran à des adversaires 
mécréants qui peuvent en réalité être des adversaires fictifs rhétoriques – que Dieu sera capable de 
ranimer les défunts au Jour Dernier. La métaphore agricole qui se trouve déjà dans la seconde 
bénédiction de la ʿAmīdāh juive accomplit cette tâche et se voit être complétée par le concept 
suggéré là aussi dans cette prière juive (à la quatrième strophe) qui revient à dire que la re-
naissance eschatologique n’est in fine pas plus miraculeuse que l’acte de naissance lui-même2479. 
 
L’idée selon laquelle si Dieu a pu créer l’Homme une première fois, il pourra tout aussi bien la 
redonner une seconde est exprimée – toujours par l’intermédiaire de la racine verbale arabe ḥ y y  – 
dans plusieurs endroits du Coran et en premier lieu en conclusion de la sourate justement intitulée 
la Résurrection, ou al-Qiyāma (Q 75) : 
 
De l’être humain, Il a créé les deux sexes, le mâle et la femelle./ Celui [qui fit cela] ne se trouve-t-il 
pas capable de ressusciter les morts ? ( لْ نثَْ  

 
كَرَ وَأ لَّر

 
وْجَيِْ أ لزر

 
لَِِ بِقاَدِرٍ علََى  أَنْ يُُْيِي   فجََعَلَ مِنْهُ أ أَليَسَْ ذ 

لمَْوْتَ  
 
 fa-jaʿala minhu l-zawjayn al-ḏakar wa-l-unṯā/ a laysa ḏālika bi-qādir ʿalā an yuḥī l-mawtā)2480/أ

 
Citons enfin un verset au sens analogue dans la sourate Yāʾ Sīn (Q 36), qui figure lui aussi en 
conclusion de sourate et adopte une tonalité polémique en répondant à l’Homme (apparemment de 
manière générale, cf. vv. 60 et 77) qui questionne la plausibilité que Dieu puisse faire revivre les 
ossements (v. 78)2481 : 
 
… Celui-là les fera revivre qui les a produits une première fois… ( ٍة لَ مَرر ي أَنشَْأهََا أوَر ِ لَّر

 
يِيَاَ أ  yuḥīhā l-laḏī/يُُْ

anšāʾahā awwal marra)2482 
 
Ce type d’affirmation se rencontre au détour de très nombreuses autres sourates, sans toutefois que 
le verbe arabe de racine trilitère ḥ y y  n’y soit employé2483. 
                                                      
2478 Q 40, 11. 
2479 Kimelman, « The Rabbinic Theology of the Physical », IV, pp. 960-1 cite à ce propos le Talmud de Babylone 
Sanhédrin 91a : « If what was not can be, all the more so what was can be. ». 
2480 Q 75, 39-40. 
2481 A ce sujet voir le chapitre 1. Dans le Coran, voir aussi notamment Q 23, 35-7 qui allie le questionnement 
polémique sur la possibilité de la Résurrection et nie la double vie/double mort : « Vous promet-il, quand vous 
serez morts et serez poussière et ossements, que vous serez sortis [de vos sépulcres] ?/ […]/ Il n’est que votre 
Vie Immédiate. Nous mourrons, nous vivons et nous ne serons pas rappelés. ». 
2482 Q 36, 79. 
2483 Q 27, 64 : « N’est-Il pas Celui qui donne la vie par une première création puis qui, [après la mort,] la 
redonne… » ( ُأَمَنْ يبَْدَؤُاْ أ لخَْلْقَ ثُُر يعُِيدُه/a man yabdaʾu al-ẖalq ṯumma yuʿīduhu) ; Q 30, 11 : « Dieu donne la vie par une 
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Nous conclurons cette sous-partie en mentionnant la péricope de Q 2, 258-60 qui forme un ensemble 
que Blachère intitule « Argumentation en faveur de la Résurrection » et qui présente de fait trois 
brefs récits apparemment basés sur divers textes bibliques – apocryphes ou non – démontrant la 
réalité de la Résurrection, à la manière du récit des Sept Dormants en Q 18. Ce long passage est 
intéressant dans la mesure où il reprend les différentes composantes susmentionnées, à savoir le fait 
que Dieu fait vivre et mourir (yuḥī wa-yumīt), non dans un sens quotidien, mais très certainement 
dans un sens eschatologique, compte tenu du contexte ; l’emploi d’une métaphore qui fait le lien 
entre la revivification (yuḥī) d’une cité (et non de la terre comme précédemment) et celle des 
Hommes ; et le fait que Dieu fait revivre les morts (tuḥī l-mawtā) : 
 
N’as-tu point vu celui qui, parce que Dieu lui avait donné la royauté, argumenta contre Abraham au 
sujet de son Seigneur ? Abraham ayant dit : « Mon Seigneur est celui qui fait vivre et mourir » (  ِِرَب

يِي وَيمُِيتُ  ي يُُْ ِ لَّر
 
أَنَا أ حْيِي ) « .rabbī l-laḏī yuḥī wa-yumīt), il dit : « [C’est] moi [qui] fais vivre et mourir/أ

 ,anā uḥī wa-umīt) […]/ Ou comme celui qui, étant passé devant une cité déserte et subversée/وَأ مِيتُ 
s’écria : « Comment Dieu pourrait-Il faire revivre cette cité déserte et subversée après sa mort ? » 
(  ـ  أَنَر   لُله بعَْدَ مَوْتُِاَيُُِ  هَ

 
ذِهِ أ /annā yuḥī hāḏihi Llāh baʿd mawtihā) Dieu le fit mourir, durant cent années, 

puis le rappela [à la vie] ( َُلُله مِائةََ عاَمٍ ثُُر بعََثه
 
 … » […] (fa-amātahu Llāh miʾa ʿām ṯumma baʿaṯahu/فأَمََاتهَُ أ

Regarde ces ossements comment Nous les ressuscitons (هَا لعِْظَامِ كَيْفَ ننُشُِِْ
 
لَ  أ
ِ
نظُْرْ ا

 
 wa-nẓur ilā l-ʿiẓām/وَأ

kayfa nunšizuhā) et les revêtons de chair ! » …/ Et rappelle-toi quand Abraham  dit : « Seigneur !, fais-
moi voir comment Tu feras revivre les Morts (  َلمَْوْت

 
يِي أ  kayfa tuḥī l-mawtā) ! » …2484/كَيْفَ تُُْ

 
Nous pouvons formuler les quatre remarques suivantes concernant les différents sous-textes 
probables des extraits des trois versets qui forment une homélie arabe sur la véracité de la 
Résurrection des morts par Dieu : 

 
a) Dans la réponse du verset 258 nous retrouvons presque verbatim (seul l’ordre des verbes est 
inversé) la déclaration de Dt 32, 39 que nous avons vue ci-dessus2485. La différence majeure réside 
bien entendu dans le fait que dans le passage vétérotestamentaire, c’est Dieu qui affirme qu’il fait 
mourir et qu’il fait vivre tandis qu’en Q 2, 258 il s’agit d’un adversaire d’Abraham qui lui rétorque 
qu’il a ce pouvoir. 
 
                                                                                                                                                                      

première création puis la redonne [après la mort]. » ( لُله 
 
ليَْهِ ترُْجِعُونَ أ

ِ
لخَْلْقَ ثُُر يعُِيدُهُ ثُُر ا

 
يبَْدَؤُاْ أ /Allāh yabdaʾu l-ẖalq ṯumma 

yuʿīduhu ṯumma ilayhi turjiʿūn) ; Q 29, 19 : « Eh quoi ! [Les mécréants] n’ont-ils point vu comment Dieu donne la 
vie, par une première création, et la redonne [après la mort] ? … » ( ُأَوْ لمَْ يرََوْاْ كَيْفَ يبُْدِئُ أ لُله أ لخَْلْقَ ثُُر يعُِيدُه/aw lam 
yaraw kayfa yubdiʾu Llāh al-ẖalq ṯumma yuʿīduhu) ; et Q 30, 27 : « C’est Lui qui donne la vie, par une première 
création, puis [qui] la redonne [après la mort]. … » ( ُي يبَْدَؤُاْ أ لخَْلْقَ ثُُر يعُِيدُه ِ  wa-huwa l-laḏī yabdaʾu l-ẖalq ṯumma/وَهُوَ أ لَّر
yuʿīduhu). Voir aussi Q 10, 34 ; Q 17, 51 ; Q 18, 48 ; Q 19, 66-7 ; Q 21, 104 ; Q 22, 5 ; Q 23, 13-6 ; Q 41, 20 ; Q 53, 44-7 ; 
Q 56, 60-1 ; Q 85, 13 ; et Q 86, 6-8. À ce sujet voir notamment Wansbrough, Quranic Studies, p. 31. 
2484 Q 2, 258-60. 
2485 Wansbrough, Quranic Studies, p. 31. 
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b) Le verset 259 serait, de l’avis de Friedrich Müller, suivi de Tor Andrae, une reprise de la légende de 
l’ami de Jérémie, Abedmelek/Abimelech qui dormit pendant 66 années et trouva sa nourriture 
fraîche lorsqu’il se réveilla, telle qu’elle est présentée dans le livre de Baruch éthiopien (4, 5)2486. 
 
c) Une remarque d’ordre lexicale concernant la fin de l’extrait du v. 259 cité : selon la lecture 
‘canonique’, Dieu qui s’exprime à la première personne du pluriel dit à l’Homme que Nous 
« assemblons », ou هَا  les ossements. C’est là une possibilité qui s’accorderait avec (nunšizuhā) ننُشُِِْ
d’autres versets analogues comme Q 75, 3 : « L’Homme pense-t-il que Nous ne rassemblerons pas ses 
ossements ? » ( سَبُ  نسَْانُ أَيَُْ

ِ
لَْ
 
مَعَ عِظَامَهُ  أ أَلنَْ نََْ /a yaḥsabu l-insān a lan najmaʿa ʿiẓāmahu). Mais il est tout 

aussi possible que ce verset lise  ُِْهَاننُش  (nunširuhā), signifiant dès lors « ressuscitons » et qui s’avère 
être non seulement une qirāʾa attestée dans les sources musulmanes2487, mais aussi une lecture 
plausible du fait que le rasm primitif autorise aisément un tel réagencement des points 
diacritiques2488. En outre cette lecture s’accorde avec d’autres passages coraniques, notamment avec 
Q 37, 16 qui donne la voix à des adversaires demandant : « Quand nous serons morts, que nous 
serons poussière et ossements, serons-nous ressuscités ? » ( َنار لمََبْعُوثوُن

ِ
ذَا مِتْناَ وَكُنرا ترَُابًا وَعِظَاماً أَا

ِ
 a iḏā/أَا

mitnā wa-kunnā turāban wa-ʿiẓāman a innā la-mabʿūṯūn). Nous retrouvons avec cette lecture 
« variante » la thématique de Ez 37, 3 qui demandait si les « ossements » peuvent « revivre » ou être 
« ressuscités ».  
 
d) Le dernier verset de la péricope, dans sa totalité (non citée), a été rapproché du récit d’Abram tel 
qu’il apparaît dans le livre de la Genèse 15, 8-112489. 
 
Bien que cette longue péricope coranique sur la Résurrection – de même que l’ensemble des versets 
précédemment étudiés qui évoquent ce phénomène à travers la racine trilitère arabe ḥ y y – ne 
trouve pas de parallèles dans les homélies syriaques eschatologiques de Jacques de Saroug, il ne fait 
aucun doute qu’elle peut être envisagée comme une homélie arabe qui emploie tout un ensemble de 
sous-textes bibliques (canoniques ou non) pour créer un texte original dont le but est de démontrer 
à son auditoire la véracité de la Résurrection. 
 
Nous conclurons cette première sous-partie en notant que si tous les versets (exception faite de Q 3, 
49) du Coran que nous avons vus donnent à Dieu le pouvoir de faire revivre les morts par 
                                                      
2486 Müller, « Zu Koran 2, 261 », pp. 80 et 320 et Andrae, Les origines de l’islam, p. 167. Bell, Commentary, I, p. 54 
cite aussi Müller et y ajoute deux autres sous-textes possibles : la vision d’Ezéchiel et la restauration de 
Jérusalem par Néhémie.  
2487 ʿUmar et Makram, Muʿjam al-qirāʾāt, I, p. 200. Cette lecture est notamment attribuée à Nāfiʿ, Ibn Kaṯīr, Abū 
ʿAmr, Ibn ʿAbbās, etc. À noter qu’une autre lecture « variante » a le même verbe avec une vocalisation 
différente :  َ هَانشُُْ ن  (nanšuruhā). 
2488 Voir par exemple le codex Wetzstein II 1913, fol. 13 r, l. 24 qui a ىىسَّها sans aucun signe diacritique et peut 
être lu d’une manière ou de l’autre. 
2489 Blachère, Le Coran, p. 70 qui écrit à propos du verset : « Ce miracle accompli par Abraham rappelle, de toute 
évidence, mais avec des différences importantes, le passage très obscur de Genèse, XV, 9 sqq […] Le récit 
biblique, visiblement tronqué, prend sa signification dans le Coran ».  Voir aussi Bell, Commentary, I, p. 55. 
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l’intermédiaire de la racine ḥ y y, tout un ensemble d’autres textes décrivent cette même capacité, et 
ce dans des phrasés parfois très proches de ceux que nous avons vus, en ayant recours à d’autres 
formes verbales qui ne trouvent pas d’équivalent morphologique dans des langues sémitiques 
employées dans des versets bibliques ou des vers homilétiques. C’est d’abord le cas de la racine 
trilitère arabe b ʿ ṯ dont le sens premier est celui d’« envoyer » et qui prend ensuite les sens de « faire 
se lever », « réveiller » et « ressusciter » (voir le premier chapitre à propos du yawm al-baʿṯ)2490, et 
c’est ensuite le cas de la racine n š r qui signifie d’abord « disperser » ou « étendre », et ensuite « 
ressusciter »2491. 
 
1.5.2 L’ouverture et la sortie des tombeaux 
 
La deuxième grande idée (b) selon notre quadripartition) qui se dégageait de l’étude des différents 
textes ayant précédé le Coran qui traitaient de la Résurrection eschatologique était celle d’une part 
de l’ouverture (verbe p t ḥ) des tombes (nom q b r), et d’autre part de la (re)montée (verbe ʿ l h) des 
morts hors de celles-ci. 
En germe, l’image était d’abord présente en Ez 37, 12-3 ; puis nous la retrouvions dans un texte de 
Qumrân (4Q521) et enfin dans le Nouveau Testament en Mt 27, 52-3. 
 
L’ouverture/le bouleversement des tombeaux 
 
L’image eschatologique de l’ouverture des tombeaux est l’un des bouleversements qui survient 
lorsque Jésus meurt sur la croix dans la description qu’en fait l’Évangile de Mathieu (27, 51-3), aux 
côtés de la déchirure du voile du sanctuaire, du tremblement de la Terre et de la fente des rochers. 
L’auteur du texte joue certainement sur l’imaginaire de ses lecteurs qui reconnaissent là plusieurs 
des bouleversements terrestres qui mènent à la Résurrection lors de la Fin – en se basant 
notamment sur Ez 37, 12-3 pour ce qui est de la description de l’ouverture des tombeaux – pour 
                                                      
2490 Q 2, 56 : « Ensuite Nous vous avons ressuscités, après votre mort, [espérant que] peut-être vous seriez 
reconnaissants. » ( مِنْ بعَْدِ مَوْتِكُُْ لعََلركُُْ تشَْكُرُونَ ثُُر بعََثنَْاكُُْ  /ṯumma baʿaṯnākum min baʿd mawtikum laʿallakum taškurūn) ; Q 6, 
36 : «  Seuls répondent [à ton appel] ceux qui entendent. Les Morts, Dieu les ressuscitera, puis, vers Lui, ils 
seront ramenés. » ( تَ  رمَا يسَ ْ ن

ِ
ليَْهِ يرُْجَعُونَ ا

ِ
لُله ثُُر ا

 
لمَْوْتَ  يبَْعَثُُمُُ أ

 
ينَ يسَْمَعُونَ وَأ ِ لَّر

 
جِيبُ أ /innamā yastajību l-laḏīna yasmaʿūna wa-l-

mawtā yabʿaṯuhum Allāh ṯumma ilayhi yurjaʿūn) ; Q 58, 6 : « Au jour où Dieu les ressuscitera, en totalité… » ( َيوَْم
يعاً  لُله جََِ

 
يوَْمَ ) « …yawm yabʿaṯuhum Allāh jamīʿan) ; Q 58, 18 : « … au jour où Dieu les ressuscitera, en totalité/يبَْعَثُُمُُ أ

يعاً  لُله جََِ
 
 yawm yabʿaṯuhum Allāh jamīʿan) ; et Q 64, 7 : « Ceux qui mécroient ont prétendu qu’ils ne seraient/يبَْعَثُُمُُ أ

pas ressuscités. Réponds[-leur] : « Si !, par mon Seigneur !, vous serez certes ressuscités … » ( َْينَ كَفَرُواْ أَنْ لن ِ زَعَََ أ لَّر
 .(zaʿama l-laḏīna kafarū an lan yubʿaṯū qul balā wa-rabbī la-tubʿaṯunna/يبُْعَثوُاْ قُلْ بلََى  وَرَبِِ  لتَُبْعَثُر 
2491 Al-Ḫalīl b. Aḥmad, Kitāb al-ʿayn, IV, p. 221 : نشت الث وب والكتاب نشاً بسطته (našartu al-ṯawb wa-l-kitāb našran 
basaṭtuhu) et  ًنشارا  Pour les .(al-nušūr al-ḥayā baʿd al-mawt yunširuhum Allāh inšāran) الن شور الحياة بعد الموت ينشهُ الله ا 
emplois coraniques de cette racine voir Q 67, 15 : « Vers Lui sera la Résurrection » ( ُُّشُور ليَْهِ أ لن

ِ
-wa-ilayhi l/وَا

nušūr) et Q 80, 21-2 : « Puis Il l’a fait mourir et mettre au tombeau,/ Puis, quand Il voudra, Il le ressuscitera. » ( ثُُر
هُ  ذَا شَاءَ أَنشََْ

ِ
 ,ṯumma amātahu fa-aqbarahu/ ṯumma iḏā šāʾa anšarahu). Voir aussi l’occurrence de Q 86/أَمَاتهَُ فأَقَبََُْهُ  ثُُر ا

8 : « Il sera certes capable de le ressusciter » ( رهُ علََى   ن ِ
رَجْعِهِ لقََادِرٌ  ا /innahu ʿalā rajʿihi la-qādir) qui emploie le nom رَجْع 

(rajʿ) dont le sens est littéralement le « retour ». 
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décrire le cataclysme pré-apocalyptique que déclenche la mort de Jésus. Toutefois, comme nous le 
disions dans notre second chapitre à propos de Q 101, la description de Mt 27, 51-3 n’en est pas une 
de l’eschaton lui-même mais plutôt de sa préfiguration. En revanche, les images employées dans ce 
passage néotestamentaire seront réutilisées dans un contexte indubitablement eschatologique dans 
l’homélie de Jacques de Saroug Sur la Fin et le Jugement (n°32). 
 
Dans celle-ci, une longue section qui décrit la Résurrection (vv. 27-52) débute par les deux vers 
suivants, qui se servent sans équivoque de Mt 27, 51-3 comme d’un canevas pour composer ce texte 
eschatologique original : 
 

Son Signe apparaîtra, il ouvrira les tombeaux, fendra les pierres (  ܘܬܠܚ ܪܐܩܒ   ܡܨܪܐ ܪܡܙܗ ܢܦܩ

ܐܫܘܥ   /nōfēq rēmzēh mṣarē qabrē w-tōlaḥ šūʿē) ; et il renversera les rochers pour qu’en sortent les corps 
des morts ( ܡܢܗܘܢ ܬܐܕܡܝ   ܪܐܦܓ   ܕܢܦܩܘܢ ܦܐܫܩܝ   ܘܗܓܡ /w-hōgēm šqīfē d-nēfqūn pagrē d-mītē mēnhūn)2492 

 
Outre la fente des pierres et le renversement des rochers qui sont sans aucun doute des 
réminiscences du « les rochers se fendirent » de Mt 27, 51, nous retrouvons l’ouverture des 
tombeaux exprimée non pas par un verbe dérivé de ܦܬܚ (ptaḥ) comme dans la Pešīṭtā (traduisant le 
verbe grec originel ἀνοίγω), mais par l’intermédiaire du verbe ܨܪܐ (ṣrō) qui se trouve être le même 
qui, lui, est employé dans la Pešīṭtā  de Mt 27, 51 pour traduire le grec σχίζω (« déchirer », « fendre 
»). Jacques de Saroug utilise enfin le nom   ܪܐܩܒ  (qabrē) pour les « tombeaux » qui rejoint l’emploi 
qu’en fait la traduction syriaque de Mathieu ( ܩܒܘܪܐ ܒܝܬ /bēyt qbūrē pour rendre le μνημεῖα originel). 
De plus, en suivant probablement l’ordre d’Ez 37, 12-3 qui fait dire à Dieu qu’il ouvrira les tombeaux 
puis qu’il en fera remonter les morts, notre homéliste poursuit en écrivant que le Signe – hypostase 
divine – fera sortir (verbe syriaque ܢܦܩ/nfaq comme dans la Pešīṭtā  de Mt 27, 53 et Jn 5, 29) les corps 
des morts hors de la terre.  
Cette même dernière idée se trouve exprimée dans l’homélie Sur la Fin (n°67) de Jacques de Saroug, 
au sein d’un passage dans lequel il décrit la Résurrection comme un enfantement de la Terre (cf. 
infra) : 
 
Comme des sources les tombeaux vomiront les morts qui sont en eux (  ܐܝܟ ܕܒܗܘܢ ܬܐܠܡܝ   ܪܐܩܒ   ܓܣܝܢ

ܥܐܡܒܘ   /gōsēn qabrē l-mītē da-bhūn ak mabūʿē)2493 
 
Ici, l’homéliste ne parle plus de l’« ouverture » des tombeaux en rejoignant notamment l’image de 
Mt 27, 52 mais des tombeaux qui sont le sujet d’une action : ils « vomissent » ou « rejettent » les 
morts2494. C’est là une autre manière de décrire la « sortie des corps des morts », comme dans 

                                                      
2492 Homélie 2/32, vv. 27-8. 
2493 Homélie 3/67, v. 281. 
2494 Le verbe syriaque employé est ܓܣܐ (gsō) qui signifie en effet d’abord « vomir » et ensuite « rejeter ». Voir 
Payne Smith, Dictionary, p. 75 qui illustre son emploi dans des contextes similaires à celui de Jacques de Saroug 
(« la mer rejeta le corps d’un martyre » ou « une fontaine éjectant de l’eau vivante ») ; Sokoloff, Lexicon, p. 208 ; 
Costaz, Dictionnaire, p. 52 qui donne les équivalents arabes   تقيأ (taqayyaʾa) et    مج (majja) respectivement, mais 
aussi le sens de « jaillir » (ر  donne (taqayyaʾa) تقيأ   tafajjara) ; et Manna, Dictionary, p. 181 qui, outre/تفج 
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l’extrait homilétique précédent, et in fine d’évoquer la « sortie » de ceux qui « gisent dans les 
tombeaux » de Jn 5, 28-9 et en amont la remontée hors des tombeaux d’Ez 37, 12-3. 
 
Dans l’un comme dans l’autre de ces passages homilétiques, l’auteur utilise donc un ou deux sous-
textes bibliques aisément identifiables bien que leur vocabulaire précis s’écarte quelque peu de celui 
employé dans la Pešīṭtā. L’essentiel est qu’en entendant ces vers, l’auditeur puisse reconnaitre le 
sous-texte et donc le contexte – eschatologique – de l’homélie. 
La même chose peut être dite au sujet du Coran et de son traitement du discours eschatologique 
autour de la Résurrection hors des tombeaux puisque plusieurs de ses versets, sans employer 
l’équivalent morphologique du syriaque ܦܬܚ (ptaḥ) que serait le verbe arabe  ََفتَح (fataḥa)2495, 
viennent décrire ce qui adviendra des « tombeaux » lors de la Fin. 
 
Ces derniers sont peu mentionnés dans le Coran puisque l’on y trouve seulement huit emplois de la 
racine q b r, l’exact équivalent morphosémantique des racines en araméen, hébreu et syriaque que 
nous avons rencontrées dans les textes vétérotestamentaires, néotestamentaires, de Qumrân et dans 
les homélies de Jacques de Saroug. Parmi ces huit occurrences, une seule est verbale (Q 80, 21), un 
emploi est au singulier  َُْقب (qabr) et six sont au pluriel قُبور (qubūr) et مَقابِر (maqābir), dont Q 35, 22 ; Q 
60, 13 et Q 102, 2 n’évoquent pas les tombeaux en relation avec la Résurrection. Seuls trois passages 
sont pertinents pour notre propos. 
C’est d’abord le cas de deux versets similaires dont le premier se trouve au quatrième verset de la 
sourate al-Infiṭār (Q 82), à la suite de l’énumération de trois bouleversements eschatologiques 
touchant le ciel, les étoiles et les mers dont nous avons discuté dans notre chapitre précédent : 
 

Lorsque les tombeaux seront bouleversés ( ذَا 
ِ
لقُْبُورُ وَا

 
تْ  أ بعُْثََِ /wa-iḏā l-qubūr buʿṯirat)2496 

 
Le second verset qui emploie le même verbe ainsi que le même substantif se situe dans la sourate al-
ʿĀdiyāt (Q 100), après une péricope apocalyptique au vocabulaire ambigu (vv. 1-5) dans une section 
qui reproche à l’Homme d’être ingrat envers Dieu et d’aimer les richesses (vv. 6-11) : 
 
Ne sait-Il pas lorsque sera bouleversé ce qui est dans les tombeaux ? ( ذَا بعُْثََِ مَا فِِ 

ِ
لقُْبُورِ أَفلََا يعَْلََُ ا

 
أ /a-fa-

lā yaʿlamu iḏā buʿṯira mā fī l-qubūr)2497 
 
Le verbe qui revient dans ces deux passages est  َََبعَْث (baʿṯara), un verbe de racine quadrilitère qui 
n’apparaît nulle par ailleurs dans le Coran et n’a apparemment aucune équivalence sémitique2498. Les 

                                                                                                                                                                      

notamment les équivalents arabes أ خرج (aẖraja) pour « faire sortir » et خرج (ẖaraja) pour « sortir » au verbe 
syriaque. 
2495 Ce verbe, lorsqu’il est utilisé dans le Coran dans le sens d’ « ouvrir », a toujours comme objet la ou les 
« portes » (des cieux, notamment). Voir Q 6, 44 ; Q 7, 40 ; Q 15, 14 ; Q 23, 77 ; Q 39, 71+3 ; Q 54, 11 et Q 78, 19. 
2496 Q 82, 4. 
2497 Q 100, 9. 
2498 Zammit, Lexical Study, p. 97. 
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lexicographes anciens en ont traité de manière succincte, le Kitāb al-ʿayn indiquant seulement que le 
verbe signifie « (re)tourner la poussière » (اب عنه  qalaba l-turāb ʿanhu)2499, et le Lisān al-ʿArab/قلب التَ 

d’ajouter à cette définition : « et ressusciter les morts qui s’y trouvent [i.e. dans la poussière] » ( وبعث

ين فيَا  wa-baʿaṯa l-mawtā l-laḏīna fīhā)2500. Ce dernier ajout semble toutefois dériver d’une/الموت الَّ 
interprétation des deux versets suscités plus que d’une véritable définition.  
Le grand dictionnaire d’Ibn Manẓūr répertorie en outre une définition anonyme qui donne au verbe 
تخَْرَجَ  le sens de (baʿṯara) بعَْثَََ   .soit « sortir » ou « faire sortir »2501 ,(istaẖraja) اس ْ
 
Nous retrouvons les deux sens de « (re)tourner » et de « sortir/faire sortir » dans les différentes 
exégèses classiques sur ces versets avec d’une part la compréhension selon laquelle ces passages 
évoquent le fait que lors de la Fin les tombeaux seront « retournés » et « remués »2502, et d’autre part 
le fait que les morts seront « sortis » des tombeaux2503. Certains mufassirūn allient encore ces deux 
différentes définitions du verbe en une seule exégèse2504. 
 
Toutefois d’autres exégèses classiques, dont la plus ancienne complète qui nous soit parvenue, 
s’éloignent quelque peu de la compréhension bipartite que nous venons de voir. C’est le cas du tafsīr 

                                                      
2499 Al-Ḫalīl b. Aḥmad, Kitāb al-ʿayn, I, p. 147. 
2500 Ibn Manẓūr, Lisān al-ʿArab, I, p. 450. Cette définition est attribuée au grammairien et lexicographe Abū Isḥāq 
Ibrāhīm b. Muḥammad al-Zajjāj (m. 311/924). 
2501 Ibid. : ذا اس تخرجته وكشفته ء وبِثَته ا   .(yuqālu baʿṯartu l-šayʾ wa-baḥṯartuhu iḏā-staẖrajtuhu wa-kašaftuhu) يقال بعثَت الشّ 
Ibn Manẓūr, Lisān al-ʿArab, I, pp. 450-1 cite ensuite l’exégèse de Q 82, 4 du lexicographe Abū ʿUbayda (m. 
209/824), auteur du tafsīr intitulé Majāz al-Qurʾān : « [Lorsque les tombeaux] seront remués et qu’en seront 
sortis [les morts] » (أ ثير وأ خرج/uṯīra wa-uẖrija). 
2502 Al-Yazīdī, Ġarīb al-Qurʾān, p. 418 : « remués » (أ ثيرت/uṯīrat) ad Q 82, 4 ; id., p. 438 : « remué » (أ ثير/uṯīra) ad Q 
100, 9 ; Ibn Qutayba, Ġarīb al-Qurʾān, p. 536 : « C’est-à-dire retourné et remué » (أ ي قلب وأ ثير/ay quliba wa-uṯīra) ad 
Q 100, 9 
2503 Al-Farrāʾ, Maʿānī l-Qurʾān, III, p. 132 : « Sortiront de son sein [à la terre] ce qui s’y trouve comme or et argent 
et après cela en sortiront les morts. Cela fait partie des signes de l’Heure : [lorsque] la Terre fera sortir les 
trésors – l’or et l’argent – de ses entrailles » ( اعة أ ن ة وخرج الموت بعد ذلِ وهو من أ شْاط الس  هب والفض  خرج ما فِ بطنْا من الَّ 

تها  ẖaraja mā fī baṭnihā min al-ḏahab wa-l-fiḍḍa wa-ẖaraja l-mawtā baʿd ḏālika wa-huwa/تَّرج ال رض أ فلاذ كبدها من ذهبّا وفض 
min ašrāṭ al-sāʿa an tuẖrija l-arḍ aflāḏ kabdihā min ḏahabihā wa-fiḍḍatihā) ad Q 82, 4 ; al-Jubbāʾī, Tafsīr, p. 840 : « … 
[quand les morts] en auront été extraits » (uẖriǧū minhā) ad Q 82, 4 ; et al-Qummī, Tafsīr, p. 743 : « [La Terre] se 
fendra et les Hommes en sortiront » (تنشق  فيخرج الن اس منْا/tanšaqqu fa-yaẖruju l-nās minhā). 
2504 Ibn Qutayba, Ġarīb al-Qurʾān, p. 518 : « [Lorsque] sera retourné et sorti ce qui s’y trouve » ( قلبت وأ خرج ما
 qulibat wa-uẖrija mā fīhā) ad Q 82, 4 ; al-Ṭabarī, Jāmiʿ, XI, p. 424 : « Il dit : Lorsque les tombeaux seront/فيَا
remués, puis qu’en seront sortis vivants les morts qui s’y trouvaient » ( ذا القبور أ ثيرت فاس تخرج من فيَا من الموت يقول و ا 
 : yaqūlu wa-iḏā l-qubūr uṯīrat fa-stuẖrija man fīhā min al-mawtā aḥyāʾ) ad Q 82, 4 et al-Ṭabarī, Jāmiʿ, XI, p. 678/أ حياء
« Il dit : Cet Homme dont c’est la description ne sait-il pas lorsque sera remué ce qui est dans les tombes et que 
les morts qui s’y trouvent en seront extraits et qu’ils seront exposés » ( ذا أ ثير ي هذه صفته ا  ما  يقول أ فلا يعلَ هذا الَ نسان الَّ 

-yaqūlu a fa-lā yaʿlamu hāḏā l-insān al-laḏī hāḏihi ṣifatuhu iḏā uṯīra mā fī l-qubūr wa/فِ القبور وأ خرج ما فيَا من الموت وبِث
uẖrija mā fīhā min al-mawtā wa-buḥiṯa) ad Q 100, 9. 



482 

 

de Muqātil b. Sulaymān qui écrit d’abord à propos de Q 100, 9 : « lorsque sera bouleversé » c’est-à-
dire réveillé/ressuscité (يعني بعث/yaʿnī buʿiṯa) ; « ce qui est dans les tombes » comme morts ( من

 min al-mawtā) »2505, et ensuite à propos de Q 82, 4 : « C’est-à-dire [lorsque] seront exposés ceux/الموت

qui s’y trouvent parmi les morts » (يعني بِثت عن من فيَا من الموت/yaʿnī buḥiṯat ʿan man fīhā min al-
mawtā)2506. Une telle interprétation se retrouve en des termes quelque peu différents chez le 
mu‘tazilite al-Jubbāʾī2507, mais il est intéressant de noter que chez Muqātil le verbe بِثت (buḥiṯat) 
qu’il emploie est le même qui est rapporté être une « variante de lecture » de Q 100, 9, notamment 
dans le codex attribué au Compagnon Ibn Masʿūd dans lequel on aurait ainsi trouvé le verset sous la 
forme : « Ne sait-il pas lorsque sera exposé ce qui est dans les tombeaux » ( ِِثَ مَا ف ذَا بُِِ

ِ
أَفلََا يعَْلََُ ا

لقُْبُورِ 
 
 .a-fa-lā yaʿlamu iḏā buḥiṯa mā fī l-qubūr)2508/أ

Nous avons là un cas flagrant (parmi de très nombreux autres) d’une soi-disant « variante de 
lecture » qu’il faut très probablement comprendre comme étant une simple exégèse coranique2509. 
 
Quoi qu’il en soit de la question de l’authenticité des qirāʾāt, il ressort que l’idée générale qui se 
dégage à la fois des commentaires classiques de Q 82, 4 et de Q 100, 9 et à la fois des définitions de 
dictionnaires arabes classiques concernant le verbe  َََبعَْث (baʿṯara) est qu’il est question dans ces 
versets d’une description eschatologique de la Résurrection (exégèses de Muqātil) durant laquelle 
les tombeaux seront retournés ou bouleversés (première catégorie de définition/interprétation) et 
les morts en seront sortis (deuxième catégorie).  
 
La première image qui semble être celle qui colle de plus près à la littéralité des versets rejoint l’idée 
de l’ouverture des tombeaux telle qu’elle est exprimée dans les textes vétérotestamentaires (Ez 37, 
12-3) et néotestamentaires (Mt 27, 52), de même que dans un texte de Qumrân (4Q521) et enfin dans 
une des homélies eschatologiques de Jacques de Saroug (2/32, v. 27) dans laquelle, à l’instar de nos 
versets coraniques, l’auteur ne parle pas exactement de l’ouverture des tombeaux comme le faisaient 
les textes suscités (en employant la racine trilitère p t ḥ), mais de leur déchirure ou de leur fissure. De 
manière générale, l’idée est la même : les tombeaux seront affectés au Jour Dernier avec leur 
ouverture, leur fissure ou leur retournement. 

                                                      
2505 Muqātil, Tafsīr, III, p. 511. 
2506 Ibid., III, p. 458. 
2507 Al-Jubbāʾī, Tafsīr, p. 840 : « C’est-à-dire quand les tombeaux auront été découverts, [montrant] ce qu’ils 
contiennent (kušifat ʿammā fīhā) … ». 
2508 Al-Farrāʾ, Maʿānī l-Qurʾān, III, p. 175 et al-Ṭabarī, Jāmiʿ, XI, p. 678. Voir ʿUmar et Makram, Muʿjam al-qirāʾāt, 
VIII, p. 216 ainsi que Jeffery, Materials, p. 111. Cette « variante » est aussi attribuée à al-Aswad b. Zayd. De 
nombreuses autres qirāʾāt sont recensées pour le verbe de ce verset :  ََِث  attribuée au même Ibn (buḥṯira) بُِْ
Masʿūd ;  َََث  .dans celle attribuée à Naṣr b (baʿṯara) بعَْثَََ  ; dans une lecture attribuée à Naṣr b. ʿĀṣim (baḥṯara) بَِْ
ʿĀṣim, Ibn Miqsam, Abū Mijlaz et Kirdāb ; et  ِبعُْثََِت (buʿṯirat) dans celle attribuée à Ubayy b. Kaʿb et al-Rabīʿ b. 
Ḫuṯaym. 
2509 À ce propos voir Reynolds, Biblical Subtext, pp. 208-14 et particulièrement p. 210 : « [The variae lectiones] 
seem to be products of exegesis more than records of ancient pre-ʿUthmānic documents. ». 
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La conséquence de cette idée se situe dans la seconde image. Puisque les tombeaux seront brisés ou 
ouverts et bouleversés, ce ou plutôt ceux qui y sont contenus en seront extraits, sortis. Cette image 
contenue dans l’exégèse musulmane ancienne de ces deux versets (mais qui est aussi explicitement 
présente dans le Coran, comme nous allons le voir) est bien sûr celle de la remontée des tombeaux 
d’Ez 37, 12-3 et surtout de la « sortie » des tombeaux de Mt 27, 52 qui est reprise dans les deux 
extraits des homélies de Jacques de Saroug suscités (2/32, v. 28 et 3/67, v. 281). 
 
La troisième et dernière occurrence coranique du terme « tombeaux » qui est liée à la Résurrection 
se trouve dans la sourate al-Ḥajj (Q 22) au sein d’une péricope que Blachère intitule « Rappel de la 
Résurrection. Preuve de sa venue » (vv. 1-10) que nous avons déjà étudiée d’une part à propos d’un 
verset qui concerne la venue de l’Heure (chapitre 1), et d’autre part à propos d’un verset qui évoque 
le pouvoir qu’à Dieu de ressusciter les morts (yuḥī l-mawtā, cf. ci-dessus), après quoi nous pouvons 
lire : 
 
… Dieu ressuscitera ceux qui sont dans les tombeaux. ( لْ 

 
لَله يبَْعَثُ مَنْ فِِ أ

 
قُبُورِ وَأَنر أ /wa-anna Llāh yabʿaṯu 

man fī l-qubūr)2510 
 
Ce verset sort de l’énonciation au passif des deux passages coraniques précédents en donnant à Dieu 
le rôle de résurrecteur de ceux qui sont dans les tombeaux, et ce par l’intermédiaire du verbe  َبعََث 
(baʿaṯa). Nous avons longuement étudié les sens de ce dernier dans notre premier chapitre au sein de 
notre discussion sur l’expression « Jour du Rappel » (لبَْعْث

 
 yawm al-baʿṯ) et nous ne reviendrons/يوَْمِ أ

pas dessus. De plus le sens même du verset est clair et ne mérite pas de longs commentaires – une 
opinion que partagent d’ailleurs les exégètes anciens qui sont peu nombreux et peu prolixes à son 
sujet2511.  
Nous nous contenterons de noter que la thématique est analogue à celle de Q 82, 4 et Q 100, 9 : il 
s’agit implicitement à la fois de l’ouverture ou du bouleversement des tombeaux et de sa 
conséquence qui se situe avec la sortie des morts. En cela, il nous semble que nous pouvons affirmer 
que les sous-textes bibliques de ce passage homilétique coranique sont les mêmes que pour les deux 
précédents. 
 
La sortie des tombeaux 
 
Le corollaire de l’ouverture des tombeaux, nous l’avons vu, est la sortie des morts qui s’y trouvaient 
avant l’avènement du Jour Dernier. Dans le livre d’Ezéchiel cette action était décrite par le verbe לָּה  עָּ
                                                      
2510 Q 22, 7. 
2511 De notre corpus d’exégètes musulmans classiques seuls deux d’entre eux donnent une interprétation de 
cette partie du verset : Muqātil, Tafsīr, II, p. 377 : « ‘‘Dieu ressuscitera’’ dans l’au-delà ‘‘ceux qui sont dans les 
tombeaux’’ parmi les morts. Ne doutez donc pas de la Résurrection ! » ( وَأَنر أ لَله يبَْعَثُ فِ الآخرة مَنْ فِِ أ لقُْبُورِ من ال موات
 ,wa-anna Llāh yabʿaṯu fī l-āẖira man fī l-qubūr min al-amwāt fa-lā tašukkū fī l-baʿṯ) et al-Ṭabarī, Jāmiʿ/فلا تشك وا فِ البعث
VIII, p. 147 : « À ce moment-là, ceux qui s’y trouveront parmi les morts seront vivants pour le lieu du Compte. 
Ne doutez donc pas de cela ! » (حينئذٍ من فيَا من ال موات أ حياء ا ل موقف الحساب فلا تشك وا فِ ذلِ ولَ تمتَوا فيه/ḥīnaʾiḏin man 
fīhā min al-amwāt aḥyāʾ ilā mawqif al-ḥisāb fa-lā tašukkū fī ḏālika wa-lā tamtarū fīhi). 
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(ʿālāh) au hifil pour « faire (re)monter » tandis que les Évangiles de Mathieu et de Jean, dans la 
traduction syriaque de la Pešīṭtā, employaient le verbe ܢܦܩ (nfaq) pour « sortir » en parlant des morts 
hors des « tombeaux » ( וֹתקְבָּר /qebārōt et ܩܒܪܐ/qabrē, respectivement). 
Dans ses homélies eschatologiques Sur la Fin et le Jugement (n°32) et Sur la Fin (n°67), Jacques de 
Saroug se réapproprie ces images – en employant le même verbe et le même substantif – d’une part 
pour dire explicitement que les corps des morts sortiront des tombeaux, et d’autre part pour 
évoquer de manière imagée ce même concept en décrivant les tombeaux vomissant ou rejetant les 
morts. 
 
Nous venons de voir que dans son traitement homilétique de cette même scène, le Coran n’utilisait 
pas l’image de la « sortie » des « tombeaux » (قُبور/qubūr), bien qu’une partie des exégèses et 
dictionnaires arabes aient compris Q 82, 4 et Q 100, 9 de cette manière. 
Mais si ces versets du Coran n’emploient pas le verbe analogue au syriaque ܢܦܩ (nfaq) conjointement 
au nom commun arabe morphologiquement analogue à ܩܒܪܐ (qabrē), d’autres rejoignent 
précisément cette image vétérotestamentaire et néotestamentaire non pas en ayant recours à 
l’arabe قُبور (qubūr) mais à un synonyme : أ جْداث (ajdāṯ). Ce dernier, qui n’est employé dans le Coran 

qu’à trois reprises, exclusivement dans des contextes eschatologiques, est le pluriel de جَدَث (jadaṯ) 
qui apparaît dans une varia d’un verset coranique, et est un substantif possiblement dérivé de 
l’hébreu ׁגָּדִיש (gādīš)2512, dont le sens est celui de « tombeaux »2513. 
 
Deux versets similaires qui appartiennent à un contexte eschatologique représentant les morts 
sortant de leurs tombeaux, dispersés et dans la confusion, allient le verbe commun « sortir » 
 à ce substantif qui désigne les « tombeaux ». Le premier appartient à une péricope (ẖaraja/خَرَجَ )
eschatologique (vv. 1-8) qui introduit la sourate al-Qamar (Q 54) : 
 
Les regards baissés, ils sortiront des tombeaux comme sauterelles déployées ( َرُجُونَ مِن عاً أَبصَْارُهُُْ يَخْ خُشر

لَْجْدَاثِ 
 
ُمْ جَرَادٌ مُنتْشٌَِ  أ كََنَر /ẖuššaʿan abṣāruhum yaẖrujūna min al-ajdāṯ ka-annahum jarād muntašir)2514 

                                                      
2512 Zammit, Lexical Study, p. 118. Jastrow, Dictionary, p. 212 n’indique pas le sens de « tombeau » répertorié par 
Zammit mais celui de « tas » ou de « monceau ». Toutefois, comme le remarque Bell, Commentary, II, p. 54 c’est 
ce terme hébreu qui est employé en Jb 21, 32 avec le sens de « tombeau ».  À noter que l’araméen א  (gedīšā) גְדִישָּׁ
et le syriaque ܓܕܝܫܐ (gdīšō) ont ces mêmes sens ainsi que celui de « pile ». Voir Payne Smith, Dictionary, p. 60 et 
Sokoloff, Lexicon, p. 205. 
2513 Al-Ḫalīl b. Aḥmad, Kitāb al-ʿayn, I, p. 222 : ال جداث القبور واحدها جدث (al-ajdāṯ al-qubūr wāḥiduhā jadaṯ). Toutes les 
exégèses classiques expliquent ال جداث (al-ajdāṯ) par le synonyme القبور (al-qubūr). Voir Muqātil, Tafsīr, III, p. 297 
ad Q 54, 7 et III, p. 400 ad Q 70, 43 ; ʿAbd al-Razzāq, Tafsīr, III, p. 347 rapportant les dires attribués à Qatāda ad Q 
70, 43 ; al-Qummī, Tafsīr, p. 722 ad Q 70, 43 et al-Ṭabarī, Jāmiʿ, X, p. 501 ad Q 54, 7 ainsi que id., XI, p. 110 ad Q 70, 
43 : « ‘‘Ce Jour où ils sortiront des tombeaux’’ : ce sont les tombeaux, et le singulier est jadāṯ » ( وهي القبور واحدها
ال جداث مِنَ  wa-hiya l-qubūr wāḥiduhā jadaṯ). On notera qu’une « variante de lecture » anonyme de Q 54, 7 a/جدث
لقُْبُورِ 

 
 ce qui semble être un cas de plus d’une qirāʾa qui s’avère n’être en réalité qu’un ,(al-ajdāṯ min al-qubūr) أ

tafsīr. Voir ʿUmar et Makram, Muʿjam al-qirāʾāt, VII, p. 32. 
2514 Q 54, 7. 
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Le second vient conclure la sourate al-Maʿārij (Q 70) en menaçant les mécréants de la terreur du Jour 
Dernier : 
 
Ce Jour où ils sortiront des tombeaux, rapides comme si, vers des bétyles, ils accouraient ( َرُجُون يوَْمَ يَخْ

لَْجْدَاثِ  مِنَ 
 
لَ  نصُُبٍ يوُفِضُونَ  أ

ِ
ُمْ ا اعاً كََنَر سِرَ /yawm yaẖrujūna min al-ajdāṯ sirāʿan ka-annahum ilā nuṣub 

yūfiḍūn)2515 
 
Dans le premier verset cité, les Hommes au Jour de la Résurrection sont comparés (la comparaison 
est effectuée par l’intermédiaire de la particule arabe  َك/ka-) aux « sauterelles » ( ادجَر  /jarād), un 
substantif qui n’est employé dans le Coran qu’en une seule autre occurrence : en Q 7, 133 dans un 
contexte très différent, puisqu’il s’agit de l’épisode vétérotestamentaire du livre de l’Exode dans 
lequel Dieu envoie différents fléaux à l’Egypte – dont celui des sauterelles2516. Dans notre verset de la 
sourate al-Qamar, ces sauterelles sont décrites comme étant  ٌَِمُنتْش (muntašir), l’unique occurrence de 
ce participe bien que la racine trilitère n š r de laquelle il dérive se trouve ailleurs dans le Coran, et 
notamment dans un passage au sens ambigu en Q 81, 10 où le verbe est employé pour décrire ce qui 
adviendra aux « feuillets » lors de la Fin2517. Cette racine trouve un grand nombre d’équivalents dans 
d’autres langues sémitiques qui ont en commun d’avoir le sens de « couper » ou de « fendre »2518. Les 
mufassirūn, quant à eux, n’ont que très peu commenté ce verset, ne faisant pour ainsi dire aucun cas 
de la comparaison pourtant frappante et unique des Hommes sortant des tombeaux, regards baissés, 
comme des sauterelles2519. 
                                                      
2515 Q 70, 43. Le verset suivant, le dernier de la sourate, rejoint Q 54, 7 et lit : « Leurs regards humiliés, couverts 
d’avilissement. Cela est le jour dont ils étaient menacés ! » ( َي كَانوُاْ يوُعدَُون ِ لَِِ أ ليَْوْمُ أ لَّر ٌ ذ   ẖāšiʿatan/خَاشِعَةً أَبصَْارُهُُْ ترَْهَقُهمُْ ذِلةر
abṣāruhum tarhaquhum ḏilla ḏālika l-yawm al-laḏī kānū yūʿadūn). 
2516 Le verset de Q 7, 133 est une sorte de résumé de l’énumération des fléaux que Dieu envoie sur l’Egypte qui 
s’étale d’Ex 7, 8 à Ex 11, 10 (l’épisode des sauterelles se situe en Ex 10). Le Coran n’en énonce que cinq tandis 
que le livre de l’Exode en compte dix. 
2517 Q 81, 10 : « Lorsque les feuillets seront déroulés » ( ْت حُفُ نشَُِ لصُّ

 
ذَا أ
ِ
 (wa-iḏā l-ṣuḥūf nuširat/وَا

2518 En phénicien le substantif nšr signifie « coupeur » et le verbe akkadien našāru signifie « cloisonner ». Cf. 
Zammit, Lexical Study, p. 401. En araméen, le verbe נסֵַר (nassēr) au pael veut dire « scier » ou « fendre » ; le 
verbe hébreu נָּסַר (nāsar) a le sens de « scier » ; et le verbe syriaque ܢܣܪ (nsar) signifie « to saw, cut asunder ; tear 
out ». Cf. Jastrow, Dictionary, pp. 918-9 et Payne Smith, Dictionary, p. 342 ainsi que Sokoloff, Lexicon, p. 927, 
respectivement. 
2519 Muqātil, Tafsīr, III, p. 297 commente le premier terme  ًعا  en écrivant « c’est-à-dire abaissé, bas (ẖuššaʿan) خُشر
 ʿind muʿāynat/عند معاينة الن ار) puis « ‘‘leurs regards’’ à la vue du feu [de l’Enfer] ,« (yaʿnī ḏalīla ẖāfiḍa/يعني ذليلة خافضة)
al-nār) ; et « ‘‘comme s’ils étaient des sauterelles dispersées’’ : lorsqu’ils se déploieront de leurs lieux, les 
Hommes ressembleront à des sauterelles, lorsqu’ils sortiront de leurs tombes » ( حي انتش من معدنه فش ب ه الن اس بالجراد

ذا خرجوا من قبورهُ  ḥīna-ntašara min maʿdinihi fa-šabbaha l-nās bi-l-jarād iḏā ẖarajū min qubūrihim). À propos de la/ا 
comparaison finale du verset, al-Ṭabarī, Jāmiʿ, X, p. 501 écrit simplement : « Le Très-Haut dit : Ils sortiront de 
leurs tombeaux comme si, dans leur dispersion et leur course vers le lieu du Compte, ils étaient des sauterelles 
déployées » ( م فِ انتشارهُ وسعيَم ا ل موقف الح  ساب جراد منتشيقول تعال ذكره يخرجون من قبورهُ ك نَ  /yaqūlu Taʿālā ḏikruhu 
yaẖrujūna min qubūrihim ka-annahum fī intišārihim wa-saʿīhim ilā mawqif al-ḥisāb jarād muntašir).  
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Il nous semble qu’il faille déduire de cette image des multitudes de sauterelles dispersées qu’en ce 
jour de la Résurrection, une grande confusion règnera. 
 
En ce qui concerne le second verset cité, nous retrouvons la même combinaison verbe « sortir » et 
nom « tombeaux » avec l’ajout de l’arabe  اعاً سِر  (sirāʿan) pour qualifier cette sortie. La rapidité de 

cette action est renforcée par l’emploi du verbe final  َيوُفِضُون (yūfiḍūna), un verbe de quatrième 
forme de racine verbale w f ḍ qui est un hapax sans équivalents dans d’autres langues sémitiques2520, 
et qui a été compris par tous les commentateurs anciens comme signifiant « se dépêcher », 
« se hâter » ou « courir »2521. En cela, nous retrouvons les images présentes dans deux versets (Q 21, 
96 et Q 36, 51) abordés respectivement en introduction du chapitre précédent, et à propos de la 
trompette eschatologique.  
 
Nous nous souviendrons que le premier décrit la scène eschatologique lors de laquelle Gog et Magog 
seront libérés de la muraille qui les retient prisonniers, moment qui verra les Hommes sortir des 
tombeaux : « … alors, hors de chaque tombeau, ils se précipiteront » ( مِنْ كُُ ِ حَدَبٍ ينَسِْلوُنَ وَهُُْ  /wa-hum 
min kull ḥadab yansilūn)2522. Certains exégètes musulmans, suivis par nombre d’orientalistes, ont 
légitimement considéré qu’il n’est pas question ici d’une scène de résurrection puisque le « ils » 
 qui débute Q 21, 96b devrait logiquement renvoyer à l’antécédent le plus proche que sont (hum/هُُْ )
les Gog et les Magog qui sont mentionnés en Q 21, 96a. Ainsi le passage cité décrirait-il la manière 

                                                                                                                                                                      

Quant à al-Farrāʾ, Maʿānī l-Qurʾān, III, p. 15 et al-Aẖfaš, Maʿānī l-Qurʾān, p. 289, leur discussion sur le verset en 
question se limite à la « variante » de lecture  ًخَاشِعا (ẖāšiʿan) qui semble être bien plus commune que la lecture 
du Coran du Caire de 1342/1923 si l’on en croit le nombre d’autorités qui sont rapportées avoir lu ainsi : Abū 
ʿAmr, Ḥamza, al-Kisāʾī, Yaʿqūb, Ḫalf, Ibn ʿAbbās, Ibn Jubayr, Mujāhid, al-Jaḥdarī, al-Yazīdī, al-Ḥasan, al-Aʿmaš, 
Saʿīd b. Jubayr et al-Rabīʿ b. Ḫuṯaym. Voir ʿUmar et Makram, Muʿjam al-qirāʾāt, VII, p. 31 et Jeffery, Materials, pp. 
206, 305 et 326. 
2520 Zammit, Lexical Study, p. 438. 
2521 Muqātil, Tafsīr, III, p. 400 : « Comme s’ils courraient » ( م  يسعونك نَ  /ka-annahum […] yasʿawna) ; al-Farrāʾ, Maʿānī 
l-Qurʾān, III, p. 83 : « L’īfāḍ, c’est la marche/course en toute hâte » (الَ يفاض الَ سراع/al-īfāḍ al-isrāʿ) ; ʿAbd al-Razzāq, 
Tafsīr, III, p. 347 rapportant les dires attribués à Qatāda : « ils se dépêchaient » (يسَّعون/yusraʿūna) ; al-Yazīdī, 
Ġarīb al-Qurʾān, p. 390 : « ils se hâtaient » (يستبقون/yastabiqūna) ; Ibn Qutayba, Ġarīb al-Qurʾān, p. 486 : « ils se 
dépêchaient (يسَّعون/yusraʿūna) ; et l’īfāḍ, c’est la marche/course en toute hâte » ( الَ سراعالَ يفاض  /al-īfāḍ al-isrāʿ) ; 
al-Jubbāʾī, Tafsīr, p. 815 : « ils courraient » (yasʿawna) ; et al-Ṭabarī, Jāmiʿ, XI, p. 110 : « ils se hâtaient » 
) « id., XI, p. 111 : « L’īfāḍ, c’est la marche/course en toute hâte ,(yastabiqūna/يستبقون) الَ سراعفا ن  الَ يفاض هو  /fa-inna 
l-īfāḍ huwa l-isrāʿ). 
2522 Q 21, 96 et Q 36, 51 sont les deux seuls versets qui emploient une forme verbale de la racine trilitère n s l. 
Blachère traduit le verbe par « surgiront » dans le premier et « se précipiteront » dans le second. Le sens de 
« surgir » n’est pas répertorié par les ouvrages lexicographiques qui, en revanche, le définissent comme 
signifiant « se dépêcher ».   
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dont les Gog et les Magog se précipiteront hors de la muraille et se glisseront sur les « flancs de 
monts » - le sens apparent de حَدَب (ḥadab)2523 – en faisant écho à des versets du livre d’Ézéchiel2524. 

Toutefois, une comparaison avec Q 36, 51, le seul autre verset à utiliser le verbe  َينَسِْلوُن (yansilūn) de 
même qu’une structure analogue, ne semble guère laisser de doute quant au fait qu’il s’agit ici d’une 
scène de résurrection. Surtout, il convient de noter que حَدَب (ḥadab) est un hapax total dans le 
corpus coranique et que la racine trilitère de laquelle il dérive, ḥ d b, ne semble pas avoir 
d’équivalences sémitiques2525. On peut se demander si ce terme a bien été lu dans le rasm des 
manuscrits les plus anciens qui n’étaient pas vocalisés et dans lesquels le terme en question apparaît 
ainsi : 2526 حدٮ. En effet, sous cette forme ambigüe, il est tout à fait légitime de le lire جَدَث (jadaṯ), le 

singulier de أ جْداث (ajdāṯ), ce qu’auraient d’ailleurs fait plusieurs figures musulmanes des premiers 
temps de l’islam, dont Ibn Masʿūd et Ibn ʿAbbās2527. Dès lors, notre traduction de Q 21, 96b est-elle 
pleinement justifiée. 
 
L’autre passage, Q 36, 51, exprime la même idée avec un vocabulaire et un contexte quelque peu 
différents. Ce verset est le troisième et dernier à employer le substantif أ جْداث (ajdāṯ), lequel vient 

en lieu et place du ‘canonique’ حَدَب (ḥadab) du passage précédent qu’il faut toutefois certainement 

lire جَدَث (jadaṯ) : « Il sera soufflé dans la trompette et voici que, des tombeaux, vers leur Seigneur, 

ils se précipiteront ! » ( لصُّ 
 
مْ ينَسِْلوُنَ وَنفُِخَ فِِ أ ِ لَ رَبِِ 

ِ
لَْجْدَاثِ ا

 
ذَا هُُْ مِنَ أ

ِ
ورِ فاَ /wa-nufiẖa fī l-ṣūr fa-iḏā hum min 

al-ajdāṯ ilā rabbihim yansilūn). 
Ces deux versets aux phrasés analogues situés dans des sourates différentes allient donc aux sous-
textes de 1 Co 15, 52 (et 1 Th 4, 16) – qui traitent de la rapidité de la résurrection lorsque la 
trompette sonnera – ceux d’Ez 37, 12-3 et de Mt 27, 53 (ainsi que de Jn 5, 29) concernant la sortie des 
tombeaux. 
 
De la même manière Q 70, 43 peut être envisagé comme une homélie en arabe sur la Résurrection 
qui utilise ces deux mêmes groupes de sous-textes comme d’un canevas. En outre, ce verset rejoint Q 
54, 7 dans le fait qu’il emploie une comparaison. Il n’est plus ici question des Hommes qui sortent 
des tombeaux comme des sauterelles, mais des ressuscités qui, rapidement, comme vers des نصُُب 
(nuṣub) courent ou se hâtent. Que faut-il comprendre par là ? 
 

                                                      
2523 Al-H alīl b. Aḥmad, Kitāb al-ʿayn, I, p. 292 : « Le ḥadab est la pente que l’on descend » (الحدب حدور فِ صبب/al-
ḥadab ḥadūr fī ṣabab) et Ibn Manẓūr, Lisān al-ʿArab, I, p. 347 : « Le ḥadab est [la partie] élevée et dure et du sol 
هر) «  .(al-ḥadab mā-rtafaʿa wa-ġaluẓa min al-ẓahr/الحدب ما ارتفع وغلظ من الظ 
2524 Blachère, Le Coran, II, p. 300, note 96. Voir aussi Bell, Commentary, I, p. 557. Comparer à Ez 39, 1-2 : « Toi fils 
d’homme, prononce un oracle contre Gog : […] je t’amènerai contre les montagnes d’Israël ». 
2525 Zammit, Lexical Study, pp. 134-5. 
2526 Voir par exemple le manuscrit de la BnF Arabe 328c, fol. 82r, l. 9 ou encore le manuscrit de Tübingen Ma VI 
165, fol. 23v, l. 3. 
2527 Jeffery, Materials, pp. 62 et 201, respectivement. Voir aussi ʿUmar et Makram, Muʿjam al-qirāʾāt, IV, p. 152. 
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Le substantif arabe en question dérive de la racine trilitère n ṣ b qui est représentée dans toutes les 
langues sémitiques (à l’exception du guèze) : depuis le verbe akkadien naṣābu qui signifie « poser 
»2528, en passant par le verbe ougaritique nṣb pour « se tenir debout » ou « ériger »2529, les verbes 
araméen נצְַב (neṣab) et hébreu נָּצַב (nāṣab) qui signifient tous deux « dresser» ou « planter »2530, le 
verbe syriaque ܢܨܒ (nṣab) pour « (im)planter »2531, jusqu’au verbe sud arabique nṣb qui, tout comme 
l’ougaritique, signifie « ériger » et dont le substantif nṣb qui en dérive veut dire l’ « image (d’une 
personne) », ou un « mémorial en pierre »2532. 
Sans doute faut-il voir dans le nom commun sud arabe nṣb des significations allant dans le sens de 
l’arabe nuṣub dans son contexte de Q 70, 43. Le « mémorial » ou l’« image » qui pourraient prendre la 
forme d’une pierre « érigée », « dressée » ou « plantée » dans le sol pour reprendre quelques unes 
des définitions des verbes de racine n ṣ b dans les six langues sémitiques suscitées, conviendraient en 
tout cas à la compréhension du terme qu’en ont eu les exégètes musulmans classiques. En effet, dans 
leurs tafsīr-s de ce terme en Q 70, 43, tous le définissent par l’intermédiaire du nom arabe  َََعل (ʿalam), 
soit la « borne »2533. Dans sa définition du terme, le lexicographe et grammairien Ibn Qutayba 
s’approche encore plus des sens dérivés de la racine n ṣ b en sud arabique, puisqu’il écrit : « le 
naṣb/naṣab est la pierre que l’on dresse et sur laquelle on sacrifie » ( ب حجر ينصب ويذبح عندهالن ص /al-
naṣb/naṣab ḥajar yunṣiba wa-yuḏbiḥa ʿindahu)2534. 
 
On constatera en outre que dans ces interprétations, le substantif employé par les exégètes ( َََحجر ; عل 

et غاية) est toujours au singulier alors que l’arabe نصُُب (nuṣub) du texte coranique « canonique » est 
un pluriel2535. L’explication est tout simplement que le texte actuel du Coran qui fut uniformisé en 
1923 utilise en Q 70, 43 une lecture minoritaire tandis que la lecture majoritaire qui ne fut pas 

                                                      
2528 Zammit, Lexical Study, pp. 401-2. 
2529 Ibid. 
2530 Jastrow, Dictionary, p. 927. À noter que l’’inscription araméenne de Sefire comporte le substantif nṣb qui 
signifie la « stèle ». Voir aussi Zammit, Lexical Study, pp. 401-2. 
2531 Payne Smith, Dictionary, p. 347 et Sokoloff, Lexicon, p. 939. 
2532 Beeston et al., Dictionary, p. 99. 
2533 Muqātil, Tafsīr, III, p. 400 : « Il dit : Comme s’ils courraient vers une borne dressée pour eux » ( َم ا ل عل يقول ك نَ 
ليه قد نصب لهم  .yaqūlu ka-annahum ilā ʿalam yasʿawna ilayhi qad nuṣiba lahum) ; ʿAbd al-Razzāq, Tafsīr, III, p/يسعون ا 
347 rapportant les dires attribués à Qatāda : « vers une borne » (َا ل عل/ilā ʿalam) ; al-Yazīdī, Ġarīb al-Qurʾān, p. 

390 : « vers une borne » ( ل علَا   /ilā ʿalam) ; al-Jubbāʾī, Tafsīr, p. 815 : « vers une balise dressée à leur intention » 

(ilā ʿalamin nuṣiba lahum) ; et al-Ṭabarī, Jāmiʿ, XI, p. 110 : « Il dit : Comme si, vers une borne dressée pour eux, ils 
se hâtaient » (م ا ل علَ قد نصب لهم يستبقون  yaqūlu ka-annahum ilā ʿalam qad nuṣiba lahum yastabiqūna). A noter/يقول ك نَ 
qu’al-Ṭabarī, Jāmiʿ, XI, p. 112 rapporte une interprétation isolée attribuée à Yaḥyā b. Abī Kaṯīr qui donne à نصب 
la définition de غاية (ġāya), soit la « borne » ou l’ « étendard ». 
2534 Ibn Qutayba, Ġarīb al-Qurʾān, p. 486. L’ambigüité demeure sur la vocalisation de نصب, raison pour laquelle 
nous l’avons translitéré de deux manières : naṣb et naṣab. 
2535 Le substantif nuṣub au pluriel ne se trouve qu’en une seule autre occurrence dans le Coran, en Q 5, 3  : 
« Illicites ont été déclarés pour vous ( ُُُمَتْ علَيَْك  ḥurrimat ʿalaykum) […] [la chair de] ce qui est égorgé devant les/حُرِ 
pierres dressées. ( بِ  مَا ذُبِحَ علََى   لنُّص 

 
أ /mā ḏubiḥa ʿalā l-nuṣub) … ». 
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retenue pour cette édition coranique moderne était soit principalement  ٍنصَْب (naṣb)2536, soit  ٍنصََب 
(naṣab)2537 ou soit  ٍنصُْب (nuṣb)2538, tous au singulier2539. 
Si donc le sens général de la racine trilitère arabe n ṣ b semble bien être celui de la stèle ou de la 
pierre dressée comme nous l’avons déduit de notre étude sémitique comparée, il est fort probable 
que le texte originel lisait « Ce Jour où ils sortiront des tombeaux, rapides comme si, vers une 
stèle/pierre dressée, ils courraient ». Il demeure que le sens précis de cette comparaison nous 
échappe quelque peu et que seuls deux exégètes anciens ont tenté d’expliquer vers quoi exactement 
les Hommes sont dit courir lors de leur sortie des tombeaux.  
Muqātil b. Sulaymān considère qu’ils se hâteront « vers la voix » (وت ل الص   ilā l-ṣawt)2540 tandis que/ا 

ʿAlī b. Ibrāhīm al-Qummī écrit qu’ils se dépêcheront « vers l’Appeleur qui les appellera » (  اع ل الد  ا 

 ilā l-dāʿī yunādūna)2541. Il faut sans doute comprendre que les Hommes courront vers la voix de/ينادون
l’ange Séraphiel lors de leur résurrection pour ce qui est de la première exégèse2542, et qu’ils 
courront vers l’Imam Caché, le Mahdī/Qāʾim, en ce qui concerne la seconde interprétation2543. 
 
Bien entendu, ces deux tafsīr-s s’éloignent du sens littéral du verset qui formule explicitement une 
comparaison dans laquelle lors de la sortie des tombeaux au Jour de la Résurrection, les Hommes 
seront rapides comme s’ils courraient vers une ou des pierre(s)/stèle(s) dressée(s). Bien que le sens 
exact ne soit pas clair, il est évident que de manière générale ce verset veut insister sur la rapidité 
de la Résurrection ainsi que sur une certaine confusion qui la caractérisera. C’était là aussi le sens 
général de Q 54, 7. 
 
Trois autres versets coraniques semblent aller dans le même sens en décrivant des scènes 
eschatologiques qui, sans dire explicitement que les Hommes sortiront des tombeaux, suggèrent 
fortement cette action. Le plus évident de ces trois passages est sans doute celui de la courte sourate 
al-Zalzala (Q 99) dont nous avons déjà discuté du verset introductif à propos de la manière dont il 
évoquait le tremblement eschatologique de la Terre. Après avoir décrit ce séisme de la Fin ainsi que 
ses conséquences sur lesquelles nous allons revenir d’ici peu, la sourate se poursuit en ces termes : 
 
                                                      
2536 Cette lecture est attribuée à Abū ʿAmr, Ibn Kaṯīr, Nāfiʿ, ʿĀṣim, Ḥamza, al-Kisāʾī, al-Aʿmaš, Ḫalf et Yaʿqūb. Cf. 
ʿUmar et Makram, Muʿjam al-qirāʾāt, VII, pp. 225-6 ; et al-Ṭabarī, Jāmiʿ, XI, pp. 110-1. 
2537 Ibid. Cette lecture est attribuée à al-Ḥasan, Abū ʿImrān al-Jūnī et Mujāhid. Le terme naṣab apparaît trois fois 
dans le Coran en Q 9, 120 ; Q 15, 48 et Q 35, 35. À chaque fois il a le sens de la « peine » qui affecte une personne. 
2538 Ibid. Cette dernière lecture est attribuée à al-Ḥasan, Qatāda, ʿUmar b. Maymūn et Abū Rajāʾ. Le terme nuṣb 
n’est employé qu’une seule autre fois en Q 38, 41 où il a aussi le sens de « peine ». 
2539 Voir la note de Gimaret, Lecture mu’tazilite, p. 815 : « Noter que la lecture nuṣubin (celle de la Vulgate du 
Caire) est très minoritaire, et que celle généralement admise est naṣbin ». 
2540 Muqātil, Tafsīr, III, p. 400. 
2541 Al-Qummī, Tafsīr, p. 722. 
2542 Dans son exégèse de Q 50, 41, Muqātil, Tafsīr, III, p. 273 assimile l’« Appeleur » ( ِلمُْنَاد

 
 al-munādi) à l’ange de la/أ

mort, Séraphiel. 
2543 Dans son interprétation du passage analogue de Q 54, 6, al-Qummī, Tafsīr, p. 676 interprète en effet le  داع 
(dāʿī) comme étant l’Imam. 
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Ce jour-là, les Hommes sortiront dispersés pour que leur soient montrées leurs œuvres. ( ُيوَْمَئِذٍ يصَْدُر

لنراسُ 
 
الهَُمْ  أ وْاْ أَعَْْ تاَتًا لِيُرَ أَش ْ /yawmaʾiḏin yaṣduru l-nās aštātan li-yuraw aʿmālahum)2544 

 
Les deux mots-clés pour notre discussion sont ici d’une part « sortiront » qui n’est plus exprimée par 
le verbe arabe  َخَرَج (ẖaraja) mais par  َصَدَر (ṣadara) qui a un sens analogue2545 ; et d’autre part l’adjectif 

« dispersés » ( ًتاَتا  aštātan)2546 pour décrire l’état des Hommes lors de cette sortie qui/أَش ْ
implicitement, est celle des tombeaux2547. Nous retrouvons donc ici une scène analogue à celle de Q 
54, 7 et Q 70, 43 décrivant la confusion et la dispersion des Hommes sortant de leurs tombeaux, qui y 
ajoute toutefois la conséquence de cette Résurrection sur laquelle nous allons revenir dans la 
dernière sous-partie de ce chapitre : le Jugement Dernier, durant lequel les œuvres des Hommes 
sont examinées. 
 
Les mufassirūn classiques ont insisté ici non pas sur la dispersion lors de cet évènement, mas plutôt 
sur le fait que les Hommes seront divisés ou séparés, en considérant que c’est là le sens de  ًتاَتا  أَش ْ
(aštātan) : d’un côté en un groupe ou une faction destinée au Paradis, et d’un autre côté en une 
faction destinée à l’Enfer2548. Ce serait ainsi là la conséquence de la deuxième partie du verset qui dit 

                                                      
2544 Q 99, 6. 
2545 Le sens de « sortir de » est répertorié par Kazimirski, Dictionnaire, I, p. 1318 ainsi que Lane, Lexicon, II, p. 
1660. Bell, Commentary, II, p. 569 écrit qu’ici le verbe signifie « to come forth » (que l’on emploie 
habituellement pour les chameaux). Al-Ḫalīl b. Aḥmad, Kitāb al-ʿayn, II, p. 383 ne donne pas de tel sens : « Une 
personne ṣadara une autre lorsqu’il frappe sa poitrine (ṣadr) avec quelque chose » ( ذا أ صاب صدره صَدَرَ فلان فلانًا ا 
 ṣadara fulān fulānan iḏā aṣāba ṣadrahu bi-šayʾ). Voir aussi Ibn Manẓūr, Lisān al-ʿArab, V, p. 291 pour la forme/بشّء
verbale intensive : ذا جاء قد س بق وبرز بصدره رَ الفرس ا   À noter .(ṣaddara l-furs iḏā jāʾa qad sabaqa wa-bariza bi-ṣadrihi) صَدر
que Zammit, Lexical Study, p. 251 ne répertorie aucun équivalent sémitique pour la racine ṣ d r. 
2546 Le seul autre emploi coranique de la forme  ًتَاتا  se trouve en Q 24, 61 : « … Nul grief à vous de (aštātan) أَش ْ
manger ensemble ou séparément. … » ( تَاتاً ليَسَْ علَيَْكُُْ جُناَحٌ أَنْ تأَكَُُْواْ  يعاً أَوْ أَش ْ جََِ /laysa ʿalaykum junāḥ an taʾkulū jamīʿan aw 
aštātan). Al-Ḫalīl b. Aḥmad, Kitāb al-ʿayn, II, p. 305 : « Le šatt est la séparation. On dit : šatta leur 
troupe šatātan/šattan, c’est-à-dire que leur groupe s’est séparé » ( ت   ت اً أ ي ]...[ الشر تاتًا وش َ ق و تقول شتر شعبّم ش َ هو المتفر 

ق جَعهم  al-šatt [...] huwa l-mutafarriq wa-taqūlu šatta šaʿbuhum šatātan wa-šattan ay tafarraqa jamʿuhum). On/تفر 
notera que Zammit, Lexical Study, p. 234 ne répertorie aucun équivalent sémitique pour la racine š t t. 
2547 Voir l’exégèse d’al-Jubbāʾī, Tafsīr, p. 874 : « Yaṣduru n-nāsu, càd : les hommes quitteront leurs tombes pour 
être présentés à Dieu et rendre compte (yanṣarifūna ʿan qubūrihim ilā l-ʿarḍi wa l-ḥisābi) ». 
2548 Muqātil, Tafsīr, III, p. 507 : « C’est-à-dire que les Hommes s’en retourneront, après la Présentation [à Dieu – 
cf. Q 11, 18 et Q 18, 48] et le Compte, séparément, à leurs demeures au Paradis ou en Enfer, comme Ses paroles : 
« En ce jour, [les Hommes] seront divisés » [Q 30, 43], c’est-à-dire qu’ils se sépareront – une faction pour le 
Paradis et une faction pour l’Enfer. » ( َعُون قي كقوله يوَْمَئِذٍ يصََدر يعني يرجع الن اس من بعد العرض والحساب ا ل منازلهم من الجن ة والن ار متفر 
عير قون فريق فِ الجن ة وفريق فِ الس   yaʿnī yurjiʿu l-ns min baʿd al-ʿarḍ wa-l-ḥisāb ilā manāzilihim min al-janna wa-l-nār/يعني يتفر 
mutafarriqīn ka-qawlihi yawmaʾiḏin yaṣaddaʿūna yaʿnī yatafarraqūna farīq fī l-janna wa-farīq fī l-saʿīr) et « Il dit : Les 
Hommes seront divisés en deux factions. Les aštāt sont ceux qui ne se rencontreront jamais » ( يقول انتصف الن اس
ين لَ يلتقون أ بداً   ,yaqūlu intaṣafa l-nās farīqayn wa-l-aštāt al-laḏīna lā yaltaqūna abadan) ; Ibn Qutayba/فريقي وال ش تات الَّ 
Ġarīb al-Qurʾān, p. 535 pour yawmaʾiḏin yaṣduru l-nās : « C’est-à-dire qu’ils s’en retourneront » (أ ي يرجعون/ay 
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« pour que leur soient montrées leurs œuvres », le Coran faisant ici – selon certains exégètes dont 
al-Ṭabarī se fait l’écho – usage de la technique rhétorique dite du تأ خير (taʾẖīr)2549 qui consiste à 
inverser l’ordre du début et de la fin. D’après cette compréhension des choses, Q 99, 6 affirmerait 
d’abord que les Hommes seront divisés (le sens de aštātan selon ces exégètes) selon qu’ils auront été 
bons ou mauvais pour recevoir leur rétribution, et ensuite que les œuvres des Hommes leur seront 
montrées, ce qui sous-entend une scène de Jugement durant laquelle la dite rétribution est décidée. 
 
Cette explication majoritaire du verset qui est quelque peu tortueuse n’est pourtant pas nécessaire 
si l’on considère, comme nous le faisons à la suite de l’interprétation minoritaire du mu‘tazilite al-
Jubbāʾī, que la première partie du verset décrit la sortie des tombeaux qui se fera de manière 
confuse et dispersée – une image qui s’accorde avec les versets susmentionnés et deux autres que 
nous allons étudier à présent. 
 
Un autre verset au sens moins explicite au premier abord, mais qui traite néanmoins très 
certainement de la Résurrection se trouve dans la sourate al-Qāriʿa (Q 101), à la suite de 
l’introduction homilétique sous forme de questions rhétoriques (vv. 1-3) que nous avons vue dans le 
chapitre précédent et qui donne comme première « réponse » à celles-ci : 
 

[Al-Qāriʿa c’est] le jour où les Hommes seront comme papillons dispersés ( لنراسُ يوَْمَ يكَُونُ 
 
  أ

 
 لفَْرَاشِ كَ

لمَْبْثوُثِ 
 
 yawm yakūnu l-nās ka-l-farāš al-mabṯūṯ)2550/أ

 
« Le Fracas » ou « la Fente » (َلقْاَرِعة

 
 al-qāriʿa), dont nous avons déjà vu qu’il s’agit sans doute d’une/أ

référence à la fente de la Terre lors de la Fin, a pour conséquence implicite d’expulser hors d’elle les 
morts qui s’y trouvaient, qui sont ensuite décrits dans la comparaison « comme papillons dispersés » 
(  

 
لمَْبْثوُثِ  لفَْرَاشِ كَ

 
أ /ka-l-farāš al-mabṯūṯ), qui est analogue à celle de Q 54, 7 comme le constate par 

ailleurs Muqātil b. Sulaymān2551. La traduction de Régis Blachère que nous donnons ici se base très 
certainement plus sur la compréhension qu’en ont eue les exégètes musulmans que sur les résultats 
d’une étude étymologique des termes eux-mêmes. 
 

                                                                                                                                                                      

yurjiʿūna) et  pour aštātan : « C’est-à-dire une faction » ( ًأ ي فرقا/ay firqan) ; al-Qummī, Tafsīr, p. 762 : « Ils vivront 
séparément, [entre] Croyants, mécréants et hypocrites » (يُيون أ ش تاتًا مؤمني وكافرين ومنافقي/yuḥiyyūna aštātan 
muʾminīn wa-kāfirīn wa-munāfiqīn) et al-Ṭabarī, Jāmiʿ, XI, p. 661 : « Au lieu du Compte, en factions séparées. Les 
gens de la Droite auront le Paradis et les gens de la Gauche l’Enfer » ( آخذ ذات اليمي ا ل قي فأ عن موقف الحساب فرقاً متفر 

مال ا ل الن ارالجن   ة وأآخذ ذات الش  /ʿan mawqif al-ḥisāb firqan mutafarriqīn fa-āẖiḏ ḏāt al-yamīn ilā l-janna wa-āẖiḏ ḏāt al-šimāl 
ilā l-nār). 
2549 Al-Ṭabarī, Jāmiʿ, XI, p. 661. 
2550 Q 101, 4. 
2551 Muqātil, Tafsīr, III, p. 512 : « … ils ressembleront dans leur multitude aux sauterelles déployées » ( ِوش بّهم ف
 .(wa-šabahahum fī l-kaṯra bi-l-jarād al-muntašir/الكثَة بالجراد المنتش
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Pour un interprète comme Ibn Qutayba, par exemple, le terme فرَاش (farāš) renvoie aux moustiques 

-qui sont attirés par la lumière que produit le feu2552, tandis que dans l’exégèse d’al (baʿūḍ/بعوض)
Ṭabarī les dires attribués à Qatāda et Ibn Zayd indiquent le contraire concernant le sens de ce mot, 
affirmant que ce ne sont ni les moustiques ni les moucherons qui sont désignés par ce nom, bien 
qu’il s’agisse tout de même de ce qui est attiré par la lumière du feu ou de la lampe2553. On peut dès 
lors déduire d’une telle glose que فرَاش (farāš) signifie sans doute les « papillons » (de nuit), comme 
on le trouve dans la version française du Coran de Blachère. 
 
Pourtant, les cinq seules autres occurrences coraniques de la racine trilitère f r š de laquelle dérive le 
substantif en question ne nous indiquent nullement un tel champ sémantique puisque d’une part 
son seul emploi verbal en Q 51, 48 a  َلَْرْضَ و

 
ناَهَا أ فرََش ْ  (wa-l-arḍ farašnāhā), rendu par Blachère en « La 

Terre, Nous l’avons étendue … », suggérant ainsi que la Terre est dépliée, déroulée ou étendue à la 
manière d’un tapis ; et que d’autre part ses quatre emplois nominaux suggèrent des sens analogues à 
celui du verbe2554. On notera en particulier Q 2, 22 qui, dans son contexte, semble rejoindre l’extrait 
suscité : « Celui qui a fait pour vous de la Terre un tapis [« une couche » dans la traduction de 
Blachère] … » ( ًلَْرْضَ فِرَاشا

 
ي جَعَلَ لكَُُُ أ ِ لَّر

 
 al-laḏī jaʿala lakum al-arḍ firāšan) et surtout deux versets qui/أ

décrivent de manière similaire un élément de mobilier du Paradis : « Accoudés sur des tapis… » 
( فرُُشٍ  مُتركِئِيَ علََى   /muttakiʾīna ʿalā furuš)2555 et « [Couchés sur] des tapis élevés » ( ٍَوَفرُُشٍ مَرْفوُعة/wa-furuš 
marfūʿa)2556. 
 
Il ressort des autres emplois coraniques de la racine trilitère f r š que l’on peut en déduire un sens 
général qui est celui d’« étendre », ce qui confirmerait le choix du substantif « tapis » pour traduire 
l’arabe  اشفِر  (firāš) et فرُُش (furuš) dans ces versets. En outre, on notera que les nombreuses 
équivalences morphologiques de cette racine dans d’autres langues sémitiques rejoignent le sens de 
l’arabe2557. Il en est ainsi de l’hébreu רַס  qui signifie « étendre » (un manteau au-dessus de (pāras) פָּּ

                                                      
2552 Ibn Qutayba, Ġarīb al-Qurʾān, p. 537 : « Ce qui tombe/se jette dans le feu comme moustiques » ( ما تُافت فِ الن ار
 .(mā tahāfata fī l-nār min al-baʿūḍ/من البعوض
2553 Al-Ṭabarī, Jāmiʿ, XI, p. 681 : « Le Très-Haut dit : Al-Qāriʿa c’est le jour où les Hommes seront comme les farāš, 
et ce sont ceux qui se jettent/tombent dans le feu ou la lampe, et qui ne sont ni des moustiques, ni des 
mouches. » ( اج ليس ببعوض ولَ ذبابيق ي يتساقط فِ الن ار والسَّ  ول تعال ذكره القارعة يوم يكون الن اس كالفراش وهو الَّ   /yaqūlu taʿālā 
ḏikrahu l-qāriʿa yawm yakūnu l-nās ka-l-farāš wa-huwa l-laḏī yatasāqaṭa fī l-nār wa-l-sirāj laysa bi-baʿūḍ wa-lā ḏubāb). 
2554 Le quatrième emploi d’un substantif de racine f r š que nous ne citons pas figure en Q 6, 142 ( ًفرَْشا/faršan). 
Dans le contexte, son sens n’est pas clair, bien qu’il soit certain qu’il ne s’agisse pas de « papillons ». 
2555 Q 55, 54. 
2556 Q 56, 34. 
2557 Seul l’akkadien naprušu qui signifie « fuir » n’a pas de lien sémantique avec l’arabe. Voir Zammit, Lexical 
Study, p. 319. 
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quelqu’un)2558, de l’araméen פְּרַס (peras) dont l’un des sens est aussi celui d’« étendre »2559, et du 
syriaque ܦܪܣ (pras) qui signifie « étaler », « étendre », « déplier » ou encore « dérouler »2560. 
 
Ces équivalences sémitiques ainsi que les emplois coraniques de firāš et furuš nous suggèrent 
fortement que la traduction les « papillons » de Blachère n’est pas justifiée et qu’il est certainement 
plutôt question d’un objet que l’on étend, que l’on étale, que l’on déplie ou que l’on déroule : c’est-à-
dire d’un tapis, comme on le trouve indubitablement en Q 2, 22 ; Q 55, 54 et Q 56, 34. Dès lors les 
Hommes ne seraient-ils pas plutôt décrits en Q 101, 4 de manière imagée comme des tapis ? Si tel est 
le cas, voyons à présent comment ceux-ci sont qualifiés. 
 
La suite du verset utilise l’adjectif مَبْثوُث (mabṯūṯ) qui dérive de la racine trilitère b ṯ ṯ. À notre 
connaissance, seules deux autres langues sémitiques ont des équivalents morphologiques : le verbe 
sud arabique bṯṯ qui veut dire « annoncer » ou « déclarer »2561, et l’ougaritique bṯ, qui outre le sens de 
« détruire » signifie aussi « dispersé »2562. Etant donné du contexte de Q 101, 4 il est certain que c’est 
le sens de l’ougaritique qui convient le mieux. En ne se basant que sur cette langue sémitique 
ancienne, les Hommes seraient comparés à des « tapis dispersés ». C’est là aussi l’opinion d’un 
exégète comme al-Ṭabarī qui écrit que le sens de l’adjectif est celui de « dispersé » ou ق  مفر 
(mufarraq)2563.  
 
Par ailleurs, les cinq emplois verbaux de  بثَر (baṯṯa), de racine b ṯ ṯ, ont des sens analogues puisqu’on 
les trouve majoritairement dans un contexte qui décrit le fait de « disséminer » les bêtes à la surface 
de la Terre2564, et minoritairement dans un verset qui traite des Hommes qui ont été « disséminés » 
ou « répandus » à partir d’Adam et Eve2565. En outre, les trois emplois nominaux de la racine trilitère 
en question se rapprochent d’une part du sens que nous avons suggéré au sein de deux versets vus 
précédemment à propos des montagnes qui, au Jour Dernier, seront « poussière 
dispersée/disséminée »2566, et d’autre part du sens même de فرَاش (farāš) que nous avons proposé 
pour Q 101, 4 dans un verset de description paradisiaque qui énumère les différents plaisirs 
qu’auront les élus, dont « des tapis étendus » ( ابُِِّ مَبْثوُثةٌَ وَزَرَ   /wa-zarābī mabṯūṯa)2567. 

                                                      
2558 Jastrow, Dictionary, p. 1232. 
2559 Ibid. 
2560 Payne Smith, Dictionary, p. 462 et Sokoloff, Lexicon, p. 1244. 
2561 Beeston et al., Dictionary, p. 33. 
2562 Zammit, Lexical Study, p. 88. 
2563 Al-Ṭabarī, Jāmiʿ, XI, p. 681. Comparer à Muqātil, Tafsīr, III, p. 512  et Ibn Qutayba, Ġarīb al-Qurʾān, p. 537 qui 
lui donnent le sens de « déployés » (المنتش/al-muntašir) en se basant sur le passage analogue de Q 54, 7 ; ainsi 
qu’à al-Yazīdī, Ġarīb al-Qurʾān, p. 439 qui lui donne le sens de « séparés » (ق  .(al-mutafarriq/المتفر 
2564 Q 2, 164 ; Q 31, 10 ; Q 42, 29 et Q 45, 4. 
2565 Q 4, 1. 
2566 Q 12, 86 et Q 56, 6. 
2567 Q 88, 16. 
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Ce dernier verset pourrait dès lors avoir le même sens que لفَْرَاش
 
لمَْبْثوُث أ

 
أ  (al-farāš al-mabṯūṯ), bien que 

le vocabulaire employé soit quelque peu différent (Q 88, 16 utilise le   ِزَراب/zarābī dérivé du persan 

tandis que Q 101, 4 emploie فرَاش/farāš qui semble être d’origine sémitique) et que le contexte le soit 
entièrement. Toujours est-il qu’il est légitime de considérer que Q 101, 4 décrive les Hommes sortant 
de leurs tombes en ressemblant soit à des tapis étendus (en suivant le passage analogue de Q 88, 16), 
soit à des tapis dispersés (en suivant l’ougaritique bṯ, les versets analogues de Q 12, 86 et Q 56, 6 ainsi 
que l’exégèse d’al-Ṭabarī) au Jour de la Résurrection.  
 
Dans les deux cas, l’image serait celle de la dispersion des Hommes ressuscités en ce jour 
eschatologique, rejoignant par là le sens de  ًتاَتا  de Q 99, 6. Autrement, si l’on veut suivre (aštātan) أَش ْ
la traduction de Blachère qui se base sur les exégèses musulmanes anciennes – elles-mêmes 
employant la technique du tafsīr al-Qurʾān bi-l-Qurʾān pour rapprocher notre verset de Q 54, 7 – nous 
pouvons considérer qu’il s’agirait là aussi de l’image des Hommes dispersés, ressemblant non pas à 
des tapis mais à des insectes. Dès lors, les idées que chercheraient à exprimer le verset seraient à la 
fois celle de la dispersion et celle de la confusion, ce que des mufassirūn comme Muqātil et al-Ṭabarī 
ont bien décrit dans leurs interprétations du passage2568.   
 
Le troisième et dernier verset traitant possiblement de cette confusion lors de la Résurrection se 
situe dans la sourate al-Kahf (Q 18), au sein d’une conclusion eschatologique (vv. 99-108) qui débute 
par ces mots qui font peut-être référence à la sortie confuse des tombeaux : 
 

En ce jour, Nous laisserons les uns se fondre en d’autres, en un flot. … ( ِِوَترََكْناَ بعَْضَهُمْ يوَْمَئِذٍ يمَُوجُ ف

 wa-taraknā baʿḍahum yawmaʾiḏin yamūju fī baʿḍ)2569/بعَْضٍ 
 
Le texte lui-même ne pose pas de problèmes de compréhension puisque sa seule difficulté aurait pu 
résider dans le verbe arabe  ُيمَُوج (yamūju) qui n’est employé qu’ici, mais dont les six emplois du 

substantif الموج (al-mawj) dérivé de sa racine trilitère m w j signifient sans équivoque les « vagues » 

                                                      
2568 Muqātil, Tafsīr, III, p. 512 : « Il dit : Lorsqu’ils sortiront de leurs tombeaux, ils tournoieront et voltigeront les 
uns sur les autres et [en cela] ils ressembleront aux farāš al-mabṯūṯ » ( ذا خرجوا من قبورهُ تَول بعضهم فِ بعض فش بّهم يقول ا 

-yaqūlu iḏā ḥarajū min qubūrihim tajūlu baʿḍuhum fī baʿḍ fa-šabahahum bi-l-farāš al-mabṯūṯ) et al/ بالفراش المبثوث
Ṭabarī, Jāmiʿ, XI, p. 681 : « Certains lexicographes arabes disaient que le sens de cela est : Comme la foule de 
sauterelles qui grimpent les unes sur les autres, ainsi seront les Hommes ce jour-là, tournoyant et voltigeant 
les uns sur les autres » (وكان بعض أ هل العربي ة يقول معنى ذلِ كغوغاء الجراد يركب بعضه بعضاً كذلِ الن اس يومئذٍ يَول بعضهم فِ بعض/wa-
kāna baʿḍ ahl al-ʿarabiyya yaqūlu maʿnā ḏālika ka-ġawġāʾ al-jarād yarkabu baʿḍuhu baʿḍan ka-ḏālika l-nās yawmaʾiḏin 
yajūlu baʿḍuhum fī baʿḍ). 
2569 Q 18, 99. 
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de la mer2570. Ce sens est par ailleurs confirmé par son équivalent morphosémantique qui se trouve 
dans le substantif guèze ሞገድ (mōgad) dont la première signification est aussi celle de « vague »2571.  
En revanche, le contexte de l’emploi de ce verbe est assez ambigu puisque le  ْبعَْضَهُم (baʿḍahum) n’a de 
référent ni dans ce qui précède, ni dans ce qui suit. Du fait que notre verset à l’étude est précédé par 
la péricope d’Alexandre le Grand – dit le « Bicornu » – certains des rares exégètes musulmans 
classiques à avoir traité de Q 18, 99 ont considéré qu’il s’agit de la suite dudit récit et qu’il y est 
question des Gog et Magog (cf. vv. 94-8) qui ne pourront pas sortir de derrière la « muraille » ou le 
« rempart » ( دمر  /radm) qu’Alexandre aura fini de construire pour les empêcher de nuire2572. 
 
Cette interprétation n’est pourtant justifiée par aucun élément textuel, et des exégèses attribuées à 
ʿAlī b. Abī Ṭālib et Ibn Zayd commentent simplement en disant qu’il s’agit de ce qui se produira au 
(début du) Jour de la Résurrection2573. Il nous semble qu’il est plus raisonnable d’aller dans ce sens2574, 
d’autant plus que notre verset à l’étude se poursuit par « … Il sera soufflé dans la trompette et Nous 
les réunirons d’un coup » que nous avons étudié dans notre chapitre précédent et au sujet duquel 
nous avions vu qu’il s’agissait d’une scène de Rassemblement eschatologique dont l’un des sous-
textes était Mt 24, 312575. Ce Rassemblement de Q 18, 99b en vue du Jugement succède logiquement à 
la Résurrection et l’on peut donc sans doute considérer que Q 18, 99a traite de celle-ci. 
 
Nous proposons dès lors de lire la première partie de ce verset comme une description des Hommes 
(en général) courant les uns dans les autres dans la confusion et la dispersion, d’où l’image des 
vagues fondant les unes dans les autres2576, lors de la sortie des tombeaux, à l’instar des 
comparaisons employées dans les passages discutés ci-dessus. 
                                                      
2570 Q 10, 22 (« vagues » de la mer) ; Q 11, 42-3 (« vagues » de la mer dans le récit du Déluge) ; Q 24, 40 (x2) 
(« vague » ou « flot » de la mer) et Q 31, 32 (« vagues » de la mer). 
2571 Leslau, Dictionary, p. 332 : « wave, flood, tempest ». On notera en outre que le verbe araméen אָמֵיג (āmēyg) à 
l’afel signifie « to cause to flow ». Cf. Jastrow, Dictionary, p. 738. Cf. aussi Zammit, Lexical Study, p. 390. 
2572 Muqātil, Tafsīr, II, p. 302 : « C’est-à-dire le jour où le Bicornu achèvera [de construire] la muraille. ‘‘… se 
fondre en d’autres’’, c’est-à-dire qu’ils ne pourront pas sortir de derrière la muraille » ( دم يعني يوم فرغ ذو القرني من الر 

دم لَ يس تطيعون الخروج منهيمَُوجُ فِِ بعَْضٍ يعني من وراء ا لر  /yaʿnī yawm faraġa ḏū l-qarnayn min al-radm yamūju fī baʿḍ yaʿnī min 
warā al-radm lā yastaṭīʿūna l-ẖurūj minhu) et al-ʿAyyāšī, Tafsīr, II, p. 370-7 qui traite de l’histoire du Bicornu dans 
son exégèse ad Q 18, 99. 
2573 Al-Ṭabarī, Jāmiʿ, VII, p. 681 cite une tradition attribuée à Ibn Zayd : « C’est le début du Jour de la 
Résurrection, puis il sera soufflé dans la trompette à ce moment et Nous les rassemblerons. » (  ُل يوم القيامة ث هذا أ و 
ور على أ ثر ذلِ فجمعناهُ -hāḏā awwal yawm al-qiyāma ṯumma nufiẖa fī l-ṣūr ʿalā aṯar ḏālika fa-jamaʿnāhum) et al/نفُخ فِ الص 
ʿAyyāšī, Tafsīr, II, pp. 369 et 377 : « C’est-à-dire au Jour de la Résurrection » (يعني يوم القيامة/yaʿnī yawm al-qiyāma). 
2574 Ainsi que le fait aussi Bell, Commentary, I, p. 497 qui écrit : « The passage [i.e. vv. 99-101] cannot however be 
a continuation of what is said in vv. 97-8 and it does not naturally come into the story otherwise. » 
2575 Nous avions vu qu’un texte homilétique employant les mêmes sous-textes se trouvait dans l’homélie 18 de 
Narsaï qui écrivait : « Il fera retentir devant lui le son de la trompette divine, et les morts et les vivants se 
rassembleront ». 
2576 Et non celle rapportée par al-Ṭabarī, Jāmiʿ, VII, p. 681 en résumant une longue tradition attribuée à « un 
šayẖ des Banū Fazāra » : « Il dit : Leurs djinns se mélangeront à leurs Hommes » (نسهم م با   yaqūlu/يقول يختلط جنْ 
yaẖtaliṭu jinnahum bi-insihim) qui est très éloignée du sens spécifique du verset ou de celui général de la 
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L’ensemble des sept versets eschatologiques coraniques dont nous avons traité dans cette sous-
partie allient explicitement ou implicitement la sortie des Hommes hors des tombeaux – c’est-à-dire 
la Résurrection – à la rapidité, la confusion et la dispersion qui accompagnera cet évènement. Si la 
première image appartient sans équivoque au domaine biblique qui décrit la « sortie » des morts de 
leurs « tombeaux », et que la rapidité de celle-ci a sans aucun doute comme sous-texte 1 Co 15, 52, 
les indications coraniques concernant le fait qu’en ce jour les Hommes seront dispersés et confus 
n’a, à notre connaissance, pas de parallèle dans les livres canoniques de la Bible. 
Il nous semble donc qu’en ces différents endroits, le Coran se serve d’une part d’un sous-texte 
scripturaire qui est essentiellement celui de Mt 27, 53 (dérivant lui-même d’Ez 37, 12-3) et que 
d’autre part il brode sur cette image et élabore un texte original en décrivant l’état général de 
dispersion et de confusion qui règnera en ce jour de la Sortie, à la manière de ce que ferait un 
homéliste. 
 
À titre de comparaison, dans son homélie Sur la Fin (n°67) qui est en grande partie axée sur la 
Résurrection (cf. supra les vv. 27-8 et 281 à propos de l’ouverture et de la sortie des tombeaux et cf. 
infra les vv. 308-446 concernant la « levée » des morts), Jacques de Saroug écrit : 
 

Grande peur quand sera emportée la création qui doit passer (  ܒܪܝܬܐ ܕܡܬܩܦܠܐ ܡܐ ܪܒܐ ܗܘ ܩܢܛܐ

 qēnṭō ū rabō mō d-mētqaflō brītō d-tēʿbad) ; Et que, comme fumée au vent, s’enfuiront toutes les/ܕܬܥܒܪ
créatures ! ( ܩܢܐܬܘ   ܟܠ ܥܪܩܝܢ ܒܪܘܚܐ ܬܢܢܐ ܘܐܝܟ /w-ak tēnōnō b-rūḥō ʿōrqīn kul tūqnē)2577 

 
Bien qu’il ne soit pas question ici, comme dans nos versets coraniques, de la sortie des tombeaux en 
elle-même, cette scène eschatologique qui décrit la terreur qui saisira les Hommes avant le 
Jugement Dernier le fait en usant du même type de rhétorique que nos passages du Coran. 
En premier lieu, il emploie une comparaison par l’intermédiaire du syriaque « comme » (ܐܝܟ/ak) de 
la même manière que Q 54, 7 ; Q 70, 43 et Q 101, 4 avaient recours à des comparaisons au moyen de 
l’arabe équivalent كَـ (ka-). Dans les deux cas, la comparaison a pour objet les Hommes, qui dans 
l’homélie syriaque sont dits « s’enfuir » (ܥܪܩ/ʿraq)2578, là où nous avions vu que Q 36, 51 et Q 70, 43 
évoquaient respectivement les Hommes se précipitant et étant rapides, accourant ; suivie de la 
comparaison elle-même qui dans le texte de Jacques de Saroug les compare à la « fumée au vent » 
( ܒܪܘܚܐ ܬܢܢܐ /tēnōnō b-rūḥō)2579, tandis que le Coran les compare à des « sauterelles 
déployées/dispersées » ou à des « tapis/papillons dispersés ». 
 
Nous conclurons cette sous-partie concernant la manière dont le texte coranique traite de l’image 
de la sortie des tombeaux lors de la Résurrection, en évoquant d’abord brièvement deux grands 

                                                                                                                                                                      

péricope. Comparer à al-Qummī, Tafsīr, p. 403 : « C’est-à-dire qu’ils seront mêlés/mélangés » (أ ي يختلطون/ay 
yaẖtaliṭūn). 
2577 Homélie 3/67, vv. 107-8. 
2578 Payne Smith, Dictionary, p. 429 et Sokoloff, Lexicon, p. 1142. 
2579 Payne Smith, Dictionary, p. 617. 
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types de versets qui décrivent ce phénomène et ensuite deux versets isolés qui méritent une 
attention plus grande.  
D’une part la première catégorie inclut cinq versets qui ne mentionnent que le verbe  َخَرَج (ẖaraja) 

ou le substantif  وجخُر  (ẖurūj) qui en dérive2580 – ce sont des occurrences qui rejoignent à la fois la 

métaphore agricole vue précédemment et à la fois l’expression لخُْرُوج
 
 discutée (yawm al-ẖurūj) يوَْم أ

dans les premier et second chapitres – et d’autre part la seconde catégorie inclut deux versets qui 
allient le verbe  َخَرَج (ẖaraja) au nom  َمَوْت (mawtā)2581 – de la même manière que de nombreux 

passages joignaient le verbe  حَر (ḥayya) à ce même nom. 
 
Un des deux exemples de textes évoquant la sortie des morts – comprendre leur sortie des 
tombeaux – mérite d’être cité puisqu’il rejoint le verset de Q 3, 49 dans lequel Jésus était dit faire 
revivre les morts (par ou avec la permission/faveur de Dieu). Dans la sourate al-Māʾida (Q 5), il est 
écrit à propos de Jésus : 
 

… quand tu pus faire sortir les morts (  َلمَْوْت
 
رِجُ أ ذْ تَُّْ

ِ
 wa-iḏ tuẖriju l-mawtā), avec Ma permission/وَا

ذْنِّ )
ِ
 bi-iḏnī) …2582/بِا

 
Comme c’était le cas dans le passage analogue de la sourate Āl ʿImrān, cet extrait de verset se situe 
dans un passage plus long qui énumère les différents prodiges que Jésus accomplit, parmi lesquels se 
trouve celui de « faire sortir les morts », c’est-à-dire les ressusciter, tout comme Q 3, 49 déclarait 
qu’il pouvait faire « revivre les morts ». En outre, ce verset ajoute là aussi que si Jésus effectue ces 
différentes actions qui sont en principe uniquement réalisées par Dieu dans le Coran, ce n’est que 
par sa permission ou sa faveur, à l’instar du texte de l’épître aux Hébreux 6, 2 qui précise que l’acte 

                                                      
2580 Q 30, 19 : « Il fait sortir le Vivant du Mort et fait sortir le Mort du Vivant. Il fait revivre la terre après sa 
mort : ainsi vous serez sortis [de vos tombeaux]. » ( َِِل لَْرْضَ بعَْدَ مَوْتُِاَ وَكَذ 

 
ِ وَيُُْ  أ لحَْ  

 
تِ مِنَ أ لمَْي ِ

 
رجُِ أ تِ وَيُخْ لمَْي ِ

 
لحَْ ر مِنَ أ

 
رجُِ أ يُخْ

رَجُونَ تَُّْ  /yuẖriju l-ḥayy min al-mayyit wa-yuẖriju l-mayyit min al-ḥayy wa-yuḥī l-arḍ baʿd mawtihā wa-ka-ḏālika 
tuẖrajūn) ; Q 30, 25 « … lorsqu’Il vous aura appelés une fois, soudain, de la Terre vous surgirez » ( َذَا دَعاَكُُْ دَعْوَةً مِن

ِ
ثُُر ا

لَْرْضِ 
 
رُجُونَ أ ذَا أَنتُُْْ تََّْ

ِ
ا /ṯumma iḏā daʿākum daʿwatan min al-arḍ iḏā antum taẖrujūn) ; Q 43, 11 : « [C’est] Lui qui a fait 

descendre du ciel une pluie dans une mesure [définie]. Nous en avons revivifié une cité morte. Ainsi serez-
vous expulsés [de vos tombeaux]. » ( َرجُِون لَِِ تَُّْ تاً كَذ  ةً مَي ِ نَا بِهِ بلَْدَ مَاءِ مَاءً بِقَدَرٍ فأَنَشَْْ لسر

 
لَ مِنَ أ ي نزَر ِ لَّر

 
-wa-l-laḏī nazzala min al/وَأ

samāʾ māʾ bi-qadar fa-anšarnā bihi balda maytan ka-ḏālika tuẖrajūn) ; Q 50, 11 : « … Par elle [la pluie], Nous avons 
revivifié une cité morte. De même sera la Sortie [des tombeaux]. » ( لخُْرُوجُ  يْنَاوَأَحْيَ 

 
لَِِ أ تاً كَذ  ةً مَي ِ بِهِ بلَْدَ /aḥyānā bihi balda 

maytan ka-ḏālika l-ẖurūj) ; et Q 50, 42 [+ 44] : « Le jour où ils entendront le Cri de/avec la Vérité, ce sera le Jour 
de la Sortie [des tombeaux, i.e. la Résurrection]» ( ِلخُْرُوج

 
لَِِ يوَْمُ أ لحَْقِ  ذ 

 
يْحَةَ بِأ لصر

 
-yawm yasmaʿūna l-ṣayḥa bi/يوَْمَ يسَْمَعُونَ أ

l-ḥaqq ḏālika yawm al-ẖurūj). 
2581 Q 7, 57 : « … Nous poussons cette pluie vers un pays mort. Nous y faisons descendre de l’eau par laquelle 
Nous faisons sortir toutes sortes de fruits. Ainsi, Nous ferons sortir les Morts [de leurs tombeaux]. … » ( ٍسُقْناَهُ لِبَلَد

لَِِ نَُْ  لثرمَرَاتِ كَذ 
 
لمَْاءَ فأَخَْرَجْناَ بِهِ مِنْ كُُ ِ أ

 
تٍ فأَنَزَْلنَْا بِهِ أ لمَْوْتَ  مَي ِ

 
رجُِ أ /suqnāhu li-balad mayyit fa-anzalnā bihi l-māʾ fa-aẖrajnā bihi min 

kull al-ṯamarāt ka-ḏālika nuẖriju l-mawtā). 
2582 Q 5, 110. 
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de résurrection (notamment) par un autre que Jésus ou Dieu ne se fait qu’avec la permission de ce 
dernier. 
 
Enfin, un cas isolé du fait qu’il n’a pas recours aux verbes ou aux noms que nous avons rencontrés 
dans le cours de cette sous-partie, se situe dans la sourate Ġāfir (Q 40), au sein d’un passage 
eschatologique qui débute avec un verset (v. 15) qui affirme que Dieu inspire qui Il veut « pour 
avertir du Jour de la Rencontre (يوم الت لاق/yawm al-talāq) » (voir chapitre 1 au sujet de cette 
expression), avant de poursuivre : 
 

en ce jour où [les morts] surgiront… ( َيوَْمَ هُُْ بَارِزُون/yawm hum bārizūn)2583 
 
Le verset continue alors avec une scène de Jugement Dernier sur laquelle nous reviendrons dans la 
dernière sous-partie de ce chapitre. Les deux premiers termes du texte sont aisément 
compréhensibles : il est d’abord question du « jour » eschatologique qui semble renvoyer au verset 
précédent et il est ensuite fait référence à une troisième personne du pluriel qui n’a pas 
d’antécédent clair dans ce qui vient avant, bien que le verset suivant évoque « chaque âme » (  ُك

 .kull nafs) et semble suggérer que la péricope traite de tous les Hommes de manière générale2584/نفس

Le troisième terme de Q 40, 16 est le participe actif pluriel رِزُونبا  (bārizūn) dont nous avions vu dans 
le chapitre précédent que seul Q 18, 47 employait un participe actif (féminin singulier) de cette 
même racine trilitère b r z. Il y était question du jour eschatologique où la Terre serait ةرِزبا  (bāriza), 
soit « aplanie » ou « nivelée ». Comme nous l’avions noté, nombre d’exégèses musulmanes 
considéraient que le but de cet adjectif était de décrire l’état de la Terre rasée de tout ce qui pourrait 
en dépasser : lors de la Fin, elle serait sans arbres, sans montagnes, etc. 
Il est important de rappeler cela pour comprendre les trois seuls tafsīr-s autour de Q 40, 16 qui font 
tous le lien avec Q 18, 47. En effet, selon les dires attribués à Qatāda, notre passage à l’étude signifie 
qu’il n’y aura rien sur Terre pour cacher les Hommes2585 ; tandis qu’al-Ṭabarī, qui a recours à encore 
un autre verset coranique décrivant la Terre aplanie lors de la Fin (Q 20, 106-7), explique qu’il n’y 
aura aucun objet naturel (montagnes, arbres, etc.) ou non pour cacher les avertisseurs lors du 
Jugement Dernier2586. 

                                                      
2583 Q 40, 16. 
2584 Al-Ṭabarī, Jāmiʿ, IX, p. 738 considère au contraire qu’il s’agit ici spécifiquement des « avertisseurs ». Voir 
deux notes ci-dessous. 
2585 ʿAbd al-Razzāq, Tafsīr, III, p. 142 rapportant les dires attribués à Qatāda : « bārizūn : ni les montagnes ni quoi 
que ce soit [d’autre] ne les cacheront » (بارزون لَ يستَهُ جبل ولَ يستَهُ شيء/bārizūn lā yasturuhum jabal wa-lā 
yasturuhum šayʾ). 
2586 Al-Ṭabarī, Jāmiʿ, IX, p. 738 : « Les avertisseurs sont ceux à qui Dieu a envoyé Ses messagers pour les avertir 
[cf. Q 40, 15] que ce qui est visible – c’est-à-dire pour les observateurs – ne se placera pas entre eux. Entre eux 
ne se trouveront ni montagne ni arbre et aucun voile ne cachera les uns aux autres, car ils seront en une 
plaine unie sans élévation ni tortuosité  [cf. Q 20, 106-7] » ( َليَم رسه  لينذروهُ ظاهرون يعني للن اظرين ل ين أ رسل الله ا  المنذرون الَّ 

م بقاع صفصف لَ أ مت فيه ولَ عوجيُ ول بينْم وبينْم جبل ولَ شجر ولَ يستَ بعضهم عن بعض ساتر ولكنْ  /al-munḏarūn al-laḏīna arsala Llāh 
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Outre ces gloses qui emploient la technique du tafsīr al-Qurʾān bi-l-Qurʾān et ne rendent pas 
véritablement compte du contenu même du début de notre verset, une interprétation paraît rendre 
justice au sens voulu par l’auteur de ce texte. Il s’agit de celle de Muqātil b. Sulaymān de laquelle 
nous pouvons déduire que رِزُونبا  (bārizūn) est un synonyme de خارجون (ẖārijūn), ou « ils sortiront », 

puisqu’il glose : « de leurs tombeaux » (ُمن قبوره/min qubūrihim)2587. Ce sens de « sortir » est d’ailleurs 
attesté dans le dictionnaire compilé par Ibn Manẓūr au 13ème siècle de l’ère commune puisqu’il donne 
explicitement au verbe َبرََز (baraza) le sens de  َخَرَج (ẖaraja)2588. 
Nous pouvons dès lors conclure que le sens du début de Q 40, 16 est très certainement : « en ce jours 
où ils [i.e. les morts] sortiront [de leurs tombeaux]… », rejoignant les nombreux versets aux sens 
plus explicites discutés au cours de cette sous-partie. 
 
1.5.3 La levée des morts 
 
Nous aborderons à présent la partie c) de notre catégorisation en nous penchant sur la manière dont 
les textes homilétiques syriaque et arabe ont utilisé l’image – par ailleurs très commune dans les 
versets bibliques, et apparemment héritée du zoroastrisme – des morts se levant ou se dressant. 
Nous nous souviendrons que cette idée était exprimée dans le livre d’Isaïe par le biais de la racine 
verbale hébraïque q w m qui était ensuite employée dans un texte de Qumrân, puis rendue en grec 
par le verbe ἀνίστημι dans le deuxième livre deutérocanonique des Maccabées et que ce même 
verbe se retrouvait utilisé dans nombre de versets néotestamentaires (Ac, Jn, Mt, etc.) qui à leur tour 
était traduit dans la Pešītṭā en syriaque par le verbe de racine trilitère q w m équivalent à l’hébreu. 
 
C’est donc tout naturellement que les auteurs de langue syriaque Narsaï et Jacques de Saroug, par 
exemple, décriront la Résurrection en ayant recours au verbe syriaque ܩܘܡ (qūm) dans de nombreux 
vers de leurs homélies eschatologiques. De manière analogue, le ou les auteurs de textes 
homilétiques sur la Fin en arabe qui seront intégrés au Coran emploieront le verbe 
morphosémantique équivalent  َقام (qāma) pour traiter de ce qui adviendra des morts avant le 
Jugement Dernier2589. Le but de cette sous-partie sera donc de chercher à comprendre comment 
s’articulent les versets coraniques qui emploient cette racine verbale et nominale (en excluant le 
terme قيامة/qiyāma dont nous avons traité dans le premier chapitre de cette étude) dans le contexte 
de la Résurrection avec des vers homilétiques syriaques eschatologiques qui ont recours à cette 

                                                                                                                                                                      

ilayhim rusulahu li-yunḏirūhum ẓāhirūn yaʿnī li-l-nāẓirīn lā yaḥūlu baynahum wa-baynahum jabal wa-lā šajar wa-lā 
yasturu baʿḍahum ʿan baʿḍ sātir wa-lakinnahum bi-qāʿ ṣafṣaf lā amt fīhi wa-lā ʿiwaj) 
2587 Muqātil, Tafsīr, III, p. 145. La suite de son interprétation se base toutefois elle aussi sur Q 18, 47 puisqu’il 
écrit : « à la surface de la Terre [qui sera] comme la peau d’un animal étendue » (على ظهر ال رض مثل ال دي الممدود/ʿalā 
ẓahr al-arḍ miṯl al-adīm al-mamdūd). 
2588 Ibn Manẓūr, Lisān al-ʿArab, I, p. 384. 
2589 Dans le Coran, les verbes arabes de racine q w m sont au nombre de 97, tandis que les participes sont au 
nombre de 26. Parmi toutes ces occurrences, seules trois d’entre elles ont un rapport avec notre sujet 
concernant la Résurrection. 
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même racine pour décrire le phénomène analogue en se basant sur tout un ensemble de sous-textes 
bibliques. 
 
Il en est d’abord ainsi d’un verset de la sourate al-Zumar (Q 39) dont nous avons déjà traité dans 
notre second chapitre à propos de la trompette eschatologique qui décrit d’abord les Hommes 
foudroyés de peur par le bruit d’une première sonnerie de cet instrument, avant d’aborder l’effet de 
la seconde sonnerie en ces termes : 
 

… Ensuite, il sera soufflé dans [la trompette] une autre [fois] et voici que [les Trépassés] seront 
dressés, regardant. ( ذَا هُُْ قِياَمٌ ينَْظُرُونَ  ثُُر نفُِخَ فِيهِ أ خْرَى  

ِ
فاَ /ṯumma nufiẖa fīhi uẖrā fa-iḏā hum qiyām 

yanẓurūn)2590 
 
Il ne fait pas de doute ici que le pronom personnel de troisième personne du pluriel  ُُه (hum) renvoie 
aux morts (les « Trépassés » de la traduction de Blachère) qui sont dans le sol, et qui, à la suite de la 
sonnerie de la trompette eschatologique, sont décrits comme étant قِياَم (qiyām), un des noms d’action 
de la racine verbale q w m qui signifie littéralement le fait d’être « débout », de se « dresser »2591. 
Muqātil b. Sulaymān ajoute la glose « sur leurs pieds » à ce « dressés » coranique2592, confirmant le 
sens général derrière le nom d’action. 
En outre, ce verset a bien été compris comme décrivant une scène de Résurrection par les deux seuls 
exégètes musulmans anciens qui en aient traité, expliquant qu’au retentissement de cette sonnerie 
de trompette, les morts seront à nouveau vivants, reprenant leurs formes et aspects antérieurs2593. 

                                                      
2590 Q 39, 68. 
2591 Ibn Manẓūr, Lisān al-ʿArab, VII, p. 544 écrit comme première ligne de sa (très longue) définition des verbes 
et substantifs de racine q w m : « Le qiyām est le contraire de l’action d’être assis » (القيام نقيض الجلوس/al-qiyām 
naqīḍ al-julūs). 
2592 Muqātil, Tafsīr, III, p. 139 : « ‘‘Ensuite, il sera soufflé dans [la trompette] une autre [fois] et voici que [les 
Trépassés] seront dressés’’ sur leurs pieds » ( ذَا هُُْ قِياَمٌ على أ رجلهمثُُر نفُِخَ فِيهِ أ خْرَى  

ِ
فاَ /ṯumma nufiẖa fīhi uẖrā fa-iḏā hum 

qiyām ʿalā arjulihim). 
2593 Al-Ṭabarī, Jāmiʿ, IX, p. 713 rapporte d’abord les dires attribués à al-Suddī : « Dans la trompette – et c’est la 
sonnerie de la Résurrection » (ور وهي نفخة البعث  fī l-r wa-hiya nafẖat al-baʿṯ) ; puis il écrit à propos de « seront/فِ الص 
dressés, regardant » (IX, p. 714) : « Il dit : Lorsque ceux qui auront été foudroyés [de peur] lors du coup [de 
trompette] précédent ainsi que d’autres parmi l’ensemble de la Création de Dieu le Très-Haut, ceux qui étaient 
morts avant cela [i.e. avant les sonneries de trompette] se dresseront – vivants, dans l’aspect qu’ils avaient 
avant leur mort – hors de leurs tombeaux et de leurs lieux [de repos] dans la terre » ( ِذا من صعق عند الن فخة ال ت يقول فا 

ين كانوا أ مواتًا قبل ذلِ قيام من قبورهُ وأ ماكنْم من ال رض أ حياءً كهيئتهم  قبل مماتُم قبلها وغيرهُ من جَيع خلق الله تعال الَّ  /yaqūlu fa-iḏā man 
ṣaʿiqa ʿind al-nafẖat al-latī qablihā wa-ġayrahum min jamīʿ ẖalq Allāh taʿālā l-laḏīna kānū amwātan qabl ḏālika qiyām 
min qubūrihim wa-amākinihim min al-arḍ aḥyāʾ ka-hayʾatihim qabl mamātihim). A noter que Muqātil, Tafsīr, III, p. 
139 renvoie au passage analogue de Q 83, 6 en écrivant : « C’est cela que les paroles du Très-Haut : ‘‘Un jour où 
les Hommes seront dressés devant le Seigneur de l’Eternité’’ pendant une durée de trois cents ans » ( فذلِ قوله

لنر 
 
لعَْالمَِيَ مقدار ثلاث مائة عامتعال يوَْمَ يقَُومُ أ

 
اسُ لِرَب ِ أ /fa-ḏālika qawluhu taʿālā yawm yaqūmu l-nās li-rabb al-ʿālamīn miqdār 

ṯalāṯ miʾa ʿām). Sur la durée de la Résurrection cf. les exégèses ad Q 83, 6 infra ainsi qu’à al-Ṭabarī, Jāmiʿ, IX, p. 
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Comme nous l’avions vu précédemment, il est certain que le sous-texte biblique le plus évident de ce 
passage coranique est un verset de la première épître aux Corinthiens qui affirmait que lorsque « la 
trompette sonnera, les morts ressusciteront » en employant dans la traduction de la Pešīṭtā le verbe 
syriaque ܢܩܘܡܘܢ (nqūmūn) lui aussi de racine q w m signifiant littéralement que « les morts se 
dresseront/se lèveront ». 
 
Laissant de côté le dernier verbe « regardant » ( َينَْظُرُون/yanẓurūn) dont le sens demeure assez 
énigmatique2594, le verset de Q 39, 68 dans sa totalité peut être considéré comme faisant partie d’une 
homélie eschatologique en arabe qui en cette partie spécifique utilise comme canevas 1 Co 15, 52 (et 
dans une moindre mesure 1 Th 4, 16) pour décrire le sort des morts avant le Jugement Dernier.  
C’est là exactement ce que font Ephrem comme le constatait Tor Andrae2595, et surtout Narsaï qi écrit 
seulement quelques décennies avant la rédaction du Coran. Dans son « Homélie [n°23] sur la 
Révélation de notre Seigneur et sur l’ordre du monde à venir » (  ܕܘܒܪܐ ܘܥܠ ܕܡܪܢ ܓܠܝܢܗ ܥܠ ܡܐܡܪܐ

ܕܥܬܝܕ ܕܥܠܡܐ /mīmrō ʿal gēlyōnēh d-mōran w-ʿal dūbōrō d-ʿōlmō da-ʿtīd), ce dernier compose un vers qui 
lui aussi mentionne deux sons eschatologiques qui auront les deux mêmes conséquences qu’en Q 39, 
68 et ce dans le même ordre :  
 

Le son de la trompette fera trembler la Terre et ceux qui l’habitent, et après le Cri terrifiant 
ordonnera à tous de se lever ( ܠܡܩܡ ܕܦܩܕ ܕܚܝܠܐ ܩܠܐ ܟܠܗܘܢ ܘܒܬܪ ܗ  ܘܠܥܡܘܪܝ   ܠܐܪܥܐ ܠܗ   ܡܙܝܥ ܫܝܦܘܪܐ ܩܠ /qōl 

šīfūrō mzīʿ lōh l-arʿō wa-l-ʿōmūrēh w-bōtar kulhūn qōlō dḥīlō d-pōqēd la-mqōm)2596 
 
Tout comme le début de Q 39, 68 précise que la (première) sonnerie de la trompette foudroiera de 
peur ceux qui sont dans les cieux et sur la Terre, le vers de Narsaï débute en affirmant que le son de 
cette même trompette eschatologique fera trembler les habitants de la Terre, et de même que la fin 
de ce verset coranique décrit la conséquence de la (seconde) sonnerie de l’instrument comme 
faisant « dresser » قِياَم (qiyām) les morts, le vers de l’homélie syriaque se finit par la conséquence du 
Cri qui est de faire « se lever », ou « se dresser » ܡܩܡ (mqōm) les morts. 
 
Deux versets du Coran, situés dans des sourates différentes, utilisent quant à elles le verbe  ُيقَُوم 
(yaqūmu) de racine q w m pour exprimer l’idée de la résurrection des morts. 
C’est d’abord le cas dans la sourate Ġāfir (Q 40), au sein d’une longue péricope (vv. 23-56) qui traite 
du récit (de type Straflegenden) de Moïse envoyé à Pharaon, lequel mécroit et le traite de menteur, et 
du sort qui attend la famille de ce dernier : elle sera introduite dans le Feu de l’enfer (v. 46). La suite 
                                                                                                                                                                      

713 résumant les dires attribués à Muḥammad : « On rapporte que [s’écouleront] quarante ans entre les deux 
coups [de trompette] » (وذكر أ ن  بي الن فختي أ ربعي س نة/wa-ḏukira anna bayn al-nafẖatayn arbaʿīn sana). 
2594 Muqātil, Tafsīr, III, p. 139 comprend ce verbe ainsi : « ‘‘regardant’’ la Résurrection qu’ils traitaient de 
mensonge. » (بوا به ي كذ   yanẓurūn ilā l-baʿṯ al-laḏī kaḏḏabū bihi) et al-Ṭabarī, Jāmiʿ, IX, p. 714 de la/ ينَْظُرُونَ ا ل البعث الَّ 
manière suivante : « regardant l’Ordre de Dieu en eux » (  .(yanẓurūna amr Allāh fīhim/ فيَمينظرون أ مر الله
2595 Andrae, Origines de l’islam, p. 148, résumant l’homélie d’Ephrem : « La trompette sonne pour éveiller ceux 
qui sont dans les tombeaux. Au second coup, tous les morts se lèvent ». 
2596 Mingana, Homiliæ et carmina, II, p. 5, ll. 18-9. 
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du texte explique que les personnes qui se trouveront dans ledit Feu supplieront qu’on soulage leur 
tourment (v. 49), mais les gardiens leur répondront : « Vos messagers ne venaient-ils pas à vous avec 
les preuves ? ( ِناَت لبَْي ِ

 
 awa lam taku taʾtīkum rusulukum bi-l-bayyināt) » (v. 50), après/أَوَ لمَْ تكَُ تأَتِْيكُُْ رُسُلُكُُْ بِأ

quoi le texte en conclut que la supplication des mécréants sera vaine, avant de poursuivre par ce 
verset qui semble venir gloser ou résumer la morale du récit qui a précédé : 
 

En vérité, Nous secourons certes Nos Messagers et ceux qui croient, durant la Vie Immédiate et au 
jour où se dresseront les Témoins ( نار لنََ 

ِ
لحَْيَو  نْ ا

 
آمَنوُاْ فِِ أ ينَ أ ِ لَّر

 
لَْشْهاَدُ رُُُ رُسُلنَاَ وَأ

 
نيَْا وَيوَْمَ يقَُومُ أ لدُّ

 
ةِ أ /innā la-

nanṣuru rusulanā wa-l-laḏīna āmanū fī l-ḥayāt al-dunyā wa-yawm yaqūmu l-ašhād)2597 
 
La première partie de ce verset, qui a été abondamment commentée par un d’exégète comme al-
Ṭabarī2598, peut être considérée comme une explication du Straflegend qui vient avant dans lequel 
Moïse fait partie des « messagers » de Dieu (comme l’est aussi Joseph au v. 34) et « un croyant de la 
famille de Pharaon » (v. 28) entre logiquement dans la catégorie de « ceux qui croient ». La péricope 
précise en outre que Pharaon voulut tuer Moïse (v. 25-6), mais cela n’arrive pas – il est donc sauvé 
(le verbe est employé au v. 29) en ce monde par Dieu – de même que le récit se conclut avec la 
punition eschatologique qui attend Pharaon et sa famille – a contrario ceux-là ne sont donc pas 
sauvés lors de la Fin. C’est ce jour dont il est question dans la partie du verset qui nous intéresse : 
« au jour où se dresseront les Témoins ». 
 
Dans un premier temps, nous pouvons nous demander qui sont les أَشْهاَد (ašhād) que Régis Blachère a 
traduit par « Témoins » et dans quelle mesure cette traduction est correcte. Le terme est le pluriel 
du participe actif شاهِد (šāhid)2599, qui dérive de la racine trilitère arabe š h d dont le champ 
sémantique est celui de « témoigner » ou « être témoin de », des sens qui se retrouvent dans de très 
nombreuses langues sémitiques ‘sœurs’ de l’arabe. comme le verbe hébreu הֵד  pour « être (sāhēd) סָּ
                                                      
2597 Q 40, 51. Le verset suivant continue notre passage de la manière suivante : « au jour où leur excuse sera 
inutile aux Injustes. Sur eux la malédiction et à eux le Séjour Mauvais ! ».  
2598 Al-Ṭabarī, Jāmiʿ, IX, pp. 763-4 explique en longueur d’une part les cas des prophètes qui furent tués, tel Jean 
(Yaḥyā ibn Zakariyyā), puis ceux que leurs peuples voulurent tuer, comme Abraham, et d’autre part les cas des 
prophètes qui furent victorieux sur Terre comme Salomon et David ou Muḥammad. Cf. aussi Muqātil, Tafsīr, 
III, p. 152 : « Le secours de ce monde signifie la Preuve qui est avec eux [les Messagers] qu’ils [transmettent] 
aux Serviteurs [de Dieu] et leur secours dans l’au-delà ; […] Le secours est [attribué] à ceux qui ont cru que Dieu 
– Béni et Très-Haut – les préservera, avec les Messagers, du Châtiment de ce monde et du Châtiment de l’au-
delà » ( آمنوا أ ن  الله تبارك وتعال أ جاهُ مع ا ين أ ة ال تِ معهم ا ل العباد وَ نرُهُ فِ الآخرة والن رُ للْ  نيا الحج  نيا يعني بالن رُ فِ الد  سل من عذاب الد  لر 

اب الآخرةوعذ /yaʿnī bi-l-naṣr fī l-dunyā l-ḥujjat al-latī maʿahum ilā l-ʿibād wa-naṣrihim fī l-āẖira wa-yawm yaqūmu l-ašhād 
[...] wa-l-naṣr li-laḏīna āmanū anna Llāh tabāraka wa-taʿālā ajāhum maʿa l-rusul min ʿaḏāb al-dunyā wa-ʿaḏāb al-āẖira) ; 
2599 Toutefois, al-Ṭabarī, Jāmiʿ, IX, p. 764 considère que « ašhād est le pluriel de šahīd, tout comme ašrāf est le 
pluriel de šarīf » (وال شهاد جَع شهيد كما ال شْاف جَع شْيف/wa-l-ašhād jamʿ šahīd kamā l-ašrāf jamʿ šarīf). Nous suivons ici 
l’avis rapporté par Ibn Manẓūr, Lisān al-ʿArab, V, p. 215 (comme ṣāḥib/aṣḥāb). Quoi qu’il en soit, le pluriel le plus 
commun est شهداء (šuhadāʾ), employé 20 fois dans le Coran. Quant au pluriel أ شهاد (ašhād), il ne s’y trouve qu’à 
deux reprises. Outre Q 40, 51 il est employé en Q 11, 18, dans un passage lui aussi eschatologique (cf. infra). Le 
singulier شهيد (šahīd) apparaît 35 fois dans le Coran et شاهِد (šāhid) six fois. 
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témoin de »2600 ; le verbe araméen סְהֵד (sehēd) – employé principalement dans les Targums – qui a le 
même sens2601, les substantifs araméens א הֲדָּ  ,« pour le « témoin » ainsi que le « témoignage (sāhadā) סָּ
et וּסַהֲד  (sahadū) qui a seulement ce dernier sens2602 ; le substantif sud arabique šhd là aussi pour le 
« témoignage »2603 ; et enfin le verbe syriaque ܣܗܕ (shēd) qui signifie à la fois « être témoin de », 
« témoigner » et « être martyre », ainsi que les substantifs ܣܗܕܘ (sōhdū) pour le « témoignage » et 
 à la fois pour le « témoin » et le « martyre »2604. Le double sens du verbe syriaque ainsi (sōhdō) ܣܗܕܐ
que du dernier substantif de racine s h d rejoint très exactement le double sens de l’arabe de racine 
trilitère š h d équivalente2605. Il paraît dès lors vraisemblable que l’arabe soit un emprunt du 
syriaque2606.  
 
Ainsi, la signification du substantif de Q 40, 51 est soit « témoins », soit « martyres ». Selon l’exégèse 
classique sunnite de ce verset, il y serait question de ces premiers qui sont constitués des anges, des 
prophètes et des croyants en général2607 ; tandis que les interprétations shiites anciennes lui donnent 
le sens du second, considérant qu’il y est fait référence aux prophètes qui ne furent pas secourus par 
Dieu sur Terre – une référence au début du verset – et furent tués, aux Imams qui eux aussi furent 

                                                      
2600 Jastrow, Dictionary, p. 959. 
2601 Ibid. Voir aussi le verbe araméen šhd qui est attesté dans les inscriptions de Sefire et qui signifie « être 
témoin de ». Voir Zammit, Lexical Study, p. 245. 
2602 Jastrow, Dictionary, p. 959. 
2603 Beeston et al., Dictionary, p. 132. 
2604 Payne Smith, Dictionary, p. 362 et Sokoloff, Lexicon, p. 973. 
2605 Ibn Manẓūr, Lisān al-ʿArab, V, p. 215 : « Le šāhid šahida auprès du juge, c’est-à-dire qu’il lui explique ce qu’il 
sait et le proclame [i.e. « Le témoin témoigne auprès du juge »] » ( اهِد عند الحاكُ أ ي  بي  ما يعلمه وأ ظهرهشَهِدَ و الش  /šahida l-
šāhid ʿind al-ḥākim ay bayyana mā yaʿlamuhu wa-aẓharahu) et V, p. 217 « Le šahīd est celui qui a été tué dans le 
chemin de Dieu [i.e. « Le martyre »] » (الشهيد المقتول فِ سبيل الله/al-šahīd al-maqtūl fī sabīl Allāh). 
2606 Comme le remarque Kerr, « Aramaisms », p. 174 à propos de شهيد (šahīd) en concluant : « A borrowing from 
Syriac is the only feasible possibility here. » 
2607 Muqātil, Tafsīr, III, p. 152 : « C’est-à-dire les anges gardiens qui rendent témoignage de l’excellence ( ?) en 
faveur des Messagers et qui rendent témoignage que les mécréants ont crié au mensonge. » ( يعني الحفظة من الملائكة
 yaʿnī l-ḥafaẓa min al-malāʾika yašhadūna li-l-rusul bi-l-balāġ wa-yašhadūna/يشهدون للرسل بالبلاغ ويشهدون على الكف ار بتكذيبّم
ʿalā l-kuffār bi-takḏībihim) ; ʿAbd al-Razzāq, Tafsīr, III, p. 146 rapportant les dires attribués à Qatāda : « Les 
Témoins, ce sont les anges » (ال شهاد الملائكة/al-ašhād al-malāʾika) ; Ibn Qutayba, Ġarīb al-Qurʾān, p. 387 : « Ce sont 
les anges qui écrivent les actions des Hommes » (آدم ين يكتبون أ عمال بني أ  al-malāʾikat al-laḏīna yaktabūna/الملائكة الَّ 
aʿmāl banī Ādam) ; et al-Ṭabarī, Jāmiʿ, IX, p. 764 résumant essentiellement l’opinion attribuée à Qatāda : « Le 
jour où se dresseront les témoins parmi les anges, les prophètes et les croyants sur les nations qui traitèrent 
leurs messagers de menteurs – [envoyés] avec l’attestation que les messagers leur ont fait parvenir des 
messages de leur Seigneur. Les nations les traitèrent de menteurs. » ( يوم يقوم ال شهاد من الملائكة وأ ل نبياء والمؤمني على ال مم
بتهم م وأ ن  ال مم كذ  سل قد بل غتهم رسالَت ربِ  هادة بأ ن  الر  بة رسلها بالش  -yawm yaqūmu l-ašhād min al-malāʾika wa-l-anbiyāʾ wa-l/ المكذ 
muʾminīn ʿalā l-umam al-mukaḏḏiba rusulahā bi-l-šahāda bi-anna l-rusul qad ballaġathum risālāt rabbihim wa-anna l-
umam kaḏḏabathum) et rapportant une tradition attribuée à Mujāhid qui lui fait dire : « les anges » (الملائكة/al-
malāʾika). 
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pour nombre d’entre eux tués et aux Croyants [i.e. les shiites initiés] qui connurent ce même 
destin2608. 
 
En fin de compte, étant donné du contexte de la péricope de Q 40, 23-56, il semblerait que les أَشْهاَد 
(ašhād) en question soient ceux qui « témoignent », à la fois contre les mécréants, et de la véracité de 
Dieu – qu’ils soient martyres ou non. Il est donc bien question des « témoins » (de Dieu), comme le 
suggère d’ailleurs le seul autre emploi de ce nom dans un passage qui explique qu’au Jour du 
Jugement, « les injustes » (المون  » : al-ẓālimūn) apparaîtront devant Dieu « et les Témoins diront/الظ 

Ceux-ci ont menti envers leur Seigneur ! » … » (  ـ  لَْشْهاَدُ هَ
 
ينَ كَذَبوُاْ علََى  وَيقَُولُ أ ِ لَّر

 
مْ  ؤُلََءِ أ ِ رَبِِ  /wa-yaqūlu l-

ašhād hāwlāʾ al-laḏīna kaḏabū ʿalā rabbihim)2609. À la manière d’une scène de tribunal, ce sont ces 
individus qui témoignent contre les coupables devant le Juge, affirmant que ces derniers ont mécru 
en Dieu2610.  
 
Dans un second temps, que signifie la partie du verset qui affirme  ُوَيوَْمَ يقَُوم (yawm yaqūmu) à propos 
de ces témoins ? Nous avons d’une part affaire au « jour » qui, étant donné du contexte, ne peut être 
qu’eschatologique et d’autre part au verbe analogue au syriaque ܩܘܡ (qūm) employé dans la 
traduction du Nouveau Testament ainsi que dans les homélies eschatologiques pour décrire la levée 
des morts, ce qui laisse penser qu’il s’agit bel et bien d’une scène de Résurrection, ce que nous 
confirment par ailleurs les interprétations attribuées au sixième Imam, Jaʿfar, ainsi qu’à al-Suddī (m. 
ca. 127/745), un commentateur du Coran de Koufa2611. 
 

                                                      
2608 Furāt al-Kūfī, Tafsīr, p. 423 rapportant les dires attribués à al-Suddī : « Il n’y a de Croyant tué qui ne sera 
ressuscité par Dieu après lui [pour] montrer qu’il était sur la voie droite » ( لَ  بعث الله من بعده من ليس من مؤمن يقتل ا 
ن ه كان على هدى -laysa min muʾmin yuqtalu illā baʿaṯa Llāh min baʿdihi man yuẓhiru annahu kāna ʿalā hudā) et al/يظهر أ 
Qummī, Tafsīr, p. 600 rapportant dans un premier temps les dires attribués à Abū ʿAbd Allāh [i.e. Jaʿfar al-
Ṣādiq] : « Cela, par Dieu !, concerne la Résurrection [litt. le Retour]. J’ai appris que de nombreux prophètes 
n’ont pas été secourus en ce bas-monde et furent tués. [De même], les Imams après eux furent tués et ne 
furent pas secourus. Cela concerne la Résurrection. ʿAlī b. Ibrāhīm [al-Qummī] a dit à propos de Ses paroles ‘‘et 
au jour où se dresseront les Témoins’’ : C’est-à-dire les Imams » ( ِا علمت أ ن أ نبياء كثيرة لم ينرُوا ف جعة أ م  ذلِ والله فِ الر 

لَْشْهاَدُ 
 
براهي فِ قوله وَيوَْمَ يقَُومُ أ جعة وقال علي بن ا  نيا وقتلوا وال ئمة بعدهُ قتلوا ولم ينرُوا وذلِ فِ الر  يعني ال ئمة الد  /ḏālika wa-Llāh fī l-rajʿa 

ammā ʿalimtu an anbiyāʾ kaṯīra lam yanṣurū fī l-dunyā wa-qutilū wa-l-aʾima baʿdihim qutilū wa-lam yanṣurū wa-ḏālika 
fī l-rajʿa wa-qāla ʿAlī ibn Ibrāhīm fī qawlihi wa-yawm yaqūmu l-ašhād yaʿnī l-aʾima). 
2609 Q 11, 18. 
2610 Voir aussi Q 39, 69, la suite du passage vu précédemment, pour l’emploi du terme شهداء (šuhadāʾ) après la 
mention de la Résurrection, qui dépeint là aussi une scène de Jugement où les « Témoins » ont un rôle 
similaire : « La Terre étincellera de la lumière de son Seigneur. L’Écrit sera posé. On amènera les Prophètes et 
les Témoins et il sera décrété entre les Trépassés, selon la Vérité et sans qu’ils soient lésés » ( ِقتَِ أ لَْرْضُ بِنُور وَأَشَْْ

لشُّ 
 
َ وَأ لنربِيِ 

 
لْكِتَابُ وَجِاْىءَ بِأ

 
اَ وَوُضِعَ أ ِ وَهُُْ لََ يظُْلمَُونَ رَبِِ  لحَْق 

 
هَدَاءِ وَقضُِىَ بيَنَْْمُْ بِأ /wa-ašraqat al-arḍ bi-nūr rabbihā wa-wuḍiʿa l-kitāb wa-

jiāʾa bi-l-nabiyyīn wa-l-šuhadāʾ wa-quḍiya baynahum bi-l-ḥaqq wa-hum lā yuẓlamūn). 
2611 Al-Qummī, Tafsīr, p. 600 (cf. supra) et al-Ṭabarī, IX, pp. 764-5 qui rapporte une tradition attribuée à al-
Suddī : « au Jour de la Résurrection » (يوم القيامة/yawm al-qiyāma). 
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Bien qu’à notre connaissance, aucune homélie eschatologique de Jacques de Saroug ne nous donne 
de parallèle pour ce double emploi du verbe ܩܘܡ (qūm) suivi d’un substantif dérivé du verbe ܣܗܕ 
(shēd), la version de la Pešīṭtā des Actes des Apôtres mentionne par trois fois de manière simultanée 
ces deux éléments. Nous noterons d’emblée que ce livre débute par les paroles attribuées à Jésus 
adressées à ses apôtres dans lesquelles il déclare qu’ils seront ses « témoins » (μάρτυρες et 
ܕܐ  sōhdē), c’est-à-dire de sa mission, de sa crucifixion et de sa résurrection2612. Ensuite, lorsque/ܣܗ 
Pierre s’adresse aux onze apôtres ainsi qu’à d’autres hommes qui ont vu les actions de Jésus, il 
déclare « … il faut donc que l’un d’entre eux devienne avec nous témoin de sa résurrection » 
( ܕܩܝܡܬܗ ܣܗܕܐ ܥܡܢ  ܢܗܘܐ ܕܗܘ ܠܘܬܢ ܡܢ ܕܐܣܬܠܩ /… d-ēstalaq mēn lwōtan d-hw nēhwē ʿaman sōhdō da-
qyōmtēh)2613, alliant les substantifs « témoin » (ܣܗܕܐ/sōhdō) et « résurrection » (ܩܝܡܬܐ/qyōmtō)2614. 
Enfin, au sein d’un discours qu’il fait chez Corneille, Pierre déclare :  
 

Et nous autres sommes témoins ( ܝ ܘܚܢܢ ܣܗܕܘܗ  /wa-ḥnan sōhdōy) de toute son œuvre, […] Dieu l’a 
ressuscité le troisième jour, et il lui a donné de manifester sa présence,/ non pas au peuple en 

général, mais bien à des témoins nommés d’avance par Dieu, à nous qui avons mangé avec lui et bu 
avec lui après sa résurrection d’entre les morts. (  ܥܝܢ ܕܢܬܚܙܐ ܘܝܗܒܗ ܝܢܝܘܡ   ܠܬܠܬܐ ܐܠܗܐ ܐܩܝܡ ܘܠܗ

 ܒܬܪ ܡܢ ܘܐܫܬܝܢ ܥܡܗ ܕܐܟܠܢ ܕܐܣܗ   ܠܗ ܕܢܗܘܐ ܐܬܓܒܝܢ ܐܠܗܐ ܕܡܢ ܐܝܠܝܢ ܠܢ ܐܠܐ ܐܥܡ   ܠܟܠܗ ܕܝܢ ܠܐ: ܒܓܠܐ

ܐܡܝܬ   ܒܝܬ ܕܡܢ ܩܝܡܬܗ /w-lēh aqīm Alōhō la-tlōtō yōmīn w-yahbēh d-nētḥzē ʿēyn ba-gilē/ lō dēn l-kulēh ʿamō 
ēlō lan aylēn d-mēn Alōhō ētgbīn d-nēhwē lēh sōhdē d-ēkalin ʿamēh w-ēštīn mēn bōtar qyōmtēh d-mēn bēyt 

mītē)2615 
 
Ici les « témoins » sont des personnes qui ont été choisies par Dieu pour voir Jésus et vivre avec lui. 
Ils peuvent dès lors « témoigner » de son œuvre et notamment du fait qu’il a été « ressuscité ». Ce 
dernier sens est rendu par le verbe syriaque ܐܩܝܡ (aqīm), de racine trilitère q w m qui signifie 
littéralement qu’il a été « dressé », de la même manière que Q 40, 51 emploie le verbe arabe  ُيقَُوم 
(yaqūmu) de racine q w m avec le même sens. Nous retrouvons en outre le substantif pluriel   ܕܐܣܗ  
(sōhdē) pour les « témoins », comme en Ac 1, 8, qui trouve son équivalent morphosémantique dans 
l’arabe أَشْهاَد (ašhād) de Q 40, 51.  
Si les textes néotestamentaires suscités n’évoquent pas les témoins qui se dresseront – c’est-à-dire 
qui seront ressuscités – comme le fait notre verset coranique, il est néanmoins intéressant de 
constater que ces témoins semblent bénéficier d’un privilège analogue dans les deux corpus : ils sont 
proches des prophètes et élus de Dieu de par le fait qu’ils témoignent de sa véracité ainsi que de la 
réalité de la Résurrection. Peut-être pouvons-nous considérer que Q 40, 51 (mais aussi Q 11, 18 ; Q 39, 
                                                      
2612 Ac 1, 8 : « mais vous allez recevoir une puissance, celle du Saint Esprit qui viendra sur vous ; vous serez 
alors mes témoins à Jérusalem, dans toute la Judée et la Samarie, et jusqu’aux extrémités de la terre. ». 
Cf. notamment Lc 24, 47-8 : « et on prêchera en son nom [au Christ] la conversion et le pardon des péchés à 
toutes les nations, à commencer par Jérusalem./ C’est vous qui en êtes les témoins ». 
2613 Ac 1, 22. 
2614 Voir aussi Ac 4, 33 : « Une grande puissance marquait le témoignage rendu par les apôtres à la résurrection 
du Seigneur Jésus… » ( ܡܫܝܚܐ ܕܝܫܘܥ ܩܝܡܬܗ ܥܠ ܫܠܝܚܐ ܗܢܘܢ ܗܘܘ ܡܣܗܕܝܢ ܪܒܐ ܘܒܚܝܠܐ /wa-b-ḥaylō rabō mashdīn wō 
hēnūn šlīḥē ʿal qyōmtēh d-Yēšūʿ mšīḥō). 
2615 Ac 10, 40-1. Le passage se poursuit ainsi : « Enfin, il nous a prescrit de proclamer au peuple et de porter ce 
témoignage (ܘܢܣܗܕ/wa-nsahēd) : c’est lui que Dieu a désigné comme juge des vivants et des morts ». 
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69 ; etc.) est un texte homilétique en arabe qui se base sur une tradition scripturaire comme celle 
des Actes pour décrire le jour eschatologique durant lequel des hommes choisis par Dieu pour 
témoigner de la mission des prophètes (comme Jésus) sur Terre ressusciteront pour témoigner 
contre ceux qui n’y avaient pas cru (comme en Q 11, 18) ou en faveur ceux qui y avaient cru (Q 39, 
69) lors du Jugement Dernier. 
 
Le deuxième et dernier verset coranique à utiliser le verbe de racine q w m pour décrire la 
résurrection des morts se situe dans la sourate al-Muṭaffifīn (Q 83) qui est essentiellement 
eschatologique (vv. 4-36). Deux versets polémiques disent d’abord à propos des « fraudeurs » 
 du premier verset : « Ceux-là ne pensent-ils pas qu’ils seront ressuscités/ pour (muṭaffifūn/مُطَف ِفُون)

un jour redoutable » ( ُمْ مَبْعُوثوُنَ  لِيَوْمٍ عَظِيٍ  أَلََ يظَُنُّ أ وْلََئِكَ أَنَر /a lā yaẓunnu ūlāʾika annahum mabʿūṯūn/ 
li-yawm ʿaẓīm) (vv. 4-5), avant de continuer en ces termes : 
 

Un jour où les Hommes seront dressés devant le Seigneur de l’Eternité ( لنراسُ يوَْمَ يقَُومُ 
 
لِرَب ِ  أ

لعَْالمَِيَ 
 
 yawm yaqūmu l-nās li-rabb al-ʿālamīn)2616/أ

 
Ici, rien de compliqué, ni dans la syntaxe, ni dans la terminologie. Il est clair que l’auteur de ce texte 
écrit à propos d’un « jour » eschatologique qui est d’abord décrit comme étant « redoutable » 
 « de la même manière que Jacques de Saroug, par exemple, évoque le jour « redoutable (ʿaẓīm/عَظِي)
ou « terrible » (ܕܚܝܠ/dḥīl) de la Fin dans ses homélies (cf. premier chapitre), avant d’être complété 
par l’explication que ce sera un jour où les Hommes se dresseront ou se lèveront2617. Comme dans les 
deux passages précédents, la racine employée est q w m qui dans ce contexte signifie sans équivoque 
qu’ils seront ressuscités, comme l’anticipe d’ailleurs le quatrième verset (qui a recours à la racine 
trilitère b ʿ ṯ). C’est aussi ce que comprend un exégète ancien comme Muqātil b. Sulaymān qui 
interprète ce verset comme signifiant que les Hommes seront dressés « lorsqu’ils seront sortis de 
leurs tombeaux » (ُذا أ خراجوا من قبوره   .iḏā aẖrajū min qubūrihim)2618/ا 

                                                      
2616 Q 83, 6. 
2617 Voir al-Farrāʾ, Maʿānī l-Qurʾān, III, p. 134 : « C’est l’interprétation du « jour » qui est au génitif [dans le verset 
précédent], lorsque la [lettre] lām est ôtée de la seconde, c’est une réponse à « ressuscités un jour où les 
Hommes seront dressés ». Si le « jour » est mis au génitif en réponse au premier « jour », cela est [plus] juste » 
( د  على اليو  لنراسُ فلو خفضت يوم بالر 

 
ل كان صواباً هو تفسير اليوم المخفوض لم ا أ لق  اللام من الث انّ رد ه ا ل مَبْعُوثوُنَ يوَْمَ يقَُومُ أ م ال و  /huwa tafsīr al-

yawm al-maẖfūḍ lammā alqā l-lām min al-ṯānī raddahu ilā mabʿūṯūn yawm yaqūmu l-nās fa-law ẖufiḍat yawm bi-l-radd 
ʿalā l-yawm al-awwal kāna ṣawāban). Voir aussi à ce sujet al-Ṭabarī, Jāmiʿ, XI, p. 432. Richard Bell, Commentary, II, 
p. 509 va quelque peu dans le sens de ces exégètes en écrivant que Q 83, 6 est probablement un ajout 
postérieur qui vient expliquer ce qu’est le « jour redoutable ». 
2618 Muqātil, Tafsīr, III, p. 461. Il décrit ensuite cette scène de Résurrection à l’aide d’autres images coraniques 
précédemment étudiées : « Ils tournoieront et voltigeront ensuite les uns sur les autres [cf. son exégèse ad Q 
101, 4], dressés, regardant [cf. Q 39, 68]. Puis on les effrayera aussi. » ( فهم يَولون بعضهم ا ل بعض قياماً ينظرون ثُ  خوفهم

 fa-hum yajūlūna baʿḍahum ilā baʿḍ qiyāman yanẓurūna ṯumma ẖuwwifahum ayḍan). Al-Ṭabarī, Jāmiʿ, XI, p. 433/أ يضاً 
écrit quant à lui que ce « jour » est le « Jour de la Résurrection » (يوم القيامة/ yawm al-qiyāma). En outre, le début 
de l’exégèse de Muqātil se penche sur une question qui semble avoir passionné les exégètes musulmans 
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Nous avons donc ici un verset qui décrit une scène de Résurrection simplement à l’aide du verbe 
arabe  ُيقَُوم (yaqūmu) qui correspond à la fois morphologiquement et sémantiquement à l’hébreu וּםק  
(qūm) d’Isaïe 26, 19 (et aussi de 4Q521) et le syriaque ܩܘܡ (qūm) de la Pešīṭtā de Jean 5, 29 (et Mt 27, 
52). Dans ce livre vétérotestamentaire il n’était pas clair si la Résurrection concernait tous les 
Hommes ou seulement une partie d’entre eux et ce n’est qu’avec un texte tel que celui de Jean que 
nous avons affaire à une Résurrection universelle (qui ne concerne pas seulement les Juifs) puisqu’il 
écrit que « tous ceux qui gisent dans les tombeaux » se lèveront lors du Jour Dernier. Le texte de Q 
83, 6 évoque la Résurrection des « Hommes » (الن اس/al-nās) en général, rejoignant de facto le concept 
chrétien d’une Résurrection universelle. 
 
La création d’un nouveau texte eschatologique rimé et rythmé qui se base sur des sous-textes 
bibliques tels que Is 26, 19 et Jn 5, 29 en employant le verbe de racine q w m pour décrire la levée de 
tous les morts – soit leur résurrection – est un phénomène qui ne se limite pas à ce verset coranique 
mais à de très nombreux vers d’homélies syriaques sur la Fin. Ces derniers sont trop nombreux pour 
être cités de manière exhaustive2619, et nous nous contenterons de citer deux extraits de l’ « Homélie 
                                                                                                                                                                      

concernant la durée de cet évènement. Il écrit : « Cela se passera en une durée de trois cents ans » ( فهو مقدار
 fa-huwa miqdār ṯalāṯ miʾa ʿām). Comparer à ʿAbd al-Razzāq, Tafsīr, III, p. 403 rapportant les dires/ثلاث مائة عام
attribués à Qatāda lui-même rapportant ceux attribués à Kaʿb : « Ils se dresseront durant trois cents ans en 
années de ce monde » (نيا  .yaqūmūna qadar ṯalāṯamiʾa sana min sinīn al-dunyā) et pp/يقومون قدر ثلاثمائة س نة من س ني الد 
403-4 pour trois traditions qui concernent la durée du Jour de la Résurrection ; et al-Ṭabarī, Jāmiʿ, XI, p. 432 : 
« Certains disent que [cela] durera trois cents années et d’autres disent que [cela] durera quarante années » 
( عض يقول مقدار أ ربعي عاماً فبعض يقول مقدار ثلاث مائة عام وب /fa-baʿḍ yaqūlu miqdār ṯalāṯ miʾa ʿām wa-baʿḍ yaqūlu miqdār 
arbaʿīn ʿāman). 
2619 Narsaï, Homélie 18 (fol. 128 v, l. 1) : « Quel sera le commandement qui ordonnera de se lever » ; id. (fol. 131 
r, l. 20 à fol. 131 v, l. 18) : « Le corps et l’âme ressusciteront ensemble, en un clin d’œil […]/ Et les morts 
ressusciteront et leur nature deviendra immortelle, et alors la vie des vivants sera transformée dans son 
apparence même./ Un seul ordre ressuscitera et transformera les vivants et les morts… » ; Narsaï, Homélie 23 
(Mingana, Homiliæ et carmina, II, p. 5 l. 24 à p. 6 l. 2) : « Il est unique, le Signe qui ressuscitera les morts et fera 
vivre les vivants ; et les justes comme les impies ressusciteront dans (leur) aspect même./ Le Commandement 
tout-puissant ressuscitera les bons et les méchants, puis ils se sépareront les uns des autres, par l’épreuve du 
Jugement. (  ܥܠ ܕܫܠܝܛ ܦܘܩܕܢܐ ܡܩܝܡ ܫܐܘܒܝ   ܐܛܒ  : ܠܐܥܘ   ܐܦ ܐܟܐܢ   ܩܝܡܝܢ ܒܚܙܬܐ ܘܒܗ   ܐܚܝ   ܘܡܚܐ ܬܐܡܝ   ܕܡܩܝܡ ܪܡܙܐ ܚܕܗ

ܕܝܢܐ ܒܒܘܚܪܢ ܚܒܪܗ ܡܢ ܚܕ ܦܪܫܝܢ ܘܐܟܢ ܟܠ /ḥadēh rēmzō da-mqīm mītē w-maḥē ḥayē w-bōh ba-ḥzōtō qōymīn kēnē ōf ʿōlē/ 
ṭōbē w-bīšē mqīm pūqdōnō d-šalīṭ ʿal kul w-akēn pōršīn ḥad mēn ḥabrēh b-būḥrōn dīnō) ; id. (II, p. 10, ll. 8-17) : « C’est 
de la (même) manière selon laquelle le Christ, chef de notre vie, est ressuscité, que ressusciteront le corps 
visible et l’âme cachée./ Celui qui nous vivifie et nous restaure est ressuscité dans (son) corps et (son) âme, et 
par sa résurrection même il nous a dépeint une figure du jour de notre restauration./… » (  ܒܗ ܕܩܡ ܐܣܟܡܐ ܒܗܘ

 ܛܘܦܣܐ ܠܢ ܨܪ ܒܩܝܡܬܗ ܘܒܗ ܘܡܚܕܬܢܢ ܡܚܝܢܢ ܩܡ ܘܢܦܫܐ ܒܦܓܪܐ: ܟܣܝܬܐ ܘܢܦܫܐ ܓܠܝܐ ܦܓܪܐ ܩܐܡ ܒܗܘ ܢܕܚܝܝ   ܪܫܐ ܡܫܝܚܐ

ܚܘܕܬܢ ܕܝܘܡ /b-hōw ēskēmō d-qōm bēh mšīḥō rēšō d-ḥayayan b-hōw qōēm pagrō galyō w-nafšō ksītō/ b-pagrō w-nafšō 
qōm maḥyōnan wa-mḥadatōnan w-bōh ba-qyōmtēh ṣōr lan ṭūfsō d-yōm ḥūdōtan) ; Jacques de Saroug, Homélie 3/67, 
v. 308 : « Il poussera un Cri et jailliront, debout, tous ceux qui gisaient » ( ܒܐܫܟܝ   ܟܠ ܩܝܡܝܢ ܘܢܕܝܢ ܒܩܠܐ ܩܪܐ /qōrē b-
qōlō w-nōdēn qōymīn kul šakībē) ; id. vv. 340-1 : « Tous ceux-là qui ont péri de tous les genres de morts (  ܟܠܗܘܢ

ܗܘܘ ܐܬܛܠܩܘ ܢܡܘܬܝ   ܕܒܟܠ ܗܠܝܢ /kulhūn hōlēn da-b-kul mōtīn ētṭalaq wōw) ; A ce seul Signe, ils se lèveront tous, en un 
instant » ( ܩܠܝܠܐܝܬ ܟܠܗܘܢ ܩܝܡܝܢ ܪܡܙܐ ܗܘ ܒܚܕ /b-ḥad ū rēmzō qōymīn kulhūn qalīlōīt) ; id., vv. 400-1 : « Le Cri terrible 
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[n°23] sur la Révélation de notre Seigneur et sur l’ordre du monde à venir » de Narsaï qui, comme le 
fera plus tard l’auteur de Q 83, 6, décrit d’une part la Résurrection de tous les morts – par 
l’intermédiaire du verbe ܩܘܡ (qūm) qui est le pendant exact de  ُيقَُوم (yaqūmu) –, et d’autre part celle 

de l’Homme en général – avec le nom ܐܢܫܐ (nōšō), exact équivalent de الن اس (al-nās) : 
 
Tous les morts ressusciteront [litt. se dresseront] d’abord de la poussière, puis la vie des vivants sera 

changée dans son apparence même./ Dans une seule apparence, les morts ressusciteront [litt. se 
dresseront] et les vivants vivront …  ( ܬܐ ܠܘܩܕܡ ܩܝܡܝܢ ܐ ܡܬܚܠܦܝܢ ܘܟܢ ܕܚܝܚܐ ܡܢ ܟܠܗܘܢ ܡܝ   ܠܗ   ܕܚܝܝܢ ܚܝ 

ܬܐ ܩܝܡܝܢ ܕܡܘܬܐ ܒܚܕܐ ܠܕܡܘܬܐ܀ ܐ ܐܝܢܘܚ ܡܝ  ]...[ ܚܝ  /qōymīn lūqdōm mītē kulhūn mēn daḥīḥō w-kēn mētḥalfīn 
ḥayē d-ḥayīn lōh la-d-mūtō/ ba-ḥdō d-mūtō qōymīn mītē w-ḥōēn ḥayē)2620 

 
L’Homme ressuscitera [litt. se dressera] totalement, dans (son) corps et dans (son) âme (  ܘܒܪܘܚ ܒܦܓܪ

ܒܟܠܗ ܟܠܗ ܐܢܫܐ ܩܐܡ /ba-pgar wa-b-rūḥ qōēm nōšō kullēh b-kullēh)2621 
 
1.5.4 La Résurrection comme réveil (et la mort comme sommeil) 
 
La dernière image décrivant la Résurrection qui apparaissait dans différents textes 
vétérotestamentaires était celle des morts « dormant » dans le sol poussiéreux, et qui seront 
réveillés lors de la Fin. Cette scène se trouvait d’une part en Daniel 12, 2 où le verbe יָּשֵׁן (yāšēn) pour 
« dormir »2622 était employé aux côtés de l’expression « sol poussiéreux » (אַדְמַת־עָּפָּר/ademat ʿāfār) ; et 
d’autre part en 4 Esdras 7, 32 qui mentionnait « ceux qui dorment » dans la « poussière » de la 
« Terre ». 
 
Précédemment, nous avions vu que la deuxième bénédiction de la prière rabbinique de la ʿAmīdāh 
qui traite du pouvoir revivificateur de Dieu se basait assez allusivement sur des termes 
vétérotestamentaires et développait des images originales comme la métaphore agricole de la 
revivification, ce que le Coran fera lui aussi plusieurs siècles après pour décrire le même 
phénomène.  
La sixième strophe de cette même bénédiction de la ʿAmīdāh affirme cette fois que Dieu est fidèle 
« avec ceux qui dorment dans la poussière » (פָּר ָעָּ  lī-šenēy ʿāfār), reprenant ici clairement le/לִישְׁניֵ
vocabulaire de Dn 12, 2, ce que constate d’ailleurs Reuven Kimelman2623. Ce dernier commente cette 
strophe en suggérant que cette métaphore de la mort comme sommeil permet à la Résurrection 
d’être décrite comme un Grand Réveil, de même que la mort devient une intensification du 

                                                                                                                                                                      

qui ressuscitera les morts les saisira ( ܬܐܡܝ   ܕܡܩܝܡ ܪܗܝܒܐ ܩܠܐ ܠܗܘܢ ܡܕܪܨ /madrēṣ lhūn qōlō rhībō da-mqīm mītē) ; Et 
ceux qui arriveront au rendez-vous de la mort ne seront pas délaissés » (  ܕܡܘܬܐ ܘܥܕܗ ܕܠܒܝܬ ܡܫܬܒܩܝܢ ܘܠܐ

 w-lō mēštabqīn da-l-bēt wa-ʿdēh d-mōtō nēmṭūn) ; et id., v. 446 : « Sous l’effet du Cri, les morts, en un clin/ܢܡܛܘܢ
d’œil, ressusciteront » ( ܥܝܢܐ ܒܪܦܦ ܬܐܡܝ   ܩܝܡܝܢ ܩܠܐ ܡܢ ܟܕ /kad mēn qōlō qōymīn mītē ba-rfōf ʿaynō). 
2620 Mingana, Homiliæ et carmina, II, p. 5, ll. 21-3. 
2621 Ibid., II, p. 10, ll. 4-5. 
2622 Jastrow, Dictionary, p. 601. 
2623 Kimelman, « The Rabbinic Theology of the Physical », IV, p. 963. 
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sommeil2624. Il est par ailleurs intéressant de noter que Kimelman renvoie au Père de l’Église 
Athénagoras d’Athènes (m. 190 de l’ère commune) qui, dans son traité Sur la Résurrection des Morts 
décrit le sommeil comme étant le frère de la mort, avant de préciser « qu’il existe une grande 
similitude entre l’état d’un mort et celui d’un homme qui dort »2625. 
 
Il apparaît donc que durant les premiers siècles de l’ère commune, bien qu’elle ne soit pas présente 
dans les textes néotestamentaires2626, cette image de la Résurrection comme un réveil du sommeil 
qu’est la mort a circulé à la fois chez les auteurs Juifs et Chrétiens. Durant l’Antiquité Tardive, nous 
la retrouvons chez les homélistes Narsaï et Jacques de Saroug. Dans l’ « Homélie [n°23] sur la 
Révélation de notre Seigneur et sur l’ordre du monde à venir », ce premier décrit ainsi la 
Résurrection universelle qui aura lieu lors de la Fin : 
 

Il fera entendre un seul Cri sur la Terre en présence de toutes les créatures, et la création 
[s’éveillera] en sursaut comme d’un profond sommeil. (  ܘܢܝܕܐ ܢܒܪܝ   ܟܠ ܠܥܝܢ ܒܐܪܥܐ ܡܫܡܥ ܩܠܐ ܒܪܬ ܚܕܐ

ܕܝܩܝܪܘܬܐ ܫܢܬܐ ܕܡܢ ܐܝܟ ܒܪܝܬܐ /ḥdō bart qōlō mašmaʿ b-arʿō l-ʿēyn kul bēryōn w-nōydō brītō ak d-mēn šēntō 
d-yaqīrūtō)2627 

 
Quant à Jacques de Saroug, dans une section qui traite de ce qui adviendra des vivants lors de la 
Résurrection de son Homélie sur la Fin (n°67), il écrit : 
 
Les vivants verront les morts s’éveiller [litt. se lever] comme d’un sommeil (  ܫܢܬܐ ܡܢ ܕܐܝܟ ܐܚܝ   ܚܙܝܢ

ܬܐܡܝ   ܩܝܡܝܢ /ḥōzēn ḥayē d-ak mēn šēntō qōymīn mītē) Stupéfaits et pleins d’effroi devant le prodige 
( ܬܕܡܘܪܬܐ ܥܠ ܡܬܒܠܗܝܢ ܟܕ ܬܡܗܝܢ ܘܬܘܪܝܢ /w-tōrīn tōmhīn kad mētbalhēn ʿal tēdmūrtō)2628 

 
Nos deux homélistes effectuent la comparaison de la mort et du sommeil par l’intermédiaire du 
syriaque ܐܝܟ (ak) pour « comme », suivi du nom ܫܢܬܐ (šēntō) pour le « sommeil »2629. Dans son écrit, 
Narsaï adapte les sous-textes de 1 Co 15, 52 et 1 Th 4, 16 (la Résurrection entraînée par la trompette 
ainsi que la voix/cri) à un nouveau contexte : celui de la comparaison de l’éveil avec la revivification 
des morts. Jacques de Saroug, lui, emploie simplement le verbe de racine q w m étudié dans la sous-
partie précédente (et dont les sous-textes ont été vus en détail) pour décrire les morts se dressant ou 
se levant, comme un vivant se lèverait de son sommeil. 
 

                                                      
2624 Ibid. 
2625 Athénagoras d’Athènes, Sur la Résurrection des Morts, chapitre XVI. 
2626 Le terme « sommeil » n’y est employé qu’à six reprises en Mt 1, 24 ; Lc 9, 32 ; Jn 11, 13 ; Ac 20, 9 x2 et Rom 
13, 11). Seule l’occurrence de Jn 11, 11-3 évoque le sommeil en tant que métaphore pour la mort, bien que cela 
ne soit pas dans un contexte eschatologique en lien avec la Résurrection : « … Notre ami Lazare s’est endormi, 
mais je vais aller le réveiller. »/[…]/ En fait, Jésus avait voulu parler de la mort de Lazare, alors qu’ils se 
figuraient, eux, qu’il parlait de l’assoupissement du sommeil. ». 
2627 Mingana, Homiliæ et carmina, II, p. 9, ll. 16-7. 
2628 Homélie 3/67, v. 396. 
2629 Payne Smith, Dictionary, p. 588 et Sokoloff, Lexicon, p. 1581. 
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Dans les homélies eschatologiques en arabe qui seront intégrées dans le Coran, si nous ne trouvons 
pas la figure littéraire de la comparaison pour relier explicitement la mort avec le sommeil2630, il est 
remarquable qu’un verset décrive à la manière de ce que fait Narsaï, d’abord la Résurrection 
entraînée par un son eschatologique (avec les mêmes sous-textes bibliques susmentionnés) et 
ensuite l’action de se lever de son sommeil pour figurer l’acte de la revivification des morts. 
 
Il s’agit d’un verset qui se situe au sein d’une péricope eschatologique (vv. 46-59) dans la sourate Yāʾ 
Sīn (Q 36), et qui figure entre des versets que nous avons déjà étudiés d’une part à propos la venue 
de la Promesse (v. 48) et de la Résurrection, déclenchée par la trompette, durant laquelle les 
Hommes se précipiteront (v. 51), et d’autre part concernant le Cri unique (v. 53 ; et cf. aussi v. 49), et 
qui met cette phrase dans la bouche de « ceux qui mécroient » ( ْينَ كَفَرُوا ِ لَّر

 
 : al-laḏīna kafarū) du v. 47/أ

 
Ils diront : « Malheur à nous ! Qui nous a arrachés à notre couche ? … » ( َقاَلوُاْ يَاوَيلْنَاَ مَنْ بعََثنَاَ مِن

 qālū yā waylanā man baʿaṯanā min marqadinā)2631/مَرْقدَِناَ 
 
Deux questions se sont posées aux exégètes musulmans à propos de ce verset dans son intégralité en 
raison du changement de type de discours entre la partie citée et la suite que nous donnons en note : 
d’une part qui est le locuteur (le « Ils ») ? Dans le passage à l’étude il semble indéniable qu’il s’agit 
des « mécréants » qui, comme nous l’avons indiqué, sont mentionnés quelques versets plus haut. Les 
mufassirūn semblent unanimement accepter ce fait, mais divergent sur l’identité du locuteur de la 
partie suivante du verset2632. D’autre part, l’interrogation qui dérive de la première question est la 

                                                      
2630 Le Coran n’emploie aucun verbe de racine n w m pour « dormir » et les neuf occurrences (Q 2, 255 ; Q 7, 97 ; 
Q 8, 43 ; Q 25, 47 ; Q 30, 23 ; Q 39, 42 ; Q 68, 19 et Q 78, 9) de formes nominales de cette même racine ne s’y 
trouvent jamais pour décrire une quelconque scène eschatologique. 
2631 Q 36, 52. La suite du verset est la suivante : « … C’est ce qu’a promis le Miséricordieux. Véridiques ont été les 
Envoyés ! » ( َنُ وَصَدقَ أ لمُْرْسَلوُن  ـ حَْْ لرر

 
ذَا مَا وَعدََ أ  ـ  .(hāḏā mā waʿada l-Raḥmān wa-ṣadaqa l-mursalūn/هَ

2632 Muqātil, Tafsīr, III, p. 89 précise qu’il s’agit des « âmes des mécréants » (أ رواح الكف ار/arwāḥ al-kuffār) qui 
s’expriment. La suite de son interprétation semble indiquer qu’il considère que la seconde partie du verset est 
énoncée par les anges et les Messagers : « Les anges ont gardé/conservé ‘‘C’est ce qu’a promis le 
Miséricordieux’’ sur les langues des Messagers, et c’est cela que les paroles du Grand et Puissant ‘‘Véridiques 
ont été les Envoyés !’’ » ( سل فذلِ قوله عز  وجل  وَ  نُ على أ لس نة الر   ـ حَْْ لرر

 
ذَا مَا وَعدََ أ  ـ لمُْرْسَلوُنَ حفظتهم الملائكة هَ

 
صَدقَ أ /ḥafiẓathum al-

malāʾika hāḏā mā waʿada l-Raḥmān ʿalā alsinat al-rusul fa-ḏālika qawluhu ʿazza wa-jalla wa-ṣadaqa l-mursalūn). Al-
Farrāʾ, Maʿānī l-Qurʾān, II, p. 264 précise que de hāḏā mā waʿada jusqu’à mursalūn ce sont les anges qui 
s’adressent aux mécréants (ثُ  قالت الملائكة لهم/ṯumma qālat al-malāʾika lahum). ʿAbd al-Razzāq, Tafsīr, III, p. 85 
rapporte les dires attribués à Qatāda selon lesquels « Le début [du verset] est pour les mécréants et la fin est 
pour les musulmans. Les mécréants diront : ‘‘Malheur à nous ! Qui nous a ressuscités de notre sommeil 
[couche]’‘ et les musulmans diront : ‘‘C’est ce qu’a promis le Miséricordieux. Véridiques ont été les Envoyés !’’ 
» ( لها للكف ار وأآخرها للمسلمي قال الكف ار ياويلنا من بعثنا من م حْن وصدق المرسلونأ و  رقدنا وقال المسلمون هذا ما وعد الر  /awwaluhā li-l-kuffār 
wa-āẖiruhā li-l-muslimīn qāla l-kuffār yā waylanā man baʿaṯnā min marqadinā wa-qāla l-muslimūn hāḏā mā waʿada l-
Raḥmān wa-ṣadaqa l-mursalūn). Al-Jubbāʾī, Tafsīr, p. 694, contre l’avis de ses prédécesseurs et successeurs, 
considère que de hāḏā mā waʿada jusqu’à mursalūn est aussi prononcé par les mécréants. Enfin, al-Qummī, 
Tafsīr, p. 566 rapporte une tradition attribuée au cinquième Imam, Muḥammad al-Bāqir, selon laquelle la 
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suivante : à quoi se réfère le pronom démonstratif arabe  ـ  ذَاهَ  (hāḏā) ? Deux options sont possibles 
selon l’endroit du verset où l’on choisit d’effectuer une coupure : soit l’on considère que le pronom 
renvoie à l’arabe  َمَرْقدَِنا (marqadinā), donnant le sens de « notre couche que voilà » ; soit l’on 
considère qu’il renvoie à l’intégralité de la première partie du verset que nous citons, comme le 
traduit Blachère2633. Grammaticalement, les deux opinions sont correctes et le sens ne change pas 
dramatiquement selon que l’on choisisse l’une ou l’autre.  
 
Ensuite, la question la plus importante pour la présente étude est de savoir quel est le sens exact de 
la phrase formulée par ces « mécréants ». Le nom arabe َمَرْقد (marqad) que Régis Blachère traduit par 
« couche » dérive de la racine trilitère r q d qui n’est employée qu’à deux autres reprises dans le 
Coran (l’autre occurrence se trouve en Q 18, 18 – cf. infra). Aucune langue sémitique ‘sœur’ de l’arabe 
ne semble avoir d’équivalent sémantique à cette racine verbale2634, mais le plus ancien dictionnaire 
arabe qui nous soit parvenu donne aux substantifs  قادر  (ruqād) et رقود (ruqūd) qui dérivent de cette 

racine verbale le sens du « sommeil durant la nuit » (الن وم بالل يل/al-nawm bi-l-layl)2635. Ainsi, 
logiquement le verbe signifie « dormir » et notre nom à l’étude qui se trouve être spécifiquement un 
nom de lieu doit vouloir dire le « lieu où l’on dort » (d’où la traduction de Blachère) qui pourrait 
aussi simplement être rendu par le « lit », ou alors de manière plus imagée par le « tombeau » (le 
lieu où l’on « dort » avant le réveil de la Résurrection). 
 
D’autre part nous avons déjà rencontré le verbe qui est utilisé dans ce début de Q 36, 52 : il s’agit de 
 ,« qui, rappelons-le, signifie d’abord « envoyer » mais surtout « ressusciter (baʿaṯa) بعََثَ 
probablement en suivant le sens du verbe syriaque ܐܒܥܬ (abʿet) pour « faire lever quelqu’un » (voir 
chapitre 1). Dès lors il nous semble que le « arracher » de la traduction de Régis Blachère s’écarte du 
sens littéral voulu qui serait : « Qui nous a fait lever de notre lit/tombeau ? » avec le sens de « Qui 
nous a ressuscité de notre lit/tombeau ? »2636. On notera en outre que tous les exégètes classiques 

                                                                                                                                                                      

partie du verset qui va de hāḏā mā waʿada jusqu’à mursalūn reflète les dires des anges (قالت الملائكة/qālat al-
malāʾika). Sur les différentes opinions à ce sujet, voir al-Ṭabarī, Jāmiʿ, IX, p. 436. 
2633 Là encore, on consultera al-Ṭabarī, Jāmiʿ, IX, p. 436 pour une discussion à ce sujet. 
2634 Zammit, Lexical Study, p. 198 ne répertorie que les verbes sud arabiques rqd qui signifie « franchir (un défilé) 
» et mrqd pour « défilé (entre des rochers/montagnes) ». Voir Beeston et al., Dictionary, p. 117. En hébreu, 
araméen et syriaque les verbes morphologiquement équivalents à l’arabe signifient tous « danser ». Voir 
Jastrow, Dictionary, p. 1496 et Payne Smith, Dictionary, p. 549 ainsi que Sokoloff, Lexicon, p. 1488. 
2635 Al-Ḫalīl b. Aḥmad, Kitāb al-ʿayn, II, p. 140. L’entrée se poursuit par « la raqda est la césure ( ?) qui se trouve 
entre ce monde et l’au-delà » (نيا والآخرة قدة أ يضاً همدة ما بي الد   ,(wa-l-raqda ayḍan hamda mā bayna l-dunyā wa-l-āẖira/والر 
puis cette définition est suivie d’une exégèse de Q 36, 52. 
2636 Comparer à la « lecture variante » (qirāʾa) attribuée à Ibn Masʿūd qui donne au verset un sens analogue : « 
qui nous a réveillé de notre lit que voici ? » (ذَا  ـ -man ahabbanā min marqadinā hāḏā). Voir al/مَنْ أَهَبرنَا مِنْ مَرْقدَِنَا هَ
Farrāʾ, Maʿānī l-Qurʾān, II, p. 264 ; al-Ṭabarī, Jāmiʿ, IX, p. 436 et ʿUmar et Makram, Muʿjam al-qirāʾāt, V, p. 213. Le 
Muʿjam rapporte en outre une qirāʾa attribuée à Ubayy b. Kaʿb qui a : مَنْ هَبرنَا (man habbanā) et une autre sans 
attribution qui lit : مِنْ هَبِ نَا (min habbinā) donnant au verset le sens de « qui nous a fait lever de notre sommeil ? 
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musulmans ont compris ce verset dans ce sens, al-Farrāʾ écrivant par exemple que « la Résurrection 
en cet endroit est comme l’éveil » (والبعث فِ هذا الموضع كالَستيقاظ/wa-l-baʿṯ fī hāḏā l-mawḍiʿ ka-l-
istīqāẓ)2637, ou le cinquième Imam Abū Jaʿfar (i.e. Muḥammad al-Bāqir) déclarant : « Lorsque les gens 
seront dans les tombeaux et qu’ils se dresseront, ils penseront qu’ils s’étaient endormis » ( ن القوم فا 

م كانوا نياماً  ا قاموا حس بوا أ نَ   fa-inna l-qawm kānū fī l-qubūr fa-lammā qāmū ḥasibū annahum/كانوا فِ القبور فلم 
kānū niyāman)2638. 
 
Cette image coranique unique qui assimile la mort au sommeil et le tombeau au lit correspond à ce 
que nous avons vu de l’image vétérotestamentaire (Dn 12, 2) des morts « dormant » dans le sol qui 
seront « réveillés » lors de la Fin et de sa reprise comme sous-texte dans des écrits rabbinique, 
patristique et homilétiques syriaques. C’est en particulier dans ce dernier genre que l’on retrouve les 
plus grandes affinités avec notre passage coranique puisque nous avons vu que Narsaï emploie tour 
à tour les sous-textes de 1 Co 15, 52 et 1 Th 4, 16 puis de Dn 12, 2 afin de dépeindre une scène de 
Résurrection originale en vers rimés et rythmés. Afin d’éclaircir ces correspondances entre d’une 
part les sous-textes bibliques et d’autre part les homélies syriaque et arabe qui les utilisent dans un 
nouveau texte et contexte pour traiter de la Fin et plus précisément de la Résurrection, nous 
proposons le tableau comparatif suivant : 
 

Sous-textes bibliques Narsaï, Homélie 23 Q 36 
… à la voix/cri de l’archange et 
au son de la trompette de Dieu, 

[…] les morts en Christ 
ressusciteront d’abord (ܘܒܩܠܐ 

 ܢܚܬ ܕܐܠܗܐ ܘܒܩܪܢܐ ܐܡܠܐܟ   ܕܪܫ

 
Il fera entendre un seul Cri sur 
la Terre en présence de toutes 
les créatures… (  ܩܠܐ ܒܪܬ ܚܕܐ

 ܢܒܪܝ   ܟܠ ܠܥܝܢ ܒܐܪܥܐ ܡܫܡܥ

 
… Un Cri unique les saisira 

alors qu’ils seront en train de 
disputer ( ُُْصَيْحَةً وَاحِدَةً تأَخُْذُهُُْ وَه

                                                                                                                                                                      

». Voir aussi une qirāʾa attribuée à Ibn Masʿūd qui est rapportée par Muqātil, Tafsīr, III, p. 89 : « de notre mort 
 .(min mayyitatinā /من ميتتنا) «
2637 Al-Farrāʾ, Maʿānī l-Qurʾān, II, p. 264. Comparer à la paraphrase de min marqadinā hāḏā que fait al-Ṭabarī, 
Jāmiʿ, IX, p. 436 : « Qui nous a réveillé de notre sommeil ? » (من أ يقظنا من منامنا/man ayqaẓanā min manāminā). 
2638 Al-Qummī, Tafsīr, pp. 565-6. Voir aussi Muqātil, Tafsīr, III, p. 89 : « Ensuite, ces âmes [des mécréants] 
s’endormiront entre les deux sonneries [de trompette]. Puis lorsqu’ils seront ressuscités par l’autre sonnerie et 
qu’ils verront de leurs propres yeux, lors de la Résurrection, ce qu’ils traitaient de mensonge sur Terre 
concernant la Résurrection et le Compte, ils supplieront en se lamentant » ( ِا بعثوا ف فرقدت تلْ ال رواح بي الن فختي فلم 

نيا من ا بوا به فِ الد  لبعث والحساب فدوعوا بالويلالن فخة ال خرى وعاينوا فِ القيامة ما كذ  /fa-raqadat tilka l-arwāḥ bayna l-nafẖatayn fa-
lammā buʿiṯū fī l-nafẖat al-uẖrā wa-ʿāyanū fī l-qiyāma mā kaḏḏabū bihi fī l-dunyā min al-baʿṯ wa-l-ḥisāb fa-dūʿū bi-l-
wayl), et comparer à al-Ṭabarī, Jāmiʿ, IX, p. 435 à propos de l’intégralité du verset : « Le Très-Haut dit [à propos 
de] ces associationistes : Lorsque l’on sonnera dans la trompette le coup de la Résurrection pour le lieu de la 
Résurrection, alors leurs âmes seront restituées à leurs corps et cela aura lieu après le sommeil qu’ils 
dormaient » ( ور نفخة البعث لموقف القيامة فرد ت أ رواحهم ا ل أ جسامهم وذلِ بعد نومة يقول تعال ذكره قال هؤلَء المشكون لم ا نفُخ فِ الص 

 yaqūlu taʿālā ḏikrahu qāla hawlāʾ al-mušrikūn lammā nufiẖa fī l-ṣūr nafẖat al-baʿṯ li-mawqif al-qiyāma fa-ruddat/ناموها
arwāḥahum ilā ajsāmihim wa-ḏālika baʿd nawma nāmūhā) et à propos de yā waylanā à marqadinā : « On dit qu’il 
s’agit du sommeil entre les deux coups [de trompette] » (ن  ذلِ نومة بي الن فختي  wa-qad qīla inna ḏālika/وقد قيل ا 
nawma bayna l-nafẖatayn). 
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 ܕܒܡܫܝܚܐ ܬܐܘܡܝ   ܫܡܝܐ ܡܢ

ܠܘܩܕܡ ܢܩܘܡܘܢ /wa-b-qōlō d-rēš 
malākē wa-b-qarnō d-Allōhō […] 

w-mītē d-ba-mšīḥō nqūmūn 
lūqdam) 

1 Th 4, 16 

-ḥdō bart qōlō mašmaʿ b/ܕܝܩܝܪܘܬܐ
arʿō l-ʿēyn kul bēryōn) 

مُونَ  صِ   ṣayḥa wāḥida/يَخِ
taʾẖuḏuhum wa-hum yaẖiṣṣimūn) 

v. 49 

Beaucoup de ceux qui dorment 
dans le sol poussiéreux se 
réveilleront … ( ָמִיּשְֵׁבֵיָרַבִיםוְָ

ר פָּ יָּקִצוָּאַדְמַת־עָּ  /ve-rabbīm 
miyyešēnēy ademat ʿāfār yāqīṣū) 

Dn 12, 2 

… la création [s’éveillera] en 
sursaut comme d’un profond 

sommeil (  ܕܡܢ ܐܝܟ ܒܪܝܬܐ ܘܢܝܕܐ

 w-nōydō brītō ak d-mēn/ܫܢܬܐ
šēntō d-yaqīrūtō) 

… Qui nous a fait 
lever/ressuscités de notre lit ? 

 man/مَنْ بعََثنَاَ مِنَ مَرْقدَِناَ ) …
baʿaṯanā min marqadinā)  

v. 52 

 
… Car la trompette sonnera, les 
morts ressusciteront … (ܒܩܪܢܐ 

 ܘܢܩܘܡܘܢ ܬܩܪܐ ܟܕ ܐܚܪܝܬܐ

ܬܐܡܝ   /b-qarnō ḥrōytō kad tēqrē 
wa-nqūmūn mītē) 

1 Co 15, 52 
(et cf. 1 Th 4, 16 supra) 

Le son de la trompette fera 
trembler la Terre et ceux qui 
l’habitent, et après le Cri 

terrifiant ordonnera à tous de 
se lever (  ܠܗ   ܡܙܝܥ ܫܝܦܘܪܐ ܩܠ

 ܟܠܗܘܢ ܘܒܬܪ ܗ  ܘܠܥܡܘܪܝ   ܠܐܪܥܐ

ܠܡܩܡ ܕܦܩܕ ܕܚܝܠܐ ܩܠܐ /qōl šīfūrō 
mzīʿ lōh l-arʿō wa-l-ʿōmūrēh w-
bōtar kulhūn qōlō dḥīlō d-pōqēd 

la-mqōm) 

Il sera soufflé dans la 
trompette et voici que, des 

tombeaux, vers leur Seigneur, 
ils se précipiteront ! ( ِِوَنفُِخَ ف

لَ  
ِ
لَْجْدَاثِ ا

 
ذَا هُُْ مِنَ أ

ِ
ورِ فاَ لصُّ

 
مْ  أ ِ رَبِِ 

 wa-nufiẖa fī l-ṣūr fa-iḏā/ينَسِْلوُنَ 
hum min al-ajdāṯ ilā rabbihim 

yansilūn) 
v. 51 

 
En outre, une idée analogue à l’image que nous venons de voir dans le cas unique de Q 36, 52 est 
présente dans le corpus coranique : en de nombreux endroits, on y trouve la description des 
Hommes qui pensent n’être restés enterrés dans leurs tombeaux que peu de temps (un jour, une 
partie d’un jour, une heure, peu de temps…) alors qu’en réalité ils s’y étaient trouvés pendant une 
très longue période (cent ans, trois-cent neuf années). Bien qu’il ne soit pas question de sommeil et 
de réveil, il ressort qu’on retrouve la même image que dans la comparaison des Hommes qui à leur 
réveil pensent que peu de temps a passé depuis qu’ils se sont endormis. 
 
Cette analogie est probablement la plus apparente dans la sourate de la Caverne, ou al-Kahf (Q 18), 
au sein d’une péricope (vv. 9-26) qui se sert du récit des Dormants d’Ephèse comme d’une parabole 
pour la Résurrection dans laquelle la Caverne où s’endorment les sept jeunes est la représentation 
symbolique du tombeau : 
 
Tu les [i.e. les compagnons de la Caverne] aurais crus éveillés alors qu’ils dormaient. […]/ Ainsi, Nous 

les rappelâmes afin qu’ils s’interrogeassent mutuellement. L’un d’entre eux dit : « Combien êtes-
vous demeurés [ici] ? » – « Nous sommes », répondirent [les autres], « demeurés un jour ou une 

partie du jour ». … ( بُّمُْ  لَِِ بعََثنْاَهُُْ لِيَتسََاءَلوُاْ بيَنَْْمُْ قاَلَ قاَئلٌِ مِنْْمُْ كَُْ لبَِثتُُْْ قاَلوُاْ وَكَذ   ]...[ أَيقْاَظاً وَهُُْ رُقوُدٌ  وَتَُْس َ
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 wa-taḥsabuhum ayqāẓan wa-hum ruqūdan […]/ wa-ka-ḏālika baʿaṯnāhum li-yatasāʾalū/لبَِثنْاَ يوَْماً أَوْ بعَْضَ يوَْمٍ 
baynahum qāla qāʾil minhum kam labiṯtum qālū labiṯnā yawman aw baʿḍ yawm)2639 

 
Nous retrouvons dans la première partie de ce passage d’une part le participe actif ودرُق  (ruqūd) – de 
racine r q d employée dans le verset étudié ci-dessus de Q 36, 52 – pour décrire l’état des gens de la 
Caverne, et d’autre part nous trouvons employé le terme de sens contraire  ًأَيقْاَظا (ayqāẓan), de racine 
y q ẓ (un hapax), qui signifie « éveillé ». Cet extrait illustre l’état des « Compagnons de la Caverne » 
en ce lieu qui est une métaphore pour la tombe : Dieu les fait dormir pour qu’ils atteignent un état 
comme celui de la mort afin de pouvoir les « réveiller » (v. 12 :  ُُْبعََثنْاَه/baʿaṯanāhum), et ce dans le but 
qu’ils s’interrogent sur la durée de leur séjour (v. 12). 
 
C’est de cette durée dont traite la seconde partie de ce passage de la sourate al-Kahf, rapportant le 
dialogue entre l’un des dormants qui, une fois éveillé, demande combien de temps ils sont restés 
dans la Caverne à d’autres qui lui répondent qu’ils y sont restés peu de temps : un jour ou une partie 
d’un jour, soit une durée envisageable pour le sommeil. Le verbe employé par deux fois dans ce 
passage est  َلبَِث (labiṯa), un synonyme du verbe  َمَكَث (makaṯa), dont le sens est celui de « rester » ou 
« demeurer » 2640. Il se trouve à 31 reprises dans le Coran, dont la moitié – 16 occurrences réparties 
dans 12 versets – dans des contextes eschatologiques liés à la Résurrection. 
Dans la péricope des Dormants (comme dans certains de ces douze autres versets) l’objectif du ou 
des auteurs est de montrer que tout comme les morts qui seront ressuscités lors de la Fin, lorsqu’ils 
se réveillent, les Compagnons de la Caverne pensent qu’ils ne sont restés dans cet état qu’un jour ou 
moins, alors qu’en réalité ils y étaient durant une période de trois-cent neuf années (v. 24). 
 
La même stratégie littéraire est à l’œuvre dans un long verset de la sourate al-Baqara (Q 2), au sein 
d’une péricope sur la Résurrection (vv. 258-60) que nous avons déjà étudiée. Le verset à l’étude  a 
recours à la fois à une métaphore similaire à celle agricole discutée ci-dessus afin de démontrer que 
tout comme Dieu peut faire revivre (racine ḥ y y) une cité sans végétation, il peut faire mourir 
(racine m w t) un homme et le ressusciter (racine b ʿ ṯ), et à la fois à une image similaire à celle vue 
dans la sourate al-Kahf avec d’une part Dieu qui demande combien de temps l’homme est resté 
(racine l b ṯ) mort et d’autre part ce dernier qui lui répond qu’il est resté dans cet état peu de temps 
(implicitement, cela revient à dire qu’il était en train de dormir) alors que la durée était bien plus 
longue qu’il ne le croyait : 
 

Ou comme celui qui, étant passé devant une cité déserte et subversée, s’écria : « Comment Dieu 
pourrait-Il faire revivre cette citée [déserte et subversée], après sa mort ? » Dieu le fit mourir, durant 

cent années, puis le rappela [à la vie] et [lui] demanda : « Combien es-tu demeuré [ainsi] ? » – « Je 
suis demeuré [ainsi] un jour ou une fraction d’un jour. » – « Non ! », répondit [le Seigneur], « tu es 

                                                      
2639 Q 18, 18-9. 
2640 Al-Ḫalīl b. Aḥmad, Kitāb al-ʿayn, IV, p. 66 : « Le labṯ est le séjour/le fait de demeurer » ( ًالل بث المكث ولبث لبثا/al-
labṯ al-mukṯ wa-labiṯa labṯan). On notera qu’aucune équivalence à la racine trilitère arabe l b ṯ dans d’autres 
langues sémitiques n’est répertoriée chez Zammit, Lexical Study, p. 364. 
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demeuré cent années. … ( ي مَرر علََى   ِ لَّر
 
 ـ  عُرُوشِهاَ قاَلَ أَنَر   قرَْيةٍَ وَهِيَ خَاوِيةٌَ علََى   أَوْ كَ لُله بعَْدَ مَوْتُِاَ فأَمََاتهَُ يُُِ  هَ

 
ذِهِ أ

لُله مِائةََ عاَمٍ ثُُر بعََثهَُ قاَلَ 
 
كَُْ لبَِثتَْ قاَلَ لبَِثتُْ يوَْماً أَوْ بعَْضَ يوَْمٍ قاَلَ بلَْ لبَِثتَْ مِائةََ عاَمٍ  أ /aw ka-l-laḏī marra ʿalā qarya 

wa-hiya ẖāwiya ʿalā ʿurūšihā qāla annā yuḥī hāḏihi Llāh baʿd mawtihā fa-amātahu Llāh miʾa ʿām ṯumma 
baʿaṯahu qāla  kam labiṯta qāla labiṯtu yawman aw baʿḍ yawm qāla bal labiṯta miʾa ʿām)2641 

 
À l’instar de la péricope des Dormants de Q 18, ce passage participe à démontrer la véracité de la 
Résurrection des Hommes lors de la Fin à un auditoire incrédule ou qui a des doutes à ce sujet. Pour 
ce faire, ces passages ont recours à une stratégie narrative similaire : un récit explique que Dieu fait 
mourir (en Q 2, 259) ou dormir (en Q 18, 18) des Hommes, deux actions qui nous l’avons vu sont 
analogues dans ce contexte eschatologique, et qu’après un long séjour (plus de cent ans) – exprimé 
par le biais de la racine verbale l b ṯ – dans cet état, ils seront ressuscités ou se réveilleront pour 
imaginer n’être resté dans cet état que peu de temps. 
Un autre long passage de la sourate al-Muʾminūn (Q 23) réemploie cette stratégie à l’aide à la fois du 
verbe de racine l b ṯ pour « demeurer » (exception faite de la « caverne » de Q 18, c’est là le seul 
passage qui emploie ce verbe et indique où la personne demeure : « dans la Terre », comprendre 
dans les tombeaux2642) et du verbe de racine r j ʿ pour « revenir » ou « ramener » (implicitement, à la 
vie) afin de chercher à convaincre de la réalité de la Résurrection : 
 

[Dieu] demandera : « Quel nombre d’années êtes-vous demeurés en la Terre ? »/ Ils répondront : 
« Nous [y] sommes demeurés un jour ou la fraction d’un jour. Interroge ceux qui savent compter ! »/ 

[Dieu] répondra : « Vous n’êtes demeurés que peu de temps. Ah ! Si vous saviez !/ Croyez-vous que 
Nous vous ayons créés sans but et que, vers Nous, vous ne serez pas ramenés ? » ( ِلَْرْض

 
قاَلَ كَُْ لبَِثتُُْْ فِِ أ

نِيَ  ينَ  عدََدَ س ِ لعَْادِ 
 
ئلَِ أ ركُُْ كُنْتُُْ تعَْمَلوُنَ  قاَلوُاْ لبَِثنْاَ يوَْماً أَوْ بعَْضَ يوَْمٍ فسَ ْ لَر قلَِيلًا لوَْ أَن

ِ
نْ لبَِثتُُْْ ا

ِ
 قاَلَ ا

رمَا خَلقَْناَكُُْ  ركُُْ أَفحََسِبْتُُْ أَن ليَْناَ عَبَثاً وَأَن
ِ
ترُْجَعُونَ  لََ  ا /qāla kam labiṯtum fī l-arḍ ʿadad sinīn/ qālū labiṯnā yawman aw 

baʿḍ yawm fa-sʾal al-ʿāddīn/ qāla in labiṯtum illā qalīlan law annakum kuntum taʿlamūn/ a fa-ḥasibtum 
annamā ẖalaqnākum ʿabaṯan wa-annakum ilaynā lā turjaʿūn)2643 

 
En outre, six autres sourates ont recours à cette même racine verbale l b ṯ pour développer, de 
manière plus ou moins longue selon les cas, un discours similaire sur le séjour – implicitement dans 
la Terre ou les tombeaux – des Hommes avant leur retour à la vie2644. Ici encore, il semblerait que ce 

                                                      
2641 Q 2, 259. 
2642 Cf. Bell, Commentary, I, p. 590. 
2643 Q 23, 112-5. 
2644 Q 10, 45 : « Au jour où [Dieu] les rassemblera comme s’ils n’étaient demeurés qu’une heure du jour [, dans 
les tombeaux] ils se reconnaîtront mutuellement. … » ( ُْاَرِ يتََعَارَفوُنَ بيَنَْْم لَر سَاعةًَ مِنَ أ لنْر

ِ
هُُْ كََنْ لمَْ يلَبَْثوُاْ ا شُُ  wa-yawm/وَيوَْمَ يَُْ

yaḥšuruhum ka-an lam yalbaṯū illā sāʿa min al-nahār yataʿārfūna baynahum…) ; Q 17, 52 : « En ce jour, [Dieu] vous 
appellera et vous répondrez par Sa louange et vous penserez n’être demeurés que peu de temps [dans vos 
tombeaux]. » ( ًلَر قلَِيلا

ِ
نْ لبَِثتُُْْ ا

ِ
مْدِهِ وَتظَُنُّونَ ا تَجِيبُونَ بَِِ  yawm yadʿūkum fa-tastajībūna bi-ḥamdihi wa-taẓunnūna/يوَْمَ يدَْعُوكُُْ فتَسَ ْ

in labiṯtum illā qalīlan) ; Q 20, 103-4 : « se disant tout bas entre eux : « Nous sommes restés que dix nuits ! »/ 
Nous sommes très informés de ce qu’ils entendront dire quand le plus remarquable d’entre eux, par la 
conduite, dira : « Vous n’êtes restés qu’un jour ! »» ( ذْ يقَُولُ أَمْثلَهُمُْ طَريِقَ 

ِ
نُ أَعْلََُ بِمَا يقَُولوُنَ ا لَر عَشْاً  نََْ

ِ
نْ لبَِثتُُْْ ا

ِ
ةً يتََخَافتَُونَ بيَنَْْمُْ ا
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concept soit intimement (mais implicitement) lié à l’image de la mort comme sommeil et de la 
Résurrection comme réveil. 
 
1.5.5 La Résurrection comme enfantement de la Terre 
 
Nous avons à présent complété notre tour d’horizon des quatre principales images 
vétérotestamentaires et néotestamentaires autour de la Résurrection qui seront reprises par la suite 
dans des textes religieux de différentes natures, que ce soit des prières ou des homélies. 
Toutefois, il se trouve d’autres manières imagées de décrire le phénomène de ressuscitation des 
morts à la Fin des Temps qui n’ont pas de filiation directe avec les écrits de l’Ancien Testament.  
 
Dans un premier temps nous nous intéresserons à une des manières les plus frappantes pour décrire 
la Résurrection qui apparaît d’abord en germe dans les Évangiles et qui est ensuite abondement 
reprise dans les homélies eschatologiques syriaques de Narsaï et de Jacques de Saroug : il s’agit de 
l’image de la Terre enfantant les morts lors de la Fin. Étant donné de la force de cette image ainsi 
que du succès qu’elle connut dans les vers de ces homélistes syriaques, nous nous demanderons 
dans quelle mesure le Coran en est l’héritier. 
 
C’est dans les Évangiles synoptiques de Marc et de Mathieu qu’apparaissent les prémices de l’image 
en question, au sein de versets qui après avoir fait dire à Jésus qu’à la Fin auront lieu des famines et 
des tremblements de Terre (voir chapitre 2), explique2645 que : 
 

cela sera le commencement des douleurs de l’enfantement (ἀρχὴ ὠδίνων ταῦτα et ܐܢܝܢ ܪܫܐ ܗܠܝܢ 

ܠܐܕܚܒ   /hōlēn rēšō ēnēn d-ḥēblē)2646 

                                                                                                                                                                      

لَر يوَْماً 
ِ
نْ لبَِثتُُْْ ا

ِ
 yataẖāfatūna baynahum in labiṯtum illā ʿašran/ naḥnu aʿlamu bi-mā yaqūlūna iḏ yaqūlu amṯaluhum/ا

ṭarīqatan in labiṯtum illā yawman) ; Q 30, 55-6 : « Au jour où se dressera l’Heure, les Coupables jureront/ n’être 
demeurés qu’un moment [dans leurs tombeaux]. Ainsi ils ont été détournés [de Dieu]./ Cependant ceux qui ont 
reçu la Science et la Foi diront : « Certes, Nous sommes demeurés dans l’Ecriture de Dieu jusqu’au Jour du 
Rappel. Voici le Jour du Rappel. Mais vous [, Impies !], vous ne saviez point. » » ( لمُْ 

 
اعةَُ يقُْسِمُ أ لسر

 
جْرمُِونَ مَا لبَِثوُاْ وَيوَْمَ تقَُومُ أ

يماَنَ لقََدْ لبَِثتُُْْ فِِ كِتَابِ 
ِ
لَْ
 
لعِْلََْ وَأ

 
ينَ أ وتوُاْ أ ِ لَّر

 
لَِِ كَانوُا يؤُْفكَُونَ  وَقاَلَ أ لبَْعْثِ وَلـَكِنركُُْ كُنْتُُْ لََ تعَْلمَُونَ  غيَْرَ سَاعةٍَ كَذ 

 
ذَا يوَْمُ أ  ـ لبَْعْثِ فهََ

 
لَ  يوَْمِ أ

ِ
لِله ا
 
 أ

تَعْتَبُونَ  فيََوْ  ينَ ظَلمَواْ مَعْذِرَتُُمُ وَلََ هُُْ يسُ ْ ِ لَّر
 
مَئِذٍ لََ ينَْفَعُ أ /wa-yawm taqūmu l-sāʿa yuqsimu l-mujrimūn mā labiṯū ġayr sāʿa ka-

ḏālika kānū yuʾfakūn/ wa-qāla l-laḏīna ūtū l-ʿilm wa-l-īmān laqad labiṯtum fī kitāb Allāh ilā yawm al-baʿṯ fa-hāḏā yawm 
al-baʿṯ wa-lākinnakum kuntum lā taʿlamūn) ; Q 46, 35 : « … Ne réclame pas, pour [les Impies], la prompte venue du 
jour où, voyant ce dont ils sont menacés, il leur semblera n’être restés [, dans leurs tombeaux,] qu’une heure 
du jour. … » ( لَر سَاعةًَ مِنْ نَََارٍ  وَلََ 

ِ
ُمْ يوَْمَ يرََوْنَ مَا يوُعدَُونَ لمَْ يلَبَْثوُاْ ا تَعْجِلْ لهَمُْ كََنَر تسَ ْ /wa-lā tastaʿjil lahum ka-annahum yawm yarawna 

mā yūʿadūna lam yalbaṯū illā sāʿa min nahār…) et Q 79, 46 : Ce sera pour eux, le jour où ils la verront [i.e. l’Heure], 
comme s’ils n’étaient restés [en leur tombeau] que le soir ou son matin. (اهَا يرةً أَوْ ضَُُ لَر عَش ِ

ِ
ُمْ يوَْمَ يرََوْنَََا لمَْ يلَبَْثوُاْ ا -ka/كََنَر

annahum yawm yarawnahā lam yalbaṯū illā ʿašiyya aw ḍuḥāhā). 
2645 Ou « interprète » selon Yarbro Collins, Mark, p. 606 : « The events predicted in vv. 7-8 are interpreted 
collectively […] as ‘‘the beginning of the birth-pains’’ ». 
2646 Mc 13, 8. Cf. Mt 24, 8 : « Et tout cela sera le commencement des douleurs de l’enfantement. » (πάντα δὲ 
ταῦτα ἀρχὴ ὠδίνων et ܠܐܕܚܒ   ܐܢܝܢ ܪܫܐ ܟܠܗܝܢ ܕܝܢ ܗܠܝܢ /hōlēn dēn kulhēn rēšō ēnēn d-ḥēblē). Le passage analogue de 
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Le terme grec ὠδίν, dont le sens est celui de la « douleur de l’enfantement »2647, est rendu en 
syriaque dans la traduction de la Pešīṭtā par   ܠܐܚܒ  (ḥēblē), qui dérive du verbe ܚܒܠ (ḥbal) pour 
« enfanter » et plus spécifiquement « être en mal d’enfanter »2648, et signifie donc précisément les 
« douleurs de l’enfantement »2649, suivant de près le grec originel. Il semblerait que ces dires mis 
dans la bouche de Jésus aient un certain lien avec un verset du livre d’Isaïe qui décrit le « Jour du 
Seigneur » qui approche et qui cause donc l’épouvante parmi les hommes dont l’un des symptômes 
est décrit en ces termes : « … ils se tordent comme une femme en travail. … » ( הכַיּ אִישָָׁוּןיחְִילָוֹלֵדָּ

ל־רֵעֵה הָוּאֶׁ וּיתְִמָּ /ka-yōledāh yeḥīlūn īš ēl reʿehū yitemāhū)2650.  
Dans le texte de Mc et Mt il n’est pas dit que c’est la Terre qui enfante, ni même que ces douleurs de 
l’enfantement ont un lien avec la Résurrection et il est fort probable qu’en employant cette image 
l’auteur ait tout simplement repris le texte susmentionné d’Isaïe pour décrire les crampes et les 
douleurs qui seront causées par l’effroi de ce Jour2651. 
 
Toujours est-il que l’héritage de l’idée que ces « douleurs de l’enfantement » qui précèderont à la 
venue de l’eschaton aura son importance dans la littérature chrétienne postérieure, comme nous le 
voyons à travers les homélies eschatologiques de Narsaï et de Jacques de Saroug. Ce dernier utilise 
ainsi cette image, qu’il adapte à l’acte de la résurrection, en pas moins de onze occurrences dans les 
six homélies sur la Fin que nous avons étudiées. Un exemple parlant de la manière dont Jacques de 
Saroug a recours au terme syriaque   ܠܐܚܒ  (ḥēblē) de la Pešīṭtā de Mc 13, 8 et Mt 24, 8 pour exprimer la 
métaphore des douleurs de la Terre enfantant les morts en des temps eschatologiques se trouve 
dans son homélie Sur la Fin et le Jugement (n°32), dans une section consacrée à la Résurrection (vv. 27-

                                                                                                                                                                      

Lc 21, 11 ne mentionne pas ces douleurs de l’enfantement après l’évocation des tremblements de Terre, des 
pestes et des famines.  
2647 Liddell et Scott, Lexicon, p. 2030 : « pangs or throes of childbirth ». 
2648 Payne Smith, Dictionary, p. 123 et Sokoloff, Lexicon, pp. 406-7. Voir aussi Manna, Dictionary, p. 239 qui donne 
l’équivalent arabe ولد (walada) et Costaz, Dictionnaire, p. 94 qui le traduit par les verbes arabes ولدت (wulidat) et 
 .Dans la Pešīṭtā, le verbe n’est employé qu’à quatre reprises (Rom 8, 22 ; Gal 4, 19+27 et Ap 12, 2) .(ḥumilat) حْلت
2649 Payne Smith, Dictionary, p. 124 et Sokoloff, Lexicon, p. 408. Voir aussi Manna, Dictionary, p. 242 qui donne les 
équivalents arabes وجع الولَدة (wajʿ al-wilāda) ainsi que ولَدة (wilāda) ; et Costaz, Dictionnaire, p. 94 qui le traduit 
par أ وجاع الت وليد (awjāʿ al-tawlīd). Dans la Pešīṭtā, le substantif n’apparaît que deux autres fois : en Ac 2, 24 où il est 
employé métaphoriquement pour évoquer « les douleurs de la mort » et en 1 Th 5, 3 : «… c’est alors que 
soudain la ruine fondra sur eux comme les douleurs sur la femme enceinte … » (τότε αἰφνίδιος αὐτοῖς 
ἐφίσταται ὄλεθρος ὥσπερ ἡ ὠδὶν τῇ ἐν γαστρὶ ἐχούσῃ et ܥܠ ܚܒܠܐ ܐܝܟ ܐܒܕܢܐ ܥܠܝܗܘܢ ܢܩܘܡ ܫܠܝܐ ܡܢ ܘܗܝܕܝܢ 

 .(w-hōydēn mēn šēlyō nqūm ʿlayhūn abdōnō ak ḥēblō ʿal baṭntō/ܒܛܢܬܐ
2650 Is 13, 8. Comparer à Is 66, 7-8 : « Avant d’être en travail, elle [Jérusalem] a enfanté, avant que lui viennent 
les douleurs, elle s’est libérée d’un garçon./ Qui a jamais entendu chose pareille ? Qui a jamais vu semblable 
chose ? Un pays est-il mis au monde en un seul jour… ». Voir aussi Mic 4, 9-11 ; Os 13, 13 ; Jr 4, 31 ; 6, 24 ; 13, 21 ; 
22, 23 ; 49, 22 et 50, 43. 
2651 Selon Mann, Mark, pp. 515-6, cette image issue des écrits vétérotestamentaires prophétiques en font un 
signe du jugement divin dans un contexte eschatologique (voir références dans la note précédente) et dès lors, 
dans le contexte de Mc 13 il s’agirait d’un « warning that there will come more distress before the time of 
deliverance dawns ». 
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52), elle-même se trouvant au sein d’un passage qui traite de la Terre expulsant ce qu’elle contient 
(vv. 37-44) : 
 
Au Signe rapide, les douleurs s’abattront [sur la Terre] comme sur une femme dans les douleurs de 
l’enfantement ( ܪܗܝܒܐ  ܒܪܡܙܐ ܝܠܕܬܐ ܐܝܟ ܠܐܚܒ   ܡܚܝܢ /mōḥēn ḥēblē ak yōldtō b-rēmzō rhībō) ; Et en un clin 

d’œil, elle enfantera tous les corps qu’elle avait engloutis ( ܕܒܠܥܬ ܪܐܦܓ   ܠܟܠܗܘܢ ܝܠܕܐ ܥܝܢܐ ܘܒܪܦܦ /w-ba-rfōf 
ʿaynō yōldō l-kulhūn pagrē d-bēlʿat)2652 

 
La personnification de la Terre, qui est dépeinte comme une femme enceinte des corps de toute 
l’humanité, et dont l’enfantement (verbe ܝܠܕ/īlēd) dans de grandes douleurs (substantif   ܠܐܚܒ /ḥēblē) à 
la Fin des Temps est une métaphore pour la Résurrection des morts, rejetés hors de leurs tombeaux, 
est décrite de manière assez homogène – principalement par l’intermédiaire de ces deux éléments 
syriaques – à travers le corpus des homélies eschatologique de Jacques de Saroug2653.  
Si donc un auteur des 5-6ème siècles de l’ère commune a composé un si grand nombre de vers 
homilétiques en syriaque traitant de thématiques eschatologiques en se servant clairement du sous-
texte néotestamentaire de Mc 13, 8 et Mt 24, 8 pour illustrer l’acte de l’enfantement des morts par la 
Terre,  nous pouvons légitimement nous demander dans quelle mesure, environ un siècle plus tard, 
les homélies eschatologiques en arabe autour de thèmes similairement eschatologiques qui se 
trouveront intégrées au Coran peuvent elles aussi refléter ces mêmes sous-textes pour décrire la 
Résurrection. 
 
Selon Emran El-Badawi, qui reste étonnement silencieux sur cette dernière au sein de son étude sur 
l’apocalypse coranique, les sous-textes du Coran pour décrire la résurrection sont principalement 
ceux de Mt 27, 51-2 (« Et voici que le voile du sanctuaire se déchira … les tombeaux s’ouvrirent, les 

                                                      
2652 Homélie 2/32, vv. 43-4. 
2653 Homélie 3/67, vv. 277-8 : « Alors, tout à coup les douleurs s’abattront sur la Terre (  ܡܢ ܠܐܪܥܐ ܠܐܚܒ   ܡܚܝܢ ܗܝܕܝܢ

ܫܠܝܐ ܓܘ /hōydēn mōḥēn ḥēblē l-arʿō mēn gōw šēlyō) ; Pour qu’elle enfante et mette au monde les enfants cachés 
dont elle est grosse » ( ܗܘܬ ܕܒܛܝܢܐ ܪܐܛܡܝ   ܠܐܥܘ   ܬܐܠܕ ܕܬܪܒܪܘܟ /d-tēbrūk tēlad ʿwēlē ṭmīrē da-bṭīnō wōt) ; id.,  vv. 
279-80 : « Toute la Terre gémira, comme une femme dans les douleurs ( ܟܠܗ   ܐܪܥܐ ܝܠܕܬܐ ܐܝܟ ܒܚܫܐ ܓܥܝܐ /gōʿyō 
b-ḥašō ak yōldtō arʿō kulōh) ; Pour mettre au monde la foule des enfants qui sont cachés en elle » (  ܠܕܐܠܝ   ܠܡܚܒܠܘ

ܒܗ   ܕܛܡܝܪܝܢ ܣܐܣܒܝ   /la-mḥabōlu l-yaldē sbīsē da-ṭmīrīn bōh) ; id., v. 387 : « Qu’en l’espace d’une seule heure, la Terre 
était dans les douleurs et enfantait les morts » ( ܬܐܡܝ   ܐܪܥܐ ܘܝܠܕܐ ܡܚܒܠܐ ܫܥܬܐ ܕܒܚܕܐ /d-ba-ḥdō šōʿtō mḥablō w-
yōldō arʿō mītē) ; id., v. 433 : « A cause des choses terribles qui apparaitront en elle, la Terre mugira » (  ܘܓܥܝܐ

ܒܗ   ܢܕܡܬܚܘܝ   ܒܓܢܝܚܬܐ ܐܪܥܐ /w-gōʿyō arʿō ba-gnīḥōtō d-mētḥōyōn bōh) ; Homélie 5/192, v. 224 : « Comme la douleur 
de l’enfantement qui jette à genoux la femme qui accouche » ( ܡܒܪܟ ܐܒܟܐܒ   ܕܠܝܠܕܬܐ ܚܒܠܐ ܒܕܡܘܬ /ba-d-mūt ḥēblō 
da-l-yōldtō b-kēbē mabrēk) ; Homélie 6/193, v. 153 : « Avant que les douleurs frappent la Terre et qu’elle 
s’agenouille pour enfanter » ( ܕܬܐܠܕ ܘܒܪܟܐ ܠܐܪܥܐ ܠܐܚܒ   ܡܚܝܢ ܥܕܠܐ /ʿadlō mōḥēn ḥēblē l-arʿō w-bōrkō d-tēlad) ; id., 
vv. 243-4 : Soudain arrivera l’affliction, comme la douleur ( ܚܒܠܐ ܒܕܡܘܬ ܐܘܠܨܢܐ ܢܩܘܡ ܠܡ ܫܠܝܐ ܡܢ /mēn šēlyō lam 
nqūm ūlṣōnō ba-d-mūt ḥēblō) Sur la femme enceinte, qui ne peut y échapper » (  ܕܬܡܕ ܡܬܡܨܝܐ ܕܠܐ ܝܠܕܬܐ ܥܠ

 ʿal yōldtō d-lō mētmaṣyō d-tamēd mēnēh) ; id., vv. 275-6 : « 275-6 La Terre aussi est enceinte d’innombrables/ܡܢܗ
enfants ( ܣܟ ܕܠܐ ܠܐܥܘ   ܒܛܢܐ ܡܒܛܢ ܐܪܥܐ ܗܝ ܐܦ /ōf hī arʿō mēbṭan bōṭnō ʿwēlē d-lō sōk) ; Et, lors de 
l’accomplissement, elle va se mettre à genoux pour enfanter le monde nouveau » (  ܥܠܡܐ ܕܬܐܠܕ ܒܪܟܐ ܘܒܫܘܠܡܐ

 wa-b-šūlōmō bōrkō d-tēlad ʿōlmō ḥadtō) ; et voir l’ensemble des vv. 271-334 qui développent une péricope/ܚܕܬܐ
traitant de cet unique thème de l’enfantement des morts par la Terre. 
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corps de nombreux saints défunts ressuscitèrent ») et Lc 23, 44-5 (« C’était déjà presque midi et il y 
eut des ténèbres … Alors le voile du sanctuaire se déchira… »)2654, mais il n’aborde pas l’ensemble des 
autres passages dont nous avons discutés ci-dessus, dont ceux de Mc 13, 8 et Mt 24, 8 qui pourtant 
nous semblent être derrière deux textes du Coran. 
 
Bien que les versets coraniques n’emploient jamais la racine verbale arabe w l d équivalente 
sémantique2655 du ܚܒܠ (ḥbal) de la Pešīṭtā, mais aussi et surtout équivalente morphosémantique du 
syriaque ܝܠܕ (īlēd) des homélies, afin de dépeindre la Terre enfantant les morts rejetés à sa surface lors 
de la Fin, nous y trouvons tout de même la Terre personnifiée. Dans la sourate al-Zalzala (Q 99), 
après avoir « tremblé » (v. 1, cf. chapitre 2) les actions de la Terre sont décrites en ces termes : 
 

[Lorsque] la Terre rejettera ses fardeaux,/ que l’Homme dira « Qu’a-t-elle ? »/ Ce jour-là, elle 
rapportera ses récits ( لَْرْضُ أَثقْاَلهَاَ 

 
نسَْانُ مَا لهَاَ  وَأَخْرَجَتِ أ

ِ
لَْ
 
ثُ أَخْباَرَهَا وَقاَلَ أ يوَْمَئِذٍ تَُُد ِ /wa-aẖrajat al-

arḍ aṯqālahā/wa-qāla l-insān mā lahā/ yawmaʾiḏin tuḥaddiṯu aẖbārahā)2656 
 
De prime abord il est important d’insister sur le fait que la sourate al-Zalzala toute entière est 
eschatologique2657. Comme nous l’avons vu dans le chapitre précédent, le premier verset décrit le 
séisme eschatologique comme le font de nombreuses homélies syriaques en se servant de Mc 13, 8 et 
Mt 24, 7 comme sous-textes probables. De plus, cette sourate utilise certains éléments de langage qui 
doivent déclencher chez l’auditeur des attentes eschatologiques, comme le « lorsque » (ذا  iḏā) du/ا 

premier verset ou le « ce jour-là » ( ٍيوَْمَئِذ/yawmaʾiḏin) du quatrième. Enfin, le passage que nous allons 
étudier se poursuit et se conclut sur une scène de Jugement Dernier (vv. 6-8) sur laquelle nous 
reviendrons dans la dernière partie de ce chapitre. 
 
Le passage que nous proposons à présent d’analyser est constitué de trois courts versets dont les 
deux premiers (vv. 2-3) s’ouvrent par la conjonction de coordination arabe  َو (wa) qui suggère une 
continuité entre les trois premiers versets de la sourate. Il y est donc question de trois actions qui 
viennent logiquement l’une après l’autre : après le tremblement de Terre eschatologique (v. 1), la 
Terre « fera sortir » ou « rejettera » ses أ ثقْال (aṯqāl). De quoi s’agit-il ici ? Ce substantif arabe dérive 
de la racine trilitère ṯ q l qui est très commune dans les langues sémitiques. Dans plusieurs de celles-
ci, son sens premier est celui de « suspendre »2658, et de là le sens second est celui de « peser » (car 
c’est en suspendant des poids que l’on pèse). Cette dernière signification est présente à la fois dans les 

                                                      
2654 El-Badawi, Aramaic Gospel Traditions, pp. 172-3. 
2655 Le verbe arabe  َوَلَد (walada) n’est employé qu’à dix reprises dans le Coran, et jamais de manière 
métaphorique. 
2656 Q 99, 2-4.  
2657 Voir Bell, Commentary, II, p. 569 qui résume en ces mots la thématique de Q 99 : « The Last Day and 
Resurrection ».  
2658 Voir par exemple le verbe akkadien šaqālu qui signifie « suspendre » (cf. Zammit, Lexical Study, p. 112) et le 
guèze ሰቀለ (saqala) pour « suspendre », « pendre » ou « crucifier » (cf. Leslau, Dictionary, p. 509). 
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langues sémitiques anciennes comme les verbes phénicien šql, akkadien šaqālu2659, et araméen תְקַל 
(teqal)2660 ; ainsi que dans des langues plus ‘récentes’ avec les verbes hébreu קַל  2661, syriaque(šāqal) שָּׁ
 .2662, ou guèze ሰቀለ (saqala)2663(tqal) ܬܩܠ
À leur tour, ces langues connaissent des substantifs dérivant de ces racines qui signifient 
logiquement le « poids » – l’araméen ָא תִקְלָּ (tiqelā)2664, l’hébreu ל קֶׁ  ܬܩܠܐ 2665, le syriaque(šēqēl) שֶׁׁ
(tqōlō)2666, et le guèze ሰቅል (saql)2667 – et de là la pièce de monnaie appelée « shekel » selon la 
francisation du terme en hébreu2668. 
 
C’est donc tout naturellement que le verbe arabe  ََثقَل (ṯaqala) qui apparaît à six reprises dans le 

Coran signifie « peser »2669, et dès lors que le substantif ثقَيل (ṯaqīl), dont le pluriel أ ثقْال (aṯqāl) est le 
nom employé dans notre verset à l’étude2670, veut dire « poids »2671.  
S’il est à présent certain que le sens littéral du second verset de Q 99 est « et la Terre fera sortir ses 
poids », qu’en est-il du sens figuré voulu par l’auteur de ce texte ? 
 
D’après la totalité des exégèses musulmanes anciennes que nous avons consultées2672, il est question 
dans ce second verset de la Terre qui fera sortir « les Hommes » (الن اس/al-nās)2673, c’est-à-dire « ceux 
                                                      
2659 Ibid. 
2660 Jastrow, Dictionary, p. 1691. 
2661 Ibid., p. 1623. 
2662 Payne Smith, Dictionary, p. 618 et Sokoloff, Lexicon, p. 1660. 
2663 Leslau, Dictionary, p. 509. 
2664 Jastrow, Dictionary, p. 1691. 
2665 Ibid., p. 1623.  
2666 Payne Smith, Dictionary, p. 618 et Sokoloff, Lexicon, p. 1661. Ce substantif apparaît sur un vase datant 
approximativement du début du 3ème siècle de l’ère commune (Drijvers et Healey, Old Syriac Inscriptions, p. 202). 
2667 Leslau, Dictionary, p. 510. 
2668 Voir l’ougaritique ṯql, l’hébreu ל קֶׁ  .et le guèze ሰቅል (saql) (šēqēl) שֶׁׁ
2669 Ibn Manẓūr, Lisān al-ʿArab, I, p. 685 : « Le ṯiqal est le contraire de ce qui est léger, de peu de poids » ( الثِ قَل نقيض

 .(al-ṯiqal naqīḍ al-ẖiffa/الخف ة
2670 Ibid. : الث قيل والجمع أ ثقال (al-ṯaqīl wa-l-jamʿ aṯqāl). 
2671 Les noms de racine ṯ q l sont employés à 22 reprises dans le Coran, dont deux en Q 99, 7-8. En outre le 
substantif pluriel أ ثقْال (aṯqāl) se trouve en Q 16, 7 : « [Les chameaux] portent vos fardeaux ( َُُْأَثقَْالك/aṯqālakum) vers 
une contrée que vous n’atteindriez qu’avec peine. … »  et trois fois en Q 29, 13 dans un contexte 
eschatologique : « [Dans l’Au-Delà] ils porteront certes leurs faix et [d’autres] faix avec leurs faix… » ( وَليََحْمِلنُر
 .(wa-la-yaḥmilunna aṯqālahum wa-aṯqālan maʿa aṯqālihim/أَثقَْالهَمُْ وَأَثقَْالًَ مَعَ أَثقَْالِهمِْ 
2672 L’exégèse attribuée à Sufyān al-Ṯawrī dans ʿAbd al-Razzāq, Tafsīr, III, p. 450 : « Ce qu’elle confiera comme 
dépôt » (ما اس تودعت/mā-stawadaʿt), dans son interprétation singulière, en est l’exception. 
2673 Al-Qummī, Tafsīr, p. 762 : « comme Hommes » (من الن اس/min al-nās). Comparer à la longue interprétation de 
ce verset qui se trouve chez Muqātil, Tafsīr, III, p. 506 : « Il dit : Elle sera en mouvement, agitée et elle fera sortir 
ce qui se trouve en son sein comme Hommes, bêtes et djinns et ce qui se trouve à sa surface comme diables. 
Elle deviendra alors vide, et il n’y restera plus rien. La Terre s’étendra, elle sera neuve et blanche comme 
l’argent ou comme une jeune plante ; et elle rayonnera comme les rayons du soleil. Aucun péché ne sera 
commis sur sa surface et le sang n’y sera plus répandu. [Tout] cela se produira lorsque le premier coup [de 
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qui sont dans les tombeaux » (من فِ القبور/man fī l-qubūr)2674, ou plus simplement dit, « les morts » 

 2675. Les « poids » sont donc les morts enterrés en leurs tombeaux dans les(al-mayyit/المي ت)
profondeurs de la Terre que cette dernière fait ressortir à la suite du séisme de la Fin. Nous 
retrouvons l’image vue précédemment des morts sortant de leurs tombeaux, à la différence près 
qu’en Q 99, 2 les morts sont passifs et c’est la Terre qui est l’actrice de leur sortie, de leur 
résurrection. En cela, nous sommes bien dans la même ligne d’idée que les homélies de Jacques de 
Saroug qui emploient Mc 13, 8 et Mt 24, 8 comme sous-textes. 
 
Puisque la Terre est personnifiée en Q 99, 2, le verset suivant rapporte une question que lui adresse 
l’Homme – ce dernier ayant été identifié de manière assez divergente dans les tafsīr-s classiques, 
allant de « l’Homme » en général, en passant par « le mécréant », jusqu’à ʿAlī b. Abī Ṭālib dans 
l’exégèse shiite2676 – qui s’enquiert de ce qui lui arrive. Ce troisième verset est simple du point de vue 

                                                                                                                                                                      

trompette] arrivera et que toute la création mourra, puis [qu’aura lieu] le deuxième coup » ( كت فاضطربت يقول تُر 
ا وأ خرجت ما فِ جوفها من الن اس والد   ة أ و كانَ  ا الفض  ياطي فصارت خالية ليس فيَا شيء وتبسط ال رض جديدة بيضاء ك نَ  واب  والجن  وما عليَا من الش  

ذا جاءت الن فخة ال ول يموت الخلق كَ هم ثُ  ال  ن ه ا  ماء وذلِ أ  مس لم يعمل عليَا ذنب ولم يُّرق فيَا الد  ن فخة الث انيةخامة ولها شعاع كشعاع الش  /yaqūlu 
taḥarrakat fa-ḍṭarabat wa-aẖrajat mā fī jawfihā min al-nās wa-l-dawābb wa-l-jinn wa-mā ʿalayhā min al-šayāṭīn fa-ṣārat 
ẖāliya laysa fīhā šayʾ wa-tabsiṭu l-arḍ jadīda bayḍāʾ ka-annahā l-fiḍḍa aw ka-annahā ẖāma wa-lahā šuʿāʿ ka-šuʿāʿ al-
šams lam yuʿmil ʿalayhā ḏanb wa-lam yuhriq fīhā l-damāʾ wa-ḏālika annahu iḏā jāʾat al-nafẖat al-ūlā yamūtu l-ẖalq 
kullihim ṯumma l-nafẖat al-ṯāniya). 
2674 Mujāhid, Tafsīr, p. 348 : « Il dit : Elle fera sortir ceux qui sont dans les tombeaux » ( ِيقول أ خرجت من ف
 (yaqūlu aẖrajat man fī l-qubūr/القبور
2675 Muqātil, Tafsīr, III, p. 506 : « Elle fera sortir ce qui s’y trouve comme morts et biens » ( أ خرجت ما فيَا من الموت
 aẖrajat mā fīhā min al-mawtā wa-l-amwāl) ; al-Farrāʾ, Maʿānī l-Qurʾān, III, p. 173 ad v. 2 : « Elle jettera/وال موال
dehors ce qui s’y trouve comme or, argent et morts » (ة أ و مي ت  lafaẓat mā fīhā min ḏahab/لفظت ما فيَا من ذهب أ و فض 
aw fiḍḍa aw mayyit) ; Ibn Qutayba, Ġarīb al-Qurʾān, p. 535 : « C’est-à-dire ses morts » (أ ي موتاها/ay mawtāhā) ; al-
Jubbāʾī, Tafsīr, p. 874 : « càd : quand les morts qui y sont ensevelis en sortiront vivants pour [recevoir] leur 
rétribution » ; al-Ṭabarī, Jāmiʿ, XI, p. 659 résumant les interprétations attribuées à Ibn ʿAbbās et Mujāhid : « Il 
dit : La Terre fera sortir, vivants, ce qui se trouve en son sein comme morts. Les morts dans le sein de la Terre 
sont lourds pour elle et les vivants au dessus, à sa surface, le sont [aussi] » ( يقول وأ خرجت ال رض ما فِ بطنْا من الموت
اأ حياء والمي ت فِ بطن ال رض ثقل لها وهو فوق ظهرها حي اً ثقل عليَ /yaqūlu wa-aẖrajat al-arḍ mā fī baṭnihā min al-mawtā aḥyāʾan wa-

l-mayyit fī baṭn al-arḍ ṯiqal lahā wa-huwa fawq ẓahrihā ḥayyan ṯiqal ʿalayhā). 
2676 Voir respectivement al-Ṭabarī, Jāmiʿ, XI, p. 660 résumant l’opinion attribuée à Ibn ʿAbbās : « Le Très-Haut 
dit : Lorsque la Terre sera secouée [Q 99, 1] lors de l’avènement de l’Heure, l’Homme demandera : « Qu’à la 
Terre ? Et quelle est son histoire ? » » (تها اعة ما لل رض وما قص  ذا زلزلت ال رض لقيام الس   yaqūlu taʿālā/يقول تعال ذكره وقال الن اس ا 
ḏikrahu wa-qāla l-nās iḏā zulzilat al-arḍ li-qiyām al-sāʿa mā li-l-arḍ wa-mā qiṣṣatahā) ; Muqātil, Tafsīr, III, p. 506 : « Le 
mécréant, inquiet, demandera ce qu’elle a à parler de ce qui a été fait à sa surface » ( قال الكافر جزعاً ما لها تنطق بما عْل
 ,’’qāla l-kāfir jaziʿan mā lahā tanṭiqu bi-mā ʿumila ʿalayhā) et al-Farrāʾ, Maʿānī l-Qurʾān, III, p. 173 : « ‘‘L’Homme/عليَا
ici c’est-à-dire le mécréant » (الَ نسان يعني به هاهنا الكافر/al-insān yaʿnī bihi hā hunā al-kāfir) ; puis al-Qummī, Tafsīr, 
p. 762 ad v. 3 : « Il s’agit du Commandant des Croyants [i.e. ʿAlī b. Abī Ṭālib] » (ذلِ أ مير المؤمني/ḏālika amīr al-
muʾminīn). Il semblerait qu’al-Qummī fasse ici référence à un ḥadīṯ rapporté par Furāt b. Ibrāhīm al-Kūfī, Tafsīr, 
p. 673 ad v. 4 rapportant les dires de ʿAmr et Ḏū Marra : « Tandis que nous étions auprès du Commandant des 
Croyants, ʿAlī b. Abī Ṭālib, la Terre remua et il se mit à la frapper de sa main. Puis il demanda : « Qu’as-tu ? », et 
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du vocabulaire employé et ne nécessite pas de plus amples explications, la traduction de Régis 
Blachère rendant bien le sens du texte originel. Il nous semble que le rôle de celui-ci au sein de notre 
passage est d’expliciter la raison du verset suivant : l’Homme demandera à la Terre ce qui lui arrive 
(car il la voit trembler et faire sortir des corps) et « elle rapportera ses récits » selon la version 
française de Blachère.  
 
Le verbe du quatrième verset est  َحَدَث (ḥadaṯa), à la forme intensive (i.e. deuxième forme), dont 
l’exact équivalent morphosémantique de la forme simple se trouve d’une part avec le verbe sud 
arabique ḥdṯ qui signifie « survenir » ou « se passer »2677, et d’autre part avec de très nombreuses 
langues sémitiques dont la racine trilitère verbale équivalente veut dire « être/rendre 
nouveau/neuf »2678.  
La deuxième forme verbale qui est employée à deux autres reprises dans le Coran2679, et qui ne 
trouve quant à elle pas d’équivalents sémantiques dans d’autres langues sémitiques, signifie 
« raconter » ou « rapporter »2680. 
 
On notera que deux « lectures variantes » (qirāʾāt), qui semblent constituer ici un autre cas de glose 
plus que de véritables variae lectiones, attribuées toutes deux à Saʿīd b. Jubayr (ainsi qu’à Ibn Masʿūd 
pour la seconde) remplacent le verbe de la lecture ‘canonique’  ُث ءُ  par (tuḥaddiṯu) تَُُد ِ  تنُبَّ ِ

                                                                                                                                                                      

elle ne lui répondit pas. Il lui demanda [à nouveau] : « Qu’as-tu ? », et elle ne lui répondit pas. Puis il déclara : 
« Par Dieu ! Si elle était (xxx) elle me raconterait, mais je suis celui qui rapporte à la Terre ses récits ou (xxx) » 
» ( كت ال رض فجعل يضَبِا بيده ثُ   ذ تُر  ا والله لو كانت بينا عند أ مير المؤمني علي بن أ بِ طالب ا   قال ما لِ فلَ تَبه ثُ  قال ما لِ فلَ تَبه ثُ  قال أ م 

ث ال رض أ خبارها أ و رجل مني   ي تُد  نّ  ل نا الَّ  ثتني وا  -baynā ʿind amīr al-muʾminīn ʿAlī b. Abī Ṭālib iḏ taḥarrakat al-arḍ fa/هية لحد 
jaʿala yaḍribuhā bi-yadihi ṯumma qāla mā laka fa-lam tujibhu ṯumma qāla mā laka fa-lam tujibhu ṯumma qāla ammā 
wa-Llāh law kānat hiya la-ḥaddaṯatnī wa-innī la-anā l-laḏī tuḥaddiṯu l-arḍ aẖbārahā aw rajul minnī). 
2677 Beeston et al., Dictionary, p. 65. Le substantif qui en dérive est ḥdṯt pour l’« évènement », rejoignant l’arabe 
 .(ḥādiṯa) حادِثة
2678 Le phénicien ḥdš et l’ougaritique ḥdṯ signifient « nouveau », le verbe akkadien edēšu signifie « être neuf » 
(Zammit, Lexical Study, p. 135) ; le verbe araméen חַדִת (ḥaddit) veut dire « rénover », « restaurer », « changer » 
et le substantif חֲדַת (ḥadat) signifie « nouveau » (Jastrow, Dictionary, p. 428) ; le verbe hébreu ׁדַש  au piel (ḥādaš) חָּ
veut dire « rénover » et « réparer » et le substantif ׁש דָּ  ,signifie « nouveau » et « frais » (Jastrow (ḥādāš) חָּ
Dictionary, p. 427) ; le verbe syriaque ܚܕܬ (ḥadēt) est employé pour « rendre neuf », « rénover », « réparer » et le 
substantif ܚܕܬ (ḥdēt) pour « nouveau » et « récent » (Payne Smith, Dictionary, p. 128 et Sokoloff, Lexicon, pp. 417-
8) ; et le verbe guèze ሐደሰ (ḥaddasa) signifie « renouveler », « restaurer », « rénover », ou « réparer » et le 
substantif ḥaddis veut dire « nouveau » et « récent » (Leslau, Dictionary, p. 225).  
2679 Q 2, 76 : « … seuls les uns avec les autres, ils [se] disent : « Entretiendrez-vous les ( ْثوُنََُم دِ   (a tuḥaddiṯūnahum/أَتَُُ
de ce que Dieu vous a octroyé… » et Q 93, 11 : « Du bienfait de ton Seigneur, parle [à autrui] ! » ( َا بِنِعْمَةِ رَب ِك وَأَمر
ثْ  ِ  ,(ḥadīṯ) حَديث wa-ammā bi-niʿmat rabbika fa-ḥaddiṯ). Le substantif qui dérive de cette deuxième forme est/فحََد 
qui est quant à lui employé à 33 reprises au singulier et 5 fois au pluriel (أ حاديث/aḥādīṯ) dans le corpus 
coranique. 
2680 Ibn Manẓūr, Lisān al-ʿArab, II, p. 350 : « Le ḥadīṯ est l’histoire qui parvient à peu de monde et à beaucoup » 
ث تُديثاً  et (al-ḥadīṯ al-ẖabar yaʾtī ʿalā l-qalīl wa-l-kaṯīr/الحديث الخبُ يأ تِ على القليل والكثير) ث به المحد   al-ḥadīṯ mā) الحديث ما يُد 
yuḥaddiṯu bihi l-muḥaddiṯ taḥdīṯan).   
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(tunnabiʾu)2681 et   ُتنُبِّْء (tunbiʾu)2682, qui signifient pareillement « annoncer ». Ainsi, le début du 
quatrième verset peut se lire soit « ce jour-là la Terre racontera/rapportera … » selon le texte 
‘canonique’ du Coran, soit « ce jour-là la Terre annoncera… » selon les soi-disant « variantes » 
attribuées à des personnalités des débuts de l’Islam. 
 
Que raconte ou annonce la Terre ? La suite du verset précise qu’il s’agit de ses أ خْبار (aẖbār), un 
substantif qui dérive de la racine trilitère ẖ b r dont les nombreux équivalents morphologiques 
sémitiques ne peuvent nous renseigner sur son sens dans ce contexte2683. Toutefois, le plus ancien 
dictionnaire arabe qui nous soit parvenu, dans une brève définition, nous indique d’une part que 
notre substantif à l’étude est le pluriel de  َُخَب (ẖabar) – qui est employé à deux reprises dans le 

Coran2684 – et d’autre part qu’il signifie la « nouvelle » (  الن بأ/al-nabāʾ)2685. 
Il semblerait dès lors que dans le quatrième verset, il soit question de la Terre qui raconte, qui 
rapporte ou qui annonce ses nouvelles. Quel est le sens de cette image ? Selon la quasi-totalité des 
exégèses musulmanes anciennes que nous avons consultées2686, il serait question de la Terre qui 
rapporte ce que les Hommes avaient œuvré comme bonnes ou mauvaises actions à sa surface2687. Dès 
                                                      
2681 Al-Ṭabarī, Jāmiʿ, XI, p. 660 ; Muʿjam al-qirāʾāt, VIII, p. 211 et Jeffery Materials, p. 252. 
2682 Al-Ṭabarī, Jāmiʿ, XI, p. 660 ; Muʿjam al-qirāʾāt, VIII, p. 211 et Jeffery Materials, p. 111. 
2683 En effet, dans toutes les langues sémitiques consultées, la racine trilitère équivalente connote l’idée 
d’amitié, de compagnonnage. Ainsi le nom phénicien ḥbr veut dire « un associé » ; l’ougaritique ḥbr un 
« compagnon » et l’akkadien ibru un « camarade », un « compagnon », ou un « ami » (Zammit, Lexical Study, p. 
156) ; le verbe araméen חֲבַר (ḥabar) signifie « joindre » et le substantif א  signifie un « ami » ou un (ḥaberā) חַבְרָּ
« voisin » (Jastrow, Dictionary, p. 422) ; le verbe hébreu ָָּבַרח  (ḥābar) signifie « se joindre à », « devenir ami 
avec » et le substantif בֵר  est employé pour un « associé » ou un « ami » (Jastrow, Dictionary, p. 421) ; le (ḥābēr) חָּ
verbe syriaque ܚܒܪ (ḥabar) au pael signifie « « s’associer à », « être le compagnon de » et le substantif ܚܒܪܐ 
(ḥabrō) veut dire un « compagnon », un « camarade », un « ami », etc. (Payne Smith, Dictionary, p. 125 et 
Sokoloff, Lexicon, pp. 409-10) ; et le verbe guèze ኀበረ (ẖabara) signifie « être connecté (à), être associé (à), 
s’associer (à), etc. » (Leslau, Dictionary, p. 256). 
2684 Q 27, 7 : « … « J’ai distingué un feu et je vais vous en rapporter une nouvelle ( َُخَب/ẖabar) ou un tison 
ardent… » » et Q 28, 29 : « … « Restez ! J’ai distingué un feu. Peut-être reviendrais-je avec une nouvelle 
 est quant à lui employé deux autres fois dans le (aẖbār) أ خْبارou quelque brandon… » ». Le pluriel (ẖabar/خَبَُ )
corpus coranique, en Q 9, 94 : « « … Dieu nous a avisés de ce qui se dit de vous… ( ُُِْقدَْ نبَرأنََا أ لُله مِنْ أَخْبَارك/qad nabbaʾanā 
Llāh min aẖbārikum) » » et Q 47, 31 : « … pour éprouver ce qu’on rapporte sur vous ( ُُْأَخْبَارَك/aẖbārakum) ». 
2685 Al-Ḫalīl b. Aḥmad, Kitāb al-ʿayn, I, p. 383 : « Le ẖabar est la nouvelle, et son pluriel est aẖbār » ( الخبُ الن بأ  ويَمع على
  al-ẖabar al-nabāʾ wa-yajmaʿu ʿalā aẖbār). On notera que Q 9, 94 (cf. note ci-dessus) emploie conjointement le/أ خبار
verbe de racine n b ʾ et le terme ẖabar. 
2686 Seul l’exégète mu‘tazilite al-Jubbāʾī, Tafsīr, p. 874 se démarque des autres en se demandant : « Comment la 
terre pourra-t-elle ainsi parler ? Soit Dieu créera en elle une parole ; dans ce cas, cette parole sera en réalité 
parole de Dieu, et c’est métaphoriquement que Dieu l’attribue à la terre, en tant qu’elle en sera le lieu 
d’inhérence (maḥall). Soit Dieu fera d’elle un être vivant (ḥayawān) capable de parler, et qui sera [pour Lui] un 
argument à l’encontre des créatures (wa yakūnu ḥuǧǧatan ‘alā l-ẖalqi) ». 
2687 Mujāhid, Tafsīr, p. 348 : « Elle rapportera les nouvelles des Hommes, de ce qu’ils y faisaient comme bien ou 
comme mal » (  ْث بأ خبار الن اس بما عْلوا عليَا من خير أ و ش  tuḥaddiṯu bi-aẖbār al-nās bi-mā ʿamilū ʿalayhā min ẖayr aw/تُد 
šarr) ; Muqātil, Tafsīr, III, p. 506 ad v. 4 : « Il dit : Elle informera de ce qui aura été fait sur sa [surface] comme 
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lors, la Terre deviendrait le témoin principal du Jugement qui attend les Hommes après leur 
Résurrection. Cette interprétation de l’image coranique du quatrième verset dérive sans aucun 
doute des versets qui concluent la sourate al-Zalzala (vv. 6-8) en précisant que les actions, bonnes et 
mauvaises des Hommes leur seront montrées. Bien qu’il soit légitime, et même tout à fait possible, 
que ce soit là le sens voulu par l’auteur de ces versets, une autre possibilité moins évidente mais tout 
autant probable que n’évoquent pas les mufassirūn peut être envisagée en regardant du côté d’une 
homélie eschatologique syriaque. 
 
De manière intéressante, nous retrouvons à peu près le même déroulement qu’en Q 99, 2 et 4 dans 
un passage de l’homélie 34 de Narsaï qui débute en évoquant l’enfantement des morts par la Terre 
ainsi que les douleurs causées par celui-ci, et qui se conclut par un vers qui pourrait peut-être nous 
éclairer sur le sens voulu par l’auteur de Q 99, 4 : 
 

Un archange proclamera par la trompette finale de la résurrection, et par des sons terribles, il 
ordonnera à la Terre d’enfanter les morts (  ܦܩܕ ܠܐܕܚܝ   ܠܐܘܒܩ   ܕܢܘܚܡܐ ܐܚܪܝܬܐ ܒܩܪܢܐ ܐܕܡܠܐܟ   ܪܫܐ ܡܙܥܩ

ܕܐܥܢܝ   ܕܬܘܠܕ ܠܐܪܥܐ /mazʿēq rēšō d-malākē b-qarnō ḥrōytō d-nūḥōmō wa-b-qōlē dḥīlē pōqad l-arʿō d-tōlēd 
ʿanīdē)/ Les douleurs frapperont la Terre pour qu’elle enfante des corps au lieu (d’enfanter) des 

semences, lorsque le commandement la pressera pour qu’il ne reste plus de morts à l’intérieur de 
son sein. (  ܒܓܘ ܡܝܬܐ ܢܦܘܫ ܕܠܐ ܦܘܩܕܢܐ ܠܗ   ܥܨܐ ܟܕ ܐܥ  ܪܙ ܚܠܦ ܪܐܦܓ   ܕܬܘܠܕ ܠܐܪܥܐ ܠܐܚܒ   ܠܗ   ܡܚܝܢ

 mḥēn lōh ḥēblē l-arʿō d-tōlēd pagrē ḥlōf zarʿē kad ʿōṣē lōh pūqdōnō d-lō nfūš mītō b-gō ʿūbōh)/ Le Cri/ܥܘܒܗ  
terrible épouvantera la mort, maîtresse du Schéol, lorsqu’il lui réclamera le compte du nombre des 
fils d’Adam. ( ܕܐܕܡ ܗܝܕܝܠܕܘ   ܕܡܢܝܢܐ ܚܘܫܒܢܐ ܠܗ ܬܒܥ ܟܕ ܕܫܝܘܠ ܒܝܬܐ ܪܒ ܠܡܘܬܐ ܠܗ ܡܪܗܒ ܕܚܝܠܐ ܩܠܐ /qōlō dḥīlō 

marhēb lēh l-mōtō rab baytō da-Šyūl kad tobaʿ lēh ḥūšbōnō d-mēnyōnō d-yaldōy d-Ōdōm)2688 
 
Dans un premier temps, Narsaï décrit l’« enfantement » des morts par la Terre en employant le 
verbe syriaque ܝܠܕ (īlēd), tout comme le faisait Jacques de Saroug dans les passages que nous avons vu 
ci-dessus, de même qu’il utilise le   ܠܐܚܒ  (ḥēblē) de Mc 13, 8 et Mt 24, 8 pour insister sur les 
« douleurs » qui s’empareront de la Terre à ce moment.  
Dans un deuxième temps, l’homéliste évoque le « Cri » eschatologique personnifié discuté en détail 
dans notre second chapitre, qui « demande » (verbe ܬܒܥ/tbaʿ) à la « mort » (ܡܘܬܐ/mōtō) – qui est 
                                                                                                                                                                      

bien ou mal » (  ْيقول تَّبُ ال رض بما عْل عليَا من خير أ و ش/yaqūlu tuẖbiru bi-mā ʿumila ʿalayhā min ẖayr aw šarr) ; al-Farrāʾ, 
Maʿānī l-Qurʾān, III, p. 173 ad v. 4 : « Elle informera de ce qui aura été fait sur sa [surface] comme bonnes ou 
mauvaises actions » (ء -tuẖbiru bi-mā ʿumila ʿalayhā min ḥasan aw sayyʾ) ; ʿAbd al/تَّبُ بما عْل عليَا من حسن أ و سِ 
Razzāq, Tafsīr, III, p. 450 rapportant les dires attribués à [Sufyān] al-Ṯawrī : « Ce qui aura été fait sur sa 
[surface] comme bien ou mal » (  ْما عْل عليَا من خير أ و ش/mā ʿumila ʿalayhā min ẖayr aw šarr) ; Ibn Qutayba, Ġarīb al-
Qurʾān, p. 535 ad v. 4 : « Elle informera alors de ce qui aura été fait sur sa [surface] » (فتخبُ بما عْل عليَا/fa-tuẖbiru 
bi-mā ʿumila ʿalayhā) ; et al-Ṭabarī, Jāmiʿ, XI, p. 661 résumant les interprétations attribuées à Sufyān [al-Ṯawrī], 
Ibn Zayd et Mujāhid : « Le sens de cela est que la Terre racontera ses histoires [concernant] ceux qui se 
trouvaient sur sa surface comme gens obéissants et rebelles, ainsi que [concernant] ce qui y était fait comme 
bien ou mal » ( ث أ خبارها من كان على ظهرها من أ هل ا اعة والمعاصي وما عْلوا عليَا من خير أ و شْ  معنى ذلِ أ ن  ال رض تُد  لط  /maʿnā ḏālika 
anna l-arḍ tuḥaddiṯu aẖbārahā man kāna ʿalā ẓahrihā min ahl al-ṭāʿa wa-l-maʿāṣī wa-mā ʿamilū ʿalayhā min ẖayr aw 
šarr). 
2688 Mingana, Homiliæ et carmina, I, p. 322, ll. 7-12. 
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elle aussi personnifiée, à l’instar de la Terre – de lui donner « le compte » du nombre des corps qui se 
trouvent dans le Schéol, au sein de la Terre. 
L’exacte même thématique se trouve dans l’homélie Sur la Fin et le Jugement (n°32) de Jacques de 
Saroug : 
 

Il [i.e. le Signe] fera signe à la mort et il ordonnera au Schéol : « Donne le Compte (  ܘܦܩܕ ܠܡܘܬܐ ܪܡܙ

:ܚܘܫܒܢܐ ܕܗܒ ܠܫܝܘܠ /rmēz l-mōtō w-fōqēd la-Šyūl d-hab ḥūšbōnō) ; ainsi que le nombre de tous morts, 
depuis la nuit des temps » ( ܢܕܪܕܪܝ   ܕܡܢ ܟܠܗܘܢ ܐܕܡܝܬ   ܡܢܝܢܐ ܘܐܦ /w-ōf mēnyōnō d-mītē kulhūn d-mēn 

dōrdōrīn)2689 
 
Dans ces deux extraits d’homélies, il est demandé ou « ordonné » (verbe ܦܩܕ/pqad, chez Jacques de 
Saroug) au Schéol (c’est-à-dire le lieu qui se trouve dans les entrailles de la Terre) de donner le 
« Compte ». Le terme syriaque qui est employé est ܚܘܫܒܢܐ (ḥūšbōnō), qui est par ailleurs l’exact 
équivalent morphosémantique de l’arabe بان ابسحِ  et dans une moindre mesure de ,(ḥusbān) حُس ْ  
(ḥisāb)2690, comme nous l’avons vu en traitant du « Jour du Compte ».  
Peut-être pouvons-nous comprendre les أ خْبار (aẖbār) du quatrième verset de Q 99 comme ce 
« Compte » du nombre des morts que la Terre contenait. Il serait ainsi question de ce jour où la 
Terre « rapportera » l’information concernant le nombre des corps qui se trouvaient en elle : elle 
« rapportera » donc le Compte. 
En suivant cette logique, ce n’est probablement pas un hasard si le verset suivant lit : « selon ce que 
lui a révélé ton Seigneur » (َركَ أَوْحََ  لهَا  bi-anna rabbaka awḥā lahā)2691. Ce texte n’est pas d’une/بِأنَر رَب
grande limpidité : le verbe de racine w ḥ y qui y figure a été traduit par Blachère par « révéler à », 

                                                      
2689 Homélie 2/32, vv. 31-2. 
2690 Ce premier n’est employé qu’à trois reprises, et jamais dans le sens de « Compte » eschatologique : Q 55, 5 
(ainsi que Q 6, 96 et Q 18, 40) : « Le soleil et la lune sont [soumis] à un cycle » ( مْسُ  لشر

 
لقَْمَرُ وَ  أ

 
بَانٍ  أ بُِِس ْ /al-šams wa-l-

qamar bi-ḥusbān).  Le second, en revanche, se trouve dans le Coran avec ces sens comme en Q 13, 40 par 
exemple : « … à Nous revient le Compte » ( ُوَعلَيَْنَا أ لحِْسَاب/wa-ʿalaynā l-ḥisāb). 
2691 Q 99, 5. 
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selon l’un des sens qui est donné à cette quatrième forme verbale à la fois par les tafsīr-s2692 et les 
ouvrages lexicographiques2693, mais il se pourrait qu’il ait ici une signification autre.  
 
Une étude sémitique comparative de cette racine trilitère montre que dans quatre langues ‘sœurs’ 
de l’arabe, les verbes correspondants signifient « dire » ou « déclarer »2694.  
En suivant les sens communs à ces quatre langues sémitiques, il serait envisageable que la 
signification du cinquième verset soit la suivante : « selon ce que lui a déclaré ton Seigneur ». Cette 
« déclaration » pourrait être ici plus spécifique, et prendre la forme d’une « permission » (ذن  iḏn) et/ا 

surtout d’un « ordre » (أ مر/amr), comme le comprennent d’ailleurs certains mufassirūn et 
lexicographes2695. 
Nous aurions dès lors un passage constitué par les versets 4 et 5 dont le sens serait : « Ce jour-là, [la 
Terre] rapportera son Compte,/ selon ce que lui a ordonné ton Seigneur », suivant précisément les 

                                                      
2692 Muqātil, Tafsīr, III, p. 507 : « Il dit : Dieu lui a révélé de raconter/exposer ses histoires et de même, le 
Seigneur lui a enseigné le langage » (ث أ خبارها وأ يضاً أ ن  رب ك أ وحَ لها بالكلام ليَا بأ ن  تُد   yaqūlu yuḥī Llāh/يقول يوح الله ا 
ilayhā bi-anna tuḥaddiṯu aẖbārahā wa-ayḍan anna rabbaka awḥā lahā bi-l-kalām) ; al-Farrāʾ, Maʿānī l-Qurʾān, III, p. 
173 : « Il dit : Elle racontera ses nouvelles par l’inspiration […] de Dieu Béni et Très-Haut » ( ث أ خبارها بوح يقول تُد 

-yaqūlu tuḥaddiṯu aẖbārahā bi-waḥī Llāh tabāraka wa-taʿālā) ; al-Aẖfaš, Maʿānī l-Qurʾān, p. 311 : « C’est/ الله تبارك وتعال
à-dire [ce qui] lui aura été révélé » (ليَا  ay awḥā ilayhā) ; et al-Ṭabarī, Jāmiʿ, XI, p. 660 résumant deux/أ ي أ وحَ ا 
interprétations attribuées à Mujāhid : « En ce jour, la Terre expliquera ses histoires avec le séisme, le 
tremblement et la sortie des morts de son sein vers sa surface, par l’intermédiaire de la révélation de Dieu … » 
ذنه لها بذلِ) ليَا وا  خراج الموت من بطونَا ا ل ظهورها بوح الله ا  ة وا  ج  لزلة والر   yawmaʾiḏin tubayyinu l-arḍ/يومئذٍ تبي  ال رض أ خبارها بالز 
aẖbārahā bi-l-zilzila wa-l-rajja wa-iẖrāj al-mawtā min buṭūnihā ilā ẓuhūrihā bi-waḥī Llāh ilayhā) ainsi que XI, p. 
661 résumant l’opinion attribuée à Ibn ʿAbbās : « [Ce qui] lui aura été révélé » (ليَا  .(awḥā ilayhā/أ وحَ ا 
2693 Al-Ḫalīl b. Aḥmad, Kitāb al-ʿayn, IV, p. 353 : « Dieu lui a awḥā, c’est-à-dire lui a envoyé et lui a inspiré » ( َأ وح

ليه أ لهمه ليه أ ي بعثه وأ وحَ ا    .(awḥā Llāh ilayhi ay baʿaṯahu wa-awḥā ilayhi alhamahu/الله ا 
2694 En ougaritique, ẖu-wa-ū signifie « dire » (Zammit, Lexical Study, p. 429) ; en araméen חֲוָּא (ḥawā) au pael et à 
l’afel veut dire « montrer » et « déclarer » (Jastrow, Dictionary, p. 432) ; en hébreu le verbe וָּה  au piel (ḥāwāh) חָּ
signifie aussi « montrer », « dire » et « déclarer » (Jastrow, Dictionary, p. 432) et en syriaque ܚܘܝ (ḥawī) veut dire, 
entres autres, « déclarer », « montrer », « informer » ou « rendre manifeste » (Payne Smith, Dictionary, p. 129 
et Sokoloff, Lexicon, p. 423). 
2695 Mujāhid, Tafsīr, p. 348  : « Il dit : Il lui donnera un ordre puis elle rejettera ce qui est en elle et se videra [Q 
84, 4] d’eux » (يقول أ مرها فأ لقت ما فيَا وتَّل ت منْم/yaqūlu amarahā fa-alqat mā fīhā wa-taẖallat minhum) ; al-Farrāʾ, Maʿānī 
l-Qurʾān, III, p. 173 : « Il dit : Elle racontera ses nouvelles par […] la permission de Dieu Béni et Très-Haut » ( يقول
ذنه لها ث أ خبارها بوح الله تبارك وتعال وا   yaqūlu tuḥaddiṯu aẖbārahā bi-waḥī Llāh tabāraka wa-taʿālā wa-iḏnihi lahā) ; Ibn/تُد 
Qutayba, Ġarīb al-Qurʾān, p. 535 : « C’est-à-dire qu’Il l’autorisera à informer de cela » ( ن ه أ ذن لها فِ الَ خب ار أ ي با 

 ayy bi-annahu aḏina lahā fī l-iẖbār bi-ḏālika) ; al-Ṭabarī, Jāmiʿ, XI, p. 660 résumant deux interprétations/بذلِ
attribuées à Mujāhid : « En ce jour, la Terre expliquera ses histoires […] par l’intermédiaire de la révélation de 
Dieu et de par sa permission pour cela » ( ليَا خراج الموت من بطونَا ا ل ظهورها بوح الله ا  ة وا  ج  لزلة والر  يومئذٍ تبي  ال رض أ خبارها بالز 

ذنه لها بذلِ -yawmaʾiḏin tubayyinu l-arḍ aẖbārahā bi-l-zilzila wa-l-rajja wa-iẖrāj al-mawtā min buṭūnihā ilā ẓuhūrihā bi/وا 
waḥī Llāh ilayhā wa-iḏnihi lahā bi-ḏālika). Voir aussi al-Ḫalīl b. Aḥmad, Kitāb al-ʿayn, IV, p. 353 qui écrit que « ‘‘Il 
lui a révélé’’ a le sens de l’ordre » (ليَا فِ معنى ال مر  .(wa-awḥā ilayhā fī maʿnā l-amr/وأ وحَ ا 
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vers homilétiques de Narsaï et plus encore, de Jacques de Saroug qui écrivait que le Signe 
« ordonnera » (ܦܩܕ/pqad) au Schéol, qui se trouve dans la Terre, de donner le Compte. 
 
Avant de passer à l’analyse d’un dernier verset coranique qui emploie certainement le même sous-
texte néotestamentaire, nous résumons les propositions que nous avons formulées dans le cours de 
cette sous-partie dans le tableau suivant qui suit l’ordre de notre sourate à l’étude, en rappelant ce 
que nous avions dit concernant le premier verset de Q 99 et en explicitant la relation des homélies 
syriaques et arabes avec leurs sous-textes bibliques quand cela est possible : 
 
 

Sous-textes bibliques Homélies syriaques Q 99 
il y aura en divers endroits des 
tremblements de terre (  ܘܢܗܘܘܢ

ܕܘܟܐ ܒܕܘܟܐ ܐܙܘܥ   /w-nēhwūn zōʿē 
b-dūkō dūkō) 

Mc 13, 8 et Mt 24, 7 

 
… la Terre tremblera … (  ܠܐܘܪܥ  

 (w-rōʿlō arʿō/ܐܪܥܐ
Jacques de Saroug, Homélie 32, 

v. 21 

Lorsque la Terre sera secouée 
de son tremblement ( َِذَا زُلزْلِت

ِ
ا

لَْرْضُ 
 
زِلزَْالهَاَ أ /iḏā zulzilat al-arḍ 

zilzālahā) 
v. 1 

 
 
 

cela sera le commencement des 
douleurs de l’enfantement 

( ܠܐܕܚܒ   ܐܢܝܢ ܪܫܐ ܗܠܝܢ /hōlēn rēšō 
ēnēn d-ḥēblē) 

Mc 13, 8 et Mt 24, 8 

il ordonnera à la Terre 
d’enfanter les morts (  ܠܐܪܥܐ ܦܩܕ

ܕܐܥܢܝ   ܕܬܘܠܕ /pōqad l-arʿō d-tōlēd 
ʿanīdē)/ Les douleurs 

frapperont la Terre pour 
qu’elle enfante des corps… 
(  ܕܬܘܠܕ ܠܐܪܥܐ ܠܐܚܒ   ܠܗ   ܡܚܝܢ

ܪܐܦܓ   /mḥēn lōh ḥēblē l-arʿō d-
tōlēd pagrē) 

Narsaï, Homélie 34 
 

Au Signe rapide, les douleurs 
 s’abattront [sur la Terre] 

comme sur une femme dans les 
douleurs de l’enfantement 
(  ܒܪܡܙܐ ܝܠܕܬܐ ܐܝܟ ܠܐܚܒ   ܡܚܝܢ

-mōḥēn ḥēblē ak yōldtō b/ܪܗܝܒܐ 
rēmzō rhībō) ; Et en un clin 

d’œil, elle enfantera tous les 
corps qu’elle avait engloutis 
(  ܪܐܦܓ   ܠܟܠܗܘܢ ܐܝܠܕ ܥܝܢܐ ܘܒܪܦܦ

-w-ba-rfōf ʿaynō yōldō l/ܕܒܠܥܬ
kulhūn pagrē d-bēlʿat) 

Jds 32, vv. 43-4 

 
 
 

[Lorsque] la Terre fera sortir 
ses poids [i.e. ses morts], 

لَْرْضُ أَثقْاَلهََا)
 
 wa-aẖrajat/وَأَخْرَجَتِ أ

al-arḍ aṯqālahā)  
v. 2 

 
X 

 
X 

que l’Homme dira « Qu’a-t-
elle ? » (نسَْانُ مَا لهََا

ِ
لَْ
 
-wa/ وَقاَلَ أ
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qāla l-insān mā lahā) 
v. 3 

 
 
 

X 

… il lui réclamera le compte du 
nombre des fils d’Adam (ܬܒܥ 

 ܗܝܕܝܠܕܘ   ܕܡܢܝܢܐ ܚܘܫܒܢܐ ܠܗ

-tobaʿ lēh ḥūšbōnō d/ܕܐܕܡ
mēnyōnō d-yaldōy d-Ōdōm) 

Narsaï, Homélie 34 
 

… « Donne le Compte (ܕܗܒ 

:ܚܘܫܒܢܐ /d-hab ḥūšbōnō) ; ainsi 
que le nombre de tous morts, 

depuis la nuit des temps » 
(  ܕܡܢ ܟܠܗܘܢ ܐܕܡܝܬ   ܡܢܝܢܐ ܘܐܦ

ܢܕܪܕܪܝ   /w-ōf mēnyōnō d-mītē 
kulhūn d-mēn dōrdōrīn) 

JdS 32, vv. 31-2 

 
 
 
 
 
 

Ce jour-là, elle rapportera ses 
nouvelles [i.e. le Compte du 

nombre de morts] ( ُث يوَْمَئِذٍ تَُُد ِ

 yawmaʾiḏin tuḥaddiṯu/أَخْباَرَهَا
aẖbārahā) 

v. 4 

 
 

X 

Il [i.e. le Signe] fera signe à la 
mort et il ordonnera au 

Schéol … (  ܘܦܩܕ ܠܡܘܬܐ ܪܡܙ

-rmēz l-mōtō w-fōqēd la/ܠܫܝܘܠ
Šyūl) 

JdS 32, v. 31 

selon ce que lui a dit [i.e. 
ordonné] ton Seigneur ( َرك بِأنَر رَب

 bi-anna rabbaka awḥā/أَوْحََ  لهََا
lahā) 
v. 5 

 
 
De ce tableau synoptique, on constatera qu’outre la continuité des descriptions autour de la Fin et la 
Résurrection entre les versets 21-44 de l’homélie Sur la Fin et le Jugement (n°32) de Jacques de Saroug 
(ainsi que l’homélie n°34 de Narsaï) et Q 99, 1-5 qui suggèrent fortement que ces deux textes 
entretiennent un certain lien, nous voyons le même déroulement chronologique entre d’une part 
Mc 13, 8 (et Mt 24, 17-8) et d’autre part les homélies syriaques et arabes.  
Ainsi Mc 13, 8 et Mt 24, 17 débutent-ils par la mention du tremblement eschatologique de la Terre, 
un élément repris tel quel au vers 21 de l’homélie de Jacques de Saroug et dans le premier verset de 
la sourate al-Zalzala, et Mc 13, 8 et Mt 24, 18 poursuivent-ils en mentionnant les douleurs de 
l’enfantement qui auront lieu en ces temps de la Fin, un élément qui sera pareillement interprété 
par Narsaï, Jacques de Saroug (vv. 43-4) et le Coran (v. 2) : avant le Jugement, la Terre enfantera ou 
fera sortir les morts qui se trouvent en elle. En outre, ces homélies ajoutent des images qui ne sont 
pas présentes dans le texte de base de Mc et Mt, à savoir d’une part que Dieu donnera un ordre à la 
Terre (homélie 32, v. 31 et Q 99, 5), et d’autre part qu’à la suite de cela elle donnera ou rapportera le 
Compte du nombre de ses morts (homélie 32, v. 31-2 et Q 99, 4). 
 
Il apparaît donc que Q 99, 1-5 peut être considéré comme une homélie en arabe développant la 
thématique du bouleversement terrestre eschatologique et de la Résurrection qui s’en suivra à 
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partir du sous-texte de  Mc 13, 8 et Mt 24, 17-8, en suivant une stratégie interprétative déjà à l’œuvre 
plus d’un siècle avant dans les homélies en syriaque de Narsaï et Jacques de Saroug. 
 
Un deuxième et dernier court passage qui se trouve dans la sourate al-Inšiqāq (Q 84) et se situe juste 
après la double description des bouleversements eschatologiques affectant respectivement les cieux 
(v. 1) et la Terre (v. 3) décrit lui aussi, mais en des termes différents, l’acte de la Terre personnifiée 
qui fait sortir les morts qui se trouvent en elle : 
 

[Lorsqu’] elle [i.e. la Terre du v. précédent] rejettera ce qui est en elle et se videra ( َوَأَلقَْتْ مَا فِيَا

 wa-alqat mā fīhā wa-taẖallat) ; Qu’elle écoutera son Seigneur et qu’il lui en sera fait devoir/وَتَََّلرتْ 

اَ وَحُقرتْ )  wa-aḏinat li-rabbihā wa-ḥuqqat)2696/وَأَذِنتَْ لِرَبِِ 
 
À l’instar de Q 99, 2-5, ce passage qui est précédé d’une brève évocation des bouleversements 
eschatologiques, est aussi suivi d’une description du Jugement Dernier (vv. 6-15). 
Le verset qui ouvre cet extrait ne pose aucune difficulté de compréhension du point de vue du 
vocabulaire qui y est utilisé : il emploie le verbe  أ لق (alqā) de quatrième forme qui signifie « 

jeter »2697, suivi du verbe de cinquième forme  تَََّلىر (taẖallā) pour « se libérer », « se vider »2698. 
Ensuite, du point de vue du sens général, les exégètes classiques ne se sont certainement pas 
trompés en considérant qu’il est question de la Terre faisant sortir les morts et se vidant d’eux2699. Le 
verset Q 84, 4 rejoint là encore de fait la thématique que nous avons vue dans la seconde sous-partie 
à propos de la sortie des tombeaux, si ce n’est qu’ici ce ne sont pas les morts qui sortent (i.e. qui sont 
les acteurs de cette action), mais la Terre personnifiée qui expulse hors d’elle ces derniers. 

                                                      
2696 Q 84, 4-5. 
2697 Ibn Manẓūr, Lisān al-ʿArab, VIII, p. 118 : « alqā la chose : la jeter » (ء طرحه  (wa-alqā l-šayʾ ṭaraḥahu/وأ لق  الشّ 
2698 Ibid., III, p. 212 : « taẖallā de l’affaire : se délivrer/s’affranchir de ; et taẖallā : se libérer de » ( وتَّلى  عن ال مر ومن
أ  وتَّلى  تفر غ  .(wa-taẖallā ʿan al-amr wa-min al-amr tabarraʾa wa-taẖallā tafarraġa/ال مر تبُ 
2699 Mujāhid, Tafsīr, p. 328 : « Il dit : Elle fera sortir ce qui se trouve en elle comme morts et elle se videra d’eux » 
 al-Qummī, Tafsīr, p. 746 ; (qāla aẖrajat mā fīhā min al-mawtā wa-taẖallat minhum/قال أ خرجت ما فيَا من الموت وتَّل ت منْم)
commentant sur le premier verbe du verset : « Les Hommes en seront rejetés » (فيخرج الن اس منْا/fa-yaẖruju l-nās 
minhā) et sur le second « C’est-à-dire qu’elle se videra des Hommes » (أ ي تَّل ت من الن اس/ay taẖallat min al-nās) ; et 
al-Ṭabarī, Jāmiʿ, XI, p. 462 résumant les dires attribués à Mujāhid et Qatāda : « Le Grand et Puissant dit : La 
Terre rejettera ce qui se trouve en son sein comme morts à sa surface et se videra d’eux [pour les présenter] à 
Dieu » ( ه وأ لقت ال رض ما فِ بطنْا من الموت ا ل ظهرها وتَّل ت منْم ا ل اللهيقول جل  ثناؤ  /yaqūlu jalla ṯanāʾuhu wa-alqat al-arḍ mā fī 
baṭnihā min al-mawtā ilā ẓahrihā wa-taẖallat minhum ilā Llāh). Muqātil, Tafsīr, III, p. 464 quant à lui considère 
qu’elle fera sortir les « animaux » : « Elle rejettera ce qui est en elle comme animaux et se videra » ( َوَأَلقَْتْ مَا فِيَا
 wa-alqat mā fīhā min al-ḥayawān wa-taẖallat) et ʿAbd al-Razzāq, Tafsīr, III, p. 409, rapportant les/من الحيوان وَتَََّلرتْ 
dires attribués à Qatāda, interprète ce qui se trouve dans la Terre comme étant des « trésors » : « Elle rejettera 
ses poids [cf. Q 99, 2] et ses trésors et se videra d’eux » (أ لقت أ ثقالها وكنوزها وتَّل ت منْما/alqat aṯqālahā wa-kunūzahā wa-
taẖallat minhumā). 
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Le cinquième verset, qui reprend ad litteram le second, semble jouer le même rôle que Q 99, 5 : il 
vient préciser que la Terre (ou le ciel du v. 2) n’agit pas d’elle-même, mais sous le commandement ou 
l’ordre de Dieu.  
 
Un passage de quatre versets qui figure dans la section concernant la Résurrection dans la même 
homélie Sur la Fin et le Jugement (n°32) de Jacques de Saroug, que nous avons eu l’occasion de voir à 
propos de son traitement de l’enfantement de la Terre, décrit en des termes tout à fait analogues à 
ceux de Q 84, 4 la Terre personnifiée rejetant ou expulsant les morts qui se trouvent en son sein : 
 

Hors d’elle-même, la Terre éjectera la poussière du corps et tous les ossements (  ܪܐܥܦ   ܡܢܗ ܙܢܩܐ

ܟܠܗܘܢ ܐܘܓܪܡ   ܪܐܕܦܓ   /zōnqō mēnōh ʿafrō d-pagrō w-garmē kulhūn) ; Et fera sortir à la lumière les 
squelettes de toutes les générations ( ܪܐܠܢܘܗ   ܡܦܩܐ ܐܫܪܒܬ   ܕܟܠ ܕܐܘܕܫܪܕܘ   /w-da-šradūdē d-kul šarbōtō 

mafqō l-nūhrō) ; Et les carcasses qui, depuis longtemps, en elle [i.e. la Terre] avaient pourri et 
s’étaient transformées en glaise/boue ( ܡܕܪܐ ܘܗܘܝ   ܒܗ   ܕܐܬܚܒܠ ܕܢܘܓܪܐ ܐܫܠܕ   /šladē d-nūgrō d-ētḥabal 

bōh wa-hēway mēdrō) ; Elle les expulsera en se secouant et les fera sortir à la rencontre du 
Résurrecteur ( ܕܡܢܚܡܢܐ ܠܐܘܪܥܗ ܘܡܦܩܐ ܘܡܪܩܐ ܡܢܦܨܐ /mnafṣō w-mōrqō w-mafqō l-ūrʿēh da-

mnaḥmōnō)2700 
 
Ces quelques lignes emploient tour à tour le verbe syriaque ܙܢܩ (znaq) qui signifie « éjecter », « jeter » 
ou « rejeter »2701, qui se traduisent en arabe par رمى (ramā) et طرح (ṭaraḥa)2702 ; le verbe ܢܦܩ (nfaq), 
« sortir », à l’aphel ܩܦܐ  (afēq) dont le sens est celui de « rejeter » ou de « faire sortir »2703 et qui 
trouvent comme équivalents arabes non seulement طرح (ṭaraḥa) pour « expulser » mais aussi et 

surtout أ خرج (aẖraja)2704 pour « faire sortir » qui se trouve être le verbe employé par les mufassirūn 

pour gloser le  أ لق (alqā) de Q 84, 4 ; et enfin le verbe ܢܦܨ (nfaṣ) qui veut dire « vider » ou 

« rejeter »2705 et dont l’un des équivalents arabes est justement ce même  أ لق (alqā)2706. 
Dans cet extrait de l’homélie Sur la Fin et le Jugement, chacun de ces verbes se trouvent appliqués à 
différents noms que sont la « poussière du corps », les « ossements », les « squelettes » ou les 
« carcasses ». 
Ainsi, ce passage homilétique rejoint de très près Q 84, 4 qui dépeint la Terre qui rejette ou fait sortir 
ce qui se trouve en elle – c’est-à-dire les morts – et se vide d’eux. L’un et l’autre de ces textes sont 
des homélies en syriaque et en arabe sur la Résurrection qui emploient un vocabulaire et des images 
analogues pour la décrire. 
 

                                                      
2700 Homélie 2/32, vv. 39-42. 
2701 Payne Smith, Dictionary, p. 118 et Sokoloff, Lexicon, p. 389. 
2702 Manna, Dictionary, p. 231 et Costaz, Dictionnaire, p. 90. 
2703 Payne Smith, Dictionary, p. 346 et Sokoloff, Lexicon, p. 935. 
2704 Manna, Dictionary, p. 49 et Costaz, Dictionnaire, p. 209. 
2705 Payne Smith, Dictionary, p. 345 et Sokoloff, Lexicon, p. 932. 
2706 Manna, Dictionary, p. 411. Costaz, Dictionnaire, p. 208 donne l’équivalent   رد (radda) pour « rejeter ». 
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Quelle est la finalité de cette Résurrection dans notre passage coranique ? Le verset qui vient après 
l’extrait cité vient l’expliciter : les Hommes revenus à la vie qui croyaient rencontreront leur 
Seigneur : 
 

Ô Homme !, toi qui te tournes vers ton Seigneur, tu Le rencontreras. ( اَ  نسَْانُ يَاأَيُُّّ
ِ
لَْ
 
لَ   أ

ِ
ركَ كَادِحٌ ا ن

ِ
رَبِ كَ  ا

 yā ayyuhā l-insān innaka kādiḥ ilā rabbika kadḥan fa-mulāqīhi)2707/كَدْحاً فمَُلَاقِيهِ 
 
De même, quel est l’objectif de cette revivification des corps, expulsés hors du sol par la Terre dans 
l’homélie de Jacques de Saroug ? Exactement comme dans ce verset coranique, la finalité est la 
« rencontre du Résurrecteur ». 
Le vocabulaire employé dans l’un et dans l’autre de nos textes homilétiques est ici aussi intéressant 
à analyser puisque cette « rencontre » se trouve exprimée dans l’homélie par le substantif syriaque 
ةملاقا 2708, qui se traduirait en arabe par(ūrʿō) ܐܘܪܥܐ  (mulāqā)2709 ; et dans le verset coranique par le 

substantif arabe  ِمُلَاق (mulāqī)2710. A ces deux termes syriaque et arabe, qui sont des équivalents 
sémantiques exacts, sont affixés un pronom personnel de troisième personne du singulier masculin 
 .(mulāqīhi) مُلَاقِيهِ  et (ūrʿēh) ܐܘܪܥܗ qui donne respectivement (hi-/ـهِ  ēh et-/ܗ)
 
1.5.6 Le rassemblement des os (et la recomposition des corps) 
 
La dernière image de Résurrection sur laquelle nous nous pencherons est principalement celle de la 
revivification des morts par l’assemblage ou le réassemblage de leurs os, ainsi que dans une moindre 
mesure, la recomposition de leurs corps. 
Si l’on suit l’opinion de certains chercheurs, tel Shaul Shaked, les germes de cette idée seraient 
contenus dans les textes zoroastriens comme le Yašt 13, 11 : « je réunirai à nouveau les os » qui 
auraient ensuite influencé les écrits vétérotestamentaires. 
En tous les cas, l’image se retrouve indubitablement dans le passage du livre d’Ezéchiel mentionné 
en introduction (Ez 37, 1-14) qui, rappelons-le, dans une description de la revivification des 
ossements explique notamment : 
 
… les os se rapprochèrent les uns des autres ( מָוּוַתִקְרְב ל־עַצְמָוֹתעֲצָּ םָאֶׁ צֶׁ וֹעֶׁ /va-tiqerebū ʿaṣāmōt ʿēṣēm ēl 

ʿaṣemō)2711 
 

                                                      
2707 Q 84, 6. 
2708 Payne Smith, Dictionary, p. 8 et Sokoloff, Lexicon, p. 23. Ce substantif dérive du verbe ܐܪܥ (ēraʿ) pour 
« rencontrer ». Ibid., p. 30 et p. 104, respectivement. 
2709 Manna, Dictionary, p. 61. Comparer à Costaz, Dictionnaire, p. 20 qui donne le substantif arabe ملاقات (mulāqāt) 
pour la « rencontre ».  
2710 Ce substantif dérive du verbe  لق (laqā) pour « rencontrer » qui était le même duquel dérivait le verbe  أ لق 
(alqā) en Q 84, 4. 
2711 Ez 37, 7. 
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Bien que comme nous le disions, cette vision de la Résurrection soit symbolique, il est néanmoins 
probable qu’elle contribua à l’essor d’une description eschatologique répandue à la fois dans les 
écrits rabbiniques et dans ceux des Pères de l’Eglise. En revanche, il est notable que ce 
« rapprochement des os » ne figure pas dans les livres du Nouveau Testament2712. 
 
Ainsi, lorsque l’homéliste Jacques de Saroug compose des vers eschatologiques entre le 5ème et le 6ème 
siècle de l’ère commune, il se fonde partiellement sur l’image vétérotestamentaire d’Ezéchiel pour 
décrire le sort des os au Jour Dernier. C’est ce que l’on constate en lisant son homélie Sur la Fin (n°67) 
qui, comme nous l’avons vu au cours de cette partie, traite longuement de la Résurrection. Après 
avoir évoqué le « Signe » (ܪܡܙܐ/rēmzō) ressuscitant les squelettes (vv. 295-6) – tout en insistant sur 
le fait que cette ressuscitation ne sera pas symbolique – il poursuit ainsi : 
 

[Il] rassemblera les os qui étaient dispersés ( ܗܘܘ ܕܙܕܝܩܝܢ ܐܓܪܡ   ܘܟܢܫ /w-kōnēš garmē da-zdīqīn wōw)2713 
 

Jacques de Saroug poursuit les vers suivants en jouant avec des couples opposés de verbes, écrivant 
par exemple que ce même « Signe » fera « disparaitre » les collines, mais « édifiera » les corps (v. 
298) ; qu’il « mettra un terme » à la Terre, mais « formera » les corps (v. 299) ; ou encore qu’il 
« dépouillera » la Terre, mais qu’il « fera venir les corps pour les agencer » ( ܠܡܬܪܟܒܘ ܪܐܦܓ   ܘܡܝܬܐ /w-
maytē pagrē l-mētrakōbu)2714. 
En conclusion de ce long développement sur la Résurrection, l’homéliste mentionne le « Cri unique 
» ( ܩܠܐ ܚܕ /ḥad qōlō) qui retentira et aura entre autres les effets suivants2715 : 
 

Les os s’animeront, les squelettes se rassembleront, les corps se souderont ( ܐ ܘܪܦܬܝܢ  ܘܩܛܪܝܢ ܓܪܡ 
ܡܐ ܪܐ ܘܚܝܨܝܢ ܓܘܫ  ܦܓ  /w-rōftīn garmē w-qōṭrīn gūšmē w-ḥōyṣīn pagrē),/ Les morts se lèveront, les 

rochers se fendront, les tombeaux gronderont ( ܐ ܘܦܩܥܝܢ ܡܝ ܬܐ ܘܩܝܡܝܢ ܪܐ ܘܪܥܡܝܢ ܫܘܥ  ܩܒ  /w-qōymīn mītē 
w-pōqʿīn šūʿē w-rōʿmīn qabrē)2716 

 
Là où le livre d’Ezéchiel employait le verbe hébreu רַב ל dont le sens, lorsqu’il est suivi de (qārab) קָּ  אֶׁ
(ēl), est celui de « rapprocher de »2717 appliqué au substantif צֶׁם  dont l’un des pluriels est ,(ʿēṣēm) עֶׁ
וֹתעֲצָּמ  (ʿaṣāmōt) et qui signifie les « os » ou les « squelettes »2718 ; Jacques de Saroug a recours 

principalement à trois racines verbales et autant de substantifs. 

                                                      
2712 Dans la traduction syriaque du Nouveau Testament, le terme pour « ossement » ou « os », ܓܪܡܐ (garmō) et 
son pluriel n’y sont employés qu’à sept reprises en Mt 23, 27 ; Lc 24, 39 ; Jn 19, 36 ; Hb 3, 17 + 4, 12 + 11, 22 ; et 
Eph 5, 30. 
2713 Homélie 3/67, v. 297. 
2714 Ibid., v. 300. 
2715 Comparer à Jacques de Saroug, Homélie sur la Création d’Adam, vv. 396-7 (pp. 52-3) : « Le Cri de la 
Résurrection agence/reconstruit les os et brise les corps,/ [il lie les corps et fait se lever les morts avec une 
grande gloire.] » ( ܫܡܐܓܘ   ܡܢܦܨ ܐܓܪܡ   ܡܪܟܒ ܢܘܚܡܐ ܩܠ /qōl nūḥōmō mrakēb garmē mnafēṣ gūšmē) 
2716 Homélie 3/67, vv. 343-4. 
2717 Koehler et Baumgartner, Lexicon, III, pp. 1132-3. 
2718 Ibid., II, p. 869. 
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Parmi ces premières il utilise deux fois le verbe ܪܟܒ (rkēb), une fois à l’ethpael ܐܬܪܟܒ (ētrakab) pour 
« être composé », « être arrangé » ou « être agencé » (en parlant des « corps »)2719, et une fois au 
pael  ܪܟܒ  (rakēb) qui signifie « agencer », « assembler » et « construire » (en parlant des « os »)2720. 
L’homéliste utilise aussi le verbe ܩܛܪ (qṭar) pour « ajuster », « former » ou « composer » (en parlant 
des « squelettes »)2721. 
Mais c’est surtout avec le troisième verbe que nous retrouvons l’idée présente en Ez 37, 7 puisque 
Jacques de Saroug emploie le verbe ܟܢܫ (knaš) dont le sens est celui de « rassembler »2722 – 
l’équivalent sémantique de l’arabe جَع (jamaʿa)2723 – et ce en parlant des « os dispersés ». 
Le substantif syriaque employé par l’homéliste pour évoquer ces « os » qui seront « assemblés » ou 
« rassemblés » lors de la Résurrection est ܐ  L’équivalent .(garmō) ܓܪܡܐ le pluriel de ,(garmē) ܓܪܡ 
sémantique arabe de ce terme au pluriel est امعِظ  (ʿiẓām)2724, qui se trouve être l’exact équivalent 
morphosémantique de l’hébreu employé en Ez 37, 7 : צֶׁם  .2725(ʿēṣēm) עֶׁ
Le début du vers 297 de l’homélie Sur la Fin de Jacques de Saroug dont il est à présent évident que le 
sous-texte est celui d’Ez 37, s’il était traduit en arabe, donnerait  َلعِْظَام

 
عَ أ   .(wa-jamaʿa l-ʿiẓām) وَجَََ

 
Un verset du Coran, dans la sourate de la Résurrection, al-Qiyāma (Q 75), qui se trouve 
immédiatement après le serment qui débute « par le Jour de la Résurrection » (vv. 1-2) met ces 
paroles dans la bouche de Dieu, adressées aux Hommes en général, qui ne peuvent que nous faire 
penser à ce vers de Jacques de Saroug : 
 
L’Homme croit-il que Nous ne rassemblerons pas ses os ? ( سَبُ  نسَْانُ أَيَُْ

ِ
لَْ
 
مَعَ عِظَامَهُ  أ أَلنَْ نََْ /a yaḥsabu l-

insān a lan najmaʿa ʿiẓāmahu)2726 
 

Cette question rhétorique qui reflète un débat polémique (réel ou non, voir chapitre 1) à propos de 
la possibilité d’une résurrection des os est unique de par sa formulation et peut aisément être 

                                                      
2719 Payne Smith, Dictionary, p. 541 et Sokoloff, Lexicon, p. 1467. 
2720 Payne Smith, Dictionary, p. 541 et Sokoloff, Lexicon, p. 1466. Manna, Dictionary, p. 576 donne les verbes 
équivalents arabes رك ب (rakkaba),   ض (ḍamma), etc. tandis que Costaz, Dictionnaire, p. 346 donne أ ل ف (allafa) pour 
« composer » et بنى (banā) pour « construire ». 
2721 Payne Smith, Dictionary, p. 502 et Sokoloff, Lexicon, pp. 1356-7. Manna, Dictionary, p. 534 donne les 
équivalents arabes suivants : عقد (ʿaqada),   ض (ḍamma),   لف (laffa) etc. ; et Costaz, Dictionnaire, p. 317 : ركب (rakaba) 
pour « composer » et   انضم (inḍamma) pour « se joindre ». 
2722 Payne Smith, Dictionary, p. 219 et Sokoloff, Lexicon, p. 637. 
2723 Manna, Dictionary, p. 311 et Costaz, Dictionnaire, p. 158. 
2724 Manna, Dictionary, p. 184 et Costaz, Dictionnaire, p. 54. 
2725 Voir les nombreux équivalents morphosémantiques de ces substantifs avec l’ougaritique ʿẓm, le phénicien 
 l’akkadien eṣemtu (ou eṣmu), le guèze ዐፅም (ʿaḍm) ou ዐጽም (ʿaṣm) ; mais aussi les équivalents ,(ʿṣm) עצם
morphologiques avec l’araméen א  qui signifient non pas l’ « os » mais le (ʿaṭmō) ܥܛܡܐ et le syriaque (ʿiṭemā) עִטְמָּ
« flanc » ou la « cuisse ». Voir Koehler et Baumgartner, Lexicon, II, p. 869 ; Leslau, Dictionary, p. 58 ; Jastrow, 
Dictionary, p. 1063 ; Payne Smith, Dictionary, p. 410 ; Sokoloff, Lexicon, p. 1093 ; et Zammit, Lexical Study, p. 292. 
2726 Q 75, 3. 
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considérée comme un verset homilétique dont le sous texte est ce même passage du trente-septième 
livre d’Ezéchiel2727.  
Étant donné de la nature même de cette question, la réponse est bien évidemment que Dieu peut 
rassembler les os des Hommes, une réponse que vient d’ailleurs explicitement donner le verset 
suivant : « Mais si ! Nous sommes capables d’ajuster le bout de ses doigts ! » ( يَ  قاَدِرِينَ علََى   بلََى   أَنْ نسَُوِ 

 balā qādirīna ʿalā an nusawwī banānahu)2728. Cette réponse rejoint ce que dit Jacques de Saroug des/بنَاَنهَُ 
corps qui se ressouderont, et notamment le fait que lors de la Résurrection les corps seront 
« agencés » à nouveau. 
 
Nous rencontrons la même technique rhétorique, exprimée en des termes différents, tout au long du 
Coran, par exemple dans un passage au ton polémique de la sourate Yāʾ Sīn (Q 36) traitant de la 
véracité de la Résurrection2729 et qui met dans la bouche de l’Homme (en général, cf. v. 77) les paroles 
suivantes : « … Qui fera revivre les os alors qu’ils sont poussière ? » ( ٌلعِْظَامَ وَهِيَ رَمِي

 
-man yuḥī l/مَنْ يُُْ  أ

ʿiẓām wa-hiya ramīm)2730. 
La réponse se trouve formulée par l’intermédiaire d’une tierce personne – le lecteur de l’homélie 
arabe ? – à qui il est ordonné : « Réponds : « Celui-là les fera revivre qui les a produits une première 
fois… » » ( ي أَنشَْاهَا أَ  ِ لَّر

 
يِيَاَ أ ةٍ قلُْ يُُْ لَ مَرر ور /qul yuḥīhā l-laḏī anšāhā awwal marra)2731.  

 
Enfin, nous avons déjà vu que dans la sourate al-Baqara (Q 2), à la suite du passage concernant 
l’homme que Dieu fait mourir pour le ramener à la vie et lui demander combien de temps il est resté 
dans cet état, le locuteur (considéré par la Tradition comme étant Dieu) disait : 
 

… Regarde ces os comment Nous les assemblons [ou « ressuscitons » selon la ‘lecture variante’ 
nunširuhā] et les revêtons de chair ! … ( لعِْظَامِ كَيْفَ ننُشُِِْ 

 
لَ  أ
ِ
نظُْرْ ا

 
هَا ثُُر نكَْسُوهَا لحَْماً وَأ /wa-nẓur ilā l-ʿiẓām 

kayfa nunšizuhā ṯumma naksūhā laḥman)2732 
 
Dans la lecture ‘canonique’ de ce verset, nous retrouvons l’équivalent verbal du syriaque ܪܟܒ (rakēb) 
pour « assembler » qui était employé dans les homélies eschatologiques de Jacques de Saroug pour 
décrire ce qui adviendra aux os enterrés dans la terre lors de la Fin. 
 
L’ensemble de ces versets coraniques qui décrivent les « os » des défunts comme étant « rassemblés 
», « revivifiés » ou « assemblés » avant le Jugement Dernier sont autant de textes homilétiques 
différents en arabe illustrant de manière imagée et à l’aide de questions-réponses rhétoriques la 

                                                      
2727 À ce propos, et bien qu’il ne fasse pas allusion au style homilétique du passage, Richard Bell, Commentary, II, 
p. 459 écrit : « there is no need to suspect borrowing from Ezek. xxxvii ». 
2728 Q 75, 4. 
2729 Richard Bell, Commentary, II, p. 147 écrit que les vv. 77-83 (les sept derniers de la sourate) « are an argument 
for the resurrection ». 
2730 Q 36, 78. 
2731 Q 36, 79. 
2732 Q 2, 259. 



535 

 

réalité et la véracité de la Résurrection. Tout comme Jacques de Saroug se servait du sous texte d’Ez 
37, 7 comme base pour élaborer ses vers sur la recomposition des os et des corps, les textes 
homilétiques eschatologiques arabes qui seront intégrés au Coran utilisent ce passage 
vétérotestamentaire comme toile de fond pour peindre le processus de rassemblement des os durant 
la Résurrection. 
 
1.5.7 La Résurrection et la trompette eschatologique 
 
La septième et dernière manière avec laquelle les textes du Coran illustrent le phénomène 
eschatologique de la Résurrection a déjà été longuement discutée au sein de notre second chapitre, 
dans la partie sur « les sons de la Fin » et nous n’y reviendrons donc pas en détails. 
Rappelons simplement que nous y avons vu que plusieurs versets (cf. Q 23, 100-1 ; Q 36, 51 et Q 39, 
68) qui emploient le terme arabe صُور (ṣūr) peuvent être compris à la lumière des homélies 
eschatologiques syriaques de Narsaï et de Jacques de Saroug comme étant des textes homilétiques 
décrivant la Résurrection enclenchée par le son de la trompette finale, et ce en se basant sur un 
certain nombre d’antécédents textuels bibliques (néotestamentaires) tels que 1 Cor 15, 52 et 1 Th 4, 
16, qui sont autant de sous-textes à la fois pour les homélies syriaques et arabes2733. 
 
 
II. Le Jugement Dernier 
 
Comme le note Louis Gardet, « Dans l’eschatologie musulmane, comme dans l’eschatologie 
chrétienne, la résurrection n’est que le prélude du Jugement universel »2734. En d’autres termes, tous 
les évènements finaux qui adviendront et dont nous avons traité tout au long de cette étude n’ont 
d’autre finalité que ce grand moment qu’est le Jugement Dernier. Il incarne le moment de l’Histoire 
durant lequel l’ordre des choses sera inversé, lorsque l’injustice du présent qui récompense les 
méchants et fait vivre les bons dans la misère et la souffrance sera remplacée par la justice divine. 
L’importance du Jugement dans le discours eschatologique est double car il est non seulement le 
point culminant et le but des terreurs et bouleversements de l’eschaton, mais il est aussi le fil 
conducteur du christianisme primitif en général, et de l’homilétique (de la prédication) en 
particulier2735. 
 
                                                      
2733 Andrae, Les origines de l’islam, pp. 74-5 note l’analogie entre la deuxième partie de Q 39, 68 qui traite du « son 
des trompettes [qui] appelle les morts hors de leurs sépulcres » et la conception paulinienne qui figure dans la 
première épître aux Corinthiens. Toutefois il ne propose pas de comparer cette ressemblance avec des textes 
homilétiques et ne s’attarde pas sur d’autres versets coraniques. 
2734 Gardet, Dieu et la destinée de l’Homme, p. 291. 
2735 Voir en premier lieu Andrae, Origines de l’islam, pp. 91-100 et 105-12 ; et El-Badawi, Aramaic Gospel Traditions, 
p. 190 : qui écrit que dans le christianisme, « The Day of Judgment as a symbol of the justice promised by 
scripture played an important role in the liturgical and homiletic works of Syriac speaking churches ». 
Toutefois l’auteur écrit que dans son discours sur l’ampleur du Jugement divin, le Coran se rapproche plus des 
prophètes de la Bible hébraïque que des Évangiles, probablement en raison du fait qu’il ne prend pas en 
compte la dimension homilétique du discours eschatologique coranique. 
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Ce dernier point est décisif puisque, comme nous avons cherché à le démonter tout au long de cette 
étude, le discours eschatologique coranique peut être considéré comme une homélie arabe sur la 
Fin. Celle-ci s’inscrit donc très directement dans la pratique de prédication chrétienne qui se trouve 
déjà en germe dans l’annonce de la proximité du Royaume attribuée à Jésus dans ses discours 
apocalyptiques (Mc 13 ; Mt 24-5 ; Lc 21) et qui consiste à inciter son auditoire à se repentir au plus 
vite et à pratiquer des œuvres pies afin d’obtenir la récompense du Paradis à l’issue du Jugement qui 
arrive2736. 
Tor Andrae avait déjà très bien noté ce rapport entre l’idée du Jugement dans les textes coraniques 
et dans les écrits chrétiens syriaques, cherchant in fine à montrer « qu’il y a essentiellement à la base 
un seul et même schéma homilétique » dans les deux corpus de textes2737. Mais Andrae s’était limité 
à une analyse relativement  brève de textes du seul auteur Ephrem (m. 373 de l’ère commune) qui, 
malgré une importance indéniable au vu de son influence sur les homélistes syriaques postérieurs, 
est toutefois extrêmement ancien pour comparer ses compositions aux versets du Coran, rédigés 
environ trois siècles plus tard2738. 
 
Dans ce qui suit, nous voudrions compléter les données de comparaison – toujours pertinentes – 
d’Andrae, en y apportant une étude sur les homélies sur la Fin des auteurs syriaques Narsaï et 
Jacques de Saroug, tous deux les ayant composées seulement un siècle environ avant les homélies 
arabes du Coran. 
Avant de se faire, nous chercherons à donner quelques informations au sujet des écrits qui ont sans 
aucun doute servi de sous-textes aux homélies syriaques et arabes traitant du Jugement. La question 
du jugement post-mortem se trouvant dans de nombreuses traditions textuelles de différentes 
croyances mondiales2739, il n’est pas question dans ce qui suit de retracer la genèse de ce concept, 
mais de poursuivre la méthodologie initiée dès le début de cette étude en analysant les textes les 
plus directement pertinents pour comprendre le Jugement dans le Coran. On se demandera donc 
quelles en sont les composantes à travers l’histoire textuelle de tradition zoroastrienne et biblique 
(Ancien et Nouveau Testaments, écrits de Qumrân). 
 
1.1 Le Jugement dans les textes zoroastriens 
 
L’aspect le plus important de l’eschatologie zoroastrienne consiste en la rétribution des Hommes qui 
se fait de deux manières : selon le verdict de juges et par la détermination des mérites de la 
personne qui se fait par le biais d’une ordalie qui consiste en la traversée d’un fleuve de métaux en 
fusion2740. 

                                                      
2736 Andrae, Origines de l’islam, p. 106 : « on peut dire du Christianisme primitif que précisément cette crainte du 
Juge reçoit un accent plus fort encore [que dans l’Évangile de Mathieu] ; elle doit être considérée comme la 
première et la plus importante incitation aux œuvres du bien et de la miséricorde. » 
2737 Ibid., p. 145. 
2738 Ibid., pp. 145-61. 
2739 Pour un aperçu d’ensemble voir l’ouvrage collectif Le jugement des morts – Egypte ancienne, Assour, Japon, 
Babylone, Iran, Islam, Chine, Israël. 
2740 Shaked, « Eschatology », E.I., VIII, p. 565 et Lecoq, Livres de l’Avesta, p. 150. 
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Comme c’est le cas dans les textes bibliques, homilétiques syriaques et coraniques, ce jugement 
eschatologique aura lieu après la résurrection, lorsque tous les hommes « seront réunis dans une 
vaste assemblée, où chacun pourra voir ses bonnes et ses mauvaises actions »2741. 
 
Les gāthās sont silencieuses sur l’identité des juges2742, et ce sont les livres pehlevis qui donneront les 
noms de la triade de divinités Mehr (Miϑra), Srōš (Sraoša) et Rašn (Rašnu) en précisant qu’ils sont 
équipés d’une balance2743. Ce jugement, dont les gāthās ne précisent jamais s’il est individuel ou 
universel (bien que les livres pehlevis insistent sur son caractère individuel)2744, se déroule lors de la 
traversée du pont Činvat2745. Bien que l’étymologie de ce dernier nom propre soit sujette à débat2746, 
il semblerait qu’il puisse simplement se traduire littéralement par le pont « du décideur », c’est-à-
dire le pont « du juge » (les textes pehlevis plus tardifs le nomment aussi « pont du jugement »)2747. 
 
Après ce jugement, l’âme du juste (ašavan) sera élevée au ciel pour rejoindre le paradis (wahištaxw) 
tandis que l’âme de l’impie, disciple du mensonge (druj) sera vouée à l’enfer (dušaxw)2748. 
Il convient aussi de noter que deux positions différentes concernant la rétribution de l’Homme 
coexistent dans l’eschatologie zoroastrienne : d’une part on y trouve le concept selon lequel le 
jugement juste sera basé uniquement sur les mérites des actions de l’individu, et d’autre part se 
trouve aussi l’idée selon laquelle le destin posthume de l’individu sera déterminé par la lutte 
d’esprits du bien et du mal2749. Cette dernière conception laisse ouverte la possibilité pour la famille 
et les amis du défunt d’avoir recours à l’intercession de divinités pour sauver son âme2750. 
 
1.2 Le Jugement dans l’Ancien Testament 
 

                                                      
2741 Lecoq, Livres de l’Avesta, p. 150. 
2742 Bien que Sraoša y soit tout de même mentionné, au moins une fois, en rapport avec la rétribution 
eschatologique. Voir Yasna 43, 12 : « … Il faut se lever avant que n’arrive à moi Sraoša, à la suite d’Aši 
dispensatrice de richesses, pour qu’il donne les rétributions… ». 
2743 Lecoq, Livres de l’Avesta, p. 148. Voir notamment le Dēnkard 9, 20, 4. 
2744 Shaked, « Eschatology », E.I., VIII, p. 566. 
2745 Ibid., VIII, p. 567. Voir par exemple Yasna 46, 11 : « … Leur propre âme et leurs daēnā les mettront en colère 
lorsqu’ils arriveront là où se trouve le Pont du Činvat ; pour toute l’éternité, ils seront les hôtes de la maison de 
la Druj » et Yasna 71, 16 : « Comme tu le veux, ô ašavan, tu dois être ici un ašavan, tu dois faire passer ton âme 
par le Pont du Činvat, tu dois aller en ašavan jusqu’à la meilleure existence… » (traduction Lecoq, Livres de 
l’Avesta, respectivement pp. 783 et 860). 
2746 On notera que certains orientalistes ont voulu rapprocher le terme Činvat de l’arabe coranique ṣirāṭ. Voir 
Guiraud, « Sirât », p. 842. 
2747 Lecoq, Livres de l’Avesta, p. 783, note 11. 
2748 Lecoq, Livres de l’Avesta, pp. 148-9 et Shaked, « Eschatology », E.I., VIII, p. 567. Il existe aussi un lieu 
intermédiaire entre le paradis et l’enfer qui est appelé hamistagān. Ces noms et leurs descriptions sont donnés 
dans le Mēnōg ī xrad 12, 13-15, dans l’Ardā Wirāz-nāmag 6, 9-11, etc. 
2749 Shaked, « Eschatology », E.I., VIII, p. 565. 
2750 Ibid. 
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Comme nous l’avions vu dans le premier chapitre de cette étude, les textes vétérotestamentaires 
canoniques n’emploient jamais les expressions « jour du Jugement » et « Jugement Dernier » pour 
évoquer une scène de tribunal eschatologique durant lequel Dieu jugera les actions des Hommes.  
Toutefois, la notion de « jugement » divin y est présente, notamment à travers l’usage du verbe de 
racine trilitère d y n qui y est utilisé à vingt-quatre reprises et l’usage du substantif araméen qui en 
dérive, דִין (dīn), qui l’est vingt-deux fois (dont quatre occurrences dans le livre de Daniel)2751.  
 
C’est en tout cas dans l’Ancien Testament – et en particulier dans les Psaumes2752 – que l’on trouve 
l’idée selon laquelle Dieu, de par sa puissance et sa justice, est un juge. Ainsi, le Jugement des 
Hommes est rendu par lui, une idée que l’on trouve exprimée brièvement dans le premier livre de 
Samuel : « Le Seigneur sera juge » (יָּהָיהְוָּהָלְדַיָּּן  ve-hāyāh Yhwh le-dayyān)2753, ou encore de manière/וְהָּ
plus développée dans ces versets du Psaume 82 dont les quatre premiers méritent d’être cités en 
raison de l’emploi d’un vocabulaire que nous rencontrerons plus tard à la fois dans les homélies 
syriaques et dans le Coran : 
 
Dieu s’est dressé dans l’assemblée divine, au milieu des dieux, il juge (ָבָאֱלֹהִים רֶׁ בָבַעֲדַת־אֵלָבְקֶׁ אֱלֹהִיםָנצִָּּ

 ēlōhīm niṣāb ba-ʿadat ēl be-qērēb ēlōhīm yišepōṭ) :/ Jusqu’à quand jugerez-vous de travers en/ישְִׁפּטֹ
favorisant les coupables ( תַיָתִשְׁפְּט וֶׁלעַד־מָּ עִיםָתִָָוּפְניֵָוּ־עָּ לָּהרְשָּׁ שְׂאוּ־סֶׁ /ʿād mātay tišepeṭū ʿāvēl ū-feney rešāʿīm 

tiseū sēlāh) ?/ Soyez des juges pour le faible et l’orphelin, rendez justice au malheureux et à 
l’indigent ( שָׁהַצְדִיקָוֹםוְיָּתָוּ־דַלשִׁפְט ניִָוָּרָּ וּעָּ /šifetū dal ve-yātōm ʿanī vā-rāš ha-ṣeddīqū) ; / libérez le faible et 
le pauvre, délivrez-les de la main des coupables ( בְיָוּ־דַלפַּלְּט עִיםָהַצִּילָוֹןוְאֶׁ וּמִיּדַָרְשָּׁ /palleṭū dal ve-ēbeyōn 

mi-yad rešāʿīm ha-ṣīlū)2754. 
 
L’idée que Dieu est un juge juste, qui défend et récompense les bons et châtie les mauvais,  est 
intrinsèquement liée à son omniscience qui lui permet d’observer toutes les actions des Hommes sur 
Terre2755. 
Il est cependant important d’insister sur le fait que la justice de Dieu et le jugement qu’il rend ne 
peuvent pas encore être qualifiés d’eschatologiques en ce qu’ils ne concernent pas la rétribution 
                                                      
2751 Pour les usages verbaux, voir notamment Gn 30, 6 ou Jr 5, 28 ainsi que 22, 16. Pour un usage nominal en 
hébreu voir par exemple Is 10, 2. Les emplois nominaux araméens se trouvent en Esd 7, 26 et Dn 4, 34 ; 7, 10 ; 7, 
22 et 7, 26. Le terme דוּן (dūn) pour le « jugement » se trouve quant à lui employé une seule fois, en Job 19, 29. 
Les différents textes de l’Ancien Testament emploient bien plus fréquemment le terme synonyme מִשְׁפָּּט 
(mišepāṭ ; voir Ez 39, 21 et Ml 3, 5 ci-dessous) ainsi que le verbe de même racine (voir ci-dessous Ez 38, 22). Pour 
une discussion autour de l’expression « jour du Jugement » voir le premier chapitre de cette étude. 
2752 Voir Ps 7, 12 : « Dieu est le juste juge » ; Ps 9, 5 : « car tu as défendu mon droit et ma cause ; tu t’es assis sur 
ton trône, juste juge » ; Ps 9, 9 : « C’est lui qui gouverne le monde avec justice  et juge les peuples avec droiture 
» ; Ps 50, 6 : « Et les cieux proclament sa justice : Le juge, c’est Dieu ! » ; Ps 75, 8 : « C’est Dieu qui juge : il abaisse 
l’un, il relève l’autre » ; Ps 96, 13 : « … il gouvernera le monde avec justice… ». Comparer avec Jr 11, 20 : 
« Seigneur de l’univers, toi qui gouverne avec justice… ». 
2753 1 Sam 24, 16. 
2754 Ps 82, 1-4. 
2755 Voir Ps 33, 13-5 : « Des cieux, le Seigneur regarde et voit tous les Hommes. […] lui qui est attentif à toutes 
leurs œuvres » ; et Sir 23, 19 : « … les yeux du Seigneur […] observent toutes les démarches des Hommes et 
pénètrent les plus secrets recoins ». 
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dans l’au-delà mais seulement une rétribution immédiate et terrestre : les bons sont maintenus en 
vie (dans la prospérité) et les mauvais sont frappés de malheur et même de mort prématurée2756. 
 
C’est dans des textes vétérotestamentaires  plus tardifs, contenant des prophéties du Jugement, que 
l’on trouvera une structure commune, selon un plan qui peut être divisé selon les cinq temps 
suivants : 
 
1- annonce du jugement 
2- raisons du jugement 
3- plainte 
4- preuve de la culpabilité 
5- plaidoyer 
 
C’est dans cette présentation ainsi structurée que le concept de Jugement devient eschatologique et 
apocalyptique2757. Les prophètes attendent l’action perturbatrice de Dieu dans ce Jugement dans 
lequel en tant que Juge, il mettra un terme aux maux et aux pouvoirs terrestres, et in fine, à l’Histoire 
du monde2758. 
Ainsi, dans les passages post-exiliques et d’époque perse du livre de Michée nous trouvons des 
oracles de jugement ; le livre de Sophonie contient des oracles de jugement et de châtiment ; le livre 
d’Amos comporte lui aussi des oracles de jugement ; tout comme le livre de Jérémie ; et tout comme 
le livre de Daniel qui date du 2ème siècle avant notre ère. Dans ce dernier, nous l’avons vu dans la 
partie précédente concernant la Résurrection, la revivification des morts n’est plus symbolique 
comme elle l’était auparavant et son but s’inscrit dans une perspective clairement eschatologique : à 
l’issue de la Résurrection certains morts seront récompensés de « la vie éternelle » et d’autres seront 
châtiés de « l’opprobre, [de] l’horreur éternelle »2759. 
 
Dans des livres vétérotestamentaires comme ceux d’Ezéchiel et de Zacharie apparaît en outre la 
notion d’un grand règlement de comptes qui aura lieu dans le futur d’un au-delà promis aux 
Hommes durant lequel Dieu instaurera son Royaume et triomphera sur les forces du mal2760. 
 
C’est ainsi que dans le livre d’Ezéchiel, au sein d’une prophétie contre Gog, un oracle fait dire à Dieu 
que « ce jour-là » (v. 19), c’est-à-dire « à la fin des temps » (v. 16), après que la Terre ait tremblée et 
que les montagnes se soient abattues (vv. 19-20 ; voir chapitre 2 à propos des bouleversements 
terrestres eschatologiques), « J’exercerai le jugement contre lui [i.e. Gog] » ( וֹוְנשְִׁפַּטְתִיָאִת /ve-nišepaṭettī 
ittī)2761. 

                                                      
2756 Voir par exemple Pr 11, 21+31 ; Pr 12, 21 et Pr 13, 9+21 ou encore Ps 37, 28-9 et Ps 91, 5-16. 
2757 Otte, « Last Judgment », E.C., III, p. 167. 
2758 Ibid. 
2759 Dn 12, 2. 
2760 Gerard, « Jugement », p. 742. 
2761 Ez 38, 22. 
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Le jugement en question consiste en la destruction de Gog par différents moyens violents (peste, 
pluie diluvienne, etc.) afin de libérer le peuple d’Israël qui pourra dès lors habiter en sécurité (v. 8) 
et faire connaître aux nations que Dieu est le Seigneur (v. 23). 
Un second oracle ordonne ensuite à Ezéchiel, le « fils d’homme », de dire à tous les animaux : 
« Assemblez-vous, venez, réunissez-vous » ( בְצ ָָֹוּהִקָּּ וּהֵאָסְפָוּוָּב /hiqqābeṣū vā-bōū heāsefū)2762 afin qu’ils 
puissent assister à ce jugement sanglant qui ici est appelé « sacrifice » (זֶׁבַח/zēbaḥ). Le passage se 
termine avec cette parole de Dieu : « … toutes les nations verront le jugement que j’exécuterai… » 
( א רָעָָָּוֹיםִכָּל־הַגָוּוְרָּ טִיָאֲשֶׁׁ ת־מִשְׁפָּּ שִׂיתִיאֶׁ /ve-rāū kāl ha-gōyim ēt mišepāṭī ēšēr ʿāsītī)2763. 
 
Ces versets relatifs au jugement dans le livre d’Ezéchiel sont intéressants pour comprendre les écrits 
eschatologiques qui viendront par la suite, puisqu’ils emploient d’une part le verbe פַט  au (šāfaṭ) שָּׁ
nifel qui signifie « plaider »2764, ainsi que le nom מִשְׁפָּּט (mišepāṭ) qui en dérive et dont le sens est la 
« décision légale », le « jugement »2765 ; et d’autre part les verbes בַץ  lui ,(āsaf) אָסַף au nifel et (qābaṣ) קָּ
aussi au nifel, qui signifient respectivement « assembler » ou « réunir » et « être assemblé »2766. 
 
À une date plus récente2767, le livre deutérocanonique de la Sagesse de Salomon (selon le titre de la 
tradition grecque, mais qui est aussi tout simplement intitulé Livre de la Sagesse ou liber sapientiæ 
selon la tradition latine), qui a originellement été écrit en grec avant d’être traduit en latin, aborde 
la destinée eschatologique des Hommes dans un chapitre qui traite du sort des justes et des impies : 
 
[Les justes] recevront de grands bienfaits. Dieu les a éprouvés et les a trouvés dignes de lui/[…]/ Au 
temps de l’intervention de Dieu, ils resplendiront, ils courront comme des étincelles à travers la 
chaume./ Ils jugeront les nations et domineront sur les peuples, et le Seigneur sera leur roi pour 
toujours./[…]/ Les impies, au contraire, recevront le châtiment que méritent leurs pensées, pour 

avoir méprisé le juste et abandonné le Seigneur2768. 
 
On ne peut pleinement comprendre les textes néotestamentaires et les homélies qui viendront à sa 
suite, dont nous discuterons plus loin, sans évoquer le dernier des « livres prophétiques » de 
l’Ancien Testament : le livre de Malachie, composé entre 500 et 450 avant notre ère, environ2769. Les 
quatrième (2, 17 - 3, 5) et sixième (3, 13-21) oracles traitent du Jugement, lorsque Dieu viendra (3, 2), 
reflétant un topos commun dans le discours eschatologique biblique, comme nous l’avons vu dans le 
premier chapitre2770. Répondant à une question polémique antérieure (2, 17 : « Où est le Dieu qui fait 

                                                      
2762 Ez 39, 17. 
2763 Ez 39, 21. 
2764 Holladay, Lexicon, pp. 380-1. 
2765 Ibid., p. 221. 
2766 Ibid., pp. 312 et 23, respectivement. 
2767 Legrand, « Sagesse de Salomon », p. 778 : ce texte daterait de la seconde moitié du premier siècle avant l’ère 
commune. 
2768 Sg 3, 5-10. 
2769 Hill, Malachi, p. 51. 
2770 Ibid., p. 272 : « This construct-genetive phrase with bwʾ is pregnant with eschatological implications 
associated with the Day of Yahweh ». 
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justice ? »), Dieu affirme : « Je m’approcherai de vous pour le jugement (ָלַמִשְׁפָּּט ָאֲליכֶׁם רַבְתִי -ve/וְקָּ
qārabettī aleykēm la-mišepāṭ) », dans une scène de tribunal lors duquel la divinité anthropomorphisée 
agira comme « témoin » contre « les magiciens et les adultères […], contre ceux qui exploitent […] la 
veuve et l’orphelin… » 2771. 
Après une exhortation à se repentir (3, 6-12)2772, le sixième et dernier oracle du livre de Malachie 
traite à nouveau du Jugement. De manière intéressante pour la suite de notre discussion, nous 
apprenons qu’un « livre du souvenir » ( רָזכִָּר וֹןסֵפֶׁ /sefēr zikkārōn) est « écrit devant » Dieu, contenant 
les noms et les actes « de ceux qui craignent le Seigneur et qui vénèrent son nom »2773. 
Cet écrit céleste servira, « au jour qui vient » ( בָּאָוֹםהַיּ /ha-yōm bā), c’est-à-dire au Jour du Jugement, à 
faire « la différence entre le juste et le méchant ( םָ ע]...[ָוְשַׁבְתֶׁ שָּׁ בֵיןָצַדִיקָלְרָּ /ve-šabettēm [...] beyn ṣaddīq 
le-rāšāʿ), entre celui qui sert Dieu et celui qui ne le sert pas »2774. Suivant cette dichotomie classique, la 
suite du texte nous apprend que ce jour eschatologique verra les méchants brûler et les craignant-
Dieu les piétiner2775.  
 
Nous aurons vu à travers ce parcours de textes vétérotestamentaires qui est loin d’être exhaustif 
une certaine évolution entre la description symbolique de Dieu, juste et omniscient, en tant que Juge 
dans les Psaumes, la notion de vie éternelle opposée à l’horreur éternelle à l’issue de la résurrection 
– symbolique elle aussi – dans le livre de Daniel, l’idée de rassemblement pour assister au jugement 
divin dans le livre d’Ezéchiel et enfin l’apparition d’un véritable concept eschatologique de 
rétribution en fonction de la croyance et des actions des Hommes (qui sont consignées dans un écrit 
dans le livre de Malachie) à l’issue du Jugement dans les livres de la Sagesse et de Malachie. Cette 
dernière représentation va dans le sens d’un Jugement universel dans lequel à la fois les bons et les 
méchants seront jugés. 
 
En outre, on aura remarqué que l’expression usuelle « Jugement Dernier » n’est présente dans aucun 
de ces textes vétérotestamentaires. Il semblerait qu’elle soit basée sur une association de la formule 
« temps derniers » ou « fin des temps » avec le mot « jugement », qui apparaissent ainsi 
respectivement en Ez 38, 16 et 22, de même que dans le quatrième livre d’Esdras, un écrit 
deutérocanonique grec dont seule la version latine a été préservée2776, au sein d’un même verset qui 
lit : 
 
Qu’auront-ils à dire lors du jugement et comment répondront-ils lors des derniers temps ? (et quid 

habebunt dicere in iudicio vel quomodo respondebunt in novissimis temporibus)2777 

                                                      
2771 Ml 3, 5. 
2772 Ml 3, 7 : « … Vous dites : « Comment revenir ? » ». Voir Hill, Malachi, pp. 322-3 sur la question du repentir. 
2773 Ml 3, 16. Voir les références à Nogalski et Verhoef in Hill, Malachi, p. 340, pour ce qui est de cet écrit qui 
s’inscrit dans la tradition persane du registre royal des noms et des actes des sujets loyaux. 
2774 Ml 3, 18. 
2775 Ml 3, 19-21. 
2776 Langlois, « 3-4 Esdras », p. 829. La section que nous citons appartiendrait à un écrit composé entre la fin du 
1er siècle de l’ère commune et le début du 2ème. 
2777 4 Es 7, 73. Les versets précédents (vv. 70-2) ont : « … Quand le Très-Haut faisait le monde, Adam et tous ceux 
qui sont issus de lui, il prépara d’abord le jugement (iudicium) et ce qui relève du jugement (et quae sunt iudicii) 
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1.3 Le Jugement dans les textes de Qumrân 
 
Avant de nous demander dans quelle mesure les textes néotestamentaires sont héritiers de la 
pensée eschatologique de ces livres de la Bible hébraïque et en quoi ils en diffèrent, il convient de 
noter que parmi les quelques fragments lacunaires retrouvés à Qumrân qui appartenaient à la 
communauté juive dite des « Esséniens » et qui ont été classés parmi les « textes apocalyptiques » 
par les auteurs du Dead Sea Scrolls Reader, un seul mentionne le « jugement » sous la forme דין 
(dyn)2778. Il s’agit de 11Q18, un texte en araméen qui ne comporte que deux courtes lignes qui 
semblent toutefois nous indiquer qu’il est question d’un jugement universel :  
 

le coucher de soleil ( שמשאָמעל /mʿl šmšʾ) 
jugement de tous ( כולָמןָדין /dyn mn kwl)2779 

 
Toutefois, cette classification des « textes apocalyptiques » ne tient pas compte des nombreuses 
références eschatologiques parsemées à travers l’ensemble des écrits de Qumrân2780, et notamment 
de celles qui se trouvent dans trois écrits. D’abord dans le soi-disant « Écrit de Damas », un recueil de 
lois régulant la vie communautaire des membres auxquels il est destiné2781. Ce texte mentionne en 
plusieurs endroits le Jugement eschatologique, מִשְׁפָּּט (mišepāṭ) en hébreu2782, qui est à différencier du 
jugement humain qui a lieu au sein même de la Communauté et qui se trouve lui aussi fréquemment 
évoqué au fil des règles qu’il renferme. 
Ensuite dans la « Règle de la Communauté » qui évoque la visite de Dieu sur Terre lors de la Fin et du 
« verdict décisif » qui aura lieu à ce moment :  
 
au temps de la visite […] la vérité apparaîtra pour toujours dans l’univers, car elle a été compromise 
dans les voies de l’impiété pendant la domination de la perversité, jusqu’à l’échéance du verdict 

décisif2783 
 

                                                                                                                                                                      

[note de la TOB : Selon des traditions juives, le jugement fait partie des réalités créées par Dieu avant le 
monde]./[…]/ Ainsi ceux qui demeurent sur la terre seront suppliciés parce que, tout en possédant la pensée, 
ils ont commis l’iniquité, tout en recevant les commandements, ils ne les ont pas observés, et que, tout en 
ayant obtenu la loi, ils ont violé cette loi qu’ils avaient reçue. » 
2778 D’autres textes de Qumrân évoquent néanmoins abondement l’idée du jugement de la Fin par le biais du 
substantif מִשְׁפָּּט (mišepāṭ), comme c’est notamment le cas du soi-disant « Écrit de Damas »  
2779 11Q18 Frg 24, ll. 1-2. Voir Parry et Tov, DSSR, VI, p. 69. 
2780 Le nom מִשְׁפָּּט (mišepāṭ) ne serait employé qu’à six reprises à travers l’ensemble du corpus non-biblique des 
textes de Qumrân (1QS V, 12 ; 1QM XI, 16 ; 1QHa VII, 19 ; 1Q27 9-10, 4 ; 4Q382 49, 7 et 5Q13 8, 3). Mais nos 
recherches montrent qu’il y est utilisé plus fréquemment. La forme verbale, quant à elle, y est employée à 114 
reprises. Voir Abegg, Bowley, Cook et Tov, Concordance, II, pp. 747-8. 
2781 Labadie, « Écrit de Damas », p. 4. 
2782 Voir CD A col. I, l. 2 ; CD A col. VIII, ll. 1 et 18 in La bibliothèque de Qumrân 3b, pp. 9, 47 et 51, respectivement. 
2783 1QS Col. IV, ll. 18-20, in ibid., p. 327. Pour cette dernière expression, voir aussi 1SQ Col. IV, l. 25 ; Col. VIII, l. 
10 ; etc. 
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Le contexte immédiat du texte, qui précise qu’à ce moment Dieu « clarifiera par Sa vérité toutes les 
œuvres de l’Homme »,2784 ne laisse pas de doute que l’expression משפטָנחרצה (mšpṭ nḥrṣʾ) peut être 
rendue par « Jugement décisif », que l’on comparera avec l’expression « Jugement juste » (ָ משפט
 mšpṭ ṣdq) de la « Règle des bénédictions »2785. Cela est encore plus apparent dans la suite de la/צדק
« Règle de la Communauté » qui, sous la forme d’un hymne, affirme que « dans Sa main (est) le 
Jugement (ָמשפט  b-ydw mšpṭ) de tout être vivant »2786, avant de poursuivre par la déclaration/בידו
qu’« avec Dieu (est) le jugement de tout être vivant (אתָאלָמשפטָכולָחי/ʿt ʿl mšpṭ kwl ḥy) et c’est Lui 
(qui) rendra à chaque personne sa récompense »2787. 
De ces quelques brefs exemples il ressort que les textes de Qumrân, en particulier les diverses Règles 
qui appartenaient aux membres de la Communauté, envisagent le Jugement eschatologique – 
qualifié de « juste » et de « décisif » – comme étant universel (« de tous », « de tout être vivant »), et 
qu’ils considèrent que c’est Dieu (et non une figure salvatrice) qui dispensera le Jugement, révélant 
« la vérité » afin de rétribuer l’ensemble des Hommes. 
 
1.4 Le Jugement dans le Nouveau Testament 
 
Un des thèmes les plus importants qui parcourt les Évangiles, et qui constitue le fil conducteur à la 
fois de la prédication de Jean le Baptiste et de Jésus, est celui du Jugement eschatologique qui 
approche et pour lequel les Hommes doivent se préparer2788. Aussi l’Évangile de Jean insiste-t-il 
notamment sur le fait que la venue de Jésus signifie que le Jugement est déjà là :  
 
Et Jésus dit alors : « C’est pour un jugement que je suis venu dans le monde … » (καὶ εἶπεν ὁ Ἰησοῦς, 
Εἰς κρίμα ἐγὼ εἰς τὸν κόσμον τοῦτον ἦλθον et ܐܬܝܬ ܗܢܐ ܕܥܠܡܐ ܠܕܝܢܗ ܝܫܘܥ ܘܐܡܪ /w-ēmar Yēšūʿ l-dīnēh 

d-ʿōlmō hōnō ētēyt)2789 
 
En effet, l’instauration prochaine du Royaume de Dieu sur Terre dont Jésus fait l’objet de nombre de 
ses sermons est déjà présent en ce qu’il se trouve aux cieux2790, et il se manifeste partiellement du 
temps de Jésus par l’intermédiaire de certaines de ses actions miraculeuses (guérisons, etc.) qui 
préfigurent l’époque eschatologique durant laquelle la maladie n’existera plus sur Terre, etc. 
Nous voyons dans ce premier extrait que là où l’hébreu vétérotestamentaire et de Qumrân 
employaient מִשְׁפָּּט (mišepāṭ), le latin iudicio de 4 Es et l’araméen de Qumrân (דין/dyn), pour évoquer le 
« jugement », le grec néotestamentaire a ici recours au nom κρίμα qui signifie le « décret », la 
« décision » ou le « jugement »2791. La traduction syriaque de la Pešīṭtā le rend par ܕܝܢܐ (dīnō)2792, dont 
les sens sont les mêmes que ceux du grec2793. 

                                                      
2784 1QS Col. IV, l. 20. 
2785 1Qsb II, l. 26 : « Et qu’Il te favorise d’un juste jugement », in ibid., p. 585 
2786 1QS Col. X, ll. 16-7, in ibid., p. 399. 
2787 1QS Col. X, l. 18. Comparer à 4Q256 Col. XX, l. 7 ; 4Q258 Col. X, ll. 7-8, et 4Q260 Col. IV, ll. 3-6. 
2788 Mt 3, 7 : « … la colère qui vient ». ; Mt 10, 28 : « … craignez bien plutôt celui qui peut faire périr âme et corps 
dans la géhenne » ; etc. 
2789 Jn 9, 39. 
2790 Sanders, Jesus, p. 172. 
2791 Liddell et Scott, Lexicon, p. 995 : « decision », « judgement », « verdict », « decree ». 
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Au sein du discours eschatologique attribué à Jésus dans les Évangiles synoptiques, il est question de 
l’entrée des Hommes dans le Royaume de Dieu après que leurs actions terrestres aient été jugées 
dignes, tandis que les Hommes ayant accompli de mauvaises actions seront envoyées dans la 
Géhenne (cf. Mt 25 ci-dessous). Nous retrouvons là bien entendu la dichotomie classique qui se 
trouvait exprimée en germe en Dn 12, 2 puis de manière explicite en Ml 3, 18-21 et en Sg 3, 5-10.  Si 
Dieu était sans équivoque le seul Juge des temps de la Fin dans les textes vétérotestamentaires et de 
Qumrân, l’identité du Juge décidant du devenir des Hommes dans le Nouveau Testament est en 
revanche plus incertaine. 
 
Comme nous l’avons vu au début de notre second chapitre, Jésus déclare que le Jugement sera 
accompli par le « Fils de l’Homme », comme on peut le lire dans un passage de l’Évangile de Marc 
dans lequel, après avoir répondu au Grand Prêtre qu’il est le Messie, Fils de Dieu, il déclare :  
 
… vous verrez le Fils de l’Homme siégeant à la droite de la Puissance et venant avec les nuées du ciel. 

(καὶ ὄψεσθε τὸν υἱὸν τοῦ ἀνθρώπου ἐκ δεξιῶν καθήμενον τῆς δυνάμεως καὶ ἐρχόμενον μετὰ τῶν 
νεφελῶν τοῦ οὐρανοῦ et ܫܡܝܐ ܥܢܢܝ   ܥܠ ܘܐܬܐ ܕܚܝܠܐ ܝܡܝܢܐ ܡܢ ܕܝܬܒ ܕܐܢܫܐ ܠܒܪܗ ܘܬܚܙܘܢ /w-tēḥzūn la-brēh 

d-nōšō d-yōtēb mēn yamīnō d-ḥaylō w-ōtē ʿal ʿnōnay šmayō)2794. 
 
De même, dans l’Évangile de Jean, Jésus évoque le fait que c’est le Fils de l’Homme qui sera le Juge à 
la Fin des temps pour juger les vivants et les morts et les rétribuer en fonction de leurs actions (vv. 
28-9) : 
 

il lui a donné le pouvoir d’exercer le jugement parce qu’il est le Fils de l’Homme (καὶ ἐξουσίαν 
ἔδωκεν αὐτῷ κρίσιν ποιεῖν, ὅτι υἱὸς ἀνθρώπου ἐστίν et ܕܝܢ ܗܘ ܕܒܪܗ ܕܝܢܐ ܐܦ ܥܒܕ ܕܢܗܘܐ ܘܐܫܠܛܗ 

 w-ašlṭēh d-nēhwē ʿōbēd ōf dīnō da-brēh w dēn d-nōšō)2795/ܕܐܢܫܐ
 
Nous le disions dans le second chapitre, il est probable que Jésus ait considéré le Fils de l’Homme 
comme étant quelqu’un d’autre que lui-même, bien qu’après sa mort, ses disciples aient interprété 
cette expression comme se référant indéniablement à lui. Quoi qu’il en soit, certains textes des 
épîtres attribuées à Paul mentionnent que ce sera soit Dieu qui sera le Juge lors de ce tribunal 
final2796, soit que Jésus le sera2797. 

                                                                                                                                                                      
2792 Ce terme est employé non moins de 101 fois dans la traduction syriaque du Nouveau Testament. 
2793 Payne Smith, Dictionary, p. 90 et Sokoloff, Lexicon, p. 297. 
2794 Mc 14, 62. Voir Ehrman, Apocalyptic Prophet, p. 144. 
2795 Jn 5, 27. Le verset 29 a : « et ceux qui auront fait le bien en sortiront [i.e. des tombeaux] pour la résurrection 
qui mène à la vie ; ceux qui auront pratiqué le mal, pour la résurrection qui mène au jugement. » Comparer à 
la formulation de Dn 12, 2. 
2796 Voir 2 Th 1, 5 : « Elles [les Églises de Dieu] sont le signe du juste jugement de Dieu (δικαίας κρίσεως τοῦ θεοῦ 
et ܕܐܠܗܐ ܟܐܢܐ ܕܝܢܐ /dīnō kēnō d-Alōhō) »  et Rom 2, 2-3 : « Or, nous savons que le jugement de Dieu s’exerce 
selon la vérité (κρίμα τοῦ θεοῦ ἐστιν κατὰ ἀλήθειαν et ܒܩܘܫܬܐ ܕܐܠܗܐ ܕܝܢܗ ܐܝܬܘܗܝ /ītō dīnēh d-Alōhō b-qūštō) …/ 
Penses-tu […] que tu échapperas au jugement de Dieu (κρίμα τοῦ θεοῦ et ܕܐܠܗܐ ܕܝܢܗ /dīnēh d-Alōhō) ? ». Cf. 
aussi Rom 1, 32. 
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Du point de vue du vocabulaire, il est important de constater que ce verset emploie le nom grec 
κρίσις dont le sens premier est celui de la « séparation », et ensuite celui du « jugement »2798, là où Jn 
9, 39 employait κρίμα (la traduction de la Pešīṭtā a quant à elle toujours ܕܝܢܐ/dīnō). 
 
Les deux passages qui nous seront le plus d’intérêt pour la suite de notre étude sur le Jugement dans 
le Coran et les homélies syriaques se trouvent d’une part dans l’Évangile de Mathieu et d’autre part 
dans l’Apocalypse de Jean2799. 
Dans ce premier, un long texte offre une riche description du Jugement de la Fin qui peut être 
subdivisée selon les trois grands moments suivants que nous retrouvons réemployés dans les textes 
homilétiques syriaques et arabes par la suite : a) le rassemblement ; b) la séparation ; et c) la 
rétribution : 
 
Quand le Fils de l’Homme viendra dans sa gloire, accompagné de tous les anges, alors il siégera sur 

son trône de gloire. / [a] Devant lui seront rassemblées toutes les nations (καὶ συναχθήσονται 
ἔμπροσθεν αὐτοῦ πάντα τὰ ἔθνη et ܐ ܟܠܗܘܢ ܩܕܡܘܗܝ ܘܢܬܟܢܫܘܢ ܥܡܡ  /w-nētkanšūn qdōmōy kulhūn ʿammē), 
[b] et il séparera les Hommes les uns des autres (καὶ ἀφορίσει αὐτοὺς ἀπ' ἀλλήλων et ܚܕ ܐܢܘܢ ܘܢܦܪܫ 

ܚܕ ܡܢ /wa-nfarēš ēnūn ḥad mēn ḥad), comme le berger sépare les brebis des chèvres./ Il placera les 
brebis à sa droite et les chèvres à sa gauche./ Alors le roi dira à ceux qui seront à sa droite (δεξιῶν et 
 = …] /…yamīnēh) : « Venez, les bénis de mon Père, recevez en partage le Royaume de mon Père/ܝܡܝܢܗ
vv. 35-40]/ Alors il dira à ceux qui seront à sa gauche (εὐωνύμων et ܣܡܠܗ/sēmōlēh) : « Allez-vous-en 
loin de moi, maudits, [c] au feu éternel (τὸ πῦρ τὸ αἰώνιον et ܕܠܥܠܡ ܠܢܘܪܐ /l-nūrō da-l-ʿōlam) qui a été 
préparé pour le diable et pour ses anges./ [...]/ [c] Et ils s’en iront, ceux-ci au châtiment éternel, et 
les justes à la vie éternelle. [cf. Dn 12, 2] (καὶ ἀπελεύσονται οὗτοι εἰς κόλασιν αἰώνιον, οἱ δὲ δίκαιοι 
εἰς ζωὴν αἰώνιον et ܐ ܕܠܥܠܡ ܠܬܫܢܝܩܐ ܗܠܝܢ ܘܢܐܙܠܘܢ ܕܠܥܠܡ ܠܚܝܐ ܘܙܕܝܩ  /w-nēzlūn hōlēn l-tašnīqō da-l-ʿōlam w-

zadīqē l-ḥayē da-l-ʿōlam)2800 
 
L’élément b) se trouve dans d’autres passages néotestamentaires, et notamment dans le même 
Évangile de Mathieu, au sein de deux paraboles dont nous citons la fin de la seconde : 
 
… Ainsi en sera-t-il à la fin du monde : les anges surviendront et [b] sépareront les mauvais d’avec les 
justes (ἀφοριοῦσιν τοὺς πονηροὺς ἐκ μέσου τῶν δικαίων et ܐ ܘܢܦܪܫܘܢ ܐ ܒܝܢܝ ܡܢ ܒܝܫ  ܙܕܝܩ  /wā-nfaršūn bīšē 

                                                                                                                                                                      
2797 Voir 2 Cor 5, 10 : « Car il nous faudra tous comparaître à découvert devant le tribunal du Christ (τοὺς γὰρ 
πάντας ἡμᾶς φανερωθῆναι δεῖ ἔμπροσθεν τοῦ βήματος τοῦ Χριστοῦ et ܒܝܡ ܩܕܡ ܠܡܩܡ ܚܢܢ ܥܬܝܕܝܢ ܓܝܪ ܟܠܢ 

 kulan gēr ʿtīdīn ḥnan la-mqōm qdōm bēm da-mšīḥō) afin que chacun recueille le prix de ce qu’il aura fait/ܕܡܫܝܚܐ
durant sa vie corporelle, soit en bien, soit en mal ». 
2798 Liddell et Scott, Lexicon, p. 997 : « seperating, distinguishing », « decision, judgement ». 
2799 Le passage de l’Évangile de Mathieu cité ci-dessous a longtemps été reconnu par la recherche orientaliste 
comme étant une source ou une inspiration probable des descriptions coraniques du Jugement Dernier. Voir 
Andrae, Les origines de l’islam, p. 75 : « On ne peut […] pas douter que le tableau de Mat. XXV ne soit à la base de 
sa conception [i.e. de la conception de Muḥammad du Jour du Jugement] » et El-Badawi, Aramaic Gospel 
Traditions, pp. 193-4. 
2800 Mt 25, 31-6. 
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mēn baynay zadīqē),/ et ils les jetteront dans [c] la fournaise de feu (κάμινον τοῦ πυρός et ܐܬܘܢܐ 

 atūnō d-nūrō)2801/ܕܢܘܪܐ
 
Le second passage qui nous intéressera est constitué de cinq versets de l’Apocalypse dans lesquels 
les ennemis de Dieu sont vaincus et le salut est accordé aux élus. Nous y retrouvons l’élément c) en 
l’évocation de la rétribution (de ceux qui ne sont pas inscrits dans le livre de vie) auquel nous 
pouvons ajouter deux autres concepts dont nous discuterons par la suite : d) lors de ce jour, les 
Hommes se tiennent debout et e) il est fait mention de livres dans lesquels sont consignées les 
œuvres des Hommes : 
 

Alors je vis un grand trône blanc et celui qui y siégeait : devant sa face la terre et le ciel s’enfuirent 
sans laisser de traces./ Et je vis les morts, les grands et les petits, [d] debout devant le trône (ἑστῶτας 
ἐνώπιον τοῦ θρόνου et ܬܪܘܢܘܣ ܩܕܡ ܩܝܡܝܢ ܟܕ /kad qōymīn qdōm trūnūs), [e] et des livres furent ouverts. 

Un autre livre fut ouvert : le livre de vie, et les morts furent jugés selon leurs œuvres, d’après ce qui 
était écrit dans ces livres. (καὶ βιβλία ἠνοίχθησαν: καὶ ἄλλο βιβλίον ἠνοίχθη, ὅ ἐστιν τῆς ζωῆς: καὶ 
ἐκρίθησαν οἱ νεκροὶ ἐκ τῶν γεγραμμένων ἐν τοῖς βιβλίοις κατὰ τὰ ἔργα αὐτῶν et ܐ  ܐܬܦܬܚܘ ܘܟܬܒ 

ܐ ܐ ܕܐܝܬܘܗܝ ܐܬܦܬܚ ܐܚܪܢܐ ܘܟܬܒ  ܐ ܘܐܬܬܕܝܢܗ ܕܚܝ  ܐ ܕܟ ܬܝܒܢ ܗܢܝܢ ܡܢ ܡܝܬ  ܘܢ ܐܝܟ ܒܟܬܒ  ܥܒܕܝܗ  /wa-ktōbē ētftaḥ 
wā-ktōbō ḥrēnō ētftaḥ d-ītōy d-ḥayē w-ēttdīn mītē mēn hōnēn da-ktībōn ba-ktōbē ak ʿbōdayhūn)/ La mer 

rendit ses morts, la mort et l’Hadès rendirent leurs morts, et chacun fut jugé selon ses œuvres./ […]/ 
Et quiconque ne fut pas trouvé [e] inscrit dans le livre de vie (ἐν τῇ βίβλῳ τῆς ζωῆς et ܐ ܒܟܬܒܐ  ܕܚܝ 

ܕܢܘܪܐ ܝܡܬܐ b-ktōbō d-ḥayē ktīb) fut précipité dans [c] l’étang de feu (λίμνην τοῦ πυρός et/ܟܬܝܒ /yamtō 
d-nūrō).2802 

 
Maintenant que nous avons brièvement abordé la manière dont différentes traditions religieuses 
antéislamiques pertinentes pour notre propos décrivent le Jugement individuel et/ou universel qui 
aura lieu en des temps eschatologiques2803, et que nous en avons dégagé quelques grands thèmes 
ainsi que termes et expressions récurrents, il nous revient d’analyser d’une part le discours 
coranique à propos du Jugement et d’autre part de comprendre comment et pourquoi il en diffère 
ou s’en rapproche, le tout en le comparant à la manière dont les homélies syriaques de Narsaï et de 
Jacques de Saroug traitent du même sujet. 
 
Afin de se faire, nous procéderons comme précédemment, en reprenant les thèmes principaux 
autour du Jugement qui apparaissent dans les textes zoroastriens et bibliques susmentionnés. Nous 

                                                      
2801 Mt 13, 49-50. Voir aussi Mt 13, 40-3 : « De même que l’on ramasse l’ivraie pour la brûler au feu, ainsi en 
sera-t-il à la fin du monde:/ le Fils de l’Homme enverra ses anges ; ils ramasseront, pour les mettre hors de son 
Royaume, toutes les causes de chute et tous ceux qui commettent l’iniquité,/ et ils les jetteront dans la 
fournaise de feu… ». À ce sujet, voir Ehrman, Apocalyptic Prophet, pp. 144-5. 
2802 Ap 20, 11-5. 
2803 Il ne fait pas de doute que les descriptions du jugement des âmes/des Hommes après la mort se retrouve 
dans de nombreuses cultures appartenant à des espaces géographiques et à des moments de l’Histoire parfois 
éloignés et bien différents. On aurait par exemple pu ajouter à notre propos une étude du jugement des morts 
chez les égyptiens ou les grecs de l’Antiquité, mais leur pertinence immédiate pour comprendre les textes 
coraniques traitant du Jugement est très faible.  
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les analyserons en suivant dans un premier temps la classification tirée des versets 
néotestamentaires pour ce qui est du Rassemblement puis de la Séparation, avant de traiter du 
Jugement lui-même que nous diviserons en trois étapes, de l’exposition des actes des Hommes 
jusqu’à la rétribution, en passant par ce qui constitue une sorte de plaidoyer de la part des 
défendants, et dans un dernier temps de la séparation finale entre les bons et les méchants. 
 
1.5 Le Jugement dans le Coran 
 
Nous ne reviendrons pas ici sur l’expression « Jour du Jugement » ( ين يوَْم لِد 

 
أ /yawm al-dīn) elle-même 

qui apparaît dans le Coran à treize reprises et dont nous avons déjà traité de manière détaillée dans 
le premier chapitre. Il nous suffira ici d’insister à nouveau sur le fait que le deuxième mot de 
l’expression, دِين (dīn), qui nous l’avions vu a notamment le sens de « jugement », se trouve employé 
seul dans différents versets coraniques avec la signification très probable de « [Jour du] Jugement ». 
C’est par exemple le cas du premier verset de la sourate al-Māʿūn (Q 107) qui lit2804 :  
 

As-tu vu celui qui traite de mensonge le dīn ? ( ِين ِ لد 
 
بُ بِأ ي يكَُذ ِ ِ لَّر

 
-a raʾyta l-laḏī yukaḏḏibu bi-l/أَرَءَيتَْ أ

dīn)2805 
 
Bien qu’ici nous aurions pu comprendre دِين (dīn) dans son sens de « croyance » (ou de « religion », 
selon une compréhension moderne), le contexte de la sourate qui pourra rappeler celui du Psaume 
82, 1-4 ainsi que celui de Malachie 3, 5 (cf. supra)2806 ainsi que le fait que d’autres versets coraniques 
au phrasé similaire mentionnent explicitement le « Jour du Jugement »2807, vont dans le sens de la 
lecture suivante de ce passage : « As-tu vu celui qui traite de mensonge le Jour du Jugement ? ». 
Ce verset, comme un certain nombre d’autres (Q 51, 6 ; Q 82, 9 ; Q 83, 11 ; Q 107, 1), ne décrivent 
toutefois pas directement les scènes eschatologiques du grand Jugement Dernier et appartiennent 
donc à ce que nous avons appelé le discours coranique de l’avant-Fin dont nous avons traité dans le 
premier chapitre de notre étude. 
 
1.4.1 Dieu, le Juge du Jugement universel 
 

                                                      
2804 À propos de ce verset et de l’ambiguïté autour du sens que prend ici dīn, voir Bell, Commentary, II, p. 589 : « 
dīn here most probably means ‘‘Judgment’’ and not ‘‘religion’’ ». 
2805 Q 107, 1. Comparer la formulation de ce verset à Q 82, 9 : « Ils traitent certes de mensonge le dīn » ( َْكََلّر بل

بوُنَ بِ  ينِ تكَُذ ِ لِد 
 
أ /kallā bal tukaḏḏibūna bi-l-dīn) et Q 95, 7 : « Qu’est-ce qui te fera encore traiter de mensonge le dīn ? » 

( بكَُ بعَْدُ بِ فمََا يكَُ  ينِ ذ ِ لِد 
 
أ /fa-mā yukaḏḏibūka baʿd bi-l-dīn). 

2806 Pour un contexte analogue voir aussi Is 10, 1-4 qui formule une malédiction contre les gens qui « privent de 
droit ( ܐܕܝܢ /dīnō dans la traduction syriaque de la Pešīṭtā) les pauvres […] et dépouillent les orphelins ». 
2807 Voir Q 83, 10-1 : « Malheur, ce jour-là, à ceux qui auront crié au mensonge,/ ceux qui auront traité de 
mensonge le Jour du Jugement » ( بِيَ  ينِ  وَيلٌْ يوَْمَئِذٍ لِلمُْكَذ ِ ِ لد 

 
بوُنَ بِيَوْمِ أ ينَ يكَُذ ِ ِ لَّر

 
أ /waylun yawmaʾiḏin li-l-mukaḏḏibīn/ al-

laḏīna yukaḏḏibūna bi-yawm al-dīn). 
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Avant d’entrer dans une analyse du discours coranique sur des thématiques spécifiques concernant 
le Jugement, il convient d’abord de noter deux traits généraux à ce propos. D’une part le fait que 
dans le discours coranique sur la Fin, Dieu seul est le Juge, distinguant ainsi les versets du Coran des 
textes zoroastriens ou chrétiens, notamment2808. Ce phénomène rejoint ce que nous avons déjà vu de 
l’absence explicite d’un Sauveur eschatologique dans le Coran (voir chapitre 2) qui s’explique de 
manière plus large par le fait que le texte coranique canonique insiste très fréquemment sur 
l’unicité divine absolue qui ne laisse pas (ou en réalité, peu) de place à un autre acteur pour 
intervenir dans des situations qui, dans le christianisme par exemple, impliquent l’action du Fils de 
l’Homme et/ou de Jésus. 
D’autre part, nombre de passages coraniques qui évoquent le rassemblement (ḥašr ; voir infra), ou 
d’autres types de scénarios autour du grand Jugement, insistent d’un côté sur le fait que ce sont les 
Hommes en totalité qui seront rassemblés lors de ce jour2809 ; et de l’autre que les croyants2810, les 
mécréants2811, les djinns2812, les démons2813, et les anges2814 seront tous rassemblés pour le Jugement. 
En d’autres termes, ce dernier est universel en ce qu’il concerne chaque individu, qu’il soit croyant ou 
non, qu’il soit humain ou non2815. 
Ainsi que nous le disions, les textes avestiques ne précisent pas si le Jugement eschatologique dont il 
est question est individuel ou universel, les textes canoniques de l’Ancien Testament ne semblent 
pas non plus évoquer un Jugement universel, et ce n’est qu’avec le livre deutérocanonique du Liber 
sapientiæ de date plus récente que ce concept semble apparaître. 
En revanche les textes néotestamentaires insistent sur le caractère universel du Jugement lors 
duquel chaque individu devra rendre compte lui-même de ses propres actions, comme l’indique 
notamment ce passage de l’épître aux Romains : 
                                                      
2808 Gardet, Dieu et la destinée de l’Homme, p. 291 écrit : « Selon la tradition chrétienne, le Christ jugera […] La 
pensée musulmane est sur ce point moins précise. En rigueur de terme, c’est Dieu seul qui sera le « juste 
Juge » ». 
2809 Voir Q 4, 172 : « … Il les rassemblera vers Lui, en totalité. » ( ًيعا ليَْهِ جََِ

ِ
هُُْ ا يَحْشُُ  ; (fa-sayaḥšuruhum ilayhi jamīʿan/فسَ َ

Q 6, 128 : « « Et au jour où il les rassemblera en totalité, [Il dira] : « O assemblée des Djinns !... » » ( ًيعا هُُْ جََِ شُُ وَيوَْمَ يَُْ

لجِْن ِ 
 
 .wa-yawm yaḥšuruhum jamīʿan yā maʿšar al-jinn) ; etc/يَا مَعْشََ أ

2810 Voir Q 19, 85 : « Au jour où Nous rassemblerons les Pieux… » ( َلمُْترقِي
 
شُُ أ  (yawm naḥšuru l-muttaqīn/يوَْمَ نََْ

2811 Voir Q 20, 102 : « … Nous rassemblerons les coupables, ce jour-là … » ( لمُْجْرمِِيَ يوَْمَئِذٍ وَنََْ 
 
شُُ أ / wa-naḥšuru l-

mujrimīn yawmaʾiḏin). Cf. aussi Q 25, 17 et Q 34, 40 infra à propos du « Rassemblement ». 
2812 Voir Q 6, 130 : « « O assemblée des Djinns et des Humains !, des Messagers [sortis] de vous ne sont-ils pas 
venus à vous, racontant Mes signes et vous avertissant de la rencontre de votre jour que voici ? » … » ( ََيَا مَعْش

نسِْ أَلمَْ يأَتْكُُِْ رُسُلٌ مِنكُُْْ 
ِ
لَْ
 
لجِْن ِ وَأ

 
 ـ  أ آيَاتِِ وَينُْذِرُونكَُُْ لِقَاءَ يوَْمِكُُْ هَ ونَ علَيَْكُُْ أ ذَايقَُصُّ /yā maʿšar al-jinn wa-l-ins a lam yaʾtikum rusul minkum 

yaquṣṣūna ʿalaykum āyātī wa-yunḏirūnakum liqāʾ yawmikum hāḏā). 
2813 Voir Q 19, 68 : « Par ton Seigneur ! certes, Nous les rassemblerons [i.e. les Hommes] ainsi que les Démons… » 
يَاطِيَ ) ُمْ وَأ لش ر نَر  .(fa-wa-rabbika la-naḥšurannahum wa-l-šayāṭīn/فوََرَبِ كَ لنََحْشَُ
2814 Voir Q 34, 40 : « Au jour où Il réunira [les impies], en totalité, puis dira aux Anges : « Est-ce vous que ceux-ci 
adoraient ? » » ( َكُُْ كَانوُاْ يعَْبُدُون يار

ِ
وْلََءِ ا  ـ يعاً ثُُر يقَُولُ لِلمَْلَائكَِةِ أَهَ هُُْ جََِ شُُ  .(wa-yawm yaḥšuruhum jamīʿan/وَيوَْمَ يَُْ

2815 Gardet, Dieu et la destinée de l’Homme, p. 274 : « Le « rassemblement » sera universel : hommes, jinn, anges, 
c’est-à-dire tous les êtres qui seront récompensés ou punis ». Nous reprenons cette catégorisation d’individus 
lors du Rassemblement ainsi que les trois versets coraniques tels qu’ils sont présentés par Louis Gardet. Voir 
aussi l’article de Gardet, « Ḳiyāma », E.I.2, V, p. 234. 
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Mais toi, pourquoi juges-tu ton frère ? Et toi, pourquoi méprises-tu ton frère ? Tous, en effet, nous 

comparaîtrons devant le tribunal de Dieu (πάντες γὰρ παραστησόμεθα τῷ βήματι τοῦ θεοῦ et ܕܝܢ ܐܢܬ 

ܕܡܫܝܚܐ ܒܝܡ ܩܕܡ ܠܡܩܡ ܚܢܢ ܥܬܝܕܝܢ ܓܝܪ ܟܠܢ ܠܐܚܘܟ ܐܢܬ ܫܐܛ ܠܡܢܐ ܐܢܬ ܐܦ ܐܘ ܠܐܚܘܟ ܐܢܬ ܕܐܢ ܡܢܐ /at dēn 
mōnō dōēn at l-aḥūk ōw ōf at l-mōnō šōēṭ at l-aḥūk kulan gēr ʿtīdīn ḥnan la-mqōm qdōm bēm da-mšīḥō)./ […]/ 

Ainsi, chacun de nous rendra compte à Dieu pour soi-même (ἄρα [οὖν] ἕκαστος ἡμῶν περὶ ἑαυτοῦ 
λόγον δώσει [τῷ θεῷ] et ܠܐܠܗܐ ܝܗܒ ܢܦܫܗ ܚܠܦ ܦܬܓܡܐ ܡܢܢ ܐܢܫ ܟܠ ܡܕܝܢ /mōdēn kul nōš mēnan pētgōmō 

ḥlōf nafšēh yōhēb l-Alōhō)2816 
 
L’idée du Liber sapientiæ selon laquelle à la fois les justes et les impies seront jugés, ainsi que celle du 
« jugement de tous » du fragment de Qumrân se retrouvent dans un tel verset néotestamentaire qui 
évoque la scène de tribunal eschatologique durant laquelle « tous » seront jugés et « chacun » 
rendra compte de ses actions. En amont, l’idée de cette épître provient certainement du vingt-
cinquième chapitre de l’Évangile de Mathieu dont nous avons cité le texte ci-dessus et qui insiste sur 
le fait que le Jugement sera celui de « toutes les nations » (πάντα τὰ ἔθνη et ܐ ܟܠܗܘܢ ܥܡܡ  /kulhūn 
ʿammē)2817.  C’est donc naturellement qu’un homéliste syriaque chrétien tel que Narsaï, par exemple, 
décrira le Jugement dernier comme étant universel2818, et que les homélies eschatologiques arabes 
qui seront intégrées au corpus du Coran s’inscriront dans la suite logique de cette conception. 
 
Toutefois, le point de rupture principal entre la tradition chrétienne et coranique se situe dans 
l’identité du Juge, qui dans les homélies syriaques est univoquement Jésus lors de son retour sur 
Terre2819, et qui dans les versets coraniques semble toujours être Dieu.  
 
En effet, s’il est vrai que dans certaines de ses descriptions du Jugement le Coran n’indique pas 
explicitement l’identité du Juge2820, un grand nombre de versets insiste pourtant clairement sur le 
fait qu’au Jour Dernier/Jour de la Résurrection Dieu jugera.  
Par ailleurs, Tor Andrae avait remarqué avec raison qu’en aucun endroit du Coran ne figure « la 
cérémonie d’une scène publique où Dieu viendrait au tribunal s’asseoir sur le trône du juge, et se 
rendrait visible »2821 puisqu’en effet, contrairement à Mathieu 25, 31 qui évoque le temps futur 
                                                      
2816 Rom 14, 10-2. 
2817 Mt 25, 32. 
2818 Gignoux, « Les doctrines eschatologiques de Narsaï », p. 473. Cf. l’extrait d’homélie citée : « Le Dieu de 
toutes choses lui  a donné le rang de sa divinité, et il l’a fait Maître et Juge de toute la création./ C’est lui qui 
jugera les (êtres) spirituels et corporels, et c’est lui qui distribuera les récompenses aux bons et les châtiments 
aux méchants./ C’est lui qui fera entrer les fils du royaume dans le royaume de la Hauteur et c’est lui qui 
abandonnera les fils des ténèbres dans les ténèbres extérieures. » 
2819 Chez Narsaï, cf. l’extrait cité dans la note ci-dessus qui montre Dieu faisant de Jésus le « Juge de toute la 
création » et chez Jacques de Saroug, cf. par exemple homélie 1/31, v. 61 : « Le Fils de Dieu vient pour le 
Jugement… » ( ܐܬܐ ܠܕܝܢܐ ܐܠܗܐ ܒܪ /bar Alōhō l-dīnō ōtē). 
2820 El-Badawi, Aramaic Gospel Traditions, p. 197 ad Q 39, 67-75 : « the absence of God’s active role in the judgment 
scene of Q 39 is a result of both qurʾānic style and – more importantly – removing or replacing that of Jesus 
once he has unequivocally taken his place as God, judge and king which – of course – conflicts with the 
Qurʾān’s vision of strict monotheism. ». 
2821 Andrae, Les origines de l’islam, p. 75. 
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durant lequel le Fils de l’Homme « siègera sur son trône de gloire » (καθίσει ἐπὶ θρόνου δόξης αὐτοῦ 
et ܕܫܘܒܚܗ ܬܪܘܢܘܣ ܥܠ ܢܬܒ /nētēb ʿal trūnūs d-šūbḥēh)2822, le Coran n’évoque jamais le « Trône » du Juge 
dans ses scènes eschatologiques, bien que l’immensité de celui-ci soit décrit dans le bien nommé 
« verset du Trône »2823 et que l’on y trouve par deux fois des expressions (non eschatologiques) qui 
pourraient se rapprocher de celle néotestamentaire du « trône de gloire » : « Trône immense » 
لعَْظِيِ )

 
لعَْرْشِ أ

 
لكَْرِيِ ) « al-ʿarš al-ʿaẓīm) en Q 23, 86 et « Trône sublime/أ

 
لعَْرْشِ أ

 
 ,al-ʿarš al-karīm) en Q 23/أ

116. 
Si le Coran ne dépeint jamais une scène où Dieu s’assoie sur son trône pour juger, il convient 
néanmoins de relever que de très nombreux versets décrivent le Jour Dernier/Jour de la 
Résurrection comme un jour où Dieu jugera, et ce par le biais des racines trilitères arabes ḥ k m ou q 
ḍ y2824, ces deux ayant le même sens de « juger »2825.  
 
La racine ḥ k m 
 
Tout comme les textes vétérotestamentaires (et particulièrement les Psaumes) décrivaient Dieu 
comme un juge non pas dans un contexte eschatologique mais pour insister sur sa justice2826, le 

                                                      
2822 L’image du juge siégeant sur son trône apparaît déjà dans le chapitre 7 du livre de Daniel, chapitre qui 
évoque le « Fils d’Homme » (voir chapitre 2), en ces termes : « Je regardais, lorsque des trônes furent installés 
et un Vieillard s’assit  ... son trône était en flammes de feu, avec des roues en feu ardent./ … Le tribunal siégea, 
et des livres furent ouverts. » (Dn 7, 9-10). Le livre deutérocanonique 4 Esdras 7, 33 a quant à lui : « Le Très-
Haut se révélera sur le trône du jugement… ». Pour d’autres passages eschatologiques néotestamentaires 
utilisant l’image du trône voir Mt 19, 28 : « Jésus leur dit : « En vérité, je vous le déclare : lors du 
renouvellement de toutes choses, quand le Fils de l’homme siégera sur son trône de gloire… »» ; Ap 3, 21 : « Le 
vainqueur, je lui donnerai de siéger avec moi sur mon trône, comme moi aussi j’ai remporté la victoire et suis 
allé siéger avec mon Père sur son trône » et Ap 20, 11 : « Alors je vis un grand trône blanc… » . Le jugement des 
morts est évoqué au verset suivant de ce dernier passage. 
2823 Q 2, 255 : « … Son Trône s’étend sur les cieux et la terre. Le conserver ne Le fait point ployer … » ( ُيُّه وَسِعَ كُرْس ِ

لَْرْضِ وَلََ يئَُودُهُ 
 
مَاوَاتِ وَأ لسر

 
حِفْظُهمَُا أ /wasiʿa kursiyyuhu l-samāwāt wa-l-arḍ wa-lā yaʾūduhu ḥifẓuhumā). 

2824 Voir Q 2, 113 ; Q 3, 55 ; Q 4, 141 ; Q 10, 93 ; Q 12, 41 ; Q 22, 17+56+69 ; Q 28, 88 ; Q 32, 25 ; Q 45, 17 ; Q 60, 3 ; etc. 
2825 Ibn Manẓūr, Lisān al-ʿArab, II, p. 540 : يُكُ أ ي قضى حكُ بينْم  (ḥakama baynahum yaḥkumu ay qaḍā) et al-Ḫalīl b. 
Aḥmad, Kitāb al-ʿayn, III, p. 400 : ُقضى يقضِ قضاء وقضي ة أ ي حك (qaḍā yaqḍī qaḍāʾ wa-qaḍiyya ay ḥakama). Ces deux 
dictionnaires ne font que donner le sens de l’un des verbes à l’autre. 
2826 À l’instar de ce que nous avions relevé à propos des Psaumes dans lesquels la fonction divine de Juge juste 
est intrinsèquement reliée à son omniscience, nous lisons en Q 10, 61 : « … et il n’échappe à ton Seigneur ni le 
poids d’un atome sur la terre et dans le ciel, ni [un poids] plus petit ou plus grand qu’un atome sans que [cela] 
soit [consigné] dans un rôle explicite. » ( ذْ تفُِيضُونَ فِيهِ وَمَا يعَْزُبُ عَنْ رَب ِكَ مِنْ مِثقَْ 

ِ
لَر كُنرا علَيَْكُُْ شُهُوداً ا

ِ
لٍ ا ةٍ وَلََ تعَْمَلوُنَ مِنْ عََْ فِِ  الِ ذَرر

مَاءِ وَلََ أَصْغرََ مِنْ ذ   لسر
 
لَْرْضِ وَلََ فِِ أ

 
لَر فِِ كِتَابٍ مُبِيٍ أ

ِ
لَِِ وَلََ أَكْبََُ ا /wa-lā taʿmalūna min ʿamal illā kunnā ʿalaykum šuhūdan iḏ 

tufīḍūna fīhi wa-mā yaʿzubu ʿan rabbika min miṯqāl ḏarra fī l-arḍ wa-lā fī l-samāʾ wa-lā aṣġara min ḏālika wa-lā akbara 
illā fī kitāb mubīn) ; et en Q 40, 19-20 le Coran affirme : « [Dieu] connaît la perfidie des regards et ce que cachent 
les poitrines./ Dieu juge selon la Vérité, tandis que ceux qu’ils prient en dehors de Lui ne décideront rien. Dieu 
est l’Audient, le Clairvoyant. » ( ينَ يدَْعُونَ مِنْ دُونِهِ لََ يَ  ِ لَّر

 
لحَْقِ  وَأ

 
لُله يقَْضِِ بِأ

 
لصُدُورُ  وَأ

 
فِ  أ لَْعْيُِ وَمَا تَُّْ

 
لَله يعَْلََُ خَائنِةََ أ

 
نر أ
ِ
ءٍ ا قْضُونَ بِشَّْ

مِيعُ  لسر
 
لبَْصِيرُ هُوَ أ

 
أ /yaʿlamu ẖāʾinat al-aʿyun wa-mā tuẖfī l-ṣudūr/ wa-Llāh yaqḍī bi-l-ḥaqq wa-l-laḏīna yadʿūna min dūnihi lā 

yaqḍūna bi-šayʾ inna Llāh huwa l-samīʿ al-baṣīr). 
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Coran lui aussi abonde de qualificatifs dérivant de la racine arabe ḥ k m – qui seront considérés a 
posteriori par les théologiens musulmans comme faisant partie des « plus beaux noms de Dieu » 
 ,qui viennent soutenir l’idée de la justice divine2827. Ainsi – (al-asmāʾ al-ḥusnā/ال سماء الحس نى)

trouvons-nous le titre de حكي (ḥakīm) dérivant de cette racine trilitère  non pas tant pour décrire 
Dieu comme « sage » comme cela est souvent écrit que pour le montrer comme agissant avec 
droiture, avec justice2828. Toujours de la même racine, le Coran qualifie Dieu de  َُحَك (ḥakam) en une 
occurrence2829, un « nom divin » qui sera compris par les théologiens musulmans à la fois dans un 
sens terrestre (Dieu décide du sort de chacun en ce monde) et dans un sens eschatologique, ce 
dernier impliquant que « Dieu décidera dans l’au-delà du sort de chacun »2830. Trois versets 
coraniques emploient quant à eux le pluriel de  ُِحاك (ḥākim) dérivant de la racine ḥ k m dans une 

construction qui vient affirmer que Dieu est le « meilleur des juges » ( َلحَْاكِِِي
 
 ,ẖayr al-ḥākimīn)2831/خَيْرُ أ

tandis qu’un verset utilise l’élatif de cette racine, demandant de manière rhétorique : « Dieu n’est-Il 
pas le plus juste des juges ? » ( للهُ أَليَسَْ 

 
لحَْاكِِِيَ بِأحَْكَُِ  أ

 
أ /a laysa Llāh bi-aḥkam al-ḥākimīn)2832. 

De la même manière, Jacques de Saroug qualifie le Fils de Dieu (i.e. Jésus) de « juge juste » dans son 
homélie Sur la Fin (n°31) lorsqu’il demande : « Qui ne redouterait le juge juste chargé de punir ? » (  ܡܢ

ܕܠܚܝܡ ܟܐܢܐ ܕܝܢܐ ܡܢ ܢܕܚܠ ܠܐ /man lō nēdḥal mēn dayōnō kēnō da-lḥīm)2833. 
 
On notera en outre qu’un autre passage eschatologique du Coran qui mentionne explicitement le 
Jugement à venir a recours à la même structure d’annexion pour qualifier Dieu de Juge le plus juste 
en remplaçant toutefois الحاكِِي (al-ḥākimīn) par un synonyme : الفاصلي (al-fāṣilīn)2834. La racine verbale 
de laquelle celui-ci dérive est f ṣ l dont le sens premier est celui de « séparer » (cf. premier chapitre à 
propos de l’expression  ِلفَْصْل

 
 rejoignant exactement le sens premier du verbe grec ,(yawm al-faṣl) يوَْمُ أ

néotestamentaire κρίνω employé dans sa forme nominale (κρίσις) en Jn 5, 27 notamment. 
 
                                                      
2827 À ce propos, on lira le chapitre XVIII à propos des qualificatifs de Dieu comme « Juste » dans Gimaret, Les 
noms divins, pp. 341-55. 
2828 Ce qualificatif est employé à plus de 90 reprises dans le Coran. Sur ce nom de Dieu et ses interprétations 
voir Gimaret, Les noms divins, pp. 271-2. 
2829 Q 6, 114 : « Chercherai-je un autre que Dieu comme juge … » ( ًأَفغََيْرَ أ لِله أَبتَْغِ  حَكَما/a fa-ġayr Allāh abtaġī ḥakaman). 
2830 Selon les mots d’al-Juwaynī, cité par Gimaret, Les noms divins, p. 348. 
2831 Q 7, 87 : « … soyez constants jusqu’à ce que Dieu juge entre [ces mécréants] et nous ! Il est le meilleur des 
juges. » ( لُله 

 
كَُُ أ واْ حَتَر  يَُْ صْبُُِ

 
لحَْاكِِِيَ فأَ

 
بيَْننَاَ وَهُوَ خَيْرُ أ /fa-ṣbir ḥattā yaḥkuma Llāh baynanā wa-huwa ẖayr al-ḥākimīn) ; Q 10, 

109 : « Suis ce qui t’es révélé et sois constant jusqu’à ce que Dieu juge ! Il est le meilleur des juges. » (  ََربِعْ مَا يوُح ت
 
وَأ

صْبُِْ 
 
ليَْكَ وَأ

ِ
لحَْاكِِِيَ  ا

 
لُله وَهُوَ خَيْرُ أ

 
كَُُ أ حَتَر  يَُْ /wa-ttabiʿ mā yūḥā ilayka wa-ṣbir ḥattā yaḥkuma Llāh wa-huwa ẖayr al-ḥākimīn) et 

Q 12, 80 : « … ou que Dieu ait jugé en ma faveur. Il est le meilleur des juges. » ( لْ 
 
لُله لِِ وَهُوَ خَيْرُ أ

 
كَُُ أ حَاكِِِيَ أَوْ يَُْ /aw 

yaḥkuma Llāh lī wa-huwa ẖayr al-ḥākimīn) dans le récit de Joseph (le patriarche) où il est ainsi dépourvu d’un 
sens directement eschatologique. 
2832 Q 95, 8. 
2833 Homélie 1/31, v. 62. 
2834 Q 6, 57 : « … Le jugement n’appartiendra qu’à Dieu. Il tranche selon la Vérité et Il est le meilleur des Juges » 
لَر لِله يقَُصُّ أ لحَْقر وَهُوَ خَيْرُ أ لفَْاصِلِيَ )

ِ
لحُْكُُْ ا

 
نِ أ
ِ
 .(in al-ḥukm illā li-Llāh yaquṣṣu l-ḥaqq wa-huwa ẖayr al-fāṣilīn/ا
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Il ressort de ces passages coraniques employant des substantifs dérivant de la racine arabe ḥ k m (et f 
ṣ l) qu’au-delà du simple fait qu’ils donnent à Dieu seul le rôle de Juge eschatologique, ils semblent 
souligner principalement la justice divine et dès lors la justice du Jugement à venir, un trait que ces 
versets du Coran partagent avec nombre de vers homilétiques chez Jacques de Saroug qui écrit 
notamment que « le Jugement est juste et tout entier selon la droiture » (  ܟܠܗ ܘܩܐܡ ܕܝܢܐ ܗܘ ܕܟܐܝܢ

 ,d-kīn ū dīnō w-qōēm kulēh ba-trīṣūtō)2835, ou encore : « Et du Jugement de la fin je parlerai/ܒܬܪܝܨܘܬܐ
car il est juste » ( ܗܘ ܕܕܟܐܢܘܬܐ ܐܡܪ ܕܚܪܬܐ ܕܝܢܐ ܗܘ ܘܥܠ /w-ʿal hōw dīnō d-ḥartō ēmar da-d-kīnūtō ū)2836. 
 
En outre, on remarquera que pour qualifier le « Jugement » de la Fin, Jacques de Saroug emploie 
d’une part les substantifs syriaques ܟܐܝܢ (kīn) et ܟܐܢܘܬܐ (kīnūtō) qui signifient tous deux « juste »2837, 
et d’autre part ܬܪܝܨܘܬܐ (trīṣūtō) dont le sens est celui de « rectitude », de « droiture »2838. 
L’équivalent arabe de ce dernier se trouve dans le terme اس تقامة (istiqāma)2839 qui dérive de la racine 
trilitère q w m et s’avère être de racine analogue au participe actif syriaque ܩܐܡ (qōēm) employé dans 
l’homélie Sur la Fin (n°31) qui ne semble pas avoir été traduit par Isebaert-Cauuet alors qu’il signifie 
« exister », « être ferme » ou « immuable »2840. Le vers de ladite homélie devrait dès lors lire « Le 
Jugement est juste et il est tout entier immuable selon la droiture ». 
En lisant cette ligne et en prenant en compte son vocabulaire syriaque ainsi que ses équivalents en 
arabe (ܕܝܢܐ correspondant à دِين et ܩܐܡ à   قي), on ne pourra que constater qu’en deux endroits, le 
Coran semble lui aussi décrire le Jugement comme étant « droit » (en suivant le sens de 
 C’est d’abord le .(qōēm/ܩܐܡ en suivant celui de) « trīṣūtō) ou même « immuable », « ferme/ܬܪܝܨܘܬܐ
cas d’un passage qui met dans la bouche de Joseph (le patriarche) les mots suivants : 
 

… Le Jugement n’appartient qu’à Dieu. Il a ordonné que vous n’adoriez que Lui. C’est le Jugement 
immuable. ( ُ ذ   لقَْي ِ

 
ينُ أ لِد 

 
لَِِ أ /ḏālika l-dīn al-qayyim) …2841 

 
Le sens de   دين القي (dīn al-qayyim) est certes traditionnellement compris comme signifiant « Religion 
immuable » (dans la traduction de Blachère par exemple), mais étant donné qu’il est question juste 
avant du « Jugement [qui] n’appartient qu’à Dieu » ( لَر 

ِ
لحُْكُُْ ا

 
نر أ
ِ
ِ ا لِِلر /inna l-ḥukm illā li-Llāh), il n’est pas 

impossible, nous semble-t-il, de le comprendre dans le sens de « Jugement immuable/droit ». Allant 

                                                      
2835 Homélie 1/31, v. 136. De manière plus large on lira les vv. 135 à 162 qui sont entièrement consacrés à la 
« justice du Jugement » comme Isabelle Isebaert-Cauuet nomme d’ailleurs ce passage. 
2836 Homélie 4/68, v. 44. 
2837 Payne Smith, Dictionary, p. 202 : « upright », « right », « just ». Payne Smith donne notamment les exemples 
textuels suivants : « mon jugement est juste » ( ܗܘ ܟܐܝܢ ܕܝܢܝ /dīn kīn ū) et « un juge juste » ( ܕܟܐܢܘܬܐ ܕܝܢܐ /dayōnō 
d-kīnūtō). Voir aussi Sokoloff, Lexicon, p. 594 : « just », « right ». 
2838 Payne Smith, Dictionary, p. 620 : « uprightness », « rectitude » et Sokoloff, Lexicon, p. 1368 : « right 
direction » et surtout « straight judgment ». 
2839 Manna, Dictionary, p. 641. 
2840 Payne Smith, Dictionary, p. 494 : « to go on », « to be, exist », « to stand firm, be unchangeable ». 
2841 Q 12, 40. Cf. aussi Q 9, 36 ; Q 30, 30+43 et Q 98, 5 (où لقَْيِ مَة

 
 al-qayyima apparaît toutefois au féminin) pour la/أ

même expression dans des contextes ou « croyance immuable/droite » est certainement préférable. 
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dans le même sens, c’est aussi le cas d’un verset du début de la sourate al-Zumar (Q 39) qui s’ouvre 
en affirmant : 
 

Le Jugement pur n’appartient-il pas à Dieu ? … ( ُلخَْالِص
 
ينُ أ لِد 

 
ِ أ  a lā li-Llāh al-dīn al-ẖāliṣ)2842/أَلََ لِِلر

 
Tout comme dans le passage précédent il pourrait simplement s’agir du « Culte pur » (comme le 
traduit Régis Blachère), mais la suite du même verset mentionne lui aussi explicitement le jugement 
eschatologique de Dieu en disant « En vérité, Dieu jugera entre eux… » ( ُْكُُُ بيَنَْْم لَله يَُْ

 
نر أ
ِ
 inna Llāh/ا

yaḥkumu baynahum), laissant ouverte la possibilité que le دين (dīn) du début soit une référence au 
Jugement Dernier. 
En suivant notre proposition de compréhension pour ces deux versets, nous pourrions avoir là deux 
équivalents des descriptions homilétiques syriaques du Jugement de la Fin qui le qualifient 
notamment de « juste », d’ « immuable » et de « droit ». 
 
Les racines q ḍ y et d y n 
 
La deuxième racine trilitère employée dans le Coran pour décrire l’action divine du jugement lors de 
la Fin était q ḍ y, mais aucun verset ne qualifie Dieu du substantif قاضي (qāḍī) qui en dérive, bien qu’il 
figure dans certaines listes de « noms divins » élaborées par des savants musulmans, comme par 
exemple le célèbre théologien sunnite Abū l-Ḥasan al-Ašʿarī (m. 324/935)2843. 
 
On notera en outre que la racine trilitère d y n duquel dérive le substantif  ِيند  (dīn) n’est ni employée 
dans une forme verbale pour décrire le jugement de Dieu, ni dans une forme nominale pour parler 
de Dieu en tant que Juge, même si là encore certains théologiens dont al-Ašʿarī et d’autres comme 
Abū Ḥamīd al-Ġazālī (m. 505/1111) font figurer le nom ن  « avec le sens de « Rétributeur (dayyān) ديا 
(ou plus exactement le « Juge ») dans leurs traités sur les « noms divins »2844. Comme le souligne 
Daniel Gimaret, Dieu reçoit ce titre car il est mis en relation avec le célèbre quatrième verset de la 
première sourate qui le décrit comme étant le « Roi du Jugement Dernier » ! ( ينِ مَا ِ لد 

 
لِِِ يوَْمِ أ /mālik 

yawm al-dīn)2845. 
Ce bref verset coranique prendrait à Jésus le titre qu’il reçoit dans la tradition chrétienne dans 
laquelle il reçoit les fonctions de Dieu, de juge et de roi, pour les restituer à Dieu seul2846. En effet le 
vingt-cinquième chapitre suscité de l’Evangile de Mathieu semble qualifier le « Fils de l’Homme » 
qui viendra juger les nations (25, 31) de « roi » (βασιλεύς et ܡܠܟܐ/malkō)2847. Nous disons « semble » 
car la difficulté ici réside dans la transition plutôt abrupte entre les deux désignations du Juge qui a 
                                                      
2842 Q 39, 3. 
2843 Gimaret, Les noms divins, p. 349. 
2844 Ibid., pp. 350-1. 
2845 Q 1, 4. 
2846 El-Badawi, Aramaic Gospel Traditions, p. 197 qui se réfère à Richard H. Heirs, ABD, « Day of Judgment » ainsi 
qu’à Jarl Fossum, ABD, « Son of God ». 
2847 Mt 25, 34. 
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mené certains à se demander si le « roi » ne renvoyait pas originellement à Dieu plutôt qu’à Jésus2848. 
Mais quoi qu’il en soit de cette question, le fait demeure que dans la tradition interprétative 
chrétienne postérieure, Jésus est souvent dépeint comme un Juge siégeant sur son trône au Jour 
Dernier, comme nous pouvons le relever dans l’homélie Sur la Fin et le Jugement (n°32) dans laquelle 
Jacques de Saroug écrit : 
 
Dans son jugement à lui, sont la miséricorde, l’espérance et la vie (  ܘܣܒܪܐ ܪܚܡܐ ܒܗ ܐܝܬ ܕܝܠܗ ܒܕܝܢܐ

ܐܘܚܝ   /b-dīnō dīlēh īt bēh raḥmē w-sabrō w-ḥayē) ; Avec miséricorde il jugera ; avec miséricorde, il 
remettra toutes les dettes ( ܒܐܚܘ   ܟܠܗܘܢ ܫܒܩ ܒܪܚܡܐ ܕܐܢ ܒܪܚܡܐ /b-raḥmē dōēn b-raḥmē šōbēq kulhūn 

ḥōbē)2849 
 
Nous retrouvons ici à la fois l’idée précédemment discutée de la justice du Jugement final et celle de 
la miséricorde du Juge eschatologique qui est Jésus dans l’homélie syriaque et Dieu dans le Coran. 
Dans cette homélie Sur la Fin et le Jugement, Jésus est comparé à un « roi » (ܡܠܟܐ/malkō) tout comme 
Dieu est dit être le « roi » ( لِِ ما /mālik) en Q 1, 4. Ces deux y exercent cette fonction dans une scène 

de « jugement » qui est rendu par les termes morphosémantiques équivalents ܕܝܢܐ (dīnō) et دِين (dīn). 
Il est notable que les premier et troisième versets de cette même première sourate qualifient Dieu de 
« Miséricordieux » de la même manière que les vers 103 et 104 de l’homélie insistent sur la 
« miséricorde » du Jugement et du Juge. Pour se faire, ces deux textes emploient des termes qui sont 
là aussi des exacts correspondants morphosémantiques : ܪܚܡܐ (raḥmō) d’une part2850, et  ـ  نرحْ  
(raḥmān) ainsi que رحي (raḥīm) d’autre part2851. 
Ainsi la première sourate du Coran pourrait-elle entretenir des liens plus étroits avec l’eschatologie 
qu’une lecture traditionnelle ne le laisserait penser2852. Quoi qu’il en soit, il ressort de manière 
certaine que nous retrouvons la même logique coranique vue à l’œuvre à propos du Sauveur 
eschatologique ou du Résurrecteur, dans laquelle Dieu seul revêt les différents rôles qui sont 
attribués à Jésus dans la tradition chrétienne. Dans le Coran, seul Dieu est un Juge juste et un Roi 
miséricordieux lors du Jour de la Résurrection. 
 
1.4.2 La frayeur et l’effroi causé par le Jugement  

                                                      
2848 À ce propos, voir Luz, Matthew 21-28, pp. 266 et 277 qui souligne le fait qu’en milieu juif, le terme « roi » était 
fréquemment employé pour parler de Dieu. Luz remarque en outre que si le Messie Davidique est qualifié de ce 
même titre dans la tradition textuelle juive, il demeure que celui-ci ne remplit jamais le rôle de Juge de la Fin 
des temps. 
2849 Homélie 2/32, vv. 103-4. Il est question du « Premier-né » qui siège sur un « trône de flamme » (cf. Dn 7, 9) 
aux vv. 81-2 et du « roi » au v. 90. 
2850 Ce terme qui dérive de la racine verbale ܪܚܡ (rḥēm) pour « aimer » a le sens premier d’ « utérus » et ensuite 
ceux de « tendresse », « miséricorde » ou « compassion ». Voir Payne Smith, Dictionary, p.537 et Sokoloff, 
Lexicon, p. 1456. 
2851 Tout comme en syriaque, le terme arabe رِحم (riḥm) ou رَحِم (raḥim) signifie l’ « utérus » tandis que les 
substantifs رُحم (ruḥm) et رحْة (raḥma) ont le sens de « miséricorde », de « clémence ». Voir al-Ḫalīl b. Aḥmad, 
Kitāb al-ʿayn, II, pp. 106-7. 
2852 Voir Neuenkirchen, « La Fātiḥa ». 
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En préambule à ce dernier chapitre, nous avons traité d’aspects généraux relatifs au Jugement 
Dernier dans le Coran, discutant de son universalité, de sa justice et du fait qu’il sera mené 
uniquement par Dieu. Un dernier point, lui aussi assez général mérite d’être relevé avant d’entrer 
dans des aspects plus spécifiques de cet évènement final. Il s’agit de la description de la peur qui 
règnera lors du Jugement. Dans le premier chapitre de la présente étude, nous avions vu que dans 
l’Ancien Testament, de nombreux qualificatifs désignaient le « jour » eschatologique de manière 
péjorative, le qualifiant de jour de « détresse », de « désolation », d’ « angoisse », de « malheur » et 
surtout de « colère », tandis que seuls quelques versets néotestamentaires le qualifiaient de « jour de 
la colère » et un seul de « jour de carnage ». Les différents livres du Nouveau Testament, a contrario 
de l’Ancien, semblent en effet mettre d’avantage en avant des qualifications positives de ce Jour. 
Ainsi deux écrits attribués à Paul, l’Epître aux Romains et la première Epître aux Thessaloniciens, 
insistent-elles sur le fait que si le Jugement à venir est certes un jour de « colère » (ὀργῆς et  ܪܘܓܙܐ

/rūgzō), celle-ci n’est toutefois réservée qu’aux Juifs2853, et non à ceux qui ont cru en Jésus et qui par 
lui en seront sauvés2854. 
 
Se démarquant nettement de cette approche, l’homéliste Jacques de Saroug réinvestit le champ 
sémantique de la peur héritée probablement en partie des écrits vétérotestamentaires pour qualifier 
le Jugement Dernier de « redoutable » (ܕܚܝܠ/dḥīl)2855 et surtout, pour évoquer la « stupeur » ou l’ 
« effroi » causés par celui-ci. On le voit le plus clairement d’une part dans son homélie Sur la Fin 
(n°31) au sein d’une description du Jugement Dernier riche en termes connotant la frayeur : 
 

Tremblement, stupeur, trépidation et grande terreur ( ܪܒܐ ܘܓܘܢܚܐ ܘܪܗܝܒܘܬܐ ܘܬܗܪܐ ܙܘܥܐ /zōʿō w-
tahrō w-rhībūtō w-gūnḥō rabō) ; Spectacle partout plein d’épouvante ! (  ܟܠ ܡܢ ܪܕܐܣܘ   ܟܠ ܕܡܠܝܐ ܚܙܬܐ

ܢܓܒܝ   /ḥzōtō d-malyō kul sūrdē mēn kul gabīn)2856 
 
On le constate d’autre part dans l’homélie Sur la Fin et le Jugement (n°32) dans laquelle Jacques de 
Saroug écrit que lors du Jugement, 
 
L’effroi tombera sur tous les esprits, et chacun saura ( ܟܠܢܫ ܘܝܕܥ ܢܪܥܝܢܝ   ܒܟܠ ܪܗܒܬܐ ܢܦܠܐ /nōflō rhōbtō b-

kul rēʿyōnīn w-yōdaʿ kulnōš) ; Que tous, quels que soient leurs mérites, ils obéissent à la voix de ses 
commandements ( ܗܝܦܘܩܕܢܘ   ܩܠ ܟܠܗܘܢ ܨܝܬܝܢ ܕܫܘܝܢ ܕܠܐܝܟܐ /d-la-ykō d-šōēn ṣōytīn kulhūn qōl pūqdōnōy). 

                                                      
2853 1 Th 2, 16 : « … Mais la colère est tombée sur eux, à la fin. ». 
2854 Rom 5, 9 : « … à plus forte raison serons-nous sauvés par lui de la colère » et 1 Th 1, 10 : « … Jésus, qui nous 
arrache à la colère qui vient. » ainsi que 1 Th 5, 9 : « Car Dieu ne nous a pas destinés à subir sa colère, mais à 
posséder le salut par notre Seigneur Jésus-Christ ». 
2855 Homélie 1/31, v. 235 : « Redoutable est le jugement : que tout homme s’enfuie vers la pénitence » (  ܗܘ ܕܚܝܠ

ܠܬܝܒܘܬܐ ܐܢܫ ܟܠ ܢܥܪܘܩ ܕܝܢܐ /dḥīl ū dīnō nēʿrūq kul nōš la-tyōbūtō) et homélie 2/32, v. 1 : « Redoutable sera le Jour où 
se produira le Jugement » ( ܩܬܐܕܦܣܝ   ܕܝܢܐ ܕܗܘܐ ܝܘܡܐ ܗܘ ܕܚܝܠ /dḥīl ū yawmō d-hōwē dīnō d-pōsīqōtō). 
2856 Homélie 1/31, vv. 131-2. 
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En grand effroi et tremblement, les esprits seront frappés de stupeur (  ܪܒܐ ܒܙܘܥܐ ܢܐܗܘ   ܬܘܗܝܢ

 tōhīn hōnē b-zōʿō rabō wa-b-sūrōdō)2857/ܘܒܣܘܪܕܐ
 
Jacques de Saroug à explicitement recours à la peur à des fins homilétiques puisqu’il écrit dans son 
homélie Sur la Fin (n°31) que le Jugement étant redoutable, les Hommes doivent par conséquent se 
repentir. Cette technique rhétorique, nous l’avons vu maintes fois à l’œuvre précédemment, exhorte 
l’auditoire à se convertir ou à se repentir avant qu’il ne soit trop tard en invoquant des arguments 
jouant sur la grande frayeur qui sera causée par le Jugement à venir. C’est là aussi la technique 
rhétorique qu’emploie l’auteur (ou les auteurs) des homélies eschatologiques arabes, notamment en 
employant l’équivalent sémantique de la racine verbale syriaque ܠܕܚ  (dḥēl) qu’est  َخاف (ẖāfa)2858, 
dans un passage qui décrit les actes des hommes pieux (implicitement, qui suivent déjà les 
enseignements de la prédication homilétique arabe) notamment en ces termes : 
 
… [des hommes] qui craignent un Jour où les cœurs et les regards seront retournés ( ماً تتقل ب يخافون يو 

 yaẖāfūna yawman tataqallabu fīhi l-qulūb wa-l-abṣar)2859/فيه القلوب وال بصار
 
L’ « effroi » occupe lui aussi une place importante dans les textes eschatologiques arabes où il est 
exprimé par la racine trilitère f z ʿ qui signifie « avoir peur », « être effrayé »2860. Il est l’équivalent 
sémantique de la forme verbale syriaque ܪܗܒ (rhb)2861 qui est employée dans les homélies 
eschatologiques de Jacques de Saroug et notamment dans l’extrait suscité de l’homélie Sur la Fin et le 
Jugement (n°32). Ainsi lit-on dans le Coran à propos des mécréants lors de la Fin : 
 

Ah ! puisses-tu voir quand, saisis d’effroi … ( ْذْ فزَعُِوا
ِ
 wa-law tarā iḏ faziʿū)2862/وَلوَْ ترََى  ا

 
Toujours dans la trente-quatrième sourate, deux versets (22-3) polémiques enjoignent les mécréants 
à prier et à associer qui ils veulent en dehors de Dieu, les avertissant cependant que dans le futur 
(implicitement, au Jugement Dernier) seul Dieu intercédera pour les Hommes, ajoutant à propos des 
mécréants ce jour-là : 
 
… Quand enfin la frayeur se sera éloignée de leurs cœurs … ( ْم ذَا فزُِ عَ عَنْ قلُوُبِِِ

ِ
 ḥattā iḏā fuzziʿa ʿan/حَتَر ا

qulūbihim)2863 
 
                                                      
2857 Homélie 2/32, vv. 111-3. L’homélie Sur la Fin (3/67) emploie elle aussi de nombreuses fois le terme « effroi » 
pour parler du jour eschatologique, mais pas spécifiquement pour décrire le Jugement lui-même. 
2858 Manna, Dictionary, p. 195. 
2859 Q 24, 37. 
2860 Al-Ḫalīl b. Aḥmad, Kitāb al-ʿayn, III, p. 320 : « [Le verbe] faziʿa [et le nom d’action] fazaʿ signifient avoir 
peur/la peur » ( َفزَعَِ فزََعاً أ ي فرَِق/faziʿa fazaʿan ay fariqa). 
2861 Manna, Dictionary, p. 570. 
2862 Q 34, 51. 
2863 Q 34, 23. La suite du verset lit : « [les mécréants] demanderont : « Qu’a dit votre Seigneur ? » Et l’on 
répondra : « [Il a dit] la vérité. Il est l’Auguste, le Grand. » ». 



557 

 

Outre la racine f z ʿ qui est employée à six reprises dans le Coran2864, ce dernier emploie la racine w j f 
dont le sens est celui d’ « être agité », d’ « être secoué »2865 pour décrire l’état dans lequel seront les 
cœurs des mécréants lors du tremblement de la Fin2866 : 
 

Des cœurs, ce jour-là, seront secoués ( ٌقلُوُبٌ يوَْمَئِذٍ وَاجِفَة/qulūb yawmaʾiḏin wājifa)2867 
 
A l’instar des passages néotestamentaires suscités (Epître aux Romains et 1 Thessaloniciens), le 
Coran insiste dans le même temps sur le fait que la croyance en Dieu sera salvatrice lors du 
Jugement : 
 
Dans la sourate al-Anbiyāʾ (Q 21), une péricope eschatologique (vv. 97-104) dépeint la terreur du 
châtiment lorsque les mécréants crieront dans la Géhenne et contraste cette description avec la 
récompense des croyants qui, au contraire, ne seront pas attristés par « La plus grande 
Frayeur/Effroi » (  

 
لفَْزَعُ أ

 
لْكَْبَُُ أ /al-fazaʿ al-akbar)2868. Nous retrouvons un équivalent de cette expression 

d’une part dans les homélies suscitées Sur la Fin et le Jugement (n°32) de Jacques de Saroug où l’auteur 
qualifie l’état des Hommes au jour du Jugement de « grand effroi » (  zōʿō rabō)2869 et d’autre/ ܪܒܐ ܙܘܥܐ
part dans celle Sur la Fin (n°31) dans laquelle l’homéliste décrit le Jugement comme un jour de 
« grande terreur » ( ܪܒܐ ܓܘܢܚܐ /gūnḥō rabō)2870. 
 
De la même manière une autre péricope explicitement eschatologique (vv. 76-90 ; cf. chapitre 2 pour 
les vv. 87-8 qui évoquent la trompette et les bouleversements terrestres) traitant de la promesse 
faite aux pieux et de la menace aux mécréants contraste le sort des premiers avec celui des derniers 
en ces termes : 
 
En ce jour, ceux qui viendront avec une bonne œuvre auront mieux que celle-ci et seront à l’abri de 
l’effroi ( َآمِنوُن نةَِ فهََ ُ خَيْرٌ مِنْْاَ وَهُُْ مِنْ فزََعٍ يوَْمَئِذٍ أ لحَْس َ

 
-man jāʾa bi-l-ḥasana fa-lahu ẖayr minhā wa/مَنْ جَاءَ بِأ

hum min fazaʿ yawmaiḏin āminūn)2871 
 
Cet « effroi » (ici encore  fazaʿ  de racine trilitère f z ʿ) se trouve décrit avant (vv. 82, 85) et après/ فزََع
(v. 90) le verset suscité. Dans ce dernier il est dit être causé par le fait que les personnes qui se seront 

                                                      
2864 Voir le chapitre 2 pour l’  « effroi » causé par la trompette eschatologique (Q 27, 87). Seul Q 38, 22 emploie 
cette racine dans un contexte non eschatologique. 
2865 Ibn Manẓūr, Lisān al-ʿArab, IX, p. 225 : « La chose wajafa lorsqu’elle est secouée » (ذا اضطرب ء ا  -wa/ووجف الشّ 
wajafa l-šayʾ iḏā-ḍṭaraba) et « Le cœur wajafa/wajīf [lorsqu’] il s’agite » (ووجف القلب وجيفاً خفق/wa-wajafa l-qalb 
wajīfan ẖafaqa).  
2866 Voir le chapitre 2 pour notre analyse de Q 79, 6-7 qui évoque le tremblement de la Terre lors de la Fin. 
2867 Q 79, 8. 
2868 Q 21, 103. 
2869 Homélie 2/32, v. 113. 
2870 Homélie 1/31, v. 131. 
2871 Q 27, 89. 
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présentées « avec une mauvaise œuvre » ( َِيِ ئة لسر
 
 bi-l-sayyʾa) lors du Jugement seront jetées dans le/بِأ

Feu, rejoignant par là la corrélation effectuée entre la frayeur et l’Enfer en Q 21, 103. 
 
Le dernier verset à s’inscrire dans la thématique de l’évocation de la terreur du Jugement Dernier 
pour rassurer l’auditoire que ceux qui auront cru en Dieu et fait de bonnes œuvres y échapperont se 
situe dans la sourate al-Zuẖruf (Q 43) au sein d’une péricope eschatologique (vv. 65-80) qui débute 
par la menace de l’arrivée de l’Heure (v. 66) et se poursuit par des paroles adressées aux « Pieux » 
لمُْترقِي)

 
 ,« 2872 et aux « Serviteurs(muslimīn ; v. 69/مُسْلِمِي) « al-muttaqīn ; v. 67), aux « soumis [à Dieu]/أ

possiblement par Dieu (mais cela n’est pas explicité, et peut-être s’agitait-il ici primitivement de 
Jésus) : 
 
Ô mes serviteurs ! N’ayez de peur aujourd’hui ! Ne vous attristez pas ! ( ليَْوْمَ وَلََ 

 
أَنتُُْْ  يَاعِبَادِ لََ خَوْفٌ علَيَْكُُُ أ

زَنوُنَ   yā ʿibādi lā ẖawf ʿalaykum al-yawm wa-lā antum taẖzanūn)2873/تَُْ
 
Le verset suivant (v. 70, selon le réarrangement de l’ordre des versets de Régis Blachère) continue 
avec un impératif : « Entrez au Jardin » ( َلجَْنرة

 
دْخُلوُاْ أ

 
 udẖulū l-janna), comprendre « Entrez au/أ

Paradis », à la suite de quoi se trouvent des descriptions des festins dudit Jardin (vv. 71-3), ainsi qu’à 
l’opposée, des descriptions de l’Enfer et ses tourments (vv. 74-7). 
 
Tor Andrae écrivait que « La profonde gravité, la forte puissance morale qui se sont exprimées dans 
la conception prophétique du Jugement ont seulement trouvé dans l’Evangile [sic] leur 
épanouissement et leur perfection. Ici tout le panorama est dominé par l’idée du Jugement et de 
l’au-delà. »2874 avant de poursuivre en déclarant : « Si déjà dans l’Evangile [sic] il est prescrit aux 
enfants du Royaume de Dieu non seulement une constante veille mais encore la crainte du Juge qui 
peut jeter dans la Géhenne, on peut dire du Christianisme primitif que précisément cette crainte du 
Juge reçoit un accent plus fort encore ; elle doit être considérée comme la première et la plus 
puissante incitation aux œuvres du bien et de la miséricorde. […] l’homme pieux fait son salut avec 
crainte et tremblement. Car c’est la crainte qui le pousse en avant… »2875. 
 
1.4.3 Le Rassemblement et la Séparation 
 
Dans l’eschatologie coranique, les deux notions fondamentales de l’après-Résurrection et d’avant le 
Jugement sont d’une part celle du « Rassemblement » et d’autre part celle de la « Séparation » dont 
un certain nombre d’expressions constituées de « Jour du/de la … » rendent compte (voir chapitre 
1). 

                                                      
2872 Blachère, Le Coran, p. 523 met avec raison le v. 69 à la suite du v. 67 (« … Exception faite des Pieux/ qui ont 
cru en Nos signes et furent soumis… »). Dans l’ordre actuel de la vulgate le sens est confus (« … Exception faite 
des Pieux/ « Ô mes serviteurs !... »).  
2873 Q 43, 68. 
2874 Andrae, Origines de l’islam, p. 105 
2875 Ibid., p. 106. 
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Dans un premier temps, a contrario des scènes de Résurrection qui, nous l’avons vu, insistent sur la 
confusion qui règnera en ce jour où les Hommes seront éparpillés et dispersés, il sera donc à présent 
question d’une étape solennelle durant laquelle l’ensemble de l’humanité ressuscitée sera regroupée 
une dernière fois. Dans un second temps,  avant une nouvelle séparation finale. 
D’où proviennent ces idées coraniques d’un regroupement suivi d’une séparation eschatologiques 
des Hommes ? Quel vocabulaire les homélies arabes du Coran emploient-elles pour décrire ce grand 
Rassemblement de la Fin ? En quoi sont-elles les héritières de textes antérieurs et en quoi s’en 
différencient-elles ? Telles sont les questions que nous nous poserons afin d’aborder ces deux 
actions qui précèdent le Jugement Dernier. 
 
Dès le début du 20ème siècle, Tor Andrae avait déjà remarqué avec sa perspicacité habituelle que dans 
le Coran, « la conception de l’arrivée de Dieu pour le Jugement se ramène essentiellement à la 
représentation du rassemblement des hommes devant le Juge », avant de noter que le terme 
« rassemblement » y est employé comme expression technique en de nombreuses occurrences2876. 
Ce regroupement eschatologique est l’une des composantes du Jugement qui, toujours selon Andrae, 
est basé sur « le tableau de Mat. XXV »2877.  
En effet, dès le second verset de la péricope du Jugement de l’Evangile de Mathieu (25, 31-46), Jésus 
est rapporté avoir déclaré que devant le Fils de l’Homme « seront rassemblées toutes les nations », 
après quoi il « séparera » les Hommes les uns des autres. Nous retrouvons là, en partie, une image 
eschatologique omniprésente dans le discours coranique sur la Fin. Bien que comme nous l’avons 
déjà dit, il n’y soit jamais question d’une figure messianique de type Fils de l’Homme, en de très 
nombreux endroits le Coran insiste sur le fait que tous les Hommes seront rassemblés devant Dieu 
après la Résurrection. Il serait donc naturel de proposer à la suite de Tor Andrae, comme l’a fait 
Emran El-Badawi, que cette péricope mathéenne fut « an important contributor to the sectarian 
dialogue of the Qur’ān’s milieu »2878 et qu’un verset coranique comme Q 18, 47 qui affirme qu’au Jour 
Dernier, « Nous [i.e. Dieu] rassemblerons [les Hommes] sans laisser personne parmi eux » ( ُُْنَاه وَحَشَْ

 .wa-ḥašarnāhum fa-lam nuġādir minhum aḥadan) se fasse l’écho de Mt 25, 32/فلَََْ نغُاَدِرْ مِنْْمُْ أَحَداً 
 
Mais il ne faut pas perdre de vue deux éléments importants pour tenter de comprendre avec quel(s) 
sous-texte(s) un passage tel que Q 18, 47 a pu être composé et se faisant, chercher à comprendre 
dans quel but il l’a été. 
D’abord, la thématique du « rassemblement » est un topos que le Nouveau Testament a hérité du 
vocabulaire vétérotestamentaire, dans lequel elle est parfois associé au thème de la « dispersion ». 
Dans un contexte non eschatologique – bien que décrivant une perspective de salvation future – le 
livre du Deutéronome dépeint Moïse s’adressant à Israël en ces termes : 
 

                                                      
2876 Ibid., p. 76. 
2877 Ibid., p. 75. Voir El-Badawi, Aramaic Gospel Traditions, p. 193, qui écrit : « The judgment scene that takes place 
in the latter part of Matthew 25, in particular, typifies the importance of universal justice which Andrae 
maintains was a critical doctrine of the early Syriac Church and, subsequently, the Qur’ān’s milieu. » 
2878 El-Badawi, Aramaic Gospel Traditions, p. 194. 
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Le Seigneur ton Dieu changera ta destinée, il te montrera sa tendresse, il te rassemblera de nouveau 
de chez tous les peuples où le Seigneur ton Dieu t’aura dispersé./ Même si tu as été emmené jusqu’au 

bout du monde, c’est de là-bas que le Seigneur ton Dieu te rassemblera, c’est là-bas qu’il ira te 
prendre.2879 

 
La Bible hébraïque évoque ici par deux fois le « rassemblement » du peuple d’Israël en exil en 
employant le verbe בַצ  au piel2880, qui se trouve traduit dans la LXX par un dérivé du verbe (qābaṣ) קָּ
συνάγω2881, le même employé par l’auteur de Mt 25, 32. En outre, ce « rassemblement » futur vient 
s’opposer à la « dispersion » actuelle d’Israël, exprimée par le verbe hébreu פּוץ (pūṣ) au hifel2882. En 
revanche, la traduction grecque emploie ici le verbe διασκορπίζω2883, se distinguant donc du 
ἀφορίζω utilisé en Mt 25, 32. 
 
Mais c’est surtout dans un écrit plus récent que le Deutéronome, le livre d’Ezéchiel, dont nous avons 
eu l’occasion de voir l’influence considérable sur les images eschatologiques des écrits monothéistes 
postérieurs, que l’on trouve un vocabulaire et un contexte qui se rapprochent le plus de celui de 
Mathieu. Dieu ordonne au « Fils d’Homme » de rapporter ses paroles à Israël :  
 
… Ainsi parle le Seigneur Dieu : je vous rassemblerai du milieu des peuples et je vous réunirai des 

pays où vous avez été dispersés…2884 
 
Ce passage ainsi que les deux autres analogues cités en note font clairement référence à Dt 30, 3-4, 
mais dans une nouvelle perspective eschatologique très nette. Y sont employés conjointement les 
verbes בַצ  dont le sens est celui de (āsaf) אָסַף tout comme dans le passage suscité de Dt, et (qābaṣ) קָּ
« rassembler »2885. La LXX rend le premier verbe hébreu à l’aide d’un verbe grec dont le sens est 
toutefois différent : εἰσδέχομαι2886, ce qui mènerait à lire « Je vous accepterai du milieu des peuples… 
». Le deuxième verbe est quant à lui traduit avec le grec συνάγω, celui-là même qui était employé 
dans la version des LXX de Dt 30, 3 ainsi que dans le texte original de Mt 25, 32. 

                                                      
2879 Dt 30, 3-4. 
2880 Son sens est celui de « gather together » ou « assemble » (people). Voir Holladay, Lexicon, p. 312. 
2881 Liddell et Scott, Lexicon, p. 1691 : « bring together », « gather together » (of persons, animals), « unite ». 
2882 Ce verbe signifie « scatter » ou « disperse ». Voir Holladay, Lexicon, p. 290. 
2883 Liddell et Scott, Lexicon, p. 412 : « scatter abroad », « disperse ». 
2884 Ez 11, 17. Comparer à Ez 34, 12-3 : « … je prendrai soin de mon troupeau ; je l’arracherai de tous les endroits 
où il a été dispersé […]/ … je le rassemblerai des différents pays et je l’amènerai sur sa terre … » ; Ez 28, 25 : 
« Ainsi parle le Seigneur Dieu : Quand je rassemblerai la maison d’Israël d’entre les peuples où elle a été 
dispersée, je manifesterai en elle ma sainteté… » et 37, 21 : « Dis-leur : Ainsi parle le Seigneur Dieu : Je vais 
prendre les fils d’Israël d’entre les nations où ils sont allés ; je les rassemblerai de partout et je les ramènerai 
sur leur sol. » 
2885 Se dit à propos de la nourriture, de l’argent ou des Hommes. Voir Holladay, Lexicon, p. 23. 
2886 Liddell et Scott, Lexicon, p. 494 : « take into », « admit ». Voir 2 Cor 6, 17. 
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Aux côtés de ce « rassemblement », la « dispersion » est à son tour exprimée par le biais du même 
verbe hébreu qu’en Dt 30, 3, פּוץ (pūṣ), et est traduite dans la version grecque par un autre verbe 
pour « éparpiller », « disperser » : διασπείρω2887. 
 
Dans l’Évangile de Mathieu, l’action du « rassemblement » n’est pas opposée à la thématique de la 
« dispersion » comme en Dt 30 ; Ez 11 ; Ez 28 et Ez 34, mais à un autre thème antithétique – celui de 
la « séparation ». Il y est exprimé par l’intermédiaire du verbe ἀφορίζω qui signifie littéralement 
« [délimiter/séparer] d’une frontière » (ἀπό + ὃρος), ayant ainsi le sens de « séparer » ou 
« exclure »2888. Dans le Nouveau Testament, il n’est employé que trois fois dans un contexte 
eschatologique, deux fois au sein de ce même verset et une fois dans un autre verset de Mathieu 
(voir infra)2889. 
Dans les paroles qui lui sont attribuées en Mt 25, 32, Jésus effectue une comparaison entre le Fils de 
l’Homme séparant les Hommes au Jour Dernier et le berger séparant les brebis des chèvres2890, 
utilisant ainsi deux fois le verbe ἀφορίζω. Cette image est très probablement héritée d’un autre 
verset vétérotestamentaire tiré du livre d’Ezéchiel qui vient à la suite d’un passage retranscrivant 
l’oracle « contre les bergers d’Israël » (Ez 34, 1 sqq.) dans lequel est annoncé la fin de l’exil d’Israël 
(Ez 34, 12-3 qui évoque le rassemblement succédant à la dispersion) : « Quant à vous, mon troupeau, 
ainsi parle le Seigneur Dieu : Je vais juger entre brebis et brebis, entre les béliers et les boucs »2891. 
Dans la version des LXX le verbe hébreu פַט  « qui a comme significations « régler (un litige) ,(šāfat) שָּׁ
ou « juger »2892, est traduit par διακρινῶ dont le sens littéral est celui de « séparer » pour signifier 
« distinguer » ou « discerner » et de là « juger »2893. 
En germe, nous avons donc dans la traduction grecque des LXX d’Ez 34, 17 les éléments essentiels de 
la description eschatologique du Jugement Dernier tel qu’il est décrit en Mt 25, 32 : à la fois 
jugement et séparation (physique, mais aussi dans le sens du jugement moral), ainsi qu’image des 
brebis et des chèvres/béliers/boucs. Ces deux catégories de bétail, quelque soit l’exact sens de la 
terminologie employée2894, représentent clairement respectivement les « justes » et les « mauvais » 
qui, ailleurs dans l’Evangile de Mathieu, sont décrits comme étant « séparés » (verbe ἀφορίζω) par 
les anges lors de la « Fin du monde »2895. 
À ce tableau, il faut d’une part ajouter les descriptions de rassemblement des chapitres 11, 28, 34 et 
37 d’Ezéchiel qui sont certainement, du moins en partie, à l’origine du rassemblement final de ce 

                                                      
2887 Liddell et Scott, Lexicon, p. 412 : « scatter », « spread about ». Au passif : « to be scattered ». Voir Ac 8, 1 et Ez 
28, 25 où le verbe διασκορπίζω est employé avec les mêmes deux sens. 
2888 Liddell et Scott, Lexicon, p. 292 : « mark off by boundaries », « seperate », « distinguish », « exclude ». 
2889 Les sept autres emplois se trouvent en Lc 6, 22 ; Ac 13, 2 ; Ac 19, 9 ; Rom 1, 1 ; 2 Cor 6, 17 ; Gal 1, 15 et Gal 2, 
12. 
2890 Cette comparaison se fait par le biais du grec ὥσπερ qui est employé dans le NT afin d’introduire une 
parabole, ce terme ayant un lien étroit soit avec ce qui précède soit avec ce qui suit (ou dans notre cas, avec les 
deux). Voir Zerwick et Grosvenor, Grammatical Analysis, p. 82. 
2891 Ez 34, 17. 
2892 « Decide », « settle (a dispute) » ; « judge ». Voir Holladay, Lexicon, p. 380. 
2893 Liddell et Scott, Lexicon, p. 399 : « separate one from another », « distinguish », « decide » (of judges). 
2894 Sur la problématique autour de cette question, voir Lutz, Mathew 21-28, pp. 276-7. 
2895 Mt 13, 49. 
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verset eschatologique de Mathieu ; et d’autre part certains éléments de détails hérités eux aussi en 
partie du livre d’Ezéchiel2896. 
 
 
Avertissement : le temps nous ayant fait défaut, nous n’avons pas pu achever les quelques sous-
parties qui suivent et qui s’étalent sur une vingtaine de pages. Nous avons fait le choix de laisser à 
l’état brut les quelques données que nous avions rassemblées pour rédiger la fin de ce travail, une 
étape à laquelle nous reviendrons ultérieurement. Que le lecteur veuille bien nous en excuser. 
 
 
Le rassemblement 
 
À ce stade, il convient en outre de noter que le vingt-cinquième chapitre de l’Évangile de Mathieu 
n’est pas le seul qui ait pu constituer un potentiel sous-texte des passages coraniques qui décrivent 
le Rassemblement final, puisque le chapitre précédent que nous avons déjà vu à propos des deux 
thématiques consécutives que sont respectivement l’envoi des anges par le Fils de l’Homme et la 
grande trompette, précise en conclusion de verset que ceux-ci, « des quatre vents, d’une extrémité à 
l’autre, rassembleront ses élus » (ἐπισυνάξουσιν τοὺς ἐκλεκτοὺς αὐτοῦ ἐκ τῶν τεσσάρων ἀνέμων ἀπ' 
ἄκρων οὐρανῶν et ܠܪܫܗܘܢ ܘܥܕܡܐ ܕܫܡܝܐ ܪܫܗܘܢ ܡܢ ܐܪܘܚ   ܐܪܒܥܬ ܡܢ ܕܝܠܗ ܐܠܓܒܝ   ܘܢܟܢܫܘܢ /wa-nkanšūn la-
gbayō dīlēh mēn arbʿat rūḥē mēn rēšhūn da-šmayō wa-ʿdamō l-rēšhūn)2897. 
Mc 13, 27 : le Fils de l’Homme « rassemblera ses élus » (  ܡܢ ܝܠܓܒܘܗ   ܘܢܟܢܫ ܝܡܠܐܟܘܗ   ܢܫܕܪ ܘܗܘܝܕܝܢ

ܕܫܡܝܐ ܠܪܫܗ   ܘܥܕܡܐ ܕܐܪܥܐ ܪܫܗ   ܡܢ ܐܪܘܚ   ܝܢܐܪܒܥܬܝܗ   /w-hōydēn nšadar malākōy wa-nkanēš la-gbōy mēn 
arbʿōtayhēn rūḥē mēn rēšōh d-arʿō wa-ʿdamō l-rēšōh da-šmayō) 
+ Mt 13, 40-1 [cf. Mt 3, 10 ; 7, 19 ; 16, 27] : les anges envoyés par le Fils de l’Homme « ramasseront » 
les iniques 
 
Les textes néotestamentaires ne constituent qu’un chaînon dans l’ensemble de la tradition textuelle 
qui aboutit, dans notre cas d’étude, au Coran. El-Badawi (Aramaic Gospel Traditions, p. 195) remarque 
d’ailleurs que la scène de Mt 25 est développée par l’homéliste Aphraate, qui à son tour est reprise 
en Q 18, 48-9. Selon notre thèse générale, il nous semble le plus juste de considérer les passages 
eschatologiques en arabe qui se sont retrouvés intégrés au Coran comme des homélies dont le sous-
texte est probablement, entre autres Mt 24 et Mt 25, comme nous pouvons le voir dans les homélies 
syriaques de Narsaï et Jacques de Saroug : 
 
Narsaï, Homélie 18 (Fol. 131 r, l. 20) : « Il fera retentir devant lui le son de la trompette divine, et les 
                                                      
2896 Comparer l’expression « des quatre vents, d’une extrémité des cieux à l’autre » de Mt 24, 31 (et cf. Ap 7, 1) à 
Ez 37, 9 : « … Ainsi parle le Seigneur Dieu : Souffles, viens des quatre points cardinaux, souffle sur ces morts et 
ils vivront. ». Comparer aussi à Za 2, 10 : « Allons ! Allons ! Quittez en hâte le pays du nord [i.e. l’empire 
babylonien] – oracle du Seigneur. C’est aux quatre vents du ciel [i.e. aux quatre points cardinaux, ou dans 
toutes les directions] que je vous avais dispersés – oracle du Seigneur. » et Ne 1, 9 : « mais si vous revenez à 
moi, si vous gardez mes commandements et les mettez en pratique, quand bien même vos exilés seraient aux 
extrémités du ciel, je les en rassemblerai… ». 
2897 Mt 24, 31. 



563 

 

morts et les vivants se rassembleront… » (Gignoux, p. 483) 
Narsaï, Homélie 18 (Fol. 134 r, l. 9) : C’est le Signe « qui voyagera, tel un chef d’armée, devant leurs 

troupes, et lui aussi qui réunira les autres troupes… » (Gignoux, p. 466) 
Jacques de Saroug, Homélie 1/31, v. 96 : les anges « rassembleront le monde pour le Jugement » 

( ܩܬܐܕܦܣܝ   ܠܕܝܢܐ ܠܥܠܡܐ ܠܗ ܘܡܟܢܫܝܢ /wa-mkanšīn lēh l-ʿōlmō l-dīnō d-pōsīqōtō) 
Jacques de Saroug, Homélie 3/67, v. 297 : Dieu « rassemblera les os qui étaient dispersés » (  ܘܟܢܫ

ܗܘܘ ܕܙܕܝܩܝܢ ܐܓܪܡ   /w-kōnēš garmē da-zdīqīn wōw) 
Jacques de Saroug, Homélie 3/67, v. 361 : « Et sans fatigue, il rassemblera les os des quatre coins du 

monde » ( ܢܦܢܝ   ܟܠ ܡܢ ܡܟܢܫ ܐܠܓܪܡ   ܥܡܠܐ ܘܕܠܐ /wa-d-lō ʿamlō l-garmē mkanēš mēn kul pēnyōn) 
 
De plus, dans l’homélie Sur la Fin et le Jugement (2/32) de Jacques de Saroug (vv. 53-4), avant la 
séparation, tous les Hommes sont ensemble pour recevoir le Jugement qui est de facto universel : 
 
Lorsqu’ils seront ressuscités hors de leurs tombeaux, dès lors, les fils d’Adam ( ܝ ܗܟܝܠ ܕܩܡܘ ܡܐ  ܝܠܕܘܗ 

ܩܒܪܝ ܗܘܢ ܢܡ ܕܐܕܡ /mō d-qōmū hōkēl yaldōy d-Ōdōm mēn qabrayhūn) ; Seront tous ensemble des 
multitudes mêlées, bonnes et mauvaises ( ܫܐܘܒܝ   ܐܛܒ   ܛܐܚܠܝ   ܐܟܢܫ   ܟܠܗܘܢ ܗܘܝܢ /hōwēn kulhūn kēnšē ḥlīṭē 

ṭōbē w-bīšē) 
 
Comme l’écrit Andrae (Origines de l’islam, p. 76) « Les hommes viennent devant Dieu en groupes 
séparés (achtat XCIX, 6), les bons [sont] séparés des méchants. Droite et gauche ont ici leur 
importance : les pieux sont ceux de la droite […] ; les méchants sont ceux de la gauche… »  
On consultera les passages suivants des homélies de Jacques de Saroug qui vont dans ce sens : 
 

Homélie 4/68, vv. 45-6 : Là-bas les justes véritables seront loués par la justice (  ܐܟܐܢ   ܡܬܩܠܣܝܢ ܠܗܠ

ܟܐܢܘܬܐ ܡܢ ܕܩܘܫܬܐ /l-hal mētqalsīn kēnē d-qūštō mēn kēnūtō) ; Et les méchants blâmés pour leurs 
actions ( ܗܘܢܒܥܒܕܝ   ܬܡܢ ܐܒܝܫ   ܡܬܓܢܝܢ ܐܦ /ōf mētganēn bīšē tamōn ba-ʿbōdayhūn) 

Homélie 4/68, vv. 198-9 : Pour un jugement équitable, ils entreront là pour y être examinés (  ܠܕܝܢܐ

ܒܗ ܕܢܬܒܚܪܘܢ ܬܡܢ ܥܐܠܝܢ ܫܘܝܐ /l-dīnō šawyō ʿōlīn tamōn d-nētbaḥrūn bēh) ; Et tout homme que ses actes 
n’élèveront pas sera jeté en bas, lancé par terre ( ܘܫܕܐ ܗܘ ܣܚܝܦ ܠܗ ܡܪܝܡܝܢ ܠܐ ܗܝܕܥܒܕܘ   ܘܟܠ /w-kul da-

ʿbōdōy lō mrīmīn lēh sḥīf ū wa-šdē) 
Homélie 1/31, vv. 151-2 : Et, semblables à des petits sans défense, ils se tiendront là avec leurs actes 

( ܗܘܢܒܥܒܕܝ   ܬܡܢ ܩܝܡܝܢ ܐܬܚܘܒ   ܘܐܝܟ /w-ak tōḥūbē qōymīn tamōn ba-ʿbōdayhūn) ; Et comme des gens 
honteux, si leurs actions ne sont pas droites ( ܗܘܢܣܘܥܪܢܝ   ܬܪܝܨܝܢ ܐܠܐ ܬܐܒܗܝ   ܘܐܝܟ /w-ak bahītē ēlō 

trīṣīn sūʿrōnayhūn) 
 
Comparer aux 29 occurrences coraniques suivantes qui emploient à la fois la racine j m ʿ et la racine 
ḥ š r pour évoquer le « rassemblement » des Hommes (bons et mauvais ; i.e. rassemblement 
universel) en vue du Jugement (i.e. universel lui aussi) : 
 
Q 3, 9 : Notre Seigneur !, Tu es celui qui réunira les Hommes [litt. Tu es le Réunisseur des Hommes], 
en un jour sur lequel n’est pas de doute. Dieu ne manque point à [Sa] Promesse. ( ِلنراس

 
ركَ جَامِعُ أ ن

ِ
رناَ ا رَب

لْ 
 
لِفُ أ لَله لََ يُخْ

 
نر أ
ِ
مِيعَادَ لِيَوْمٍ لََ رَيبَْ فِيهِ ا /rabbanā innaka jāmiʿ al-nās li-yawm lā rayb fīhi inna Llāh lā yuẖlifu l-



564 

 

mīʿād) 
Q 3, 25 : Comment [seront-ils] quand Nous les réunirons en un jour indubitable, [quand] chaque 

âme recevra exacte récompense de ce qu’elle se sera acquis et qu’ils ne seront point lésés ? ( َفكََيْف

عْناَهُُْ لِيَوْمٍ لََ رَيبَْ فِيهِ وَوُفِ يَتْ كُُُّ نفَْسٍ مَا كَسَبتَْ وَهُُْ لََ يظُْلمَُونَ  ذَا جَََ
ِ
 fa-kayfa iḏā jamaʿnāhum li-yawm lā rayb/ا

fīhi wa-wuffiyat kull nafs mā kasabat wa-hum lā yuẓlamūn) 
Q 4, 87 : … Il vous réunira certes, au Jour de la Résurrection … ( ِلقِْياَمَة

 
لَ  يوَْمِ أ

ِ
-la/ليََجْمَعَنركُُْ ا

yajmaʿannakum ilā yawm al-qiyāma) 
Q 4, 172 : …Il les rassemblera vers Lui, en totalité ( ًيعا ليَْهِ جََِ

ِ
هُُْ ا يَحْشُُ  (fa-sayaḥšuruhum ilayhi jamīʿan/فسَ َ

Q 6, 12 : … Certes, Il vous réunira au Jour de la Résurrection. Nul doute à l’égard de ce jour ! … 
( لَ  

ِ
لقِْياَمَةِ لََ رَيبَْ فِيهِ  ليََجْمَعَنركُُْ ا

 
يوَْمِ أ /la-yajmaʿannakum ilā yawm al-qiyāma lā rayb fīhi) 

Q 6, 22 : et, au jour où Nous les rassemblerons tous… ( ًيعا هُُْ جََِ شُُ  (wa-yawm naḥšuruhum jamīʿan/وَيوَْمَ نََْ

Q 6, 128 : Et au jour où il les rassemblera en totalité, [Il dira] : « O assemblée des Djinns !... » ( َوَيوَْم

لجِْن ِ 
 
يعاً يَا مَعْشََ أ هُُْ جََِ شُُ  (wa-yawm yaḥšuruhum jamīʿan yā maʿšar al-jinn/يَُْ

Q 10, 28 : Au jour où Nous les rassemblerons tous, Nous dirons ensuite… ( ُيعاً ثُُر نقَُول هُُْ جََِ شُُ  /وَيوَْمَ نََْ
wa-yawm naḥšuruhum jamīʿan ṯumma naqūlu) 

Q 10, 45 : Au jour où [Dieu] les rassemblera comme s’ils n’étaient demeurés qu’une heure du jour [, 
dans les tombeaux] ils se reconnaîtront mutuellement. … ( ِاَر لنْر

 
لَر سَاعةًَ مِنَ أ

ِ
هُُْ كََنْ لمَْ يلَبَْثوُاْ ا شُُ وَيوَْمَ يَُْ

 (wa-yawm yaḥšuruhum ka-an lam yalbaṯū illā sāʿa min al-nahār yataʿārfūna baynahum/ يتَعََارَفوُنَ بيَنَْْمُْ 

Q 11, 103 : … Ce sera un jour où les Hommes seront réunis … ( ُلنراس
 
 ḏālika yawm/ذَلَِِ يوَْمٌ مَجْمُوعٌ لَهُ أ

majmūʿ lahu l-nās) 
Q 15, 25 : Ton Seigneur, Lui, les réunira. Il est sage, omniscient.  ( رهُ  ن

ِ
هُُْ ا شُُ ركَ هُوَ يَُْ نر رَب

ِ
حَكِيٌ علَِيٌ وَا /wa-

inna rabbaka huwa yaḥšuruhum innahu ḥakīm ʿalīm) 
Q 17, 97 : … Nous les rassemblerons au Jour de la Résurrection… ( ِلقِْياَمَة

 
هُُْ يوَْمَ أ شُُ  wa-naḥšuruhum/وَنََْ

yawm al-qiyāma) 
Q 18, 47 : au jour où Nous mettrons les montagnes en marche, où tu verras la Terre [rasée] comme 

une plaine, où Nous rassemblerons [les Humains] sans laisser personne parmi eux. ( َلجِْبَال
 
ُ أ وَيوَْمَ نسَُيِر 

نَاهُُْ فلَََْ نغُاَدِرْ مِنْْمُْ أَحَداً  وَترََى   لَْرْضَ بَارِزَةً وَحَشَْ
 
أ /wa-yawm nusayyiru l-jibāl wa-tarā l-arḍ bāzira wa-

ḥašarnāhum fa-lam nuġādir minhum aḥadan) 
Q 18, 99 : En ce jour, Nous laisserons les uns se fondre en d’autres, en un flot. Il sera soufflé dans la 
Trompe et Nous les réunirons d’un coup. ( ورِ فجََمَعْناَهُُْ وَترََكْناَ بعَْضَهُمْ يوَْمَئِذٍ يمَُ  لصُّ

 
وجُ فِِ بعَْضٍ وَنفُِخَ فِِ أ

عاً   (wa-taraknā baʿḍahum yawmaʾiḏin yamūju fī baʿḍ wa-nufiẖa fī l-ṣūr fa-jamaʿnāhum jamʿan/جََْ

Q 19, 68 : Par ton Seigneur ! certes, Nous les rassemblerons ainsi que les Démons puis, certes, Nous 
les présenterons agenouillés autour de la Géhenne ! ( َ ُمْ حَوْلَ جَهَنّر نَر يَاطِيَ ثُُر لنَُحْضََِ لش ر

 
ُمْ وَأ نَر فوََرَبِ كَ لنَحَْشَُ

 (fa-wa-rabbika la-naḥšurannahum wa-l-šayāṭīn ṯumma la-nuḥḍirannahum ḥawl jahannama jiṯiyyan/جِثِي اً 

Q 19, 85-6 : Au jour où Nous rassemblerons les Pieux, en masse, vers le Bienfaiteur,/ où Nous 
pousserons les Coupables, en troupe, vers la Géhenne ( لَ  

ِ
لمُْترقِيَ ا

 
شُُ أ  ـ  يوَْمَ نََْ حَْْ لرر

 
وَنسَُوقُ  نِ وَفْداً أ
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لَ  
ِ
لمُْجْرمِِيَ ا

 
َ وِرْداً  أ جَهَنّر /yawm naḥšuru l-muttaqīn ilā l-Raḥmān wafdan/ wa-nasūqu l-mujrimīn ilā 

jahannama wirdan) 
Q 20, 102 : [en] ce jour où il sera soufflé dans la Trompe ! Nous rassemblerons les coupables, ce jour-

là, hagards ( لمُْجْرمِِيَ يوَْمَئِذٍ 
 
شُُ أ ورِ وَنََْ لصُّ

 
زُرْقاً يوَْمَ ينُْفَخُ فِِ أ /yawm yunfaẖu fī l-ṣūr wa-naḥšuru l-mujrimīn 

yawmaʾiḏin zurqan) 
Q 25, 17 : Le jour où [les mécréants] seront réunis, eux et ce qu’ils ont adoré en dehors de Dieu… 

للهِ )
 
هُُْ وَمَا يعَْبُدُونَ مِنْ دُونِ أ شُُ  (wa-yawm yaḥšuruhum wa-mā yaʿbudūn min dūn Allāh/وَيوَْمَ يَُْ

Q 27, 83 : Le jour où, de chaque communauté, Nous rassemblerons et répartirons par groupes une 
foule de ceux qui traitèrent Nos signes de mensonges ( ُْآيَاتِناَ فهَم بُ بِأ ةٍ فوَْجاً مِمَنْ يكَُذ ِ شُُ مِنْ كُُِ  أ مر وَيوَْمَ نََْ

زَعُونَ يوُ  /wa-yawm naḥšuru min kull umma fawjan mi-man yukaḏḏibu bi-āyātinā fa-hum yuzaʿūn) 

Q 34, 40 : Au jour où Il réunira [les mécréants], en totalité … ( ًيعا هُُْ جََِ شُُ  wa-yawm yaḥšuruhum/وَيوَْمَ يَُْ
jamīʿan) 

Q 37, 22 : Rassemblez ceux qui furent injustes ainsi que leurs épouses et ce qu’ils adoraient ( ْوا حْشُُ
 
أ

مْ وَمَا كَانوُاْ يعَْبُدُونَ  ينَ ظَلمَُواْ وَأَزْوَاجَهُ ِ لَّر
 
 (aḥšurū l-laḏīna ẓalamū wa-azwājahum wa-mā kānū yaʿbudūn/أ

Q 44, 40 : En vérité, le Jour de la Décision est l’instant de leur réunion à tous ( ُْلفَْصْلِ مِيقَتُهم
 
نر يوَْمَ أ

ِ
ا

 (inna yawm al-faṣl mīqātuhum ajmaʿīn/أَجََْعِيَ 

Q 45, 26 : Réponds[-leur] : « Dieu vous donne la vie. Ensuite Il vous fera mourir, puis Il vous réunira 
pour le Jour indubitable de la Résurrection. » … ( لَ  قُ 

ِ
مَعُكُُْ ا يِيكُُْ ثُُر يمُِيتُكُُْ ثُُر يََْ لُله يُُْ

 
لقِْياَمَةِ لََ رَيبَْ  لْ أ

 
يوَْمِ أ

 (qul Allāh yuḥīkum ṯumma yumītukum ṯumma yajmaʿukum ilā yawm al-qiyāma lā rayb fīhi/فِيهِ 

Q 46, 5-6 : Qui donc est plus égaré que ceux qui, en dehors de Dieu, prient [de Faux Dieux] qui ne les 
exaucent point et qui, au Jour de la Résurrection, de leur prière, seront insoucieux,/ qui, lorsque les 
Hommes seront rassemblés, seront des ennemis pour eux… ( ََلِله مَنْ ل

 
نْ يدَْعُواْ مِنْ دُونِ أ وَمَنْ أَضَلُّ مِمر

 َ لَ  ي
ِ
تجَِيبُ لَهُ ا مْ غاَفِلوُنَ  س ْ لقِْياَمَةِ وَهُُْ عَنْ دُعاَئِِِ

 
لنراسُ كَانوُاْ لهَُمْ أَعْدَاءً  يوَْمِ أ

 
ذَا حُشَِ أ

ِ
وَا /wa-man aḍalla mi-man 

yadʿū min dūn Allāh man lā yastajību lahu ilā yawm al-qiyāma wa-hum ʿan duʿāʾihim ġāfilūn/ wa-iḏā ḥušira 
l-nās kānū lahum aʿdāʾ) 

Q 50, 44 : Le jour où se fendra la Terre, les [rejetant] rapidement, cela sera pour Nous un 
Rassemblement facile. ( اعاً ذ   لَْرْضُ عَنْْمُْ سِرَ

 
لَِِ حَشٌْ علَيَْناَ يسَِيرٌ يوَْمَ تشََقرقُ أ /yawm tašaqqaqu l-arḍ ʿanhum 

sirāʿan ḏālika ḥašr ʿalaynā yasīr) 
Q 56, 50 : [les premiers et les derniers] Seront réunis en un [temps/lieu] fixé, un Jour Connu ! 

( لَ  
ِ
مِيقاَتِ يوَْمٍ مَعْلوُمٍ  لمََجْمُوعُونَ ا /la-majmūʿūn ilā mīqāt yawm maʿlūm) 

Q 64, 9 : Le jour où Il vous réunira pour le Jour de la Réunion… ( لجَْمْعِ 
 
مَعُكُُْ لِيَوْمِ أ  yawm/ يوَْمَ يََْ

yajmaʿukum li-yawm al-jamʿ) 
Q 77, 38 : Cela sera le Jour de la Décision/Séparation. Nous vous aurons réunis… ( ذَا يوَْمُ   ـ لفَْصْلِ هَ

 
عْناَكُُْ  أ جَََ

/hāḏā yawm al-faṣl jamaʿnākum) 
Q 81, 5 : Lorsque les bêtes farouches seront regroupées ( ذَا 

ِ
لوُْحُوشُ وَا

 
تْ  أ حُشَِ /wa-iḏā l-wuḥūš ḥuširat) 
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La séparation 
 
À l’inverse, après le rassemblement de l’ensemble des Hommes, la « séparation » aura lieu entre les 
bons et les mauvais (il n’est jamais certain si cela se fait avant ou après le Jugement, bien que ce 
dernier semble plus logique. Voir Dominique Sourdel, « Le jugement des morts dans l’islam », pp. 
182-3, qui écrit : « Les actions des hommes permettent de les séparer en deux groupes qui sont 
appelés parfois « gens de la droite » et « gens de la gauche » [cf. Q 90, 17-20 et Q 101, 5-6]. Il semble 
que la séparation ait lieu aux abords même de la géhenne [cf. Q 19, 69 et Q 71-2]… »). 
 
Cette image coranique (et homilétique, voir infra) correspond à l’élément b) vu en introduction à 
cette partie concernant le Jugement Dernier. Elle provient, entre autres, du sous-texte de Mt 13, 49 : 
« les anges surviendront et sépareront les mauvais d’avec les justes (ἀφοριοῦσιν τοὺς πονηροὺς ἐκ 
μέσου τῶν δικαίων et ܐ ܘܢܦܪܫܘܢ ܐ ܒܝܢܝ ܡܢ ܒܝܫ  ܙܕܝܩ  /wā-nfaršūn bīšē mēn baynay zadīqē) ». 
 
Comme nous l’avons vu dans le premier chapitre, le Coran emploie deux formules composées pour 
décrire cette action de la séparation : le « Jour de la Séparation » (يوم الفرقان/yawm al-furqān) en Q 8, 

41 et Q 30, 14 et le « Jour de la Séparation » (يوم الفصل/yawm al-faṣl) de Q 37, 21 et Q 77, 38 
notamment. 
On comparera ces formules à la « Séparation » (ܦܘܪܫܢܐ/pūršōnō), terme employé chez Jacques de 
Saroug dans plusieurs de ses homélies (Homélie /67, 152+156+187 ; Homélie 2/32, 71 ; etc.) :  
 

Homélie 3/67, vv. 152-3 : Dans son 
enseignement [i.e. à Jésus], il a montré lui, le 
Juge universel, le symbole/Signe (  ܚܘܝ ܪܡܙܐ

ܟܠ ܕܐܢ ܗܘ ܒܡܠܦܢܘܬܗ /rēmzō ḥōy b-malfōnūtēh hōw 
dōēn kul) De la séparation qui aura lieu à la fin 

pour les Hommes (  ܠܚܪܬܐ ܕܗܘܐ ܦܘܪܫܢܐ ܥܠ

ܢܫܐܠܒܢܝ   /ʿal pūršōnō d-hōwē l-ḥartō la-bnaynōšō) 

 
 

Q 30, 14 : Au jour où se dressera l’Heure, ils se 
sépareront ( َقوُن اعةَُ يوَْمَئِذٍ يتََفَرر لسر

 
-wa/وَيوَْمَ تقَُومُ أ

yawm taqūmu l-sāʿa yawmaʾiḏin yatafarraqūn) 

 
Jacques de Saroug, Homélie 3/67, v. 156 : La 

séparation entre les justes et les pécheurs (  ܥܠ
ܐܘܠܚܛܝ   ܩܐܙܕܝ   ܕܒܝܬ ܦܘܪܫܢܐ /ʿal pūršōnō d-bēt zadīqē 
wa-l-ḥaṭōyē) 

Q 22, 17 : Au jour de la Résurrection, Dieu 
distinguera entre eux [ceux qui auront cru et 

ceux qui auront été Associateurs] ( ُلَله يفَْصِل
 
نر أ
ِ
ا

لقِْياَمَةِ 
 
-inna Llāh yafṣilu baynahum yawm al/بيَنَْْمُْ يوَْمَ أ

qiyāma) 
Homélie 3/67, v. 243 : Par le grand tremblement, 

chacun sera séparé de son compagnon (  ܒܙܘܥܐ

ܙܘܓܗ ܒܪ ܡܢ ܟܠܢܫ ܦܪܫ ܪܒܐ /b-zōʿō rabō pōrēš kulnōš 
mēn bar zōgēh) 

 

Homélie 2/32, vv. 57-8 : Il enverra en hâte les 
anges aux quatre coins de la Terre (  ܪܐܥܝ   ܡܫܕܪ

ܢܦܢܝ   ܠܐܪܒܥ ܒܪܗܝܒܘܬܐ /mšadar ʿīrē ba-rhībūtō l-
arbaʿ pēnyōn) ; Pour que, semblables aux 
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moissonneurs, ils séparent les grains de l’ivraie 
( ܙܢܐܙܝ   ܡܢ ܛܐܚ   ܢܥܪܫܘܢ ܕܐܚܨܘ   ܕܐܝܟ /d-ak ḥōṣūdē 

nfaršūn ḥēṭē mēn zīzōnē) 
Homélie 2/32, vv. 63-4 : C’est avec le feu qu’il [le 

Fils de Dieu] juge et il a des verges de 
flamme ( ܕܫܠܗܒܝܬܐ ܛܐܫܒ   ܠܗ ܘܐܝܬ ܕܐܢ ܒܥܘܪܐ /b-

ʿūrō dōēn w-īt lēh šabṭē d-šalhēbītō) ; Et avec la 
flamme, il sépare les justes des méchants 

( ܠܐܥܘ   ܡܢ ܐܟܐܢ   ܦܪܫ ܘܒܓܘܙܠܬܐ /wa-b-gōzaltō pōrēš 
kēnē mēn ʿūlē) 

 

Homélie 2/32, vv. 71-2 : Ainsi se fera la 
séparation au Jour Dernier (  ܦܘܪܫܢܐ ܗܘ ܗܘܐ ܗܟܢ

ܐܚܪܝܐ ܒܝܘܡܐ /hōkan hōwē pūršōnō b-yōmō ḥrōyō) ; 
Car il ne convient pas que l’homme pèche à 
cause de son compagnon (  ܠܓܒܪܐ ܠܗ ܙܕܩ ܘܠܐ

ܚܒܪܗ ܒܥܠܬ ܕܢܚܛܐ /w-lō zōdēq lēh l-gabrō d-nēḥṭē b-
ʿēlat ḥabrēh) 

 

 
1.4.4 L’exposition des actes des Hommes 
 
Dans la scène du tribunal eschatologique, les Hommes sont informés de chacun de leurs actions – 
bonnes et mauvaises – comme cela ressort des quatorze versets coraniques suivants : 
 

Q 2, 281 : Soyez pieux [, redoutant] un jour où vous serez ramenés à Dieu, où chaque âme recevra 
juste prix de ce qu’elle se sera acquis, où [les Hommes] ne seront point lésés. ( ِرقُواْ يوَْماً ترُْجَعُونَ فِيه ت

 
وَأ

لَ  
ِ
لِله ثُُر توَُفَر   ا

 
كُُُّ نفَْسٍ مَا كَسَبتَْ وَهُُْ لََ يظُْلِمُونَ  أ  /wa-ttaqū yawman turjaʿūna fīhi ilā Llāh ṯumma tuwaffā 

kull nafs mā kasabat wa-hum lā yuẓlamūn) 
Q 3, 161 : … Quiconque fraudera, viendra avec ce qu’il fraudera, au Jour de la Résurrection. Ensuite 
chaque âme recevra le juste prix de ce qu’elle se sera acquis et ils ne seront point lésés. ( مَنْ يغَْللُْ وَ 

لقِْياَمَةِ ثُُر توَُفَر  
 
كُُُّ نفَْسٍ مَا كَسَبتَْ وَهُُْ لََ يظُْلمَُونَ  يأَتِْ بِمَا غلَر يوَْمَ أ /wa-man yaġlul yaʾti bi-mā ġalla yawm al-

qiyāma ṯumma tuwaffā kull nafs mā kasabat wa-hum lā yuẓlamūn) 
Q 3, 185 : Toute âme goûtera la mort. Au Jour de la Résurrection, vous ne recevrez exactement que 

vos rétributions. Quiconque sera écarté du Feu et sera introduit dans le Jardin aura obtenu le 
Succès. La Vie Immédiate n’est que jouissance fallacieuse. (  

ِ
لمَْوْتِ وَا

 
رمَا توَُفروْنَ أ جُورَكُُْ يوَْمَ كُُُّ نفَْسٍ ذَائِقَةُ أ ن

لحَْيَو  
 
لجَْنرةَ فقََدْ فاَزَ وَمَا أ

 
لنرارِ وَأ دْخِلَ أ

 
لقِْياَمَةِ فمََنْ زُحْزِحَ عَنِ أ

 
لغُْرُورِ أ

 
لَر مَتاَعُ أ

ِ
نيَْا ا لدُّ

 
ةُ أ /kull nafs ḏāʾiqat al-mawt wa-

innamā tuwaffawna ujūrakum yawm al-qiyāma fa-man zuḥziḥa ʿan al-nār wa-udẖil al-janna fa-qad fāza wa-
mā l-ḥayāt al-dunyā illā matāʿ al-ġurūr) 

Q 14, 51 : [Tout cela] afin que Dieu récompense chaque âme de ce qu’elle se sera acquis. Dieu sera 
prompt à faire rendre compte. ( لُله كُُر نفَْسٍ مَا 

 
لحِْسَابِ لِيَجْزيَِ أ

 
لَله سَريِعُ أ

 
نر أ
ِ
كَسَبتَْ ا /li-yajziya Llāh kull nafs 

mā kasabat inna Llāh sarīʿ al-ḥisāb) 
Q 16, 111 : au jour où chaque âme viendra, plaidant pour elle-même, [où] chaque âme sera 



568 

 

exactement payée de ce qu’elle aura fait et [où les Hommes] ne seront point lésés. ( ٍيوَْمَ تأَتِِْ كُُُّ نفَْس

كُُُّ نفَْسٍ مَا عَِْلتَْ وَهُُْ لََ يظُْلِمُونَ  تََُادِلُ عَنْ نفَْسِهاَ وَتوَُفَر   /yawm taʾtī kull nafs tujādilu ʿan nafsihā wa-tuwaffā 
kull nafs mā ʿamilat wa-hum lā yuẓlamūn) 

Q 36, 54 : En ce jour, nulle âme ne sera lésée en rien et vous ne serez récompensés que de ce que 
vous faisiez [sur Terre]. ( َلَر مَا كُنْتُُْ تعَْمَلوُن

ِ
زَوْنَ ا ليَْوْمَ لََ تظُْلََُ نفَْسٌ شَيئْاً وَلََ تَُْ

 
 fa-l-yawm lā tuẓlamu nafs/فأَ

šayʾan wa-lā tuḥawna illā mā kuntum taʿmalūn) 
Q 39, 70 : Chaque âme recevra le prix exact de ce qu’elle aura fait [car] Dieu sait très bien ce que [les 

Hommes] faisaient. ( َلتَْ وَهُوَ أَعْلََُ بِمَا يفَْعَلوُن يَتْ كُُُّ نفَْسٍ مَا عَِْ -wa-wuffiyat kull nafs mā ʿamilat wa/وَوُف ِ
huwa aʿlam bi-mā yafʿalūn)2898 

Q 58, 6 : Au jour où Dieu les ressuscitera, en totalité, et les avisera de ce qu’ils auront fait… ( ُُيوَْمَ يبَْعَثُُم

لوُاْ  يعاً فيَُنبَِ ئُُمُْ بِمَا عَِْ لُله جََِ
 
 (yawm yabʿaṯuhum Allāh jamīʿan fa-yunabbiʾuhum bimā ʿamilū/أ

Q 64, 7 : … puis vous serez avisés de ce que vous aurez fait. Cela, pour Dieu, sera aisé. ( ثُُر لتَُنبَرؤُنر بِمَا

لتُُْْ وَذ   لِله يسَِيرٌ  لَِِ علََى  عَِْ
 
أ /ṯumma la-tunabbaʾūna bi-mā ʿamiltum wa-ḏālika ʿalā Llāh yasīr) 

Q 75, 13 : Il sera annoncé à l’Homme, ce jour-là, ce qu’il aura accompli et remis à plus tard. ( ْينُبَرؤُا

نسَْانُ 
ِ
لَْ
 
رَ  أ مَ وَأَخر يوَْمَئِذٍ بِمَا قدَر /yunabbaʾū l-insān yawmaʾiḏin bi-mā qaddama wa-aẖẖara) 

Q 78, 40 : Certes, Nous vous avons avertis d’un Châtiment proche, un Jour où l’Homme contemplera 
ce que ses mains auront accomplies et où le mécréant dira : « Si seulement j’étais poussière ! » ( نار

ِ
ا

لمَْ أَنذَْرْنَاكُُْ عذََابًا قرَيِباً يوَْمَ ينَْظُرُ 
 
مَتْ يدََاهُ وَيقَُولُ  رْءُ أ لْكَافِرُ مَا قدَر

 
يَاليَْتنَِي كُنْتُ ترَُاباً  أ /innā anḏarnākum ʿaḏāban 

qarīban yawm yanẓuru l-marʾ mā qaddamat yadāhu wa-yaqūlu l-kāfir yā laytanī kuntu turāban) 
Q 81, 14 : Toute âme saura ce qu’elle aura accompli. ( تْ  علَِمَتْ  نفَْسٌ مَا أَحْضَََ /ʿalimat nafs mā aḥḍarat) 

Q 82, 5 : Toute âme saura ce qu’elle aura [amassé] pour ou contre elle. ( ْمَت علَِمَتْ نفَْسٌ مَا قدَر

رَتْ   (ʿalimat nafs mā qaddamat wa-aẖẖarat/وَأَخر

Q 99, 6 : Ce jour-là, les Hommes sortiront dispersés pour que leur soient montrées leurs œuvres. 
( لنراسُ يوَْمَئِذٍ يصَْدُرُ 

 
الهَُمْ  أ وْاْ أَعَْْ تاَتًا لِيُرَ أَش ْ /yawmaʾiḏin yaṣduru l-nās aštātan li-yuraw aʿmālahum) 

 
En outre, lors du Jugement de la Fin, ce qui était caché sera dévoilé, aucun secret ne subsistera. On 
découvre dans un premier temps la conception des Hommes qui se retrouvent exposés devant Dieu 
en rangs et debout pour que leurs actions soient jugées, de la même manière que dans les homélies de 
Jacques de Saroug : 
 
Homélie 2/32, vv. 107-8 : Se tiendront devant lui 

de grandes multitudes, sans désordre (  ܩܝܡܝܢ

ܫܓܝܫܝܢ ܠܐ ܟܕ ܐܪܘܪܒ   ܐܟܢܫ   ܩܘܕܡܘܗܝ /qōymīn qūdmōy 
kēnšē rōrbē kad lō šgīšīn) ; Et aussi les nations et 

les peuples et les races sans se confondre (  ܘܐܦ

ܒܠܝܠܝܢ ܠܐ ܟܕ ܐܘܛܘܗܡ   ܐܘܓܢܣ   ܬܐܫܪܒ   /w-ōf šarbōtō 

Q 6, 30 : Ah ! puisses-tu voir quand, mis debout 
devant leur Seigneur… ( ذْ وُقِفُواْ علََى   وَلوَْ ترََى   ِ

 ا

مْ  ِ  (wa-law tarā iḏ wuqifū ʿalā rabbihim/رَبِِ 

                                                      
2898 À ce sujet, voir El-Badawi, Aramaic Gospel Traditions, pp. 193-8 et en particulier les pp. 196-8. 
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w-gēnsē w-ṭūhmē kad lō blīlīn) 
Homélie 4/68, vv. 213-4 : Quand on verra tout ce 

qui était caché comme quelque chose qui est 
révélé ( ܬܐܓܠܝ   ܐܝܟ ܬܐܟܣܝ   ܟܠ ܝܢܕܡܬܚܙ   ܡܐ /mō d-

mētḥazyōn kul kasyōtō ak galōyōtō) ; Et que les 
rangs se tiendront debout, mis à nu devant la 

majesté ( ܪܒܘܬܐ ܩܕܡ ܪܐܣܕ   ܩܝܡܝܢ ܘܒܦܘܪܣܝܐ /wa-b-
fūrsōyō qōymīn sēdrē qdōm rabūtō) 

 
v. 245 : Quand la création et le monde seront 

rangés en ordre, génération par génération (  ܡܐ

ܢܫܪܒ   ܢܫܪܒ   ܘܥܠܡܐ ܒܪܝܬܐ ܕܣܕܝܪܐ /mō da-sdīrō brītō 
w-ʿōlmō šarbōn šarbōn) 

 
Q 18, 48 : « [Le jour où] ils seront exposés à ton 

Seigneur, en rangs, [il leur sera dit] … » ( ْوَعُرضُِوا

 (wa-ʿuriḍū ʿalā rabbika ṣaffan/ علََى  رَبِ كَ صَف اً 

Homélie 4/68, vv. 49-50 : Là-bas seront mises à 
nu les taches horribles de ceux qui ont fait le 
mal ( ܥܘܠܐ ܕܦܠܚܝ   ܐܣܢܝ   ܡܐܡܘ   ܡܬܦܪܣܝܢ ܠܗܠ /l-hal 

mētfarsēn mūmē snayō d-pōlḥay ʿōlō) ; Et chacun se 
tiendra debout, sans voile, avec ses actions 

( ܬܚܦܝܬܐ ܕܠܐ ܕܬܗܒܥܒܝ   ܟܠܢܫ ܘܩܐܡ /w-qōēm kulnōš 
ba-ʿbīdōtēh d-lō taḥfītō) 

Q 34, 31 : … Ah ! puisses-tu voir quand les 
Injustes seront mis debout devant leur Seigneur, 
se renvoyant l’invective les uns aux autres ! … 

( لَ   وَلوَْ ترََى  
ِ
مْ يرَْجِعُ بعَْضُهُمْ ا ِ الِمُونَ مَوْقوُفوُنَ عِنْدَ رَبِِ  لظر

 
ذِ أ
ِ
 ا

 wa-law tarā iḏ al-ẓālimūn mawqūfūn ʿind/بعَْضٍ 
rabbihim yarjiʿu baʿḍuhum ilā baʿḍ) 

 Q 83, 6 : Un jour où les Hommes seront debout 
devant le Seigneur de l’Eternité ? ( لنراسُ يوَْمَ يقَُومُ 

 
 أ

لعَْالمَِيَ لِرَب ِ 
 
أ /yawm yaqūmu l-nās li-rabb al-ʿālamīn) 

 
Dans un second temps, nous apprenons que l’ensemble des actes des Hommes est mis à nu : aucun 
secret ne sera plus caché. Cette image se trouve là aussi à la fois dans les homélies arabes qui seront 
intégrées au Coran et dans les homélies syriaques de Jacques de Saroug : 
 

Homélie 4/68, vv. 153-4 : Tout ce qui fut caché 
viendra en effet pour la révélation en toute 

clarté ( ܢܗܝܪܐܝܬ ܠܓܠܝܐ ܐܬܐ ܓܝܪ ܕܟܣܐ ܟܠ /kul da-
ksē gēr ōtē l-gēlyō nahīrōīt) ; Et tout sera mis à nu 

devant le juge de toute la Terre (  ܩܕܡ ܡܬܦܪܣܐ ܘܟܠ

ܐܪܥܐ ܕܟܠܗ   ܕܝܢܐ /w-kul mētfarsē qdōm dayōnō d-
kulōh arʿō) 

Q 100, 10-1 : [Lorsque] sera mis au jour ce qui est 
dans les poitrines/ En vérité, leur Seigneur, sur 

eux, ce jour-là sera certes bien informé ! ( َل ِ وَحُص 

دُورِ مَا فِِ  لصُّ
 
مْ يوَْمَئِذٍ لخََبِيرٌ أ ُمْ بِِِ نر رَبِر

ِ
 ا /wa-ḥuṣila 

mā fī l-ṣudūr/inna rabbahum bihim yawmaiḏin la-
ẖabīr) 

vv. 167-8 : La vérité se lèvera sur les choses 
cachées, que l’on avait enfouies (  ܥܠ ܩܘܫܬܐ ܕܢܚ

ܗܘܝ ܪܢܕܛܡܝ   ܬܐܟܣܝ   /dōnaḥ qūštō ʿal kasyōtō da-
ṭmīrōn way) ; Elle révèlera et mettra à nu les 
secrets bien cachés (  ܪܬܐܠܣܬܝ   ܡܦܪܣܐ ܘܓܠܐ

ܗܘܝ ܪܢܕܣܬܝ   /w-gōlē mfarsē la-stīrōtō da-stīrōn way) 

Q 4, 42 : En ce jour, ceux qui auront été infidèles 
et auront désobéi au Messager aimeront que la 

Terre les recouvre et ne pourront céler un [seul] 
discours à Dieu. ( ْينَ كَفَرُواْ وَعَصَوُا ِ لَّر

 
يوَْمَئِذٍ يوََدُّ أ

ى   سُولَ لوَْ تسَُور لرُّ
 
لَْ  أ

 
مُ أ لَله بِِِ

 
رْضُ وَلََ يكَْتُمُونَ أ

 yawmaʾiḏin yawaddu l-laḏīna kafarū wa-ʿaṣaw/حَدِيثاً 
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al-rusūl law tusawwā bihim al-arḍ wa-lā yaktumūna 
Llāh ḥadīṯan) 

vv. 211-2 : Quand seront dévoilées les choses 
enfouies depuis longtemps (  ܢܕܡܬܓܠܝ   ܡܐ

ܥܠܡ ܡܢ ܕܗܐ ܩܬܐܥܡܝ   /mō d-mētgalyōn ʿamīqōtō d-
hō mēn ʿōlam) ; Et que tout Homme se tiendra, 

sans voile, avec ses actions (  ܐܢܫ ܟܠ ܘܩܐܡ

ܬܚܦܝܬܐ ܕܠܐ ܕܬܗܒܥܒܝ   /w-qōēm kul nōš ba-ʿbīdōtēh 
d-lō taḥfītō) 

 

 
 

Homélie 1/31, vv. 219-20 : Toutes les choses 
cachées, accomplies dans l’ombre (  ܬܐܟܣܝ   ܟܠ

ܗܘܝ ܡܣܬܥܪܢ ܕܒܚܫܘܟܐ /kul kasyōtō da-b-ḥēšūkō 
mēstaʿrōn oy) ; Sortent pour la révélation : le 

monde entier va les voir (  ܐܢܝܢ ܢܚܙܐ ܢܢܦܩ   ܠܓܠܝܐ

ܟܠܗ ܥܠܡܐ /l-gēlyō nōfqōn nēḥzē ēnēn ʿōlmō kulēh) 

Q 40, 16 : en ce jour où [les morts] surgiront, [où] 
rien d’eux ne sera caché à Dieu. … ( فَ    لِله  علََى   لََ يَخْ

 
أ

ءٌ   (lā yaẖfā ʿalā Llāh minhum šayʾ/مِنْْمُْ شَيْ

Homélie 1/31, vv. 221-2 : Toutes les actions, 
bonnes ou mauvaises, sont des semences (  ܕܐܥܒ  

ܐܢܘܢ ܐܙܪܥ   ܫܐܘܒܝ   ܐܛܒ   ܟܠܗܘܢ /ʿbōdē kulhūn ṭōbē w-
bīšē zarʿē ēnūn) ; Et le son de la vie, toutes, les fait 
pousser pour les exposer au grand jour (ܘܪܥܡܐ 

ܐܢܘܢ ܢܦܪܣܐ ܡܘܥܐ ܠܟܠܗܘܢ ܐܕܚܝ   /w-raʿmō d-ḥayē l-
kulhūn mōʿē nfarsē ēnūn) 

Q 69, 18 : Ce jour-là vous serez exposés : nul 
secret en vous ne sera caché ( تعُْرَضُونَ لََ يوَْمَئِذٍ 

فَ   مِنْكُُْ خَافِيةٌَ   yawmaiḏin tuʿraḍūna lā taẖfā/تََّْ
minkum ẖāfiya) 

31, vv. 227-8 : C’est de choses cachées que juge 
ce tribunal (  ܒܝܬ ܒܗܘ ܕܝܢܐ ܗܘܐ ܬܐܟܣܝ   ܡܢ

 mēn kasyōtō hōwē dīnō b-hōw bēt dīnō) ; Et/ܕܝܢܐ
toutes là-bas sont révélées comme des 

promontoires (  ܐܝܟ ܬܡܢ ܢܓܠܝ   ܢܗܘܝ   ܘܟܠܗܝܢ

ܐܪܡܬ   /w-kulhēn hōwyōn galīn tamōn ak rōmōtō) 

Q 86, 9 : Au jour où seront dévoilés les secrets 
( ائِرُ  يوَْمَ تبُْلَى   َ لسَّر

 
أ /yawm tublā l-sarāʾir) 

  
1.4.5 L’intercession 
 
Aucune intercession ne sera possible au Jour du Jugement. Comme l’écrit Paul Balanfat, « … en 
principe le Coran semble limiter [l’intercession] à Dieu seul, dont la miséricorde demeure l’élément 
déterminant du jugement […] L’intercession ne remplace pas non plus la responsabilité individuelle 
qui est entière, chacun devant répondre individuellement de ses propres actes. Le Prophète comme 
les autres prophètes est appelé à témoigner à charge contre les incroyants ; il intercède 
exclusivement pour les croyants avec la permission de Dieu (2, 255 ; 20, 109). […] Outre le Prophète, 
le Coran (4, 85 ; 19, 87 ; 21, 26-28) reconnaît possible l’intercession de personnes distinguées par leur 
excellence (21, 26-28) »2899. 

                                                      
2899 Balanfat, « Jour du Jugement », p. 457. 
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Sourdel (« Le jugement des morts dans l’islam », p. 186) précise que les prophètes seront présents 
lors du Jugement (Jésus pour accuser son peuple d’avoir déformé son message en Q 4, 157 ou 
Abraham pour intercéder auprès de Dieu pour son père et sa mère incroyants en Q 26, 86) mais que 
le « message coranique n’est pas favorable à l’intercession, dont la possibilité est même niée 
vigoureusement [réf. à Q 74, 47 et Q 26, 100], bien qu’elle concède qu’ailleurs le Coran admet que 
l’intercession est possible  avec la permission de Dieu [réf. à Q 53, 26-7]2900. En dernier lieu, on verra 
El-Badawi au sujet de l’intercession (il évoque la différence entre le Coran où seul Dieu intercède, ou 
plutôt selon lui, est abondant (šafāʿa) et le Nouveau Testament dans lequel Jésus intercède)2901. 
 
Les deux versets suivants affirment qu’au Jour du Jugement, seul Dieu intercèdera : 
 

Q 66, 8 : Ô vous qui avez cru, revenez à Dieu d’un repentir sincère. Peut-être votre Seigneur vous 
effacera-t-Il vos mauvaises actions et vous fera entrer dans des jardins… ( لَ  

ِ
آمَنوُاْ توُبوُاْ ا ينَ أ ِ لَّر

 
اَ أ لِله  يَاأَيُُّّ

 
أ

ُّكُُْ أَنْ يكَُفِ رَ عَنْكُُْ سَيِ ئاَتِكُُْ وَيدُْخِلُكُُْ جَنراتٍ  توَْبةًَ نصَُوحاً عَسَ   رَب /yā ayyuhā l-laḏīna āmanū tūbū ilā Llāh tawba 
naṣūḥan ʿasā rabbukum an yukaffira ʿankum sayyʾātikum wa-yudẖilukum jannāt) 

Q 64, 9 : … Ceux qui auront cru en Dieu et auront fait de bonnes œuvres, Il leur effacera leurs 
mauvaises actions et les fera entrer dans des jardins sous lesquels coulent les rivières, où ils seront 

éternellement. Cela est le Grand Succès ! » ( لِله وَيعَْمَلْ صَالِ 
 
ئاَتِهِ وَيدُْخِهْ ُ جَنراتٍ وَمَنْ يؤُْمِنْ بِأ حاً يكَُفِ رْ عَنْهُ سَي ِ

ينَ فِيَاَ أَبدَاً ذ   لَْنَْاَرُ خَالِدِ
 
تِهاَ أ ريِ مِنْ تَُْ لعَْظِيُ تََْ

 
لفَْوْزُ أ

 
لَِِ أ /wa-man yuʾminu bi-Llāh wa-yaʿmal ṣāliḥan yukaffir 

ʿanhu sayyʾātihi wa-yudẖilhu jannāt tajrī min taḥtihā l-anhār ẖālidīna fīhā abadan ḏālika l-fawz al-ʿaẓīm) 
 
Les versets suivants, dont le sous-texte de certains (surtout Q 70, 10-5) est clairement à trouver dans 
le livre d’Ezéchiel2902, précisent qu’il n’y aura aucune intercession en dehors de Dieu (voir Sourdel, 
« Le jugement des morts dans l’islam », p. 184 : « Livrets et balances insistent sur le caractère 
rigoureusement individuel du Jugement : chaque âme est face à elle-même et à ses actions… » à la 
suite de quoi elle cite Q 82, 29 ; Q 70, 11-4 ; Q 26, 88-9 et Q 17, 16+53+59 avant de conclure : « Il n’y a 
donc pas de compensation possible : l’homme est seul, définitivement isolé de son clan, de sa tribu. 
Les liens familiaux n’ont plus la moindre valeur et le jugement déterminé par les actes individuels 
est apparemment sans appel. » puis à la p. 186 d’écrire que Dieu, en tant que seul intercesseur, « peu 
alors « effacer » certaines des fautes inscrites dans les livrets » [réf. à Q 4, 100 et Q 5, 118]) : 
 

Q 2, 48 : Prenez garde à un jour où nulle âme ne sera en rien récompensée pour une [autre] âme, 
[où] nulle intercession ne sera acceptée à son endroit, [où] nul équivalent ne sera pris à sa place, 

[où les Impies] ne seront point secourus ! » ( زيِ نفَْسُ عَنْ نفَْسٍ شَيئْاً وَلََ  رقُواْ يوَْماً لََ تََْ ت
 
 يقُْبلَُ مِنْْاَ شَفَاعةٌَ وَلََ وَأ

ونَ  -wa-ttaqū yawman lā tajzī nafs ʿan nafs šayʾan wa-lā yuqbalu minhā šafāʿa wa/يؤُْخَذُ مِنْْاَ عدَْلٌ وَلََ هُُْ ينُْرَُُ

                                                      
2900 Voir aussi Gardet, Dieu et la destinée de l’homme, pp. 311-4. 
2901 El-Badawi, Syro Aramaic Gospel Traditions, pp. 190-3. 
2902 Ez 18, 19-20 : « Or vous dites : « Pourquoi ce fils ne supporte-t-il pas la faute de son père ? » Mais ce fils a 
accompli le droit et la justice, il a observé toutes mes lois et les a accomplies : certainement il vivra./ Celui qui 
pèche, c’est lui qui mourra : le fils ne portera pas la faute du père ni le père la faute du fils ; la justice du juste 
sera sur lui et la méchanceté du méchant sera sur lui. » 
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lā yuʾẖaḏu minhā ʿadl wa-lā hum yunṣarūn) 
Q 2, 123 : Prenez garde à un jour où nulle âme ne sera en rien récompensée pour une [autre] âme, 

[où] nul équivalent ne sera admis à sa place, [où] nulle intercession ne lui sera utile, [où les Impies] 
ne seront point secourus. » ( زيِ نفَْسُ عَنْ نفَْسٍ شَيئْاً وَلََ يقُْبلَُ مِنَْْ  رقُواْ يوَْماً لََ تََْ ت

 
ا عدَْلٌ وَلََ تنَْفَعُهاَ شَفَاعةٌَ وَلََ هُُْ وَأ

ونَ  -wa-ttaqū yawman lā tajzī nafs ʿan nafs šayʾan wa-lā yuqbalu minhā ʿadl wa-lā tanfaʿuhā šafāʿa wa/ينُْرَُُ
lā hum yunṣarūn) 

Q 2, 254 : O vous qui croyez !, faites dépense [en aumône] sur ce que Nous vous avons attribué, avant 
la venue d’un jour où il n’y aura ni troc ni amitié ni intercession, [où] les Impies seront les Injustes. 

( آمَنوُاْ أَنفِْقُواْ مِمر  ينَ أ ِ لَّر
 
اَ أ الِ يَا أَيُُّّ لظر

 
لْكَافِرُونَ هُُُ أ

 
ٌ وَلََ شَفَاعةٌَ وَأ مُونَ ا رَزَقْناَكُُْ مِنْ قبَْلِ أَنْ يأَتَِِْ يوَْمٌ لََ بيَْعٌ فِيهِ وَلََ خُلةر /yā 

ayyuhā l-laḏīna āmanū anfiqū mimmā razaqnākum min qabl an yaʾtiya yawm lā bayʿ fīhi wa-lā ẖulla wa-lā 
šafāʿa wa-l-kāfirūn hum al-ẓālimūn) 

Q 20, 109 : Ce jour-là, l’Intercession ne sera efficace qu’en faveur de qui le Bienfaiteur permettra 
[d’intercéder] et pour qui Il agréera qu’on parle. ( مـ  حَْْ لرر

 
لَر مَنْ أَذِنَ لَهُ أ

ِ
فَاعةَُ ا لشر

 
لَهُ ـنُ وَرَضِيَ يوَْمَئِذٍ لََ تنَْفَعُ أ

 (yawmaʾiḏin lā tanfaʿu l-šafāʿa illā man aḏina lahu l-Raḥmān wa-raḍiya lahu qawlan/قوَْلًَ 

Q 26, 87-8 : « Ne me confonds pas, au jour où ils seront ressuscités/ au jour où ne seront utiles ni 
richesse, ni enfants mâles » ( زِنِّ يوَْمَ  يبُْعَثوُنَ وَلََ تَُّْ /wa-lā tuẖzinī yawm yubʿaṯūn) 

Q 31, 33 : O Hommes !, soyez pieux envers votre Seigneur ! Craignez un jour où nul père ne vaudra 
pour son enfant et où nul enfançon ne vaudra rien pour son père ! La promesse de Dieu est vérité. … 

(  
 
اَ أ هِ شَ يَا أَيُُّّ هِ وَلََ مَوْلوُدٌ هُوَ جَازٍ عَنْ وَالِدِ زيِ وَالِدٌ عَنْ وَلَدِ خْشَوْاْ يوَْماً لََ يََْ

 
ركُُْ وَأ رقُواْ رَب ت

 
لِله لنراسُ أ

 
نر وَعْدَ أ

ِ
حَق  يئْاًْ ا /yā 

ayyuhā l-nās-uttaqū rabbakum wa-ẖšaw yawman lā yajzī wālid ʿan waladihi wa-lā mawlūd huwa jāzin ʿan 
wālidihi šayʾan inna waʿd Allāh ḥaqq) 

Q 34, 23 : L’intercession ne sera efficace, auprès de Dieu [au Jugement Dernier] […] Quand enfin la 
frayeur sera bannie de leurs cœurs… ( ْم ذَا فزُِ عَ عَنْ قلُوُبِِِ

ِ
 (ḥattā iḏā fuzziʿa ʿan qulūbihim/حَتَر  ا

Q 39, 44 : Dis : « A Dieu revient l’intercession tout entière. … » ( ًيعا فَاعةَُ جََِ لشر
 
ِ أ  qul li-Llāh al-šafāʿa/قلُْ لِِلر

jamīʿan) 
Q 40, 18 : Avertis-les du Jour de l’Imminente quand, angoissés, les cœurs jusqu’à la gorge, les 

Injustes n’auront ni défenseur, ni intercesseur capable d’être obéi. ( ى   لقُْلوُبُ لَدَ
 
ذِ أ
ِ
لَْزِفةَِ ا

 
 وَأَنذِْرْهُُْ يوَْمَ أ

يٍ وَلََ شَفِيعٍ يطَُاعُ  الِمِيَ مِنْ حَِْ لحَْناَجِرِ كَاظِمِيَ مَا لِلظر
 
 wa-anḏirhum yawm al-azifa iḏ al-qulūb ladā l-ḥanājir/أ

kāẓimīn mā li-l-ẓālimīn min ḥamīm wa-lā šafīʿ yuṭāʿ) 
Q 44, 41 : [C’est] le Jour où nul maître ne sera en rien utile à [son] client et [où] ils ne seront pas 

secourus. ( َون  yawm lā yuġnī mawlā ʿan mawlā šayʾan wa-lā hum/ يوَْمَ لََ يغُْنِي مَوْلً عَنْ مَوْلً شَيئْاً وَلََ هُُْ ينُْرَُُ
yunṣarūn) 

Q 58, 17 : Ni leurs biens ni leurs enfants ne leur serviront de rien contre Dieu. … ( ْلنَْ تغُْنِيَ عَنْْمُْ أَمْوَالهُُم

لِله شَيئْاً 
 
 (lan tuġniya ʿanhum amwāluhum wa-lā awlāduhum min Allāh šayʾan/وَلََ أَوْلََدُهُُْ مِنَ أ

Q 60, 3 : Ni vos liens de parenté, ni vos enfants ne vous seront d’utilité au Jour de la Résurrection. Il 
décidera entre vous. Dieu est, de ce que vous faites, clairvoyant. ( ِلقِْياَمَة

 
لنَْ تنَْفَعَكُُْ أَرْحَامُكُُْ وَلََ أَوْلََدُكُُْ يوَْمَ أ

 َ ينْكَُُْ يفَْصِلُ ب /lan tanfaʿakum arḥāmukum wa-lā awlādukum yawm al-qiyāma yafṣilu baynakum) 

Q 69, 35 : Il n’a aujourd’hui ici nul défenseur, ( ليَْوْمَ  لَهُ  فلَيَسَْ 
 
يٌ  هَاهُناَ أ حَِْ /fa-laysa lahu l-yawm hā hunā 
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ḥamīm) 
Q 70, 10-5 : Et aucun parent n’interrogera un parent/ en vue de qui il sera mis, – le pécheur voudra 
se racheter du Châtiment de ce jour-là en payant de ses fils,/ de sa compagne, de son frère,/ de ses 

proches qui lui donnèrent hospitalité,/ et de tous ceux qui sont sur Terre, de sorte que cela le 
sauve./ Aucunement ! Il brûlera intensément ( يماً  يٌ حَِْ ئلَُ حَِْ لمُْجْرمُِ لوَْ يفَْتدَِي مِنْ  وَلََ يسَ ْ

 
ونََُمْ يوََدُّ أ ُ يبَُرُر

رتِِ تئُْوِيهِ  وَصَاحِبتَِهِ وَأَخِيهِ  عذََابِ يوَْمَئِذٍ بِبَنِيهِ  ل
 
يعاً  وَفصَِيلتَِهِ أ لَْرْضِ جََِ

 
كََلّر  ثُُر ينُْجِيهِ وَمَنْ فِِ أ

اَ لظََ    نَر ِ
 wa-lā yasʾalu ḥamīm ḥamīman/ yubaṣṣarūnahum yawaddu l-mujrim law yaftadī min ʿaḏāb/ ا

yawmaʾiḏin bi-banayhi/ wa-ṣāḥibatihi wa-aẖīhi/ wa-faṣīlatihi l-latī tuʾwīhi / wa-man fī l-arḍ jamīʿan ṯumma 
yunjīhi/ kallā innahā laẓā) 

Q 74, 48 : Vaine pour eux sera l’intercession des Intercesseurs ! ( َافِعِي لشر
 
 fa-mā/فمََا تنَْفَعُهمُْ شَفَاعةَُ أ

tanfaʿuhum šafāʿat al-šāfiʿīn) 
Q 82, 19 [en réponse à « Qu’est-ce qui te fera savoir ce qu’est le Jour du Jugement ? » des 2 vv. 

précédents] : Un jour où nulle âme ne détiendra rien en faveur d’une âme, où l’Ordre, ce jour-là, 
appartiendra à Dieu. ( لَْمْرُ يئْاً وَ يوَْمَ لََ تمَْلُِْ نفَْسٌ لِنفَْسٍ شَ 

 
ِ  أ يوَْمَئِذٍ لِِلر /yawm lā tamliku nafs li-nafs šayʾan wa-l-

amr yawmaʾiḏin li-Llāh) 
Q 86, 10 : Et où l’Homme n’aura ni force ni secours ! ( ٍُِةٍ وَلََ نَاص -fa-mā lahu min quwwa wa/فمََا لَهُ مِنْ قوُر

lā nāṣir) 
 
Dans le même ordre d’idée, voir aussi tous les passages qui font référence au fait que les divinités ne 
feront rien pour les Hommes au Jour du Jugement (Q 4, 109 ; Q 18, 52 ; Q 35, 14 ; Q 46, 5-6 etc.). 
 
1.4.6 Le mutisme et le témoignage lors du Jugement 
 
Contrairement à une scène de tribunal quotidien, les Hommes ne parlent pas durant le Jugement 
Dernier. Ils sont frappés de mutisme, une idée commune au Coran et aux homélies de Jacques de 
Saroug, qui ne fait que renforcer la terreur de ce Jour : 
 

Homélie 1/31, vv. 211-2 : Car un seul parle et 
tous, muets, sont pleins de crainte [litt. remplis 
de tremblements] (  ܘܡܠܐ ܟܠܢܫ ܘܫܠܐ ܡܡܠܠ ܗܘ ܕܚܕ

 d-ḥad ū mmalēl wa-šlē kulnōš wa-mlē zōʿō) ; Et/ܙܘܥܐ
sa conscience juge chacun selon ses actes (  ܘܗܝ

ܗܝܣܘܥܪܢܘ   ܥܠ ܠܟܠܢܫ ܕܝܢܐ ܬܪܥܝܬܗ  /w-hī tarʿītē dōynō 
l-kulnōš ʿal sūʿrōnōy) 

Q 11, 105 : un jour où [Dieu] viendra sans qu’une 
âme parle … ( ٌيوَْمَ يأَتِْ لََ تكَََرمُ نفَْس/yawm yaʾti lā 

takallamu nafs) 

Homélie 2/32, vv. 109-10 : Sur eux la paix, le 
silence et la componction du cœur (  ܘܢܥܠܝܗ ܗܘܐ

ܠܒܐ ܘܓܢܚ ܘܫܬܩܐ ܫܠܝܐ /hōwē ʿlayhūn šēlyō w-šētqō 
wa-gnōḥ lēbō) ; Il ne sera personne qui pourra 

dire une parole à son voisin (  ܕܥܡ ܕܡܨܐ ܗܘ ܘܠܝܬ

ܢܐܡܪ ܡܠܬܐ ܩܪܝܒܗ /w-layt ū da-mṣē d-ʿam qarībēh 
mēltō nēmar) 

Q 20, 108 : Ce jour-là, [les Ressuscités] suivront le 
Convocateur, sans résistance. Les voix se seront 

abaissées devant le Miséricordieux et tu 
n’entendras qu’un chuchotement. ( َربِعُون يوَْمَئِذٍ يتَ

مـ  حَْْ لَْصْوَاتُ لِلرر
 
اعَِ  لََ عِوَجَ لَهُ وَخَشَعَتِ أ لدر

 
ـنِ فلََا تسَْمَعُ أ

لَر هَمْساً 
ِ
 yawmaʾiḏin yattabiʿūna l-dāʿī lā ʿiwaj lahu/ا
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 wa-ẖašaʿat al-aṣwāt li-l-Raḥmān fa-lā tasmaʿu illā 
hamsan) 

Homélie 1/31, vv. 153-4 : Là, les paroles ne 
seront pas nécessaires et les hommes éloquents 

non plus ( ܠܠܐܡ   ܘܠܐ ܬܡܢ ܠܐܡ   ܢܡܬܒܥܝ   ܠܐ /lō 
mētbaʿīn mēlē tamōn w-lō malōlē) ; Car c’est un seul 
qui parlera et le monde tout entier se tiendra en 
tremblant ( ܩܐܡ ܒܙܘܥܐ ܥܠܡܐ ܘܟܠܗ ܡܡܠܠ ܗܘ ܕܚܕ /d-

ḥad ū mmalēl w-kulēh ʿōlmō b-zōʿō qōēm) 

Q 27, 85 : Et la Parole tombera sur eux [en 
punition] de ce qu’ils auront été injustes et ils ne 
pourront parler. ( ََمْ بِمَا ظَلمَُواْ فهَمُْ ل لقْوَْلُ علَيََِْ

 
وَوَقعََ أ

-wa-waqaʿa l-qawl ʿalayhim bi-mā ẓalamū fa/ينَْطِقُونَ 
hum lā yunṭiqūn) 

Homélie 3/67, vv. 428-9 : Un tonnerre terrible 
rugira là-bas violemment (  ܕܚܝܠܐ ܪܥܡܐ ܬܡܢ ܢܗܡ

 nōhēm tamōn raʿmō dḥīlō taqīfōīt) ; Et il/ܬܩܝܦܐܝܬ
n’est Homme qui, de frayeur, pourra dire une 
parole ( ܒܘܠܗܝܐ ܡܢ ܦܘܡܗ ܡܠܬ ܝܗܒ ܐܢܫ ܘܠܐ /w-lō 

nōš yōhēb mēlat pūmēh mēn būlhōyō) 

Q 30, 12 : Au jour où se dressera l’Heure, Il 
frappera les Coupables de mutisme ( تقَُومَ وَيوَْمَ 

لمُْجْرمُِونَ 
 
لسَاعةَُ يبُْلِسُ أ

 
 wa-yawm taqūmu l-sāʿa/أ

yublisu l-mujrimūn) 

Homélie 3/67, vv. 424-5 : Longtemps là-bas les 
cris se succèderont (  ܠܐܠܩ   ܠܐܩ   ܬܡܢ ܚܒܨܝܢ

 ḥōbṣīn tamōn qōlē l-qōlē nagīrōīt) ; L’effroi/ܢܓܝܪܐܝܬ
rendra muets tous les esprits remplis de stupeur 
( ܣܘܪܕܐ ܡܢ ܢܪܥܝܢܝ   ܟܠ ܬܡܗܝܢ ܘܬܘܪܝܢ /w-tōrīn tōmhīn 

kul rēʿyōnīn mēn sūrdō) 

Q 77, 35 : Ce sera un jour où ils ne s’exprimeront 
pas  (  ـ  ذَا يوَْمُ لََ ينَْطِقُونَ هَ /hāḏā yawm lā yanṭiqūn) 

 Q 78, 38 : Au jour où l’Esprit et les Anges se 
tiendront debout, sur un rang, sans parler, sauf 
ceux à qui le Bienfaiteur l’aura permis et qui 

diront la Vérité2903. ( وحُ يوَْمَ يقَُومُ  لرُّ
 
لمَْلَائكَِةُ وَ  أ

 
صَف اً لََ  أ

لَر مَنْ أَذِنَ لَهُ 
ِ
حَْْ يتَكَََرمُونَ ا لرر

 
وَقاَلَ صَوَاباً  نُ  ـ أ /yawm 

yaqūmu l-rūḥ wa-l-malāʾika ṣaffan lā yatakallamūna 
illā man aḏina lahu l-Raḥmān wa-qāla ṣawāban) 

 
Puisque les Hommes sont muets durant le Jugement Dernier, ce sont leurs actes qui « parlent » pour 
eux dans les homélies de Jacques de Saroug, comme dans l’Homélie 2/32, vv. 125-6 : « Les actions de 
chacun se tiendront devant lui ( ܟܠܢܫ ܒܐܦܝ   ܩܝܡܝܢ ܗܢܘܢ ܕܟܠܢܫ ܕܐܥܒ   /ʿbōdē d-kulnōš hēnūn qōymīn b-afay 
kulnōš) ; Car sa voix se taira et elles proclameront ses œuvres » ( ܣܘܥܪܢܘܗܝ   ܥܠ ܩܥܝܢ ܘܗܢܘܢ ܩܠܗ ܕܫܠܐ /da-
šlē qōlēh w-hēnūn qōʿēn ʿal sūʿrōnōy). Les actions des Hommes, dans le Coran se trouvent notamment 
autour de leurs cous comme en Q 3, 180 : « … Au Jour de la Résurrection, ils recevront, autour du cou, 
ce dont ils auront été avares. … » (  َ لوُاْ بِهِ ي قوُنَ مَا بََِ يُطَور لقِْياَمَةِ س َ

 
وْمَ أ /sayuṭawwaqūna mā baẖilū bihi yawm al-

qiyāma) et Q 17, 13 : « À chaque Homme, Nous avons appliqué son sort sur son cou et, au Jour de la 
Résurrection, Nous lui sortirons un rôle qu’il trouvera déroulé » ( ُِنسَْانٍ أَلزَْمْناَهُ طَائِرَهُ فِِ عُنُقِهِ وَنَُْرج

ِ
وَكُُر ا

                                                      
2903 Sourdel, « Le jugement des morts dans l’islam », p. 185 prend ce verset pour une trace d’intercession 
possible de la part de « témoins », dont les Anges font partie. 
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لقِْياَمَةِ كِتاَبًا يلَقْاَهُ مَنشُْوراً 
 
 wa-kull insān alzamnāhu ṭāʾira fī ʿunuqihi wa-nuẖriju lahu yawm al-qiyāma/لَهُ يوَْمَ أ

kitāban yalqāhu manšūran). 
 
On trouve en outre la notion des actions des Hommes écrites sur les corps, sur les membres de ceux 
qui les ont commises (Andrae, Origines de l’islam, pp. 76-7 : « Leurs propres membres, leurs langues, 
leurs mains, leurs pieds portent témoignage contre eux (XXIV, 24 ; XXXVI, 65 ; XLI, 19) et cf. Gardet, 
Dieu et la destinée de l’homme, p. 320) à la fois dans le Coran et dans les homélies de Jacques de Saroug : 
 
Homélie 2/32, vv. 137-8 : Les corps des Hommes 
seront, devant la justice (  ܩܕܡ ܢܫܐܕܒܢܝ   ܪܐܦܓ   ܕܡܝܢ

 ; (dōmēn pagrē d-bnaynōšō qdōm kēnūtō/ܟܐܢܘܬܐ
Semblable à des livres où sont écrites toutes les 

actions ( ܥܪܢܝܢܣܘ   ܟܠ ܟܬܝܒܝܢ ܕܒܗܝܢ ܓܠܬܐܠܡ   /la-
mgalōtō da-b-hēn ktībīn kul sūʿrōnīn) 

Q 24, 23-4 : … À eux un immense Châtiment,/ au 
jour où leurs langues, leurs mains, leurs pieds 

témoigneront contre eux de ce qu’ils faisaient. » 
( مْ أَلسِْنتَُهمُْ وَأَيدِْيُِّمْ  وَلهَمُْ عذََابٌ عَظِيٌ  يوَْمَ تشَْهَدُ علَيََِْ

 /wa-lahum ʿaḏāb ʿaẓīm …/وَأَرْجُلهُُمْ بِمَا كَانوُاْ يعَْمَلوُنَ 
yawm tašhadu ʿalayhim alsinatuhum wa-aydīhim 

wa-arjuluhum bi-mā kānū yaʿmalūn) 
Homélie 2/32, 139-40 : Sur les […], les actions 

seront écrites (  ܩܝܡܝܢ ܕܐܥܒ   ܪܐܣܓ   ܡܢ ܠܒܪ

ܒܬܐܒܟܬܝ   /l-bar mēn sēgrē ʿbōdē qōymīn ba-ktībōtō) ; 
Bonnes et mauvaises, sur les membres de ceux 

qui les ont commises (  ܐܗܕܡ   ܥܠ ܫܐܘܒܝ   ܐܛܒ  

ܗܘܢܕܥܒܘܕܝ   /ṭōbē w-bīšē ʿal hadōmē d-ʿōbūdayhūn) 

Q 41, 20 : quand enfin ils viendront [à ce Feu], 
leurs oreilles, leurs regards, leurs peaux 

témoigneront contre eux de ce qu’ils faisaient 
( عُهُمْ وَأَبصْْارُهُُْ وَجُلوُدُهُُْ  مْ سَمْ ذَا مَا جَاؤُهَا شَهِيدَ علَيََِْ

ِ
 حَتَر  ا

 ḥattā iḏā mā jāʾūhā šahida ʿalayhim/بِمَا كَانوُاْ يعَْمَلوُنَ 
samʿuhum wa-abṣāruhum wa-julūduhum bimā kānū 

yaʿmalūn) 
 
De manière plus générale et fréquente, lors du Jugement, il s’agit essentiellement du Compte 
 des actions des Hommes. C’est ce qui apparaît en Q 88, 26 : « Puis à Nous revient leur (ḥisāb/حِسَاب)

Compte ! » ( ْنر علَيَْناَ حِسَابَُِم
ِ
 ṯumma ʿalaynā ḥisābahum) ; en Q 78, 27 : « Ils ne s’attendaient pas à un/ثُُر ا

Compte » ( ًُمْ كَانوُاْ لََ يرَْجُونَ حِسَابا نَر
ِ
  .(innahum kānū lā tarjūna ḥisāban/ا

Les actions des Hommes ont été consignées de leur vivant (Q 18, 46 ; Q 21, 94 ; Q 36, 11 ; Q 69, 18) 
dans un livre céleste, une idée qui apparaît dans le Coran en Q 78, 29 : « Toute chose, Nous l’avons 
consignée dans un écrit » ( ءٍ  أَحْصَيْناَهُ كِتاَباً  وَكُُر شَيْ /wa-kull šayʾ aḥṣaynāhu kitāban) et en Q 82, 10-2 : « En 
vérité, à votre encontre, sont certes des [Anges] qui retiennent [vos actes],/ Des [Anges] nobles qui 
écrivent,/ Sachant ce que vous faites ! » ( نر علَيَْكُُْ لحََافِظِيَ 

ِ
يعَْلمَُونَ مَا تفَْعَلوُنَ  كِرَاماً كَاتِبِيَ  وَا /wa-

inna ʿalaykum la-ḥāfiẓīn/ kirāman kātibīn/ yaʿlamūna mā tafʿalūn)2904. 
 
La contrepartie de ce livre céleste est la remise d’un livre/rôle contenant le compte des actions des 
Hommes lors du Jugement2905 : 
                                                      
2904 Voir Gardet, Dieu et la destinée de l’homme, pp. 316-7. 
2905 Sourdel, « Le jugement des morts dans l’islam », p. 181 : « … il ressort que chaque homme sera rétribué 
selon ses propres actions consignées dans le livret individuel qu’il recevra. Mais la sentence est déjà 
virtuellement prononcée, le bilan de chaque livret rejetant son détenteur dans l’une ou l’autre catégorie… ». 
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Q 84, 7-12 : Celui qui recevra son rôle en sa dextre,/ Sera jugé avec mansuétude/ Et s’en ira vers les 

siens, joyeux./ Celui qui au contraire recevra son rôle derrière son dos,/ Appellera 
l’anéantissement/ Alors qu’il sera exposé à un brasier ( ا مَنْ أ وتَِِ كِتاَبهَُ بِيَمِينِهِ  فسََوْفَ يَُُاسَبُ  فأَمَر

وراً  حِسَابًا يسَِيراً  لَ  أَهْهِ ِ مَسَُّْ
ِ
ا مَنْ أ وتَِِ كِتاَبهَُ وَرَاءَ ظَهْرهِِ  وَينَْقلَِبُ ا فسََوْفَ يدَْعُواْ ثبُُوراً  وَيصَْلَى   وَأَمر

 fa-ammā man ūtiya kitābahu bi-yamīnihi/ fa-sawfa yuḥāsabu ḥisāban yasīran/ wa-yanqalibu ilā/سَعِيراً 
ahlihi masrūran/ wa-ammā man ūtiya kitābahu warāʾ ẓahrihi/ fa-sawfa yadʿū ṯubūran/ wa-yaṣlā saʿīran) 

Q 83, 7 : Prenez garde ! En vérité, le rôle des Libertins est dans le Sijjīn ( نر كِتاَبَ 
ِ
ارِ كََلّر ا لفُْجر

 
لفَِ   أ

  (kallā inna kitāb al-fujjār la-fī sijjīn/سِِْ يٍ 

≠ Q 83, 18 : Qu’ils prennent garde ! En vérité, le rôle des Purs, est dans le ʿIlliyūn, ( نر كِتاَبَ 
ِ
لَْبرَْارِ كََلّر ا

 
 أ

يَ   (kallā inna kitāb al-abrār la-fī ʿilliyyīn/لفَِ  عِلِ ي ِ

Q 69, 19-21 : Celui à qui son rôle sera remis dans sa main droite et [qui] dira : « Voici ! lisez mon 
rôle ! ( ا قْرَءُواْ  هَاؤُمُ  فيََقُولُ  بِيَمِينِهِ  كِتاَبهَُ  أ وتَِِ  مَنْ  فأَمَر

 
كِتاَبِيَهْ  أ /fa-ammā man ūtiya kitābahu bi-yamīnihi fa-yaqūlu 

hāʾumu-qraʾū kitābīyah) / Je devinais que je trouverais mon Compte ! », ( نّ ِ 
ِ
 مُلَاقٍ  أَنِّ   ظَننَتُْ  ا

) ,innī ẓanantu annī mulāqin ḥisābīyah)/- celui-là sera dans une vie agréable/حِسَابِيَهْ   عِيشَةٍ  فِِ  هوَُ فَ 

 (fa-huwa fī ʿīša rāḍiya/رَاضِيَةٍ 

≠ Q 69, 25-6 : Celui qui recevra son rôle dans sa main gauche et [qui] dira : « Plût au ciel qu’on ne 
m’eût pas remis mon rôle !, ( ا كِتاَبِيَهْ  أ وتَ  لمَْ  يَاليَْتنَِي  فيََقُولُ  بِشِمَالِهِ  كِتاَبهَُ  أ وتَِِ  مَنْ  وَأَمر /wa-ammā man ūtiya 
kitābahu bi-šimālihi fa-yaqūlu yā laytanī lam ūta kitābīyah)/ que je ne connusse pas ce qu’est mon 

Compte ! ( حِسَابِيَهْ  مَا أَدْرِ  وَلمَْ  /wa-lam adri mā ḥisābīyah) 

Q 17, 71 : « Le jour où Nous appellerons tous les Hommes avec leur rôle, ceux à qui l’on remettra 
leur rôle dans la dextre, ceux-là le liront et ne seront point lésés d’un fil. » 

 
1.4.7 L’interrogatoire 
 
De manière apparemment paradoxale, puisque nous avons vu que dans le Coran les Hommes sont 
frappés de mutisme au Jour du Jugement, ils seront interrogés lors du Jugement. Cette thématique 
de l’interrogatoire est fréquente dans la littérature antérieure au Coran, comme dans les homélies 
de Jacques de Saroug qui à leur tour se servent d’un sous-texte néotestamentaire2906. 
C’est le cas notamment de Q 102, 8 : « Puis vous serez interrogés, ce jour-là, sur la vie de 
délices/prospérité/biens [de ce monde] » ( ئلَنُر يوَْمَئِذٍ عَنِ  لنرعِيِ ثُُر لتَسَ ْ

 
أ /ṯumma la-tasʾalunna yawmaʾiḏin ʿan 

al-naʿīm) et peut-être (le vocabulaire est ambigu mais le contexte des versets est clairement 

                                                      
2906 Sourdel, « Le jugement des morts dans l’islam », p. 185 se demande si le « juge tout-puissant » procèdera à 
un interrogatoire lors du Jugement : « procède-t-il à un interrogatoire et permet-il à l’homme de présenter 
une défense ? ». Elle répond que la réponse dominante est que non, que « toute excuse sera vaine » en se 
référant à Q 76, 15-6 et Q 41, 19. Mais elle admet que la notion d’interrogatoire apparaît en Q 37, 24 ; en Q 7, 5 ; 
Q 6, 23 ; Q 16, 112. 
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eschatologique) de Q 81, 8-9 : « Lorsque la [personne ?] sera interrogée/ Pour quel péché a-t-elle 
tuée » ( ئِلتَْ  لمَْوْءُدَةُ س ُ

 
ذَا أ
ِ
بِأيَِ  ذَنبٍْ قُتِلتَْ  وَا /wa-iḏā l-mawʾuda suʾilat/ bi-ayy ḏanb qutilat). 

A contrario, Q 55, 39 affirme que personne ne sera interrogé lors du Jugement : « Alors, ce jour-là, ne 
seront interrogés sur leurs péchés, ni Homme ni Djinn. » ( نسٌْ وَلََ 

ِ
ئلَُ عَنْ ذَنبِْهِ ا جَان  فيَوَْمَئِذٍ لََ يسُ ْ /fa-

yawmaʾiḏin lā yusʾalu ʿan ḏanbihi ins wa-lā jān). 
 
Dans son homélie Sur la Fin (1/31), Jacques de Saroug écrit que « Le Fils de Dieu vient pour le 
jugement, et pour l’interrogatoire » ( ܘܠܥܘܩܒܐ ܐܬܐ ܠܕܝܢܐ ܐܠܗܐ ܒܪ /bar Alōhō l-dīnō ōtē wa-l-ʿūqōbō) au 
v. 61, puis quatre vers après « Il n’interroge pas les pécheurs par des paroles » (  ܥܒܕ ܠܐܕܡ   ܫܐܘܠܐ ܠܐ

ܐܚܛܝ   ܥܡ /lō šāūlō d-mēlē ʿōbēd ʿam ḥaṭōyē) ; ou encore au v. 96 que « Les anges sortiront de la maison 
du Père pour les interrogatoires » ( ܬܒܥܬܐ ܥܠ ܐܒܐ ܒܝܬ ܡܢ ܕܢܦܩܝܢ ܪܐܥܝ   /ʿīrē d-nōfqīn mēn bēt abō ʿal 
tabʿōtō) 
 
1.4.8 Le poids des actes 
 
Le concept la pesée des actions, « courante par ailleurs dans la tradition chrétienne, paraît se 
rapprocher plus particulièrement des thèmes mazdéens » selon Dominique Sourdel2907. Voir en 
particulier Q 101, 6 : 
 
Celui dont pèseront lourd les balances,/ Il sera dans une vie satisfaisante./ Quant à celui dont légères 
seront les balances,/ Il sera précipité vers le bas ! ( ا مَنْ ثقَُلتَْ مَوَازِينُهُ  ا  ةٍ رَاضِيةٍ فهَوَُ فِِ عِيشَ  فأَمَر وَأَمر

هُ هَاوِيةٌَ  مَنْ خَفرتْ مَوَازِينُهُ  فأَ مُّ /fa-ammā man ṯaqulat mawāzīnuhu/ fa-huwa fī ʿīša rāḍiya/ wa-ammā man 
ẖaffat mawāzīnuhu/ fa-ummuhu hāwiya) 

 
Le thème du poids des actions revient à cinq autres reprises dans le Coran : 
 

Q 99, 7-8 : Celui qui aura œuvré le poids d’un atome de bien le verra,/ Et celui qui aura œuvré le 
poids d’un atome de mal le verra. ( ةٍ خَيْراً يرََهُ  اً يرََهُ  فمََنْ يعَْمَلْ مِثقْاَلَ ذَرر ةٍ شَْ  وَمَنْ يعَْمَلْ مِثقْاَلَ ذَرر /fa-man 

yaʿmal miṯqāl ḏarra ẖayran yarahu/ wa-man yaʿmal miṯqāl ḏarra šarran yarahu) 
Q 29, 13 : [Dans l’Au-Delà] ils porteront certes leurs faix et [d’autres] faix avec leurs faix et il leur 
sera certes demandé compte, au Jour de la Résurrection, de ce qu’ils forgeaient. » ( ليََحْمِلنُر أَثقْاَلهَمُْ وَ 

ونَ  لقِْياَمَةِ عَْرا كَانوُاْ يفَْتََُ
 
ئلَنُر يوَْمَ أ  wa-la-yaḥmilunna aṯqālahum wa-aṯqālan maʿa aṯqālihim/وَأَثقْاَلًَ مَعَ أَثقْاَلِهِمْ وَليَسُ ْ

wa-la-yusʾalunna yawm al-qiyāma ʿammā kānū yaftarūn) 
Q 23, 102-3 : Ceux dont lourdes seront les bonnes actions, ceux-là seront les Bienheureux./ Ceux 
dont légères seront les bonnes actions, ceux-là seront les Perdants [et] seront immortels dans la 

Géhenne. ( لمُْفْلِحُونَ 
 
َ وَمَنْ خَفر  فمََنْ ثقَُلتَْ مَوَازِينُهُ فأَ وْلََئِكَ هُُُ أ واْ أَنفُْسَهمُْ فِِ جَهَنّر ينَ خَسَُِّ ِ لَّر

 
تْ مَوَازِينُهُ فأَ وْلََئِكَ أ

ونَ  -fa-man ṯaqulat mawāzīnuhu fa-ūlāʾika hum al-mufliḥūn/ wa-man ẖaffat mawāzīnuhu fa-ūlāʾika l/خَالِدُ
laḏīna ẖasirū anfusahum fī jahannam ẖālidūn) 

                                                      
2907 Sourdel, « Le jugement des morts dans l’islam », p. 184. Voir Gardet, Dieu et la destinée de l’homme, pp. 317-20 
pour cette notion dans les traités de kalām. 
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Q 21, 47 : « Nous poserons des balances justes au Jour de la Résurrection et nulle âme ne sera lésée 
en la moindre chose et si cette chose est le poids d’un grain de moutarde, Nous l’apporterons ! … » 

( لقِْيَامَةِ 
 
لقِْسْطَ لِيَوْمِ أ

 
لمَْوَازِينَ أ

 
نْ كَانَ مِثقْاَلَ حَبرةٍ مِنْ خَرْدَلٍ أَتيَنْاَ بِِاَ وَنضََعُ أ

ِ
فلََا تظُْلََُ نفَْسٌ شَيئْاً وَا /wa-naḍaʿu l-mawāzīn 

al-qisṭ li-yawm al-qiyāma fa-lā tuẓlamu nafs šayʾan wa-in kāna miṯqāl ḥabba min ẖardal ataynā bihā) 
Q 7, 8-9 : « La pesée aura lieu ce jour-là. [C’est là] la vérité. Ceux dont lourdes seront les œuvres, 
ceux-là seront les Bienheureux,/ tandis que ceux dont légères seront les œuvres, ceux-là seront 

perdus eux-mêmes parce qu’ils étaient injustes envers Nos signes. » 
  
On notera que l’on trouve le même type de phrasé, sans toutefois la notion de « poids » en Q 27, 89-
90 (cf. Q 40, 17) : 
 

« en ce jour, ceux qui viendront avec une bonne œuvre auront mieux que celle-ci et seront à l’abri 
de l’effroi,/ tandis que ceux qui viendront avec une mauvaise œuvre seront précipités face dans le 
Feu… » ( آمِنوُنَ  نةَِ فهََ ُ خَيْرٌ مِنْْاَ وَهُُْ مِنْ فزََعٍ يوَْمَئِذٍ أ لحَْس َ

 
لنرارِ  مَنْ جَاءَ بِأ

 
يِ ئةَِ فكَُبرتَ وُجُوهُهُمْ فِِ أ لسر

 
وَمَنْ جَاءَ بِأ ) 

 
Certains passages (Q 36, 66 et Q 37, 23-4) mentionnant la traversée du « pont » seraient à relier avec 
un concept zoroastrien. Comme l’écrit Paul Ballanfat, « Jour du Jugement », p. 456 : « dans la 
littérature eschatologique [i.e. pas dans le Coran où pas de chronologie des modalités du jugement] 
le passage du pont suit la pesée des actes ». Il poursuit en écrivant : « Gabriel serait à l’entrée du 
pont et Michel au milieu, avec pour fonction d’interroger ceux qui passent. Le pont se trouve au-
dessus du feu de l’enfer, et il est décrit comme étant plus fin qu’un cheveu et plus tranchant qu’un 
sabre. Selon la Tradition, le passage du pont manifeste tout le détail des actes et des rétributions… » 
(cf. Sourdel, « Le jugement des morts dans l’islam », pp. 188-9 qui parle de l’épreuve de la traversée 
du « Pont » qui apparaît dans les recueils de hadith ainsi que Gardet, Dieu et la destinée de l’Homme, pp. 
320-1) 
 
1.4.9 Les bons et leur rétribution et les mauvais et leur châtiment 
 
L’ensemble de ces passages coraniques sont caractérisés par les dichotomies classiques qu’on y 
trouve entre bons/mauvais ; récompense/châtiment ; droite/gauche ; etc. 
 
Les « bons » (طي بي/ṭayyibīn) en Q 16, 32 ; Q 24, 26 ; les « bienfaisants » (المحس ني/al-muḥsinīn) en Q 5, 

85, etc. ; les « pieux » (الصالحون/al-ṣāliḥūn) en Q 7, 168 ; qui ont une « récompense » (جزاء/jazāʾ) ; « … 

ceux qui sont auprès de ton Seigneur Le louent… » ( ُبِ حُونَ لَه ينَ عِنْدَ رَبِ كَ يسُ َ ِ لَّر
 
 fa-laḏīna ʿind rabbika/فأَ

yusabbiḥūna lahu) en Q 41, 38 
On comparera notamment le dernier verset coranique à  Jacques de Saroug, Homélie 1/31, v. 209 : 
« Les bons louent, car ils ont reçu leurs récompenses » ( ܗܘܢܦܘܪܥܢܝ   ܕܫܩܠܘ ܡܛܠ ܐܛܒ   ܡܫܒܚܝܢ /mšabḥīn 
ṭōbē mēṭul da-šqalu pūrʿōnayhūn). 
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Cette catégorie d’Hommes est opposée aux « mécréants » (الكافرون/al-kāfirūn), à « ceux qui crient au 

mensonge » (بون  en Q (ʿaḏāb al-nār/عذاب النار) « al-mukaḏḏibūn) qui auront le « châtiment du Feu/المكذ 
2, 126+201 ; Q 3, 16 ; etc. 
Là encore on lira ces textes notamment à la lumière de l’Homélie 1/31, v. 210 de Jacques de Saroug : 
« Les méchants reconnaissent, pour leurs actes, le châtiment du feu » (  ܕܢܘܪܐ ܒܢܓܕܐ ܐܒܝܫ   ܡܘܕܝܢ

ܗܘܢܠܣܘܥܪܢܝ   /mōdīn bīšē b-nēgdō d-nūrō l-sūʿrōnayhūn). 
 
En plusieurs occurrences, les textes du Coran jouent sur l’opposition entre les visages rayonnants 
des bons et ceux sombres des mauvais2908. 
 

Q 88, 2-3 : Les visages, ce jour-là, seront soumis,/ Œuvrant, fatigués ( عاَمِلَةٌ  وُجُوهٌ يوَْمَئِذٍ خَاشِعَةٌ 

 (wujūh yawmaʾiḏin ẖāšiʿa/ ʿāmila nāṣiba/نَاصِبَةٌ 

≠ Q 88, 8-9 : Les visages, ce jour-là, seront doux,/ Pour leurs efforts, satisfaits ( َةٌ  لِسَعْيَِا وُجُوهٌ يوَْمَئِذٍ نَاعَِْ

 (wujūh yawmaʾiḏin nāʿima/ li-saʿīhā rāḍiya/رَاضِيَةٌ 

Q 80, 38-42 : Ce jour-là des visages seront rayonnants,/ Souriants et joyeux,/ Tandis que d’autres, ce 
jour-là, seront couverts de poussière,/ Recouverts de ténèbres:/ Ceux-là auront été les mécréants et 

les libertins. » ( ةٌ  ضَاحِكَةٌ   مُسْفِرَةٌ  يوَْمَئِذٍ  وُجُوهٌ  تَبشَِْ ةٌ  علَيََْاَ يوَْمَئِذٍ  وُجُوهٌ   مُس ْ ةٌ  ترَْهَقُهاَ  غبَََُ   قتََََ

لكَْفَرَةُ  هُُُ  أ ؤْلََئِكَ 
 
لفَْجَرَةُ  أ

 
 /wujūh yawmaʾiḏin musfira/ ḍāḥika mustabšira/ wujūh yawmaʾiḏin ʿalayhā ġabara/ أ

tarhaquhā qatara/ ūlāʾika hum al-kafarat al-fajara) 
Q 75, 22-5 : Les visages, ce jour-là, seront éclatants,/ Vers leur Seigneur, regardant./ Les visages, ce 
jour-là, seront austères,/ Pensant qu’il leur sera fait un malheur. ( ةٌ  لَ   وُجُوهٌ يوَْمَئِذٍ نَاضََِ

ِ
اَ نَاظِرَةٌ  ا رَبِِ 

ةٌ   تظَُنُّ أَنْ يفُْعَلَ بِِاَ فاَقِرَةٌ  وَوُجُوهٌ يوَْمَئِذٍ بَاسِرَ /wujūh yawmaʾiḏin nāḍira/ ilā rabbihā nāẓira/ wujūh 
yawmaʾiḏin bāsira/ taẓunnu an yufʿala bihā fāqira) 

Q 39, 60 : Au Jour de la Résurrection, tu verras ceux qui ont crié au mensonge contre Dieu, le visage 
enténébré. ( لقِْياَمَةِ ترََى  

 
ينَ كَذَبُ  وَيوَْمَ أ ِ لَّر

 
ةٌ  واْ علََى  أ لِله وُجُوهُهُمْ مُسْوَدر

 
أ /wa-yawm al-qiyāma tarā l-laḏīna kaḏabū 

ʿalā Llāh wujūhuhum muswadda) 
Q 3, 106 : au jour où des visages s’éclaireront tandis que d’[autres] visages s’assombriront. A ceux 

dont les visages s’assombriront [il sera dit]… ( ينَ  ِ لَّر
 
ا أ سْوَدرتْ يوَْمَ تبَْيَضُّ وُجُوهٌ وَتسَْوَدُّ وُجُوهٌ فأَمَر

 
أ

 (yawm tabyaḍḍu wujūh wa-taswaddu wujūh fa-ammā l-laḏīna-swaddat wujūhuhum/وُجُوهُهُمْ 

 
On comparera ces versets à ceux qui, de différents manières expriment l’idée que les visages ou les 
regards seront « humiliés », « baissés » – un concept que l’on retrouve chez Jacques de Saroug, dans 
son Homélie 1/31, v. 226 : « Là-bas fleurit et donne à son auteur la honte au visage » (  ܘܝܗܒܐ ܫܘܚܐ ܬܡܢ

ܐܐܦ   ܒܗܬܬ ܠܡܪܗ   /tamōn šōḥō w-yōhbō l-mōrōh bēhtat afē). 
 

                                                      
2908 Andrae, Origines de l’islam, p. 76 : « Les visages des justes sont heureux, brillants, ceux des méchants 
couverts de poussière, sombres, abattus (LXXX, 38-42 ; LXXXVIII, 2-9 ; LXXV, 22-25). En note : Ainsi dans 
l’apocalyptique judéo chrétienne. 
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Q 79, 9 : Leurs regards seront humiliés. ( ٌأَبصَْارُهَا خَاشِعَة/abṣāruhā ẖāšiʿa) 

Q 68, 43 : [Au jour] où, les regards baissés, l’humiliation les couvrira… ( ٌخَاشِعَةً أَبصَْارُهُُْ ترَْهَقُهُمْ ذِلةر/ẖāšiʿa 
abṣāruhum tarhaquhum ḏilla) 

Q 24, 37 : … un jour où les cœurs et les regards seront retournés. ( ربُ فِيهِ  لقُْلوُبُ يوَْماً تتََقلَ
 
 أ

لَْبصَْارُ وَ 
 
أ /yawman tataqallabu fīhi l-qulūb wa-l-abṣār) 

Q 20, 111 : Que les visages s’humilient devant le Vivant, le Subsistant ! Déçu sera celui qui s’est 
chargé d’une iniquité. ( ًلقَْيُّومِ وَقدَْ خَابَ مَنْ حََْلَ ظُلمْا

 
ِ أ لوُْجُوهُ لِلحَْ  

 
-wa-ʿanat al-wujūh li-l-ḥayy al/وَعَنتَِ أ

qayyūm wa-qad ẖāba man ḥamala ẓulman) 
 

1.4.10 Exhortations « monacales » en vue d’une rétribution favorable au Jour du Jugement 
 
Les recommandations d’œuvrer en secret (ou sans désir de récompense) en vue du Jugement  se 
trouvent fréquemment dans l’homilétique, notamment dans l’Homélie 1/31, vv. 223-6 :  
 

Celui qui a fait le bien et l’a caché, pour qu’il ne soit pas manifesté (  ܕܠܐ ܘܛܡܪܗ ܛܒܬܐ ܕܥܒܕ ܐܝܢܐ
 aynō da-ʿbad ṭōbtō w-ṭamrōh d-lō tētḥōwē) ; Son âme le manifeste et fait son éloge devant le juge/ܬܬܚܘܐ

( ܕܝܢܐ ܩܕܡ ܠܗ   ܘܡܫܒܚܐ ܢܦܫܗ   ܡܚܘܝܐ /mḥōyō nafšōh wa-mšabḥō lēh qdōm dayōnō). Celui qui a caché la 
méchanceté dans le secret quand il l’accomplissait ( ܘܕܡܣܬܥܪܐ ܒܟܣܝܐ ܒܝܫܬܗ ܕܛܫܝ ܘܐܝܢܐ /w-aynō d-ṭaši 

bīštēh b-kēsyō wa-d-mēstaʿrō) ; Là-bas fleurit et donne à son auteur la honte au visage (  ܘܝܗܒܐ ܫܘܚܐ ܬܡܢ
ܐ ܒܗܬܬ ܠܡܪܗ   ܐܦ  /tamōn šōḥō w-yōhbō l-mōrōh bēhtat afē) 

 
Comparer à : 
 
Q 2, 271 : Si vous donnez ouvertement vos aumônes, combien elles sont bonnes ! Si vous les cachez 
en les donnant aux pauvres, c’est mieux pour vous… ( َلفُْقَرَاء

 
فُوهَا وَتؤُْتوُهَا أ نْ تَُّْ

ِ
ا هِيَ وَا دَقاَتِ فنَِعِمر لصر

 
نْ تبُْدُواْ أ

ِ
ا

 (in tubdū l-ṣadaqāt fa-niʿimmā hiya wa-in tuẖfūhā wa-tuʾtūhā l-fuqarāʾ fa-huwa ẖayr lakum/فهَوَُ خَيْرٌ لكَُُْ 

Q 2, 274 : Ceux qui dépensent leurs biens, la nuit et le jour, en secret et en public, auront leur 
rétribution auprès de leur Seigneur… ( ينَ ينُْفِقُونَ  ِ لَّر

 
مْ أ ِ اً وَعلََانِيَةً فلَهَمُْ أَجْرُهُُْ عِنْدَ رَبِِ  اَرِ سِر  لنْر

 
ريْلِ وَأ ل

 
أَمْوَالهَمُْ بِأ /al-

laḏīna yunfiqūna amwālahum bi-l-layl wa-l-nahār sirran wa-ʿalāniyatan fa-lahum ajruhum ʿind rabbihim) 
Q 14, 31 : « Dis à Mes serviteurs qui sont croyants, d’accomplir la Prière et de faire dépense en secret 

et en public, sur ce que Nous leur avons attribué, avant que ne vienne un jour où il n’existera ni 
troc ni fraternité. » 

 
Ces exhortations typiques de la piété de type monacale se trouvent aussi exprimées dans des 
passages qui critiquent l’amour qu’ont certains des richesses : Q 100, 8 (cf. Q 111, 2) : « … l’amour des 
richesses… » ( لخَْيْرِ حُب ِ 

 
أ /ḥubb al- ẖayr) que l’on comparera à Jacques de Saroug, Homélie 1/31, v. 263 : 

« L’amour de l’argent… » ( ܟܣܦܐ ܪܚܡܬ /rēḥmat kēsfō) : 
 

 Q 92, 5-11 : Celui qui donne, qui craint,/ Et qui 
croit sincère le bienfait/la vertu,/ Nous lui 
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faciliterons/rendrons facile la prospérité ;/ Et 
quant à celui qui est avare, qui se considère 

riche/ Et qui traite de mensonge le bienfait/la 
vertu,/ Nous lui faciliterons/rendrons facile la 
difficulté/la gêne:/ Sa fortune ne lui servira à 
rien lorsqu’il tombera. ( رقَ    ت

 
ا مَنْ أَعْطَ   وَأ   فأَمَر

نَى   لحُْس ْ
 
قَ بِأ ى    وَصَدر هُ لِليْسََُّْ ُ نُيسََّ ِ ا مَنْ   فسَ َ وَأَمر

تغَْنَى   س ْ
 
نَى    بَََلَ وَأ لحُْس ْ

 
بَ بِأ هُ   وَكَذر ُ نُيسََّ ِ فسَ َ

ى   ذَا ترََدرى    لِلعُْسََّْ
ِ
وَمَا يغُْنِي عَنْهُ مَالُهُ ا  /fa-ammā 

man aʿṭā wa-ttaqā/ wa-ṣaddaqa bi-l-ḥusnā/ fa-
sanuyassiruhu li-l-yusrā/ wa-ammā man baẖala wa-
staġnā/ wa-kaḏḏaba bi-l-ḥusnā/ fa-sanuyassiruhu li-

l-ʿusrā/ wa-mā yuġnī ʿanhu māluhu iḏā taraddā) 
 Q 69, 28 : De rien ne m’a servi ma fortune ! (  مَا

مَالِيَهْ  عَنِي   أَغْنَى   /mā aġnā ʿannī mālīyah) 

Jacques de Saroug, Homélie 68, v. 235 : Quand les 
riches seront courbés et malheureux dans la 
misère ( ܒܡܣܟܢܘܬܐ ܘܕܘܝܢ ܟܦܝܦܝܢ ܪܐܕܥܬܝ   ܡܐ /mō d-

ʿatīrē kfīfīn wa-dwēn b-mēskēnūtō) 
 

Homélie 168, vv. 195-6 : La richesse tombera ; la 
gloire sera foulée aux pieds ; l’autorité abattue 
( ܫܘܠܛܢܐ ܥܓܝܢ ܐܝܩܪܐ ܘܕܝܫ ܥܘܬܪܐ ܢܦܝܠ /nfīl ʿūtrō w-dīš 

īqōrō ʿgēn šūlṭōnō) ; Le pouvoir jeté à terre ; la 
force anéantie mais la vérité resplendira (  ܣܚܝܦ

ܢܨܚ ܘܩܘܫܬܐ ܥܘܫܢܐ ܘܒܛܝܠ ܐܘܚܕܢܐ /sḥīf ūḥdōnō wa-
bṭīl ʿūšnō w-qūštō nōṣaḥ) 

Q 23, 64-5 : Quand enfin Nous aurons frappé du 
Châtiment les Riches, parmi eux, alors ils 

clameront !/ Ne clamez pas en ce jour ! Par Nous 
vous ne serez point secourus ! ( ََْذَا أَخَذْنَا مُت

ِ
حَتَر  ا

ركُُْ مِنرا  ن
ِ
ليَْوْمَ ا

 
واْ أ ئََُ ونَ  لََ تََْ ئََُ ذَا هُُْ يََْ

ِ
لعَْذَابِ ا

 
فِيَِمْ بِأ

ونَ   ḥattā iḏā aẖaḏnā mutr fīhim bi-l-ʿaḏāb/لََ تنُْرُُِ
iḏā hum yujʾarūn/ lā tujʾarū l-yawm innakum minnā 

lā tunṣarūn) 

 Q 9, 35 : « au jour où ces métaux [l’or et l’argent] 
seront portés à incandescence dans le feu de la 

Géhenne, [où] par eux seront marqués leurs 
fronts, leurs flancs et leur dos, [où il leur sera 

crié] : « Voici ce que vous thésaurisiez. Goûtez ce 
que vous thésaurisiez. » » 

 
Voir aussi les comparaisons suivantes : 
 
Q 89, 19 : « Vous mangez l’héritage goulûment ! » ( اثَ وَتأَكَُُْونَ  َ لتَُّ

 
اً  أ أَكَْلًّ لمَر /wa-taʾkulūna l-turāṯ aklan 

lamman) 
// Jacques de Saroug, Homélie 2/32, v. 150 : Celui qui seul a mangé son bien, on n’aura pas pitié de 
lui ( ܠܗ ܚܢܝܢ ܠܐ ܒܠܚܘܕܘܗܝ ܗܘ ܕܝܠܗ ܘܕܐܟܠ /w-d-akal dīlēh hw balḥūdōy lō ḥōnīn lēh) 
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Q 89, 20 : « Vous aimez la richesse d’un amour sans borne ! » ( بُّونَ  لمَْالَ وَتُُِ
 
حُب اً جََ اً  أ /wa-tuḥibbūna l-māl 

ḥubban jamman) 
// Jacques de Saroug Homélie 1/31, vv. 117-8 : Le bruit du tremblement troublera l’amour pour 
l’argent ( ܟܣܦܐ ܠܪܚܡܬ ܠܗ   ܕܡܕܘܕ ܕܙܘܥܐ ܩܠܐ /qōlō d-zōʿō da-mdūd lōh l-rēḥmat kēsfō) ; Et, à cause de cet amour, 
seront méprisées toutes les âmes qu’il a agitées ( ܐܢܝܢ ܕܫܓܫܬ ܬܐܢܦܫ   ܟܠ ܒܗ   ܪܢܘܡܬܒܣ   /w-mētbasrōn bōh kul 
nafšōtō d-šēgšat ēnēn) 
+ Homélie 1/31, vv. 119-20 : Là sera couverte de honte la richesse temporelle qui n’a pas durée (  ܬܡܢ

ܐܬܩܕܝ ܕܠܐ ܕܙܒܢܐ ܬܪܐܥܘ   ܒܗܬ /tamōn bōhēt ʿūtrō d-zabnō d-lō ētqadi) ; Et la convoitise du monde dont le 
temps sera fini et sur qui, soudain, la colère a fondu ( ܪܘܓܙܐ ܘܨܦܚܗ   ܙܒܢܗ   ܕܫܠܡ ܥܠܡܐ ܘܪܓܬ /w-rēgat ʿōlmō 
da-šlēm zabnōh w-ṣafḥōh rūgzō) 
+ Homélie 1/31, vv. 121-2 : Là tous les biens réprouveront ceux qui les possèdent (  ܢܐܩܢܝ   ܟܠ ܒܣܪܝܢ ܬܡܢ

ܗܘܢܠܩܢܝܝ   /tamōn bōsrīn kul qēnyōnē l-qanōyayhūn) ; Et un tremblement jettera les puissants à bas de 
leurs rangs ( ܗܘܢܕܪܓܝ   ܡܢ ܙܘܥܐ ܣܚܦ ܛܐܘܠܫܠܝ   /wa-l-šalītē sōḥēf zōʿō mēn dargayhūn) 
 
Voir aussi Q 102, 1 : La course aux richesses vous distrait ( لتركَاثرُُ أَلهْاَكُُُ 

 
أ /alhākum al-takāṯur) 

// Jacques de Saroug, Homélie 1/31, vv. 261-2 : Et nous voici troublés, agités et fébriles (  ܫܓܝܫܝܢܢ ܘܗܐ

ܘܚܬܝܪܝܢܢ ܘܪܗܝܒܝܢܢ /w-hō šgēšīnan wa-rhībīnan wa-ḥtīrīnan) ; Soucieux d’acquérir chaque jour davantage 
( ܝܬܝܪܬܐ ܟܠܝܘܡ ܢܩܢܐ ܘܚܦܝܛܝܢܢ /wa-ḥfīṭīnan nēqnē kulyōm yatīrōtō) 
 
Sur les orgueilleux et les hypocrites qui sont dénoncés comme ayant cherché à exposer leur foi de 
manière ostentatoire en public : 
 
Q 2, 264 : O vous qui croyez !, n’annulez point vos aumônes par rappel de celles-ci et tort, comme 
celui qui dépense son bien ostensiblement devant les Hommes, sans croire en Dieu et au Jour 
Dernier. … ( آمَنوُاْ لََ تبُْطِلوُاْ صَدَقَ  ينَ أ ِ لَّر

 
اَ أ لَْذَى  يَا أَيُُّّ

 
لمَْن ِ وَأ

 
ليَْوْمِ  اتِكُُْ بِأ

 
لِله وَأ

 
لنراسِ وَلََ يؤُْمِنُ بِأ

 
ي ينُْفِقُ مَالَهُ رِئاَءَ أ ِ لَّر

 
كَ

لَْخِرِ 
 
-yā ayyuhā l-laḏīna āmanū lā tubṭilū ṣadaqātikum bi-l-mann wa-l-aḏā ka-l-laḏī yunfiqu mālahu riʾāʾ al/أ

nās wa-lā yuʾminu bi-Llāh wal-l-yawm al-āẖir) 
 
Q 107, 4-6 : Malheur aux priants,/ qui, de leur prière, sont distraits,/ qui sont pleins d’ostentation 
آءُونَ ) ينَ هُُْ يرَُأ ِ لَّر

 
مْ سَاهُونَ أ ينَ هُُْ عَنْ صَلَاتُِِ ِ لَّر

 
 fa-wayl li-l-muṣallīn/al-laḏīna hum ʿan/فوََيلٌْ لِلمُْصَل ِيَ أ

ṣalātihim sāhūn/al-laḏīna hum yurāʾūn) [≠ Q 70, 22 sqq.] 
 
// Jacques de Saroug, Homélie 68, v. 159 : Celui qui a prié dans les carrefours se révèlera lui-même 
( ܢܦܫܗ ܢܚܘܐ ܝܬܐܙܘ   ܥܠ ܕܨܠܝ ܐܝܢܐ /aynō d-ṣali ʿal zōyōtō nḥōwē nafšēh) 
+ Homélie 68, vv. 161-2 : Celui qui, sur la foi des apparences, était loué par ceux qui le voyaient (  ܡܢ

ܐܚܙܝ   ܡܢ ܠܬܐܒܫܐܝ   ܕܐܬܩܠܣ /man d-ētqalas ba-šaylōtō mēn ḥazōyē) ; Se tient là malheureux, blâmé par ses 
familiers ( ܗܝܝܕܘܥܘ   ܡܢ ܡܬܓܢܐ ܟܕ ܩܐܡ ܡܕܘܝ /madway qōēm kad mētganē mēn yōdūʿōy) 
+ Homélie 32, v. 154 : Celui qui se sera enorgueilli ne Le trouvera pas (  ܡܫܟܚ ܠܐ ܐܐܦ   ܓܠܝܘܬ ܚܬܝܪܐ ܘܕܗܘܐ

 (w-da-hwō ḥtīrō galyūt afē lō mēškaḥ lēh/ܠܗ
 
De même, reproche est fait à ceux qui ne nourrissent pas les pauvres et les orphelins : 
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Q 107, 1-3 : As-tu vu celui qui traite de mensonge le Jugement ? ( ِين ِ لد 
 
بُ بِأ ي يكَُذ ِ ِ لَّر

 
 a raʾyta l-laḏī/أَرَءَيتَْ أ

yukaḏḏibu bi-l-dīn)/ C’est celui-là qui repousse l’orphelin ( ليَْتِيَ فذََم 
 
ي يدَُعُّ أ ِ لَّر

 
لَِِ أ /fa-ḏālika l-laḏī yaduʿʿu l-

yatīm)/ Et n’encourage pas à nourrir le pauvre. ( لمِْسْكِيِ  وَلََ يَُُضُّ علََى  
 
طَعَامِ أ /wa-lā yaḥuḍḍu ʿalā ṭaʿām al-

miskīn) 
+ Q 69, 34 : Il n’invitait pas à nourrir le Pauvre ! ( لمِْسْكِيِ  طَعَامِ  علََى   يَُُضُّ  وَلََ 

 
أ /wa-lā yaḥuḍḍu ʿalā ṭaʿām al-

miskīn) 
 
Au contraire, ceux qui donnent leur argent sont parmi les bons et seront auprès de Dieu (+ cf. ci-
dessus Q 2, 271-4) : 
 
Q 76, 8-9 : Ils donnaient la nourriture – pour l’amour du Seigneur – au Pauvre, à l’Orphelin, au 
Captif./ « Nous vous nourrissons », [disaient-ils], « pour l’amour de Dieu, ne désirant de vous ni 
récompense ni gratitude. Nous craignons, de notre Seigneur, un jour menaçant, catastrophique. 
+ Q 2, 177 : La bonté pieuse ne consiste point à tourner votre face du côté de l’orient et de l’occident, 
mais l’homme bon est celui qui croit en Dieu et au Jour Dernier, aux Anges, à l’Ecriture et aux 
Prophètes, qui donne du bien – quelqu’amour qu’il en ait –, aux Proches, aux Orphelins, aux Pauvres, 
au Voyageur, aux Mendiants et pour l’affranchissement des Esclaves, qui accomplit la Prière et 
donne l’Aumône. … (  ـ  َ لمَْغْربِِ وَل

 
قِ وَأ لمَْشِْ

 
ُّواْ وُجُوهَكُُْ قِبلََ أ لبُِْر أَنْ توَُل

 
لَْخِرِ ليَسَْ أ

 
ليَْوْمِ أ

 
لِله وَأ

 
آمَنَ بِأ لبُِْر مَنْ أ

 
كِنر أ

آتَ   َ وَأ لنربِي ِ
 
لكِْتاَبِ وَأ

 
لمَْلَائكَِةِ وَأ

 
لمَْالَ علََى   وَأ

 
لقُْرْبَ   أ

 
ليَْتاَمَ    حُبِ هِ ذَوِي أ

 
قاَبِ  وَأ لرِ 

 
ائلِِيَ وَفِِ أ لسر

 
بِيلِ وَأ لسر

 
بنَْ أ
 
لمَْسَاكِيَ وَأ

 
وَأ

لوَ   لصر
 
كَو  وَأَقاَمَ أ لزر

 
آتَ أ ةَ ةَ وَأ /laysa l-birr an tuwallū wujūhakum qibal al-mašriq wa-l-maġrib wa-lākin al-birr man 

āmana bi-Llāh wa-l-yawm al-āẖir wa-l-malāʾika wa-l-kitāb wa-l-nabiyyīn wa-ātā l-māl ʿalā ḥubbihi ḏawī l-
qurbā wa-l-yatāmā wa-l-masākīn wa-bn al-sabīl wa-l-sāʾilīn wa-fī l-riqāb wa-aqāma l-ṣalāt wa-ātā l-zakāt) 
 
// Jacques de Saroug, Homélie 68, vv. 271-2 : Quand la veuve criera de douleur contre ceux qui 
l’exploitent ( ܗܚܛܘܦܝ   ܥܠ ܒܚܫܐ ܓܥܝܐ ܕܐܪܡܠܬܐ ܡܐ /mō d-armaltō gōʿyō b-ḥašō ʿal ḥōṭūfēh) ; Et que l’orphelin 
accusera devant le juge celui qui l’a battu ( ܕܝܢܐ ܩܕܡ ܕܩܦܚܗ ܠܐܝܢܐ ܡܩܛܪܓ ܘܝܬܡܐ /w-yatmō mqaṭrēg l-aynō 
d-qafḥēh qdōm dayōnō) 
 
+ Q 70, 22-7 : Sauf les priants,/ Ceux qui, dans leur prière, sont constants ;/ Ceux dont les biens sont 
un droit déterminé/ Pour le demandeur et le malheureux ; / Ceux qui croient véridique le Jour du 
Jugement ;/ Ceux qui, du Châtiment de leur Seigneur, se préservent 
 
// Cf. Jacques de Saroug Homélie 2/32, v. 151 : Celui qui aura dépensé ses richesses pour les pauvres 
d’un cœur joyeux ( ܦܨܝܚܐ ܒܠܒܐ ܢܐܡܣܟ   ܥܠ ܗܝܢܟܣܘ   ܕܐܘܒܕ /d-ōbēd nēksōy ʿal mēskēnē b-lēbō pṣīḥō) 
+ Homélie 2/32, v. 153 : Celui qui se sera abaissé, le libre accès auprès de Dieu lui sera donné (  ܟܠ

ܠܗ ܡܬܝܗܒܐ ܦܪܗܣܝܐ ܕܐܬܡܟܟ /kul d-ētmakak pōrēsyō mētyahbō lēh) 
 
1.4.11 La « séparation » finale entre les bons et les méchants 
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Séparation entre le Paradis et l’Enfer qui est infranchissable2909 
 
Lc 16, 26 : « De plus, entre vous et nous, il a été disposé un grand abîme pour que ceux qui 
voudraient passer d’ici vers vous ne le puissent pas et que, de là non plus, on ne travers pas vers 
nous » (  ܢܫܟܚܘܢ ܠܐ ܠܘܬܟܘܢ ܕܢܥܒܪܘܢ ܡܟܐ ܕܨܒܝܢ ܕܐܝܠܝܢ ܘܠܟܘܢ ܒܝܢܝܢ ܣܝܡܐ ܪܒܬܐ ܗܘܬܐ ܟܠܗܝܢ ܗܠܝܢ ܘܥܡ

ܠܘܬܢ ܢܥܒܪܘܢ ܬܡܢ ܕܡܢ ܘܐܦܠܐ /w-ʿam hōlēn kulhēn hōwtō rabtō sīmō baynayn wa-lkūn d-aylēn d-ṣōbēn mēkō 
d-nēʿbrūn lwōtkūn lō nēškḥūn w-ōflō d-mēn tamōn nēʿbrūn lwōtan) 
 
// Homélie 193, v. 161 : « Avant que soit établi, entre les deux côtés, le grand abîme » (  ܗܘܐ ܥܕܠܐ

ܐܓܒ   ܡܨܥܬ ܪܒܐ ܦܚܬܐ /ʿadlō hōwē paḥtō rabō mēṣʿat gabē) 
+ Homélie 67, v. 187 : « Voilà la séparation qui aura lieu là pour les deux côtés (  ܬܡܢ ܕܗܘܐ ܦܘܪܫܢܐ ܗܐ

ܢܓܒܝ   ܠܬܪܝܢ /hō pūršōnō d-hōwē tamōn la-trēn gabīn) ; Qui fera l’abîme entre les justes et les pécheurs » 
( ܥܒܕ ܦܚܬܐ ܐܘܠܚܛܝ   ܩܐܙܕܝ   ܕܒܝܬ /d-bēt zadīqē wa-l-ḥaṭōyē paḥtō ʿōbēd) 
+ Homélie 32, vv. 77-8 : « Impossible pour les méchants de s’enfuir auprès des bons (  ܫܐܠܒܝ   ܫܘܠܛܢܐ ܠܝܬ

ܐܛܒ   ܠܐܦܝ ܠܡܥܪܩ /layt šūlṭōnō l-bīšē l-mēʿraq l-afay ṭōbē) ; Car un grand abîme existera entre eux et les 
séparera » ( ܦܪܫ ܘܠܗܘܢ ܠܘܬܗܘܢ ܗܘܐ ܪܒܐ ܕܦܚܬܐ /d-paḥtō rabō hōwē lwōthūn wa-lhūn pōrēš) 
 
// Q 7, 46 : « Entre les deux [les hôtes du Paradis et les hôtes de l’Enfer] est une séparation ... » ( وَبيَنَْْمَُا

 (wa-baynahumā ḥijāb/حِجَابٌ 
+ Q 18, 52 : Et le jour où [Dieu] dira : « Appelez ceux que vous prétendez être Mes Associés ! », [ce jour 
où les] ayant priés, ils ne les exauceront point, car Nous placerons entre eux un abîme ( نَادُواْ وَيوَْمَ يقَُولُ 

تجَِيبُواْ لهَمُْ وَجَعَلنْاَ بيَنَْْمُْ مَوْبِقاً  تُُْ فدََعَوْهُُْ فلَََْ يسَ ْ ينَ زَعَْْ ِ لَّر
 
كَاءِيَ أ  wa-yawm yaqūlu nādū šurakāʾiya l-laḏīna/شَُْ

zaʿamtum fa-daʿawhum fa-lam yastajībū lahum wa-jaʿalnā baynahum mawbiqan) 
+ Q 23, 100 : « … derrière eux est une barrière jusqu’au jour où ils seront rappelés » ( ٌمْ برَْزَخ وَمِنْ وَرَائِِِ

لَ  يوَْمِ يبُْعَثوُنَ 
ِ
 (wa-min warāʾihim barzaẖ ilā yawm yubʿaṯūn/ا

+ Q 57, 13 : « … Un mur sera dressé entre eux, ayant une porte à l’intérieur de laquelle est la 
Miséricorde, tandis qu’à l’extérieur, en face, sera le Châtiment » ( ِفضََُِبَ بيَنَْْمُْ بِسُورٍ لَهُ بَابٌ بَاطِنُهُ فِيه

لعَْذَابُ 
 
ةُ وَظَاهِرُهُ مِنْ قِبهَِ ِ أ حَْْ لرر

 
 fa-ḍuriba baynahum bi-sūr lahu bāb bāṭinuhu fīhi l-raḥma wa-ẓāhiruhu min/أ

qibalihi l-ʿaḏāb) 
± Q 83, 15 : Qu’ils prennent garde ! En vérité, de leur Seigneur, ce jour-là, ils seront séparés. ( ُْم نَر

ِ
كََلّر ا

مْ يوَْمَئِذٍ لمََحْجُوبوُنَ  ِ  (kallā innahum ʿan rabbihim yawmaʾiḏin la-maḥjūbūn/عَنْ رَبِ ِ
 
  

                                                      
2909 Sur l’idée d’un lieu intermédiaire entre le Paradis et l’Enfer (al-aʿrāf) de même que le barzaẖ dans sa 
compréhension traditionnelle qui pourraient trouver leur origine dans le zoroastrime cf. Shaked, 
« Eschatology », p. 569. Voir aussi Andrae, Origines de l’islam, p. 85 ; El-Badawi, Aramaic Gospel Traditions, p. 200-2 
et Tesei, « The barzakh and the Intermediate State of the Dead in the Quran », pp. 31-55. 
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Conclusion 
 
 
 
 
Au cours de cette étude, nous avons cherché à démontrer plusieurs choses. Nous avons tout d’abord 
voulu insister sur l’omniprésence du discours eschatologique à travers l’ensemble du corpus 
coranique. En effet, hormis les trois dernières sourates, chacun de ses chapitres contient des 
éléments d’un discours sur la Fin. Celui-ci peut toucher à des descriptions plus ou moins longues de 
la rétribution de l’Homme dans l’au-delà qui prend la forme de la récompense du Paradis, ou du 
châtiment de l’Enfer – une thématique dont nous n’avons pas traitée ici, mais qui mériterait une 
étude comparative détaillée qui prendrait en compte à la fois des textes sassanides dont les 
descriptions de festins trouvent un écho certain dans la représentation coranique du Paradis2910 et à 
la fois les homélies syriaques héritières, entre autres, de la pensée d’Ephrem2911. Le discours 
eschatologique du Coran traite aussi de tous les évènements qui vont se dérouler avant cette 
rétribution, allant des discours polémiques sur la véracité de la Résurrection ou le moment de la 
venue de l’Heure jusqu’au Jugement Dernier. Nous avons consacré notre travail à l’ensemble de ces 
évènements qui se trouvent répartis et disséminés, sans véritable chronologie, à travers la totalité 
du corpus coranique2912.  
En outre, nous avons voulu montrer que certains versets (par exemple Q 8, 41), ou même sourates 
entières (par exemple Q 110 et Q 107), qui jusqu’à présent avaient été compris comme se référant à 
des évènements ‘historiques’ tels que des batailles menées par Muḥammad ou des affronts avec des 
adversaires polythéistes font plus de sens lus sous un jour eschatologique. 
Ainsi, selon les résultats de nos recherches, il semble indéniable que la thématique centrale du 
Coran est eschatologique. 
 
Que pouvons-nous déduire de cette conclusion ? Nous pourrions suivre de nombreux chercheurs, 
parmi lesquels nous citerons encore Tor Andrae, pour affirmer que  
 
Le fond de la prédication de Mahomet, la partie centrale de son apostolat, c’est qu’il est le seul, dans 
une génération frivole et insouciante, à avoir connaissance d’un évènement terrible qui guette tous 
ces hommes légers, occupés seulement à rire et plaisanter. Ce nuage de tempête qui menace et déjà 
obscurcit l’horizon, la catastrophe qu’il voit proche et dont il est l’avertisseur « nu », le messager 

                                                      
2910 Voir Courtieu, « Das glück bei Allah », pp. 499-543 et « Cushions, bottles », à paraître. 
2911 Voir Andrae, Origines de l’islam, pp. 151-7 et récemment, Sinai, « Eschatological Kerygma », pp. 263- pour un 
utile tableau comparatif de parallèles entre le Coran et les textes bibliques et homilétiques syriaques pour ce 
qui est des descriptions du Paradis et de l’Enfer. 
2912 Andrae, Origines de l’islam, p. 71 notait avec raison : « Une présentation ordonnée et cohérente de ses vues 
eschatologiques n’est pas dans l’intention du Prophète, et on la chercherait en vain dans le Coran ». 
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« qui vient en courant, les vêtements en lambeaux, pour avertir du malheur qui est sur le point 
d’éclater », c’est le Jugement Dernier, le Jour du Jugement et du règlement de comptes2913 

 
Malgré sa pertinence, nous ne pouvons toutefois pas nous accorder avec les prémices de 
l’affirmation de cet auteur (et de bien d’autres) puisque nous avons cherché à mettre de côté la 
vision simpliste et erronée du paradigme dominant des études occidentales sur le Coran qui cherche 
à relier l’ensemble de ses textes à la vie de Muḥammad. Nous avons en effet noté, dès l’introduction, 
que le corpus coranique est un patchwork de textes de natures et d’époques différentes, liés entre 
eux par divers processus éditoriaux2914, et résultant donc d’auteurs variés. 
Nous pouvons ainsi déduire de l’omniprésence de textes eschatologiques dans le Coran que c’est 
cette thématique qui est le medium privilégié de ses auteurs. 
 
La question corollaire est de savoir ce que peut nous indiquer un tel choix. Comme le soulignait 
Gabriel Reynolds, le principal moyen d’exhortation des homélies syriaques est celui de 
l’eschatologie2915. En partant de cette remarque, ainsi qu’en élaborant et en développant les théories 
avancées par cet auteur, de même que celles de Tor Andrae et de Nicolai Sinai, nous avons cherché à 
lire les passages coraniques eschatologiques comme des homélies arabes qui fonctionnent sur le 
même modèle que leurs pendants syriaques. 
 
Les conclusions de cette étude comparative entre le corpus d’homélies sur la Fin composées par 
Narsaï et Jacques de Saroug et le corpus de versets eschatologiques coraniques sont les trois 
suivantes.  
En premier lieu, nous avons cherché à remonter à la source des sous-textes de ces deux corpus 
homilétiques. En effet, comme nous l’avons vu, le propre de l’homélie est de commenter un ou 
plusieurs versets bibliques, et d’élaborer se faisant un nouveau discours exhortatif, parénétique. 
Nous avons donc essayé de déceler les sous-textes de l’un et de l’autre des corpus. Cela nous a 
permis de retracer l’histoire et les développements des idées et des images eschatologiques et se 
faisant, de comprendre le sens et la fonction nouvelle que prennent ces sous-textes bibliques une 
fois intégrés aux homélies syriaques et aux versets coraniques. In fine, nous avons cherché à offrir 
une alternative au paradigme de l’ « emprunt » ou de l’ « influence » juive et/ou chrétienne sur le 
Coran en suggérant que l’ensemble des textes coraniques que nous avons étudiés sont des 
compositions originales de style homilétique qui font allusion ou se réfèrent à divers passages 
bibliques qui sont autant de « sous-textes ». 

                                                      
2913 Andrae, Mahomet, p. 53. Voir aussi notamment Sourdel, « Le jugement des morts dans l’islam », p. 179 : « Le 
prédication de Mohammad, on l’a souvent souligné, est tout entière centrée sur l’annonce de la fin des temps, 
de la Résurrection et du Jugement dernier » ; Gardet, Dieu et la destinée de l’homme, p. 233 : « C’est dans la 
perspective imminente du Jour dernier et du Jugement que fut d’abord prêché l’Islam » ; Weber, « Notion de 
résurrection dans le Coran », p. 747 : « Un des points forts du Coran est l’importance que le Prophète accorde à 
l’annonce des fins dernières » ; Rippin, « Commerce of Eschatology », p. 125 : « Eschatology plays a major role 
in the Qurʾān » ; et Hasson, « Last Judgement », E.Q., III, p. 136 : « The subject of the last judgment (yawm al-dīn, 
yawm al-qiyāma) is one of the most important themes in the Qurʾān ». 
2914 Dye, « Réflexions méthodologiques », pp. 163-7. 
2915 Reynolds, Biblical Subtext, p. 251. 
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Le texte du Coran a été décrit de manière très juste comme un « texte sans contexte »2916. Celui-ci ne 
fait en effet jamais allusion à des évènements historiques, ne donne aucun nom propre de 
contemporains et est très peu prolixe en ce qui concerne les toponymes2917. C’est entre autres pour 
cette raison que les exégètes musulmans combleront les « trous » du récit narratif coranique avec 
des éléments d’une prétendue biographie de Muḥammad.  
En second lieu, donc, la comparaison entre les deux corpus nous a amené à envisager le texte du 
Coran dans un contexte différent de celui qui est traditionnellement décrit par les sources 
musulmanes tardives et la majorité des chercheurs. Les écrits coraniques que nous avons étudiés 
dans le cadre de ce travail ne sont pas des adresses de Dieu à Muḥammad, ou de Muḥammad à des 
soi-disant polythéistes mecquois, mais des homélies de prédicateurs avertissant leur auditoire de la 
venue prochaine de la Fin du monde. 
Ces homélies eschatologiques arabes suivent une structure qui est analogue à celle des homélies 
syriaques sur la Fin de Narsaï et de Jacques de Saroug, notamment : a) le texte s’adresse à 
l’auditoire/au lecteur pour l’interpeller, retenir son attention sur ce qui suit (il peut par exemple lui 
dire « tu » alors qu’il s’adresse à un ensemble de personnes) ; b) le texte définit le cadre du discours 
par des éléments temporels comme « lorsque » ou « le jour où » ; c) le contenu du texte lui-même 
prend comme base, comme toile de fond, un « sous-texte » biblique décrivant la venue de l’eschaton 
de diverses manières pour y développer un texte original qui est caractérisé par le fait qu’il insiste 
sur la terreur causée par son avènement. La raison de cette insistance est à trouver dans la finalité 
même de l’homélie : elle doit pousser l’auditeur/lecteur à se repentir. Ce retour à Dieu ne doit pas se 
faire dans un futur indéterminé mais immédiatement, d’où le fait que ces textes soulignent 
constamment l’imminence de la venue du Jour terrible et effrayant.  
 
En troisième lieu, l’étude comparée que nous avons mené nous a permis de constater que le contenu 
(partie c)) des deux corpus est extrêmement proche, comme nous avons notamment essayé de le 
montrer à travers notre expérience de traduction en arabe d’homélies syriaques. Cela se vérifie tant 
dans l’emploi de mots, d’expressions ou même de passages entiers. Mais plus encore, dans certains 
cas, nous avons cru pouvoir déceler une relation directe des homélies syriaques avec les textes 
coraniques, comme dans le cas de notre comparaison du deuxième chapitre entre le رأ م  (amr) 
coranique et le ܪܡܙܐ (rēmzō) des écrits de Narsaï et de Jacques de Saroug. Cet exemple, ainsi que de 
nombreux autres détaillés dans le cours de notre travail (on consultera par exemple les différents 

                                                      
2916 Peters, « Quest of the Historical Muhammad », p. 300. 
2917 Le terme Muḥammad est mentionné quatre fois mais il s’agit plus d’un surnom que d’un véritable nom et 
très certainement dans des passages qui relèvent d’interpolations tardives. Le cas de Q 33, 40 est ainsi très 
certainement un ajout datant d’après la mort de Muḥammad comme l’a très bien montré Powers, Muḥammad. 
Un certain Zayd est mentionné dans un verset (Q 33, 37), mais là aussi il est possible que ce soit un surnom et 
qu’il relève d’une interpolation postérieure à la mort de Muḥammad. À ce sujet, voir récemment Powers, Zayd. 
Le terme aḥmad n’est employé qu’une fois (Q 61, 6), probablement dans un sens adjectival et non nominal. 
Concernant les toponymes, La Mecque n’est mentionnée qu’une seule fois (Q 48, 24 ; cf. Q 3, 96), Yaṯrib  (la 
future Médine) une fois (Q 33, 13), Badr une fois (Q 3, 123), et trois lieux associés a posteriori à La Mecque sont 
mentionnés une fois chacun al- Ṣafā et al-Marwa (Q 2, 158) et ʿArafāt (Q 2, 198). 
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tableaux comparatifs), confirme que certains textes qui seront intégrés au corpus du Coran étaient à 
l’origine des homélies s’inscrivant dans le courant des homélies syriaques de l’École d’Édesse. 
 
Ce constat pose à son tour de nombreuses questions, notamment sur l’identité des auteurs de ces 
homélies arabes, ainsi que sur leurs destinataires2918. Ces derniers, à en être sûr, ne sont pas des 
adorateurs d’idoles, ces polythéistes de la jāhiliyya que dépeignent les sources tardives musulmanes. 
De tels païens – dont l’existence en Arabie au 7ème siècle de l’ère commune reste à prouver 
historiquement2919 – n’auraient rien compris à la majorité des textes coraniques qui sont ambigus, 
fonctionnent très allusivement et font parfois appel à des notions théologiques complexes, comme 
c’est d’ailleurs le cas du رأ م  (amr).  
Les destinataires avaient le plus probablement au moins des notions concernant les différents récits 
bibliques auxquels les homélies arabes font allusion. Ils devaient donc être Juifs et/ou Chrétiens, 
bien que nous ne sachions pas à quel courant ils appartenaient. Ce qui est en revanche certain est le 
fait que ces destinataires étaient arabophones puisque les homélies qui leur sont adressées sont 
composées en arabe et qu’elles font référence, dans les récits de type Straflegenden qui anticipent et 
prédisent le Châtiment eschatologique qui guette ceux qui ne se sont pas repentis, à des prophètes 
Arabes qui n’existent pas dans la Bible. 
Qui sont les auteurs de ces textes ? Les rapports entre de nombreuses idées et images issues des 
corpus homilétiques syriaques et coraniques, dont certains ne peuvent pas relever de la coïncidence, 
ne laisse aucun doute : il s’agit de chrétiens orientaux, bien qu’à ce stade il soit difficile de dire à quel 
courant du christianisme ils appartenaient. Il paraît en outre assez certain que ces auteurs étaient 
bilingues, maîtrisant à la fois l’arabe et le syriaque, comme cela ressort de certaines tournures 
syntaxiques notamment2920. Nous ne savons en revanche pas quelle était la fonction exacte de ces 
auteurs. Une solution envisageable est de considérer qu’ils étaient des missionnaires, envoyés dans 
certaines régions arabophones pour prêcher et avertir de l’imminence de la Fin, les activités 
missionnaires des Églises syriaques en Arabie étant historiquement attestées2921. Il ressort aussi de 
nombreux textes coraniques une certaine parenté avec des idées de piété monacale, caractéristique 
de la pensée de Jacques de Saroug, notamment2922. Mais ce ne sont pas les seules solutions. On 
pourrait aussi penser à un modèle de type Qumrân – qui n’exclut d’ailleurs pas le premier – dans 
lequel une ou plusieurs figures d’autorité (on pensera à Muḥammad et à ʿAlī) rassemblèrent autour 
d’eux des fidèles, les Croyants de la première communauté, dans l’attente de l’avènement proche de 
l’eschaton.  

                                                      
2918 À cet égard, il conviendrait de comparer le discours coranique à  celui des homélies syriaque en prenant en 
compte les remarques de Forness, « Audience and Readership of Late Antique Homilies », pp. 22-55. 
2919 Voir surtout Hawting, Idea of Idolatry et Crone, « Religion of the Qurʾānic Pagans », pp. 151-200. 
2920 Dye, « Traces of Bilingualism/Multilingualism », pp. 337-71. 
2921 Chatonnet et Debié, Monde syriaque, pp. 117-21. 
2922 Le rapport entre eschatologie et piété ascétique est très fort chez les auteurs syriaques chrétiens et son 
rapport avec le(s) auteur(s) de certains textes qui seront intégrés au Coran mériterait d’être exploré en détails. 
On notera par exemple le cas d’Isaac de Ninive (m. ca. 700 de l’ère commune), un ascète chrétien qui vécut en 
Arabie au moment même où l’islam vit le jour et qui nous a laissé de nombreux écrits eschatologiques en 
syriaque qui seraient intéressants à lire à la lumière des homélies eschatologiques arabes du Coran. À propos 
d’Isaac de Ninive et de ses écrits ascétiques et eschatologiques, voir surtout Scully, Ascetical Eschatology. 



589 

 

Dans ce cas de figure, les textes de cette communauté – comme ceux du Yaḥad de Qumrân – auraient 
été de natures différentes : certains régissant la vie communautaires à l’aide de lois, d’autres 
contenant des règles concernant la guerre, d’autres encore commentant des textes bibliques et une 
majorité traitant de thèmes eschatologiques. 
 
Nous pourrions dès lors non seulement suggérer de manière plausible à quoi ressemblait le Urtext du 
Coran, mais aussi mieux comprendre les processus qui seront à l’œuvre dans la constitution finale 
du corpus qui deviendra la ‘vulgate’ coranique. En effet, le cas de l’absence de figure messianique 
dans le discours eschatologique du Coran ‘officiel’ (qui y a toutefois certainement laissée des traces) 
ou encore certaines atténuations textuelles quant à la venue « proche » de l’Heure, peuvent sans 
doute être compris comme autant de « gommages » et d’interpolations, respectivement, résultant 
du processus éditorial final. Celui-ci a le plus probablement eu lieu sous le califat de l’omeyyade ʿAbd 
al-Malik b. Marwān, à une époque où le pouvoir cherche à constituer une nouvelle religion face aux 
Juifs et aux Chrétiens d’une part, et face aux alides d’autre part. Ainsi était-il nécessaire de se doter 
d’un Livre qui puisse à la fois faire concurrence à la Bible (juive et chrétienne), et qui à la fois puisse 
taire les prétentions alides (d’où les interpolations comme Q 33, 40). Le pouvoir reprit donc des 
« biens textuels » de la communauté des Croyants en les liant entre eux par divers procédés et ajouts 
éditoriaux, et en y enlevant ou rectifiant les parties trop « chrétiennes » et les passages annonçant la 
venue d’un (ou de plusieurs ?) Messie(s) et prédisant la Fin imminente du monde. 
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RÉSUMÉ 

 
L’eschatologie, ou le discours sur la Fin, est sans nul doute la thématique centrale du Coran, allant des descriptions 

saisissantes des bouleversements cosmiques et terrestres qui auront lieu aux jours derniers, aux scènes du Jugement terrible 

pour les impies, en passant par les scènes imagées de la Résurrection. Paradoxalement, cet important discours coranique sur 

la Fin a été très peu abordé par la recherche universitaire, voire même occulté par certains travaux. Pourtant, de l’avis de 

certains chercheurs tels que Paul Casanova (m. 1926), Tor Andrae (m. 1947) ou plus récemment, Stephen Shoemaker, 

l’eschatologie constituerait la partie primitive du Coran, une partie qui aurait été altérée par les éditeurs de la version finale du 

corpus à la mort de Muhammad lorsque la Fin n’était pas venue. L’objet de ma thèse est de remettre ce discours 

eschatologique au premier plan en le replaçant dans son contexte historique (celui de l’Antiquité Tardive) et littéraire (celui des 

écrits religieux de tradition « biblique »). Ce faisant je souhaite d’une part amener un regard sur le texte coranique qui ne se 

repose pas entièrement sur les sources traditionnelles musulmanes postérieures qui le lisent à la lumière d’évènements liés à la 

vie de Muhammad qui sont le plus souvent mythifiés, et d’autre part je cherche à l’inscrire dans la continuité des textes religieux 

antérieurs qui décrivent la Fin du monde. Depuis longtemps, nombreux sont les chercheurs occidentaux à avoir noté les 

similarités entre certains récits bibliques (tirés des livres ‘canoniques’ de l’Ancien et du Nouveau Testaments) et le Coran, 

remarquant dans le même temps la présence d’écarts considérables entre les deux versions. Ces disparités ont souvent été 

mises sur le compte d’erreurs de compréhension due à Muhammad ou à son entourage. Dans le cadre de cette thèse, je 

voudrais suggérer que le texte du Coran n’est pas « influencé » par ces écrits bibliques comme cela a souvent été avancé, mais 

plutôt qu’à la manière des homélistes chrétiens, ses auteurs ont composé un texte original rimé et rythmé en prenant comme 

sous-texte un ou plusieurs verset(s) biblique(s). Comme Gabriel Said Reynolds l’a constaté, l’homéliste livre essentiellement 

son exhortation par le biais du discours eschatologique. Ainsi, je propose de lire les nombreux versets coraniques traitant de la 

Fin à la lumière d’un petit corpus d’homélies eschatologiques composées un peu plus d’un siècle avant le Coran par Narsaï (m. 

ca. 502) et Jacques de Saroug (m. 521), deux auteurs chrétiens de langue syriaque. Se faisant je voudrais apporter un 

éclairage à la fois sur les techniques rhétoriques communes employées par ces auteurs et ceux du Coran, ainsi que sur de 

nombreuses zones d’ombre liées au vocabulaire et aux images employées dans le discours eschatologique coranique. 
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ABSTRACT 

 

Eschatology, or the discourse on the End, is arguably the Qur’an’s predominant thematic, giving vivid descriptions of cosmic and 

earthly cataclysms that will take place during the last days, depicting the Judgment as a horrific day for the sinners or portraying 

the final Resurrection in highly evocative terms. Paradoxically, this central qur’anic discourse regarding the End has little been 

discussed by modern scholars and has even been undervalued or even all together dismissed by a number of studies. Yet, 

according to scholars such as Paul Casanova (d. 1926), Tor Andrae (d. 1947) or more recently Stephen Shoemaker, 

eschatology should be regarded as the oldest strata of the Qur’an. This primitive layer would have been altered by the editors of 

the final version of this corpus after Muhammad’s death, when the End had not come. The object of my dissertation is to bring 

this eschatological discourse back in the spotlight by studying it in its historical context (i.e. that of Late Antiquity) as well as in its 

literary context (i.e. that of religious writings from the “Biblical” tradition). By doing so, I wish on the one hand to study the 

qur’anic text in itself, without its later traditional Muslim interpretations which always read the Qur’an in light of a mythified life of 

Muhammad. On the other hand I seek to understand the Qur’an in the continuity of previous religious eschatological texts. Many 

Western scholars have long noticed the similarities between certain biblical narratives (from the ‘canonical’ books of the Old and 

New Testaments) and the Qur’an, at the same time insisting on discrepancies between the two versions.These differences have 

often been said to be the result of Muhammad’s or someone else’s mistake. With the present study, I wish to show that the 

Qur’an is not “influenced” by biblical narratives as has often been thought. Rather, I believe that its authors have composed a 

novel writing in rhymed and rhythmic speech, based on one or more biblical subtext(s), very much like what Christian homilists 

did. As Gabriel Said Reynolds has argued, the fundamental medium of exhortation in their homilies is the use of eschatology.I 

therefore suggest to read the numerous verses of the Qur’an that deal with the End in light of a small corpus of eschatological 

homilies written a little more than a century before the Qur’an by Narsai (d. ca. 502) and Jacob of Serugh (d. 521), two Christian 

authors who wrote in Syriac. It is my hope to shed a light both on shared rhetorical techniques used by these authors and those 

of the Qur’an as well as on some ambiguous or problematic aspects of the qur’anic eschatological discourse. 
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